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éKeine Banalitaten

Veronika Priiller-Jagenteufel

| Segen als anspruchsvoller Zuspruch

Segen und Segnen sind keine billigen
Trostungen, sondern die Zusage eines
grundlegenden Wohlwollens, die im
Zeichen einer das Leben oft verneinen-
den Wirklichkeit zur Herausforderung
wird. Einleitende Gedankensplitter.

@ Ich erinnere mich, dass ich als Jugendliche
nach einem Beichtgespréch, bei dem es wenig
um Schuld und viel um Fragen der grundsitzli-
chen Lebensausrichtung gegangen wat, keine
Lossprechung wollte. Ich bat den Priester statt
dessen, mich zu segnen. Ich bin heute noch froh,
dass er darauf eingegangen ist, denn was ich in
diesern Moment brauchte, war nicht Versdh-
nung, sondern der Zuspruch von Gottes wohl-
wollender Gegenwart in meinem Suchen.
S-e-g-e-n — Ob heute noch viele Kinder und
Jugendliche, etwa in den groReren Stddten des
deutschen Sprachraumes, dieser Buchstabenfol-
ge eine konkrete Bedeutung zuordnen konnten?
Wie so mancher althergebrachte Begriff zur Be-
nennung zentraler christlicher Glaubensinhalte
gehort auch dieses Wort kaum mehr zum aktu-
ellen Sprachgebrauch der Mehrheit der Zeitge-
nossen. So ist es schon ein deutlicher Hinweis
auf eine kirchliche Prigung, wenn jemand vor
dem Essen »gesegnete Mahlzeit« wiinscht oder
eine Redewendung benutzt wie etwa: »Das ist
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ein Segen fiir meine Freundin, dass ihre Mutter
ihr so viel die Kinder abnimmt.«

Zugleich scheint aber der Segen im Zuge der
postmodernen Wiederkehr der Spiritualitdt neu-
en Aufschwung zu nehmen: In immer mehr Kir-
chen, gerade auch zentral gelegenen Groflstadt-
kirchen, werden Segensgottesdienste angeboten,
oft auch mit der Méglichkeit, dabei durch Hand-
auflegung einen ganz personlichen Segen ge-
spendet zu bekommen. Nicht selten ist es gar der
Bischof, der hier Segen zuspricht. Auch im [n-
ternet ist der Segen vertreten: Unter bless-ya.de
etwa kann man sich einen tdglichen Segens-
spruch per SMS auf das Handy schicken lassen.
Und sogar dieses (das Handy ndmlich) kann man
sich mancherorts segnen lassen. So stand z.B. im
Pfarrbrief der Kirchengemeinde St. Antonius in
Stuttgart-Hohenheim:

»Handy-Segnung: Handies gehen einem bisweilen auf
die Nerven, wenn man ihr Gebimmel und banalste
Gesprache mithoren muss. Sie kiinnen aber auch der
Kommunikation dienen, zum Schutz verhelfen und
im Notfall auch Leben retten: Es kommt darauf an,
wie man sie gebraucht. Am Sonntag, 1.4., kénnen
Sie Ihr Handy in die Kirche mitbringen (bitte
wihrend des Gottesdienstes ausschalten) und am
Ende des Gottesdienstes segnen lassen.«
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Offenbar sitzt auch in den Menschen des
21. Jahrhunderts das Bediirfnis tief, das eigene
Leben oder auch mehr oder weniger wichtige
Dinge dieses Lebens, wie Wohnungen, Autos
oder Handys, gesegnet zu wissen: gut geheillen
nach der griechischen und lateinischen Wortbe-
deutung, bezeichnet nach der Herkunft des deut-
schen Wortes vom lateinischen signare — also sig-
niert, ausgezeichnet als zu Gott gehdrig; christ-
lich gesprochen: unter dem Kreuz und seiner
Heilswirkung stehend.

Biblisch ist der Counterpart des Segens der
Fluch. Ist es die Erfahrung einer scheinbar ver-
fluchten Welt voller Gewalt, die Menschen nach
der Bestdtigung des Segens fragen ldsst und z.B.
die Auflagenzahlen von Biichern mit irischen
Segensspriichen hinauftreibt? »In von Gott ver-
fluchten Griinden herrschten Satan, Tod und
Siinden.« Diese Zeile fand sich im — nachkonzi-
liar dann revidierten — Text eines alten Weih-
nachtsliedes, und sie entsprach einer langen Ver-
kiindigungstradition, die das Gefallen-Sein der
Schépfung betonte, die Erbslindlichkeit und Er-
losungsbediirfigkeit der Welt und aller Men-
schen. Im Zentrum dieser Botschaft stand der
Fluch, den die Menschen auf sich geladen hat-
ten, und damit das Leiden und das Kreuz, das
Christus um unserer Erlésung willen auf sich
nehmen musste — von Segen war da oft wenig
die Rede. Ob es daher kommt, dass es nicht we-
nigen kirchlich sozialisierten Menschen schwer
fallt zu glauben, das Leben konne leicht, schon

und einfach gliicklich sein? ; @

Xt
Urspriinglicher Seg
‘}?/Bmc&%

@ Dabei steht der Segen am Anfarig:
sah, dass es gut war.« Urspriinglicher Segen hegt
auf der Welt und jedem Menschen. Ohne Gottes
prinzipielles Ja zur ganzen Schopfung und jedem

‘A AFOL

2 Veronika Priiller-Jagenteufel / Segen als anspruchsvoller Zuspruch

o - I D o P

einzelnen Teil wére nichts. Wer immer lebt, lebt
in und aus der Zusage Gottes, die sie/ihn gut
heifit. Dass diese Wahrheit immer mehr zum
Kernstiick christlicher Katechese geworden ist,
ist nur zu begriiRen. Die eigene Existenz als ge-
wollt zu erfahren, bejaht zu sein, ist eine der
stirksten Ressourcen fiir gelingendes Leben. Wer
die Grundsignatur des Wohlwollens im eigenen
Lebensbuch liest, wird auch in widrigen Um-
standen aus dieser Kraftquelle schdpfen kénnen.

Immer noch und immer wieder sind es aber
nicht allzu viele unter uns, die ungebrochen auf
eine solche Mitgift zuriickgreifen kénnen. Krin-
kungen dieses positiven Zugangs zum Leben

»bejaht zu sein

gehdren zum Alltag in vielen Familien, Berufen,
Cliquen oder sie sind schlicht Teil des gesell-
schaftlichen Systems, das auf wertenden Hierar-
chien aufbaut und es z.B. vielen Frauen nach wie
vor nahe legt, sich als Menschen zweiter Klasse
vorzukommen. Nicht umsonst sind es gerade
auch die Frauenliturgien, die Segen und Segnen
neu kultiviert haben als liturgisch verdichtete Er-
innerung an diese Bejahung durch Gott, die al-
lem Leben zugrunde liegt.

Gesegnet wird hier durch Riten, die Kraft
geben, die bestdrken, die das Gute und Heile stér-
ken sollen, die Getragensein und Gesendetsein
vermitteln wollen. Im Segen liegt der Zuspruch,
dass das Leben Sinn hat, dass es gut ist, auf dem
Weg zu bleiben, dass gottliche Kraft in unserer

< \Mltte ist. Die Betonung, das Zelebrieren des Se-
o jZens bringt hier auch die Uberzeugung zum Aus-
Jdruck, dass Frauen zum Heil berufen sind und

dass das Frauenleben gesegnet ist. Gegen die ge-
sellschaftliche Ausgrenzung, gegen den ver-
meintlichen Makel, eine Frau zu sein, wird Gott-
es Zuspruch gesetzt, das Gut-HeiBen der Exis-
tenz als Frau.

DIAKONIA 33 (2002)
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Ahnlich suchen auch Ménner fiir sich und
suchen Frauen und Ménner gemeinsam im Se-
gen fiir wichtige Bereiche des Lebens und eben-
so fiir Gegenstéinde des taglichen Gebrauchs eine
bestitigte und bestétigende Verbindung mit Gott:
Die Segnung einer Beziehung zwischen zwei
Menschen und &hnlich etwa die Segnung einer
Wohnung bringt die Hoffnung zum Ausdruck,
dass in dieser Beziehung oder in dieser Wohnung
(oder auch durch dieses Handy) sich den Betrof-
fenen Gottes Segen vermittle, dass diese Liebe
und dieser Raum dazu beitrage, sie erfahren
zu lassen, dass sie von Gott Gesegnete sind. Seg-
nen ist dabei immer der Ausdruck einer Hoff-
nung auf den und einer Bitte um den Segen,
letztlich ein Ausdruck des Glaubens an den
schon gegebenen Segen, an die zuvorkommen-
de Gnade Gottes.

Im Zeichen des Kreuzes

® Segnen umfasst die Botschaft von dem Gut-
heiBen durch Gott und zugleich das Bezeichnen
von Menschen und Dingen als zu Gott gehdrig:
Gesegnete und Gesegnetes stehen unter Gottes
Schutz. Diese Grundtatsache ihres Lebens und
Daseins, von Gott gewollt und geliebt zu sein,
wird im Ritus des Segnens ausdriicklich, wird im
verdichteten Zeichen erfahrbar und begreifbar.
So kommt man beim Segnen auch zumeist mit
dem Wort nicht aus: Es braucht ein sichtbares
Zeichen, zumindest eine mitvollziehbare Geste.

Die im Christentum dafiir gebrduchlichste
Geste ist das Zeichen des Kreuzes. Ist also doch

auch der Segen an das Kreuz gebunden? An das

Kreuz mit seinen Konnotationen von Leiden und
Opfer? Insofern fiir christliche Theologie das Er-
losungsgeschehen von Leben, Tod und Aufer-
stehung Jesu Christi die Optik ist, durch die alle
anderen Heilswirklichkeiten betrachtet werden,
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erscheint das selbstverstédndlich. Das Kreuzzei-
chen als Segensgeste kann dabei zudem ein Aus-
druck dafiir sein, dass es bei Segen und Segnen
um hichts Banales geht.

Es geht nicht darum, allem eine Art Schlag:-
obershauber] aufzusetzen, damit es etwas mehr
Glanz hat. Es geht nicht um ein wohlwollend
schulterklopfendes »ist schon in Ordnungg, »bist
eh okay« oder etwas dhnlich Nichtssagendes.
Gottes grundsatzliche Zusage gilt ohne Ein-
schrinkung allem Lebendigen, doch sie ist sicher
kein billiger Sanctus zu allem und jedem. Wer
sich, seine Partnerschaft, seine Wohnréume etc.
gesegnet weill, bleibt doch auch weiter Teil einer
Welt, in der oft nicht der Segen, sondern sein Ge-
genteil oder sein Fehlen mit Hinden zu greifen
ist — von den stiindlichen Nachrichten, die der-
zeit vom Krieg in Afghanistan erzéhlen, bis zur
hiuslichen Gewnalt, die sich statistisch gesehen in
wenigstens einer der fiinf Wohnungen hier am
Stockwerk abspielt.

Mit dem Zeichen des Kreuzes zu segnen,
macht deutlich, dass Gottes Segen keine »billige
Gnadeg (Dietrich Bonhoeffer) signalisiert. Der
Zuspruch gottlichen Segens ist vielmehr eine an-
spruchsvolle Erinnerung an den Segen als die
grundlegende Gestalt unseres Lebens: Du bist
gesegnet. Ein Versténdnis von Segen, das auf die
Theologie von Schopfung und Erlésung aufbaut,
braucht weder alles, was ist, vorschnell fiir gut zu
halten und so die tatsdchliche Gebrochenheit je-
der Existenz zu {ibersehen, noch die Vorstellung
zu verbreiten, die Spendung eines Segens wiirde
Menschen oder Dinge quasi aus der bosen Welt
herauslosen-und in einen anderen, heiligen Kos-
mos stellen. Mit dem Zeichen von Tod und Auf-
erstehung Christi zu segnen, erinnert sowohl an
den urspriinglichen Segen der Schépfung als
auch daran, dass wir in diesemn Segen immer als
solche stehen, die von der Siinde wie von der Er-
16sung gezeichnet sind.

Veronika Priiller-Jagenteufel / Segen als anspruchsvoller Zuspruch 3



Segen und Sendung

@ Diese Erinnerung an den Segen als die von
Schépfung und Erlosung herkommende Grund-
gestalt des Lebens ist befreiend und herausfor-
dernd zugleich. Nicht nur persénlich, sondern
gerade auch im gesellschaftlichen Kontext ist Se-
gen in diesem Sinne eine »geféhrliche Erinne-
rung« (Johann Baptist Metz) daran, dass Not, Lei-
den und Diskriminierung der gesegneten Grund-
gestalt des Lebens entgegenstehen. Mitten in
einer zerrissenen Welt Gottes Segen zu erinnern,
zu erbitten und zu teilen, stellt die menschen-
gemachten Behinderungen des von Gott geseg-
neten Lebens bloB. So wird deutlich, wo Men-
schen in ihrem Verhalten bzw. die aus diesem
Verhalten kondensierten und es pragenden
Strukturen dem Zuspruch des Gesegnet-Seins wi-
dersprechen. Gegen solche Widerlegungen Se-
gen auszusprechen, kann zur subversiven Tat
werden, die z.B. einer Frau Mut macht, gegen
Bevormundung aufzustehen, oder die dem auf
besetztem Land erbauten Gemeinschaftshaus
der Campesinos festeren Stand gibt.

Selbstverstandlich nimmt dieses Verstind-
nis von Segen auch in die Pflicht genau hinzuse-
hen, was gesegnet oder woflir Segen erbeten
wird: Im Grunde ist das nur dort berechtigt, wo
das Vertrauen berechtigt erscheint, dass Gott den
Segen léngst gegeben hat. Wenn nun einige Ver-
treter der Kirche bestreiten, dass etwa gleichge-
schlechtliche Paare oder wiederheiratende Ge-
schiedene gesegnet werden kénnen, verweigern
sie nicht blof einen Ritus, sie geben damit ihrer
Uberzeugung Ausdruck, dass Gottes Segen die-
se Verbindungen nicht umfassen kann. Ob das
tatsdchlich Gottes Willen entspricht?

Segnen als anspruchsvolle Erinnerung an
das Ja Gottes zu allem Lebendigen spornt dann
auch die Befdhigung des Menschen zu gott-
ebenbildlichem Handeln an. Des Segens inne zu
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werden, kann uns auf den Weg schicken; sich
gesegnet zu wissen, kann dazu helfen, die Sen-
dung anzunehmen, hinauszugehen, um Ge-
rechtigkeit zu schaffen, Frieden zu stiften, die
Schopfung zu bewahren, kurz: den Segen, der
schon in allem liegt, erneut hervorkommen zu
lassen. Denn der Zuspruch Gottes gilt nie nur ei-
nem/T; das Gesegnet-Sein ist nichts, was die ei-
nen den anderen voraus hitten. Segen ist kein
Besitz und keine Anerkennungsmedaille fiir
Wohlverhalten oder besondere Leistungen. Se-
gen ist eine Mitgift, die sich ausbreiten und wei-
terwirken mochte. Als Gesegnete sind wir Segen
fiir andere und fiir die Welt.

Wihle
das Leben

® »Leben und Tod lege ich dir vor, Segen und
Fluch. Wéhle das Leben.« (Dtn 30,19) Die Bot-
schaft des Textes aus dem Kontext der Ver-
pflichtung Israels auf die Tora, dem dieser Vers
entnommen ist, ist klar: Ein Leben nach den Wei-
sungen Gottes gibt dem Segen Raum; wer sich
dagegen wendet, macht sich daran, die Zusagen
und VerheiBungen Gottes zu widerlegen. Wo
Menschen dabei sind, sich in ihrem Leben in sei-
ner Endlichkeit und Gebrochenheit einzufinden
und sich in diesen Grenzen auf die Suche ma-
chen nach der Gestalt, die ihr Leben haben soll,
dort kann es hilfreich sein, wenn ihnen diese
Weisungen Gottes nicht zuerst als Anforderun-
gen oder »Beichtspiegel« begegnen. Was sie brau-
chen, ist der Zuspruch, dass sie als erste und un-
verlierbare Signatur ihres Lebens Segen in sich
tragen, Gesegnete sind — bejaht, gewollt und aus-
gezeichnet. Im Kontext dieser Zusage bleibt es
anspruchsvoll, das Leben zu wiahlen: Es braucht
die Bereitschaft, der VerheiBung mehr zu ver-
trauen als den Begrenzungen und Briichen.

DIAKONIA 33 (2002)



Manfred Josuttis

Lebenskraft, Flussgeschehen, Handlung
Segen (und Fluch) in religionsphdnomenologischer Sicht

Nicht nur die Vorstellung von Segen als
Kraft, die von Gott aus- und auf Men-
schen und Dinge iibergeht, auch das
Kreuzzeichen als machthiltige Form der
Segensvermittlung teilt das Christentum
mit dem religiosen Erbe der Mensch-
heit. Ein Uberblick.

® Segen und Fluch sind fiir die religionsphé-
nomenologische Wahrnehmung machtvolle
Handlungen, in denen der energetische Charak-
ter der Sprache mit den medialen Fihigkeiten
den Leibes verkniipft und zur Weitergabe von
positiver wie negativer Lebenskraft verwendet
wird. In den folgenden Ausfiihrungen konzen-
trieren wir uns auf den positiven Aspekt, miissen
aber auch dabei wesentliche Probleme der aktu-
ellen Diskussion {ibergehen. Vor allem die Frage,
ob Segnen und Fluchen »magische« Operationen
darstellen, kann hier nicht explizit erortert wer-
den.! Die drei knappen Gedankenginge sollen
Segen als Lebenskraft, Segen als Flussgeschehen
und Segen als Handlung beleuchten.

Segen als Lebenskraft

® Dass der Fluss positiver Lebenskraft nicht
an die Glaubensgemeinschaft gebunden ist, da-
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mit rechnet die biblische Tradition. Bei Gott ist
»die Quelle des Lebens« (Ps 36,10), die nach
Ezechiel 47,11f durch den Tempel flieBt, die aber
auch von den Israeliten verlassen wird (Jer 2,13;
17,13). Diese Segenskraft Gottes durchzieht die
gesamte Schopfung, wie Gerhard von Rad zu
Psalm 104 ausgefiihrt hat: »Jahwe hat dem Ur-
gewdsser eine Grenze gesetzt, aber er hat es in
der Gestalt von Quellen und Béchen heilsam in
die Schopfung einbezogen (die Berge werden
durch den Regen von oben her befeuchtet). Die
Quellen sind fiir die Tiere und Pflanzen da, das
Griin der Erde bringt Brot fiir den Menschen, die
Baume sind fiir die Vogel da, die Berge fiir die
Klippdachse. Die Gestirne bestimmen die Zeiten,
von denen ist die Nacht den wilden Tieren zu-
geordnet, der Tag dagegen dem Menschen fiir
seine Arbeit usw. Hier spricht sichtlich eine ganz
aufgeklarte, ja eigentlich eine schon wissen-
schaftliche Geistigkeit, die eine v8llig unmytho-
logisch gewordene Welt bestaunt.«? Auch das
Neue Testament stellt diesen Sachverhalt nach-
driicklich fest: »Er ldsst seine Sonne aufgehen
{iber die Bosen und die Guten und ldsst reghen
{iber Gerechte und Ungerechte.« (Mt 5,45)
Ahnlichen Vorstellungen begegnet man
weltweit. Jede religionsgeschichtliche Gesamt-
darstellung liefert entsprechende Materialien.

Manfred Josuttis / Lebenskraft, Flussgeschehen, Handlung 5



Wir orientieren uns an der breiten Entfaltung sol-
cher vormodernen Anschauungen durch das eth-
nologische Modell von K. E. Miiller, weil sich
daraus ohne Schwierigkeiten Analogien zu ge-
genwaértig {iblichen Verhaltenssequenzen erge-
ben. Nach Miiller sind Segens- und Fluchhand-
lungen in den Kulturen durch die Annahme ei-
ner Vitalkraft fundiert, die sich im Menschen,
aber auch »in Pflanzen und Tieren — in Gestalt
seiner Vital- oder Lebensseele — manifestiert und
die Aufgabe hat, seinen Organismus funktions-
und das heiBt eben: lebensfahig zu erhalten¢?.
Fassbar wird diese Kraft im korperlichen Wachs-
tum, in der Entfaltung von sexuellen und sozia-
len Aktivitdten, in spezifischen Begabungen von

WAnnahme einer Vitalkraft {(

Individuen. Konzentriert begegnet sie in den
Zentralgestalten des gesellschaftlichen Lebens,
also bei Altesten, Konigen, Priestern. Ihnen wer-
den dementsprechend auch gesteigerte Segens-
und Fluchkréfte zugeschrieben, die sie durch
Blicke, Berithrungen, Worte weitergeben.

Wenn man in dieser Perspektive das gegen-
wirtige Alltagsverhalten betrachtet, fallen sofort
zahlreiche Entsprechungen auf. Ohne dass sie
die vormodernen Anschauungen teilen, prakti-
zieren moderne Zeitgenossen dhnliche Rituale.
Beim Abschiedszeremoniell schaut man einan-
der kiirzer oder ldnger, intensiv oder verbindlich
in die Augen. Man beriihrt einander mit den
Hénden oder den Armen. Man entlésst einander
mit guten Wiinschen fiir den Tag, fiir die Reise
und verwendet manchmal auch die banalisierte
Fassung des religissen Wunsches »adieux.

Was geschieht in solchen ritualisierten Ak-
tionen? Kommunikation ist hier auf jeden Fall
nicht nur ein Austausch von Informationen und
Emotionen. Kommunikation besteht hier im
Austausch von leiblicher Energie. Die konven-
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tionellen Handlungen sind dabei nicht unbedingt
auf reflexive Bewusstseinsleistungen angewie-
sen. Wenn man sich »herzlich¢ verabschiedet,
kann die bewusste Einstellung auf diese Aktion
oder ihre bewusste Wahrnehmung ihren Ablauf
teilweise sogar storen. Die Herzlichkeit manifes-
tiert sich in einem Korperverhalten, das den ei-
genen wie den fremden Leib mehr oder weni-

»Sensibilitat fiir segensreiche
Korperkontakte {{

ger spiirbar durchstrémt. Die Sensibilitét fiir sol-
che segensreichen Korperkontakte haben Men-
schen in der allerfriihesten Kindheit gewonnen,
als sie durch Streicheleinheiten einen bestéti-
genden Austausch erfahren haben, der nicht nur
in guten Worten bestand.4

Ein derartiges Kontaktbedtirfnis muss also
nicht immer sexuelle Ziele verfolgen, sondern
kann viel umfassender Kraftgewinn intendieren.
Deshalb miissen sich moderne Zentralgestalten
wie die Stars aus der Showbranche und der
Sportszene durch Bodyguards vor den allzu in-
tensiven Kontaktwiinschen ihrer Fans schiitzen.
In Fotografien und Autogrammen kann man die
Ausstrahlung der Verehrungswiirdigen spei-
chern. Und auch das aufgeklérte Bildungsbiir-
gertum ldsst sich die Biicher nach der Dichterle-
sung vom Autor signieren.

Segen als Flussgeschehen

® Der gottliche Segen durchflutet in religis-
sen wie in Alltagsritualen die Welt. Claus Wes-
termann hat darauf hingewiesen, dass in der
Priesterschrift die beiden Aspekte, die in Wider-
spruch zueinander zu stehen scheinen, zusam-
mengebunden werden. »Hier, in Num 6, vertritt
P. einen streng sakral begrenzten, streng auf die

DIAKONIA 33 (2002)
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Gottesdienstaustibung im Kult von Jerusalem be-
schrankten Segensbegriff; der Segensbegriff in
Gen 1 hat dagegen die weiteste Bedeutung, die
er {iberhaupt je in der Bibel hat: Der Schépfer
segnet seine Geschdpfe; er segnet alle Menschen
und alle lebendigen Kreaturen (Gen 1,22 und
28). Wenn dann in Gen 2,3 auBerdem noch der
siebte Tag nicht nur geheiligt, sondern gesegnet
und geheiligt wird, so ist damit die gleiche ge-
waltige Spannweite des Segens Gottes beschrie-
ben: Die gottesdienstliche Segnung, auch wenn
sie an die heilige Handlung gebunden und auf
den Kreis der zu ihr Zusammenkommenden be-
schrankt ist, meint in Wirklichkeit die ganze
Menschheit; und der Segen, der auf die zum hei-
ligen Dienst zusammengekommene Gemeinde
gelegt wird, ist der der ganzen Menschheit, ja, al-
lem Lebendigen zugedachte Segen, wobei Segen
im urspriinglichen Sinn die Lebenskraft meint.«5

Dass im Segnen ein effektives Geschehen
ablduft, das man nicht einfach als »magisch« de-
nunzieren kann, lasst sich am ehesten von einem
bioenergetischen Ansatz her erfassen. Diese the-
rapeutische Methode, die A. Lowen, ein Schiiler
Wilhelm Reichs entwickelt hat, bezieht sich auf
energetische Prozesse, die das leibliche Dasein
konstituieren und sich in Atmung und Bewe-

Yenergetische Prozesse,
die das leibliche Dasein
konstituieren ({

gung, in Emotionalitdt, Sexualitdt und Expressi-
vitdt manifestieren. Menschen sind deshalb im-
mer auf energetische Zufuhr angewiesen, die
aber nicht nur durch das Atmen, durch Essen
und Trinken, sondern sehr stark auch durch so-
ziale Kontakte erfolgt. Im Lauf der individuellen
Entwicklung weitet sich die soziale Umwelt aus.
Der Lebenshorizont, urspriinglich auf den Mut-
terleib beschrinkt, wachst iiber Familie, Ge-
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meinde, Vaterland, Erde bis ins unendliche Uni-
versum und entsprechend wéchst auch das Zu-
gehorigkeitsgefiihl, das fiir den Lebensgeist des
Einzelnen ganz entscheidend ist.

»Das Zugehdrigkeitsgefiihl, eines der wich-
tigsten Gefiihle des Organismus, verkérpert des-
sen Bediirfnis nach Kontakt mit der Umgebung
und Welt. Durch Zugehdrigkeit befreit sich die
Seele aus den Fesseln des Ichs, ohne ihr Gefiihl
fiir das Ich oder das Sein zu verlieren, aus dem
unsere individuelle Existenz besteht.«®

Im Rahmen dieser Entwicklung wichst
auch der Zustrom von Lebenskraft ins Universa-
le. Was die Mutter nach der Geburt durch
Beriihrungen, Blicke und Koérperpflege vermit-
telt hat, wird im Laufe der Zeit durch andere und

W Zustrom von Lebenskraft {

durch immer mehr Menschen praktiziert. Ein
freundlicher Blick auf der Stralie kann die fol-
genden Stunden erhellen. Eine zértliche Be-
riihrung kann ein Gliicksgefiinl ausldsen, aber
auch Lebenslust animieren. Wenn Segensspen-
der und Segensempfanger auf den universalen
Horizont eingestellt sind, konnte in dieser Hand-
lung universale Lebenskraft fliefen. Der Thera-
peut A. Lowen ist sicherlich und auch mit eini-
gem Recht skeptisch, ob dazu der rituelle Vollzug
allein schon geniigt.

Aber was heilst hier »flieBen«? Dieses Stich-
wort, das das Geschehen in Segenshandlungen
kennzeichnen soll, wird in der Theologie, aber
auch in der Linguistik meistens als metaphori-
sche Redeweise charakterisiert. In seinen aus-
fiihrlichen Untersuchungen zu Texten der
deutschsprachigen Mystik im hohen Mittelalter
hat M. Egerding den Sachverhalt folgender-
malen beschrieben: »Der metaphorische Cha-
rakter einer Aussage resultiert ndmlich daraus,
dass in ihr verschiedene Worte so kombiniert
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sind, dass die betreffende Aussage nur durch eine
metaphorische Interpretation einen Sinn erhalt,
jedoch wortlich verstanden als logisch absurd er-
scheint.«’ Dass zwischen Géttlichem und
Menschlichem eine FlieBbewegung stattfinden
soll, schlielt die Annahme rdumlicher Konstel-

»zwischen Gdttlichem und Mensch-
lichem eine FlieSbewegung {

lationen und fliissiger Stoffe in dieser Begegnung
ein und vermag deshalb die Eigenart mystischer
Erfahrung nur indirekt zu erfassen. Egerding kon-
zediert durchaus, »dass die von einem heutigen
Rezipienten festgestellten semantischen Anoma-
lien in Texten des Mittelalters nicht in jedem Fall
dem mittelalterlichen Bewusstsein entsprechen
miissen«®, weil die Subjekt-Objekt-Spaltung das
begriffliche Denken damals nicht vollstdndig ge-
prdgt hat.

Aber auch gegenwidrtige Reflexion gerdt in
Schwierigkeiten, wenn sie die Grenze zur meta-
phorischen Redeweise eindeutig festlegen soll.
Blut flieBt durch den Kérper. Strom flieft in der
Leitung, Zuneigung flieBt zwischen zwei Men-
schen. Segenskraft flieRt von der Gottheit her.
All diese Vorgange kann man korperlich spiiren.

Fiir das theologische Denken mégen der
Mensch und die Gottheit in verschiedene Welten
gehoren. In der mystischen Ekstase, in der reli-
giosen Erfahrung, selbst in der Alltagsbegegnung
werden nach Auskunft der Betroffenen Einfliis-
se spiirbar, die von auBen kommen und das In-
nere durchfluten. Wenn man die Wiedergabe

»von der Sprache
selbst iiberholt {

einer solchen leibbezogenen Erfahrung als me-
taphorisch bezeichnet, dann ist man auf Bilder
vom Géttlichen, vom Menschlichen und von der
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Unmoglichkeit ihrer direkten Beriihrung fixiert,
die von der Sprache selbst {iberholt sind.

Beim Segnen flieRt gottliche Lebenskraft
durch einen menschlichen Leib hindurch und
beeinflusst andere. Nach Mechthild von Magde-
burg hat dieses Geschehen auch die Verschriftli-
chung ihrer mystischen Erfahrung bestimmt. Die
miindliche und schriftliche Uberlieferung solcher
Flusserfahrungen ist nur deswegen sinnvoll, weil
der gottliche Einfluss realiter so stark ist, dass er
auch auf diesem Wege andere Menschen zu er-
reichen und zu erfiillen vermag. Segenskrifte
kénnen dann nicht nur durch personale Medien,
sondern auch durch Gegenstande, Blicher, Bil-
der und T6ne vermittelt werden. So fragt Mecht-
hild in einem Prolog: »Eya herre, wie sol dis
buoch heissen alleine ze dinen eren? Es sol heis-
sen ein vliessende licht miner gotheit in alld dd
herzen, du da lebent ane valscheit.«®

Segen als Handlung

® Wie vermittelt man Lebenskraft im Akt des
Segnens? Wer die Methodik der religiosen Hand-
lung erfassen will, muss zunéchst die Rituale des
Alltags analysieren. Im Zuge der kulturellen So-
zialisation lernen Menschen, sich in einem kom-
munikativen Netzwerk zu bewegen, das durch
Worte, Blicke und Gesten gebildet wird und im
zwischenmenschlichen Austausch Distanz und
Néhe so ausbalanciert, dass eine geregelte Do-
sierung von Vitalkraft erfolgen kann. Menschen
geben einander das, was sie geben kénnen. Men-
schen holen sich voneinander auch das, was sie
brauchen. Der konventionelle Rahmen, in dem
der energetische Austausch erfolgt, sorgt dafiir,
dass die meisten Prozesse unbewusst bleiben.
Wenn »die Chemie zwischen Personen nicht
stimmt¢, werden solche einseitigen oder wech-
selseitigen Stdrungen als Antipathie erlebt. So-
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ziale Isolierungen wirken auf die Betroffenen des-
wegen bedrohlich, weil die Gelegenheiten zu sol-
chen Austauschvorgdngen dadurch erheblich
eingeschrankt werden. Auf der anderen Seite
lebt man in einer erfreulichen Begegnung mehr
oder weniger auf.

Was in der Schdpfung Gottes andauernd ge-
schieht, wird auch in der Gemeinde Gottes per-
manent praktiziert.! Die Vermittlung weltlicher
Lebenskraft wird durch die Verwendung macht-
haltiger Formeln und Rituale mit Gotteskraft auf-
geladen. Menschen kénnen einander segnen im
Namen der Gottheit.

Die handwerkliche Dimension des Segnens
besteht fiir Christinnen bis heute im Vollzug der
Bekreuzigung. Das Kreuz ist offensichtlich ein
machtgeladenes Symbol, dessen Machtigkeit
man entweder tiefenpsychologisch aus seiner ar-
chetypischen Qualitdt oder phidnomenologisch
aus seiner rdumlichen Konstruktion herleiten
kann. Fiir die unterschiedlichen Traditionen kon-
zentrieren sich im Kreuz die Kréfte des Kosmos.
»Das vierarmige Kreuz findet sich als Schriftzei-
chen bei den Elamitern, Sumerern, Kretern und
Hethitern, als Schmuck des hohenpriesterlichen
Kleides in Memphis, als Mantel- und Hals-
schmuck der assyrischen Konige. Bei den Akka-
dern ist es das Symbol des Himmels, des Gottes
Anu, bei den Galliern Symbol der Sonne, bei den

WKreuz als
gestalteter Machtraum {

bei den Dakota-Indianern Symbol der vier Him-
melsgegenden der yWindrose«. Bei den Mexika-
nern erscheint das Kreuz als Stilisierung des Bau-
mes des Lebens und der Fruchtbarkeit, bei den
Germanen als Stilisierung des Hammers. Das
Henkelkreuz gilt als Schliissel des Lebens in
Agypten, ist aber auch in der semitischen Welt
verbreitet, desgleichen in Phrygien und bei den
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Hethitern. Bei den Griechen wurde das Kreuz-
zeichen auch dem Brot eingeschnitten.«!!

Das Kreuz ist ein gestalteter Machtraum. Es
bildet deshalb in vielen Féllen den Grundriss fiir
Kirchengebdude und bestimmt als Kruzifix auf,
hinter oder {iber dem Altar deren Binnenraum.
In den Segenshandlungen!? wird der Einfluss die-
ser Machtgestalt in der Regel auf Korperpartien
bezogen, die ihrerseits Energiezentren des Leibes
sind. Vor allem das aus dem Osten stammende

yEnergiezentren
des Leibes ((

Chakrensystem macht verstdndlich, dass die
Auswahl der Segnungspunkte in der kirchlichen
Tradition keineswegs beliebig erfolgt ist. Auch
wenn die entsprechenden anthropologischen
Modelle in der kirchlichen Uberlieferung weit-
gehend unbekannt waren, hat man die Kraft-
tibertragung beim Segnen mit grofer Selbstver-
standlichkeit an jenen Korperstellen vollzogen,
die fiir die Aufnahme und Verarbeitung von Le-
bensenergie eminent wichtig sind.

Vor allem in der grofen Bekreuzigung wer-
den zwischen Haupt und Herz jene Korperparti-
en aktiviert, die fiir das religidse wie fiir das so-
ziale Leben bedeutungsvoll sind. Auffallig ist frei-
lich auch, dass die Chakren des unteren Leibes
bei der christlichen Praxis ausgespart bleiben.
Wenn dahinter die Angst vor der Vitalisierung
der »niederen« Lebensbereiche gestanden hat,
dann konnte gerade diese Blockierung von reli-
gitser Segenskraft die Eigendynamik des kérper-
lichen Begehrens geftrdert haben.

Beim Akt des Segnens handeln Christen
und Christinnen in Volimacht. Lebenskraft flief3t,
indem das kosmische Konstrukt des Kreuzes mit
dem Namen des dreieinigen Gottes geladen und
auf die energetischen Zentren des menschlichen
Leibes geleitet wird.
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Marie-Louise Gubler

%Segen und Fluch in der Bibel

Segen als Kraft und Fruchtbarkeit

und als Folge der Einhaltung

der Gebote; Fluch dagegen fiir

die Ungehorsamen; der Segen Jesu,
der die Gemeinden gedeihen ldsst ... —
Erkundungen im weiten Feld
biblischen Fluchens und Segnens.

@ »Die Frage nach dem Segen liegt abseits der
begangenen Stralen der theologischen For-
schung.«! Denn obschon Segen wichtiger Be-
standteil des Gottesdienstes ist, fehlt das Thema
in den christlichen Bekenntnissen. Unser deut-
sches Wort »Segnen« stammt vom Lateinischen
ysignare«, bezeichnen. Das Nachzeichnen des
Kreuzes wird zur Bezeichnung des ganzen Vor-
ganges des Herbeirufens Christi. Im Gottesdienst
ist es der Priester, der durch den Segen die Leben
bewahrende und behiitende Kraft des gekreu-
zigten und auferstandenen Christus auf die Ge-
meinde herabruft. Im Alltag sind es die Eltern,
die ihre Kinder besonders bei Abschied oder Be-
drohung mit dem Kreuzzeichen segnen. Was
aber heiBt Segen?

In der Mitte der Bibel steht der Bericht {iber
eine Rettung durch Gott, die als Heilstat (sote-
ria/salus) erfahren wird. Was aber mit »Heilg
gemeint ist, bleibt vielfach unklar und hat nach
der Erfahrung des 2. Weltkrieges einen fatalen
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Nebenklang. »Heil« bezeichnet weniger den Akt
des Rettens als die Folge davon: einen Zustand
des Gesundseins, des Intaktseins. »Heil¢ kann
darum als Grul dienen wie das hebrdische
»Schalomy« und gehért so zum Wortfeld des Se-
gens. Wo wir heute von Gliick sprechen, von Ge-
sundheit und Wohlbefinden, spricht die Bibel
von Segen.

Retten und Segnen sind zwei verschiedene
Weisen des Handelns Gottes fiir den Menschen.
Rettung als erfahrenes Ereignis des Eingreifens
Gottes, Annahme in Glaube und Bekenntnis,
Vergebungszuspruch und Rechtfertigung haben
den Charakter des Augenblicks; Segen als an-
dauerndes Handeln Gottes, als Wachsen, Reifen
und Gedeihen macht aus dem Augenblick das
Stetige der Geschichte. Im Segen werden die
grofen Heilstaten Gottes dem Einzelnen in sei-
ner Lebensgeschichte zuteil. Durch das Mitein-
ander und Ineinander von rettendem und seg-
nendem Handeln Gottes kommt das Moment
des Kontingenten des geschichtlichen Gesche-
hens zur Sprache. Der rettende Gott ist der kom-
mende, der segnende Gott der gegenwirtige.?

Wie ein roter Faden durchzieht das Thema
des Segens und seines Gegenteils, des Fluches,
die Geschichte der Hebrédischen Bibel. Im Vor-
dergrund steht Gott, der die Kraft des Lebens
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und Gedeihens auf den Feldern und in der Fa-
milie schafft und vor Schaden bewahrt. Segen ist
mit der Schopfung verbunden: Im segnenden
Gott wird die Schopfung kultisch vergegenwér-
tigt.

Etwas seltener ist im Neuen Testament von
Segen die Rede. Im Kreuzzeichen wird die Se-
gensfunktion des Schépfers mit dem Zeichen der
Erldsung in Jesus Christus verbunden, von dem
uns Heil zugesagt wird. Freilich kann Segen nicht
vollig »christianisiert« werden, vielmehr ist im
Reden vom Segen ein Erbe sichtbar, das weit in
die Religionsgeschichte zurfickreicht.

Segen als elementare
Lebenskraft

® In der Bibel ist Segen das volle Leben
schlechthin, das fruchtbare Land, die Nachkom-
menschaft, die Gliter des téglichen Bedarfs. Ein
Volk, das die Wiiste kennt, Hunger und Durst
litt, erféhrt in diesen irdischen Giitern Gottes
giltige Zuwendung und Hilfe. Korn, Wein, Oli-
vendl sind in besonderer Weise Produkte des
Landes, das »von Milch und Honig flieBt. Se-
gen ist auch der Friede mit den Nachbarn: »Der
Herr gebe Kraft seinem Volk. Der Herr segne sein
Volk mit Frieden.« (Ps 29,11)

Die #ltesten religionsgeschichtlichen Vor-
stellungen binden den Segen an ein Wort und
eine Handlung der Kraftiibertragung durch ei-
nen dazu Begabten. So ist der Segen Isaaks (Gen
27) im urspriinglichen Sinn Ubertragung von Le-
benskraft als Fruchtbarkeit und Gedeihen. Er
kann nur einmal vergeben werden?3, ist unbe-
dingt und unwiderruflich. Der Zeitpunkt ist der
nahe Tod des Vaters. Fiir den Segnungsakt
braucht der Segnende die Starkung durch eine
besondere Mahlzeit und die Beriihrung durch
Handauflegung. Der Abschiedssegen als feste
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Einrichtung spricht nicht direkt von Gott, son-
dern von der Fruchtbarkeit (vgl. auch Gen 24,60:
der Segen iiber Rebekka). Eine uralte mythische
Vorstellung mit magischen Ziigen wird im Ja-
kobskampf erzéhlt (Gen 32): Ein gottliches We-
sen verfiigt tiber Segenskraft, die durch die kor-
perliche Begegnung im Kampf {ibertragen wird.

Unabhéngig von der Volkszugehorigkeit gibt
es Begabte mit der Kraft zu segnen und zu flu-
chen, wie Bileam (Num 22-24). Diese Kraft des
machtgeladenen Wortes kann gegen Bezahlung
in den Dienst des Kénigs von Moab gestellt wer-
den. Dass aber Bileam Israel gegen den Willen
des K&nigs segnet statt verflucht, ist der Inter-
vention Jahwes zu verdanken. Die erste Segnung
Israels erfolgt so durch einen Nichtisraeliten und
kurz vor der Landnahme wird der Rettergott
zum segnenden Gott. Damit verbindet der
Jahwist das urspriinglich geschichtslose Thema
des Segens mit der Geschichte der Verheifiung.

Segen und VerheiBung

® [m Prolog zur Vétergeschichte wird der Se-
gen Bestandteil der Geschichte des Auszugs und
der Verheifung von Land und Nachkommen-
schaft: »Ich werde dich zu einem grofien Volk
machen, dich segnen und deinen Namen grof
machen. Ein Segen sollst du sein. Ich will segnen,
die dich segnen ... durch dich sollen alle Ge-
schlechter der Erde Segen erlangen.« (Gen 12,2-
3) Die alte magische Vorstellung vom Segen als
Kraftiibertragung wird von der Handlung gelést
und theologisiert: der Segen wird VerheiBung.
Die SegensverheiBung wird zum durchgehen-
den Motiv der Vitertraditionen und durchzieht
vor allem den Jakob-Esau-Zyklus als Frage nach
der Bedeutung des Segens (Gen 25-36). Der Ge-
segnete bleibt gesegnet: Segen kann nicht riick-
géngig gemacht werden und ist bedingungslos.
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In der Vitertradition ist der Raum des Segens die
Familie, die Sippe.

In der Urgeschichte (Gen 1-11) steht Segen
im Zusammenhang der Schépfung und be-
trifft alle Kreaturen. Die Lebenskraft der Erde,
die Fruchtbarkeit der Tiere und Menschen
entspringen dem segnenden Handeln Gottes
(Gen 1,22.28: »Gott segnete sie und sprach:
seid fruchtbar und vermehret euch...«). Auswir-
kung dieses Segens ist die Geschlechterfolge. In
den Genealogien wird die Kontinuitdt des Segens
in der Geschichte erfahrbar. Die Optik der Urge-
schichte ist universalistisch und erhdlt in der
Apokalyptik ihre Entsprechung, wenn am Ende
des endzeitlichen Dramas und seiner Schrecken
die Heilszeit als Friedenszustand, als Blithen und
Gedeihen, als neuer Himmel und neue Erde er-
wartet wird (Jes 26,12; 66,11 u.6.).

Segen und Fluch

® Wie in der Genesis ist auch im Deuterono-
mium das Thema des Segens bestimmend (im
{ibrigen Pentateuch ist es das Thema der Ret-
tung). Beim Betreten des verheiBenen Landes
werden Segen und Fluch zeichenhaft auf zwei
Berge, Garizim und Ebal, »gelegt« und von dort
proklamiert (Dtn 11,26). Nun erfiillt sich die Ver-
heiBung des Landes und tritt in Kraft. Fiir die
nun sesshaft gewordenen Bauern ist Segen die
Kraft des Wachsens und Gedeihens in der drei-
fachen Fruchtbarkeit des Leibes, des Ackers, des
Viehs: »Gesegnet bist du in der Stadt, gesegnet
bist du auf dem Land. Gesegnet ist die Frucht
deines Leibes, die Frucht deines Ackers und die
Frucht deines Viehs ... gesegnet ist dein Korb und
dein Backtrog. Gesegnet bist du, wenn du heim-
kehrst, gesegnet bist du, wenn du ausziehst ...
Der Herr befiehlt dem Segen, an deiner Seite zu
sein: in deinen Speichern und bei allem, was dei-
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ne Hénde schaffen ... Der Herr &ffnet dir den
Himmel, seine Schatzkammer voll késtlichsten
Wassers: Er gibt deinem Land zur rechten Zeit
Regen und segnet jede Arbeit deiner Hdnde.«
(Dtn 28,1-14)

Freilich ist dieser Segen nicht mehr bedin-
gungslos, sondern an den Gehorsam des Bun-
desvolkes gekniipft. Neben dem Segen steht da-
rum der Fluch. Die Fluchandrohung ist Ausdruck
eines Kampfes, der eine der schwersten Ausein-
andersetzungen in der Geschichte Israels war:
Es ging um die Frage, wo die Quelle des Segens
lag — bei den Fruchtbarkeitsgéttern des Landes,
den Baalim, oder beim Retter- und Bundesgott
Jahwe? Dass das Bekenntnis zum Rettergott
Jahwe bei der Darbringung der Erstlingsfriichte
gesprochen wurde, zeigt, dass fiir Dtn der Retter
Israels zum Spender des Segens wurde und sich
die Segensverheifiung der Vétergeschichte auf
das Volk ausweitete (Dtn 26,1-11; vgl. Dtn
33,26-29). Der Segen wird Bestandteil des Bun-
des zwischen Gott und seinem Volk und an den
Gehorsam gebunden. Darum wird Ungehorsam

»Segen wird
Bestandteil des Bundes {(

mit Fluch belegt: »Verflucht bist du in der Stadt,
verflucht auf dem Land. Verflucht ist dein Korb
und Backtrog, die Frucht deines Leibes, die
Frucht deines Ackers ... verflucht bist du, wenn
du heimkehrst und wenn du ausziehst ... Der
Herr ldsst die Pest an dich, bis er dich ausgemerzt
hat aus dem Land ... schldgt dich mit Schwind-
sucht, Fieber und Brand, mit Glut und Trocken-
heit ... Der Herr schlégt dich mit Wahnsinn,
Blindheit und Irresein ... dein Leben lang wirst
du ausgebeutet und ausgeraubt, und niemand
hilft dir ... Alle diese Verpflichtungen werden
{iber dich kommen, dich verfolgen und dich er-
reichen, bis du vernichtet bist, wenn du auf die
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Stimme des Herrn, deines Gottes, nicht horst
und nicht auf seine Gebote achtest ...« (Dtn 28,
15-68). Dieses Schreckensbild von Untergang,
Grauen, Vernichtung sucht seinesgleichen in der
Bibel. Der Fluch ist hier identisch mit dem von
den Propheten angedrohten Gericht Gottes. Der
Polaritét von Rettung und Gericht entspricht die
Polaritdt von Segen und Fluch.

Die Schilderung des Bundeserneuerungsfes-
tes von Sichem, das alle sieben Jahre stattfand
(Jos 24; Dtn 31,10f), folgt dem »Bundesformu-
lar¢ altorientalischer Staatsvertrdge (wie jener
der Hetither im 14./13. Jh. v. Cht.): Nach Prdam-
bel, Grundsatzerkldrungen und Einzelbestim-
mungen werden die Gotter (bzw. Jahwe) als
Zeugen angerufen und Segen und Fluch ver-
kiindet. Die Begegnung mit Jahwe und die An-
erkennung oder Verweigerung seiner Gebote
wird zu einer Frage von Leben und Tod: »Leben
und Tod lege ich dir vor, Segen und Fluch. Wéh-
le also das Leben, damit du lebst, du und deine
Nachkommen.« (Dtn 30,19)

Dass Verbotsreihen mit Fluchandrohun-
gen verbunden wurden, zielt auf Vergehen im
Verborgenen, die sich der Kontrolle und der Ahn-
dungsmadglichkeiten der Gemeinschaft entzie-
hen (z.B. heimliches Verr{icken von Grenzstei-
nen, Anstiftung zu Zauberei oder Glaubens-
abfall). Wie beim Segen geht es um die
elementarsten Erfahrungen: So wird das Ver-
héltnis des Menschen zur Ackererde, aus der er

) Verbotsreihen mit
Fluchandrohungen {{

stammt, gestort; der Ackerboden, der Bruderblut
»getrunkenq hat, wird unfruchtbar (Gen 4). Die
Gewnalt eskaliert, Grenziiberschreitungen fiihren
zu Entartung des Menschengeschlechts und zur
Katastrophe (Gen 6). So »fdllt« der Fluch des
Herrn auf das Haus des Frevlers wie der Segen
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auf die Wohnung des Gerechten (Spr 3,33) und
die Verwiistung des Landes wird als Fluch, der
die Erde »frisst«, gedeutet (Jes 24,6). In der pro-
phetischen Vision fliegt eine Schriftrolle mit dem
Fluch tiber die Erde, dringt in das Innere der Hau-
ser und vernichtet sie (Sach 5,1-4). Unbarmhet-
zige Feinde ziehen den Fluch an wie ein Gewand
(Ps 119,17f). Die breite Fluchparénese in Dtn 28
spiegelt die bittere Erfahrung der Exilszeit. Sie
zeigt ein gesteigertes Interesse am Gericht, das
auf die Gesetzesiibertretung folgt. In der Katas-
trophe des Exils erweist sich, dass die Warnung
vor dem Koénigtum, das Israel gegen Gottes Wil-
len ertrotzte, »kein leeres Wort« war (Dtn
32479+

Segen im Kult

@ Oft begriinden Theophanie-Erzdhlungen ei-
nen heiligen Ort, von dem der Segen ausgeht.
Im Heiligtum begegnen die Betenden einem Ort
in der Welt, wo eine scharfe Trennlinie zwischen
heilig und profan, rein und unrein, Segen und
Fluch verlduft. Hier begegnen sie auch dem Be-
rufswissen der Priester, die in Gottesurteilen tiber
die Vergebbarkeit von Schuld entscheiden. Die
Sphére des Unreinen und des Fluches ist lebens-
bedrohlich. Das altertiimliche Eifersuchtsordal
Num 5,12ff gipfelt in der Beschwirung der des
Ehebruchs verddchtigten Frau mit einer Fluch-
androhung: Ist sie schuldig, wird sie das fluch-
bringende Wasser, das sie trinken muss, un-
fruchtbar machen. In den Bannformeln des Hei-
ligkeitsgesetzes ist vom »Herausschneiden« des
Schuldigen aus der Mitte des Volkes die Rede
(Lev 17,4 u.a.). Als Fluchtrdger erleidet der sakral
AusgestoBene ein furchtbares Schicksal: Er wird
von keiner Gemeinschaft mehr aufgenommen,
wird mit dem angerichteten Bosen allein gelas-
sen und eine Beute des Basen.”
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Die Hauptaufgabe der Priester besteht aber
in der Herabrufung von Segen auf das Volk. Der
Priestersegen setzt die Institution des Tempel-
kultes mit einer legitimen Priesterschaft voraus
und verbindet den Segen in der Bezugnahme auf
Mose mit der Geschichte der GroBtaten Gottes:
»Der Herr sprach zu Mose: Sag zu Aaron und
seinen Séhnen: So sollt ihr die Israeliten segnen;
sprecht zu ihnen: Der Herr segne dich und behii-
te dich. Der Herr lasse sein Angesicht {iber dich
leuchten und sei dir gnédig. Der Herr wende sein
Angesicht dir zu und schenke dir Heil. So sollen

»Heiligtum als Ort
der Segensvermittlung {(

sie meinen Namen auf die [sraeliten legen, und
ich werde sie segnen.« (Num 6,22-27) Die welt-
lichen Gaben des Landes werden im Priesterse-
gen mit geistlichen Inhalten gefiillt. Viele Psal-
men kreisen um das Heiligtum als Ort der Se-
gensvermittlung (besonders die Zionslieder,
Wallfahrts- und Segenspsalmen; z.B. Ps 65;
115,12-15). Wenn die Wallfahrer nach Jerusa-
lem pilgern, wird das diirre, trostlose Tal »fiir sie
zum Quellgrund und Friihregen hiillt es in Se-
gen« (Ps 84,7). Der Segen hat seinen Ort am
Schluss des Gottesdienstes: Er soll die Betenden
bleibend begleiten.

Nicht nur Priester segnen vom Tempel aus,
sondern auch der Konig. Die biblische Segens-
theologie kreist um Kénigtum (als Trdger) und
Tempel (als Ort) des Segens. In beiden Institu-
tionen wird das stetige Heilshandeln Gottes sicht-
bar, Der Konig erfahrt seine Erh6hung und sein
langes Leben als Segen (Ps 21,4: »Du kamst ihm
entgegen mit Segen und Gliick, du kréntest ihn
mit einer goldenen Krone. Leben erbat er von
dit, du gabst es ihm, viele Tage fiir immer und
ewig.«). Bei der Einweihung des ersten Tempels
ist es der Konig Salomo, der ein groBes Weihe-
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gebet vor dem Volk betet und es mit dem Segen
und mit Opfern beschlieft (1K6n 8). In den mes-
sianischen Weissagungen wird der Konig der
Heilszeit durch seine Geburt zum Segensmittler
und Friedensbringer (Jes 11; Mi 5,4: »Er wird
der Friede seing).

Segen und Alltag

@ Ein zerstérter Tempel bedeutet nicht nur,
dass kein Gottesdienst mehr stattfindet, sondern
dass die Quelle des Segens verschiittet ist. Mit
dem Verlust der tragenden Institutionen wurde
der nachexilischen Generation der Segen entzo-
gen. Auch die Bindung des Segens an den Ge-
horsam hielt der erfahrenen Wirklichkeit nicht
mehr stand. Aus der Krise entstand eine neue
Einsicht: Der Segen Gottes ist letztlich unver-
flighar — ja, Gott kann auch auf der Seite der Un-
gesegneten sein!

Psalm 73 und das Ijob-Buch sind Ausdruck
dieser Krise. Ganz vom Thema des Segenshan-
deln Gottes bestimmt, erinnert die Ijoblegende
an die Vétererzahlungen (der Gerechte ist auch

»Der Segen Gottes ist
letztlich unverfiigbar. {{

von Gliick gesegnet: ljob 1-2;42). In der Ijob-
dichtung wird das Problem des unerkldrlichen
Segensentzuges mit dem Geheimnis der Schop-
fung beantwortet (Ijob 38-41).

Auch die Weisheitstradition kann im Zu-
sammenhang des Segenswirkens Gottes gesehen
werden. Weisheit und Segen kennzeichnen das
Gewachsene, das Gereifte. Die urspriinglich pro-
fane und nicht spezifisch israelitische Weisheit
hat mit Lebensbewdéltigung und Gelingen zu tun.
Ihr Bereich ist — wie fiir den Segen — das Haus,
die Familie, das Feld, die Stadt. Selbst die hofi-

Marie-Louise Gubler / Segen und Fluch in der Bibel 15



sche Weisheit (seit Salomo) ist keine politische
Wissenschaft, sondern die Weisheit des Kénigs-
hauses. Weisheit wird als Wirkung des Segens
verstanden, das Weisheitswort als Frucht des Se-
gens. Sowohl Weisheit wie Segen sind universal:
»Wie Gott seinen Segen allen Menschen verlie-
hen hat, so kann auch die Weisheit in allen Men-
schen, {iber die ganze Erde reifen.«®

Der SegensgruB3

® GruB und Segen sind oft identisch und auch
der Geringere kann den SegensgruB entbieten.
Ein schones Beispiel dafiir ist Gen 47,7-10: Josef
stellt dem Pharao seinen Vater vor und Jakob ent-
bietet dem Pharao den SegensgruB. Ein alter
Wanderhirte segnet den méchtigen Agypter und
sein Segen hat Gewicht! Wo hingegen der Se-
gensgrull verweigert wird, entsteht ein Riss in
der Familie (Gen 37,4). Segen und Gruf kom-
men vor allem in der Situation des Abschieds zu-
sammen. Im Tobitbuch entldsst Tobit seinen
Sohn auf die gefdhrliche Reise mit einem Se-
gensgrull und gibt so den im Gottesdienst emp-
fangenen Segen weiter: »Gott, der im Himmel
wohnt, wird euch auf eurer Reise behiiten; sein
Engel mdge euch begleiten.« (Tob 5,17)

Zum Wortfeld des Segens gehort auch der
FriedensgruB (schalom/eirene/salus/Heil). Im
GruB vollzieht sich Segnung. So griifit der Engel
Gabriel Maria (Lk 1,28). Und dieser Gruf} ent-
wickelt eine eigentiimliche Lebendigkeit: Beim
GruB Marias hiipft das ungeborene Kind im
SchoB der Elisabet auf, wird Elisabet vom Heili-
gen Geist erfiillt und segnet ihrerseits Maria mit
lauter Stimme: »Gesegnet bist du mehr als alle
anderen Frauen, und gesegnet ist die Frucht dei-
nes Leibes!« (Lk 1,40-42)

Von besonderer Bedeutung ist der Segens-
gruB in der Aussendungsrede Mt 10,5-15. Mit
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dem GriiBen der »H&auser« ist der Auftrag der
Apostel, zu heilen und zu helfen, verbunden. So
erscheinen die Boten als Segenstréger, die den
Menschen Heilsein und Segen bringen, wie Jesus

» Boten als Segenstrager {(

selbst es tat. Mit der Aussendung der wandern-
den Jiinger in die Hauser und Dérfer tritt die Bot-
schaft vom nahen Gottesreich in das Dasein der
Sesshaften ein. Der Segensgrufl kann aber nur
wirksam werden, wenn er angenommen wird,
sonst kehrt er zu den Griifenden zuriick: »Wenn
das Haus es wert ist, soll der Friede, den ihr ihm
wiinscht, bei ihm einkehren. Ist das Haus es aber
nicht wert, dann soll der Friede zu euch zur{ick-
kehren.« (Mt 10,13)

Segen in Christus

® Wie der Segen im Alten Testament in die
Geschichte des Gottesvolkes einbezogen und mit
der Verheifung verbunden wurde, so wird im
Neuen Testament der Segen Jahwes zum Segen
in Christus. Christus selbst wird der Segnende
und alles Segenswirken Gottes mit dem Werk
Gottes in Jesus Christus verbunden.

Jesus selbst segnet: Wie am lom Kippur ein
Rabbi um Handauflegung und Segnung der Kin-
der gebeten wird, bitten Miitter Jesus um den
Segen fiir ihre Kinder, damit sie wachsen und rei-
fen konnen (Mk 10,16parr). Wie jede jiidische
Familie in der Segnung der Mahlzeit das Schép-
fungswirken Gottes ehrfiirchtig anerkennt,
spricht Jesus das Segensgebet {iber Brote und Fi-
sche, bevor er sie verteilen ldsst, und {iber Brot
und Wein beim Abschiedsmahl (Lk 9,17;
22,171f). Wie Gott einst Isaak versprach: »Ich
will mir dir sein und dich segnen« (Gen 26,3), er-
féhrt die christliche Gemeinde den Segen des
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scheidenden Jesus als Zusage seiner bleibenden
Gegenwart bei den Zurtickbleibenden. Das Lu-
kasevangelium endet mit dem Bild des segnen-
den Auferstandenen: »Dann fiihrte er sie hinaus
in die Ndhe von Betanien. Dort erhob er seine
Héande und segnete sie. Und wiahrend er sie seg-
nete, verlieB er sie und wurde zum Himmel em-
porgehoben.« (Lk 24,50f)

Die Gemeinde ist beauftragt, diesen Segen
weiterzugeben: »Segnet, die euch fluchen,
heit es in der Bergpredigt (Mt 5,44); »Segnet,
die euch verfolgen, segnet und flucht nichtg,
mahnt Paulus (R6m 12,14; vgl. 1Petr 3,9). In-
dem die Gemeinde den Segen iiber den Segens-
kelch spricht, bekommt sie Anteil an Tod und
Auferstehung Christi und kann darum nicht
mehr am »Tisch der Damonen¢ Gast sein (1Kor
10,16). Ganz elementar sind auch die Folgen ei-
ner unwiirdigen Eucharistiefeier: Das Gericht
duBert sich in Krankheit und Todesfdllen in der
Gemeinde (1Kor 11,26-34) und die durch Abfall
schwach gewordene Gemeinde wird mit einem

»beauftragt,
diesen Segen weiterzugeben {

Boden verglichen, der nur mehr Dornen und Dis-
teln hervorbringt, von dem der Segen gewichen
ist, der von Fluch und Vernichtung bedroht ist
(Hebr 6,7).

Auch im Neuen Testament ist Gott der
Spender des Segens, doch in Verbindung mit
dem Werk Christi, in dem sich die Segensver-

heilung an Abraham erfiillt und der Fluch des
Gesetzes (nach Dtn 21,23) iiberwunden wurde:
»Christus hat uns vom Fluch des Gesetzes frei-
gekauft, indem er fiir uns zum Fluch geworden
ist ... Christus hat uns freigekauft, damit den Hei-
den durch ihn der Segen Abrahams zuteil wird
und wir so aufgrund des Glaubens den ver-
heiRenen Geist empfangen.« (Gal 3,13f) Im Ga-
laterbrief liegt die wichtigste » Christianisierung«
des Segensbegriffes vor, die Segen, VerheiBung
und Geist als endzeitliche Heilsgabe verbindet.
»Gesegnetq ist hier gleichbedeutend mit »ge-
rechtgesprochen« und die Segensgabe ist der HI.
Geist.

Segen bezeichnet das Rettungswirken Got-
tes in Christus, das den Glaubenden als »Erbe«
vermacht wird: »Gepriesen sei der Gott und Va-
ter unseres Herrn Jesus Christus: Er hat uns mit
allem Segen seines Geistes gesegnet durch unse-
re Gemeinschaft mit Christus im Himmel.« (Eph
1,3; vgl. 1Petr 3,9) Wie einst das Gottesvolk der
Endzeit in der alttestamentlichen Heilsprophe-
tie als »Same der Gesegneten Jahwes« bezeich-
net wurde (Jes 65,16-25), so erfahrt die Ge-
meinde Jesu die »Fiille des Segens Christi (eulo-
gia christou)« (R6m 15,29) in der Verkiindigung
des Evangeliums als wirksame Kraft des Wach-
sens, Gedeihens und Reifens, als Ausdruck der
zukiinftigen Heilsvollendung, die denen zuge-
sagt wird, die aus dem Glauben lebten und han-
delten: »Kommt, ihr Gesegneten meines Vaters,
nehmt das Reich in Besitz, das seit der Erschaf-
fung der Welt fiir euch bestimmt ist.« (Mt 25,34)

1 C, Westermann,

Der Segen in der Bibel
und im Handeln der
Kirche, Giitersloh
(GTB 1402) 1981
(Erstverdffentlichung
1968), 7ff.
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2Vgl. ebd. 9-22.

3 Anders ist es beim Segen

Jakobs {iber seine Sohne
in Gen 49, wo der Segen
des Vaters auf die S6hne
werteilte wird!

4Vgl. G. v. Rad, Theologie

des Alten Testaments |,
Miinchen 1969,
146.204.243.352; vgl.
ders. Segen und Fluch,

in: RGG Bd 3 (31961) 243.
5Vgl. G. v. Rad, Theologie

des Alten Testaments |,

277.281.291.

6 Westermann, Segen in
der Bibel, 41.;

zu »Segen im Gottes-
dienst und im Handeln
der Kirche« vgl.

ebd. 99-115.
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éBirgit Jeggle-Merz

%Segnungsfeiern

Orte der Begegnung mit dem Gott der Schépfung

Segnen hat nichts mit Magie zu tun,
sondern mit Dankbarkeit und Vertrauen.
Ein Blick in die Geschichte ermutigt,

mit Segnungsfeiern nicht nur liturgische
Vielfalt, sondern auch den Lobpreis als

Urform des Segens wiederzugewinnen.

® Auf den ersten Blick mag man beldcheln,
dass gerade in der postmodernen, von vielen als
nachchristlich qualifizierten Gesellschaft Segen
und Segnungsfeiern hoch im Kurs stehen und
hinter einer solchen »Mode« eher eine esoteri-
sche Anwandlung vermuten als ein christliches
Tun. Der Erfurter Pfarrer Reinhard Hauke, schon
bekannt durch die in seiner Gemeinde ent-
wickelte gottesdienstliche Feier zur Lebenswen-
de!, leitete in diesem Jahr — unter fiir eine kirch-
liche Veranstaltung doch grofem Medieninter-
esse (immerhin strahlten sowohl das ZDF als
auch der MDR einen Bericht aus) — zusammen
mit der evangelischen Pastorin Bianka Piontek
zum zweiten Mal einen 6kumenischen Seg-
nungsgottesdienst am Valentinstag fiir »alle, die
partnerschaftlich unterwegs sind«2. Die Idee zu
einem solchen Segnungsgottesdienst entstand
aus Arger {iber den Kommerz anlésslich des Va-
lentinstages und miindete in den Versuch, diesen
»Tag der Verliebten« wieder mit der christlichen
Tradition zu verbinden, »indem auf den Abend
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des 14. Februar Christen und Nichtchristen zu
einem Segnungsgottesdienst eingeladen wurden,
in dem inhaltlich die Partnerschaft im Mittel-
punkt stehen sollte«3. Also, so kdnnte man
schnell urteilen, ein neuer Versuch, in den so
atheistisch geprégten Neuen Bundeslandern Mis-
sionierung zu betreiben. Pfarrer Hauke bemerkt
abschliefend in einem Bericht {iber die Feier:
»Dieser Gottesdienst hat gezeigt, dass es durch-
aus noch Bereiche gibt, in denen Sinndeutung
durch den christlichen Glauben gegeben werden
kann und wo bisher noch keine liturgische Form
gefunden wurde ... Das Leben ist so vielféltig und
gleichzeitig so gefdhrdet, dass der Segen Gottes
noch viel weiter gefdchert erbeten werden muss.
Wenn wir glauben, dass unser Gott ein Gott des
Segens und der Zuwendung ist, dann kénnen
wir keinen Raum von seiner Gegenwart und Zu-
wendung ausgrenzen, dann miissen wir weit
denken und ihn in den weiten Raum einladen.«*

So weit, so gut. Die Zeichen der Zeit zwin-
gen dazu, nach gottesdienstlichen Formen zu su-
chen, die den von gottesdienstlichen Vollziigen
entfremdeten postmodernen Menschen anspre-
chen kénnen, denn eine Vertrautheit mit den
Hochformen der Liturgie (hier ist nicht an hohe
bischofliche Liturgie gedacht, sondern ganz
schlicht schon an ein so komplexes Gebilde wie
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eine Eucharistiefeier) kann nicht mehr voraus-
gesetzt werden. In diesem Beitrag soll allerdings
{iber eine denkbare und auch wohl faktisch nach-
weisbare missionarisch-evangelisierende Funkti-
on solcher Feiern hinaus der Frage nachgegangen
werden, was denn der theologische Gehalt von
Segensfeiern oder Segnungshandlungen tiber-
haupt ist. Damit soll deutlich werden, dass Seg:
nungsfeiern nur auf den ersten Blick einem rein
magischen Bediirfnis des Menschen nachkom-
men, Dinge oder Zeiten des Lebens sakral-ma-
gisch zu {iberhdhen, um von Gott mdglicher-
weise ein Einwirken zu erreichen.

Offenbarung
des Schopfungssinns

® Eine sakral-magische Uberhshung des Le-
bens als Sinn und Zweck von Segnungen wire
nédmlich ein volliges Missverstehen dessen, was
»Segnung« im christlich-jlidischen Verstandnis
bedeutet. Das gesprochene Wort der Segnung
spricht hier ndmlich dem Objekt der Segnung
nicht irgendeine Heiligung im Sinne einer Sa-
kralisierung zu, auch dem Benutzer des Objekts
wird keine moralische Verpflichtung auferlegt,
sondern es wird die » Geeignetheit« hinsichtlich
des Schopfungssinns dem betenden Menschen
offengelegt.>

Schon im ersten Schopfungsbericht der Ge-
nesis wird das Schopfungswerk mit dem Segen
Gottes in Verbindung gebracht: Gott segnet die
Vogel, die Fische, Mann und Frau und den Sab-
bat. Der Segen Gottes und die Bitte um diesen
Segen bleiben Thema der Schrift, doch nie in der
Absicht, das Leben selbst oder die Dinge des Le-
bens sakral zu tiberhéhen und sie aus ihrer Ge-
schopflichkeit herauszunehmen. Der Acker, die
Scheune, die Herde bleiben was sie fiir den Men-
schen sind, ndmlich Gegenstand taglicher Sorge,
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Frucht ermiidender Arbeit und Mittel zum t&gli-
chen Unterhalt. Auch werden sie nicht in den
Dienst der Verherrlichung Gottes gestellt, also
etwa durch den Segen heilig gemacht.® Gottes
Segen zielt vielmehr auf Heil(ung) und Mehrung
des Lebens, intendiert also immer wieder aufs
Neue das Gutheifien der Schopfung.

In der Bibel ist segnen — hebr. brk — immer
ein Tun, das von Gott ausgeht und die Antwort
des Menschen nach sich zieht. Das bedeutet:
Dem Segen, der von Gott ausgeht, entspricht ein-
zig der Lobpreis des Menschen. Im griechischen
Wort eulogein und im lateinischen benedicere
ist dieser Zusammenhang bewahrt: Gott ist der-
jenige, der segnet; diesem Handeln korrespon-
dierend lobt und preist der Mensch Gott fiir sein
Tun. Nach biblischem Versténdnis ist ein solches
Handeln genau das, was der Mensch angesichts
des heilvollen Wirkens Gottes tun kann. Das
deutsche Wort segnen, das sich aus dem lateini-
schen signare ableitet, unterstreicht, dass der
Mensch durch den Segen Gottes bezeichnet,
quasi mit einem Siegel versehen ist und so Heil

Zur Herkunft des Valentinsfestes: Urspriinglich
wurde in den Gegenden, in denen am 6. Januar das
Fest der Geburt Christi gefeiert wurde, am 14. Feb-
ruat, also 40 Tage danach, das Fest der Darstellung
Jesu im Tempel begangen. Als im 4. Jh. sich immer
deutlicher der 25. Dezember als Datum des Weih-
nachtsfestes herauskristallisierte und damit der
2. Februar zum Fest der Darstellung des Herrn
wurde, musste auch der 14. Februar inhaltlich neu
gefiillt werden. Doch der hl. Valentin (vermutlich
Bischof und Martyrer aus dem 4. Jh.) hat mit dem
Thema »Fest der Liebenden« im Grunde nichts zu
tun (er wird als Krankenpatron gegen Epilepsie
verehrt). Aber dieser Tag im Monat Februar galt in
manchen Gegenden auch als Tag der jihrlichen
»Vogelhochzeit« und wurde auf diesem Wege zu
dem Valentinstag oder Vielliebchentag mit dem heute
bekannten Inhalt.
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und Segen {iber ihn kommt. Das deutsche Wort
bringt somit den vollen Bedeutungszusammen-
hang des biblischen Wortfeldes nicht mehr ganz
zum Ausdruck.

In den liturgischen Quellen begegnen schon
friih Segensgebete tiber Personen und Dinge, wie
z.B. iiber Wasser, Ol oder Friichte, die gepragt
sind von der alttestamentlich-jiidischen Tradition
des Betens und auch deren Struktur verpflichtet
sind. Mit einer Vielzahl von Segensspriichen —so
genannten btfrakot — war namlich der jiidische
Alltag zur Zeit Jesu durchwoben, wodurch alle
Bereiche des Lebens mit Gott als dem Schopfer
in Verbindung gebracht wurden. Noch heute be-
tet der fromme Jude solche Segensspriiche, so
z.B. beim Anblick hoher Gebirge oder groRer
Wiisten: »Gelobt seist du, Ewiger, unser Gott,
Konig der Welt, der du das Schopfungswerk voll-
brachte (Sidur Sefet Emet 291).

Schon anhand dieses kleinen Beispiels wird
der Bezug auch unseres heutigen Betens zu un-
seren jiidischen Geschwistern im Glauben deut-
lich. Die friihen Christen kniipften in jedem Fall
an diese Praxis an und beleuchteten ihr Tun im
Licht der 6sterlichen Botschaft: Aus dem tiefen
Bewusstsein der Erlosung und die Teilhabe an

NAlle Segensgebete sind
Lobpreis Gottes. {(

der Auferstehung Christi sind seit friihester Zeit
alle christlichen Gebete, so auch alle Segensge-
bete, zundchst Lobpreis Gottes und erst aus die-
sem Lobpreis erwachsende Bitte um den Segen
Gottes tiber diese Personen und Dinge.

Im Mittelalter allerdings — bedingt durch
eine sich verdndernde Sicht des Verhltnisses von
Mensch und Gott, von Schépfung und Ver-
heiBung — ging der Lobpreis im Rahmen der Se-
gensgebete {iber Mensch und Ding fast giinzlich
verloren, vorherrschendes Element wurde die
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Bitte, durch das Schutzbediirfnis des mittelalter-
lichen Menschen und seine Furcht vor den Ein-
fliissen des Damonischen gepragt. Diese Ver-
schiebung in Versténdnis und Umgang mit Seg-
nungen beglinstigte ein quasi-magisches
Verstdndnis der Segnungen (und Exorzismen)
und fiihrte zu einer vélligen Uberschitzung der
Segenshandlungen und der gesegneten Gegen-
stande im Sinne eines Kausalverhiltnisses.

Wie so oft in der Geschichte der Kirche
kommt es immer dann zu einer Gegenbewe-
gung, wenn das Pendel zu weit nach einer Seite
ausgeschlagen ist. So auch im Bereich der Seg-
nungen: Die Reformation wandte sich massiv ge-
gen das »MiBiversténdnis der Segnungen als Her-
stellung heiliger und deshalb besonders wirk-
mdchtiger, am persénlichen Glauben vorbei
geistliche und sdkulare Effekte hervorbringender
Orte, Zeiten und Dinge«”.

Das Konzil von Trient bestdtigte noch ein-
mal ausdriicklich den geistlichen Effekt aller Seg-
nungshandlungen, ohne allerdings den funda-
mental biblisch-christlichen Zusammenhang von
Lobpreis und Bitte wieder herzustellen. Die Ba-
rockzeit wurde so noch einmal zur Bliitezeit der
Segnungen. Die vielen »unhaltbaren Wuche-
rungen«® in diesem Bereich gaben gerade der
Aufkldrung reichen Boden fiir Kritik.

Hunger nach Zeichen

@ [n unsere technisch-rationale Zeit scheinen
Segnungen, Segnungshandlungen oder gar Seg-
nungsfeiern zunéchst {iberhaupt nicht hineinzu-
passen. Aber, die Renaissance des Wallfahrtswe-
sens, die neue Bliite der Segnungen wie z.B. des
Adventkranzes, der Osterldmmer, von Votiv-
kerzen und -bildern und noch mehr die Vielzahl
an neuen »Themeng fiir Segnungsfeiern (»Seg-
nung eines Menschen, der einen anderen Men-
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schen verloren hat«, »Segnung zum Einzug in
eine neue Wohnungg, »Segnung vor einer Ope-
ration, »Kindersegnung beim Eintritt in den Kin-
dergarten«)? sprechen eine andere Sprache.

Es ist etwas zutiefst Menschliches, fiir sein
je personliches Leben Schutz und Sicherheit zu
suchen. Wenn die Menschen dies beim lebendi-
gen Gott suchen, dem — so wie die Verkiindigung
der Kirche immer betont hat—in der Liturgie be-
gegnet werden kann, so ist dies neben allen,
durchaus berechtigten Befiirchtungen eines vor-
herrschend magischen Verstédndnisses solchen
Handelns, zundchst gut. Es ist Aufgabe der Kir-
che, dieses wohl auch archetypische Bed{irfnis
der Menschen im Licht der Botschaft Gottes zu
deuten und im Feiern erfahrbar zu machen, dass
gottesdienstliches Tun Ort der Begegnung mit
dem Schopfer, dem Herrn und Eigentiimer der
Welt ist oder zumindest werden kann.

Bekenntnis des Vertrauens

@ Segnen bestehtin den Akten des Lobpreises
Gottes, des Schopfers und des Erlésers, »der die
Welt und damit auch die materiellen Dinge zu ih-
rer proto- und eschatologischen Bestimmung
filhren wird, »gute Schépfung« zu sein, d.h. Ort
der Begegnung von Gott und Mensch (wie pro-
totypisch das Paradies), sowie der Epiklese, der
Herabrufung des Heiligen Geistes, der die zu seg:
nenden Dinge mit der »guten Schopfung« Gottes
symbolisch identifiziert und somit die materielle
Welt der Dinge zu einem Ort seiner Energien,
seines Wirkens macht¢!0. Segnen im christlichen
Versténdnis ist also Lobpreis des schenkenden
und schiitzenden Gottes, der die im Lobpreis ge-
priesene Zuwendung durch diesen selbst wieder
vermittelt, so dass der Lobpreis letztlich zum Be-
kenntnis des Vertrauens auf seine helfende und
rettende Néhe wird.
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Dies kann nicht nachhaltig genug betont
werden. Benediktionen, also Segnungsfeiern
{iber Menschen oder Dinge, sind in ihrem In-
nersten lobpreisende Anrufungen Gottes tiber
diese Menschen oder diese Dinge: In diesem
anamnetisch-epikletischen Geschehen gedenkt
Kirche dankbar der Tatsache, dass alles Geschaf-
fene bereits durch Schopfung und Erlésung ge-
segnet ist und bittet Gott, »seine Giite und sein
Wohlwollen, seinen durch Jesus Christus im Hei-
ligen Geist geschenkten Segen fiir sie erfahrbar
zu erhalten«!!. Diese Dimension gilt auch heute
und kann dann wirksam werden, wenn Men-
schen vom Anruf Gottes getroffen, ihr Leben und
die Dinge ihres Lebens im Licht der Botschaft
Gottes deuten wollen.

Bekenntnis zur Schépfung

® Die Quelle allen Segens und Segnens ist die
dsterliche Heilstat Gottes in Christus.!? Der Ge-
danke einer Consecratio mundi gehort zu den
Grundaussagen einer Theologie von der Mensch-
werdung Gottes: Durch Inkarnation, Leben, Ster-
ben und Auferstenen Christi wird die Welt, alles
Leben und alles Materielle, in der Beriihrung mit
dem Erloser verwandelt, gleichsam geheiligt,
weil sie an der Heiligkeit der Menschheit Christi
partizipiert. »Denn was der Materie, die im Lei-
be Christi geformt ist, geschehen kann, kann
grundsétzlich auch der tibrigen Materie dieses
Kosmos geschehen«!3, so schrieb Johannes
Pinsk, ein Protagonist der Liturgischen Erneue-
rung in seiner immer noch bedeutsamen Schrift
»Die sakramentale Welt«. »Das Evangelium be-
lehrt uns, dal der Gottessohn nicht gekommen
ist, um nur eine menschliche Natur »heil¢ zu ma-
chen, sondern daB es Seine Aufgabe ist, »die
Welt« zu heilen.«!4 Hier kommt zum Ausdruck,
dass die Konsekrierung der Welt sich nicht auf
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den Menschen beschridnkt, sondern die ganze
Schopfung umfasst, im Sinne eines Bekenntnis-
ses zur Welt als guter Schopfung (1 Tim 4,4).
»Heilen¢ meint hier: alles Geschaffene »zu sei-
nem eigentlichen Sein fithren«, denn es gibt
nichts Gottfernes in der Welt, das der Sohn Gott-
es nicht zu seiner Wohnstatt machen kénnte.
Nur wenn der Mensch, die konkrete Welt wider
den Willen Gottes gebraucht, dann gibt es so et-
was wie Unheiliges in der Welt.

Im Grunde kann der Christ, der im Glau-
ben weil, dass Christus kraft der Taufe in ihm
wohnt, sich als Gesegneter gewiss sein und be-
darf keiner weiteren Segnung mehr; und doch:
Weil er Mensch ist, bedarf er immer wieder der
Vergewisserung iiber dieses Gesegnetsein, die-
ses Heilsein. »Die Segnung ist ein Bekenntnis zu
Gottes Schopfung und zur Pflicht des Menschen,
die Dinge der Schopfung schépfungsgerecht, ge-
nauer: im eigentlichen Sinne sachgerecht, zu ge-
brauchen. Die Segnung weist das Ding — was
auch immer es sei — in sein Wesen ein und ver-
pflichtet den Segnenden, es wesensgemal zu
achten und zu nutzen. Der segnende Mensch
begegnet in den Dingen seiner Welt dem Schép-
fergott und nimmt die Schépfung als einen der
Wege zu Gott an.¢15

Sakramentenfeiern
kontra Segnungsfeiern?

@ So verbirgt sich hinter einer Segnung (und
mehr noch hinter einer Segnungsfeier), sei sie
auf den ersten Blick noch so unscheinbar und
nebenséchlich, immer auch ein Angebot Gottes,
immer auch eine Chance, den Himmel jetzt
schon in unserer Zeit ansatzweise aufscheinen
zu lassen. In den unterschiedlichsten Situatio-
nen des Lebens und in den verschiedensten Be-
reichen der Welt ist — in je verschiedener Dich-
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te und Intensitdt — das Mysterium Gottes wahr-
nehmbar und erfahrbar. Dies trifft in besonderer
Weise immer dann zu, wenn Christen sich zur
Gottesdienstfeier versammeln.

Zunichst zweitrangig ist, welche Form von
Gottesdienst die Menschen feiern, denn »das
Mysterium ist immer ganz«!6, wie der Benedik-
tiner Odo Casel unermiidlich betonte. In jeder

»In jeder Feier geht es um das
eine Pascha-Mysterium. {(

gottesdienstlichen Feier geht es um das eine
Pascha-Mysterium, auch wenn alle sakramentli-
chen Feiern (dieser Begriff umfasst Sakramente
und Sakramentalien) immer von Taufe und Eu-
charistie als den Kirche konstituierenden Voll-
zligen her zu verstehen und auf sie wieder be-
zogen sind.1”

So lassen sich also Segnungsfeiern und Sa-
kramentenfeiern nicht gegeneinander ausspie-
len, sie sind letztendlich unterschiedliche sym-
bolische Realisierung des einen Pascha-Mysteri-
ums. »Die Feier der Sakramente, das Herzstiick
der christlichen Liturgie, ist im Grunde nichts
anderes als die alles {iberragende Stunde, in der
sich eine Gemeinde von Gldubigen unter den Se-
gen Gottes und Vaters unseres Herrn Jesus Chris-
tus stellt, um durch den Dienst der Kirche seiner
Heilsfrucht teilhaftig zu werden.«!8 Was die Kir-
che {iber die Feier der Sakramente explizit aus-
sagt, gilt in abgestufter Weise, aber dennoch
nicht weniger bedeutsam, fiir alle Segnungs-
handlungen: Es geht darum, das gesamte Dasein
unter den Segen und damit in die Wirklichkeit
Gottes zu stellen.

Nach der Reform der Liturgie im Zuge des
Zweiten Vatikanischen Konzils schienen viele
»Sakramentalien¢ der katholischen Kirche ne-
benséchlich, wenn nicht {iberfliissig, weil die
Glaubigen durch eine Riickbesinnung auf den
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Kern der Liturgie nun die Liturgie der Kirche
selbst mitfeiern konnten und sollten. Damit wur-
de —allerdings unbeabsichtigt — einer Verarmung
des gottesdienstlichen Lebens der Menschen Vor-
schub geleistet. In der Feier der Eucharistie al-
lein, soweit diese auch unbestritten das Zentrum
christlichen Lebens bildet, erschopft sich aber

» Verarmung des
gottesdienstlichen Lebens {{

nicht gottesdienstliches Tun. Verkennt man dies
(so zeigt auch die géingige Praxis), liegt die Ver-
suchung nahe, alle Bereiche des menschlichen
Lebens, alle Hohen und Tiefen, alle Anliegen und
Néte in diese eine Feier hineintragen zu wollen.

Die Liturgiekonstitution hatte seinerzeit for-
muliert: »Durch diese Zeichen (d.s. die Sakra-
mentalien) werden die Menschen bereitet, die
eigentliche Wirkung der Sakramente aufzuneh-
men¢ (SC 60). Und weiter: »Die Wirkung der Li-
turgie der Sakramente und Sakramentalien ist
also diese: Wenn die Glaubigen recht bereitet
sind, wird ihnen nahezu jedes Ereignis ihres Le-
bens geheiligt durch die gottliche Gnade, die aus-
stromt vom Pascha-Mysterium des Leidens, To-
des und der Auferstehung Christi, aus dem alle
Sakramente und Sakramentalien ihre Kraft ab-
leiten« (SC 61).

Segnungsfeier am Valentinstag

@ Hier lisst sich an den Beginn dieses Beitrags
ankniipfen: Die Konzilsvéter sprachen im Rah-
men ihrer Rede von den Wirkungen der Sakra-
mente und Sakramentalien davon, dass die Glau-
bigen »recht bereitet werden« miissten. Darun-
ter sind wohl auch katechetisch-homiletische
Bemiihungen zu verstehen, die den Menschen
das Tun der Kirche verstandesméRig zu erldutern
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suchen. Aber noch mehr als alle rationalen Er-
klarungen, die unbenommen wichtig sind, spre-
chen die liturgischen Feiern selbst, wenn sie so
gestaltet sind, dass ihr innerstes Wesen auch
deutlich werden kann. Gottesdienstliches Feiern
erschlieRt sich nur selten durch Erklérungen,
sondern deutet sich im schlichten »Dabeiseing,
im Mitfeiern und in der daraus erwachsenden
Bereitschaft, sich durch Gottes Anruf beriihren
Zu lassen.

Pfarrer Hauke hat in dem »Segnungsgottes-
dienst fiir alle, die partnerschaftlich unterwegs
sind«, keinen Zweifel daran gelassen, dass es ihm
(und damit der Kirche) weder um eine aber-
gldubige Schutzhandlung noch um eine Ver-
zweckung der Partnerschaft zweier Menschen
geht, sondern allein um die Beleuchtung einer
menschlichen Lebenssituation im Licht der Bot-
schaft des christlichen Gottes. Er betete, stell-
vertretend fiir die Gemeinde:

»Guter Vater im Himmel, Schopfer des Le-
bens und der Liebe zwischen den Menschen ...
Wi bitten dich fiir alle, die partnerschaftlich un-
terwegs sind, verheiratet oder unverheiratet,
jung oder alt: Stérke sie im guten Willen, fiirein-
ander da zu sein. Richte alle Enttduschten auf
und schenke die notige Kraft zur Versshnung
und zum Neuanfang. Dich wollen wir in deinen
Werken loben, deine Nihe suchen und dich in
der Schopfung erspiiren. Dich, den dreifaltigen
Gott loben wir, der uns als gute und bleibende
Gemeinschaft begegnet, als Vater, Sohn und Hei-
liger Geist.«!9 ;

Dieses Gebet verdeutlicht die Dynamik der
Liturgie: Es ist Gott, der auf die Menschen zu-
geht, weil er ihr Heil will. Und weil die Men-
schen Rettung und Heilung erfahren, darum wer-
den sie befdhigt, Gott zu loben und zu preisen.
Héren wir dazu noch einmal der Konzilstext
{iber die Liturgie: »Auch bewirken sie (die Sa-
kramente und Sakramentalien), daB es kaum
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einen rechten Gebrauch der materiellen Dinge
gibt, der nicht auf das Ziel ausgerichtet werden
kann, den Menschen zu heiligen und Gott zu
loben.« (SC 61)

Menschen, die gesegnet werden wie in Er-
furt geschehen, kénnen dadurch erfahren, dass
sie von Gottes immerwahrender Giite getragen
sind. Durch solche Segnungsfeiern, die gerade
auch Menschen ansprechen wollen, die der Kir-
che distanziert oder dem Glauben fragend oder
suchend gegentiberstehen, kann der Boden fiir
anfdngliche Gotteshegegnung er6ffnet werden.
Solche Feiern stellen eine Mdglichkeit dar, in vor-
sichtigen Schritten sich der Botschaft dieses le-
bendigen Gottes zu nahern und doch schon vom
Pascha-Mysterium umfangen zu sein, ohne
gleich mitten im Zentrum christlicher Vollziige
zu stehen, fiir deren innere Mitfeier der Glaube
an diesen Gott der Bibel unerlisslich ist.

Hier erschlieft sich die eigentliche Chance
des neuen Booms von Segnungen und Seg-
nungsfeiern: Lange wurde recht undifferenziert
zu jeder Gelegenheit Eucharistie gefeiert, lange
meinte man, auf alle Lebenssituationen der Men-
schen mit der Spendung von Sakramenten rea-
gieren zu miissen, auch wenn im Grunde der

R RRLE T O

Glaube der Menschen an die Grundlinien des
christlichen Glaubens fehlte. Heute zeigt sich,
welchen Reichtum an gottesdienstlichen Feiern
die Kirche {iber Taufe, Firmung, Trauung und Eu-
charistie hinaus bereithilt, eine Vielfalt, mit der
die kirchliche Gemeinschaft den Menschen in
ihrer je unterschiedlichen Disposition gerecht
werden kann, ohne diese gleich zu vereinnah-
men oder — ein Punkt, dessen Beachtung immer
wichtiger wird — ihre Mysterien einem Ausver-
kauf preis zu geben.

Man kann einwenden, dass diese hier auf-
gezeigten Dimensionen von Segnungsfeiern
im Grunde nur im Glauben auch voll erfasst
werden kénnen. Dies ist sicher richtig. Doch die-
se Feiern erzdhlen auch schon dem Suchenden
und Fragenden von dem Gott des Lebens und
laden ihn ein, diesem zu begegnen und sich un-
ter seinen Segen zu stellen. Eine gottesdienst-
liche Feier im christlichen Sinn wird nicht da-
durch in ihrem Wert geschmilert, dass viele
»Ungldubige« anwesend sind, denn nach der
Verkiindigung der Kirche ist Trdgerin eines
jeden Gottesdienstes die betende Kirche, in die
sich alle mit ihren Fragen und Néten einreihen
kénnen — wenn sie dies wollen.
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Richard Picker (Interview)

‘Widerspruch gegen das Leben
Zur Psychodynamik des Fluchens

Wer flucht, wer anderen Boses
wiinscht, verweigert die Zustimmung
zu Leben und Geschaffensein.
Solche Destruktivitit schldgt immer
auch auf den Fluchenden zuriick.
Befreiung verspricht das Vertrauen
auf den Segen des Himmels und der
Erde. DiakonIA im Gesprach mit

dem Wiener Psychotherapeuten

und Theologen.

® DiakoNIA: Auch in scheinbar Negativem
wird heute gerne nach einem positiven, nutz-
baren Kern gesucht. Gibt es auch so eine posi-
tive Seite des Fluchs?

Picker: Nein! Therapeutisch gesehen ist der
Fluch immer destruktiv in seiner Auswirkung.
Er ist bestenfalls fiir den, der flucht, eine Entlas-
tung und eine Chance, sich mit sich selbst zu
konfrontieren. Wenn etwa eine Mutter {iber ihre
Tochter sagt: »Sie soll nie wieder gliicklich seing,
kann sie durch eine Nachfrage, ob sie das wirk-
lich will, ihren Zorn, ihre Verletzungen gegen-
{iber der Tochter wahrnehmen lernen. Als Aus-
druck eines Fiihlens, das damit bearbeitbar wird,
kann das Fluchen auch Positives bewirken. Doch
abgesehen von diesem kleinen Bereich, hat ein
Fluch immer eine negative Wirkung.
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Sich von diesen Wirkungen freizumachen,
ist fiir den, der verflucht wurde, sehr schwierig.
Wer hort: »Du sollst nie im Leben gliicklich wer-
den¢, verinnerlicht einen solchen Fluch, sodass
er tief in ihm drinnen sitzt und es oft ein langer
Weg ist, sich davon wieder zu distanzieren. Was
das so schwer macht, ist die psychisch-energeti-
sche Wucht, mit der ernst gemeinte Fliiche be-
setzt sind. Diese Energie trifft den Verfluchten
innerlich, erst recht, wenn die Fluchenden Au-
toritéts- oder Vertrauenspersonen sind. Wer von
Vater oder Mutter einen Fluch hort, kann diesen
nur zuriickweisen um den Preis des Verlustes der
Ubereinstimmung mit den Eltern bzw. der Eltern
selbst.

Vor kurzem bekam ich Kenntnis von dem
Fall einer Mutter, die ihren Sohn, der Priester
war und geheiratet hat, mittels einer Postkarte
aus Medjugorie verflucht hat. Das hat eine ganz
andere Qualitdt, als zu sagen: »Mit dieser Hand-
lung meines Sohnes bin ich nicht einverstanden,
driiber bin ich ungliicklich.« Aber mit einer
offentlichen Postkarte an das Pfarramt, noch
dazu aus einem Wallfahrtsort — das bleibt an den
Betroffenen beinahe unweigerlich in irgendeiner
Art und Weise hidngen.

DiakoNIA: Was passiert eigentlich in dem
Menschen, der flucht?
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Picker: Therapeutisch gesehen gerét ein
Fluchender in einen grofen Widerspruch zu sich
selbst, denn fluchen heift, jemanden massiv
schédigen, ihn eigentlich téten zu wollen, zwar
nicht immer physisch, aber zumindest psychisch
— also: ihm Boses zu wiinschen. Manche er-
schrecken vor der méglichen Kraft des Fluchens
und schranken dann ein: »Ich will ja nicht, dass
ihm wirklich etwas passiert, aber ...«

Die Mutter nun, die per 6ffentlicher Post-
karte den Sohn verflucht, nimmt in gewisser
Weise sein Leben, das sie ihm geschenkt hat,
zuriick. Sie nimmt zuriick, was sie als Mutter
ihm gegeben hat. Sie nimmt damit eine Position
ein, die ihr nicht zusteht, eine géttliche, rich-
tende Position.

MachtanmaBung

@ Diakonia: Wenn Fluch also mit Macht und
Ohnmacht zu tun hat, kann es dann nicht doch
auch sein, dass das Fluchen so etwas wie eine
letzte Mdglichkeit fiir die Ohnméchtigen, fiir
Unterdriickte, Gefolterte darstellt, ihre Integritat
zu wahren, sich zu wehren?

Picker: Fluchen ist MachtanmaBung, Wer
flucht, widerspricht dem Gleichnis Jesu, der von
der selbstwachsenden Saat spricht: Lasst Gutes
und Boses miteinander wachsen. Wer flucht,
widerspricht dem Gebot, in der Nachfolge Jesu
lieber selbst den Tod auf sich zu nehmen, als an-
deren den Tod zu wiinschen. Schon das bose
Denken {iber den anderen zéhlt im NT zu dem,
was man nicht tun soll. Im Gegenteil wird immer
wieder dazu aufgefordert, Segen zu sein und
Segen zu bringen. In den Handlungsanweisun-
gen des NT steht nirgends, dass es ein Recht gébe
zu fluchen.

Aus dem therapeutischen Blickwinkel geht
es um eine Grundentscheidung, die jeder zu tref-
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fen hat: fiir oder gegen das Leben, fiir oder gegen
den Tod. Erich Fromm hat (in seinem Buch: Die
Kunst des Liebens) mit den Kategorien von »bio-
phil¢ und »nerkrophil¢ versucht, religiése Phé-
nomene insgesamt zu begreifen.

Der fluchenden Mutter kann entgegenge-
halten werden: »Meinen Sie also, es wére besser,
ihr Sohn wire tot? Soll das so ein?« Denn wenn
diese Mutter in Medjugorie das Glaubensbe-
kenntnis betet, bekennt sie sich zu Gott als
Schopfer und willigt damit ein in die Schépfung,
bejaht grundsétzlich, dass es etwas gibt. Wenn
sie sich zur Fluchenden macht, nimmt sie diese

» Widerspruch gegen
die Grundtatsachen des Lebens {{

Einwilligung in die Schpfung zuriick und will
im Grunde alles zunichte machen. Sie richtet
sich damit auch gegen das eigene Leben. So ruft
das Fluchen auch in einem selbst die destrukti-
ven Kréfte wach. Den Widerspruch gegen die
Grundtatsachen des Lebens hélt der Mensch
aber nicht lange gut aus.

DiAKONIA: Kommt also der Fluch wie der
Segen, den ich ausspreche, eines Tages zu mir
zurtick?

Picker: Dieser Satz wird immer als magisch
abgewertet, aber es ist eine Erfahrungstatsache.
Wenn Sie in der U-Bahn die Leute anschauen,
sehen Sie es den Menschen an: Es gibt welche,
die haben eine gute, glitige, bejahende Aus-
strahlung, und andere, die haben diese nicht, de-
nen weichen sogar die Katzen aus. Das ist merk-
bar. Das haben alle schon erlebt.

DiAKONIA: Haben Sie manchmal den Ein-
druck, dass Menschen, die bei Ihnen therapeu-
tische Hilfe suchen, von einem Fluch beladen
sind?

Picker: Ja, das gibt es und das muss ernst ge-
nommen werden. Wenn sich jemand mit einem
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Fluch beladen fiihlt, kann das ein objektiver Irr-
tum sein: Niemand hat ihn wirklich verflucht.
Doch was wirkt, ist der Zustand der eigenen See-
le. Hier muss der Spielraum gesucht werden, der
es ermdglicht zu tiberlegen, dass das auch anders
gewesen sein kann — hier beginnt ein kleiner
Pfad der Freiheit, der Befreiung von den be-
drangenden Gefiihlen der Verfluchung.

Allerdings benennen Menschen das, was ih-
nen von anderen widerfuhr, selten direkt als
Fluch. Meistens schildern sie, was Bdses, Unan-
genehmes etc. zu ihnen gesagt wurde. Manch-
mal deute ich das dann als Fluch und meine
Patienten sagen: »Ja, das ist es. Ein Fluch.« Sie
finden zum Mut, das Phinomen direkt zu be-
nennen.

De facto verfluchen nédmlich Menschen
andere dfter, als man glaubt. Etwa wenn ein Sohn
von seinem Vater {iber Jahrzehnte vermittelt
bekommt: »Du bist nichts wert. Du sollst keine
Chance haben. Ich akzeptiere dich nicht.« Das
kann wirken wie ein Fluch. Der viterliche Se-
gen dagegen wire: »Du bist mein Sohn, was
immer auch passiert und was Du tust — ich ste-
he zu Dir.«

DIAKONIA: Kann es in einer solchen Situati-
on dann nicht auch ein Akt von Selbstachtung
des Sohnes sein, seinerseits einen Fluch gegen
den Vater dagegen zu setzen?

Picker: Ja — und doch bleibt eine Frage: In
dem Roman von Ivo Andri¢, »Die Briicke {iber
die Drina¢, wird die Pfahlung eines Téters ge-
schildert, die in gewisser Weise der Leidensge-
schichte Jesu gleicht. Nur mit dem gewaltigen

ywan der Vergebung arbeiten
und nicht an der Rache {(

Unterscheid, dass die letzten Worte des gepfahl-

ten Serben sind: »Tiirken, Tiirken, es soll euch
zurlickkommen, was ihr mir angetan habt.«
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Bei Jesus hingegen heiBt es: »Vater vergib
ihnen, denn sie wissen nicht, was sie tun.¢ Das
zeigt zwei Moglichkeiten: Bei Andri¢ setzt sich
die Blutrache fort, der Fluch bleibt. Nach dem
Tod Jesu sind uns die Hinde gebunden: Wir diir-
fen die Téter nicht verfolgen, wir miissen an der
Vergebung arbeiten und nicht an der Rache.

Wirksam uber Generationen

® DIAKONIA: Es gibt ja auch Geschichten von
verfluchten Familien, verfluchten Orten — wie
wirkt die Psychodynamik des Fluchs hier?

Picker: Im Stift Rein in der Steiermark, so
hat mir jlingst jemand erzahlt, seien seit der
Jahrhundertwende von 1900 alle Abte unter ei-
nem Fluch. Ein ungliicklicher Abt habe sich und
alle Nachfolger verflucht, und wirklich, so sagt
man, habe es in den letzten 100 Jahren jeden
Abt irgendwie negativ erwischt. Jetzt liegt es an
uns: Interpretieren wir die Geschichte des Stiftes
von diesem einen Abt her oder relativieren wir
das als interessante Perspektive ohne weitere Be-
deutung. Eine solche Geschichte weiterzuer-
zdhlen ist aber immer gefdhrlich, denn es kénn-
te einer, der in diesem Stift Abt wird, das in ver-
querer Anhénglichkeit an seine Vorgénger zur
self-fullfilling prophecy werden lassen — das wird
dann ein Fluch. Und der wirkt nicht magisch,
sondern durch Identifizierung.

DiakonIA: Wie kann nun ein Mensch oder
eben auch eine Gemeinschaft bzw. Institution
wie ein Stift sich von dem Fluch befreien? Durch
Exorzismus?

Picker: Meine These ist: Die heutige Psy-
chotherapie ist die aktuelle Form des Exorzismus
in unserer Zivilisation. Es geht ja darum, Men-
schen von Obsessionen zu befreien und sie zur
Freiheit zu fiihren. — Das ist als Phinomen mit
dem Exorzismus vergleichbar. Bei der Befreiung

Richard Picker / Widerspruch gegen das Leben 27



von einem Fluch geht es darum, dass jemand sei-
ne Identifizierung mit dem Verflucher aufhebt
und eine neue Identitét sucht, die nicht vom Flu-
chenden abhéngt.

Hier beriihren wir nun auch den Segen:
Denn fiir diese Befreiung vom Fluch bzw. dem
Fluchenden braucht es eine Atmosphére, in der
Identitdt nicht aus dem Zuspruch der Gesell-
schaft entsteht. Normalerweise baut sich Iden-
titdt zu einem GroBteil aus dem auf, was man

»ldentitét nicht
aus dem Zuspruch
der Gesellschaft

uns {iber uns sagt und gesagt hat, aber das ist
nicht wirklich tragféhig. Im Johannesevangelium
wird mehrfach betont, dass der, der seine Ehre
nur von den Menschen bezieht, kein Kind Got-
tes sein kann. Man muss sein Herz, seine Iden-
titdt an einem Punkt aufh&ngen, der nicht vom
Konsens der Gesellschaft zerstdrbar ist. Das geht
durch die Nachfolge Jesu — durch die Identifi-
zierung im Glauben mit Jesus. Aber dafiir gibt es
gesellschaftlich keinen Applaus und das klingt
fiir viele wirklich seltsam.

Diakonia: SchifeBlich braucht es dazu auch
das wirklich feste Vertrauen, dass Gott segnet
und eben nicht verflucht,

Picker: Wir miissen festhalten: Wir m&gen
ambivalent sein, aber Gott ist nie ambivalent. Zu
sagen: »In jedem Segen ist auch ein Fluch oder
in jedem Fluch ist auch ein Segeny, klingt zwar
wie eine vordergriindige Weisheit, aber es ist
eine unzulissige Ubertragung eines vielleicht
therapeutisch zuweilen sinnvollen Gedanken-
ganges auf ein Weltbild. Schon der Begriff Ambi-
valenz ist da unglinstig, denn er meint, dass
zwei einander widersprechende Gefiihle zur sel-
ben Zeit einen Menschen erfiillen. So beschreibt
Ambivalenz einen zu l6senden problematischen
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Zustand und keine als positiv zu wertende
Situation, schon gar nicht etwas, das zur Norm
werden soll. Amivalenzen kommen vor — etwa
die, sein Kind zu lieben und dennoch nicht mehr
auszuhalten und an die Wand schmettern

Derschrecken tiber
die Todestendenz in mir {{

zu wollen. Wer das erlebt hat, weiB, dass das
kein guter Zustand ist. Wenn das Kind die zehn-
te Nacht durchschreit, sind manche emotiona-
len Reaktionen vielleicht verstindlich, aber sie
diirfen nicht realisiert werden! Ich muss im Ge-
genteil auf meine Ressourcen schauen und zu ei-
ner Situation zuriickfinden, die fiir mich und
mein Kind lebbar ist. [ch muss erschrecken {iber
die Todestendenz in mir, aber ich darf ihr nicht
nachgeben.

Diakonia: Was kann ich also tun, wenn mir
danach ist, einen andere Menschen zu verflu-
chen? Gibt eine fruchtbare Umgangsweise mit
solchen Regungen?

Picker: Ich wiirde mich zuerst einmal von
dem Fluch verabschieden und als Ersatz einfach
leicht boshaft sein, sozusagen mit keiner Miinze

wals Ersatz einfach
leicht boshaft sein {(

einen Ausgleich probieren. Aber man muss sich
den Triumph verbieten, sollte etwa einer, der mir
geschadet hat, einmal selbst in der Patsche sit-
zen. Vielleicht gestatte ich mir eine kleine Bos-
heit — aber mehr ist nicht statthaft.

Ich kann auch Ersatzhandlungen setzen,
etwa einen wiitenden Brief schreiben und dann
verbrennen. Ich kann f{iber das Gefiihl mit je-
mand anderem reden. Das sind Kleine Schritte
der Erleichterung. Es geht nicht um nicht Ver-
dréngung, sondern um die Einsicht: »Ich darf
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zwar nicht fluchen, aber es ist mir danach.« Die
Leugnung des Impulses fiihrt nur zum Heucheln.
Wer immer freundlich sein will, tiberfordert sich.
Es braucht auch Ventile fiir Aggressionen — der
Fluch aber ist kein zu Wéhlendes. Aggressionen
werden nicht weniger dadurch, dass sie ausge-
lebt und in die Tat umgesetzt werden.

Ich kann zuriickweisen, was ein anderer
tut, aber ihn zu verfluchen, wiirde bedeuten, sei-
ne Existenz zuriickzuweisen, seinem Lebens-
recht zu widersprechen. Augustinus hatte die
Formel: Die Siinde hassen, den Stinder lieben.

Segen, der weitergeht

® DIAKONIA: Haben Sie als Therapeut eine Er-
kldrung dafiir, dass die Worte, mit denen im All-
tag geflucht wird, oft aus dem Vokabular des
Heiligen sind: »Himmelkreuzdonnerwetter sak-
risches ...« ?

Picker: Ich glaube, das hdngt damit zusam-
men, dass der Ursprung der menschlichen Exis-
tenz etwas Heiliges ist; Fluch driickt einen
Grundwiderspruch zum Leben aus. Einzustim-
men darin, dass es uns und alles Sein gibt, ist
dagegen eine Grundbewegung von Religion.
So ist Segen das Gegenteil von Fluch, némlich
die Zustimmung zum Leben.

Zum Segen gehdrt nun, sich zu bedanken,
und Segnen heiBt auch, anzuerkennen, dass ich
mein Leben nicht selber mache, mich nicht mir
selbst verdanke. Wenn ich anerkenne, dass ich

»anzuerkennen, dass ich mich
nicht mir selbst verdanke ({

anderen Menschen unter viel Negativem auch
viel Positives verdanke, lande ich bei der Aner-
kenntnis, dass wir uns alle nicht uns selbst ver-
danken. Ich bin vor der Frage nach Gott. — Aber
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manche lieben die Finsternis mehr als dieses
Licht — sagt der Johannesprolog.

Ich hatte einmal einen Klienten, der mir von
Mébnchen erzdhlte, deren Verbeugungen ihm ge-
fielen. So habe ich ihn aufgefordert, sich selbst zu
verbeugen. »Nein, sagte der, »ich verbeuge
mich nicht, vor nichts und niemandem, ich hab
mir alles selbst erarbeitet.« Natfirlich hat es Sinn,
das eigene Leben in die Hand zu nehmen und ak-
tiv zu leben, aber die Grundlagen mache ich
nicht selber — nicht einmal die Milch, die ich fiir
meinen Kaffee brauche.

Diakonia: Manche Menschen fassen es als
Krdnkung auf, sich nicht sich selbst zu verdan-
ken, und andere kdnnen ihr Leben aus einer
grofien Dankbarkeit heraus gestalten.

Und nur ersteren kann man therapeutisch
helfen. Wer nicht danken kann, kann ja auch
nicht zugeben, dass er/sie geliebt wird. Wir sind
so geiibt darin, in den negativen Empfindungen
sitzen zu bleiben, dass manche es kaum aushal-
ten zu erkennen, dass es jemand gibt, der/die
sie wirklich liebt.

Eine Klientin, die wirklich tief in vielen Un-
gliicken steckte, hat einmal von mir Gift ver-
langt: »Besorgen Sie mir doch ein Gift. Wenn ich
jetzt erblinde, das will ich nicht erleben.« Ich

»in den negativen Empfindungen
sitzen zu bleiben ({

habe es abgelehnt, denn ich bin fiir das Leben da
und nicht fiir den Tod. Die Klientin hat sich da-
raufhin im Unfrieden aus der Therapie verab-
schiedet und gemeint, ich hétte sie also nie wirk-
lich verstanden. Aber nach drei Monaten hat sie
mir geschrieben: »Es ist in halbes Wunder pas-
siert; ich bin in einem Heim gelandet und habe
mich in einen Mitpatienten verliebt, und so
glticklich wie jetzt war ich noch nie.« Sie war
sozusagen auf die andere Seite gekommen. Jetzt
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lachle ich und Sie ldcheln und so merken wir,
dieser Brief ist ein Segen, der weitergeht. Wenn
manche Pfarrer nicht mehr machen wiirden, als
Zu segnen, wére das schon genug.

DiakoNIa: Aber wenn fluchen eine Macht-
anmalung ist, indem man sich an die Stelle
Gottes setzt, ist das dann beim Segnen nicht
auch so? Ist nicht auch der Segen eigentlich
Gottes Sache?

Picker: Nein, denn nach der christlichen
Uberzeugung ist das Gute selbstversténdlich. Die
alte scholastische Definition lautet: Bonum est
diffusivum sui — das Gute breitet sich quasi von
selbst aus. Es ist ein inspirierender Vorgang zwi-
schen Gott und uns. Im Primizsegen heifit es:
»lch segne dich mit allem Segen des Himmels
und der Erde.« Jeder Mensch hat diesen Segen

»Segen des Himmels
und der Erde {{

der Erde und kann ihn weitergeben, indem er
weitergibt, was in ihm Gutes da ist — Lebenser-
fahrung, Wohtwollen, Energie. Als Christ habe
ich dazu noch den Segen des Himmels dazu —die
Gnade unseres Herrn Jesus Christus etc. — und
das ist ein weitergegebener Segen. Den gebe ich

Der giitige Gott segne euch.

Er schenke euch ein versdhntes Herz,
wenn ihr an die Vergangenheit denkt.
Er gebe euch die notige Kraft,

um die Aufgaben der Gegenwart

Zu bewaltigen.
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meinerseits wieder weiter, den habe ich nicht in
der Hand, den gebe ich weiter, der geht auch
nicht aus.

Der Unterschied zwischen psychischen
Kraftakten und Segen ist der Aufwand: Wenn wir
uns alle die Hand geben und angestrengt an je-
manden denken, dass es ihm/ihr besser geht,
dann versuchen wir mit unserer psychischen En-
ergie diesem Menschen beizustehen. Aber dieser
Segen der Erde erschépft sich. Der Segen des
Himmels dagegen wird nicht weniger. So ist es
beim Segnen nicht wichtig, ob es mir gut oder

»Der Segen des Himmels
wird nicht weniger.{(

schlecht geht, wichtig ist, ob ich den Segen des
Himmels weitergeben will. Denn der ist nicht
ein Produkt meiner Konzentration, sondern ein
Geschenk, das ich selbst geschenkt bekommen
habe. Das ist es, was man sakramentalen Segen
nennen kann, Segen, den Getaufte aus ihrer Tra-
dition weitergeben. So kann ich auch segnen in-
mitten allen Elends der Welt.

Das Gesprdch mit Richard Picker fiihrte

Veronika Priiller-Jagenteufel.

Er moge euch mit Hoffnung erfiillen,
damit ihr vertrauensvoll in

die Zukunft gehen konnt.

Dies gewdhre euch der dreieinige Gott,
der Vater und der Sohn

und der Heilige Geist. Amen.

aus der Textsammlung von Franz Harant
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Franz Harant

In zweiter Ehe neu beginnen

Aus guter Praxis sowie

in einer Arbeitsgruppe

entstanden in der Ditzese Linz
»Orientierungen zur seelsorglichen
Begleitung Geschiedener«.

Der verantwortliche Umgang mit
dem Wunsch nach Segensfeiern ist

dabei ein zentrales Anliegen.

@ Frauen und Ménner, die in einer neuen Be-
ziehung wieder Zutrauen gefunden haben und
zu einem Neubeginn mit Ehewillen ermutigt
wurden, kénnen fiir die neue Verbindung in red-
licher Weise mit Gebet um den Segen begleitet
werden, wenn sie ihre Vergangenheit mit den
vielen entstandenen Bindungen, mit Schmerz,
Trauer und bestehenden persénlichen Verpflich-
tungen in einem lebensverséhnlichen Gesprachs-
prozess anerkennen.

Wiederheiratende
suchen Segen

® Weil es zunehmend mehr Scheidungen und
Wiederverheiratungen gibt, kommt es auch im-
mer Gfter vor, dass sich Paare anldsslich ihrer
standesamtlichen Wiederheirat in irgend einer
Form den Segen der Kirche fiir ihren Lebensweg
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Segensfeier bei Wiederheirat

wiinschen. Es ist eine Freude, dass Menschen
mit solchen Erfahrungen von der Kirche etwas
wollen. Doch diese Paare sind eine Minderheit:
In der Didzese Linz sind es nach vorsichtigen
Schétzungen jdhrlich 30 bis 50 Paare. Selbst
wenn Seelsorgerinnen zundchst geneigt sind,
den Wunsch der Paare zu erfiillen, entsteht
gelegentlich ein Druck von Seiten der betroffe-
nen Paare und von Seiten jener Seelsorgerin-
nen, die schon einige Jahre dsterreichweit in un-
terschiedlich vorsichtiger oder groBziigiger Wei-
se um die Zeit der standesamtlichen Ehe-
schlieBung liturgische Feiern abhalten, die von
den Mitfeiernden als »schéne Brautmesse« er-
lebt werden.

Man hort gelegentlich auch von Feiern
anldsslich der zweiten Zivilheirat, die in threm
Pomp die Erstheirat bei weitem iibertreffen
und so fiir Menschen, die von der Geschichte
des Paares und einer fritheren Ehe wissen, als
besonders peinlich empfunden werden, weil
die spezielle Hypothek dieser Konstellation
in keiner Weise, etwa durch einen nachdenkli-
chen Text oder im BuBakt oder bei den Fiirbit-
ten, zum Ausdruck kommen darf. Das Tabui-
sieren und Ausklammern der jeweiligen Ge-
schichte wird in manchen Fillen geradezu
zelebriert.
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Gesprachspastoral

@ Der stirker werdende Wunsch der Paare,
die Not der Seelsorgerinnen und die Absicht
Wildwuchs einzuddmmen, brachten es mit sich,
dass der Priesterrat der Ditzese Linz im Mérz
1997 die Abteilung Ehe und Familie des Pasto-
ralamtes beauftragte, im Hinblick auf Segensfei-
ern am ditzesanen Geschiedenenpastoralkon-
zept des Jahres 1986 weiterzuarbeiten. Uber die
Dibzesangrenzen hinausblickend, wurde in ei-
ner interdidzesanen Arbeitsgruppe eine Zielrich-
tung entwickelt. Grundanliegen der Arbeits-
gruppe war, dem Rechnung zu tragen, was Papst
Johannes Paul II. in Familiaris Consortio den
Seelsorgern ans Herz legt: Einerseits soll die Kir-
che »den Betroffenen in fiirsorgender Liebe bei-
stehen, damit sie sich nicht als von der Kirche
getrennt betrachten«, andererseits darf durch
die liturgische Handlung nicht der »Eindruck
einer neuen sakramental giiltigen Ehe erweckt
werden, damit es nicht zu Irrtiimern hinsicht-
lich der Unaufldslichkeit der giiltig geschlosse-
nen Ehe kommt.« (FC 85)

Doch der Ansatz, zu {iberlegen, was alles
vermieden werden muss, fiihrte in eine Sack-
gasse. In einem Neuansatz wurde die Sicht des
Paares gegeniiber der Vergangenheit das Wich-
tigste, sodass die Ausgangslage nun zweierlei

yymitsamt ihrer
Jfragmentarischen Geschichte
vor Gott {

kennzeichnet: Erstens die Verpflichtung vom
Evangelium her, Menschen in ihrer gebrochenen
Situation auf dem Weg zu neuer Hoffnung aktiv
zu begleiten, und zweitens, diese Begleitung so
ZU gestalten, dass die betroffenen Menschen Mut
bekommen, mitsamt ihrer fragmentarischen Ge-
schichte vor Gott zu leben und ihre Sehnsucht
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nach gelingender Beziehung einigermaBen auf
die Basis einer Versohnung mit der Vergangen-
heit zu setzen.

Es ging also immer mehr um die Versth-
nung mit der Tatsache, dass friihere Ehen einge-
gangen wurden, einen personalen Bund schaff-
ten, der mit der Wiirde und Kraft der Schépfung
ausgestattet ist, dass Vorpartner im Leben eine
grofie Bedeutung haben, weiterhin Teil der Le-
bensgeschichte bleiben und dass daraus hervor-
gegangene Elternschaften verpflichtend bleiben.
Ein wertschétzender Abschied von der friiheren
und kirchenrechtlich aufrecht bleibenden Ehe ist
notwendig. So erfordert die Vorbereitung einer
Segensfeier bei Wiederheirat eine umfassende
und kompetente Gesprachspastoral.

Integration
der Vergangenheit

® Der Arbeitsgruppe wurde immer klarer, dass
die Gesprdchspastoral, wie sie in den Linzer Ori-
entierungen von 1986 gefordert wird, auch —
und besonders im Zusammenhang mit einer er-
neuten zivilen Trauung — Prioritdt haben muss.
Zu einem neuen Start braucht es also die sorg:-
féltige pastorale Begleitung durch kompetente
Seelsorgerlnnen, die sich dafiir auch aushilden
lassen. In der Didzese Linz sind das fiir die Pas-
toral an Wiederheiratenden bereits einige Pries-
ter, Diakone und PastoralassistentInnen.
»Paare, die also anlédsslich ihrer zweiten
standesamtlichen Hochzeit zum Seelsorger/zur
Seelsorgerin kommen, sollen von diesem/dieser
in erster Linie ein Ja héren und nicht ein hinter
Vielleicht oder Ungern verborgenes Nein.«! Es
geht bei der Anfrage nach einer Segensfeier um
ein Ja mit entsprechender Qualitat. Bei einem
Paar, das mit der bisherigen bruchstiickhaften
Vergangenheit versohnt ist bzw. in einen Ver-
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sthnungsprozess eingetreten ist, wenn also die
beiden Partner die Vergangenheit mit den vielen
entstandenen Bindungen, mit Schmerz, Trauer
und bestehenden personlichen Verpflichtungen
anerkennen, dann kann ein Segen auf diesem
Hintergrund realistisch ankommen. Wenn nicht,

Yy nicht ein hinter
Vielleicht oder Ungern
verborgenes Nein {{

bleibt es liberténendes Theater, bei dem wir uns
als Kirche schuldig machen. »Erst wenn die Ver-
gangenheit gelten darf, kann auch die Gegen-
wart und Zukunft gedeihen.«?

Das Ergebnis der interdiézesanen Arbeits-
gruppe, die langjéhrigen Erfahrungen der fiir die
Geschiedenenpastoral in der Dit¢zese Linz be-
sonders geschulten Seelsorgerlnnen (in jedem
Dekanat mindestens eine/r) und Hinweise kirch-
licher Ehe-, Familien- und Lebensberaterlnnen
flossen schlieflich in den »Orientierungen zur
seelsorglichen Begleitung von Geschiedenen Il«
zusammen und wurden im Marz 1999 vom
Priesterrat als eine Handreichung, die in pasto-
raler Klugheit anzuwenden ist, mit groler Mehr-
heit (51 Ja/ 2 Nein / 2 Enthaltungen) zur Kennt-
nis genommen. :

In gebrochener Situation
aktiv begleiten

® Grundanliegen der Orientierungen II ist:
Wenn ein Paar bei Wiederheirat seelsorgliche
Begleitung wiinscht, so ist diesem Wunsch ent-
sprechende Achtung entgegenzubringen und
gemiB dem biblischen Seelsorgsauftrag diese Be-
gleitung zu gewihren. Dabei orientieren sich die
Seelsorgerlnnen an der jesuanischen Wahrheit,
d.h. auch an der Barmherzigkeit Gottes, wie sie
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in den Evangelien als Grundhaltung und Grund-
stimmung dargestellt wird.

Wenn also Geschiedene das seelsorgliche
Gespréch suchen, ergeben sich daraus grofie
Chancen — fiir dieses Paar und fiir die Seelsorge
—, die zu niitzen sind. Den Paaren wird einer-
seits mehr angeboten als sie erbitten — und an-
dererseits weniger. Das Mehr: ein griindliches
Gesprach und ein umfassender Verséhnungs-
prozess. Das Weniget: keine schnelle Erledigung,
schon gar keine Trauung im kirchenrechtlichen
Sinn.

Der Wunsch der Paare signalisiert auf jeden
Fall, dass wir als Kirche immer noch gefragt sind,
wenn es darum geht, das Leben, wie es war und
ist, ohne Beschénigung vor Gott zu bringen,
Freude und Trauer in der Gemeinschaft gelten

Yerinnernde Versé6hnung um
der Zukunft willen

zu lassen und zu feiern. Der biblisch orientierte
christliche Glaube ist schlieBlich ganz wesent-
lich eine Religion der erinnernden Versshnung
um der Zukunft willen. Der Tatsache von
Briichen im Leben, auch von zerbrochenen Be-
ziehungen und Ehen, ist also Rechnung zu tra-
gen.

Wir wollen damit auch einen Dienst an der
Versohnung leisten und driicken im pastoralen
Gesprdch aus, dass die Menschen bei uns ein An-
sehen haben, wenn wir auf Gelungenes und
Misslungenes, also auch auf ihre Lebensbriiche
schauen und ihnen helfen, dass sie diese selber
anschauen konnen. Als Seelsorger bieten wir die
Maglichkeit, dass die Geschichte zu Wort kom-
men darf. Die Bereitschaft, iiber die Vergangen-
heit, die eigene bzw. die des neuen Partners, zu
reden, kann dabei innerhalb des Paares seht un-
terschiedlich sein, was Respekt und Behutsam-
keit erfordert.
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Lebensversdhnlicher Prozess

® Die Vergangenheit, die Gegenwart und die
Zukunft gehoren also respektvoll beachtet und
geachtet. Dies erfordert eine redliche und griind-
liche Auseinandersetzung in einem umfassenden
Seelsorgegesprach. Dieser Gesprachsprozess be-
deutet fiir alle Beteiligten, das Paar und den/die
Seelsorgerln, Zeit- und Energieaufwand. Das
miissen diese wissen und dem haben diese auch
ausdriicklich zuzustimmen, wenn sie sich darauf
einlassen wollen. Auf jeden Fall muss klar ge-
macht werden, dass es sich um eine saubere Vor-
gangsweise ohne Abkiirzung handeln werde. Sie
ist ein unverzichtbarer »Vorspann« zur Segens-
feier.

Diese Gespréchspastoral ist schlieflich we-
sentlich differenzierter als weithin vorherr-
schende pastorale Vorstellungen, wie etwa:
»Sind wir groBziigig, schlieBen wir alles mit ein,
spielen wir uns nicht zum Richter auf.« Oder:
»Es gibt eine klare kirchenrechtliche Ordnung
und jede weitere versuchte EheschlieBung ist ein
Ehebruch. Geschiedene sind also zum Allein-
leben berufen, wenn die alte Ehe nicht wieder
aufgenommen werden kann.« Oder: »Eigentlich
darf’s ja nicht sein, aber wenn die Leute lastig
sind, gehen wir halt in eine Filialkirche, dann
fallt’s nicht so auf.«

Neue Bindung mit
festem Ehewillen

@ Vielfach gibt es in einer neuen Bindung wie-
der Zutrauen und einen festen Ehewillen. Dass
es diesen Paaren um Ehe geht, das haben wir
nicht nur zur Kenntnis zu nehmen, sondern an-
zuerkennen. Einzelne Paare bringen diese neue
staatsrechtlich institutionalisierte Bindung er-
neut in den Zusammenhang mit Glauben und
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Kirche, weil sie aus dem Grundwasser der gott-
lichen Liebe heraus leben wollen. Deshalb kann
ich auch um Verstindnis werben, dass wir uns
dariiber unterhalten, wie es zu dieser neuen Bin-
dung gekommen ist. Fiir das seelsorgliche Ge-
sprdch ist also auch Thema, ob die neue Verbin-
dung auf der Grundlage beiderseitig erklirten

yaus dem Grundwasser
der géttlichen Liebe {

Ehewillens steht und ob die Bereitschaft besteht
zu einem entsprechenden christlichen Zusam-
menleben sowie dazu, die Kinder christlich zu er-
ziehen.

In eine zweite Bindung muss ein Partnerin
der Regel nach all der Enttduschung als »ge-
branntes Kind« wesentlich mehr investieren; der
urspriingliche Elan ist dahin. Fiir die neue Be-
ziehung ist demnach eine andere Beziehungs-
dynamik zu erwarten und zu entwickeln. Auf
diese Tatsache ist im Gesprachsprozess zumin-
dest hinzuweisen. Im Gespréchsverlauf geht es
also auch um die Benennung und ErschlieRung
der Themen und Inhalte, die fiir die neue Bezie-
hung von Bedeutung sein kénnen, auf jeden Fall
beachtet werden sollten. Jede weitere Bindung
ist schlieflich auch von den vorherigen Bindun-
gen betroffen. Die Malstébe an die Zweitehe
werden zudem von den Paaren oft hoher gelegt
als jene an die Erstehe.

Segen der Kirche?

® Viele Paare, die vom »Segen der Kirche«
sprechen, meinen zwar in ihrem Innersten den
»Segen Gottes«, denn nur der segnet, driicken
dies aber nicht so aus. Wenn Paare den »Segen
der Kirche« bzw. den »Segen Gottes« wiinschen,
so hat dies auch mit jener Qualitét zu tun, die sie
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sich vom »Segen der Eltern¢ erhoffen oder gar er-
kimpfen. Da geht es auch um etwas anderes als
nur um Legitimierung.

Dieses um den Segen Bitten hat damit zu
tun, dass man sich freisprechen und ermutigen
lasst fiir das Eigene, fiir die personliche Lebens-
gestaltung. Gerade die Ermutigung, dass es (wie-
der) eine hoffnungsvolle Zukunft gibt, liegt im
Segen. Auf alle Félle soll das Paar herausgefor-
dert werden, zu sagen, was ihm der »Segen der
Kirche« bedeutet und inwieweit ihm damit fiir
die Beziehung geholfen ist.

Abkldrungen und
Vereinbarungen

@ Was also ist konkret zu tun, wenn ein Paar
die Bitte nach einer kirchlichen Feier dufiert?
Zun4chst ist dieser Wunsch mit dankbarer Freu-
de aufzunehmen. Gottes Segen feiern darf zwar
nicht von Bedingungen abhéngig gemacht wer-
den, wohl aber miissen fiir das dffentliche Gebet
um den Segen Voraussetzungen gegeben sein.

WDas dffentliche Gebet
um den Segen
braucht Voraussetzungen. {{

Mit AugenmaB, Behutsamkeit und zugleich
Deutlichkeit soll in groBziigiger Weise {iberlegt
werden, was unter den gegebenen Umstinden
und Bedingungen mdglich und was zu bertick-
sichtigen ist. Auf keinen Fall diirfen Willkiir und
Missbrauch sich breit machen.

Deshalb sollen Abkldrungen und Vereinba-
rungen von Anfang an bzw. im Laufe des Ge-
sprachsprozesses fiir ein seelsorglich verant-
wortbares Vorgehen eine Hilfe sein. Je mehr von
Anfang an geklart ist, desto grofziigiger und we-
niger restriktiv kann dann die Feier gestaltet wer-
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den. So ist zu vereinbaren, dass fiir alle Mitfei-
ernden deutlich bleiben muss, dass es sich um
keine kirchliche Eheschliefung handelt. Dies be-
ginnt schon bei der miindlichen und schriftlichen
Ankiindigung der Segensfeier. Die Einladung hat
bereits eine eindeutige Deklaration der liturgi-
schen Handlung als »Segensfeier« zu sein.

Eine seelsorglich verantwortliche liturgische
Begleitung erfordert aber auch im Rahmen der
Feier entsprechende Worte. Vielleicht driicken
dies die folgenden Worte aus, die ich einmal bei
der BegriiBung in einer derartigen Feier kldrend
vorangestellt habe.

»Liebe Feiergemeinschaft! Ich finde es
schon, dass Sie gekommen sind, um bei dieser
Segensfeier dabei zu sein. Auch wenn fiir The-
resia und Heinrich keine kirchliche Trauung
méglich ist, lassen sich die beiden den Segen, die
begleitende Néhe Gottes auf ihrem gemeinsa-
men Lebensweg zusagen. In Gottes Namen sind
wir jetzt beisammen, im Namen des Vaters und
des Sohnes und des Heiligen Geistes. Amen. «3

Eigenes liturgisches Profil

@ Konkret soll eine eigenstdndige, einfache
und menschenfreundliche Feierform gefunden
werden, bei der die Wichtigkeit und emotionale
Wirkung von Zeichen zu beachten ist. Der tibli-
che Rahmen fiir eine derartige Segensfeier ist ein
Wortgottesdienst. So kann né&mlich auf lange
Sicht gesehen ein Ritus entwickelt und prakti-
ziert werden, der auch von Pastoral- und Pfarr-
assistentInnen geleitet wird und nicht an den ge-
weihten Priester oder Diakon gebunden ist.
AuBerdem sollte die Eigenstandigkeit und der ei-
gene Wert einer solchen Segensfeier als rituelle
Handlung betont werden.

Mit dem Paar ist zu vereinbaren, dass alles
vermieden wird, was eine kirchliche Trauung
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vortduscht oder grundsétzlich bzw. ortsiiblich
einer solchen gleichkommt. Daher gibt es bei uns
kein Ja-Wort und keinen Ringtausch. Die Form
des Einzugs, der Platz des Paares und derglei-
chen werden zu klédren sein. Die Segnung von

) dass sie einander
zum Segen werden ({

Zeichen, z.B. einer Kerze oder eines Kreuzes
oder einer Bibel konnte ein Markierungspunkt
sein. Der Segnung der Menschen (des Paares)
unter dem Aspekt, dass sie einander zum Segen
werden, sollte jedoch der Vorrang gegeben wer-
den. Das feierliche Segensgebet fiir das Paar steht
im Mittelpunkt einer solchen Segensfeier.

Als Feierelemente konnten verwendet wer-
den: Einzug des Gottesdienstleiters/der Gottes-
dienstleiterin mit Préludium — Gesang zur Er6ff-
nung — BegriiBung — Einfiihrung — Kyrie — Seg-
nung einer Kerze — Musik oder Gesang zur
Besinnung — (Tages-)Gebet — Text aus der Heili-
gen Schrift — Ansprache (Predigt) — Segnung des
Paares — Fiirbitten (Wiinsche) — Vaterunser —
Text zur Besinnung — Allgemeiner Segen — Ent-
lassung — Gesang zum Schluss — Auszug des
Gottesdienstleiters/der Gottesdienstleiterin mit
Postludium.

Zugesprochenes Wort
und beriihrendes Zeichen

® Was kdnnte die Kirche mit einer Segensfei-
er vermitteln? Segnen hat zwei Grundelemente:
das zugesprochene Wort (benedicere) und das
beriihrende Zeichen (signare). Gerade Menschen
mit leidvollen Erfahrungen, die zu Lebens-
briichen fiihrten, sind sehr empfénglich fiir gute
Worte. Es tut gut, wenn jemandem, an dem viel-
leicht kein gutes Wort mehr gelassen wurde, zu-

36 Franz Harant / In zweiter Ehe neu beginnen

MABADN AT 8 RSN

gesprochen werden kann, dass auch {iber ihn ein
gutes Wort gesagt ist. Es ist ein pastorales Han-
deln, das gute Wort auszusprechen und nicht in
der Schwebe zu lassen. Und das gute Wort lau-
tet: »Gott denkt und redet (immer noch) gut iiber
dich.«

Das gute Wort ist aber auch, dass die ge-
schiedenen Partner ebenso von Gott geliebt wer-
den, weil er hinter jedem steht — Gott ist in die-
sem Sinn allparteilich. Segen soll es also auch fiir

nSegen auch fiir jene,
die wir zurtickgelassen haben {{

jene geben, die wir auf unserem Lebensweg ver-
letzt zuriickgelassen haben. Der Segen ist das
vernehmbare Wort, dass Gottes Gegenwart im-
merwdahrend ist.

Im Gebet um Gottes Segen wird Wohlwol-
len, Mut und Kraft zugesprochen. Die Botschaft
des Segens konnte lauten: yNiemals fallt ihr aus
dem liebenden Blick Jesu heraus. Wenn ihr mit-
einander vor Gott lebt, wisst ihr um seinen Se-
gen. Gott ist eurem FuBl eine Leuchte, auch
wenn ihr schon einmal gestolpert seid.« Ein an-
gemessenes Zeichen kénnen durchaus die iiber
das Paar ausgebreiteten Hdnde (des Gottes-
dienstleiters/der Gottesdienstleiterin und wo-
mdglich auch der Eltern) oder ein Kreuzzeichen
auf die Stirn sein.

Segensfeier -
ein pastoraler Weg

® Entsprechend dem Anliegen der Bischofs-
synode 1980 {iber »die Aufgaben der christlichen
Familie in der heutigen Welt¢ ist die gefundene
Form unserer Segensfeiern ein praktischer seel-
sorglicher Weg in der Geschiedenenpastoral, der
in der Proposition fiir den Beschlusstext der Sy-
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node als Wunsch formuliert ist: »Dabei mdge
man auch der Praxis der Kirchen des Ostens
Rechnung tragen, um so besser die pastorale
Barmherzigkeit herzustellen.«*

Die Kirchen des Ostens kennen nur eine
sakramentale Eheschliefung. Fiir sie endet eine
sakramentale Ehe nicht einmal mit dem Tod ei-
nes Partners, wie bei den Katholiken, sondern
dauert auch tiber den Tod hinaus. Trotzdem wird
eine zweite und dritte Verbindung um der Barm-
herzigkeit Gottes willen gesegnet, und zwar
nach einer verschieden langen BuBzeit.

! Aus den Unterlagen
eines Studientages des
Katholischen Familien-
werkes Osterreichs im
Jahr 1992.

2 Aus den Orientierungen
zur seelsorglichen Beglei-
tung von Geschiedenen I,
hg. v. Referat fiir Ehe und
Familie des Pastoralamtes

Segen sei euch zugesagt.

Gute, wohlwollende und hilfreiche Worte,
aus denen ihr leben konnt,

seien euch zugesprochen.

Gott segne euch und die Wurzeln

eurer Herkunft.

Er ermégliche euch das Verlassen

von Vater und Mutter, damit ihr einander
anhangen konnt.

Im Einklang mit eurer Geschichte méget ihr
verbindlich werden im gemeinsamen Leben.
Gott segne und schiitze das Haus

eurer Beziehung.

Er wohne selber in eurer Mitte,

damit keiner dem anderen Gott sein muss.
Gott segne eure Leiber und schenke euch
Freude an der Zartlichkeit der Worte

und Gesten.

Er begabe euch zu kultivierter Erotik,
befriedigender Sexualitit und verantworteter
Elternschaft, damit ihr mit Lust und Liebe die
Kostbarkeit des schopferischen Lebens
geniefen konnt ...
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Die beschriebene Vorgangsweise ist
bemiiht, der Forderung der Bischofssynode zu
entsprechen. Schliefilich steht es der Kirche gut
an, Menschen auf ihren realen Wegen zu be-
gleiten, und zwar in radikaler Offenheit und Of-
fenhaltung jeder Geschichte.

Die Orientierungen zur seelsorglichen Begleitung
von Geschiedenen Il sowie eine Sammlung von
Texten fiir Segensfeiern sind beim Autor erhiltlich:
KapuzinerstraBe 84, Postfach 284, A-4021 Linz,
franz.harant@dioezese-linz.at

kirchliche Ehe schlieBen
kénnen, unverdff.

der Diozese Linz im
Marz 1999.

3 Franz Harant, In zweiter Manuskript.
Ehe neu beginnen - Segens-  * Proposition Nr. 14,
feier flir Paare, die keine Punkt 6.

Gott segne eure Arbeit im Haushalt

und im beruflichen Erwerb.

Er schenke euch vielfiltige Talente,

damit euer gemeinsames Schaffen euch inner-
lich und duBerlich erfiille und reich mache.
Gott segne eure Auseinandersetzungen und
verlasse euch nicht in Konflikt, Krise und Streit.
Er erleuchte euch mit seiner Wahrheit und
riihre euch an mit seiner Barmherzigkeit,
damit ihr trotz aller Verletzungen erneut
aufeinander zugehen konnt.

Gott segne euren wachsenden Glauben.

Er weite, vertiefe und stirke eure Hoffnung,
damit ihr vertrauensvoll der Liebe Zukunft
geben konnt.

Gott segne eure Wege ...

So segne euch der ewige und treue,

der giitige und menschenfreundliche Gott,
den wir erfahren als Vatet, Sohn und
Beziehungsgeschehen im Heiligen Geist.
Amen.

aus der Textsammlung von Franz Harant
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Susan K. Roll

gMﬁchtiges Nein und starkeres Ja

Segen und Fluch in Frauenliturgien

In der bliihenden Frauenliturgie-
bewegung spielt Segen eine zentrale
Rolle: Segen fiir weibliche Leiblichkeit,
Segen fiir Brot und Wein, Segen fiir

den Frauenalltag. Exorzismen, Zorn und
Klage bringen dabei die nach wie vor
bestehende Frauenverachtung
liturgisch in Wort und Handlung.

® In den letzten dreiBig Jahren wurde in vie-
len Lindern und Kulturen fast explosionsartig
von im Glauben fundierten Frauengruppen mit
intelligenter symbolischer Kreativitit eine begeis-
terte Entwicklung von Ritualen betrieben. Die
wahrscheinlich bemerkenswerteste Verdnde-
rung, die diese Frauenliturgiebewegung aus-
zeichnet, ist die Tatsache, dass hier Frauen in
immer groBer werdender Zahl liturgisches Han-
deln in einem breiten Spektrum ritueller Feiern
und Gottesdienste fiir sich reklamieren. »Litur-
gisches Handeln« bedeutet dabei schlichtweg
eine Verlagerung vom Objekt zum Subjekt, von
der passiven Teilnehmerin zur aktiven Gestalte-
rin von Liturgien: Frauen, die im Laufe der Kir-
chengeschichte nur sehr beschrénkt am offiziel-
len Handeln der Kirche teilnehmen konnten, er-
greifen in steigendem MaBe die Initiative und
entwerfen Riten, um pastoralen Bediirfnissen
entgegenzukommen, die in den offiziellen
Biichern nicht vorgesehen sind. Sie stellen Tex-
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te und Lieder zusammen und fiihren eigene Ge-
bete und Rituale in oft recht grofen Gruppen
dhnlich gesinnter Frauen (und Méanner) durch.

»Aussegnunge

® Die Tradition hat die Praxis des Segenspen-
dens jenen vorbehalten, die ein kirchliches Amt
inne haben. Der Akt erforderte einen Amtsinha-
ber, der das Segensritual an einem oder mehre-
ren Segenempfingern ausiibte. Zusitzlich trug
etwa das alte Ritual der Muttersegnung oder
»Aussegnung, eines Segens fiir die Mutter nach
einer Geburt, das vom 11. Jahrhundert an bis in
die Mitte des 20. Jahrhunderts allgemein tiblich
war, typische Zeichen eines Reinigungsritus, der
die Mutter von einer Art Befleckung durch die
Geburt reinigen sollte. Dem tridentinischen Ri-
tuale Romanum gemdB, welches von 1614 bis
1964 giiltig war, musste die junge Mutter mit ei-
ner brennenden Kerze in der Hand vor dem Kir-
chentor knien, bis der Priester und ein Ministrant
sie unter Absingen des Psalms 24 abholten, der
die Verse enthélt: »Wer darf hinaufziehen zum
Berg des Herrn, wer darf stehen an seiner heili-
gen Stétte? Der reine Hande hat und ein lauteres
Herz ... er wird Segen empfangen vom Herrn.«
Dann reichte ihr der Priester das linke Ende sei-
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ner Stola und fiihrte sie buchstéblich in die Kir-
che, wo sie niederkniete und betete und der Prie-
ster sie mit Weihwasser besprengte. Frauen in
deutsch- und holldndisch-sprachigen Gegenden,
die diesen Segen in den 40er- und 50er-Jahren er-
hielten, berichten des 6fteren, dass sie sich die-
sem Ritual wohl nach der Geburt des ersten oder
auch zweiten Kindes unterzogen, es aber nach
weiteren Geburten zuriickwiesen, weil sie sich

Yvor dem Kirchentor knien ¢

verletzt fiihlten und zornig wurden, so als ob
man ihnen gesagt hétte, dass sie mit der Geburt
eines Kindes etwas getan hétten, wofiir sie sich
schimen miissten oder das gar siindhaft wére.!

Das gegenwirtig giiltige Buch der Segnun-
gen, De benedictionibus, das 1984 von der Kom-
mission fiir Liturgie in Rom in lateinischer Spra-
che herausgegeben wurde, gestattet Laien —und
dazu gehdren alle romisch-katholischen Frauen
— verhaltnismaRig wenig Spielraum, Segnungen
durchzufithren. Paragraph 18 der Allgemeinen
Einleitung definiert verschiedene Arten von Seg:
nungen, die nur von einem Diézesanbischof vor-
genommen werden kénnen, andere nur von ei-
nem Priester, weitere von einem Diakon, aulier
er assistiert einem Priester, denn dann wire die-
ser der Geeignetere. In der begrenzten Anzahl
von Segnungen, die ein Laie durchfiinren kann,
ist ein formell bestellter Akolyt oder Lektor vor-
zuziehen — Amter, die Frauen nicht offiziell iiber-
tragen werden kénnen.

Selbstverstindlich hat es immer schon Seg-
nungen gegeben, die Frauen formlos zu Hause
vornehmen kénnen, wenn zum Beispiel eine
Mutter ihr Kind mit dem Zeichen des Kreuzes
auf die Stirn segnet, bevor das Kind zu Bett geht
oder wenn es das Haus verldsst. Neu ist, dass
Frauen heute Gffentlichen Raum beanspruchen
sowie die Autoritdt ihrer eigenen Wiirde als
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gleichgestellte Glaubige — einer Wiirde, die in ih-
rer eigenen Taufe wurzelt — und Segnungen so-
wohl individuell als auch im Kollektiv vorneh-
men und sich dabei direkt auf den Namen Got-
tes berufen.

Gesegneter Leib

@ Ein Grund flir den hohen Stellenwert des
Segens in Frauenliturgien liegt in der Erneuerung
einer positiven Theologie des Leibes und der
Leiblichkeit sowie in einer neuen Wertschétzung
der Schépfung insgesamt, in der jeder einzelne
Korper mit den anderen zu einem organischen,
zusammenh#ngenden Ganzen verwoben ist.
Segnen bedeutet, dem Gegenstand oder der Per-
son, die gesegnet wird, Wert und Achtung zu-
zusprechen. Frauenkérper werden bis heute in

YWungeachtet seines Alters {

den Massenmedien routineméBig entwertet als
Sexobjekt, um Konsumartikel zu bewerben, oder
durch pornographische Darstellungen. Durch ei-
nen radikalen rituellen Akt einer Segnung der in-
herent guten Natur des weiblichen Kérpers, un-
geachtet seines Alters, seiner Schonheit, Rasse
oder seines Gesundheitszustandes, wird der po-
sitive Wert dieses Leibes in scharfen Gegensatz
gesetzt zu dem méchtigen, frauenfeindlichen
kulturellen Kontext. Die Segnung des weiblichen
Kérpers oder eines seiner Teile oder Aspekte
durch Frauen selbst als mit Autoritét Handelnde
(und nicht als Objekte einer Segenspendung
durch einen ménnlichen Kleriker, die sie wie
durch eine FinbahnstraBe trifft) hebt die sowohl
offen als auch unterschwellig vorhandene Frau-
enfeindlichkeit, die den Lebenskontext von
Médchen und Frauen durchzieht, durch ein Ri-
tual wieder auf.
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Auf einer hdheren Ebene bringt die Segnung
weiblicher Leiblichkeit Segen fiir die Verkorpe-
rung der gesamten Schépfung. Frauen wurden
traditionell als Objekte gesehen, die gezéihmit,
ausgebeutet und vermarktet werden kénnen und
mussen und deren Wert von ihrer »Brauchbar-
keit« abhéngt. Heute behaupten sie sich ver-
mehrt als verantwortungsbewusste Teilnehme-
rinnen an einer ausgewogenen, neu zu schaf-
fenden Ordnung,.

Wohltun

@ Ein Beispiel eines Segnungsrituals, das von
Frauengruppen gerne aufgenommen wird, stellt
die »Segnung der Hande« dar. Diese Liturgie be-
ginnt mit einer Meditation zu Hintergrundmusik
dariiber, wen und was unsere Hande beriihrten.
Es folgen eine Lesung {iber die Arbeit menschli-
cher Hinde, die neue Strukturen der Gerechtig-
keit aufbauen, und ein Segensgebet, in welchem
alle Teilnehmerinnen wiederholen: »Gesegnet
seidie Arbeit deiner Hénde, du Heilige; gesegnet
seien diese Hande, die Leben beriihrt haben; ge-
segnet seien die Hinde, die Schépferisches her-
vorgebracht haben; gesegnet seien die Hénde,
die Leid ausgehalten haben;« und so fort. Die
Teilnehmerinnen werden dann aufgefordert, ein-
ander Riicken und Nacken zu massieren. Die Li-
turgie schlieft mit einer meditativen Stille, auf
die ein Gedicht folgt, und einem Schlusslied.?
Ahnliche Formen von Frauenliturgien lo-
ben, segnen und verstirken das Gutsein des
weiblichen Kérpers als solchem, oder sie kon-
zentrieren sich auf einen bestimmten Korperteil,
wie zum Beispiel eine Heilungsliturgie, die
von einem Frauenkreis nach der doppelseitigen
Brustoperation einer Freundin entworfen wur-
de.3 Der gesamte Komplex von Korper/Geist/
Seele kann auch in Rituale fiir das Heil-Werden
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nach Vergewaltigung oder Inzest eingebaut wer-
den, die den Kérper segnen oder den Heilungs-
prozess nach einer Therapie bestérken.

In weniger drastischen Situationen segnen
Frauenliturgien den Kérper z.B. durch natfirli-
che Formen der Wellness, wie etwa durch einen
»Liturgischen Gang ins Bad, einem drei Stun-
den dauernden Ritual, das in einer Badeanstalt
stattfand und in Reinigung, Feiern und Salben
eingeteilt war, unterbrochen durch Tanz, Seg-
nung des Wassers und jeder Stunde sowie einer
Zeit, wahrend der Obst, Schokolade, Sekt und
Saft geteilt wurden.4

Nahrung

® Das Segnen verschiedener Nahrungsmittel
ergibt sich organisch als Hohepunkt bei der Es-
sensbereitung als Segensgebet vor einer Mahl-
zeit. In Frauenliturgiegruppen werden auch oft
viele verschiedene Nahrungsmittel verwendet,
z.B. Milch und Honig als Erinnerung an das ver-
heiBene Land des Ersten Testaments bzw. an die
Initiationsriten der frithen Christlnnen, oder
etwa eine Auswahl von Brot aus verschiedenen
Kulturen. Auch das Segnen und Teilen von Ap-
feln ist voller Symbolik wegen der Assoziation
des Apfels mit dem Garten Eden und dem Un-
gehorsam von Adam und Eva — und wegen der
Schuld, die Eva jahrhundertelang zugewiesen
wurde. Apfel zu segnen dient nicht nur symbo-
lisch dazu, die Wiirde und Gleichberechtigung
der Frauen wiederherzustellen, sondern bestitigt
auch das Positive an der weiblichen Suche nach
Erkenntnis, wie es in einer Feier einer Gruppe
von Theologinnen betont wurde.> Der Apfel, der
im historischen Kontext den Ungehorsam der
Frauen Gott gegeniiber symbolisierte, dient nun
als symbolisches Zentrum fiir Frauen, die nach
Erkenntnis und Weisheit suchen.
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Eucharistie?

® Selbstverstdndlich segnen Frauen auf ihre
Weise auch Brot und Wein, Grundnahrungsmit-
tel in westlichen und mediterranen Kulturen.
Dieser Segen kann sehr einfach sein® und von al-
len Teilnehmerinnen gesprochen werden, oder
einzelne Teilnehmerinnen lesen Teile des Textes
oder antworten auf die Worte einer Leiterin.
Manchmal wird ein solches Ritual dem jidi-
schen Pessachfest nachgestaltet, insofern es
die Nennung von Namen und Geschichten hel-
denhafter Frauen im Laufe der Geschichte und
den Verzehr symbolischer Speisen beinhaltet.
Manchmal nennen die Teilnehmerinnen ihren
Segensakt von Brot und Wein aber auch Eucha-
ristie, wie z.B. bei den so genannten »Kiichen-
tisch-Eucharistien¢, die in Europa und Norda-
merika immer weitere Verbreitung finden.” Es
gibt auch Gruppen, die sich regelméBig zu »Frau-
eneucharistien treffen. Dieses Phanomen ist fiir
die Zukunft der Kirche und der Sakramenten-
theologie insgesamt bedeutsam, denn diese Frau-
eneucharistiegruppen ohne ménnlichen, ge-
weihten Vorsitzenden ztgern nicht, ihre Seg-
nungen von Brot und Wein Eucharistie zu
nennen, im festen Glauben, dass Christus in ir-
gendeiner Weise anwesend ist. Zugleich finden
sich hier kaum Hinweise auf eine Opfertheolo-
gie, die traditionell eine der Grundkomponenten
des romisch-katholischen Eucharistieversténd-
nisses darstellt.

Alltag

@ In den letzten Jahren hat man dem Alltags-
leben der Frauen mehr Interesse entgegenge-
bracht, besonders den tiglichen Aufgaben im
Haushalt, die oft im Vergleich mit Problemen in
der Wirtschaft als trivial und unwichtig hinge-
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stellt werden. Daher werden in Frauenliturgien
auch einfache, oft vernachléssigte Aspekte im
Leben von Hausfrauen gesegnet. So beginnt Han-
na Stracks »All-Tag-Segen« mit den Worten:
»Segen ruhe auf / der alltédglichen Hausarbeit /
KochenWaschenBligelnPutzen / ... Segen ruhe
auf / der Treue zu den Pflichten / jahrzehnte-
lang ...¢8

Seltener Fluch

@® Fluch kommt dagegen in Frauenliturgien
kaum vor, wiewohl es einige interessante Bei-
spiele von Fluchritualen gibt. Rosemary Radford
Ruether nennt in ihrem Buch » Women-Churchg
Beispiele von Exorzismen als Teilen groBerer Li-
turgiefeiern: Exorzismusriten gegen das Ubel des
Sexismus, gegen frauenfeindliche Texte, gegen
das Ubel der Umweltverschmutzung oder gegen
die vielen Ubel, die zu Ungerechtigkeit und Un-
terdriickung in der Welt beitragen. Fiir ein sol-
ches Ritual stellen sich die Teilnehmerinnen in ei-
nem Halbkreis auf und wihrend eine Frau eine
Litanei der Ubel liest (Korruption, Militarismus,
Gewalt in der Gesellschaft, Gewalt in den Fami-
lien, Rassismus, usw.), rufen alle gemeinsam:
»Fort damit!« Eine weitere Moglichkeit ist, dass
die Vorbeterin konkrete Symbole der Unter-
driickung und des Bosen zeigt und in einer Zeit
des Schweigens die Teilnehmerinnen auf Zettel
aufschreiben, inwieweit sie selbst in diese Ubel
mit verstrickt sind. AnschlieBend werden diese
Zettel eingesammelt und verbrannt.”

Ein Ahnlicher Fluch-Ritus in Form eines
Exorzismus des Bosen wurde fiir eine Frauenli-
turgie entworfen, bei welcher die Teilnehmerin-
nen nach einer Eréffnung auf einem freien, son-
nigen Feld sich in eine kalte, dunkle Steinkapel-
le begaben, deren Stiihle (kleine vierbeinige
Hocker ohne Riickenlehne) umgedreht in der Ka-

Susan K. Roll / Segen und Fluch in Frauenliturgien 41



pelle aufgestellt worden waren, so dass die Stuhl-
beine ein beunruhigendes, scharfes und spitzes
Kreuz bildeten. Dann lasen einige Frauen eine Li-
tanei der Ubel, die Teilnehmerinnen antworte-
ten: »Fort damit!«, und zum Schluss wurden alle
aufgefordert, die Stiihle umzudrehen und in ei-
nem Kreis aufzustellen. Augenblicklich war die
bedrohliche, ungemiitliche Atmosphére einem
freundlichen Raum gewichen, aus dem Gefahr
und Angst symbolisch verbannt worden wa-
ren.!0

Zorn und Klage

® Viele Frauen haben jedoch Unbehagen mit
Fluch, Fluchritualen, Fluchgebeten etc. Manche
fragen, ob wir damit nicht unsere Schattenseite
verleugnen? Wire es nicht ehrlicher und gesiin-
der, unsere Schattenseite zu benennen, uns da-
mit zu konfrontieren und sie anzunehmen? So
finden sich Fluchrituale in publizierten Frauenli-
turgien wirklich selten. In gewisser Weise weist
bereits die Tatsache, dass Frauen mit neuen li-
turgischen Formen feiern, die patriarchalische
Annahme zuriick, dass ménnliche Formen, Tex-
te und rituelle Akte die Norm fiir die gesamte
Menschheit seien. Daher ist kein eigener Akt der
Zurlickweisung notwendig, der wiederum ein
Kanal flir Gewalt und Wut sein kann. Berechtig-
ter Zorn angesichts vorherrschender Unter-

driickung und Ungerechtigkeit, wie der Zorn der
Propheten, kann wirksamer ventiliert und ge-
formt werden, sodass er zur Energiequelle wird,
Strukturen der Gerechtigkeit und des Friedens
aufzubauen.

Meist benennen Frauenliturgien die Formen
des Bosen weniger durch Fliiche, sondern durch
Klage und Trauer. Diese machen dann den Weg
frei fiir Trost und Unterstiitzung und wandeln
sich in Kraft fiir positive Verénderungen.

Starkeres Ja

@ Sowohl auf individueller Ebene als auch im
Rahmen der Schopfung zeigt der Akt des Seg-
nens, dass etwas, das lange als wertlos galt, hoch
bewertet und von Gott als Geschenk angenom-
men wird. Durch diesen Gegensatz entsteht eine
kritische Spannung, die rituelles Segnen davor
bewahrt, banal, verallgemeinernd oder eigent-
lich bedeutungslos zu werden.

Wenn ein Fluch ein Aufschrei aus Schmerz
und Wut ist, dann ist ein Segen ein Ruf der Hoff-
nung und der Ermutigung, der sowohl den Ge-
gensatz zwischen Gut und Bése verkorpert als
auch die dynamische Energie, die es braucht, um
das Gute zu wollen. Segnen bedeutet zugleich
ein méchtiges Nein und ein noch stérkeres Ja.
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Johann Sautermeister

wViel Gliick und viel Segenc
Zu einer Spiritualitit des Geburtstags

Geburtstag zu feiern kann an

den Geschenkcharakter des Lebens
erinnern und in der Freude iiber

das Dasein kann Gottes Segen spiirbar
werden. Uberlegungen zur spirituellen
Deutung eines »weltlichen« Festtages.

@ Jede und jeder hat ihn einmal im Jahr: den
Geburtstag. Meist ist dieser Tag irgendwie be-
sonders, auch wenn er nicht immer abgehoben
vom Alltag gefeiert wird. Zwischen uniibertreff-
licher Party-Stimmung und unwilliger Kenntnis-
nahme zeichnet sich das facettenreiche Spek-
trum ab, wie man sich zum Geburtstag verhalten
kann. Das ist auch nicht verwunderlich, wenn
man beriicksichtigt, dass der Geburtstag das
groBe weltliche Fest darstellt, das keinen spezi-
fisch religiosen Hintergrund besitzt. So hatte
etwa der Namenstag in katholischen Kreisen bis
in die Mitte des 20. Jahrhunderts viel gréBere
Bedeutung als der Geburtstag,!

Heute dagegen dominiert die Feier des Ge-
burtstages, wihrend der Namenstag immer mehr
in Vergessenheit zu geraten droht. Der Geburts-
tag hat nach vielen Jahrhunderten wieder die
Stellungen eingenommen, die er bereits in der
griechischen und rémischen Antike inne hatte.
Damals wurde er »mit Gliickwiinschen, Ge-
schenken, Schmaus und Trank gefeiert, und
zwar vielfach allmonatlich¢2. Wenn auch nicht
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allmonatlich, so ist doch in den meisten Fillen
der Geburtstag heutzutage das grofie weltliche
Fest —und das ganz selbstverstandlich. Dabei le-
ben einige Brauche und Sitten heute noch fort,
und sei es nur der Geburtstagskuchen mit den
Kerzen.? Welche anthropologische und zugleich
religivse Tiefendimension kann aber dem Ge-
burtstag zugeordnet werden?

Drei Zugéange

® FEin erstes Schlaglicht: »Viel Gliick und viel
Segen auf all Deinen Wegen, Gesundheit und
Frohsinn sei auch mit dabeil« Wer kennt nicht
diesen Kanon, der zu unzéhligen Geburtstags-
feiern angestimmt wird? Den konkreten Wiin-
schen, Gesundheit und Frohsinn, werden zwei
allgemeinere vorgelagert: Gliick und Segen.

Ein zweites Schlaglicht: »Aber dieses Jahr
hatte ich den Mut, zum ersten Mal seit zwanzig
Jahren meinen Geburtstag zu feiern. (...) und ich
wollte feiern, dass ich lebe. Die letzten Jahre fiel
mir das Leben eher schwer, es war eher eine Last
und eine Anstrengung, aber seit eiﬁigen Mona-
ten splire ich, wie gerne ich wieder lebe. Es soll-
te ein Dankesfest an meine Freunde und an das
Leben werden.«# Dieser Auszug aus einem Er-
fahrungsbericht schildert, wie die Geburtstags-
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feier zu einem besonderen Symbol fiir die An-
nahme des eigenen Lebens wird.

Und ein drittes Schlaglicht: Mehrmals wird
in der Bibel erz&hlt, wie lang ersehnte und nicht
mehr fiir moglich gehaltene Kinderwiinsche in
Erfiillung gehen. So gebiert Sara, Abrahams Frau,
noch in hohem Alter ihren Sohn Isaak, wie Gott
es verheillen hatte (Gen 18,1-5; 21,1-8). Ebenso
verdankt sich die Geburt Samuels der Gunst
Gottes (1 Sam 1,1-2,12). Und nicht zuletzt sei an
die Geburt Johannes des Taufers erinnert, ob-
wohl Elisabeth in hohem Alter war (Lk 1,5-
25.57-80). Fiir alle drei Erzéhlungen gilt: Die Ge-
burt ist ein Geschenk Gottes, nicht Resultat ei-
gener Leistung.

Verwiesenheit

@ Alle drei Schlaglichter weisen darauf hin,
dass das Leben »etwas ist, woriiber man nicht
total verfiigen kann. Lebe ich, so ist nicht ge-
waéhrleistet, dass ich gliicklich und zufrieden
lebe. Ich habe es nicht v6llig in der Hand, ob
mein Leben gelingt oder nicht. Und nicht zuletzt
zeigt die Tatsache, dass ich geboren wurde, dass
der Beginn meines Lebens nicht in meiner Macht
steht, dass ich in das Leben geworfen wurde,
ohne gefragt worden zu sein. Aber nicht nur die
Geburt verweist auf die fundamentale Abhan-
gigkeit und Passivitdt, in die Welt gesetzt worden
zu sein.>

Der christliche Existenzphilosoph Seren
Kierkegaard hat in seiner Analyse des Selbstbe-
wusstseins darauf hingewiesen, dass der Mensch
sein Selbstverhdltnis nicht konstituieren kann.
Ein kleines Gedankenexperiment mag dies ver-
deutlichen: Man stelle sich nur vor, man miisse
tiberlegen, ob man man selbst sei. Um das zu be-
urteilen, muss man aber schon um sich wissen,
sonst kdnnte man keinen Vergleich anstellen. So-
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mit ist es nicht moglich, das grundlegende Wis-
sen um sich selbst in sich selbst, relational be-
griinden zu wollen. Vielmehr ist es immer schon
vorhanden. Dass der Mensch schon immer um
sich weiB, ist nach Kierkegaard in einem absolu-
tem Grund fundiert, der als absoluter eben nicht
erkannt werden kann. Das Leben vermag aber
nur dann zu gelingen, wenn der Mensch sich zu
diesem Grund verhlt und sich als von ihm ab-
hdngig anerkennt.® Darin konvergiert Kierke-
gaard mit den Subjekt-Spekulationen des Theo-
logen Friedrich Schleiermachers. Nach ihm ist
das Selbstbewusstsein ein nichtreflexives Gefiihl,
das sich »schlechthinnig abhangig« von einem
absoluten Grund, dem Absoluten, weiR. In die-
sem Gefiihl erfdhrt der Mensch einen funda-
mentalen Mangel. Das, was ermangelt, deutet
das Gefiihl als das ersehnte Absolute.”

Die fundamentale Abhéngigkeit der eigenen
Existenz bedeutet aber nicht reine Passivitit. Der
Mensch vermag sich immer noch in Freiheit
dazu zu verhalten. Er kann sich der Annahme
seiner grundlegenden Verwiesenheit verschlie-
fen oder sie akzeptieren. Mit Jorg Splett ist
daher von der Existenzform des Menschen im

Jdass ich den Anfang meines
Lebens nicht ymachen« konnte {{

Medium, d.h. im Sich-Offnen oder Sich-Ver-
schliefen gegeniiber Vorgegebenem oder Ent-
gegentretendem, zu sprechen.8 Erst unter die-
sem Eingestédndnis ist eine realistische Selbst-
einschdtzung mdglich und einer wirklich ge-
lingenden Lebensgestaltung der Boden bereitet.

Die Geburt als sinnenfélliger Eintritt in das
soziale Leben verweist also auf die Tatsache, dass
ich den Anfang meines Lebens nicht »machenq
konnte. Doch auch die Grundstruktur mensch-
licher Subjektivitdt, dass das Selbstbewusstsein
unmittelbar gegeben ist, verweist den Menschen

DIAKONIA 33 (2002)



darauf, dass er nicht der uneingeschriankte »Ma-
cher ist, dass er in seinem freien Handeln auf
eine Grundlage angewiesen ist, die er selbst nicht
in seiner Gewalt hat. Der Geburtstag als Ge-
denktag an die Geburt eines bestimmten Men-
schen verweist somit implizit auf die unverfiig-
bare Dimension menschlicher Existenz.

Auf der Suche

@ Dass der Mensch sein Leben nicht total im
Griff hat, zeigt sich schon im tagtéglichen Leben
darin, dass nicht alles so 1duft und gelingt, wie
man es sich wiinscht. Bereits Aristoteles weist in
seinem teleologisch-ethischen Ansatz darauf hin,
dass alles — also auch der Mensch — nach dem
Guten, nach dem Gliick strebt.” Es gehort aber
zum freiheitlichen Wesen des Menschen, dass
er nicht automatisch, instinktsicher immer das
Richtige tut, um das Gliick zu erreichen. Die Ver-
wirklichung der Sehnsucht nach einem gelin-
gendem Leben ist daher mit erheblichen Unsi-
cherheiten behaftet.

Wenn wir einander zum Geburtstag gratu-
lieren und Gliick wiinschen, wird genau dieser
Wunsch, dass das Leben gelingen mdge, zum
Ausdruck gebracht. Der Gliickwunsch macht

) Gedenktag an die Aufgabe
und das Ziel des Lebens {{

nur dann Sinn, wenn das Gliick nicht sicher ist,
sonst wiirde man es hicht wiinschen (miissen).
Die umfassende Bedeutung von Gliick scheint
heute dagegen oft hinter einem Verstédndnis von
Gliicksgefiihl und -moment in den Hintergrund
Zu treten.

Das war in der Antike jedoch anders: »Dem
modernen > Empfindungsgliick¢ tritt — etwas zu-
gespitzt formuliert — ein antikes »Erfiillungs-
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gliick« gegeniiber. Der Begriff der eudaimonia
steht fiir ein gelingendes oder >bliihendes¢ Le-
ben, fiir eine Einheit aus Wohlergehen und
Wohlbefinden.«!? Der Philosoph Martin Seel hat
deshalb dafiir plddiert, zwischen einem episodi-
schen Gliick, das sich auf eine Episode oder Pe-
riode im Leben bezieht, und einem iibergreifen-
den Gliick, das das Leben als Ganzes in den Blick
nimmt und es als Gelingendes qualifiziert, zu un-
terscheiden.!! Eine Geburtstagsgratulation, die
den Wunsch eines gelingenden Lebens zum In-
halt hat und sich der grundlegenden Bedeutung
von Gliick bewusst ist, verleiht damit dem Ge-
burtstag als Gedenktag an die Aufgabe und das
Ziel des Lebens seinen besonderen Ausdruck.

Zuspruch fiir das Leben

® Dass dieses Streben nach umfassendem
Gliick nicht eine Aufgabe ist, bei der man auf
sich allein gestellt ist, sondern bereits unter ei-
nem bestimmten Vorzeichen steht, kommt im
Segenswunsch zum Ausdruck. »Segnen« heifit
im lateinischen »benedicere«, was wartlich (iber-
setzt »gut reden¢ heifit und soviel wie »gut zu-
sprechen« bedeutet. Der Segen entstammt ei-
nem religitsen Kontext, und somit ist es letzt-
lich Gott, der »gut zuspricht«.

Im Segen kommt sowohl die Bejahung als
auch die Befdhigung des Menschen durch Gott
zum Ausdruck. Gott sagt zu jeder und jedem Ein-
zelnen: »Ja, es ist gut, dass Du da bist, dass es
Dich gibtl« ER nimmt jede und jeden an in sei-
ner Liebe. Zugleich befdhigt und ermutigt ER den
Menschen, seinen Weg zu gehen und sein Le-
ben so zu fiihren, dass es gelingt und an sein Ziel
kommt. Die indikativische Zusage!2 entlastet da-
mit zugleich, alles alleine machen und leisten zu
miissen, damit das eigene Leben gliickt. Auf-
grund der passiven bzw. medialen Grundstruktur
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menschlichen Lebens wire das auch zum Schei-
tern verurteilt. Vielmehr gilt im Zeichen der Dig-
nificacién: »Gottes Liebe macht jeden Menschen
wiirdig, gibt umfassenden Sinn.«!3
Schopfungstheologisch impliziert der Segen
den Ursprung und den Inbegriff der Fiirsorge
Gottes fiir alle seine Geschépfe. Diese positive
Zusage ermdglicht zugleich eine Lebensfiihrung,

D Bejahung und Befahigung
des Menschen durch Gott {{

die auf ein gelingendes Leben hin ausgerichtet
ist. Im priesterschriftlichen Schépfungsbericht
wird das deutlich: »Gott schuf also den Men-
schen als sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er
ihn. Als Mann und Frau schuf er sie. Gott segnete
sie und sprach zu ihnen: Seid fruchtbar und ver-
mehrt euch, bevdlkert die Erde (...) Gott sah al-
les an, was er gemacht hatte: Es war sehr gut.¢
(Gen 1,27£.31) Das Dasein wird also im Schép-
fungssegen anerkannt und gutgeheifen. Damit
bedeutet der Segenswunsch am Geburtstag, dass
es gut ist, da zu sein, dass es jemanden gibt, der
Dich bejaht und gutheiBt, der sich freut, dass es
Dich gibt — ohne dass eine bestimmte Leistung
davor erbracht werden muss, sozusagen gratis!

Konturen einer
geburtstaglichen Spiritualitat

@ Die bisherigen Uberlegungen haben gezeigt,
dass der Geburtstag als Gedenktag an die eigene
Geburt zugleich auf das eigene, passive »In-die-
Welt-gesetzt-Sein« verweist. Das Leben beruht
nicht auf reiner Selbstméchtigkeit, wie auch die
Analyse der menschlichen Subjektivitdt ergibt.
Die Struktur menschlichen Selbstbewusstseins
verweist vielmehr auf ein Absolutes, das dessen
existentieller Grund ist. Die »schlechthinnige Ab-
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héngigkeit« des Menschen bedeutet jedoch nicht
fundamentale Passivitdt. Der Mensch ist imstan-
de, in Freiheit zu handeln und sich zu sich selbst,
zum Anderen, zur Welt und zur Transzendenz
zu verhalten. Insofern eignet ihm der Lebens-
modus im Medium. Das bedeutet aber in ethi-
scher Hinsicht, dass der Mensch sich um ein ge-
lingendes, um ein gliickendes Leben bemiihen
muss.

Die anthropologische Dimension des Ge-
burtstages erfahrt im christlichen Glauben eine
religitse, schopfungstheologische Interpretation.
Der christliche Glaube deutet das Absolute, alles
Leben Begriindende, als Gott, der die Welt und
den Menschen geschaffen hat. Der Glaube sieht

Y dass das Leben nicht
selbstverstdndlich ist {{

aber im Schopfungsgeschehen kein fiir Gott in-
differentes Ereignis. Vielmehr bringt Gott in sei-
nem Wirken und tiber sein Werk sein Wohlwol-
len und seine liebende Zustimmung zum Aus-
druck. ER heifit seine Schépfung grundlegend
gut und erteilt dem Menschen den Auftrag, sein
Leben zu fiihren. Gottes Segen bringt sowohl die-
se Bejahung als auch die Erméchtigung zur Le-
bensfiihrung zum Ausdruck. Der Mensch ist da-
mit nicht auf sich alleine gestellt, sein Leben so
Zu gestalten, dass es zu einem gliickenden wird.
Eine Spiritualitédt des Geburtstages weil da-
mit um die zugrunde liegende Bedeutung, wenn
es heiBt »viel Gliick und viel Segen ...«. Sie er-
kennt, dass das Leben nicht selbstverstdndlich
ist, dass es sich vielmehr eines Anderen und an-
derer verdankt. Im letzten ist es Gott, der alles
Leben ermdglicht und es zum Gelingen fiihren
mdchte. Ich bin nicht auf mich alleine gestellt.
Vor diesem Hintergrund erweist sich der
Geburtstag als ein universales und zugleich per-
sonliches Fest. Im Bewusstsein um die eigene
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Existenz wird zugleich das Leben tiberhaupt und
seine Griindung in Gott gefeiert. Allein die Tat-
sache, dass ich existiere, dass ich bin, ist gut! Ich
muss keine Vorleistung erbringen; ich bin ein-
fach so gewollt und geliebt! Und gerade das ist in
einer fast ausschlieBlich leistungsorientierten Ge-
sellschaft Grund genug zum Feiern und Anlass

zur Freude. Denn mit dem Philosophen Josef Pie-
per lasst sich sagen: »Freude ist eine AuRerung
der Liebe«!4—der Liebe Gottes zu uns Menschen
und unserer Liebe zu uns, den anderen und zu
Gott, dem Grund allen Seins. Diese Grundhal-
tung bildet den Horizont und die Grundlage je-
der »geburtstaglichen Spiritualitdt.
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Peter Pawlowsky

Wer glaube, soll zahlen

Der Euro als Anlass einer Gewissenserforschung

In Deutschland und Osterreich
und zehn weiteren europdischen
Landern gilt seit 1.1. eine

neue Wahrung. Wie aber hilt es
die Kirche mit dem Geld? Stehen
hier nicht auch Neuerungen an?
Eine nachdenkliche Glosse.

® Vermutlich kommt Gott ohne Bargeld aus.
Alte Darstellungen der Tugenden und Laster stat-
ten zumeist Geizhilse und Wucherer mit Geld-
beuteln aus, wihrend die gottgefdlligen Heiligen
ihren Zahlungsverkehr bargeldlos abwickeln.
Gott selbst, sofern auf Bildern sichtbar, nimmt
Miinzen oder Scheine erst gar nicht in die Hand.
Was er anzubieten hat, ist gratis, weil sowieso
unbezahlbar.

In dieser Hinsicht ist die Kirche in der fata-
len Situation, die gottliche Vorgabe nicht nach-
vollziehen zu konnen. Sie braucht Geld. Wih-
rend in Europa fundraising und sponsoring erst
von den Amerikanern gelernt werden miissen,
hat die Kirche darin bereits langjéhrige Erfah-
rung. Vieles ist durch Schenkungen eingegangen.
Spenden und Stiftungen, ehemals mit dem hiss-
lichen Wort »Pfriinde« bezeichnet, sind eine be-
wahrte Praxis. Der Verkauf kostenlos zur Verfii-
gung stehender gottlicher Gnadengaben gegen
harte Wahrung hat sich jedoch als gefghrlich er-
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wiesen, weil dadurch Kirchenspaltungen gut le-
gitimiert werden konnen.

Eine neuzeitliche Form der Kirchenfinan-
zierung verdanken wir Adolf Hitler. Sein Credo
war: Wer glaubt, soll zahlen. Der Kirchenbeitrag,
héufig falsch, aber begreiflich, »Kirchensteuers
genannt, hat sich in Osterreich und Deutschland
erfolgreich der Entnazifizierung widersetzt. Der
Euro erobert Europas Geldbdrsen, Monetarier al-
ler Lander vereinigen sich, nur Hitlers Nachfol-
gestaaten halten an des Fiihrers Kirchenfinan-
zierungsmodell fest.

Es war ja nicht alles schlecht, was Hitler er-
funden hat; er hat zum Beispiel auch Autobah-
nen bauen lassen. Wozu? Um besser Krieg
fiihren zu kénnen. Auch der Kirchenbeitrag ist
nicht mit bloB menschenfreundlichen Absichten
eingefiihrt worden. Er sollte eine Waffe gegen
die Kirche sein und wiére es wohl auch gewor-
den, hétte man dem Erfinder nur genug Zeit ge-
lassen. Kann man nach Ableben des Erfinders die
Waffe zu einem Werkzeug der Wohltatigkeit ma-
chen? Ist der Kirchenbeitrag zu Pflugscharen um-
geschmiedet worden?

Es gibt berechtigte Zweifel. Selbstverstind-
lich geschieht mit dem solcherart eingenomme-
nen Geld unverzichtbar Gutes und Notwendi-
ges. Aber die Art und Weise der Geldbeschaffung
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hat die iible Absicht des Erfinders wie einen Vi-

rus gespeichert. Modelle und Strukturen kénnen -

ihre Herkunft nicht verleugnen. Jetzt findet die
groBte Geldwechslerei seit der Antike statt. Jesus
wurde eine kaiserliche Miinze vorgelegt, weil
man damals im fernen Paléstina ebenso wie in

W Kirchenbeitrag zu
Pflugscharen umgeschmiedet? {{

Spanien und Nordafrika mit ein und derselben
Wéhrung zahlen konnte. So weit wéren wir also
endlich wieder. Konnte das ein Anlass sein, das
im deutschen Sprachraum gidngige Verhéltnis
von Kirche und Geld zu {iberdenken?

Seit dem Konzil und in allen Synoden wur-
de iiber eine Umwandlung des Beitragssystems
in ein System freiwilliger Spenden nachgedacht.
Niemand will die Verantwortung {ibernehmen.
Wird man weniger einnehmen? Wird man kirch-
liche Angestellte entlassen miissen? Werden den
Priestern die Gehélter weiter gekiirzt? Nicht ein-
mal die revolutionéren Kirchenvolksbegehrer
wagen revolutiondre Schritte, um nicht un-
schuldige Sympathisanten zu beschidigen.

Die Maxime «Wer glaubt, soll zahlen« tut
ihre Wirkung und reduziert den Glauben vieler
auf ihre Zahlungsmoral. Wo die Kirche als Fi-
nanzamt auftritt, entsteht keine Spendenfreude.
Doch erst die Umkehrung der Maxime zeigt voll-
ends, wie genial die Bosheit ist, die das virenin-
fizierte System ungewollt am Leben erhalt. Es
handelt sich um eine wohlgelittene Héresie:
»Wer nicht zahlt, glaubt nicht.« Wer ndmlich
nicht bereit ist zu zahlen, ist gendtigt, aus der
Kirche auszutreten. Um jede Auseinanderset-
zung dariiber zu vermeiden, ist der Entschluss
dem Bezirksamt mitzuteilen. Dort sitzen Beam-
te, die machen sich nichts draus, diirfen sich gar
nichts draus machen, sondern haben sich reli-
gids neutral zu verhalten.
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Immerhin, die Kirchenbeitragsstelle be-
kommt Nachricht und wieder etwas weniger
Geld. Die Kirche schlieRt daraus messerscharf,
dass hier Glaube abhanden gekommen ist. We-
nigstens offiziell. Diirfen Ausgetretene Sakra-
mente empfangen? Paten sein? Kirchlich begra-
ben werden? Miissen sie nicht Unterricht neh-
men, wenn sie wieder eintreten und wieder
einzahlen? Wenigstens offiziell?

Die Koppelung von Glaubenstreue und Zah-
lungsmoral hat uns Adolf Hitler eingebrockt. Wie
kénnte man sich im 21. Jahrhundert davon ver-
abschieden? Wer kann verantworten, dass das
System verdndert wird? Aber wer kann verant-
worten, dass es so bleibt? Offene Fragen, die lei-
der mit einem Tabu belegt sind. Erst wenn sie

) Wer nicht zahlt, glaubt nicht. {

gelost sind, wird die Kirche auch hierzulande
freier {iber andere Umgangsformen mit dem
Geld reden konnen. Sollte nicht das alte Zins-
verbot auf Borsenspekulationen adaptiert wer-
den? Kénnte man nicht das Subsidiaritdtsprin-
zip, das pdpstliche Enzykliken propagieren, auf
die Kirche anwenden und die Finanzhoheit den
Gemeinden iibertragen? [nnerhalb und auBer-
halb der Kirche warten Probleme auf die Einmi-
schung der Christen, damit gerechtere Losungen
zustande kommen. Aber die Chancen stehen
schlecht, solange im eigenen Haus wegge-
schwiegen wird, woriiber zu reden wére.

Der Euro 6ffnet die Grenzen, auch fiir den
Blick in Lander, in denen die Kirchenfinanzie-
rung anders geldst ist. Plagiate sind erlaubt.
Wenn schon die Glaubigen, ehe sie heilig ge-
sprochen sind, nicht ohne Geldbeutel auskom-
men, dann sollten sie einander doch mehr Frei-
heit und Verantwortung zutrauen. Damit sie
Gott, der ohne Bargeld lebt, ein wenig dhnlicher
werden.
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Guido Vergauwen

Die ersten Geretteten der Sintflut

Zum 1700-jdhrigen Jubildum

der armenisch-apostolischen Kirche

Eine Studienreise des Instituts fiir
Okumenische Studien der Universitit
Fribourg im Herbst 2001 wurde zur
Begegnung mit einer der dltesten
christlichen Kirchen, die bis heute
ihrem Volk Identitdt vermittelt.

Ein Blick in Geschichte und Gegenwart.

»Nichts ist lehrreicher und bringt mehr
Freude, als einzutauchen in die Gesellschaft
von Menschen einer vollkommen anderen
Rasse, die man hoch achtet, mit der man
fiihlt, auf die man selbst als Aulenstehender
stolz ist. Die Lebensfiille der Armenier, ihre
rauhe Zdrtlichkeit, ein edler Arbeitseifer, ihre
unerklédrliche Abneigung gegen jede Meta-
physik und die hetrliche Vertrautheit mit der
Welt der realen Dinge ...«

(Ossip Mandelstam)!

Ein unbekanntes Land

@ Armenien ist weithin ein unbekanntes
Hochgebirgsland im Kaukasus, das wie kein an-
deres an der geographischen, politischen und
kulturellen Grenze zwischen Europa und Asien,
zwischen Christentum und [slam liegt. Die fas-
zinierende Kultur des armenischen Volkes ist in
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Jahrtausenden gewachsen, orientalisch beein-
flusst und tief christlich. Armenien ist nicht nur
der erste christliche Staat der Welt gewesen, son-
dern auch heute noch ist das Christentum — trotz
jahrzehntelangem Einfluss der Sowjetideologie
und driickender wirtschaftlicher Probleme — die
identitétsbildende Kraft in Armenien.

Die Armenier bezeichnen sich gerne als
Nachkommen Jafets, des drittes Sohnes Noachs.
Daher ihr stolzes Selbstbewusstsein: Als erste Ge-
rettete der Sintflut haben ihre Vorfahren Gottes
vielfarbigen Regenbogen der Hoffnung gesehen
und den erneuten Schépfungsauftrag vernom-
men: »Seid fruchtbar ... bevélkert die Erde, und
vermehrt euch auf ihr.« (Gen 9,7) Der Berg A-
rarat, auf dem die Arche Noachs gestrandet sein
soll, {ibt mit seiner beschneiten Héhe und von
iiberall sichtbar seine Anziehungskraft aus — er ist
das unerreichbare, weil jetzt auf tiirkischem Ge-
biet liegende Symbol der Eigenstdndigkeit und
der Sehnsucht nach Freiheit.

In der heutigen Republik Armenien leben
2,5 Millionen Armenier, aber 6 Millionen leben
auf der ganzen Welt verstreut. — Die armenisch-
apostolische Kirche ist ihnen in allen Verfolgun-
gen, nicht zuletzt im Genozid von 1915-1922,
die Hiiterin der armenischen Sprache und Kultur
geblieben.
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Im Palast des Kirchenoberhauptes, des Ka-
tholikos, der sich nahe der Hauptstadt Erevan in
Edschmiadzin befindet, zeigt man ehrfiirchtig die
in Gold geschmiedeten Buchstaben des armeni-
schen Alphabets, das 406 vom Heiligen Mesrop
Maschtots eigens entworfen wurde, sowie —
ebenfalls in Gold — das Kreuz, das als Lebens-
baum der neuen Schépfung gedeutet wird und
allerorts in den Kreuzsteinen (Chatsch’khar) tau-
sendfach kunstvoll dargestellt wird.

Die friihe christliche Missionierung Ar-
meniens soll auf die Apostel Thadd&us und Bar-
tholomdus zurlickgehen und seit 301 hat sich
das Christentum in Armenien als »Staatsreligi-
ong inkulturiert. Es hat die Gestalt eines tiefver-
whurzelten Volksglaubens angenommen, der in
sich alte Rituale (Tieropfer) und Brduche inte-
griert hat, eine eindriickliche Kirchenmusik und
einen unverwechselbaren Stil des Sakralbaus ent-

»Missionierung soll auf
Thaddéus und Bartholoméus
zuriickgehen. {{

wickelt hat. Davon zeugen bis in den entle-
gendsten Orten des Landes die zahlreichen
Kreuzkuppelkirchen. Als Ausdruck dieser unge-
brochenen traditionellen Baukunst steht heute
in Erevan die neu errichtete Kathedrale, die als
Zeichen der Hoffnung und des Wiederaufbaus
des Landes von einem ununterbrochenen Strom
von Pilgern, vor allem von jungen Armeniern
und Armenierinnen, besucht wird.

Eine leidvolle Geschichte

® Die Geburtsstunde des armenischen Volkes
liegt im Dunkeln.2 Die Armenier selbst bezeich-
nen sich nach einem mythischen Helden Hajk,
der sein Volk von der Tyrannei des Riesen Bel be-
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freite, »haj« und ihr Land »Hajestan«. Sie
gehren zur indogermanischen Familie und ha-
ben viele Elemente der angrenzenden Kulturen
des Kaukasus, Kleinasiens und Westasiens {iber-
nommen. Von Osten und Stiden wurde Armeni-
en immer wieder von fremden Vélkern bedréngt.
Wie ein roter Faden zieht sich durch die drei-
tausend jdhrige Geschichte Fremdherrschaft, Ver-

Y Fremdherrschaft,
Verfolgung, Zerstorung {(

folgung, Zerstérung und Diskriminierung ar-
menischer Sprache und Kultur. Dennoch gelang
es dem kleinen indogermanischen Volk, seine
Kultur und Eigensténdigkeit zu wahren.

Das erste vorchristliche Jahrhundert gilt als
Bliitezeit Armeniens unter Konig Tigran dem
GroBen mit der gréBten territorialen Ausdeh-
nung, blithender Kunst und Stédtebau. Beinahe
finf Jahrhunderte regierte das méchtige Herr-
schergeschlecht der Arsakiden, in deren Regie-
rungszeit die bedeutendsten Ereignisse der ar-
menischen Geschichte fallen: die christliche
Evangelisation, die Annahme des Christentums
als Staatsreligion, die Trennung des Reiches in
Ost- und Westarmenien und die Schaffung der ar-
menischen Schrift. Sténdige Angriffe von Persern
und Romern zerstdrten die Konigstddte. Am
Ende des 3. Jh. n. Chr. setzten die Rémer Konig
Trdat II. ein, der vom hl. Gregor »dem Erleuch-
ter« zum Christentum bekehrt worden war und
im Jahr 301 das Christentum zur Staatsreligion
erkldrte.

Vom 7. bis zum 9. Jh. {iberrannten arabi-
sche Heere brandschatzend und zerstérend das
bereits zersplitterte Land, bis im 10. Jh. Byzanz
neue armenische Kénige einsetzte. Die Haupt-
stadt Ani als »Stadt der 1001 Kirchen« wurde
von den Seldschuken verwiistet und die Ar-
menier aus den Stadten vertrieben. So begann
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die armenische Diaspora. In der Diaspora ent-
standen bedeutende armenische Kolonien: Viele
Armenier hatten im Kampf um den christlichen
Glauben an den Kreuzziigen teilgenommen und
lieBen sich in Venedig, Marseille und Paris nie-
der; in Venedig erschien um 1512 der erste ge-

W 1512 der erste gedruckte
armenische Kalender

druckte armenische Kalender; unter der Herr-
schaft der Turkstdmme wurde 1461 das Patriar-
chat von Konstantinopel gegriindet.
Westarmenien war von den Osmanen be-
setzt worden, die Ostarmenier dagegen leisteten
massiven Widerstand gegen die islamischen
Herrscher. Doch schlieBlich kam Ostarmenien
ins Blickfeld des zaristischen Russland, das es
1827 eroberte. Im Vertrag von Berlin wurde Ar-
menien 1878 offiziell unter dem Osmanischen
Reich und Russland aufgeteilt. Im Osmanischen
Reich fanden — entgegen allen Zusagen in Berlin
— Massenverhaftungen, Hinrichtungen und Po-
grome statt, bei denen 300.000 Armenier star-
ben und 100.000 nach Osten auswanderten.
Nach dem Sturz des osmanischen Herr-
schers durch die Jungtiirken hofften die Ar-
menier auf eine Verbesserung ihrer Lage. Doch
den Jungtiirken waren die christlichen Armenier,
die oft zur stadtischen Bildungselite gehdrten,
eine Bedrohung fiir ihren Plan eines groRen Turk-
reiches vom Mittelmeer bis nach Usbekistan. In
der Nacht vom 24. auf den 25. April 1915 wur-
den in Istanbul 600 armenische Intellektuelle
hingerichtet oder deportiert und der Grofteil der
armenischen Bevolkerung in die syrische Wiiste
getrieben oder massakriert. Gegen diesen ersten
gezielten Volkermord des 20. Jahrhunderts, bei
dem 1,5 Millionen Armenier umkamen, wehrte
sich der deutsche Augenzeuge Pastor Johannes
Lepsius vergeblich bei der tiirkischen Regierung.
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Die Dramatik dieses Genozids hat Franz Werfel
in seinem Roman »Die vierzig Tage des Musa
Dagh festgehalten, um »das unfassbare Schick-
sal des armenischen Volkes dem Totenreich alles
Geschehenen zu entreifien«3,

1920 wurde im Vertrag von Sevre Armeni-
en als souverdne Republik anerkannt, aber nach
wenigen Wochen von der Ttirkei wieder ange-
griffen und am Ende des Jahres von den sowje-
tischen Bolschewiken eingenommen und 1922
der Sowjetunion einverleibt. Nach fast 70 Jah-
ren Sowjet-Herrschaft beschloss die Bevolkerung
Armeniens aus dem zerfallenden Staatenbiind-
nis der Sowjetunion auszuscheiden und ist seit
1991 eine freie, unabhingige Republik.

Die Folgen des verheerenden Erdbebens
von 1988 in Nordarmenien sind noch heute
sichtbar. 1988 entbrannte auch der bis heute an-
dauernde Konflikt um die mitten in Aserbeidjan

Jyder erste gezielte Volkermord
des 20. Jahrhunderts {{

liegende armenische Insel Berg Karabach (Art'-
sach), deren Bevélkerung aufgrund der dauern-
den Unterdriickung durch die Aseris den
Wunsch nach Unabhédngigkeit und den An-
schluss an die Republik Armenien hegte. Heute
besteht ein Waffenstillstand und kann Karabach
mit etlichen Schwierigkeiten durch den ar-
menisch eroberten Latsch'iner Korridor besucht
werden.

Noch heute — 10 Jahre nach der Unabhén-
gigkeit — bestimmt der Kampf um die Kldrung
der historischen Ereignisse das politische Leben
Armeniens. Die Anerkennung des Genozids ist
vom Volkertribunal, vom europdischen Parla-
ment und den Vereinten Nationen erfolgt, gilt
aber fiir viele europdische Lénder mit Riicksicht
auf den Handelspartner Tiirkei als nicht oppor-
tun.* Wirtschaftlich ist die Lage Armeniens
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schwierig: die GroRindustrie-Anlagen der Sow-
jetzeit sind in desolatem Zustand; das Kernkraft-
werk Metsamor ist eine geféhrliche radioaktive
»Zeitbombey; die Abwanderung der jungen Leu-
te hélt an; viele Betriebe sind an ausldndische Fir-
men verduBert. Bewdsserungsprobleme und Ver-
sorgungsengpdsse machen der privatisierten
Landwirtschaft zu schaffen.

Wegen Energiemangel mussten in den har-
ten Wintern hiufig Schulen und Universititen
geschlossen werden. Da bis zur Unabhéngigkeit
das Bildungswesen auf russischer Sprache und
Kultur aufgebaut war, fehlen geeignete armeni-
sche Lehrmittel. Die lteste Hochschule ist die
Universitdt von Erevan mit 18 Fakultiten. Das
wohl beriihmteste Forschungsinstitut Armeniens
ist das Matenadaran, die staatliche Bibliothek fiir
Handschriften, in der wertvolle armenische
Ubersetzungen der Kirchenviter und frithen Phi-
losophen verwahrt werden.

Eine nationale
Kirche des Volkes

® Die armenisch-apostolische Kirche gilt als
die &lteste Staatskirche der Welt. Bis zum No-
vember 2001 feierte sie ihr 1700-jahriges Ju-
bildum. Die allgemeine Bekehrung zum Chris-
tentum und die Taufe des armenischen Volkes
im 4. Jh. hat die individuelle und gemeinschaft-
liche Identitdt der Armenier tief gepragt. Ent-
standen aus dem Zeugnis der Mértyrer, wie der
HI. Hripsime und ihrer Gefdhrtinnen, und maQ-
geblich von Ménchen wie dem Hl. Mesrop
Maschtots geprégt, hat sie ein jahrhundertealtes
liturgisches und theologisches Erbe bewahrt.>
Von grofer Bedeutung ist dabei die Gestalt Gre-
gors des »Erleuchters« (illuminator). Auch die
Erfindung des armenischen Alphabets als ent-
scheidender Schritt zur endgiiltigen Festigung
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der kulturellen Identitét ist mit dieser Taufe ver-
bunden. Als Instrument der Evangelisation dien-
te es Mesrop Maschtots und dem Katholikos Sa-
hak als Mittel, die Bibel zu {ibersetzen und die
geistlichen, theologischen und kulturellen Wer-
ke der Syrer und Griechen mit der eigenen Tra-

Wjahrhundertealtes liturgisches
und theologisches Erbe {{

dition zu verschmelzen. Fiir die armenisch-apos-
tolische Kirche war das »goldene Zeitalter« das 5.
Jahrhundert: Hier erwachte die Nation gegenii-
ber der byzantinischen Dominanz und dem sas-
sanidischen und spdter arabischen Joch im
Kampfruf: »Fiir Jesus, fiir die Heimat.

Die Kirche hat dieses nationale Erwachen
nicht behindert und das Nationale hat die reli-
gitse und geistliche Mission nicht zerstort, viel-
mehr sah der verstorbene Katholikos Karekin I.
(ein enger Freund von Papst Johannes Paul IL.)
die Kirche als Seele des Volkes und das Volk als
Leib der Kirche. In diesen »heiligen, nationalen
Tempel¢ (Oghlukian) haben die Armenier im
Lauf der Jahrhunderte unterschiedliche Schitze
von Legenden, Philosophien, Theologien und
Kunst eingebracht.

So hat auch die Volksfrommigkeit nicht nur
die Jahrhunderte, sondern die Jahre der Sowjet-
zeit {iberdauert. Viele vorchristliche Traditionen
des im 9. Jh. v. Chr. entstandenen und im 7. Jh.
v. Chr. untergegangenen Urartu-Reiches leben

Y Kirche als Seele des Volkes {

im Brauchtum weiter: so im Lebensbaum als
Symbol der Unsterblichkeit. Nicht nur die vielen
Kreuzsteine zeigen ihn, sondern an Wallfahrts-
orten kann man etliche Biume und Straucher
mit Stofffetzen und bunten Tiichern sehen. Liwe
und Stier der urartdischen Kunst wurden in Kir-
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chenreliefen, Kreuzsteinen und in der armeni-
schen Miniaturkunst {ibernommen. Archaisch
erscheinen auch die heute noch gebrduchlichen
Tieropfer an Wallfahrtsorten (wie Edschmiadzin,
Chor Virap).

Keine soziale oder politische Macht konnte
die Armenier so nachhaltig mit ihren 1700-jahri-
gen Traditionen, ihrem Land und ihren nationa-
len Wurzeln verbinden wie die Kirche mit ihrer
Liturgiesprache, dem Alphabet, den inspirierten
Gebeten und ihren Mértyrern. Durch die Jaht-
hunderte war die Kirche eine Quelle der Inspi-
ration fiir die Freiheitsbestrebungen und den
Stolz des armenischen Volkes.

Heute ist sich die armenische Kirche be-
whusst, dass sie den Herausforderungen einer mo-
dernen Gesellschaft begegnen muss. Nicht zu-
letzt sind es die Diaspora-Armenier, die unter
dem Einfluss europdischer und amerikanischer
Kirchen eine Reform der Liturgie fordern. Der
Einfluss 70-jahriger sowjetischer Atheismus-
ideologie, die wachsende Missionstitigkeit fun-
damentalistischer Sekten und die Unkenntnis
christlicher Glaubensinhalte bei den jungen
Leuten sind eine groBe Herausforderung fiir
die Kirche.

Ein Meilenstein war 1995 die Griindung ei-
ner theologischen Fakultdt in Erevan, wo eine
neue Generation von religiés ausgebildeten Lai-
en heranwéchst, die bald beim Aufbau der Ge-
meinden und im Religionsunterricht mitwirken
wird. Viele von ihnen waren nicht getauft und

yneue Generation von religios
ausgebildeten Laien {{

wurden vom 70-jahrigen Rektor und Erzbischof
Chahé Adjemian auf Wallfahrten zu ihren christ-
lichen Wurzeln gefiihrt und getauft. Im Priester-
seminar von Gjumri werden zur Zeit 23 junge
Maénner in allereinfachsten Verhéltnissen auf das
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Theologiestudium und die Weihe in Edschmiad-
zin vorbereitet (sie leben und studieren in alten
polnischen Baucontainern aus der Erdbebenzeit
mit einem Jahresbudget von lediglich 10.000
Dollar!).

Die theologische Gestalt
der armenischen Kirche

@ Nachdem das Institut fiir Okumenische Stu-
dien vom 23. bis 25. Mérz 2001 mit einem wis-
senschaftlichen Symposium des 1700-jdhrigen
Jubildums der armenisch-apostolischen Kirche
gedachte, wollte die Studienreise die vorhande-
nen Kontakte festigen und vertiefen. Theologi-
sche Differenzen in der Christologie erweisen
sich zunehmend als sprachliche Interpretations-
probleme. Der armenischen Kirche war die Teil-
nahme am Konzil von Chalzedon nicht mdglich,

Jytheologische Differenzen
als sprachliche
Interpretationsprobleme {{

weil sie im Uberlebenskampf mit dem persischen
Zoroastrismus stand. Die Konzilsbeschliisse wur-
den von den Byzantinern auf so fehlerhafte Wei-
se iibermittelt, dass die Armenier sie ablehnten
und beim »alten Glauben« blieben.

So {ibernahm die armenische Kirche die
monophysitische Christologie, lehnte aber den
Nestorianismus ab. Im Glaubensbekenntnis
des HI. Nerses Shnorhaly bekennt sie tiber Chris-
tus: »Wir bekennen, dass die zwei Naturen eins
wurden und dass keine von ihnen in der Ver-
einigung verlorenging«.” Theologischen Druck-
versuchen von Byzanz, die griechische Sprach-
gestalt (zwei Naturen, eine Person) zu {iberneh-
men, widerstand die armenisch-apostolische
Kirche.
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Durch die Kreuzziige kam die armenische
Kirche mit der rémischen Kirche in Beriihrung.
Der Katholikos Gregor III. war zum Konzil in Je-
rusalem 1141/42 eingeladen, und im dritten
Kreuzzug 1189 ersuchte Papst Clemens den Ka-
tholikos um seine Hilfe. Die Differenzen bezo-
gen sich hier vor allem auf rituelle Fragen (fle-
xibler Heiligenkalender und eigener Zyklus der
Herrenfeste, kein Wasser in den Wein etc.) und
wurden auf dem Konzil von Sis 1307 diskutiert.
Die von den Bischofen akzeptierten Beschliisse
fanden aber ernsthaften Widerstand sowohl in
Ostarmenien wie Kilikien, zumal das Kénigreich
Kilikien 1375 zerstort und der Sitz des hchsten
Patriarchen, des Katholikos, nach Edschmiadzin
verlegt wurde.

Die Sakramente sind dieselben wie in der
katholischen Kirche, die Priester sind teils ver-
heiratet, teils zolibatdr wie in den orthodoxen
Kirchen. Die Bischéfe werden aus den zdli-
batdren Priestern mit dem Rang von Archi-
mandriten (vardapet) gewéhlt. Die oberste Kir-
chenleitung liegt beim Katholikos, der von 12
Bischifen ordiniert und gesalbt wird. Er wird
vom nationalen Kirchenkonzil (Klerus und Lai-
en) auf Lebenszeit gewdhit, kann aber auch wie-
der abgesetzt werden.

Die armenische Kirche kennt noch zwei
Dienstamter der alten Kirche, die durch Hand-
auflegung tibertragen werden: den Diakon, der
in Liturgie und Pastoral dem Priester zur Seite

»zwei Dienstamter
der alten Kirche

steht und den Dpir (eigentlich »Kleriker«), der
fir den Psalmengesang, Tiir6ffnung, Lichtan-
ziinden zustandig ist. Oft obliegt der liturgische
Gesang Frauen. Im Ménnerkloster von Geghard
ist ein Chor junger, ausgebildeter Sangerinnen
fiir den Gesang zusténdig!
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Neben der armenisch-apostolischen Kirche
gibt es kleine Minderheiten katholischer und pro-
testantischer Armenier. Die katholischen Ar-
menier stehen mit dem im 18. Jh. nach der Be-
nediktinerregel gegriindeten Orden der Mechi-
tharisten in Beziehung.

Okumenische Offenheit

® Begegnung — das Kennenlernen des ande-
ren —war das Hauptanliegen der Reise. Dies galt
zunichst den zahlreichen Ausdrucksformen der
Kunst und der kirchlichen Kultur: der Hand-
schriften- und Miniaturensammlung der Biblio-
thek Matenadaran; den Arbeiten junger christli-
cher Kiinstler, die gegen die Flut kitschigen Im-
ports an alte armenische Kunst anknlipfen; den
alten Kirchen, in denen wieder die Sakramente

ygravierende
soziale Probleme {{

der Kirche gefeiert werden und die im kreativen
Auge der Jugend die Farbe der Zukunft anneh-
men; den Klosterruinen, in denen wieder das
Ménchtum zu neuem Leben erwacht.

Die Begegnung mit Bischéfen aus den vom
Erdbeben 1988 schwer beschédigten Gebieten
von Gjumri, Spitak und Vanadzor hat den Teil-
nehmenden der Studienreise auch Einblicke in
die gravierenden sozialen Probleme des Landes
ermoglicht. Viele erdbebenzerstérte Hauser sind
verlassen. Die grofe Arbeitslosigkeit im Land for-
dert die Auswanderung. Die Fabriken, die Ei-
senbahn sind stillgelegt. Die Armut ist allenthal-
ben sichtbar. Im Priesterseminar von Gjumri
scheint trotzdem die offensichtliche Kargheit der
Lebensbedingungen den Enthusiasmus der jun-
gen Leute, die sich auf einen kirchlichen Dienst
vorbereiten, nicht zu brechen.
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Es war die Begegnung mit einer Gesell-
schaft, die — ohne sich etwas vorzumachen —
dennoch von der Hoffhung lebt, ihre Alltagsprob-
leme (Wasserversorgung, Elektrizitdt, Heizung)
allm&hlich verbessern zu konnen, wieder eine
eigenstandige Wirtschaft aufzubauen und das Bil-
dungsniveau zu verbessern. Gerade die Kirche
trégt zu diesem Aufbau bei — durch soziale Pro-
gramme, aber auch und nicht zuletzt durch die
beharrliche Vermittlung einer starken Identitit
fiir Menschen, die durch die Erfahrungen mit

» beharrliche Vermittlung
einer starken Identitét {(

der kommunistischen Herrschaft, den Krieg
mit dem benachbarten Aserbeidjan, die Folgen
des Erdbebens, die weitgehende Abhéngigkeit
von Ausland demoralisiert und enttiuscht
wurden.

Die armenisch-apostolische Kirche ist ohne
Zweifel wieder eine starke, identititshildende
Kraft im Land. Aber auf dem Hintergrund ihrer
weltweiten Diaspora bewahrt sie die Glaubigen
vor der Enge nationalistischer Tendenzen. Sie
entwickelt zunehmend das Bewusstsein einer
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Weltkirche, die durchaus eine Briickenfunktion
zwischen der Orthodoxie und der katholischen
Kirche wahrnimmt. Sie zeugt von einer grofien
theologischen Offenheit und Vielfalt. Einige ihrer
Priester und Bischdfe wurden in Russland, Grie-
chenland, Osterreich und Rom ausgebildet. Ihre
Okumenische Aufgeschlossenheit und die Be-
reitschaft zur Zusammenarbeit mit anderen De-
nominationen wird sie aber nie auf Kosten ihrer
armenischen Eigenstindigkeit erkaufen. Oku-
mene in wohltuender Niichternheit.

Wihrend eines Abendessens mit Erzbischof
Yeznik Petrossian, dem Verantwortlichen fiir die
Gkumenischen Beziehungen, sage ich vorsichtig:
»Wo jetzt der Papstbesuch so befriedigend ver-
laufen ist und wir eigentlich kaum noch theolo-
gische Differenzen haben, wire es doch schén,

) Briickenfunktion
zwischen Orthodoxie
und katholischer Kirche {(

wenn wir bald miteinander die Eucharistie emp-
fangen konnten.« Die Antwort des Erzbischofs:
»Lass uns doch erst einmal diese kdstliche Pap-
rika miteinander essen ...«

! Ossip Mandelstam, Die
Reise nach Armenien,
Frankfurt 1983, 24.

2Vgl. zum Folgenden:

J. Dum-Tragut, Armenien
entdecken. 3000 Jahre
Kultur zwischen West und
Ost, Berlin 2001.

3 Franz Werfel, Die vierzig
Tage des Musa Dagh, 1933

(Knaur-Taschenbuch- -
ausgabe 1968, 1).

#So auch fiir das Schweizer
Parlament, wo dies 2001 zur
Debatte stand.

5 Zur Geschichte der
armenischen Kirche vgl.
Yeznik Petrossian, Armenian
Holy Apostolic Church,
Etchmiazin 2001; Abel

Oghlukian, La valeur
religieuse et nationale
imprescriptible de I'église
apostolique armenienne
dans la vie du peuple
armenien, Genéve 2001;
Johannes Paul |I,
Apostolisches Schreiben zur
1700-Jahrfeier der Taufe
des armenischen Volkes,
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Okumenische Wegzeichen
No 7, Institut d'études
oecumeniques de
I'université de

Fribourg 2001.

6 Oghlukian, La valeur, 6.
7 Ausfiihrlich dazu:
Petrossian, Armenian Holy
Apostolic Church, 18-34.
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Matthias Scharer

Kommunikative Theologie lernen

Personliche Erfahrungen mit
theologischem Wissen zu verbinden,
ist das — oft kaum erreichte — Ziel
vieler Aus- und Fortbildungen fiir
Theologinnen. Von einem in

vieler Hinsicht gelingenden Beispiel
wird hier berichtet.

Was bewegt 18 Frauen und Ménner aus
dem deutschen Sprachraum, groBteils in kirchli-
chen Leitungspositionen (u.a. Regens eines Pries-
terseminars, Leiter einer ditzesanen Finanz-
kammer, Schulamtsleiter, Ordensverantwortli-
che usw.), sich nach einem lange zuriicklie-
genden Theologiestudium neu auf eine intensi-
ve theologische Auseinandersetzung einzulas-
sen? Manche von ihnen hatten ob der pragmati-
schen Herausforderungen ihres kirchlichen Be-
rufes fast schon selbst darauf vergessen, dass sie
Theologlnnen sind. Die Teilnehmerlnnen des
Universitatslehrganges Kommunikative Theolo-
gie (ULG), der seit dem Wintersemester
2000/01 an der Theologischen Fakultdt der Uni-
versitdt Innsbruck eingerichtet ist, konnten sich
im Statut des Lehrganges und in den Werbema-
terialien theoretisch dariiber informieren, wo-
rum es in diesem theologischen Lehrgang geht
(http://praktheol.uibk.ac.at/komtheo/lehr-

gang/}).

DIAKONIA 33 (2002)

Eine Zwischenbilanz

Ziel des ULG ist die Vernetzung: von zen-
tralen theologischen Themen unter biblischen,
systematischen und gesellschaftlichen Aspekten,
der Lebens-/Glaubensbiographie und der per-
sonlichen Geschichte mit Theologie; von kom-
munikativen Zusammenhdngen in der Gruppe,
von rituellen Feiern des Glaubens und von in-
terkulturell-weltkirchlichen Lernprozessen.

Es ist ganz anders gelaufen

® Vor Beginn wurde von der Leitung des Lehr-
ganges — Jézef Niewiadomski (Dogmatik), Elisa-
beth Rathgeb (Erwachsenenbildung), Matthias
Scharer (Katechetik und TZI Graduierung),
Franz Weber (Pastoraltheologie und Missions-
wissenschaft) — mit jeder einzelnen Teilnehme-
rin/jedem einzelnen Teilnehmer ein Aufnahme-
gespréch gefiihrt. Bereits da kam die Verbindung
von inhaltlicher, anthropologisch-theologischer
Auseinandersetzung, einem intensiven Grup-
penprozess und der weltkirchlichen Perspektive
deutlich zur Sprache. Doch wie diese Integrati-
on von wissenschaftlicher Theologie, kommuni-
kativer Praxis in der Gruppe und orts-/welt-
kirchlicher Perspektive realisiert werden sollte,
blieb den meisten vorerst ein Rétsel. In qualitati-
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ven Interviews, welche vor und nach der ersten
von neun Kurswochen mit Teilnehmerlnnen im
Zusammenhang einer begleitenden Diplomarbeit
gefiihrt wurden!, kommt die Differenz von Er-
wartung und tatsdchlichem Geschehen im Lehr-
gang deutlich zum Ausdruck. So sagte ein Teil-
nehmer unmittelbar vor Beginn der ersten Kurs-
woche u.a.:

»Also besonders wichtig ist mir, dass das
umgesetzt wird, was der Titel verspricht,
nédmlich Kommunikation und Theologie zu
entwickeln, und das in einer zeitgeméaRen
Form. Fiir mich ist Theologie vor allem sehr
spannend.«

Nach der ersten Woche resiimiert derselbe
Teilnehmer gleich zu Beginn des Interviews:

»Also das erste, was mir einfdllt, es ist ganz
anders gelaufen. Es gab keinen einzigen Vor-
trag. Es gab einmal einen kurzen Input, hat
der N.N. das genannt. So {iber die Methoden
der TZI und in Kombination mit Theologie,
wie das aussehen kann. Das war spannend
und interessant, aber die eigentliche Kom-
munikative Theologie, um die es hier geht,
die sind wir selber, sag ich einmal. Das heift,
wir sind dabei, prozessorientiert die Themen
zu entwickeln, die Erkenntnisse zu erlangen,
um die es da geht. Und das ist wirklich sehr
spannend, und ich hab diese Woche schon
ein paar Mal an unser Gesprach am Anfang
gedacht. Und da ist mir so eingefallen, ich hab
unter anderem gesagt, ich will Spannendes
erfahren und neue Erkenntnisse und so. Also
es geht in diese Richtung. Ich bin sehr, sehr
froh, dass ich da bin. Es ist auch sehr medita-
tiv, es ist iberaus beriihrend, was da ge-
schieht. Es ist, und das ist nicht {ibertrieben,
ein Stiick weit lebensverdndernd. Ich bin also
wirklich auch in meiner Personlichkeit, in

58 Matthias Scharer / Kommunikative Theologie lernen

LV B R U DL L N G

meinen Glaubens- und Lebensfragen, in mei-
nen theologischen Konstrukten, die ich mit
mir herumtrage, angefragt. Und das jeden
Tag. Und das manchmal bis hinein in sehr
grundlegende Dinge. Und das ist, das macht
man sonst nicht so leicht. Das ist wirklich sehr
spannend.¢

Vom Ubersetzen zum Verstehen

® Was sind Grundvoraussetzungen eines le-
bendigen und personlich bedeutsamen theologi-
schen Lernprozesses, wie ihn die TeilnehmerIn-
nen in dieser Form nicht erwartet hatten?

Wer als wissenschaftlich arbeitender Theo-
loge als Referentin/Referent bei Fortbildungs-
veranstaltungen eingesetzt ist, begegnet in der
Regel der Erwartung, seinen speziellen theologi-
schen Schwerpunkt so plausibel wie méglich zu
vermitteln. Vielleicht steht auch noch eine Prak-
tikerin/ein Praktiker zur Verfiigung, die/der das
in die Praxis hinein »{ibersetzt¢, was die Theo-
logInnen vorgeben. Wenn in solchen Lernarran-
gements {iberhaupt sinnvolle Lernprozesse statt-
finden, dann laufen sie in der Regel von oben
nach unten, also von den Expertlnnen zu den
Teilnehmerlnnen, aber kaum zuriick. Auch

Winteraktionsprozesse sind
fiir die Sache der Theologie
bedeutsam. {(

wenn viel diskutiert wird, kommt es kaum zu ei-
ner Interaktions- und Kommunikationsform, die
dafiir Raum gibt, dass beide Seiten miteinander
und voneinander lernen. Eine Kommunikation,
in der die subjektiven Theologien der Teilneh-
merlnnen entsprechend gewlirdigt und die In-
teraktionsprozesse als fiir die »Sache« der Theo-
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logie bedeutsam erkannt werden, ist in traditio-
nellen theologischen Lehr-/Lernprozessen kaum
moglich.

Dem gegentiber versteht sich Kommunika-
tive Theologie als Theologie im Prozess: Die
Kommunikation zwischen Gott und dem Men-
schen, wie der Menschen untereinander, die jeg-
liche Theologie zum Gegenstand hat, wird nicht
praxisfern reflektiert, sondern aus lebendigen
Kommunikationsprozessen heraus und mit die-
sen im Zusammenhang entwickelt.

Damit ist nicht gemeint, dass im Kursge-
schehen der Himmel auf die Erde kommt und
das Reich Gottes bereits verwirklicht ist. Die blei-
bende Fremdheit unter den Kursteilnehmerln-
nen und zwischen TeilnehmerInnen und Leiter-
Innen, die Konflikte und Stérungen in der Grup-
pe, die Widerstédnde und Lernverweigerungen
sind geradezu das »Salz« eines solchen Prozes-
ses, der es zentral mit dem Leben und Glauben
und deren theologischer Reflexion im Hier und
Jetzt des kommunikativen Geschehens in der
Gruppe zu tun hat. Theologische Erkenntnis und
kommunikativer Prozess bleiben ungetrennt,
aber auch unvermischt in dem Sinne, dass der
Ansatz der Themenzentrierten Interaktion nach
R.C. Cohn, welcher Haltung und Didaktik des
Lehrganges bestimmt, nicht zur erltsenden Er-
satzreligion hochstilisiert wird.?

Lehrende lernen

@ Esliegt auf der Hand, dass kommunikativ-
theologische Lehr/Lernprozesse dialogisch an-
gelegt sind und die Lernenden als Subjekte ge-
wiirdigt werden. Wie ist das zu verwirklichen,
wenn es nicht eine gutgemeinte Option bleiben
soll? Modellhafte Lernprozesse der Lehrenden
sind daftir unumggnglich. Jochen Hilberath, Dog-
matiker in Tiibingen, und ich leiteten vor Beginn
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des Universitétslehrganges mit den fiir den Lehr-
gang vorgesehenen Dozentlnnen aus den unter-
schiedlichen philosophischen und theologischen
Fachbereichen ein einwdchiges Seminar, in dem

ymit den Dozentlnnen ein
einwdchiges Seminar {{

wir miteinander den Lehrgang in den Grundzii-
gen planten. In diesen Prozess wurden die
zundchst in DozentInnenteams entwickelten
Grobeurricula fiir die einzelnen Kurswochen ein-
gebracht und gemeinsam bearbeitet.

Eine ydynamische Balance« wurde bewusst
angezielt und zwar von: biographischer Theo-
logie, ekklesiologisch verstandenem Gruppen-
prozess, reflektierten theologischen Gehalten
und dem kirchlich-gesellschaftlichen Kontext
(Globe), der alle drei Ebenen tangiert. Dies er-
moglichte es uns, fiir die einzelnen Kurswo-
chen jene Anliegen zu finden, die theologisch
zentral, anthropologisch geerdet und kontex-
tuell bezogen waren.

Doch auch diese Planungen mussten im
Hinblick darauf offen gehalten werden, dass das
jeweilige Leitungsteam eines Lehrgangsmoduls —
trotz aller Vorplanung — durch den tatsdchlich
stattfindenden Gruppenprozess erst lernt. Um
das zu gewdhrleisten, gibt es nach jeder Kurs-
woche so genannte Ubergabegespriche, in de-
nen das »alte« und das »neue¢ Leitungsteam, ge-
meinsam mit der Gesamtleitung des Lehrgangs,
den Prozess nachreflektiert und die Planung
nachjustiert.

Qualifizierte Lernprozesse

@ Die Lernprozesse der Teilnehmerlnnen wer-
den durch so genannte Peer Groups unterstiitzt,
in denen sie seit dem dritten Kurs neben den
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Kurswochen und dem Einzelstudium miteinan-
der arbeiten. Dort tauschen sie ihre Erfahrungen
liber die Bedeutung ihres theologischen Arbei-
tens im konkreten beruflichen Kontext aus, pla-
nen Projekte und gestalten Zeit miteinander.
Da der Universitdtslehrgang mit dem Mas-
ter in Kommunikativer Theologie und fiir Voll-
theologlnnen auch mit dem kirchlichen Lizenzi-
at abgeschlossen werden kann, gehen intensive

Ynicht einfach nur
eine didaktische Umsetzung {

Gruppenphasen, Einzelstudium und Projektar-
beit mit einer eigenen Projekt- und Supervisi-
onswoche Hand in Hand. Abschlussarbeiten und
Priifungen sollen schlieRlich zeigen, wie eine per-
sonlich integrierte Theologie zu einer kritischen
Hermeneutik des beruflichen und privaten Le-
bens werden kann.

Biografische Theologie
und »geschenktes« Wir

@® Der aufmerksame Blick auf die potentiellen
TeilnehmerInnen des Lehrganges, deren Situati-
on und theologische Vorerfahrungen, welche in
den Aufnahmegespréchen offenkundig wurden,
ermdglichte eine Akzentuierung auf biografische
Theologie; sie wurde auch zum speziellen An-
liegen der ersten Kurswoche. Bereits im Semi-
nar mit den Lehrenden wurde zunehmend deut-
licher, dass der Prozess in der Gruppe nicht ein-
fach nur eine didaktische Umsetzung
vorgegebener Anliegen und Inhalte darstellt. In
unserem eigenen Kommunikationsprozess wur-
de neben der inhaltlich-theologischen Auseinan-
dersetzung auch den kommunikativen Prozes-
sen zwischen uns bis dahin Raum gegeben, dass
das gemeinsame Beten, Meditieren und liturgi-
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sche Feiern vom theologischen Diskurs nicht ab-
getrennt wurde. Dabei zeigte sich, wie unent-
schrankbar die durchaus konfliktreichen Grup-
penerfahrungen, das Etleben von Kirche und die
ekklesiologische Reflexion ineinander gehen.

Ansatzweise Erfahrungen eines geschenk-
ten und nicht didaktisch hergestellten Wir, die
unter Theologie Lehrenden keineswegs selbst-
verstandlich sind, ermutigten uns, auch das »Ek-
klesiologiemodul« mit den Teilnehmerlnnen un-
ter einer solchen Perspektive zu planen. Im ent-
sprechenden Lehrgangsmodul kamen dariiber
hinaus verschiedene Kirchensysteme (friithkirch-
lich, volkskirchlich, nachkonziliar) mit ihrer un-
terschiedlichen emotionalen Ladung buchstib-
lich ins Spiel.

Der Himmel ist offen

® Wie brisant philosophisch-anthropologische
Fragen sein kénnen, wird dann bewusst, wenn
sie im Spektrum der Philosophiegeschichte be-
leuchtet, mit den neuesten wissenschaftlichen
Fragestellungen konfrontiert und an die Selbst-
aufkldrung des Menschen angebunden werden:
Was ist der Mensch — wer bin ich? Anthropolo-
gie wird so zur buchstéblichen Auseinanderset-
zung um Leben und Sterben, um die Einheit von
Leib und Seele, um Ethos und Verantwortlich-
keit. Das Philosophieren {iber den Menschen
wird zur Philosophie {iber sich selbst und den
anderen; es kann konkret in der Gruppe erfahr-
bar werden.

An eine subjektiv und intersubjektiv geer-
dete Anthropologie kann dann die kommunika-
tive Eschatologie unmittelbar anschlieRen. Es
geht um die Hoffnungen und Angste, die Men-
schen bewegen. Der ehemals als Lehre iiber die
»letzten Dinge« benannte theologische Traktat
wird aus jener zentralen christlichen Hoffnungs-
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metapher heraus in und mit der Gruppe et-
schlossen, von der her das Leben und Sterben
eine neue Dimension erhdlt: vom offenen Him-
mel, jener Zukunft, die durch den Tod hindurch
erhofft werden darf und in der Gottes unbe-
grenzte Liebe zum Leben in allen Facetten er-
ahnbar wird. Fragen nach eigenen und nach bib-
lischen Hoffnungserzéhlungen werden virulent;
es geht letztlich um das, was den Briichen — auch
angesichts des Todes — standhilt. Gibt es eine
Hoffnung fiir alle und was ist der Preis dafiir?

Konkurrenz und Neid

@ Ein Leben aus der Dimension des offenen
Himmels verstellt keineswegs den Blick auf die
konkrete, von Konkurrenz und Neid bestimmte
Wirklichkeit in der Welt und zwischen den Men-
schen. Wider alle Harmonisierungstendenzen,
die kirchlichen Gruppen nicht selten eigen sind
und die das Heil in der homogenen Gruppe der
Neuevangelisierten suchen, nimmt Kommuni-
kative Theologie die konfliktreiche und konkur-
renzvolle Wirklichkeit des Lebens deutlich waht.

»die konfliktreiche
und konkurrenzvolle
Wirklichkeit
des Lebens {

Das mimetische Begehren und unterschiedliche
geschichtliche Versuche, Konkurrenz und Neid
einzuddmmen, ermdglichen einen realistischen
Blick auf menschliche Moglichkeiten und Gren-
zen heute. Eine »kommunikative Gnaden- und
Gesellschaftslehre« verbindet die durch die
christliche Soziallehre sensibilisierte Solidaritét
mit dem Loslassen: Ein Leben mit sterlichen
Augen ldsst Wandlung zu, die letztlich in der Fei-
er der Liturgie ihren dichtesten Ausdruck findet.
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Welt(kirche)
hereinholen

® Wihrend ich an diesem Beitrag schreibe, ist
der »Bibelkurs« bereits geplant, aber noch nicht
durchgefiihrt. Bibelarbeit, so meinen viele, fiihrt
in eine vergangene Welt zuriick, die das Heute
vergessen ldsst. Das Gegenteil ist der Fall. In un-
serer Planung, die wir den aktuellen gesell-
schaftlichen Ereignissen angepasst haben, liegt
der Schwerpunkt darin, den gegenwértigen ge-
sellschaftlichen Kontext ernst zu nehmen: So er-

paktuellen
gesellschaftlichen Ereignissen
angepasst {{

halten biblische Schuld-, Anschuldigungs- und
Vergebungsgeschichten nach dem 11. Septem-
ber 2001, an dem die Symbole der neoliberalen
Macht terroristisch zerstért wurden, eine neue
Brisanz. In Konfrontation mit der Passion Jesu
und mit sperrigen Texten zur Lebenshingabe
Jesuim Johannesevangelium kann beides neu ge-
lesen werden: der Schrifttext und der politisch
brisante »Text des Lebens«.

Kommunikative Theologie, die in einer le-
bendigen, auseinandersetzungsfreudigen Grup-
pe betrieben wird und in der wechselseitiges Ler-
nen von »Lehrenden und Studierenden« ge-
schieht und dabei ein Stiick Kirche erfahrbar
wird, kann nicht im eigenen Kontext bleiben.
Sie drangt auf die Auseinandersetzung mit der
pluralen Welt und der Vielfalt der Kirche(n)
weltweit. Weltkirchliche Erfahrung in kleinen
Gruppen, gut vorbereitet und in Lateinamerika,
Afrika und dem ehemaligen Osten 'Europas situ-
iert, wird der Lerngemeinschaft neue Horizonte
offnen, die wiederum in das Gruppengesche-
hen und in die theologische Auseinandersetzung
einfliefen.
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Was Teilnehmerinnen
weitersagen wollen

® Wir haben einige Kursteilnehmerlnnen ge-
beten, fiir die Einladung zu unserem néchsten
Durchgang des Lehrganges, der mit dem Som-
mersemester 2003 beginnt und fiir den die An-
meldung ab 1. November 2001 mdéglich ist, ei-
nige Zeilen zu schreiben:

1 Diese Diplomarbeit weitere Diplomarbeit zur
untersucht die Ein- Untersuchung der
gangserwartungen und Lehrgangsprozesse nach der
die Veranderungen Weltkirchenerfahrung
innerhalb der ersten geplant, die in kleinen
Kurswoche. Es ist eine Gruppen in Lateinamerika,

Informationen zum Universitétslehrgang Kommuni-
kative Theologie finden Sie auf der Homepage der
Katholisch-Theologischen Fakultét Innsbruck unter:
http://praktheol.uibk.ac.at/komtheo/lehrgang/

Afrika und ehemals
osteuropdischen Landern
gemacht und im Lehrgang
vorbereitet und aufge-
arbeitet wird.

2Vgl. Matthias Scharer,
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Die Rolle der TZI in
einer sKommunikativen
Theologiex, in:
Themenzentrierte
Interaktion 15 (2001),
33-41.

DIAKONIA 33 (2002)



Bernhard Fresacher

Seelsorge in den Lebenswelten von Familien
Ehe- und Familienpastoral in den Zeichen unserer Zeit

Auf die verschiedenen Familienwelten
antwortet eine differenzierte Seelsorge.
Ihre grofte Herausforderung ist

die Kommunikation: der Kontakt

mit den Familien, die Familiensemantik

und die Kooperationsstrukturen.

® Wasden einen zu viel wird, kommt den an-
deren zu kurz. Gemeint ist die Familienpastoral.
Die einen befiirchten, dass die Kirche durch ihre
Fixierung auf Familie zu viele Menschen aus-
schlieBe und dass sie sich selbst falschlicherwei-
se fiir eine Familie halte. Dieser kirchliche Fami-
lialismus mache blind einerseits fiir nichtfamilia-
le Lebensformen und -phasen, andererseits fiir
die Organisationsstrukturen der Kirche, die sich
von den sozialen Strukturen einer Familie un-
terscheiden. Die anderen hingegen beklagen die
Tatenlosigkeit der Seelsorge in Sachen Familie.
Die Pfarrgemeinden seien zu wenig auf Familien
eingestellt. Die Seelsorge gehe von einem iiber-
holten Familienbild aus und nehme die Familien
zu wenig differenziert wahr. Eine kontinuierli-
che Begleitung fehle. In der Spannung dieser bei-
den Sichtweisen (die gar nicht so kontrér sind,
wie es scheinen mag) bewegen sich meine fol-
genden Vorschldge: Wie stellt sich die Seelsorge
in den Lebenswelten von Familien heute dar?
Vor welchen Herausforderungen steht sie?
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In einem ersten Schritt werde ich das Prob-
lem und die gesellschaftliche Situation benen-
nen, vor deren Hintergrund sich diese Fragen
stellen. Sodann will ich im zweiten Schritt auf die
Strukturen der Seelsorge eingehen und schlieB-
lich im dritten Schritt die Herausforderungen auf-
zeigen, die ich gegenwirtig sehe.

Die katholische Kirche weils sich in der Ver-
antwortung fiir den Schutz von Ehe und Familie.
Damit erfiillt sie auch eine — verfassungsrecht-
lich verankerte — Erwartung unserer Gesell-
schaft. Sie hat dabei aber ein Problem: Die Seel-
sorge, insbesondere die territoriale in den
Kirchengemeinden (den Pfarreien, Seelsorgeein-
heiten und Dekanaten), wird immer mehr aus
den Lebenswelten von Familien ausgeschlossen.
Dadurch entfernt sich die Kirche von den fami-
lialen Wirklichkeiten unserer Zeit.! Dies ist ein
pastorales Problem. Denn es witft die Frage auf,
wie die Kirche unter diesen Umsténden ihrem
Auftrag gerecht werden kann, allen das Evange-
lium zu verkiinden oder — wie die Pastoralkon-
stitution des Zweiten Vatikanischen Konzils pro-
grammatisch definiert — »die Welt,' in der wir le-
ben, ihre Erwartungen, Bestrebungen und ihren
oft dramatischen Charakter zu erfassen und zu
verstehen¢ und so »nach den Zeichen der Zeit zu
forschen und sie im Licht des Evangeliums zu
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deuten (GS 4). Die Seelsorge muss sich fragen,
ob sie genligend dazu beitrégt, dass »auch heute
der christliche Glaube wieder den Menschen fin-
den«? wird.?

Familienformen

® Die Gesellschaft beeinflusst unsere Sicht-
weise von Familien. Das, was wir zu Gesicht be-
kommen, hangt davon ab, wie wir hinschauen,
wie wir es sehen. Jede Seelsorge vor Ort steht
vor der Aufgabe, die Situation der Familien zu er-
fassen. Was sie dabei zu Gesicht bekommt, wird
im Detail sehr unterschiedlich sein. Unter die-
sen Voraussetzungen sind die folgenden — sehr
allgemein gehaltenen — thesenartigen Streiflich-
ter zu den Verdnderungen der sozialen Wirk-
lichkeit von Familie heute zu sehen.4

Legt man der Familie zwei Beziehungs-
systeme zugrunde, ndmlich die Zweierbeziehung
und die Eltern-Kind-Beziehung, so ist heute von
einer Entkopplung dieser beiden Systeme aus-
zugehen. Die Ehe hat ihren Status als einzig le-
gitime Grundlage der Familie verloren. Eine Ehe
bringt nicht automatisch Kinder hervor, und Kin-
der setzen nicht unbedingt eine Ehe voraus —
und Zweierbeziehungen fiihren nicht selbstver-
stdndlich zur Hochzeit. Die Starkung der Zweier-
beziehung gerdt in Konkurrenz zu unserer mo-
dernen Kindzentrierung. In der Tendenz nahern
sich Kinderwelten — die seit der Neuzeit zu im-
mer mehr geschiitzten eigenen Welten wurden
— (wieder) den Erwachsenenwelten an.

(Gab es eine Zeit lang einen weitgehend stan-
dardisierten Lebenslauf von der Herkunftsfamilie
bis zur eigenen Familie, so stehen heute zahlrei-
che Entscheidungen an: beziiglich der Lebens-
form, der Vereinbarung von privatem Leben und
Beruf, der Gestaltung einer Zweierbeziehung,
der Familiengriindung und der Kinderzahl, des
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Erziehungsstils usw. Wenn die in der Seelsorge
wirksamen Familienbilder und -definitionen
nicht darauf abgestimmt werden, verfehlen sie
diese Situation.

Wenn wir die Liebe als das Verbindende in
der Familie (fiir die Beziehungssysteme) ansehen
— Was relativ neu ist —, dann grenzen wir diese
iiber die besondere soziale Form, wie Personen
sich zueinander verhalten bzw. verhalten sollen,
von anderen Lebenswirklichkeiten (Wirtschaft,
Politik, Kunst, Sport etc.) ab. Die Liebe unter-
scheidet sich von anderen sozialen Formen zum

wLiebe macht
einen Unterschied. {(

einen durch ihre spezifische Exklusivitat: wir
Zwei bzw. unsere Familie im Unterschied zum
Rest der Welt. Nach innen duBert sich diese Ex-
klusivitdt im Anspruch der Intimitat (in der
Zweierbeziehung durch die Sexualitdt symboli-
siert, in der Eltern-Kind-Beziehung durch die
Blutsverwandtschaft, weshalb dies z.B. auch fiir
Adoptivfamilien zu einem schwierigen Thema
oder bei Familienfeiern zum Konfliktstoff wer-
den kann). Zum anderen ist die Liebe durch die
Totalberiicksichtigung der Person gekennzeich-
net. Sie ist die einzige Kommunikationsform
(auBer vielleicht der Freundschaft), in der nicht
nur eine bestimmte Rolle, sondern die ganze Per-
son wichtig ist. Diese — auch als »romantische
Liebe« bezeichnete — Form der Liebe finden wir
heute in den Programmen der Romane, in Film
und Fernsehen, in der Popmusik wieder. Dort
gewinnt sie quasi religiose Qualitdten — eine ganz
besondere Herausforderung fiir die Seelsorge.
Wir haben schlieBlich gelernt, Familien
nicht als statische Gebilde anzusehen, sondern
als komplexe, dynamische Wirklichkeiten (Sys-
teme). Familie ist eine Lebensphase und enthalt
in sich noch einmal verschiedene Phasen. Es gibt
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zum einen immer ein Danach, immer eine Pha-
se nach der bzw. ohne die Familie (in der diese
in den Hintergrund tritt, auch wenn verwandt-
schaftliche Bande erhalten bleiben).5 Zum ande-
ren verdndern sich Familien selbst im Lauf der
Zeit. Géngig ist mittlerweile ein — allerdings auf
Ehepaare mit Kindern zugeschnittenes — Kon-
zept, das fiinf Phasen unterscheidet: Griin-
dungsphase, Aufbauphase, Stabilisierungsphase,
konsolidierte Phase und Umorientierungsphase,
an die dann die nachfamiliale Phase anschlieBt.

Diese Unterscheidung von verschiedenen
familialen Phasen hilft, interne Familiendynami-
ken besser zu verstehen und die Bediirfnisse
bzw. Problemlagen von Familien besser zu un-
terscheiden.® In der Seelsorge wird es also darauf

W Pluralitit der Familienwelten {{

ankommen, nicht nur die Pluralitdt der Famili-
enkonstellationen wahrzunehmen, sondern
auch die markanten Unterschiede der Familien-
phasen sowie nicht zuletzt die Differenz zwi-
schen familialen und nichtfamilialen Lebens-
welten.

Familienseelsorge

® Die gesellschaftlichen Verdnderungen be-
einflussen die Arbeit der Seelsorge ebenso, wie es
die Strukturen in der Seelsorge selbst tun. Be-
kanntlich bildete sich im 19. Jahrhundert die
feste Koalition zwischen Kirche und Familie als
pastorale Innovation im Kontext der funktiona-
len Differenzierung der Gesellschaft heraus. Sie
zielte auf die Integration des Einzelnen als ganze
Person in die Gemeinschaft der Familie und iiber
diese in die Gemeinschaft der Kirche. Den Eltern
wurde die Rolle der Erstverkiinder des Evangeli-
ums gegeniiber ihren Kindern zugeschrieben.
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Die Kinder wurden dafiir ihrerseits den Eltern
zu Gehorsam verpflichtet. Der Kirche gelang es
dadurch, die Familie zur festen kirchlichen In-
stitution der religidsen Erziehung und damit
auch zur Rekrutierung ihres Nachwuchses zu
machen. Diese Geschichte steckt hinter dem
weitgehend bis heute gepflegten kirchlichen
Sprachgebrauch.”

Die hohe Wertschétzung der Familie in die-
ser Tradition hat ihre Kehrseite zum einen darin,
dass die gelebte Realitdt schnell als defizitdr ab-
qualifiziert wird. Leistungen, die Familien als
Lernorte des Glaubens (nach wie vor) in erheb-
lichem Ausmal erbringen, kénnen nicht ent-
sprechend gewdirdigt werden. Zum anderen kol-
lidiert diese (idealisierte) Wertschdtzung mit den
Familienbildern, die heute bestimmend sind.
Problematisch wirkt sich vor allem auch die un-
historische Sicht aus, die sowohl Familie als zeit-
lose Naturgegebenheit erscheinen lésst als auch
ihre spezifischen Phasen {ibersieht. Durch den
kirchlichen Familialismus haben es auferdem
nichtfamiliale Lebensformen und -phasen nach

» Familien sind heute
nicht mehr auf
die Kirche angewiesen. {{

wie vor schwer, Beachtung zu finden. Die Fami-
lien haben sich von kirchlichen Anspriichen und
Reglementierungen (z.B. hinsichtlich der reli-
giosen Kindererziehung) emanzipiert — nicht aus
einer Verweigerungshaltung heraus, sondern
weil es sich so ergeben hat. Familien sind heute
nicht mehr auf die Kirche angewiesen.
Wéhrend die Teilnahme an allgemeinen kir-
chenbezogenen Anldssen wie vor allem dem
Sonntagsgottesdienst, der Beichte oder Ostern
seit Jahren riickldufig ist, erfreuen sich Taufe,
Erstkommunion und Beerdigung ungebrochener,
zum Teil steigender Beliebtheit.? In diesem Trend
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liegt das starke Interesse im Bereich der Kinder
und Familiengottesdienste, der Kinderchére und
aller familienbezogener Feste im Jahreskreis (al-
len voran Weihnachten) sowie die Tatsache, dass
familienorientierte Jugendliche (also Jugendli-
che, die sich spéter einmal auch eigene Kinder
wiinschen) eher religiés bzw. kirchlich interes-

»kirchliche Riten
zur Sakralisierung
der Familienidentitét {

siert sind als andere. Familien bedienen sich
kirchlicher Angebote allerdings nach ihrem Be-
darf. Kirchliche Feiern werden familienreligios
gedeutet: die Taufe also z.B. nicht als Aufnahme
in die Kirche, sondern — dhnlich wie bei der Erst-
kommunion — als Familienfeier oder als Beginn
des Lebensweges; Weihnachten nicht als Fest der
gottlichen Inkarnation, sondern als Feier der Fa-
miliengriindung, Kirchliche Riten werden zur re-
ligiosen Bestdtigung und Sakralisierung der Fa-
milienidentitét genutzt.

Die Seelsorge bietet iiber die Anlésse im Kir-
chenjahr und die Feiern der Sakramente hinaus
zahlreiche weitere Gelegenheiten des Kontakts
mit Familien: Gruppengespréche, Beratung, Ver-
anstaltungen rund um Paarbeziehung oder reli-
gitse Erziehung, Eltern-Kind-Kreise, Familien-
wochenenden und -freizeiten, Alleinerziehen-
den- oder Miittertreffs etc. Diese — meist unter
hohem persénlichem Engagement erbrachten —
Leistungen der Lebenshilfe, der geistlichen Be-
gleitung, der Liturgie sowie der Gruppenarbeit
konnen nicht hoch genug eingeschétzt werden.
Sie sprechen die Bediirfnisse nach Férderung der
Kinder, nach Austausch und Gemeinschaft oder
nach kontinuierlicher Begleitung an. Zugleich
bieten sie »Oasen fiir Sinnsuche und Fragen,
die iiber die (alltdglichen) Dinge dieser Welt hi-
nausweisen. Die pastoralen Angebote unter-
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scheiden sich allerdings erheblich in ihrer Pro-
fessionalitdt und Attraktivitdt. Trotz ihrer groen
Vielfalt gelingt es nicht (mehr), die ganze Plura-
litét der Bediirfnisse und Interessen, der Lebens-
entwiirfe und Sinnorientierungen in den Famili-
en unserer Zeit einzufangen.® Vor allem in den
Pfarrgemeinden zeichnet sich eine Tendenz zur
Verengung auf einen kleinen Ausschnitt aus die-
ser Pluralitdt ab. Viele Menschen sehen ihre Si-
tuation dort nicht angesprochen und wenden
sich an andere.

Daneben finden Familien Einrichtungen,
Gruppen und Initiativen, die aus dem kirchlichen
Raum stammen, ohne dass diese allerdings —auf
den ersten Blick — mit der Kirche in Verbindung
gebracht werden: Kindertagesstdtten, Familien-
bildungsstitten, Erwachsenenbildungswerke,
Hilfsangebote der Caritas, Beratungsstellen, Ver-
bande und andere Initiativen. Der Kontakt, der
Austausch oder die Zusammenarbeit von Seiten
der Seelsorge mit diesen »Anbietern findet ge-
wohnlich allerdings nicht unter geregelten struk-
turellen Rahmenbedingungen statt, sondern
héngt von einzelnen Personen ab, denen dies ein
Anliegen ist. Oft riicken die genannten speziali-
sierten Dienste gar nicht in das Blickfeld der ter-
ritorialen Seelsorge. Die unterschiedlichen Spra-

Yeher ein zusammenhangloses
Nebeneinander {

chen oder Zielvorstellungen bereiten aulerdem
Versténdigungsschwierigkeiten. So findet sich in
der Praxis oft eher ein zusammenhangloses Ne-
beneinander als ein konzertiertes Miteinander.
Dabei werden meist schon die vorhandenen
Strukturen und Mdoglichkeiten nicht genutzt
oder berticksichtigt.

Die Arbeit in der Seelsorge wird von Leit-
bildern und Wertvorstellungen {iber Ehe und Fa-
milie gepragt. Diese sind unerlésslich, werden al-
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lerdings meist nicht ausdriicklich formuliert bzw.
présentiert. Sie filtern die Wahrnehmung von Fa-
miliensituationen und steuern das Handeln in
der Seelsorge. Insofern beeinflussen sie unmit-
telbar den Kontakt zu den Familien. Sie wirken
sich ausschlaggebend darauf aus, wer sich in der
Pfarrgemeinde akzeptiert weill und wer sich aus-
geschlossen fiihlt, wer sich einbringen will, und
wer sich wo anders engagiert.

Die Seelsorge lebt vom persdnlichen Einsatz
der haupt- und der ehrenamtlichen Akteure. Mit
ihrem Engagement steht und féllt die Qualitét
der Arbeit und die Attraktivitdt fiir Familien. Aus-
schlaggebend sind die Sensibilitdt der Akteure
und deren »personlicher« Kontakt zu den Fami-
lien. Die Arbeit hingt von gegenseitiger Akzep-
tanz und vom Vertrauen ab, das sich oft erst {iber
lange Zeit aufbaut.

Diese hohe Abhéngigkeit von Personen
birgt allerdings zugleich das Risiko, dass der Kon-
takt nicht gelingt und die Beteiligten einander
nicht akzeptieren, dass mit dem Wechsel von Ak-
teuren auch Kontakte verloren gehen und Kon-
tinuitdten abbrechen, das Risiko schlieBlich auch
der Einseitigkeit und der Verengung auf eine

Y Risiko der
Einseitigkeit und
der Verengung ((

»eingeschworene¢ Gemeinde sowie des Aus-
schlusses anderer — manchmal iiber viele Jahre.
Strukturen kontinuierlicher Abstimmung zwi-
schen den Akteuren in den Pfarrgemeinden und
iiber die Pfarrei- oder Seelsorgeeinheitsgrenzen
hinaus (Zusténdigkeiten und Verantwortungen,
verbindliche Regelungen des Zueinanders der
verschiedenen Ebenen mit klaren Aufgabenver-
teilungen) sind nicht selbstverstandlich. Geeig-
nete Kommunikationsformen, die den Kontakt
zu Familien so unterstiitzen, dass sie dabei der
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modernen Autonomie der familialen Lebens-
wirklichkeiten Rechnung tragen, miissen sich im
Raum der (territorialen) Seelsorge erst durchset-
Zen.

Herausforderung
Kommunikation

® Mit diesem Hinweis ist die groBte Heraus-
forderung bezeichnet, die ich heute fiir eine Seel-
sorge in den Lebenswelten von Familien sehe:
die Kommunikation — und zwar nicht nur im
Sinn personlicher Beziehung, sondern vor allem
in strukturellen und semantischen Hinsichten.
Diese werden namlich gerade im kirchlichen Le-
ben gegeniiber einer Priferenz auf Personliches
vernachldssigt.!0 Seelsorge unterscheidet das
Evangelium an den »Zeichen der Zeit«. Dafiir ist
sie auf Kommunikation (in diesem umfassenden
Sinn) angewiesen. Anders l4sst sich das Evange-
lium nicht unterscheiden. Es geht also um die
Kommunikation des Evangeliums in unserer Ge-
sellschaft.!! Wie risikofreudig zeigt sich die Seel-
sorge hierin?

Mindestens ebenso wichtig wie das, was
kommuniziert wird, ist ndmlich, wie kommuni-
ziert wird. Dies wird in einer hauptséchlich er-
eignis- und themenorientierten Seelsorge leicht
{ibersehen (die auferdem dazu neigt, das Evan-
gelium so zu verkiinden, dass die Korrespondenz
zum Leben nicht sofort einleuchtet). Dies gilt
auch fiir den Kontakt mit Familien. Er ist der mo-
dernen Autonomie der Lebenswirklichkeiten

»wsich den Familienwelten
auszusetzen {

ausgesetzt. Fiir Familien bedeutet dies (was Fa-
milienberaterinnen und -berater 1angst wissen),
dass sie fiir Versuche der Vereinnahmung, der In-
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strumentalisierung, der Verdnderung von aullen
etc. kommunikativ unzugénglich sind.12 Der
Seelsorge bleibt nichts anderes {ibrig, als sich den
Familienwelten auszusetzen, ohne zu wissen,
was dabei herauskommen wird. Dieses Risiko
ldsst sich nicht vermeiden. Denn es geht um
nichts Geringeres als um die Resonanz des Evan-
geliums in den Lebenswelten von Familien unter
den heutigen gesellschaftlichen Kommunikati-
onsbedingungen. Welche Konsequenzen sind
daraus zu ziehen? Vor welchen Herausforderun-
gen steht die Kommunikation der Seelsorge in
den Lebenswelten von Familien heute? Ein paar
Stichworte dazu:

e Eswird darauf ankommen, inwiefern die ge-
nannten Anlésse des Kontakts mit Familien als
Kommunikationsgelegenheiten wahrgenommen
und gestaltet werden: von den Akteuren, von
den strukturellen Rahmenbedingungen und von
den semantischen Einstellungen (Familienbil-
dern) in der Seelsorge. Welche Missverstdndnis-
se und Interessenkonflikte sind zu erwarten?
Welche Chancen der Verstindigung bieten sich?
e Die Stirken der personlichen Kontakte sind
strukturell so zu férdern, dass die beschriebenen
Risiken der Personzentrierung in der Seelsorge
moglichst gering gehalten und die Méglichkei-
ten persdnlichen Engagements gesteigert wer-
den. Ich denke an sichere Kooperationsstruktu-
ren zwischen Seelsorge und — kirchlichen wie
nichtkirchlichen — Einrichtungen, die mit Fami-
lien zu tun haben, an fiir diese Strukturen

Wentlastende Strukturen {(

Verantwortliche in einem bestimmten regiona-
len Komplex, an Qualitétsstandards etc. Erst da-
durch werden Informationsaustausch, Synergie-
effekte und gemeinsame Projekte — unter den
Bedingungen begrenzter Ressourcen — ermog-
licht und von dem hohen persénlichen Einsatz
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entlastet. Dadurch kénnen auch die lebens- und
wohnraumnahen Moglichkeiten der Kirchenge-
meinden dort, wo die sozialen Dienste der Cari-
tas oder die Arbeit der Beratungsstellen an ihre
Grenzen stoBen, besser zum Tragen kommen
und umgekehrt: die spezialisierten Dienste dort,
wo die Kirchengemeinden tatsdchlich nicht
mehr weiterhelfen kénnen.

e Vonden hauptamtlich in der Seelsorge Téti-
gen ist zu erwarten, dass sie durch regelmédRige
Kontakte und durch eine entsprechende Ausbil-
dung und Weiterqualifizierung ein differenziertes

»keinen zu engen
Wahrnehmungsfilter anlegen {(

Versténdnis fiir die Lebenswelten von Familien
aufbringen und kontinuierlich ihre eigenen Wert-
urteile iiberpriifen. Daraus entwickelte pastora-
le Konzepte sind ebenfalls strukturell abzusi-
chern. Den Ehrenamtlichen und Freiwilligen bie-
tet dies mehr Sicherheit und erméglicht es, ihre
qualifizierte Rolle im Bezug auf diese Rahmen-
bedingungen zu bestimmen. Den Pfarrgemein-
derdten konnte hierbei eine stirkere Vermitt-
lungsfunktion zukommen.

e Die in der Seelsorge wirksamen Ehe- und
Familienbilder bediirfen einer kontinuierlichen
Uberpriifung durch geeignete Verfahren. Die Ein-
stellung zu den Lebenswelten von Familien muss
so reflektiert und ausgerichtet sein, dass sie nicht
voreilig moralisch qualifiziert oder (unter-
schwellig) einen zu engen Wahrnehmungsfilter
anlegt: Inwiefern ist sie in der Lage, auf spezifi-
sche Situationen von Familien einzugehen? Hilft
sie, Konflikte, die sich aus den unterschiedlichen
Lebenssituationen und -einstellungen ergeben,
auszutragen? Trégt sie dazu bei, die aufgrund von
Armut, wegen ihrer Lebensform oder anderer
Probleme mit sozialen Folgen vom gesellschaft-
lichen Leben ausgeschlossenen Familien wahr-
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zunehmen? Berficksichtigt sie ausreichend die
beschriebenen Entkopplungen von Liebe, Se-
xualitdt, Zweierbeziehung, Ehe und Elternschaft
sowie deren Auswirkungen im konkreten Fami-
lienalltag? Die Seelsorge wird dann lernen, Fa-
milien an ihren Grenzen (der Zeit, der Kommu-
nikation, der Erziehung, der Belastbarkeit etc.)
zu begegnen. Sie wird dann auch nicht (mehr)
{ibersehen, dass es im Leben mehr als nur Fami-
lie gibt.

e SchlieBlich ist es notwendig, endlich den
kirchlichen Familialismus zu iiberwinden und
das »Familidre dort zu lassen, wo es hingehort:
in den Familien. Die Kirche ist anders organisiert
als Familien. Traut sie den Familien zu, ihr Leben
unter den gesellschaftlichen Bedingungen von
heute zu meistern? Kann sie den Familien auch

die Losung ihrer Probleme iiberlassen? Die Kir-
che gewinnt nicht mehr Vertrauen, wenn sie sich
verstédrkt in Sachen Intimitét dufert, anstatt sich
in Respekt zu iiben. Denn die Liebe war wohl —
trotz aller Pannen — noch nie ein so hoch ver-
siertes und weit verbreitetes Kdnnen wie heute.

Genuine Kompetenz der Kirche ist und
bleibt der Glaube an das Evangelium. Die Fa-
milien braucht sie, um zu erfahren, wie sich
dieser Glaube in deren Lebenswelten bewdhrt,
welchen Unterschied das Evangelium in diesen
Lebenswelten macht. Nur so kann sie die »Zei-
chen der Zeit« in den verschiedenen autono-
men Lebenswirklichkeiten unterscheiden. Dann
wird sie ihren wirksamen Ort in unserer Ge-
sellschaft (wieder)gewinnen — nicht nur bei den
Familien.

1 Ubersehen wird leicht,
dass sich nicht nur die Leute
von der Kirche entfernen,
sondern die Kirche ihrerseits
den Anschluss zu immer
mehr Lebenswelten verliert.
Vgl. Michael N. Ebertz,
Erosion der Gnadenanstalt.
Zum Wandel der Sozial-
gestalt von Kirche,

Frankfurt a.M. 1998; Hans
Georg Ziebertz, Religion,
Christentum und Moderne.
Verdnderte Religionsprasenz
als Herausforderung,
Stuttgart u.a. 1999.

2 Joseph Kardinal Ratzinger,
Zur Lage von Glaube und
Theologie heute, in: IKZ 25
(1996) 370.

3 Seelsorge steht dabei vor
der paradoxen Heraus-
forderung, eine klare
Werteposition zu vertreten,
ohne Menschen
auszuschlieBen. Dieses
Dilemma zeigt sich z.B.

auch im Hirtenbrief der
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deutschen Bischofe
anlasslich des Familien-
sonntags von 1999

»Ehe und Familie - in

guter Gesellschafte.

*Vgl. ausfiihrlicher dazu:
Bernhard Fresacher,
Moderne Familien: Modelle
und Trends, in: Josip Klaric
(Hg.), Die Kroatische
Migrantenfamilie. Pastorale
Jahrestagung Bergisch
Gladbach 9.-12.10.2000,
Frankfurt a.M. 2001,
137-158.

5 Die Zeit ohne Familie im
alltdglichen Leben dauert
heute vielfach ldnger als die
in der Familie. Die Griinde
sind bekannt: Steigerung
des Lebensalters, Riickgang
der Kinderzahlen, Zunahme
der Kinderlosenrate,
Aufschub der Familien-
griindung.

6 So zeigt sich z.B., dass

es Familien (sowohl als
Alleinerziehende wie auch

mit zwei Eltern) mit Kindern
bis zu einem Alter um die
15 Jahre finanziell am
schwierigsten haben.

7Vgl. z.B. die Ausfiihrungen
des Katechismus der
Katholischen Kirche zum
Vierten Gebot (KKK 2251-
2253) oder Lumen Gentium
(LG 11) oder neuerdings die
sog. »Familienkatechese«.

8 Lediglich bei den
kirchlichen Trauungen fallt
ein riicklaufiger Trend auf,
der wesentlich mit
kirchlichen Normen zu tun
haben diirfte.

9Vgl. Rainer Bucher,
Pluralitit als epochale
Herausforderung, in:
Herbert Haslinger (Hrsg.),
Handbuch Praktische
Theologie, Bd. 1:
Grundlegung,

Mainz 2000, 91-101.

10 Zur Kritik der
»Psychologisierung« der
Seelsorge vgl. Isolde Karle,

Seelsorge in der Moderne.
Eine Kritik der
psychoanalytisch
orientierten Seelsorgelehre,
Neukirchen 1996.

"\gl. dazu grundlegend:
Bernhard Fresacher,
Kommunikation -
Leitbegriff theologischer
Theoriebildung.
Fundamentaltheologische
AnstdBe, in: ZKTh 123
(2001) 269-283.

12 Diese Sicht lasst sich auf
alle Bereiche der Seelsorge
ibertragen. Sie wird vor
allem von einem
systemischen Denken
unterstiitzt. Vgl. Uta Pohl-
Patalong, Moglichkeits-
raume erweitern.
Systemtheorie und
systemisches Denken in
der Praktischen Theologie,
in: DiAkoNIA 32 (2001)
139-146.
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Religionspadagogik

Norbert Mette/Folkert Rickers (Hg.)
Lexikon der Religionspadagogik

Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 2001

1230 Seiten in 2 Bénden, geb., oder als CD-Rom,
Eur-D 129,-/Eur-A 132,70/sFr 206,-

CD-Rom und Buch: Eur-D 199,-/Eur-A 204,60/sFr 311,-

Mit den vorliegenden zwei Bénden eines Lexi-
kons der Religionspddagogik wird eine seit lan-
gem offene Liicke in diesem Bereich gefiillt und
den Herausgebern, die die Verwirklichung dieses
Projektes in Angriff genommen haben, sei zual-
lererst dafiir herzlichst gedankt.

Ein erster Blick in das enzyklopddische
Werk l4sst erkennen, dass es das Produkt vielfdl-
tigsten Expertlnnenwissens ist. Dies zeigt einen
positiven Effekt dahingehend, dass einzelne
Stichworte sehr prdzise und umfassend darge-
stellt sind und man als LeserIn nicht nur einen
Uberblick erhilt, sondern an manchen Stellen
auch detaillierter in ein Themenfeld eingefiihrt
wird.

Hinsichtlich der Konzeptionierung dieser
Enzyklopddie ist das Anliegen der Herausgeber,
die einzelnen Schlagworte vor allem aus religi-
onsdidaktischer Perspektive unter Einbeziehung
dkumenischer, interreligidser, feministisch-theo-
logischer und politischer Lerndimensionen dar-
zustellen, besonders positiv hervorzuheben. Die
Verwirklichung dieses Anliegens ist — wie die
Herausgeber selbst in ihrem Vorwort kritisch an-
merken — bei den einzelnen Stichworten unter-
schiedlich gut gelungen, was bei der grofen An-
zahl an Autorlnnen und deren unterschiedlichen
Kontexten nicht wirklich verwundert.

Die Option auf eine laufende Aktualisierung
ldsst dennoch darauf hoffen, dass eine Annéhe-
rung an diesen programmatischen Gesichtspunkt
immer besser gelingt. Den Herausgebern sei fiir
diese Aufgabe ein nétiges konsequentes Einfor-
dern und unendliche Ausdauer gewiinscht.
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Dieses Vorhaben, das Lexikon im Abstand
von zwei Jahren mittels Updates aktualisieren zu
wollen, kommt den Anspriichen von Beniitze-
rinnen und den Herausforderungen an ein Lexi-
kon heute auf verschiedenen Ebenen entgegen.
Zunéchst kann damit der antizipierbaren Gefahr
und Wahrscheinlichkeit, dass Schlagworte feh-
len, ergdnzungswiirdig sind oder neue entste-
hen, addquat begegnet werden. Dass LeserInnen
dazu eingeladen werden, sich mit Kritik und Vor-
schldgen an der Weiterentwicklung zu beteili-
gen, ermoglicht, die Gattung Lexikon zu einem
interaktiven Medium werden zu lassen und of-
feriert eine erst seit kurzem mogliche Aktuali-
sierungsdynamik. Zu erwarten ist, dass neben
der Ergénzung und Aufnahme neuer Stichworte
vermehrt die Auseinandersetzung mit unter-
schiedlichen postmodernen Ansédtzen gefordert
sein wird, die theologische, anthropologische
und (religions)didaktische Schliisselbegriffe und
-themen substanziell anfragen, in Frage stellen
und zur Entwicklung neuer Konzepte anregen.

Angesichts des in Konzeptionierung und in-
haltlicher Ausfiihrung gelungenen Lexikons ma-
chen sich leider in der praktischen Handhabung
der gedruckten Ausgabe gewisse Mangel be-
merkbar. So ldsst sich die Nennung der einzelnen
Schlagworte in SchriftgroBe und -form kaum von
den in den einzelnen Beitrdgen vorgenommenen
Untergliederungen unterscheiden, wodurch eine
Orientierung an manchen Stellen erschwert
wird. Ein —leider vermisster — Index kdnnte zu-
dem die Beniitzungsfreundlichkeit und -freudig-
keit immens erhéhen.

Diesen etwas komplizierten Umgang mit
dem Lexikon vernachléssigend, ist den vorlie-
genden Banden und den angekiindigten Updates
in der Bibliothek und auf dem Computer aller in
der Religionspadagogik Tdtigen und Interessier-
ten auf alle Félle ein Platz zu reservieren.

Andrea Lehner-Hartmann, Wien
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Burkard Porzelt

Jugendliche Intensiverfahrungen
Qualitativ-empirischer Zugang und
religionspddagogische Relevanz

Graz: Manumedia Verlag Schnider 1999

285 Seiten, kart., Eur-D 25,56

Thema dieser Dissertation ist die Suche nach
dem »verbindenden Dritten« zwischen den bei-
den Polen Glauben und Leben im Kontext einer
zeitgemaRen Korrelationsdidaktik. Kritisch stellt
Porzelt an letztere die Frage, inwieweit Glaube
und Leben eigensténdige Pole einer Korrelation
sind, die sich wirklich gegenseitig befragen oder
doch immer wieder der Glaube implizit als im-
mer schon feststehende Antwort auf die Fragen
des Lebens verstanden wird. Er plddiert dafiir,
auch den Glauben immer wieder neu im Lichte
des Lebens zu verstehen.

Eine zeitgem&Ren Korrelationsdidaktik miis-
se dabei die hinter der Uberlieferung in Schrift
und Tradition stehenden Grunderfahrungen frei-
legen, um diese mit den zeitgendssischen Erfah-
rungen in Verbindung zu bringen. Hier stellt sich
jedoch die Frage, wie neu dieser Ansatz tatsich-
lich ist, hat doch bereits die historisch-kritische
Exegese diese Freilegung zur Aufgabe, um bibli-
sche Texte im heutigen Kontext verstehbar zu
machen und ihre Lebensrelevanz zu entfalten.

Der Verfasser widmet sich dann dem Pol der
Lebenserfahrung, um anhand von Relevanz-
bzw. Intensiverfahrungen Jugendlicher Grund-
erfahrungen freizulegen, die in eine Korrelation
eingebracht werden kénnten. Die in einer Grup-
pe junger Frauen der Katholischen Studierenden
Jugend (KSJ) und in einer Gruppe junger Ménner
der Katholischen Jungen Gemeinde (KJG) mit-
tels Erzdhlrunden erhobenen Daten bringen Fol-
gendes zu Tage: Jugendliche wissen um eigene
Intensiverfahrungen und kdnnen diese be-
schreiben; die Erfahrungen sind »duBerst vielge-
staltige und werden in einer der Jugendsubkul-
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tur entsprechenden Sprache erzéhlt; selbst in
kirchlich gut sozialisierten Kreisen wird die Er-
fahrung nicht unter Zuhilfenahme religidser
Sprache oder Bilder gedeutet. Gerade dies be-
weist noch einmal, dass als »verbindendes Drit-
tes« nicht religiose Sprache oder Bilder in Frage
kommen.

Bei aller Disparitdt entdeckt der Verfasser
dennoch in den einzelnen Intensiverfahrungen
existentielle Kernthemen »von Heimat und
Fremde (1), psychosozialer Integration und Iso-
lation (2), Tod, Kontingenz und Vergénglichkeit
(3), akzeptierender Kommunikation (4) und pré-
sentischer Alltagstranszendenz (5)« (S. 260).

In der Natur der Studie liegt, dass ein Wei-
terdenken und Weitersuchen angeregt wird. So
wire interessant, in welcher Weise Jugendliche,
die nicht wie die Probanden hauptséchlich das
Gymnasium besuchen, Erlebnisse verarbeiten
und deuten bzw. ob sie diese in dhnlicher Weise
verbalisieren. Bei der untersuchten Gruppe stellt
sich die Frage, ob die genannten Grunderfah-
rungen in einem weiteren Schritt nicht doch
noch mit Glaubenserfahrungen in Schrift und
Tradition bzw. mit religiosen Deutungen kotre-
lierbar wéren.

Voraussetzung fiir den auch vom Verfasser
angezielten Dialog zwischen Erfahrungswelt der
Schiiler und christlich-jiidischer Uberlieferung ist
eine behutsame Kommunikationskultur, die die
Privatheit der Einzelerfahrung respektiert, zu-
gleich aber auch der Wille zur wechselseitigen
Befragung, bei der die fremde Erfahrung in ihrem
Anderssein wahrgenommen wird.

Unbestreitbar geworden ist mit der Studie
die Bedeutung von Intensiverfahrungen im Pro-
zess des Erwachsenwerdens. Zu bedenken wird
sein, inwieweit solche Erfahrungen innerhalb der
Pastoral aufgegriffen oder aber z.B. mittels der
Erlebnispadagogik inszeniert werden konnen.

Patrik C. Horing, Odenthal
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Sozialformen von Religion

Michael Kriiggeler/Karl Gabriel/
Winfried Gebhardt (Hg.),
Institution - Organisation -
Bewegung

Sozialformen der Religion im Wandel

Verdffentlichungen der Sektion »Religionssoziologie«
der Deutschen Gesellschaft fiir Soziologie 2
Opladen: Leske + Budrich, 1999

245 Seiten, kart., Eur-D 20,-/Eur-A 20,60/sFr 36,-

Dieser Sammelband greift ein in der religionsso-
ziologischen Forschung vernachldssigtes Thema
auf: die mesosoziologische Ebene von Religion.
Was macht diese aus? Sie begegnet vor allem in
den drei Sozialformen: Institution, Organisation
und Bewegung. Im Kontext der gegenwiértigen
Organisationsgesellschaft kommt vor allem der
Organisation von Religion bzw. Kirche eine wich-
tige Bedeutung zu. Eine zu starke Fixierung auf
diese Sozialgestalt bringt allerdings auch Proble-
me mit sich; auf die Partizipation ihrer Mitglie-
der wirkt eine so erfahrene Religion bzw. Kirche
nicht gerade motivtrachtig. Nicht zuféllig kommt
es als Reaktion zur Ausbildung verschiedener Be-
wegungen inner- oder auBerhalb der institutio-
nalisierten Religionen. In dem so knapp umris-
senen Problem- und Themenspektrum gliedern
sich die Beitrdge dieses Buches in drei Schwer-
punkte: (1) Religion und Organisation, (2) Cha-
risma zwischen Bewegung, Institution und Or-
ganisation und (3) Dilemmata der Organisierung
von Religion. Besonders interessant ist, dass in
zwei Féllen die Beitrdge aufeinander Bezug neh-
men: H. Geiser und E-X. Kaufmann zur Reich-
weite des Organisationsansatzes zum Verstdnd-
nis von Religion in der Gegenwart und W. Geb-
hardt und W. Lipp zum Konzept einer Soziologie
des Charismas. Die Beitrége des 3. Teils konkre-
tisieren die Grundsatzthematik mit Blick auf ak-
tuelle Probleme bzw. Phéinomene in den beiden
christlichen GroBkirchen: u.a. das Planungs-
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dilemma in der Volkskirche (P. Hohmann), die
Professionalisierungsfalle in der Gemeindepas-
toral (U. Bitz), neue geistliche Bewegungen
(M. Hochschild) und das Kirchenvolks-Begehren
(H. Denz).

Norbert Mette, Paderborn

Citypastoral

Ulrich Engel
City-Seelsorge
Perspektiven fiir Kirche und Stadt am Ende
des 20. Jahrhunderts
Leipzig: Benno-Verlag 1998
104 Seiten, kart., Eur-D 12,60/Eur-A 13,-[sFr 24,-
Diese Rezension bildet einen Nachtrag zum Li-
teraturiiberblick iiber »Stadtpastoral« in Heft
5/2001. Denn dieses kleine Bandchen — her-
vorgegangen aus den Erfahrungen mit dem Pro-
jekt »Offene Kirche der Dominikaner« in Diis-
seldorf — verdient unbedingt neben den dort vor-
gestellten Publikationen genannt zu werden.
Jeweils in komprimierter und entsprechend prég-
nanter Form wird in den einzelnen Kapiteln ein
Uberblick {iber die Einschitzungen der Stadt in
der Bibel und deren Wirkungsgeschichte gege-
ben, werden grundlegende Informationen zur
Stadtsoziologie vermittelt, aktuelle theologische
u.a. Einschitzungen zur Situation von und in
Grofstddten nachgezeichnet und Pastoralpro-
jekte im urbanen Raum vorgestellt. Das Ganze
miindet in systematisch-theologische Markie-
rungen und pastoraltheologische Leitlinien, die
um einen Fragebogen fiir die Praxis ergdnzt wer-
den. Ausdriicklich verwiesen sei auf den die ei-
gene Wahrnehmung schirfenden Exkurs zu
Stadtmotiven in der bildenden Kunst, exempla-
risch dargestellt an in Reproduktion beigefiigten
Arbeiten von Ingemar Reuter und Gerd Winner.
Norbert Mette, Paderborn
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Neue Pastoral

Reinhold Birenz

Die Wahrheit der Fische

Neue Situationen brauchen eine neue Pastoral
Freiburg: Verlag Herder 2000

288 Seiten, geb., Eur-D 16,90/Eur-A 17,40/sFr 30,-

Von allen theologischen Disziplinen diirfte die
Praktische Theologie die bunteste sein, weil hier
die sich stdndig wandelnde Praxis behandelt
wird. So gilt: Neue Situationen brauchen eine
neue Pastoral. Einen spannenden Beitrag dazu
leisten die Werke des Luzerner Pastoraltheolo-
gen Reinhold Bérenz. Behandelte sein erstes
Buch, »Frisches Brot. Seelsorge die schmecktq,
grundsétzliche Fragen, so steht im hier zu be-
sprechenden Buch eine offene Gemeindetheolo-
gie im Vordergrund. Die (berlegungen beginnen
mit einem Abschnitt aus einem Werk von Jere-
mias Gotthelf und schliefen auch mit einer Ge-
schichte. Es sind immer wieder diese narrativen
Einfiigungen, die zur Buntheit und Farbigkeit des
ganzen Buches beitragen.

Es ist von der Pfarrei die Rede, von den
kirchlichen Lebensvollziigen, wobei ein Lieb-
lingsgedanke des Autors immer wieder beherr-
schend in den Vordergrund tritt: die Beziehung.
Unter diesem Leitwort wird auch die Verkiindi-
gung abgehandelt unter den Stichworten: Leben
teilen — Diakonia; Leben feiern — Leiturgia; Leben
lernen — Martyria.

Ein mutiges Kapitel ist dasjenige tiber Am-
ter und Dienste. Bekannte Postulate kommen
hier zur Sprache und im Anschluss an Karl
Rahner wird wiederholt, was an sich theologisch
einsichtig ist, im konkreten Vollzug aber immer
stirker von der Kirchenleitung blockiert wird,
weil man an einem ideologisierten Zélibatsgesetz
festhalten und die Kosten nicht wahr haben will,
die solche Sturheit verursacht. Und darum ste-
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hen da dann auch die bekannten Sitze von Karl
Rahner: »Wenn und insofern die Kirche in einer
konkreten Situation eine geniigende Anzahl sol-
cher priesterlicher Gemeindeleiter ohne Verzicht
auf die Zdlibatsverpflichtung nicht finden kann,
dann ist es selbstverstdndlich und gar keiner wei-
teren theologischen Diskussion unterworfen,
dass sie auf die Zolibatsverpflichtung verzichten
muss ... « (144)

Es folgen lesenswerte Ausfiihrungen zu
»Seelsorge, spirituell und kompetent«. Es wird
hier und im ganzen Buch spiirbar, dass der Au-
tor {iber viele Jahre hinweg als »Seelsorger der
Seelsorger« im Bistum Bamberg tétig wat, sodass
seine Biicher, bei aller wissenschaftlichen Griind-
lichkeit, doch immer auch fiir die praktische Seel-
sorge und damit fiir die Seelsorgerinnen und die
Seelsorger in der praktischen Arbeit unserer Pfar-
reien geschrieben sind.

Ein wenig aus diesem Rahmen zu fallen
scheint das recht abstrakt klingende Kapitel »Wie
Verstandigung gelingen kann« (188 ff.). Von Ka-
sualseelsorge, Seelsorge an Ubergingen, ist im
siebten Abschnitt die Rede. Dann nochmals
Grundaussagen im vorletzten Abschnitt: »Auf
die Frage, wie die Kirche und ihre Seelsorge zu-
kunftsféhig bleiben wird, wird man antworten
diirfen, dass dies nicht durch ein festeres Anzie-
hen der dogmatischen Ziigel gelingen wird. Dog-
men (Behauptungen) werden auch in Zukunft
von den Menschen gestattet und gefragt sein,
wenn sie mit dem Leben des Menschen wirklich
etwas zu tun haben.¢ (235)

Das Buch von Reinhold Bérenz ist ein scho-
nes Buch, ein buntes Kaleidoskop, weniger Sys-
tem, oft farbige Bruchstiicke, die sich dann doch
zum Ganzen fiigen. Jesus reicht den Seinen Brot
und Fisch. Unter welchem Zeichen wohl das
néchste Buch des Autors uns {iberraschen wird?

Josef Bommer, Luzern
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DIAKONIA Filmtipp

Shrek

USA 2001, 90 Minuten

Genre: Trickfilm, Fantasy

Produktion: DreamWorks SKG

Regie: Andrew Adamson, Vicky Jenson

Stimmen im englischen Original: Mike Myers, Eddie
Murphy, Cameron Diaz, John Lithgow

Stimmen in der deutschen Version: Sascha Hehn, Ran-
dolf Kronberg, Esther Schweins, Rufus Beck

Der Sumpf. Hier fangt alles an. Hier wohnt Shrek
und genieBt schleimige Amphibien zum Hors
d'oeuvre, massenhaft Morast zum Duschen und
vor allem seine heilige Ruhe.

Der Held. Shrek. Ein Oger, ein grofies, gran-
tiges, griines Wesen, das nicht gerade den Ein-
druck vermittelt, ein Held sein zu wollen. Im Ge-
genteil. Alles, was Shrek tut, ist getragen vom
Wunsch, seine heilige Ruhe zu haben.

Sein Begleiter. Der Esel. Er ist der erste, der
Shrek konsequent und erfolgreich in seiner Ruhe
stort. Sein permanentes Geplappere ist in der Tat
etwas nervig. Aber natiirlich liebenswert. Selbst-
redend ist der Esel eine treue Seele.

Die Prinzessin. Fiona ist eine Prinzessin, wie
es sich gehort: schon, rettungsbedtirftig und mit
prinzessisch korrekten Vorstellungen von ihrer
Zukunft. Eine Prinzessin, wie es sich gehort?
Nun, im Laufe des Filmes wird sie ungewdhnli-
che Seiten erkennen lassen.

Der bose Herrscher. Lord Farquaad ist ein
kleiner, egozentrischer, feiger Pedant, der sein
Reich wohl geordnet haben und ein richtiger K-
nig sein will. Das ist er aber nur, wenn er eine
richtige Prinzessin heiratet.

Der Film. »Shrek ist ein Fantasy-Trickfilm
aus der DreamWorks-Fabrik, die hier auf die
Macht der Grafikcomputer setzt. Und das {iber-
aus gelungen.

Die Geschichte. Shrek lebt gliicklich und
zufrieden in seinem Sumpf. Nur ab und an muss
er ein paar Eindringlinge vertreiben, bis er eines

74 Filmtipp

| REAENSIONEN |

Tages auf seinem Weg durch den Wald auf den
Esel trifft, der gerade auf der Flucht vor Lord Far-
quaads Soldaten ist. Diese haben den Auftrag,
alle Fabelwesen und Mérchenfiguren gefangen
zu nehmen. Sie storen in Farquaads Konzept von
Duloc als perfektem Kénigreich und sollen de-
portiert werden. Shrek schlégt die Soldaten in
die Flucht und gewinnt so die Sympathie des
Esels. Dieser heftet sich an Shreks Fersen und
begleitet ihn — unter standigem Gequassel — in
seinen Sumpf. Dort findet Shrek Schneewitt-
chens Sarg auf seinem Tisch und Rotk&ppchens
Wolf in seinem Bett. Ein Blick aus der Tiir offen-
bart das volle Ausmal der Katastrophe: Im Sumpf
wimmelt es nur so von Marchenfiguren: Zwerge,
Elfen, die drei kleinen Schweinchen, der Rat-
tenfinger von Hameln samt Ratten. Die Fabel-
wesen wurden von Lord Farquaad verbannt. Be-
seelt vom Wunsch, die Ruhe und Einsamkeit in
seinem Sumpf wiederherzustellen, und bar jeder
Furcht macht sich Shrek auf den Weg zu Lord
Farquaads Burg. Dort platzt er in ein Turnier, ge-
winnt und erhilt ein Angebot: Shrek soll die
schone Prinzessin Fiona, die Farquaad —um sich
tatséchlich Kénig nennen zu kénnen — zu ehe-
lichen gedenkt, aus dem Turm befreien, in dem
sie, von einem Drachen bewacht, gefangen ist.
Gelingt Shrek dies, so soll er seinen Sumpf
zuriickbekommen.

Shrek macht sich auf den Weg. Auf etwas
unorthodoxe Weise befreit er die Prinzessin. Am
Riickweg — wie konnte es anders sein — verlieben
sich Shrek und Fiona. Doch steht ihrer Liebe ei-
niges im Weg: Shrek kdmpft mit seiner gut ein-
gelernten Uberzeugung, dass ein hésslicher Oger
alleine am gliicklichsten ist, und Fiona hiitet ein
dunkles Geheimnis. Auf ihr lastet ein Fluch. So-
bald die Sonne untergeht, verwandelt sie sich in
ein hissliches, griines Wesen. Nur der wahren
Liebe erster Kuss kann den Fluch 16sen. Und die-
sen erldsenden Kuss erwartet Fiona von Lord Far-
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quaad. Nach einigen Verwirrungen erweist sich
aber — wie zu erwarten — die Liebe letztlich als
starker. Shrek und Fiona finden doch zueinan-
der. Wie das segensreiche Ende des Fluchs aus-
sieht, sei an dieser Stelle offen gelassen.

Leichte Kost ist es, kénnte man meinen, die
dieser DiakoNIA-Filmtipp der cineastischen Kon-
sumation anempfiehlt. Beim genauerem Hinse-
hen und ldngerem Nachdenken jedoch zeigt sich
»Shrek« als mérchenhafte Manifestation einer
postmodernen Gesellschaft, in der traditionelle
Rollen und Vorstellungen ebenso préagend sind
wie ihre Uberwindung, in der an existenzielle
Fragen riihrende Moral gleichermalen présent
ist wie locker-flockiger Witz und Bissig-Kritisches
neben Harmlos-Rithrendem steht. Zitate aus Vor-
gefundenem und Neuschopfungen werden in ei-
nem bunten, computergenerierten Mix zu einer
neuen, eigenstidndigen Erzahlung verwoben. Die
Marchenwelt des Shrek ist eine, in der neue er-
fundene Fabelwesen wie Ogers neben altbe-
kannten Mérchenfiguren stehen. Kampfszenen
aus Matrix, der Makarena-Dance, Talkshow-
Elemente und eine Prédsentation von potentiel-
len Ehefrauen a la Herzblatt werden ebenso zi-
tiert wie das Motiv der zu rettenden Prinzessin
und des Helds wider Willen, der erst zu seiner
wahren Berufung finden muss.

Die Rolle der Prinzessin ist zundchst klas-
sisch: Sie ist wunderschén und muss gerettet
werden. Wobei klar ist, wie eine anstdndige, ro-
mantische — prinzessisch-korrekte — Rettung aus-
zusehen hat. Doch dann verpriigelt sie Robin
Hood und seine Bande — wenn eine Frau so lan-
ge alleine lebt, muss sie sich doch zu wehren wis-
sen, erklirt sie dem verwunderten Shrek.

Dass letztlich die Liebe siegt, erscheint als
harmlos. Ganz und gar nicht harmlos ist der Witz
des Films (Gags seien hier nicht all zu viele ver-
raten). Ebenso wenig harmlos ist die Figur des
Lord Farquaad und ihre gewitzte Présentation. Er
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wird weder als giitiger, weiser Herrschet, noch
als das Bose reprasentierender Machthaber ge-
zeichnet, sondern als licherlich — gefdhrlich
lacherlich.

Das bringt uns zu einem — sehr (post?)mo-
dernen — Hauptthema des Films: dem Minder-
wertigkeitskomplex. Alle haben einen: Farquaad,
Fiona und Shrek. Lord Farquaads Minderwertig-
keitskomplex liegt in seiner korperlichen Klein-
wiichsigkeit begriindet, die er kompensiert mit
besonderem GroBenwahn, seinem perfekten Ko-
nigreich, seinem riesigen Schloss, seiner Folter-
kammer und seiner Selbstbetrachtung im aus
Angst liigenden Zauberspiegel. Shrek hilt sich
fiir einen hasslichen Oger, mit dem ohnedies nie-
mand etwas zu tun haben will, und versucht,
sich Enttduschungen zu ersparen, indem er die
Einsamkeit zur besten aller Lebensformen hoch-
stilisiert und sich in seinem Sumpf vergrabt. Fio-
na hat Angst, jemand kdnnte entdecken, was der
Fluch, der auf ihr liegt, des Nachts aus ihr macht.
Aller Wahrscheinlichkeit nach hat auch der Esel
einen Minderwertigkeitskomplex, nur merkt
man das nicht, weil er bestédndig quasselt, ohne
darauf Riicksicht zu nehmen, dass er nervt. Wie
jeder ordentliche Film made in USA hat »Shrek«
also auch eine moralische Botschaft: Die wahre
Gestalt einer Person ist auf den ersten Blick und
bei oberflachlicher Betrachtung nicht erkennbar

»Shrek¢ ist ein Film fiir Kinder wie Er-
wachsene. Kinder werden an der fantasievollen
Animation ihre Freude haben und auch die mo-
ralische Botschaft des Films verstehen. Der Witz
des Films, der im sorgsam ausgestalteten Detail
steckt, das Thema Minderwertigkeitskomplex
und die Figur des Lord Farquaard ist allerdings
fiir Erwachsene erdacht. Der Blick auf diese un-
terschiedlichen Publikumsgruppen wie auf die
Inhalte zeigt »Shrek« als Film, der auf zwei Sei-
ten eines Zauns spielt, ohne diesen niederzu-

reifen. Maria Katharina Moser, Wien
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Gerhard Nachtwei

Allerwelts-Christus? - aller Welts Christus!
Il Splitter einer biographischen Christologie

Selbstverstidndliche Christusbegegnung
im Kirchenjahr - Jesus-Faszination —
fundamentaltheologische Auseinander-
setzung — ymultikulturelles Chalcedon«:
Als gemeinsamer Nenner zeigt sich eine
Christologie, die Menschen, Gott und
die Welt in spannende Beziehung setzt.

Angekommen
in der Postmoderne

® Auch ich bin wohl mit vielen anderen in der
Postmoderne angekommen. Ich mag die von
Martin Buber erzdhlte Geschichte: Nach Elli
Wiesel verbindet Christen und Juden der ge-
meinsame Glaube an den Messias. Die Juden
warten auf seine Ankunft, die Christen auf seine
Wiederkunft. Elli Wiesel: »Wenn er an/wieder-
kommt, werden wir ihn fragen, wer recht hatte.«
Martin Buber: »Und ich werde dem Messias ins
Ohr fliistern: »Sag es ihnen nicht¢.«

Kann also nun jeder sich seine Vorstellung
liber Jesus machen, wie es ihm lustig ist? Gelten
keine verbindlichen Lehren, keine Abgrenzun-
gen zu irrigen Auffassungen mehr? Hat die Be-
liebigkeit als eines der beliebten Kinder der Post-
moderne die Oberhand bekommen? Nein, so
verstehe ich die Geschichte von Buber nicht.
Kein Allerwelts-Christus. Aber auch kein Chris-
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tus, den ich fiir mich vereinnahmen kénnte. Kein
Glauben an Christus gegen die anderen, sondern
nur um der anderen willen. Also: Aller Welts
Christus! Ich denke, er wird denen nicht ant-
worten, die rechthaberisch sich auf ihn berufend
{iber die anderen triumphieren wollen.

Wer ist dieser Jesus Christus fiir uns Chris-
ten heute? Was wissen und lehren wir iiber ihn?
Wie kommt er durch unser Leben zum Vor-
schein? Roman A. Siebenrock: Die »Forschung
zog aus, um Jesus vom Glauben des Dogmas los-
zuketten, und meinte, dass er sich in seine eige-
ne Zeit zuriickgezogen hétte. Das Gegenteil ist
der Fall. Sie ermdglichte vielmehr eine Begeg-
nung der Menschen aus allen Kulturen und Re-
ligionen mit Jesus von Nazaret. Jesus ist zum
Zeitgenossen einer globalisierten Welt geworden.
Wir stehen am Beginn eines neuen chris-
tologischen Prozesses, wir stehen am Beginn des
Weges zu einem multikulturellen Chalcedon. ¢!

Zum Glauben gekommen
in der Vor-Moderne

@ Bei den Versuchen, einer Christologie mei-
ner Kindheit auf die Spur zu kommen, bin ich
nicht sehr fiindig geworden. Es bleibt mir wohl
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nur iibrig zu vermuten, dass ich den Glauben an
Christus in Kirche und Familie praktisch gelebt,
aber kaum reflektiert habe. Das kénnte verwun-
dern, da ich immerhin schon in der Grundschu-
le (damals bis zur achten Klasse) manchen Lis-

» Glauben an Christus
praktisch gelebt

terungen und kritischen Anwiirfen von Lehrern
ausgesetzt war, die damit die Uberlegenheit des
wissenschaftlichen Denkens und des Kommu-
nismus zu beweisen trachteten. Doch etwa die
an den zwolfjahrigen Schiiler mitten im Unter-
richt heimtiickisch gestellte Anfrage, obich denn
wirklich glaube, dass Jesus gen Himmel gefah-
ren sei, wie es ja jetzt erst durch die sowjetischen
Weltraumraketen mdglich geworden wire,
brachte meinen Glauben nicht ins Wanken, son-
dern fithrte mich nur zum Ortspfarrer, der mir
beibrachte, nun meinerseits den Lehrer durch
ihn provozierende Fragen in Verlegenheit zu
bringen. Mein Christusglaube vollzog sich in den
Sakramenten, der Mitfeier des Kirchenjahres,
den Kreuzweg- und Sakramentsandachten ...

Das Jesus-Zwischenspiel

@ »Sie immer mit ihrem Jesus«, sagte unser
Bischof unserem Seelsorgeamtsleiter in den
frithen 70er-Jahren. Dieser erzéhlte es, ebenso
iberrascht wie amiisiert, weiter. Die damalige
Jesus-People-Bewegung ist allerdings an mir per-
sonlich vorbeigegangen, wenn ich einmal davon
absehe, dass ich in der Jugendarbeit Melodien
aus dem Musical Jesus Christ Superstar verwen-
dete. Mehr beeindruckte mich Jesus als der
Mann, der alle Rahmen sprengte, der wahrhafte
Revolutionér. Das allerdings hielt sich in gewis-
ser Weise durch, wie ich im Nachhinein feststel-
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len kann. 1969 hatte ich auf meine Primizan-
zeige einen Text von Dorothee Solle drucken las-
sen: »Ich glaube an Jesus Christus, an ihm mes-
send erkenne ich, wie unsere Intelligenz ver-
kriippelt, unsere Phantasie erstickt, unsere
Anstrengung vertan ist, weil wir nicht lebten,
wie er lebte.« 2001 ist mir eingekommen, diesen
Text auch auf meine Einladung zur Pfarrein-
flihrung in Dessau zu drucken. Doch ist dies
wohl nicht Hauptmotiv meiner Christologie, son-
dern nur ein allerdings immer wiederkehrendes
Nebenmotiv.

Das Hauptmotiv: Christus

® Wie ein Blitz trafen mich in dieser Gemen-
gelage die christologischen Reflexionen aus Rat-
zingers »Einfiihrung in das Christentum¢, um
ein Feuer zu entziinden, das bis heute nicht er-
loschen ist.2

Ich zitiere aus meiner Dissertation, die zwi-
schen 1976 und 1986 entstanden ist: »In der
»Einfiihrung« werden Menschwerdung (Homi-
nisation) und Christologie und weiterfiihrend
Christologie und Soteriologie eng aufeinander
bezogen. Die innere Einheit dieser oft neben-
einander und isoliert behandelten Traktate liegt
nach Ratzinger in Christus als dem »eschatos
Adamc¢ (1 Kor 15,45), der den Menschen ganz
{iber sich hinausbringt und dadurch zu Gott
bringt und — gleicherweise —durch den Gott den
Menschen ganz {iber sich hinausbringt und da-
durch zu sich selbst bringt. Die Vermittlung liegt
in Christus, in seinem »Sein-Fiir¢, in seiner Liebe,
die allein Unsterblichkeit griindet und die als Lie-
be gerade das Kreuz nicht aus-, sondern ein-
schlieft. Um deutlich zu machen, was dies bei
Ratzinger bedeutet, dass Christus die Mitte ist,
der exemplarische Mensch, wollen wir seinen
Gedankengang nun im einzelnen darlegen. ) Der
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Rubikon der Menschwerdung wird zunéchst
{iberschritten durch den Schritt vom Animal auf
den Logos hin, vom bloBen Leben zum Geist ...
Aber dieser Schritt ... ist erst dann erfiillt, wenn

» Christus:
der exemplarische Mensch ¢

der Logos selbst ... und der Mensch ineinander-
tauchen. Die volle Menschwerdung des Men-
schen setzt die Menschwerdung Gottes voraus;
erst in ihr ist der Rubikon vom »Animalischen¢
zum »Logischen definitiv {iberschritten und je-
ner Anfang zu seiner hochsten Moglichkeit ge-
fiihrt<. Wenn der Mensch dadurch Mensch ist,
dass er unendlich iiber sich hinausreicht, wenn
er um so mehr Mensch ist, je mehr er rent-
schrénkt¢ ist, dann ist der am meisten Mensch,
dann ist der der wahre und eigentliche Mensch,
der total iiber sich hinausreicht und den Unend-
lichen nicht nur beriihrt, sondern eins mit ihm
ist: Jesus Christus. Mit ihm ist die Evolution an
ihr Ziel gekommen. Christus ist der exemplari-
sche Mensche¢. Er ist kein kurioser Ausnahme-
fall, sondern der allerdings nicht noch einmal er-
reichbare, doch fiir jeden Menschen heilsbe-
deutsame Hochstfall des Menschen. Seine
Existenz betrifft die ganze Menschheit. Das ist
es, was in der biblischen Idee der »Kooperativ-
personlichkeit¢ festgehalten wird. In einem
manchmal »zu biologistischen Vokabular« wird
von Teilhard de Chardin doch »in der Sache die
Richtung der paulinischen Theologie erfasst und
neu verstehbar gemacht: In Christus ist gleich-
sam der ndchste Evolutionssprung geschehen,
»in dem Personalisation und Sozialisation sich
nicht mehr ausschlieBen, sondern bestétigens.
Die Zukunft des Menschen liegt im »Sein Fiir«.
Sie liegt in einem Einzigen, »aber so, dass darin
der einzelne nicht ausgeldscht, sondern ganz zu
sich gebracht wird«. In Christus ist die letzte Stu-
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fe der Evolution erreicht, »weil Liebe hier den
Durchbruch durch den Tod vermocht und so un-
ser aller Situation von Grund auf gewandelt hat¢
... In der Auferstehung Christi ist eine neue Stu-
fe des Lebens erreicht, die den Raum der biolo-
gischen Evolution und Mutation hinter sich ge-
lassen hat. Sie ist »selbst keine biologische Stufe
mehr¢, sondern bedeutet den Ausbruch aus der
Alleinherrschaft des Bios¢. Das Sehnen der Evo-
lution wird nicht aus ihr selbst, sondern allein
von Gott her, auf den sie immer schon geschaf-
fen war, erfiillt. ««3

Immer noch und immer wieder fasziniert
mich der Gedanke, dass in Christus sich zugleich

»wer Gott ist und
wer der Mensch ist

zeigt, wer der Mensch in Wahrheit ist und wer
Gott in Wahrheit ist. Dass Anthropologie und
Theologie unvermischt und ungetrennt gesehen
werden miissen, hatte Chalcedon ausgedriickt.
Und fiir mich war es eine Ubersetzung des Hin-
tergrundes dieser Einsicht fiir unsere Zeit, dass
Menschsein nicht im Fiir-sich-Sein besteht, son-
dern im Sein von-her-auf-zu. Die Beziehung, die
Begegnung ist die bestimmende Kategorie aller
Wirklichkeit. Deshalb gilt fiir die Praxis mensch-
lich-christlichen Lebens: Nur wer sich selbst ver-
lieren kann, der gewinnt sich. Dass wir Christen
an einen trinitarischen Gott glauben, der in sich
Beziehung ist, darf nicht eine spekulative Be-
trachtung am Rande fiir theologische Insider und
Experten sein. Dies muss zur alles bestimmen-
den Dimension der Theologie werden. Solch
eine Christologie revolutioniert unser Men-
schen-, Welt- und Gottesbild und wir haben sie
immer wieder neu einzuholen.

Gegen diese Vorstellung wird nicht erst heu-
te vorgebracht, dass sie das Christliche in allge-
meine Philosophie einebnet. Das konnte schon
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Ratzinger 1980 erfahren. In seinem Aufsatz
»Kardinal Ratzinger, Max Scheler und eine
Grundfrage der Christologie« erkldrte R. A. Krieg

» Gott, der in sich
Beziehung ist {(

den Versuch Ratzingers, einen neuen Begriff von
Person als Relation zu kreieren, der von der Tri-
nitét {iber die Christologie bis hinein in die An-
thropologie (und Ekklesiologie) zu reichen ver-
mag, als gescheitert. »Die Vorstellung von der
Person als Beziehung entzieht sich einem klaren
Verstdndnis.« Ratzinger wére gut beraten, sich
von Schelers Idee eines idealen, exemplarischen
Menschen zu lgsen, um an der Einzigartigkeit
Jesu und seiner Gottlichkeit festzuhalten.4 Dass
in der »Einfiihrung« der historische Jesus zu kurz
kommt, hatte Ratzinger selbst eingestanden, aber
mit dem Charakter dieses Werkes begriindet.
Fiir mich in meiner geistlichen Praxis und in
der Verkiindigung ist dies zum Grundakkord ge-
worden: Menschen in Beziehung zu bringen: zu
Gott, zum Menschen, zur Natur, zu sich selbst.
So realisiert sich wahres Menschsein. So reali-
siert Gott sein Gott-Sein in Mensch und Welt.

Begegnungschristologie

® So finde ich mich wieder in dem, was Sie-
benrock in den Katechetischen Blattern schreibt.

! Roman A. Siebenrock, rungen in meiner Disser-
Das Geheimnis des Rabbi: tation: Gerhard Nachtwei,
Eine Christologie der Begeg-  Dialogische Unsterblichkeit.
nung, in: KatBl 126 (5/2001)  Eine Untersuchung zu

336. Joseph Ratzingers Escha-

2 Siehe dazu die Ausfiih- tologie und Theologie,

BRI W-00 5 P——

»In einer Begegnung treffe ich mit den Wurzeln
meiner Lebensvorstellung und meiner faktisch
gelebten Weltanschauung auf einen Anderen,
Fremden, der auf den ersten Blick auch ganz ver-
traut sein kann. Es kommt zu einem Treffen, in
dem Welt, Mensch und Gott auf dem Spiel ste-
hen. Etwas féllt in mein Leben ein und zieht un-
ablédssig Kreise. In einer Begegnung werde ich
verdndert. Meine Perspektiven, Sehnsiichte und
Wiinsche, Angste, Selbst- und Fremdbilder ste-
hen in Frage. Eine wirkliche Begegnung vermit-
telt Rationalitét und Personalitét.«5

Dramatische Korrelation®

® Was geschieht, wenn wir die Menschen von
heute mit ihren vielfdltigen Lebensgeschichten
und die Lebensgeschichte Jesu, auch wie sie sich
in der Kirche durch die Jahrtausende niederge-
schlagen hat, in eine dramatische Korrelation
bringen? Ich bin neugierig auf die Aufsdtze die-
ses Heftes und mdochte Sie als Leser/innen neu-
gierig machen. Die alte Formel vom wahren Gott
und wahren Menschen kann so eine neue Le-
bendigkeit entfalten. Und meine eigene Biogra-
phie und Theologie finden wieder mehr zusam-
men. Aber mehr noch als zum Lesen sind wir
zum Leben eingeladen. Und wir sollten uns der
Frage stellen, ob an unserem Leben die anderen
wirklich erfahren kénnen, wer Gott ist und wie
wahres Menschsein aussieht.

Leipzig 1986.
2Ebd. 52 £

4 Ebd., 262 1.

5 Siebenrock,
Geheimnis, 336.
6Vgl. ebd., 335.
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Drei Lebens- und Glaubenswege
Erfahrungen mit Christentum, Judentum und Islam

Einen »Atheisten«, der sich in Dresden
zur Taufe entschloss, eine Christin

mit jiidischen Wurzeln und

eine christliche erzogene Frau,

die Muslima wurde,

hat DIAKONIA um ihre ganz

personliche Antwort auf die Frage:
»Fiir wen haltet ihr mich?« gebeten.
Bausteine biographischer Theologie.

Wolfram Nagel
Der Dornbusch

® Es wire falsch zu sagen, vor meiner Taufe
sei ich Atheist gewesen. Erstens bin ich in kirch-
licher Umgebung aufgewachsen. Das heifit, un-
sere Wohnung befand sich genau neben der mit-
telalterlichen Dorfkirche und mein Kinderzim-
mer lag unmittelbar tiber dem Gemeindesaal. Ich
konnte also stets die Orgel bzw. die Chordle
héren, deren Melodien mich zeitlebens beglei-
teten. AuBerdem komme ich véterlicherseits aus
einer streng baptistischen Familie, in der Kinder
nicht getauft, aber dennoch mit der HI. Schrift
konfrontiert wurden. Wenn GroBmutter zu Be-
such kam — und sie blieb immer sehr lange — las
sie uns Kindern abends aus der Bibel vor. Aller-
dings horte ich stets mit schlechtem Gewissen
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ZU, hatte doch mein Vater derlei heimliche Un-
terweisungen untersagt. Als Lehrer konnte er
sich eine gespaltene Erziehung seiner Kinder
nicht leisten. Aber mir gefielen die Geschichten
von jenem Mann, der Brot vermehren und Was-
ser in Wein verwandeln konnte.

Mein Vater wie auch meine Mutter gehor-
ten zu jener ideologisch gewendeten Nach-
kriegsgeneration, die sich von ihren christlichen
Wurzeln getrennt hatten, um sich dem Fort-
schritt anzuschlieRen. (Ohne Gott und Sonnen-
schein fahren wir die Ernte ein.) Kirche galt als
etwas riickwdrts Gewandtes. Vater hatte als Kind
unter den religisen Ritualen seiner Eltern ge-
litten. Nach Aufen hin predigten sie Nichsten-
liebe und Vergebung. Zu Hause gab es fiir kleins-
te Verfehlungen Schlége. Er war mit sténdiger
Angst vor Héllenqualen aufgewachsen. Die
Abkehr von seiner freikirchlichen Gemeinde
hatte er als Befreiung empfunden. Er trat in die
SED ein.

Und Mutter? Als Waise wuchs sie bei ihrer
lutherischen Oma auf und wollte eigentlich Dia-
konisse werden. Doch als junge Schwestern-
schiilerin ertrug sie die Drangsalierungen ihrer
Oberin nicht und fliichtete aus der Anstalt. Sie
wurde bald darauf Pionierleiterin. So waren die
Zeiten.
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Allerdings musste sie mehrfach erleben, wie
Schiiler der héheren Klassen iiber Nacht ver-
schwanden. Entweder waren sie von der Stasi
abgeholt worden oder rechtzeitig in den Westen
geflohen. Mutter hatte sich dann Anfang der
50-er Jahre zwar geweigert, die Junge Gemein-
de ihrer Kleinstadt auszuspionieren. Das tat sie
aber nicht, um sie vor Repressionen zu schiitzen,
sondern aus Anstand. Andere nicht christlich ge-
préagten Jungfunktionédre besalen weniger Skru-
pel. Dieses Grundgefiihl verhinderte wohl auch
ihre weitere politische Karriere. Sie heiratete —
kirchlich — und bekam Kinder.

Zwar spielte Religion in meinem Elternhaus
nur noch eine Nebenrolle, doch achteten meine
Eltern darauf, dass wir den Glauben unserer
christlichen Nachbarn respektierten. Und in mei-
nem Heimatdorf gehérten noch fast alle Bewoh-
ner zur Kirche. Die Vierzehnjéhrigen meines
Jahrgangs wurden fast alle konfirmiert, mit zwei
Ausnahmen: eine Klassenkameradin war katho-
lisch und ich war »gar nichts.

Vielleicht weckte dieses Aulienseitertum be-
reits damals meine Affinitdt zum Katholizismus,
wie ich auch immer eine Affinitdt zur fernen
Stadt Dresden hatte. Dass ich einmal in der
Dresdner Kathedrale getauft werden wiirde, mag
eine gliickliche Fiigung sein. Der Weg bis zu je-
nem Augenblick in der Sakramentskapelle war
allerdings lang und kurvenreich. Eine entschei-
dende Zwischenstation war die Kunst, die Lite-
ratur.

Glauben

® Den Begriff Glauben konnte mein Vater
nicht ausstehen. Er behauptete zu wissen, dass
es Gott nicht gebe. Auf Fragen nach Gott gab er
einfache Antworten in Form von Gegenfragen.
Wo soll Gott wohnen? Siehst du ihn, auf einer
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Wolke? Brot und Wein vermehren? Das kénnen
doch nur Zauberer. Die Bibel, sagte er, sei ein
wunderbares Geschichtenbuch, aber wahr sei
nichts darin. Denn wahr sei nur, was man sehen
und anfassen kénne. Ich glaubte ihm und stritt
mich mit den Schulkameraden.

Einmal kam ich mit einem Nachbarsjungen
ins Gesprach. Er hatte gerade die Christenlehre
besucht, die fiir mich tabu war. Das &rgerte mich.
Ich wollte wissen, worum es gegangen war. Um
den Dornbusch, sagte mir der Junge. Was fiir ein
Dornbusch? Der Junge erzdhlte mir die Ge-
schichte aus dem Buch Exodus, als Mose ein En-
gel des Herrn in jener Flamme erschien, die aus

»Er wusste zu glauben
und ich glaubte
zu wissen.

einem Dornbusch emporschlug, ohne ihn zu ver-
brennen. Das kann nicht sein, sagte ich dem Jun-
gen und erinnerte ihn an den Chemieunterricht.
Fiir normales Holz mag das zutreffen, nicht aber
fiir einen biblischen Dornbusch, erwiderte er.
Wir stritten lange und kompromisslos. Er wusste
zu glauben und ich glaubte zu wissen.

Erst viele Jahre spéter las ich die Geschich-
te nach. Da diente ich in der Nationalen Volks-
armee. Mein Cousin hatte mir eine Bibel ge-
schickt. Ich bewahrte sie in meinem Spind auf
wie einen verbotenen Gegenstand. Die mosai-
sche Wiiste weckte in mir so eine Sehnsucht
nach Freiheit. Mit christlichem Glauben hatte
das noch nichts zu tun, genauso wenig wie mei-
ne sonntiglichen Dombesuche.

Wiéhrend meiner Armeezeit ging ich jeden
Sonntag Nachmittag zur Orgelvesper. Bach und
Buxtehude entzogen mich fiir kurze Zeit den Be-
fehlen, Waffen und brutalen Soldaten-Spielen.
Nach der Vesper blieb ich noch eine Weile in der
Kirche, schaute mir den Altar mit der Kreuzi-
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gung an, die mittelalterlichen Wandbilder, Skulp-
turen. Vergeblich wartete ich darauf, angespro-
chen zu werden. Nie kam der Pfarrer oder ein an-
derer zu mir, um zu fragen, wie es mir gehe.
Wahrscheinlich hatte sie meine Uniform abge-
schreckt.

Nach der Armee blieb die Bibel lange im Re-
gal stehen. Das Studium, die Arbeit als Bauinge-
nieur, Beziehungen, mein Sohn .... es vergingen
Jahre. Als ich das Kind einmal zu einem Orgel-
konzert in die Dresdner Kathedrale mitnahm,
wo Werke von Eric Satie gespielt wurden, briill-
te er. Eine unangenehme Situation. Erst spiter,
im Wendeherbst betrat ich die ehemalige Hof-
kirche wieder. Da hatte sich auch bei mir bereits
Entscheidendes gewendet.

Bei meinen zweiten Studium in Leipzig
stellte der Dozent fiir Weltliteratur die Frage
nach jenen drei Biichern, die man auf eine ein-
same Insel mitnehmen wiirde. Spontan nannte
ich die Bibel an erster Stelle. Ich erinnerte mich
an all die abendlichen Lesungen meiner GroB-
mutter, die Streitgespriche mit den Schulkame-
raden, die Abende auf dem Soldatenbett. Und
ich begann zu begreifen, wie sinnentleert zum
Beispiel die Weihnachts- und Osterfeste gewor-
den waren. Es gab Glaskugeln, aber keine Krip-
pe. Es gab Sterne, aber nicht den Stern von
Bethlehem. Es gab Geschenke, aber ohne die
HL. Drei Kénige aus dem Morgenland ... Und
Ostern? Da suchten wir Kinder die Eier ... mit-
unter bereits am Karfreitag,

Zum Schliisseltext wurde fiir mich die
Bergpredigt: Selig sind die Friedensstifter,
denn sie werden Kinder Gottes genannt werden
... selig sind, die da hungern und diirsten nach
Gerechtigkeit ... Alles was ich zuvor in eine
sichtlich gescheiterte sozialistische Utopie hin-
ein projiziert hatte, offenbarte sich mir nun in
diesen klaren Worten. Ihr seid das Salz der
Erde ...
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Wende

® Damit empfing mich die politische Wende
in der DDR. Jetzt musste ich nicht mehr vergeb-
lich warten, bis jemand auf mich zukam. Ich
selbst ging auf die StraBe, die damals ein groBes
Forum auch im Namen Christi war. Ich lernte
Leute kennen, die ganz aktiv an der Okumeni-
schen Versammlung teilgenommen hatten. Ich
freundete mich mit dem Kaplan der Hofkirche
an. [hm war es mit zu verdanken, dass die Biir-
gerproteste in Dresden unblutig verliefen. Wie
bei meinen Eltern fiihrten persénliche Begeg-
nungen zu einer Entscheidung, allerdings mit

»ein Forum auch
im Namen Christi {{

umgekehrtem Vorzeichen. So manche Lektiire
wie Hans Kiings Credo haben mich bestarkt. Al-
lerdings habe ich auch Leute getroffen, die kritik-
los die Seiten wechselten, bspw. einen ehemali-
gen NVA-Offizier, der sich den Zeugen Jehovas
angeschlossen hat. Weil ich das Evangelium beim
Wort nehme und schlechte Erfahrungen mit dem
realen Sozialismus gemacht hatte, stehe ich hie-
rarchischen Strukturen kritisch gegeniiber.
Auferdem fiihle ich mich der Okumene ver-
pflichtet.

Vater starb ein Jahr nach der Wende, kurz
vor Weihnachten. Zuvor hatte ich noch versucht,
ein Gesprdch zwischen ihm und dem Pastor sei-
ner ehemaligen Gemeinde zu vermitteln. Ich
spiirte, wie sehr er geistlichen Beistand brauch-
te. Aber er konnte nicht mehr zuriick. So starb
er einsam, ohne Gott. Ich sah ihn dann am frii-
hen Morgen hinter einer Glaswand im Leichen-
raum des Krankenhauses liegen. Es war das er-
ste Mal, dass ich fiir jemanden betete.

Dass ich mich zur Taufe entschloss, ver-
danke ich moglicherweise auch diesem Augen-
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blick. Aber ich konnte nicht so einfach zu den ab-
gerissenen Wurzeln meiner Eltern zuriick fin-
den, als wére nichts gewesen.

Die politische Wende zwang mich ohnehin,
neu anzufangen, beruflich, familidr ... Religion
und Ethik wurden meine Profession. Die nach-
geholte Taufe war eine Konsequenz. Damals
bei der Zeremonie in der Verkiindigungskapel-

Ruth Steiner
Daheim in zwei Religionen

@ [ch bin als Kind jiidischer Eltern geboren,
die 1938 nach ihrer Vertreibung aus Osterreich
auf die Philippinen fliichteten. Wir wurden nicht
traditionell jiidisch erzogen. Doch mein Vater
betonte immer, dass wir stolz darauf sein kénn-
ten, Juden zu sein. Mit dem Bewusstsein, dass
das Jude-Sein eine Gnade ist, bin ich aufge-
wachsen. Um uns Kindern die gesellschaftliche
Integration zu erleichtern, lieBen meine Eltern
mich und meine Geschwister in der evange-
lischen Union Church taufen. Dieser Akt blieb
flir mich immer irgendwie schwer nachvoll-
ziehbar. Uber die angenehme Zugeh@rigkeit zu
einer konkreten Gemeinde ging meine Bindung
damals nicht hinaus.

Ich war dann Jahre lang auf der Suche nach
meiner religitsen Identitdt. Als ich 15 war, kam
ich nach Osterreich — auf der Suche nach einer
Heimat. Nach vielen Diskussionen willigte mein
Vater ein, dass ich zuriick ging und die katholi-
sche Neulandschule besuchen konnte. Meine El-
tern kamen erst 1965 wieder nach Osterreich.

Hier in Osterreich kam ich vor allem durch
Lehrerinnen und Mitschiilerinnen in Beriihrung
mit der katholischen Kirche. Immer stéirker fas-
zinierte mich die Liturgie und ich entwickelte
schlieBlich eine enge Beziehung zur Eucharis-
tie. Ich hatte einen Ort gefunden, der meiner Spi-
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le der Kathedrale erinnerte ich mich an den
Kinderstreit auf der Strafe. Gerne hitte ich
meinem Schulkameraden Recht gegeben, dass
aus einem biblischen Dornbusch durchaus
Flammen schlagen kénnten, ohne ihn zu ver-
brennen. Aber da wusste ich bereits, dass er
langst nicht mehr an den Engel Jahwes am Ber-
ge Horeb glaubte.

ritualitdt entsprach. Mit 19 entschied ich mich,
in die katholische Kirche einzutreten, mich neu-
erlich taufen zu lassen und bewusst christlich zu
leben.

Mein Vater, der mir diese Entscheidung lan-
ge Zeit nicht verzieh, erinnerte mich besténdig
an meine jiidischen Wurzeln. Er schlug mir vor,
einige Zeit in Israel zu verbringen, um heraus-
zufinden, ob ich nicht doch Jiidin sein wollte.
Ich ging tatséchlich mehrmals fiir Wochen in

W Fiir mich
ist der Messias
schon da. {

einen Kibbuz in Israel. Dort wurde mir klar, dass
ich wirklich Jiidin bin: Ich bin stolz darauf und
das kann mir niemand nehmen. Doch meine Re-
ligion ist das Christentum. Fiir mich ist der Mes-
sias schon da. Das soll aber keine Abwertung der
jldischen Religion bedeuten, sondern ist meine
ganz persdnliche Aussage.

Ich bin jlidischer Abstammung und habe jii-
dische Wurzeln. Und dennoch: fiir mich ist
Christus der Messias! Juden denken in diesem
Punkt anders: Sie warten noch auf den Messias,
weil sie der Ansicht sind, dass sein Kommen mit
Verdnderungen in der Welt verbunden sein
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muss, die in ihren Augen noch nicht zu sehen
sind. Das muss man einfach so stehen lassen.

Berufung

® Weshalb ich mich in meiner Jugend ent-
schieden habe, trotz meines jiidischen Selbstbe-
wusstseins bewusste Christin zu werden, ist —
wie jede Berufung — letztlich nie ganz rational
einholbar. Fiir mich war und ist die Spiritualitét
der Evangelien wichtig: Zentral ist fiir mich die
Bergpredigt mit ihrer Botschaft der Liebe und
Barmherzigkeit. Das gibt es natiirlich auch im
Alten Testament, doch es war eben gerade Jesus,
der mich faszinierte und es immer noch tut. Die
Faszination, die er auf Menschen seiner Zeit aus-
gestrahlt haben muss, erfasst auch mich immer
wieder neu. Fiir mich war Jesus Christus ein Re-
volutiondr seiner Zeit.

Hinzu kommt, dass ich ein sehr spiritueller
Mensch bin, mit einem starken Bediirfnis nach
Gebet. Die katholische Liturgie ist mir spirituel-
le Heimat geworden, die Eucharistie der Kern-
punkt meiner Spiritualitdt: Wenn ich zur Kom-
munion gehe, erfiillt mich der Glaube, dass

»Eucharistie
als Kernpunkt

Christus in mir fortlebt und dass er der Erloser ist.
Es ist wohl diese innige innere Beziehung zum
Erloser, die mich Christin werden liel und sein
lasst. Aber ich will niemanden abwerten, der
nicht dieser Meinung ist.

Sicherlich: Spirituelle Tiefe und die Dank-
barkeit flir das wiederholte Erlésungshandeln
Gottes in der Geschichte, das Psalmengebet und
vieles mehr finden sich ebenso im Judentum. Ich
gehe auch in die Synagoge und entdecke dabei
immer wieder, wie viel der christlichen Liturgie
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aus dem Judentum geschépft ist. Ich will die Re-
ligionen nicht auseinander dividieren. Jesus
sagt: »Ich bin der Weg.« Auch Juden haben ihren
Heilsweg. Jeder hat seine Gebote, um zu Gott
zu kommen. Auf keinen Fall diirfen wir Christen
versuchen, Juden zu missionieren.

Manchmal kenne ich mich in meinen eige-
nen religitsen Gefiihlen nicht recht aus: Bin ich
Jtidin? Bin ich Christin? Jedenfalls ist das Chris-
tentum fiir mich nicht bloB eine Fortsetzung des
Judentums, sondern etwas Neues, Herausfor-
derndes, das aber aus der Quelle lebt, aus der es
gekommen ist.

Sensibilitat

® Oft kann ich die Gefiihle beider Seiten —von
Christen wie von Juden — verstehen und teilen.
Ich bin sensibel, viel sensibler wie die meisten
meiner dsterreichischen Mitchristinnen fiir die
Gefiihle des jiidischen Volkes. Als Beispiel moch-
te ich den Streit um die Aufstellung von Kreuzen
in Auschwitz nennen. Ich kann zwar verstehen,
dass katholische Ordensschwestern dort ein
Kreuz aufrichten als Zeichen der eigenen Reue
und des Glaubens an die Erlosung. Ich verstehe
aber mindestens ebenso gut, dass fiir Juden das
Kreuz ein Zeichen der Qual und der Folter ist,
und halte es fiir verletzend, wenn Christen {iber
dem Friedhof fiir Millionen Juden, der Ausch-
witz auch ist, dieses Zeichen aufrichten. Die Er-
klarung des Gespréachskreises »Juden und Chris-
ten« beim Zentralkomitee der deutschen Katho-
liken hat das 1990 gut zusammengefasst: »Wir
Christen miissen den Ernst der Anfrage begrei-
fen, die Nichtchristen an unsere Theologie des
Kreuzes richten, das flir uns vom Schandpfahl
zum Heilszeichen geworden ist. Viele Nicht-
christen, vor allem Juden, haben in der Ge-
schichte das Kreuz als Verfolgungssymbol erfah-
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ren: bei den Kreuzziigen, durch Inquisition und
Zwangstaufen, bei Pogromen und Verfolgungen.
Wir miissen also lernen, dass das Kreuz fiir viele
Menschen ganz anderes bedeutet, als wir damit
aussagen mochten. Unsere Symbole, Absichten
und Kriterien kénnen nicht fiir alle anderen als
Malstab gelten.«

Mir ist der Dialog zwischen Juden und
Christen und die Sensibilisierung der christlichen
Gemeinden fiir ihre jlidischen Wurzeln und ihre
jiidischen Glaubensgeschwister sehr wichtig ge-
worden. Hier ist noch enorm viel zu tun. Wir
miissen dabei das Gemeinsame erkennen, aber

Sabah Brockmann-Ahmed
Religion und Lebensweise

® Wenn mich Menschen nach den Beweg-
griinden meines (bertritts vom Christentum
zum Islam befragen und ich ihnen nach mehre-
ren Erklédrungsversuchen schlieBlich verrate,
dass ich mit einem Muslim pakistanischer Her-
kunft verheiratet bin, reagieren sie mit dem »Aha-
Effekt, so als ob eine Heirat den Ubertritt zu ei-
ner anderen Religion erklért. Die entscheidende
Frage lautet doch, warum ich als zwanzigjéhriges
Mdédchen, das in einem katholischen Elternhaus
aufwuchs und eine Klosterschule besuchte, fiir
den Islam so empfanglich war? Warum verlor die
eigene Religion so sehr an Bedeutung, dass ich in
der Ehe mit einem gldubigen Muslim nichts Pro-
blematisches sah? Im Gegenteil, ich verspiirte
geradezu einen Reiz, einen glaubigen Muslim in
meiner steten Néhe zu wissen.

Kinderglauben

® Einen Grund fiir diese Entwicklung sehe ich
darin, dass die elterliche, religitse Erziehung den
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das Trennende klar darlegen. Von beiden Seiten
braucht es dazu guten Willen und Interesse.
Wir leben in einer religionspluralistischen
Gesellschaft, die viel relativiert — ich versuche
nicht Abstriche von meiner religisen Identitit
zu machen, sondern zu integrieren. Fiir mich ist
wichtig, als Christin zu leben, die Eucharistie zu
empfangen, aber stolz zu sein, dass ich jiidischer
Herkunft bin. So méchte ich leben kénnen.

Literatur: Ruth Steiner, Daheim in zwei Religionen.
Mein Bekenntnis zum Judentum und zum Christen-
tum, Wien 2000.

Herausforderungen des sdkularen Umfeldes
nicht gewachsen war. Meine Eltern erzogen uns
Kinder wie sie selbst erzogen worden waren,
ndmlich herkémmlich traditionell katholisch.
»Traditionell¢ insofern, dass wir Kinder ganz
selbstverstdndlich an den sonntéglichen Gottes-
diensten teilnahmen, Andachten besuchten, vor
den Festtagen beichteten. Bis zu einer gewissen
Altersgrenze erfiillten wir alle Erwartungen, die
meine Eltern diesbeziiglich hatten. Eine Ausein-
andersetzung mit der Religion fand indes nicht
statt. Uber den Glauben auRerhalb der Kirche zu
reden, wurde eher als peinlich empfunden. War
es da verwunderlich, dass diese passive Form der
Religiositét sich nicht bew&hrte, als der sikulare
Einfluss das Elternhaus tiberrollte?

Auch die Klosterschule trug nicht dazu bei,
mich bei der Entwicklung des Kindheitsglaubens
zum Glauben eines Erwachsenen zu begleiten
und diesen zu festigen. Zwar fand in den von mir
geliebten Religionsstunden die gewiinschte und
notwendige Auseinandersetzung mit Gott und
der Welt statt, doch als uns der Religionslehrer
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iiber Religionskritiker wie Nietzsche, Marx und
Feuerbach aufkldrte, mit der Absicht, uns Ju-
gendliche vor den negativen Einfliissen jener zu
bewahren, ging der Schuss nach hinten los. Die
These »Religion ist Opium fiir das Volk« schien
mir einsichtig und war fortan auch meine These.
Als ich das Elternhaus und die Schule verliel3,
spielte die christliche Religion fiir mich keine Rol-
le mehr. Die Person Jesus verblasste als fernes
Ideal meiner Kindheit.

Trotz der vorlibergehenden Areligiositét
blieb ich religitsen Themen gegeniiber aufge-
schlossen. Eine Frage beschiéftigte mich beson-
ders. Wie méchte ich leben? Wen méchte ich
mir als fiir meinen vor mir liegenden Lebensweg
als Vorbild nehmen? Ich wusste um meine eige-
ne Bediirftigkeit und das Verlangen nach Wissen
um die richtige Orientierung war stark.

Es war wohl das andere Klima der islami-
schen Religion, das mich auf meiner Suche nach
einer verlorenen Einheit in besonderer Weise an-
sprach. In der Person meines Mannes begegne-
te ich erstmals einen Menschen, der mit beiden
FiiBen auf der Erde stand, lebensbejahend und

»8uche nach einer
verlorenen Einheit {{

dennoch religios tief verwurzelt. Als dieser ra-
tional denkende Mensch sich rituell zum Gebet
reinigte, seinen Gebetsteppich ausbreitete und
sich vor seinem Schopfer niederwarf, war dies
fir mich eine interessante Entdeckung. Der
durch den Islam geprégte menschliche Charak-
ter war mein Schliissel zum Islam.

Weg der Mitte

@ Letztlich waren es mehrere Aspekte, die
mich bewogen, nach drei Jahren intensiver Aus-
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einandersetzung das islamische Glaubensbe-
kenntnis abzulegen. Es war vor allem eine Ent-
scheidung fiir die harmonische islamische Le-
bensweise, die die natiirlichen Instinkte des
Menschen akzeptiert. Der [slam offenbarte sich
mir als Weg der Mitte zwischen Askese und Le-
bensbejahung, zwischen Dies- und Jenseits, zwi-
schen Spiritualitdt und gesellschaftlicher Teil-
nahme. Alles religidse Streben steht im Einklang
mit der Natur des Menschen. Muslim-Sein, wort-
lich: sich friedensstiftend dem Willen Gottes zu
unterwerfen, in Frieden mit sich und seiner Um-
welt und seinem Schépfer zu leben, ist das Pro-
gramm des Islams, das mich {iberzeugte.

Diese Ganzheitlichkeit spiegelt sich auch in
dem islamischen Gottesbild. Gott ist einer und
einzigartig, es gibt kein Mysterium der Dreifal-
tigkeit, keine unverstandliche Erbsiinde und kei-
nen komplizierten Erlésungstod. Im Koran for-
dert Gott den Menschen auf, seinen Verstand zu
nutzen, jeder ist miindig vor seinem Schopfer, es
bedarf keines kirchlichen Mittlers, keines Klerus,
keines unfehlbaren Oberhauptes. Der Verstand
des Einzelnen ist ein Instrument, um den Glau-
ben zu stirken. Allah ist allmdchtig und barm-
herzig. Der Muslim ist ein Realist, sein spirituel-
ler Weg ist einfach und klar, praktikabel.

Es kam der Zeitpunkt, an dem ich einen
Aspekt der islamischen Lebensweise, das fiinf-
malige Gebet, einfach ausprobierte, um die Wir-
kung zu beobachten. Ich benetze Hénde, Gesicht

Yeinen neuen Zugang zu Gott {

und FiiBe mit Wasser, empfand ein Gefiihl der
Reinigung, probierte das rituelle Gebet und stell-
te fest, es funktionierte: Es ermdglichte mir einen
neuen Zugang zu Gott.

Parallel zu diesen neuen Erfahrungen verlief
die Auseinandersetzung mit meiner Herkunfts-
religion. Ich las abwechselnd Biicher {iber Chris-
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tentum und Islam. Es waren vor allem die Bii-
cher jener christlichen Theologen, die die Ent-
stehungsgeschichte und Kanonisierung der Evan-
gelien kritisch beleuchteten und sich bem{ihten,
die urspriingliche juden-christliche Christologie
wiederherzustellen.

Be-deutung Jesu

@® Inshesondere das Wissen {iber die Umstan-
de des um 325 nach Christus stattfindenden
Konzils von Nicda, das gegen die anfangliche
Mehrheit der Arianer und unter Druck des heid-
nischen Kaisers Konstantin aus Jesus Gott mach-
te, erleichterten es mir, mich nach der emotio-
nalen Loslosung auch geistig vom Dogma der
Gottessohnschaft zu 16sen. Das Trennende zwi-
schen [slam und Christentum, némlich die un-
terschiedliche Auffassung tiber die Person Jesus,
hob sich anndhernd auf in Ubereinstimmung mit
der koranischen Feststellung: »Der Messias,
Sohn der Maria, war nur ein Gesandter.¢

Zwei Aspekte der christlichen Be-deutung
Jesu haben mein kindliches Jesusbild und damit
das um mich herrschende religitse Klima be-
sonders geprégt: Jesus als der Leidende und Je-
sus, der absolute Pazifist. Schon im Kindergar-
ten malten wir Jesus am Kreuz. Friih prégte sich
das Bild vom leidenden Menschensohn ein. Ge-
schichten {iber die ersten Mértyrer im Christen-
tum beeindruckten mich sehr. Uns wurde ver-
mittelt, dass Jesu K&nigreich nicht von dieser
Welt sei, Leiden und Verfolgung im Himmel be-
lohnt werde und Leiden ein Weg zu Gott sei.

Mit zunehmendem Alter verstand ich im-
mer Weniger, warum ich die andere Wange hin-
halten soll, wenn man mir Unrecht tut. Der lei-
dende Jesus bot mir als Jugendliche wenig Iden-
tifikation. Der jugendliche Geist strebt eher nach
Weltverbesserung, statt in Geduld auszuharren.
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Positiv hingegen wirkte auf mich die Be-
deutung Jesu als der absolute Pazifist. Jesus, der
nach christlicher Uberzeugung aus Liebe zu den
Menschen sogar sein Leben hingibt, ja, das war
unbestreitbar »Jesus Christ Superstar.« Was kann
man Tugenden wie »friedvoll und liebend¢, die
Jesus verkdrperte, entgegenhalten? Natiirlich
nichts! Sie sind unanfechtbar, was beim christ-
lich-islamischen Dialog, wie mir scheint, bei
nicht wenigen Christen dazu fiihrt, sich auf Be-
rufung des pazifistischen Jesus-Bildes insbeson-
dere gegeniiber den Muslimen moralisch iiber-
legen zu fiihlen.

Aber wie verwirklichen die Anhédnger Jesu
das pazifistische Gebot der hingehaltenen Wan-
ge in der Praxis? Ist die Kluft zwischen Ideal und
Wirklichkeit beziiglich dieses Gebotes nicht be-
sonders groB, wenigstens in der Vergangenheit?
Steht die Kirchengeschichte und die Geschichte

WKluft zwischen Ideal
und Wirklichkeit

des christlich geprégten Abendlandes nicht im
eklatanten Widerspruch zu der pazifistischen
Friedensbotschaft Jesu? Wie glaubwiirdig ist da
das theoretische Bekenntnis zum Frieden, zur
Liebe und Vergebung?

Auf dem neulich in Assisi stattfindenden Re-
ligionsgipfel sagte ein christlicher Bischof: »Kein
Frieden ohne Gerechtigkeit, keine Gerechtigkeit
ohne Vergebung.« Wie real ist das Menschenbild,
das sich hinter dieser Forderung verbirgt? Wie
kann man Gerechtigkeit durch Vergebung her-
stellen? Ein Ausspruch des Propheten Muham-
med zum Thema Gerechtigkeit ist fiir alle Men-
schen machbar und lautet: »Wer von euch etwas
Verabscheuungswiirdiges sieht, der soll es mit
(der Tat) seiner Hand verdndern, und wenn er
das nicht vermag, dann mit (den Worten) seiner
Zunge, und wenn er (auch) das nicht vermag,
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dann mit (dem Wunsch) seines Herzens, und das
ist das Wenigste an Glauben.«

Es brauchte lange, bis ich als eine aus der
christlichen Tradition entstammende Muslima
begriff, dass ein spiritueller Held wie Muham-
med auch politische Erfolge haben darf. Der Is-
lam versteht sich nicht nur als Religion, sondern
als Lebensweise. Die Zielsetzung einer Lebens-
weise geht zwangsldufig iiber die einer Religion
hinaus.

Gesellschaftsmodell

@ Esbedurfte einer umfassenden Kenntnis des
Islams bis mir der Unterschied zwischen Religi-
on und Lebensweise klar wurde. Es galt nicht
nur separate Glaubensartikel zu begreifen, son-
dern ein allumfassendes Gesellschaftsmodell in
seiner ganzen Dimension. Heute weil ich, dass
es gerade die Ganzheitlichkeit des islamischen
Gesellschaftsmodells ist, in dem profane Dinge
des Alltags mit dem Glauben an den einen Gott
harmonisch miteinander verwoben sind, die mei-
ne Faszination fiir den Islam bis heute aufrecht
erhalt.

Diese Ganzheitlichkeit beinhaltet weiter,
dass der vom Christentum tiibertretende neue
Muslim sich nicht, wie man annehmen konnte,
zwischen den Zielen Jesus und Muhammed ent-
scheiden muss. Der Koran achtet die pazifisti-
sche Botschaft Jesu. Als Prophet hatte Jesus, ara-
bisch Isa, den Auftrag, das jlidische Gesetz neu
zu interpretieren. Der Koran verehrt ihn als Be-
stitiger und Reformer der vorangegangenen Of-
fenbarungen und als wundertatigen Heiler in der
Reihe anderer Propheten vor ihm. Die unter-
schiedliche Zielsetzung beider Propheten erkldrt
sich aus ihren unterschiedlichen Lebensumstén-
den. Anders als Muhammed wurde Jesus in das
geordnete Rechtssystem des rémischen Reiches
hineingeboren. Er brauchte sich um die soziale
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und politische Ordnung keine Sorgen machen,
beschreibt Karen Amstrong in ihrem Buch »Mu-
hammed, Religionsstifter und Staatsmann«. Eine
ganz andere Situation fand Muhammed sieben-
hundert Jahre spéter in Arabien vor. Das Arabien
seiner Zeit lag abseits der damaligen Hochkultu-
ren Byzanz und Persien. Es bestand eine drin-
gende Notwendigkeit fiir eine neue politische

yauf der Seite der Entrechteten

Ordnung und im 7. Jahrhundert musste die Lo-
sung zwangsldufig eine religidse sein, schreibt
Amstrong weiter. Muhammed, der anfangs jeg-
liches politische Mandat fiir sich ablehnte, sah
es als seine religiose Pflicht, sich auf die Seite der
Entrechteten zu stellen, sich fiir eine gerechte
Gesellschaft zu engagieren, sein Volk aus der pri-
mitiven Stammeskultur hinauszufiihren, was
Arabien letztlich den Frieden brachte.

Der islamische Rechtsgelehrte Ibn Taym-
iyyah (gest. 1328) behauptete, dass der Islam das
mosaische Gesetz der Gerechtigkeit mit dem
christlichen Gesetz der Gnade verbunden und
einen Mittelweg zwischen der Strenge des Ju-
daismus und der Barmherzigkeit Jesu gefunden
hat.

Meinen Ubertritt vom Christentum zum Is-
lam habe ich nie als Abwendung von der Person
Jesu betrachtet. Der Schweizer Muslim Ahmad
Huber sieht seine Annahme des Islam nicht als

yeinfach und klar {

Bekehrung, sondern als eine »Heimkehr zur
Ur-Religion des Kosmos, zum Ur-Glauben aller
Menschen.« In der Tat ermdglicht diese Heim-
kehr einen neuen, unverstellten Blick auf die his-
torische Person Jesu, frei von libergewichtigen
Bedeutungen und Projektionen, einfach und klar
wie die Botschaft des Koran selbst.
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Elmar Klinger

%Fragen und Probleme gegenwartiger

Religionstheologie

Auf Konferenzen und in Gremien findet
seit Jahren der Dialog der Religionen
statt. Im Nachdenken iiber den Dialog
fragt man nach der Bedeutung

von Pluralitdt und Einzigartigkeit.

Die Erkldrung Dominus Jesus geht

an diesem Diskurs vorbei.

@® Das Gesprdch der Religionen wird an vielen
Orten auf den verschiedensten Ebenen gefiihrt.
Meilensteine im globalen Rahmen sind das Frie-
densgebet von Assisi!, die Zusammenkunft des
Parlaments der Weltreligionen? mit dem Thema
eines Weltethos der Religionen in Chicago 1993,
die »Weltkonferenz der Religionen fiir den Frie-
deng, die zum ersten Mal 1970 in Kyoto/Japan
stattgefunden hat3, der islamisch-christliche Kon-
gress von Cordoba? im September 1974, die 25
Jahre Bendorfer Konferenzen® sowie Tagungen
der Europdischen Akademie fiir Wissenschaft
und Kiinste in Salzburg, Miinchen, Riga und
Wien. Eine wichtige Einzelperson ist Thomas
Merton. Er fiihrt eine beispielhafte Auseinan-
dersetzung mit dem Buddhismus.® Es gibt die ab-
rahamischen Teams, in denen Christen, Juden
und Muslime zusammenarbeiten, und die Reich-
Gottes-Gemeinschaften der katholischen Arbei-
terjugend in Taiwan.” Seit 1975 finden am reli-
gionstheologischen Institut der Theologischen
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( [ Ein Lagebericht

Hochschule St. Gabriel in Modling bei Wien
wichtige Symposien zur Begegnung des Chris-
tentums mit nicht-christlichen Religionen statt
unter dem Titel »Universales Christentum ange-
sichts einer pluralen Welt¢.®

Gespréche zwischen den Religionen haben
Voraussetzungen, verfolgen Ziele und bewegen
sich in Grenzen. Thr Rahmen ist Gegenstand des
Gespréchs iiber die Gespréche. Es erdrtert Da-
ten und Programme und wird allgemein in den
vergleichenden Religionswissenschaften, der Re-
ligionssoziologie und Religionsphilosophie sowie
speziell in der Islamistik, der Indologie, Bud-
dhologie oder der Judaistik? gefiihrt. Dieses Ge-
spréach ist jedoch eine spezielle Herausforderung
fiir die Theologie; denn Kenntnisse von der ei-
genen und der fremden Religion sind erforderlich
und werden in ihm thematisiert. Es stellt die
Theologie vor Probleme, die sie in der Vergan-
genheit nicht hatte, die sie heute jedoch ldsen
muss, wenn anders die Religion ihr ureigenes
Thema ist. Das Gesprich {iber die Grundlagen
des Gesprachs mit Islam, Hinduismus und Bud-
dhismus war Gegenstand der religionstheologi-
schen Akademien der Theologischen Hochschu-
le St. Gabriel/Mbdling, die von 1992 bis 1998
stattfanden.10 Sie wurden in Zusammenarbeit
mit européischen Fachwissenschaftlern veran-
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staltet und dienten der Einfiihrung von Lehren-
den und Forschenden in die Religionswelt des
[slam und der indischen Religionen, »damit sie
besser mit den notwendigen Erfordernissen des
Dialogs vertraut wiirden und damit der Dialog
mit anderen religidsen Traditionen iiberhaupt ei-
nen wirksamen Eingang finde in die Forschungs-
und Lehrstitten christlicher Theologie.!! Die
Partner und ihre Erfahrung sind Grundlage der

Begegnung.

Dialogischer Dialog

@ Raimon Panikkar nennt einen Dialog, der
{iber die religitsen Sachverhalte hinaus die Part-
ner selber zum Thema hat, einen dialogischen
Dialog. Dieser behandelt die Einstellung zur je-
weils anderen Religion auf einer religitsen Basis.
Panikkar nennt ihn auch »intrareligiésen Dialog«
im Unterschied vom interreligiésen oder auch
»dialektischen Dialogg, der sich um eine Ver-
héltnisbestimmung im Sinn der vergleichenden
Religionswissenschaft oder im Sinn der Apolo-
getik bemiint.!2 Der dialogische Dialog ist selber
ein religiéser Vorgang. Es wird zwischen den Ver-
tretern der jeweiligen Religion auf der Ebene von
Theologie und Wissenschaft gefiihrt. Er betont
den inhaltlichen Standpunkt der Tradition, die
sie vertreten, lotet die Mdglichkeiten der Begeg-
nung aus, ringt um den Fortschritt im Verstind-
nis jeweiliger Tradition und l4sst den Inhalt der
Uberlieferung, der sich den Gesprichen immer
entzieht, an dem sie sich jedoch alle zu orientie-
ren haben, MaBstab der Betrachtung eigener und
fremder Uberlieferungen sein. Ihre Pluralitdt und
der Pluralismus ihrer Standpunkte gehort daher
zu seinen Grundlagen.

In der pluralistischen Religionstheologie ist
die Vielheit der Religionen Gegenstand der Theo-
logie. Sie ist eine unhintergehbare Tatsache der
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Religion als Religion, faktisch gegeben und von
prinzipieller Bedeutung. Die Frage nach Gott
und Christus wird dadurch neu gestelit. Sie bil-

»Die Vielheit der Religionen ist eine
unhintergehbare Tatsache.

det ein zentrales Thema der Auseinanderset-
zung. Charakteristisch und richtungsweisend
sind die Titel von John Hick und Paul E Knitter.!3
Sie nennen die Lehre von der Einzigkeit des
Christlichen einen Mythos und entwickeln eine
pluralistische Theologie der Religionen. Daher
der Titel: »The myth of christian uniqueness. To-
ward a pluralistic theology of religion¢.14

Pluralismus

® Dasinteressanteste, wichtigste, am meisten
umstrittene, aber auch am wenigsten geklérte
Stichwort dieser Theologie ist ihr Titelbegriff sel-
ber—der Pluralismus. Er wird substantivisch und
adjektivisch gebraucht. Er meint die vorhandene
Vielzahl von Religionen, mit der man umzuge-
hen hat, aber zugleich die Interpretation dieser
Vielzahlin der Theologie. Es geht um ihre Recht-
méBigkeit, nicht nur um ihr tatséchliches Vor-
handensein, um die quaestio iuris, nicht nur um
die quaestio facti. Die Vielzahl wird somit prin-
zipiell verstanden. Ein theoretisch befriedigen-
der Standpunkt, der Vieles zur Grundlage des Ei-
nen macht und beides nicht immer nur konkur-
rierend gegeniiberstellt, wurde bislang nicht
entwickelt. Das Viele hat einen sehr weiten Sinn
und wird ganz unterschiedlich gefasst. Hans Wal-
denfels spricht von einem existentiellen Plura-
lismus im Sinn der Postmoderne, Felix Wilfred
von einem mystischen Pluralismus, Paul E Knit-
ter von einem universellen Pluralismus, Reinhold
Bernhardt von einem monistischen Pluralismus;
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er verweist auf die doppeldeutige Verwendung
dieses Begriffs; Michael von Briick unterscheidet
zwischen einem aufgekldrten Pluralismus, einem
religionsgeschichtlichen Pluralismus der Kultu-
ren, einem westlichen und einem asiatischen
Pluralismus, einem theologischen und einem Be-
liebigkeitspluralismus. Gavin D’Costa — ein ent-
schiedener Gegner von Hick und Knitter —nennt
im Gegenzug ihren Standpunkt einen Mythos:
»Christian uniqueness reconsidered. The myth of
a pluralistic theology of religions«.!> Panikkar for-
dert neben einer pluralistischen Geisteshaltung
den christlichen Pluralismus, dessen Tréger
christliche Pluralisten seien, die Christsein nicht
auf ein quantitatives Verstdndnis reduzieren, son-
dern in seiner qualitativen Eigentlimlichkeit cha-
rakterisieren.!é

Der ungeklarte Sprachgebrauch in der plu-
ralistischen Religionstheologie macht gréBere
Anstrengungen auf dem Feld der Theoriebildung
notwendig. Man verfolgt bislang ein pragmati-
sches Ziel auf dem Boden des Dialogs. Daher

Yrnicht nur die Person,
sondern das Werk Jesu ¢

Knitter: »Dialog ist, so kénnte man sagen, das
yhéchste Gutg, der »normative Wert¢ in der plu-
ralistischen Religionstheologie. Pluralisten méch-
ten einen authentischeren, produktiveren Aus-
tausch zwischen den Religionen fordern, | ... |
der zur Verbesserung, vielleicht sogar zur Ver-
dnderung der Glaubigen fiihrt.«!7 Denn es gibt
eine globale Verantwortung aller Religionen fiir
die heutige Welt. Sie alle sind am Heil des Men-
schen ausgerichtet und entwickeln ein soterio-
logisches Programm. Sie kénnen einen Beitrag
fiir die Befreiung des Menschen leisten und wer-
den auch daran gemessen. Daher steht im Mit-
telpunkt der Christologie bei Knitter nicht die
Person, sondern das Werk Jesu, die Solidaritit
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mit den Leidenden in der Botschaft vom Reich
Gottes. Dieses besitzt theologische und christo-
logische Prioritat.

Der Anspruch auf exklusive Wahrheit der
eigenen Standpunkte, das Alleinvertretungsrecht
in Sachen der Religion, die Verabsolutierung des
Christentums, sagt man, nehme das Interesse am
Dialog und zerstére die Bereitschaft, ihn {iber-
haupt zu fiihren. Daher sei eine Relativierung
von Gotteslehre und Christologie erforderlich.
Man habe das An-sich Gottes, auf das sich alle Re-
ligionen beziehen und die Vielfalt der Perspekti-
ven, in denen es sich zeigt und auf die sich die
Namen Gottes beziehen, zu unterscheiden. Das
Gleiche gelte von der Nachfolge Jesu in der Le-
bensfiihrung und den Bekenntnissen zu seiner
Person, die vielgestaltig sind. Exklusive Aussa-
gen der Schrift hdtten eine hymnische, keine on-
tologische Bedeutung.

Die Theologie des Pluralismus der Religio-
nen steht somit vor einem Sprachproblem. Sie
kann es wegen des Malstabs, den sie sich gibt —
die Férderung der Fdhigkeit zum Dialog —, we-
gen der Tradition, aus der sie kommt und mit der
sie sich auseinandersetzen muss — die der klassi-
schen Christologie — und auch wegen der Be-
hauptungen, die sie selber aufstellt, nicht umge-
hen. Die Frage lautet: Ist die Einzigkeit Christi
eine Widerlegung oder eine Bestdtigung des Plu-
ralismus? st sie ein Hindernis fiir den Dialog
oder begriindet und motiviert sie ihn zu fiihren?

Sprachprobleme

® Die pluralistische Theologie der Religionen
bietet auf dieser Ebene der sprachtheoretischen
Auseinandersetzung viele Angriffsflichen. Man
wird nicht sagen kdnnen, dass Hicks kantiani-
sche These vom Ding an sich (noumenon) und
seinen Erscheinungsweisen (phaenomenon),
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wobei der Name Gottes das erste nicht erreicht
und sich im zweiten erschdpft, heutigen Erfor-
dernissen geniigen und das Problem lsen kann.
Denn in der Sprache sind Bekanntes und Unbe-
kanntes Gegenstand wahrer Aussagen. Gegen-
stand und Vergegenstidndlichung, Objekt und
Verobjektivierung, Absolutheit und Verabsolu-
tierung sind daher streng zu unterscheiden. Plu-
ralitdt und Universalitdt bilden keinen Gegen-
satz, sie bedingen sich. Beides konstituiert wirk-

»Absolutheit und Verabsolutierung
unterscheiden

liche Rede. Alles, was es tatsdchlich gibt und zum
Thema werden kann, ist ein Einzelnes. Das Ein-
zelne aber ist immer eines unter vielen. Einheit
und Vielheit kdnnen sich — logisch betrachtet —
gar nicht widersprechen. Je einzelner ein Ein-
zelnes ist, desto realer bezieht es sich auf ande-
res und desto besser ldsst es sich von ihm unter-
scheiden und in seinem eigenen Charakter be-
stimmen. Es ist unvermeidlich Gegenstand
genereller Aussagen.

Ein weiterfiihrender Diskurs fiber die
sprachtheoretischen Voraussetzungen des Dia-
logs der Religionen kann daher niitzlich sein und
ist iiberall dort anzumahnen, wo es um die Reli-
gionen wirklich geht. Man sollte den Begriff des
Mythos zur Charakterisierung des Uberlieferten
zuriickhaltend anwenden. Er eignet sich nicht
generell; es gibt andere literarische Formen sei-
ner Dokumentation, einschlieBlich jener des his-
torischen Berichts. Religionen machen das Uber-
geschichtliche zum Thema. Aber sie haben alle
eine Geschichte. Sie gehen mit ihr um. Sie sind
auch in sich selber ein plurales Phanomen. Sie
sind es nicht nur in ihren Gegensdtzen. Der ge-
neralisierende Sprachgebrauch im Umgang mit
dem Wort Religion ist daher problematisch. Sein
Charakteristikum in der Rede von Gott zu su-
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chen, hat ohnedies Grenzen. Es prégt zwar die
abendlandische Tradition, zu der die pluralisti-
sche Theologie der Religionen gehort, aber man
darf und kann es fiir den Buddhismus gar nicht
verwenden. Es ist keine gemeinsame Basis eines
Dialogs, sondern Gegenstand des inhaltlichen
Diskurses. Man hat somit diese hermeneutische
Voraussetzung zu korrigieren, wenngleich das
Problem selber zentrales Thema bleibt. Das Ziel
des Dialogs ist weder die Verabsolutierung noch
die Relativierung der eigenen Aussagen. Es liegt
in ihren Thematisierungen unter fremden, bis
dahin nicht gekannten Bedingungen. Thre Wahr-
heit muss aus dieser Perspektive und auf ihrem

»Dialoge sind oberster Malistab
und hdéchstes Gut.

ihrem Boden darstellbar sein und sich als wahr
aufihm behaupten kénnen. Das Wahre ist immer
ein Gutes. Dialoge sind damit oberster MaRstab
und hochstes Gut, wenn sie wahre Dialoge sind.
Wahrheitsfahigkeit und der Wahrheitsanspruch
sind von der Wahrheit selber zu unterscheiden.
Thre Verwechslung macht Gespréche ausweglos.

Die pluralistische Theologie der Religionen
will in der Rede von Gott und von Christus den
ontologischen Diskurs der klassischen Traktate
iiberwinden und setzt auf den funktionalen Dis-
kurs. Das Leben Jesu und seine Botschaft vom
Reich Gottes werden vom Christusbekenntnis
unterschieden. Dieses misst sich an jenem. Das
Leben Jesu begegnet zwar in den Aussagen iiber
Jesus, aber es hat einen Vorrang. Der christolo-
gische Diskurs umfasst beide. Er ist ein plurales
Geschehen, das nicht die Uber und Unterord-
nung, sondern die Gleichrangigkeit seiner Pole
zur wesentlichen Tatsache macht. Die ontologi-
sche Christologie steht vor diesem funktionalen
Problem; denn sie hat die Lehre von der Person
Jesu in einem getrennten Traktat behandelt. Die
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funktionale Christologie steht jedoch umgekehrt
vor dem ontologischen Problem. Sie muss zei-
gen, inwiefern die Lehre von der Erlésung durch
Jesus eine wahre Lehre ist und sich auf Jesus

yyontologische und
funktionale Christologie {{

selbst berufen kann. Die Vielheit der Heilsver-
mittler und die Einzigkeit seiner Person miissen
sich nicht widersprechen. Seine Einzigkeit wird
in der Vielheit greifbar und ist darin zu erkldren.

Es gibt eine Anerkennung des Pluralismus
der Religionen in der christlichen Uberlieferung
selbst. Das Schema eines Entweder-Oder von Ex-
klusivismus, Inklusivismus und Pluralismus kann
diesen Tatbestand nicht hinreichend erfassen.
Perry Schmidt-Leukel will dieser Einteilung sogar
logische Unausweichlichkeit bescheinigen und
meint, dass mit ihm das Gesamtproblem er-
schopfend umschrieben sei. In diesem Sinn wére
das Christentum exklusivistisch, da es andere Re-
ligionen ablehnt, oder inklusivistisch, sofern es
diese auf sich bezieht und ihnen eine teilweise
Berechtigung beimisst. Es wére aber nicht plu-
ralistisch, weil es nicht deren Gleichheit aner-
kennt.18

Was aber heilit »pluralistisch«? Worin liegt
das Charakteristikum des Pluralismus und wie
ist dieser zu verstehen? Diese Frage ist ein
Sprachproblem. Es gibt viele Apfel und viele Kar-
toffeln. Aber niemand wiirde auf den Gedanken
kommen und sagen, Apfel und Kartoffel seien
die gleiche Frucht, bloB weil es von ihnen jeweils
viele gibt, oder behaupten, es gibt viele Arten
Friichte und deshalb gehe die jeweilige Frucht in
dieser Vielheit unter. Pluralismus und Egalitaris-
mus sind nicht deckungsgleich. Sie widerspre-
chen sich. Gegeniiber einer hermeneutischen
Verallgemeinerung von Standpunkten hat man
den pluralen Charakter von Theologie als Theo-
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logie zu betonen. Sie ist kein Monolog, sondern
immer Diskurs von Standpunkten. Sie ist selber
ein pluraler Tatbestand. Sie hat viele Quellen,
viele Methoden und viele Richtungen. Man kann
sogar fragen, ob der Begriff einer pluralistischen
Theologie nicht eine Tautologie sei und man
nicht sagen muss, sie ist entweder plural oder
nicht Theologie. Eine andere Frage jedoch wére,
ob und wie sie diesem ihrem eigenen Wesen heu-
te Rechnung trégt. Exklusivistisch oder inklusi-
vistisch tut sie es nicht. Sie miisste fahig sein, das
Eigene aus der Perspektive der anderen zu be-
trachten, ohne sich in ihnen zu verlieren.!?
Dieser Pluralismus ist in Trinitdtslehre,
Christologie und Ekklesiologie greifbar. Er ist dort
auch verankert.2? Die These von einer recht-
méRigen Existenz nichtchristlicher Religionen in

yydas Eigene
aus der Perspektive der anderen
zu betrachten {(

den Quellen der christlichen Uberlieferung ver-
tritt Jacques Dupuis.2! Er betont die Relationalitat
allen Heilsgeschehens, sodass Einzelnes Univer-
salitdt besitzen kann. Eine Fundamentaltheologie
dieses Pluralismus steht noch aus.

Dominus Jesus

@ Aufder Ebene des kirchlichen Lehramts be-
fasst sich die Erklarung » Dominus Jesus« mit der
gegenwirtigen Religionstheologie.?2

Ihr Thema sind Einzigkeit und Heilsuniver-
salitdt Jesu Christi und der Kirche. Sie wendet
sich gegen den Versuch, die Tatsache des reli-
gitsen Pluralismus dadurch zu rechtfertigen,
dass zwischen der Heilsordnung des ewigen
Wortes (auBerhalb der Kirche) und der Heils-
ordnung des fleischgewordenen Gottes unter-
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schieden wird, sodass erstgenannte universal ist,
die zweite aber nicht. Hick und Knitter werden
dabei nicht genannt, sondern statt dessen gesagt:
»Diese Ansichten sind dem christlichen Glauben
ganzlich entgegengesetzt« (10). Der universale
Heilswille des dreifaltigen Gottes ist in Leben,
Tod und Auferstehung Jesu Wirklichkeit gewor-
den. »Unter Beachtung dieses Glaubenssatzes ist
die Theologie heute eingeladen, {iber das Vor-
handensein anderer religioser Erfahrungen und
ihrer Bedeutung im Heilsplan Gottes nachzu-
denken und zu erforschen, ob und wie auch Ge-
stalten und positive Elemente anderer Religio-
nen zum gottlichen Heilsplan gehdren kénnen«
(14). Die Ausdriicke Einzigkeit, Universalitit

W Eine lehramtliche Erklarung
ist kein Diskurs. {

und Absolutheit ergeben sich aus den Quellen
des Glaubens und driicken seine Treue zur Of
fenbarung aus (15). Hingegen haben die Aus-
driicke Himmelreich, Reich Gottes und Reich
Christi keine ganz eindeutigen Bedeutungsin-
halte (18).

Die Kirche darf nicht betrachtet werden als
ein Heilsweg neben jenem in »den anderen Re-
ligionen, die komplementdr zur Kirche, ja im
Grunde ihr gleichwertig wiren« (21). Die Men-
talitdt des Indifferentismus und Relativismus, der
zur Annahme der Gleichwertigkeit aller Religio-
nen fiihrt, darf sich in der Kirche nicht verbrei-
ten (22).

Eine lehramtliche Erklérung ist kein Diskurs
unter Theologen. Er wird nicht in ihr gefiihrt und
ist von ihr somit auch gar nicht zu erwarten. Er
hat im Vorfeld stattgefunden. Auf die pluralisti-
sche Theologie der Religionen bezieht sich der
Beitrag von Kardinal Ratzinger in der Zeitschrift
Communio 1996 unter dem Titel »Zur Lage von
Glaube und Theologie heuteg.23
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Ihm antwortet Hick 1998 in »Dialog der Re-
ligionen¢ unter dem Titel: »Eine Antwort auf Kar-
dinal Ratzingers Ausfiihrungen zum religiésen
Pluralismus«.24 Aufschlussreich sind die Aufla-
gen der Kongregation zum Buch von Jacques
Dupuis im Appendix 1: Der Zusatz fordert und
beinhaltet die einzige und universale Heilsver-
mittlung Jesu Christi, die Einzigkeit und Voll-
standigkeit der Offenbarung Jesu Christi, das uni-
versale Heilshandeln des HI. Geistes, die Orien-
tierung der gesamten Menschheit an der Kirche,
den Wert und die Heilsfunktion der religiésen
Traditionen.25

Die Erkldrung »Dominus Jesus« behandelt
die wesentlichen Anliegen der pluralistischen
Theologie der Religionen selber beildufig oder gar
nicht. Sie befasst sich mit Irrtiimern, die ihr viel-
leicht anhaften oder die sie begiinstigt. Ihre Ver-
treter sind auch nicht direkt genannt. Das Pro-
blem ist die egalitére Betrachtung der Religionen.
Sie wird abgewehrt durch exklusivistische und
inklusivistische Aussagen, die einen Dialog im
Rahmen der Evangelisierung zwar begriinden
und gestatten. Aber die anerkannte Paritdt der
Partner gehort zum Dialog, nicht zur Evangeli-
sierung. Er kann sich daher nicht auf Lehrinhal-
te beziehen. Die Kirche evangelisiert, aber wird
nicht evangelisiert. Der Pluralismus hat faktisch
Bedeutung, ldsst sich jedoch nicht prinzipiell ver-
stehen. Die Orthodoxie steht vor der Orthopra-
Xie, nicht sie {iber jener.

Das Hauptproblem der Erkl&rung »Dominus
Jesus liegt in dem, was sie verschweigt. Sie be-
streitet nicht den Pluralismus in Tradition und

»Das Hauptproblem liegt in dem,
was sie verschweigt.

Theologie sowie im Lehramt des Zweiten Vati-
kanums. Sie nimmt ihn aber nicht zur Kenntnis.
Weder sich selbst noch die Standpunkte, mit de-
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nen sie sich auseinandersetzt, bringt sie damit in
Beziehung. Dies gilt speziell fiir den Begriff des
Dialogs, den sie nur fiir die natiirliche, nicht fiir
die tibernatiirliche Ebene gelten ldsst.20

Betroffen sind davon aber auch der irdische
Jesus und das Reich Gottes in der Christologie,
das Volk Gottes in der Ekklesiologie sowie die
Evangelisierung in der Missiologie. Die Pastoral-
konstitution schlieBlich wird nirgendwo auch
nur im Ansatz behandelt.

In der Christologie wird {iber Jesus gesagt,
dass er die Fiille und Endgiiltigkeit der ganzen
Offenbarung ist. Aber er selber kommt nirgend-
wo zu Wort, sondern ganz im Gegenteil! Seine
Botschaft vom Reich Gottes, die ihn zu einer end-
giiltigen GroBe, zur Fiille der ganzen Offenba-
rung in der Geschichte macht, wird relativiert, ja
geradezu karikiert. Es heifit wortlich, man kann
»fir die Ausdriicke Himmelreich, Reich Gottes
und Reich Christi keine ganz eindeutigen Be-
deutungsinhalte ableiten, auch nicht von ihrer
Beziehung zur Kirche, die selbst Mysterium ist
und nicht ganzlich mit einem menschlichen Be-
griff erfasst werden kann« (18).

Die Ekklesiologie hat den meisten Arger ver-
ursacht und den gréften Widerspruch erfahren.
Ich méchte hier nur einen Mangel hervorheben,
die Verhaltnisbestimmung von Kirche und Reich
Gottes. Es wird gesagt, dass Kirche das Reich
Gottes verkiinden und begriinden miisse, aber
nicht, dass es fiir sie ein MafBstab wére und Jesus
sie mit und in ihm selbst gegriindet hat. Der
Ausdruck »Volk Gottes« kommt in der ganzen
Erkldrung kein einziges Mal vor, obwohl die
Kirche aus ihm besteht und selber die Versamm-
lung des Volkes Gottes ist. Es ist auBerdem der
Schliisselbegriff der Ekklesiologie des Zweiten
Vatikanums.

mentar von Hans Walden-
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Mit den anderen Religionen befasst sich die
Erkldrung »Dominus Jesus« nur sehr begrenzt.
Sie warnt vor Relativismus und Indifferentismus.
Die Kirche ist nicht nur ein Heilsweg neben an-
deren, sondern der notwendige Heilsweg. Es gibt
eine Notwendigkeit ihr anzugehdren.

Weil aber die Erklarung {iber das Reich Got-
tes nichts Eindeutiges und eigentlich gar nichts
zu sagen weil, weil sie diesen Begriff nur kon-
trovers diskutiert, verfiigt sie auch nicht {iber den
Begriff der Evangelisierung. Er ist ebenfalls ein

» Verkiindigung des Reiches Gottes hat
befreienden Charakter. {(

zentraler Begriff des Zweiten Vatikanums und
bedeutet ja per definitionem Verkiindigung des
Reiches Gottes. Sie hat befreienden Charakter.
Davon ist in der Erklarung jedoch nirgendwo die
Rede. Sie kann die Notwendigkeit der Kirche fiir
das Heil inhaltlich nicht fassen und von der Sa-
che her auch nicht begriinden. Sie geht deduk-
tiv zu Werke. Weil die Kirche an den Heilswillen
Gottes glaubt, heiBt es, muss sie missionieren
(22).

Die Pastoralkonstitution des Zweiten Vati-
kanums ist die allgemeinste Grundlage und der
umfassendste Horizont aller Offenbarung des
Willens Gottes in der heutigen Welt und Missi-
on der Kirche. Sie wird in der Erkldrung einmal
beildufig zitiert, aber thematisch nie erwdhnt. Sie
hat jedoch eine Schliisselfunktion im Umgang
der Kirche mit ihrem Verhdltnis zur nichtchrist-
lichen Welt. Sie gestattet und begriindet eine
Theologie des Sehens, Urteilens und Handelns.
Auf dem Boden und im Licht fremder Stand-
punkte ldsst sich der eigene erst {iberhaupt be-
deutungsvoll erkldren.

vom Sekretariat der

' Vgl. Die Friedensgebete
von Assisi. Einleitung von
Franz Kardinal Kénig, Kom-

ligionen: vereint fiir den
Aufbau des Friedens«. Welt-
tag des Friedens 1992, hg.

fels, Freiburg i.Br. 1987.
Ebenso »Glaubende aller Re-

Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn 1992

96 Elmar Klinger / Fragen und Probleme gegenwirtiger Religionstheologie DIAKONIA 33 (2002)



(= Arbeitshilfen 92).

2Vqgl. Hans Kiing und Karl
Josef Kuschel (Hg.), Erk-
ldrung zum Weltethos des
Parlaments der Weltreligio-
nen. Miinchen 1993; sowie
Hans Kiing

u.a. (Hg.), Globalisierung er-
fordert ein globales

Ethos, Jena 2000.

3 Vgl. Norbert Klaes, Er-
fahrungen in der »"Weltkon-
ferenz der Religionen fiir
den Frieden« (WCRP),

in: Anton Peter (Hg.),
Christlicher Glaube in multi-
religidser Gesellschaft.
Erfahrungen, Theologische
Reflexionen, Missionarische
Perspektiven,

Freiburg 1996, 91-108.
4Vgl. Mikel de Espalda, Der
islamisch-christliche Kon-
greB in Cordoba (September
1974), in: Concilium 12
(1976), 395-397.

5Vgl. Martin Bauschke, Je-
sus - Stein des AnstofBes.
Die Christologie des Korans
und die deutschsprachige
Theologie, Kéln 2000. Vgl.
ebenfalls Eugen Biser (Hg.),
Interreligious dialogues,
Wien-Salzburg 2000.

5Vgl. hierzu Thomas Mer-
ton, Asiatisches Tagebuch,
Ziirich 1987.

"Vgl. Josef Meili, Die
katholische Arbeiterjugend
als Modell von Reich-
Gottes-Gemeinschaften in
Taiwan, in: Peter, Christlich-
er Glaube, 58-76.

8 Vgl. Andreas Bsteh (Hg.),
Beitrige zur Religions-
theologie, 9 Bde,

Mddling 1976-1999.

9Vgl. dazu neben anderen
Robert J. Schreiter, Abschied
vom Gott der Européer. Zur
Entwicklung regionaler The-
ologien, Salzburg 1992 und
Leonard Swidler, Die Zukun-
ft der Theologie. Im Dialog
der Religionen und Weltan-
schauungen,
Regensburg/Miinchen 1992.

DIAKONIA 33 (2002)

10 Andreas Bsteh (Hg.),
Christentum in der Begeg-
nung. Studien zur Religions-
theologie, 6 Bde, Mddling
1994-2001.

" Ders. (Hg.), Christlicher
Glaube in der Begegnung
mit dem Buddhismus. Studi-
en zur Religionstheologie 6,
Mdodling 2001, 9.

12V/gl. Raimon Panikkar, The
intrareligious dialogue, New
Jersey 1999; sowie »Wom
Herzen sprechens. Ein Ge-
sprach der Herder-Korres-
pondenz mit Raimon
Panikkar tiber den inter-
religiosen Dialog, in: HK 9
(2001), 448-453.

13Vgl. Paul F. Knitter,

Ein Gott - viele Religionen.
gegen den Absolutheits-
anspruch des Christentums,
Miinchen 1988; sowie ders.,
Horizonte der Befreiung.
Auf dem Weg zu einer plu-
ralistischen Theologie der
Religionen, Frankfurt a.
Main 1997. Eine Bilanz
dieser Theologie in Au-
seinandersetzung mit ihren
Ansiitzen zichen Reinhold
Bernhard, Hori-
zontiiberschreitung. Die
pluralistische Theologie der
Religionen, Giitersloh 1991;
Karl-Heinz Menke, Die Ein-
zigkeit Jesu Christi am Hori-
zont der Sinnfrage, Ein-
siedeln 1995; Raimund
Schwager (Hg.), Christus
allein? Der Streit um die
pluralistische Religions-
theologie, Freiburg 1996;
ders. (Hg.), Relativierung der
Wahrheit? Kontextuelle
Christologie auf dem Priifs-
tand, Freiburg 1998; Hans-
Gerd Schwandt (Hg.), Plural-
istische Theologie der Reli-
gionen, Eine kritische
Sichtung, Frankfurt a.M.
1998.

4 New York 21988.

5 New York 1990.

16 Raimon Panikkar, Der
Weisheit eine Wohnung

bereiten, Miinchen 1991,
178-187. Zur Fragestellung
insgesamt vgl. auch Giinter
RiBe u.a. (Hg.), Wege der
Theologie: an der Schwelle
zum dritten Jahrtausend,
Paderborn 1996.

17 Paul F. Knitter, Apologie
einer pluralistischen Theo-
logie und Christologie, in:
Hans-Gerd Schwandt (Hg.),
Pluralistische Theologie der
Religionen, Frankfurt a.
Main 1998, 75-95; 76.

18 Vgl. Perry Schmidt-Leukel,
Die religionstheologischen
Grundmodelle: Exklusi-
vismus, Inklusivismus, Plu-
ralismus, in: Peter,
Christlicher Glaube,
227-248.

19Vgl. zu diesem Stand-
punkt Elmar Klinger,
Christliche Identitdt im Plu-
ralismus der Religionen.
Probleme und Perspektiven
in der Sicht des Zweiten
Vatikanums, in ders. (Hg.),
Gott im Spiegel der Welt-
religionen, Regensburg
1997, 111-124.

20 Man vgl. hierzu Raymund
Schwager (Hg.), Christus
allein? Der Streit um die
pluralistische Religions-
theologie, Freiburg 1996,
83-117; sowie Hans-Martin
Barth, Christlicher Glaube
im Kontext nichtchristlicher
Religionen, in: Hans-Gerd
Schwandt, a.a.0. 97-116.
Siehe ebenfalls EImar Klin-
ger, Hermann Schell im
Gesprich der Weltreli-
gionen, in: Ottmar Meuffels,
Rainer Dvorak (Hg.), Wahr-
heit Gottes - Freiheit des
Denkens. Hermann Schell als
Impulsgeber flir Theologie
und Kirche. Gedenkschrift
anlaBlich seines 150.
Geburtstages, Wiirzburg
2001, 81-94. Weiterhin
Hans-Joachim Sander, Her-
mann Schells Apologetik der
pluralen Wahrheit des Glau-
bens, ebd. 95-108.

21 Jacques Dupuis, Toward a
christian theology of reli-
gion, New York 2001.

22 Kongregation flir die
Glaubenslehre, Erkldrung
»Dominus Jesus. Uber die
Einzigkeit und die Heils-
universalitat Jesu Christi
und der Kirchex, Verlaut-
barungen des Apostolischen
Stuhls 148, hg. v. Sekretariat
der deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn 2000.

23 Internationale Katho-
lische Zeitschrift Communio
25 (1996), 359-384. Man
vgl. auch Indien: Theologen
unter romischem Verdacht,
in: HK 1 (1997), 14-16.

24 Diese Antwort ist auch
abgedruckt in Reinhard
Kirste u.a. (Hg.), Die dialo-
gische Kraft des Mystischen.
Religionen im Gesprach 5,
Balve 1998, 493-496. Zur
Auseinandersetzung mit
Hick vgl. auch Hans-
Joachim Sander, Die Dif-
ferenz der Religionen -
Glauben im Pluralismus des
Heiligen. Der Religions-
disput von Yamaguchi und
die pluralistische Religions-
theorie von John Hick, in:
Neue Zeitschrift fiir Mis-
sionswissenschaft/

Nouvelle Revue de science
missionaire 54 (1998), 3-22.
25 Vgl. Jacques Dupuis,
a.a.0. Appendix, 434-438.

26 Man vgl. im Unterschied
dazu »Nostra aetate« mit der
Bewertung von Kardinal Ar-
inze, 30 Jahre Nostra aetate.
Die sMagna Charta« des
Konzils flir den inter-
religiésen Dialog, in:
Christlich-islamische Begeg-
nung 9 (1995),

144-146. Eine biogra-
phisch-ideologische Au-
seinandersetzung mit Domi-
nus Jesus fiihrt Hermann
Haring,

Theologie und Ideologie

bei Joseph Ratzinger, Diis-
seldorf 2001.

Elmar Klinger / Fragen und Probleme gegenwadrtiger Religionstheologie 97



L RUEN D ERAC RN

Manuela Kalsky

Vom einsamen Helden zur messianischen

Gemeinschaft

Feministische Versuche,

die Bedeutung Jesu neu zu erschlieBen

Nach der Kritik an der Mannlichkeit des
Erlosers und einer leidensbetonten Op-
fertheologie fragt feministische Christo-
logie nach konkreten Heilserfahrungen

von Frauen. Aus diesem Blickwinkel
wird Jesus Christus nicht bedeutungslos,
aber wrelativiert«: in Beziehung gesetzt.

® Jede Zeit hat ihren eigenen Jesus und zu-
meist gleicht er aufféllig dem Autor, der sich mit
ihm beschéftigt. Bereits im 19. Jahrhundert ge-
langte Albert Schweitzer zu der Einsicht, dass
alle Jesusbilder zeitgebundene Konstruktionen
sind, geschaffen mit Hilfe »historischer Phanta-
sie«. In seinem beriihmten Werk »Geschichte
der Leben-Jesu-Forschung«! beschreibt er die un-
terschiedlichen Jesusbilder, die die moderne Su-
che nach dem historischen Jesus und die damit
verbundene Kritik an der Macht kirchlicher In-
stitutionen und universeller dogmatischer Wahr-
heiten hervorgebracht hat. Die traditionellen
theologischen Auffassungen von Offenbarung,
Erbsiinde und Erlésung waren im Lichte der Auf-
klarungsideale problematisch geworden. Alle der
Vernunft widerstrebenden Aussagen, darunter
auch das Dogma von Chalcedon mit seiner Zwei-
Naturen-Lehre, mussten sich einer kritischen Re-
vision unterziehen. Errungenschaften und Sack-
gassen der modernen Jesus-Forschung sind in-
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zwischen deutlich geworden, aber die damals
aufgeworfene Frage: Wer war Jesus von Naza-
ret? hilt bis auf den heutigen Tag die exegetische
und systematisch-theologische Forschung in
ihrem Bann.

Auch feministisch-christologische Entwiir-
fe entstanden auf dem Hintergrund dieser mo-
dernen Jesusforschung und der damit verbunde-
nen Frage nach dem historischen Jesus und sei-
nem Verhaltnis zum Christus des Glaubens. Neu
an ihnen ist die geschlechtsspezifische Sichtwei-
se, mit der sie die biblischen Geschichten und
die (klassischen) christologischen Aussagen iiber
Jesus betrachten. Ist die Bedeutung Jesu Christi
fiir Méanner und Frauen gleich? Kénnen Frauen
bestétigen, dass dasjenige, was Ménner Jahr-
hunderte hindurch als gottliches Heil fiir alle
Menschen definierten und tradierten, tatséchlich
auch den Heilsvorstellungen von Frauen ent-
spricht? Um Antworten auf diese Fragen zu fin-
den, wurden historische Erfahrungen von Frau-
en und deren Lebenswirklichkeit zum locus
theologicus und damit zu neuen méglichen
Fundorten der Heilsoffenbarungen Gottes. Ganz
im Sinne der Ideale der Aufklirung wurden pa-
triarchale Aspekte der klassischen Christologie,
die nicht zur Freiheit und Gleichheit von Frau-
en fiihrten, kritisiert.
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Frauen ergriffen das Wort und gaben selbst
Antworten auf die biblische Frage: »Ihr aber, fiir
wen haltet ihr mich?« Im Folgenden gehe ich
niher auf die Entwicklungen im feministisch-
christologischen Diskurs und auf die dort ge-
wonnenen Einsichten ein.?

Exklusiv mannlich

® In der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts
begann mit dem Buch Jenseits von Gottvater,
Sohn & Co ein neues Kapitel in der Theologiege-
schichte der westlichen Welt. In diesem inzwi-
schen zum Klassiker der Feministischen Theolo-
gie zahlenden Werk analysierte die nordameri-
kanische Theologin und Philosophin Mary Daly
die grofen Themen der Theologie aus feministi-
scher Sicht, darunter auch die Christologie. Daly
schrieb damals:

»Die Frauenbefreiung wird logischerweise
dazu fithren, dass viele christologische Formeln,
welche die Idolatrie der Person Christi wider-
spiegeln und férdern, an Glaubwiirdigkeit ver-
lieren. (...) Es wird, meine ich, immer deutlicher
werden, dass die ausschlieBlich mé@nnlichen
Symbole fiir das [deal der »Inkarnation« oder das
Ideal der Suche des Menschen nach Erfiillung
nicht ausreichen. So, wie eine nur ménnliche Bil-
derwelt und Ausdrucksform fiir die Gottheit an
Glaubwiirdigkeit verliert, so wird vielleicht auch
der Gedanke einer einzigen gottlichen Inkarna-
tion in einem Menschen ménnlichen Ge-
schlechts im religiosen Bewusstsein der zuneh-
menden Erkenntnis Platz machen, dass die
Macht des Seins in allen Menschen ist. (...) Es
geht nicht darum, zu leugnen, dass sich eine Of-
fenbarung in der Begegnung mit der Person Jesu
vollzogen hat. Aber es muss bekréftigt werden,
dass die schépferische Gegenwart des Wortes
(Verb) sich in jedem historischen Augenblick of-
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fenbaren kann, in jedem Menschen und in jeder
Kultur.¢3

Seit diesen prophetischen Worten sind na-
hezu dreifig Jahre vergangen. Daly selbst kehr-
te dem Christentum den Riicken, da sie den Ge-
danken der einmaligen Fleischwerdung Gottes
in einem Mann fiir nicht reversibel sexistisch
hielt und dessen Opfertod am Kreuz fiir sie die
Nekrophilie der christlichen Religion unterstrich.

Obwohl viele feministische Theologinnen
die Kritik Dalys an der Frauenfeindlichkeit der
christlichen (Erlésungs-)Symbolik teilten, woll-
ten sie die Hoffnung nicht aufgeben, dass das
Christentum von innen heraus zu reformieren
sei. Fiir sie wurde die von der nordamerikani-
schen Theologin Rosemary Radford Ruether ge-
stellte Frage: »Kann ein médnnlicher Erldser Frau-
en erlésen?« zum Inbegriff der reformgesinnten
feministisch-christologischen Kritik. Ruether rea-

Y keine physische
Ahnlichkeit
mit dem Erldser {{

gierte mit dieser Frage auf die 1976 herausgege-
bene Erklarung des Vatikans gegen die Zulassung
der Frauen zum Priesteramt. Darin vertritt der
Vatikan die Auffassung, dass die Ordination der
Frauen ausgeschlossen sei, da Frauen keine phy-
sische Ahnlichkeit mit dem Erléser vorweisen
kénnen.

Ruether zeigte die Absurditét einer derartig
bio-ontologischen Argumentation auf und beant-
wortete die von ihr zundchst rhetorisch beab-
sichtigte Frage positiv. In ihren Augen konnte
Jesus der Erl6ser von Frauen sein, da seine herr-
schaftskritische Botschaft und die damit verbun-
dene befreiende Praxis die Option Gottes fiir die
Marginalisierten verkorpert habe. Dabei sei
nicht sein Mannsein, sondern sein befreiendes
Menschsein entscheidend gewesen.

Manuela Kalsky / Vom einsamen Helden zur messianischen Gemeinschaft 99



Reinterpretationen Jesu

@ Wihrend Daly vor allem den Sexismus tra-
ditioneller Christologie angeklagt hatte, betonte
Ruether die Interdependenz unterschiedlicher
Unterdriickungsmechanismen, die in den tradi-
tionellen Christologien zusammentreffen. Neben
dem Sexismus galt ihre Kritik auch dem diesen
Christologien innewohnenden Antijudaismus,
Rassismus und Imperialismus.

Im Laufe der Jahre wurden diese Themen
zum Brennpunkt der feministisch-christologi-
schen Diskussion, da die von den unterschiedli-
chen Unterdriickungsmechanismen Betroffenen
sich immer nachdriicklicher zu Wort meldeten.

Jiidische Frauen klagten den inhérenten An-
tijudaismus eines zum Frauenfreund erkldrten
Jesus an.* Wie war es zu diesem Antijudaismus
gekommen? Feministische Theologinnen gingen
in den biblischen Geschichten auf die Suche
nach neuen frauenfreundlichen Interpretationen
Jesu. Ebenso wie in klassischer Christologie ver-
suchten auch sie, das Besondere in ihm aufzu-

»zum Frauenfreund
erklart {

zeigen. Sie gelangten zu der Uberzeugung, dass
Jesus Frauen als gleichberechtigt betrachtet habe
und somit einen besonders positiven Umgang
mit ihnen pflegte. Aufgrund dieser Tatsache er-
kldrten sie ihn zu ihrem Befreier.

Dieser modernisierte Jesus —im Zeitalter der
Emanzipation der Frau zum Feministen aus-
gerufen — wurde auf dem Hintergrund eines
Judentums prdsentiert, das als frauenunter-
driickende Gesetzesreligion karikiert wurde.
Unter Zuhilfenahme dieses — auch von den theo-
logischen Vitern benutzten — Kontrastdenkens
versuchten christliche Frauen, ihre feministisch-
christliche Identitét apologetisch in der Einzig-
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artigkeit des »historischen Jesus« zu verankern.
Ihr Versuch scheiterte an der Antijudaismus-
kritik, die deutlich machte, dass ein derartiger
Versuch einer feministischen Re-Interpretation
Jesu noch nicht den Bruch mit einer die »ande-
ren¢ ausgrenzenden christologischen Tradition
vollzogen hatte.

Auch Befreiungstheologinnen aus der so ge-
nannten Dritten Welt meldeten sich kritisch zu
Wort. Sie zeigten den eurozentrischen Charakter
Feministischer Theologie und Christologie auf
und legten eigene Entwiirfe einer in ihrem Kon-
text befreienden Christologie vor.> Schwarze
Frauen aus Nordamerika weisen auf die Not-
wendigkeit einer Rassismusanalyse hin und for-
dern aus womanistischer Sicht eine Christologie,
die ihrer dreidimensionalen Erfahrung von Ras-
sismus, Sexismus und Klassenherrschaft gerecht
wird. Fiir sie ist Jesus der gottliche Mitleidende,
der ihnen hilft, in schwierigen Lebensumstén-
den zu iiberleben.®

Afrikanische Theologinnen sehen Jesus als
Heiler, der bose Geister vertreibt, Kranke heilt
und als guten Freund, der sie schiitzend vor den
sie unterdriickenden Médchten auf ihrem Le-
bensweg begleitet. Sie identifizieren sich mit
ihm, da er in ihren Augen ein sorgsames »miit-
terliches« Leben in Beziehung zu anderen gelebt
hat. Dadurch ist er fiir sie die Verkdrperung eines
Lebens, so kraftvoll, dass es durch den Tod hin-

)y sorgsames,
miitterliches Leben ({

durchbrechen und neues Leben schenken konn-
te und kann. Fiir afrikanische Frauen ist dem-
nach sowohl der erlésende als auch der mit-
menschliche Aspekt Jesu von Bedeutung.” Die
ghanesische Dichterin Efu Kuma beschreibt in
ihrer Poesie die Erfahrungen afrikanischer Frau-
en mit Jesus:
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yJesus: Er wandert in unseren Herzen umher
und weil, was darin ist.

Wenn wir mit ihm wandern

und auf Schwierigkeiten stofen,

flirchten wir uns nicht,

auch wenn der Teufel selbst zum Léwen wird
und uns als seine Beute jagt.

Wir filhlen keine Angst:

Jesus streckt seine Hand aus

und siehe, Satan ist eine Maus!«®

Auch asiatische Frauen bestimmen die Be-
deutung Jesu aus ihren Erfahrungen heraus neu,
wobei sie sich von den kolonialen Christusbil-
dern befreien und den Reichtum der religiésen
Vielfalt Asiens in ihre christologischen Ansétze
mit einbeziehen wollen. Auch hier sind es die
Erfahrungen von Frauen in Indien, China, Siid-
korea und auf den Philippinen, die als Fundort
christologischer Aussagen dienen.® Die siid-
koreanische Theologin Chung Hyun Kyung
sucht in den Lebensgeschichten koreanischer
Minjung-Frauen nach Ankniipfungspunkten fiir
ihre Uberlegungen zur Christologie. Sie stoBt da-
bei sowohl auf traditionelle Christusbilder, die

Y neue weibliche
Bilder ¢

von asiatischen Frauen umgeformt werden, als
auch auf neue weibliche Bilder.1® Eines davon
findet sie in der Tradition der SchamanInnen, die
Frauen helfen, ihr han — tief gewurzelte Gefiih-
le, die aus dem Erleiden von Unrecht entstehen!!
— zu entwirren. Diese Schamanlnnen seien die
Priesterinnen des Han-pu-ri, einer heilsamen, Le-
ben spendenden und auf Befreiung hin ausge-
richteten Kraft. Chung vergleicht deren Hand-
lungen mit den biblischen Taten Jesu, der eben-
falls biise Geister austrieb und Kranke heilte, und
gelangt zu der Uberzeugung, dass diese Scha-
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manlnnen Bagong Kristo, ein neuer Christus,
sind. Chung erwéhnt in ihrer Darstellung auch
nicht-personengebundene Jesus/Christusbilder
asiatischer Frauen. Als Beispiel wahlt sie das Ge-
dicht einer indischen Frau, die in einer vom Hun-
ger heimgesuchten Gegend Jesus in Form eines
Getreidekorns begegnet:

»Jeden Mittag um zwolf

in der versengenden Hitze
kommt Gott zu mir

in der Gestalt von

zweihundert Gramm Haferbrei.

Ich kenne ihn in jedem Getreidekorn,
ich schmecke ihn in jedem Happen,
ich halte sein Mahl mit ihm,

wenn ich schlucke,

denn er hilt mich am Leben

mit zweihundert Gramm Haferbrei.

Ich warte bis zur nachsten Mittagsstunde
und nun weiB ich, dass er kommt:

Ich kann hoffen,

noch einen weiteren Tag zu leben,

denn du hast Gott zu mir kommen lassen
als zweihundert Gramm Haferbrei.

Ich weiR jetzt, dass Gott mich liebt —
erst seitdem du das moglich machtest.
Nun weilB ich, was du meinst,

wenn du sagst,

dass Gott diese Welt so lieb hat,

dass er seinen geliebten Sohn gibt

in jeder Mittagsstunde durch dich.«'2

In all diesen christologischen Entwiirfen
wird die Vielfalt an kontextuellen Erfahrungen
und Geschichten von Unheil und Heil von Frau-
en in unterschiedlichen Kulturen sichtbar. Ge-
meinsam ist ihnen ein Verlangen nach Heilwer-
den, das eine Spiritualitdt des Lebens —des guten

Manuela Kalsky / Vomn einsamen Helden zur messianischen Gemeinschaft 101



Lebens fiir alle — ins Zentrum der christologi-
schen Uberlegungen riickt. Dabei ist der Blick
auf die konkrete alltégliche Wirklichkeit von

»Spiritualitit des
guten Lebens fiir alle {

Frauen gerichtet, in der sich Heil und Unheil voll-
zieht. Hier entspringt das gemeinsame Verlan-
gen nach Befreiung aus patriarchalen Strukturen
und nach der Realisierung des vollen Mensch-
seins von Frauen (und Ménnern).

Mit diesem Ziel vor Augen iiben feministi-
sche Theologinnen Kritik an dogmatisch-chris-
tologischen Aussagen, die Jesu Ménnlichkeit
zum Ausschluss von Frauen benutzen, die ihn
triumphalistisch zum exklusiven Heilssymbol er-
kldren, zum »einsamen Helden«, auf dessen
Schultern die Erlosung der ganzen Welt ruht. An
die Stelle der klassisch-dualistischen Weltsicht
tritt eine beziehungsorientierte, die Gott und
Mensch nicht zu Gegensitzen, sondern zu Part-
nern macht, verbunden in einer Reich-Gottes-
Vision, die Gerechtigkeit fiir alle Menschen und
den gesamten Kosmos fordert. Nicht Jesu Tod
und Auferstehung stehen als Erlésungsmodell im
Vordergrund!3, sondern seine gerechte Lebens-
praxis, in der Gott als Macht in Beziehung an-
wesend war und die auch heute noch im Leben
all jener Frauen und Ménner sichtbar wird, die
sich fiir das Zustandekommen der biblischen
Reich-Gottes-Vision einsetzen.14

Christaphanien

® Die Suche nach einer fiir Frauen heilsamen
Christologie aus feministisch-Skumenischer Sicht
ist in vollem Gang. Dabei geht es nicht mehr nur
um die Reinterpretation Jesu, sondern auch um
die Benennung dessen, was Heil und Befreiung
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im Leben von Frauen in verschiedenen Kulturen
bedeuten. Immer wieder tauchen in den unter-
schiedlichen christologischen Ansitzen Ge-
schichten und Bilder von weiblichen Erloserfi-
guren auf. Die bereits genannten Schamaninnen
bei Chung sind ein Beispiel unter vielen. Auch
mir erscheint es wichtig, kreative »frauenbe-
wusste« Heilsvorstellungen und -geschichten in
das Nachdenken {iber die Re-Vision der Christo-
logie mit einzubeziehen, sie zu foérdern und aus
feministisch-christologischer Sicht eigen-sinnig
visiondr mit ihnen zu experimentieren. Aus die-
sem Grund habe ich den Begriff Christaphanien
entwickelt. !5

Der erste Teil des Wortes — Christa — soll
christliche Frauen in unterschiedlichen Kulturen
dazu einladen, ihre Erfahrungen und Geschich-
ten {iber Unheil und Heil, iiber Kreuzigung und
Auferstehung zu erzéhlen und gemeinsam zu re-
flektieren. Dabei ist Christa kein Ersatz fiir Chris-
tus. Vielmehr hat Christa die Funktion, den Er-
fahrungen von Frauen Nachdruck zu verleihen
und sowohl im sprachlichen wie im bildlichen
Bereich die Selbstversténdlichkeit eines ménnli-
chen Christusbildes zu durchbrechen. Sie ist das

) Offenbarung Gottes
auch in einem Frauenkorper

sichtbare Zeichen dafiir, dass sich die fortdau-
ernde Mdglichkeit der Offenbarung Gottes auch
in einem Frauenkérper vollziehen kann.!6 Im
Rahmen einer feministischen Hermeneutik der
kreativen Imagination soll sie die Vorstellungs-
kraft von Frauen anregen, um so mégliche an-
dere als die géngigen Heilsvorstellungen aufzu-
spiiren.

Der zweite Teil des Wortes dagegen — pha-
nien — hat die Funktion, diese Heilsvorstellun-
gen und die damit verbundene Idee der Mach-
barkeit des Heils fiir Frauen wieder zu relati-
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vieren. Phanien soll daran erinnern, dass auch
die Bemiihungen, heilsame Vorstellungen von
Christa zu schaffen, den Weg aller Ideologie ge-
hen und sich in ihr Gegenteil verkehren kénnen.
Es soll die Erinnerung an Epiphanien wach hal-
ten, an die plétzlichen und unerwarteten Mo-
mente, in denen das Heilige erscheinen/gesche-
hen kann. Somit geht es bei Christaphanien nicht
nur darum, Heilsvorstellungen und Heils-
sehnsiichte von Frauen sichtbar zu machen, son-
dern auch um die Bereitschaft, sich dem zu 6ff-
nen, was nicht nur im positiven Sinne {iberrascht
und verwundert, sondern die eigenen Heilsvor-
stellungen moglicherweise unangenehm Kkriti-
siert, verandert und vielleicht als unzuldnglich
fiir das gute Leben aller entlarvt. Ich hoffe so,
dass Christa nicht zu einem dogmatischen Bild
erstarren kann, sondern den beweglichen Cha-
rakter des Suchens behalt.

Um bei dieser Suche nach messianischen
Vorstellungen und Geschichten von Frauen, in
denen sich das Christusgeschehen in kontextu-
ellen Christaphanien re-lokalisiert, nicht spezifi-
sche Vorstellungen von Heil zu verabsolutieren,
ist die Begegnung und die Kommunikation {iber
kontextuelle Erfahrungen von Heil und Unheil
eine Notwendigkeit. Nicht in von vorn herein
aufgestellten Wahrheitsanspriichen und dem

pauf Begegnung angelegtes
Kommunikationsprojekt {{

Festhalten an einer Logik der Einheit, sondern
in der Interaktion mit andersartigen Heils- und
Unheilserfahrungen sind meines Erachtens Mo-
mente gottlicher Offenbarung zu suchen und lie-
gen Méglichkeiten fiir eine inhaltliche Bestim-
mung der Christusinterpretation. In diesem Sin-
ne handelt es sich bei der Re-Vision der Christo-
logie aus feministischer Sicht um ein auf Begeg-
nung hin angelegtes Kommunikationsprojekt, in
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dem es gilt, die Differenzen im Unheils- und
Heilsverstdndnis heilsam zu nutzen. Diese Be-
gegnungen mit den »konkreten anderen¢ wer-
den zum Ort des Wahrheitsgeschehens.
Hiermit ist die Re-Vision der Christologie
aus feministisch-6kumenischer Sicht nicht lan-
ger eine Variation im traditionellen Spiel um den
historischen Jesus und den kerygmatischen
Christus. An die Stelle der Re-Interpretation der
Person Jesu als Herz der Christologie und seiner
damit oftmals verbundenen heldenhaften Ein-
zigartigkeit tritt eine Vielfalt an Geschichten von
Menschen, die miteinander auf der Suche sind
nach zeitgeméaBen Antworten auf die Frage, was
Unheil und Heil heute fiir sie in all ihrer Ver-
schiedenheit bedeuten. Die darin auftauchenden
Differenzen werden nicht ausgegrenzt, sondern
fruchtbar gemacht. Gemeinsam begibt man sich
auf die Suche nach einer christlichen Identitdt,
die das Anderssein der anderen nicht als Bedro-
hung, sondern als Bereicherung fiir die eigene

Wkeine auf Einheit
fixierte Christologie {

eigene Identitdt auffasst, eine Identitét die nicht
feststeht, sondern stets im Wandel begriffen ist.
Es entsteht Raum fiir Christaphanien, fiir die
Wahrnehmung von und die Konfrontation mit
den Unheils- und Heilserfahrungen der anderen.
Die Anerkennung der selbst bestimmten »An-
dersartigkeit der anderen¢ und die damit ver-
bundene Pluralitét der Heilsvorstellungen ma-
chen eine auf Einheit fixierte Christologie un-
moglich.!7

Und wo bleibt Jesus? Wird das christliche
Glaubensbekenntnis zu ihm als dem Christus
nicht bedeutungslos? Meines Erachtens ist das
nicht der Fall. Seine Bedeutung verschiebt sich
lediglich. Es ist die Einladung nicht an ihn, son-
dern mit ihm zu glauben.
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eine wie das andere zu ermoglichen. Die christli-
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che Vermittlungen und Offenbarungen. {...) Es
scheint, dass eine Vertiefung der Christologie
fruchtbarere Wege erdffnen wiirde, die sowohl die
Erfordernisse eines wirklichen Pluralismus als
auch jene der christlichen Identitdt respektieren
wiirde. Ohne in einer ruindsen Trennung von ewi-
gem Wort und inkarniertem Wort zu enden, ist es
erlaubt ... die Okonomie des inkarnierten Wortes
als Sakrament einer umfassenderen Okonomie zu
betrachten, nédmlich jener des ewigen Wortes Got-
tes, die mit der religitsen Geschichte der ganzen
Menschheit zusammenfallt.¢

Jacques Dupuis SJ., Le dialogue interreligieux a
l'heure du pluralisme, in: NRT 120 (1998) 544-
563, hier 556.
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Hubert Frankemolle

Die Bedeutung der Christologie
im christlich-judischen Dialog
Bibeltheologische und (pdpstliche) Impulse

Wenn Jesus Christus aus seiner jiidi-
schen Identitédt heraus verstanden wird,
bleibt Christologie riickgebunden an die

Frage nach dem Handeln Gottes selbst.
Anhand von Aussagen Johannes Pauls II.
wird hier eine entscheidende Wende
kirchlichen Denkens aufgezeigt.

® Ohne Zweifel hiangt die eigene Identitdt der
Christen am Bekenntnis zu Jesus Christus. Dies
war der Grund, warum Anhdnger der Jesusbe-
wegung in Antiochia — vermutlich als Fremdbe-
zeichnung — zum ersten Mal »Christen« genannt
wurden (Apg 11,26; vgl. Did 12,4). Ebenso un-
bestritten ist, dass die ersten Anhdnger Jesu —ob
aramdisch oder griechisch sprechende — sich als
Juden verstanden; diese Uberzeugung belegen
alle neutestamentlichen Texte und ihre Autoren.
Entsprechend nennt der jlidische Religionswis-
senschaftler Phillip Sigal sie »christliche Juden,
»denn sie blieben vor allem, sozusagen »sub-
stantivisch¢, yJuden¢ bzw. Angehérige des »Ju-
dentums¢, wahrend als Besonderheit, sozusagen
»adjektivisch¢, hinzukam, dass sie »Christenc
bzw. Angehtrige des »Christentums¢ wurden.«!

Diese Erinnerung an den Anfang blendet
keineswegs die schwere Hypothek aus, die auf-
grund der immer stédrker philosophisch begriin-
deten Reflexion auf der Christologie lastet (vgl.
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etwa den christologischen Artikel im grofen Cre-
do von Nicéa und Konstantinopel oder die dog-
matischen Erklérungen zur Trinit4t). Zu erinnern
ist auch an den daraus sich entwickelnden An-
spruch der christlichen, néherhin auch der latei-
nisch-rémischen »katholischen« Kirche auf fak-
tische Heilsexklusivitdt, der Grund war fiir das
Jahrhunderte lange Fehlverhalten von Theolo-
gen, Konzilien und Pdpsten gegeniiber Juden.
Die so entfaltete Christologie und Trinitdt bildet
den unaufhebbaren Dissens im christlich-jiidi-
schen Miteinander bzw. Gegeneinander. Vor al-
lem war es die Verquickung von theologischer
Uberzeugung und Indoktrination dieser Uber-
zeugung bei Juden (in Zwangsdisputationen,
Zwangstaufen, Ghettoisierung, Vertreibungen),
die bei jiidischen Gesprachspartnern — fiir mich
gut nachvollziehbar — bis heute traumatisch
nachwirkt, zumindest aber wachsam bleiben
lasst gegentiber groBen christlichen Worten,
wenn ihnen keine Taten folgen.

Im Verhaltnis zur langen Geschichte des
Christentums stehen wir Christen in diesem Pro-
zess noch ganz am Anfang, in dem es primér um
die Riickbesinnung auf die eigenen biblischen,
d.h. jiidischen Wurzeln gehen muss. Im Kontext
der Neuentdeckung der Heiligen Schrift durch
die Reformatoren im 16. Jahrhundert und der
katholischen Kirche im 20. Jahrhundert, im
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Zweiten Vatikanischen Konzil, ware der Chris-
tusglaube jenseits der Fixierung auf die Begriff-

»jenseits der Fixierung auf
die Philosophie {(

lichkeit griechischer Philosophie und entspre-
chend scholastischer Theologie neu zu buchsta-
bieren. Christen haben den christologischen An-
spruch des Ursprungs noch zu entdecken.

Kein anderer als der jetzige Papst Johannes
Paul II. hat diese Riickbesinnung in unzihligen
Predigten, Ansprachen und Erklarungen einge-
fordert — entgegen des Jahrhunderte langen Fehl-
verhalten, wie sein Schuldbekenntnis am ersten
Fastensonntag 2000 in St. Peter in Rom oder die
auch Menschen nichtchristlichen Glaubens be-
wegenden Ansprachen im Mérz 2000 in Israel
belegen. Durchgehend sind es bibeltheologische
Begriindungen, die auf eine konstante Israel-
Theologie des Papstes schliefen lassen. Zitate aus
seinen Ansprachen — der Leser mag sich wun-
dern —sollen daher die folgenden Ausfiihrungen
gliedern. Welche sind zu nennen?

»Dialog zwischen dem ersten
und zweiten Teil der Bibel«

@ Christlich-iidischer Dialog ist keineswegs
nur ein Gespréch zwischen Vertretern von Chris-
tentum und Judentum, sondern hitte nach un-
serem jetzigen Papst vor allem ein innerchristli-
ches Gespréch zu sein. Am 17. November 1980
formulierte er in Mainz: »Die erste Dimension
dieses Dialoges, némlich die Begegnung zwi-
schen dem Gottesvolk des von Gott nie gekiin-
digten (vgl. Rém 11,29) Alten Bundes und dem
des Neuen Bundes, ist zugleich ein Dialog in-
nerhalb unserer Kirche, gleichsam zwischen dem
ersten und zweiten Teil ihrer Bibel. ... Man muss
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bemiiht sein, besser zu verstehen, was im Alten
Testament von eigenem und bleibendem Wert
ist, ... da dies durch die spatere Interpretation im
Licht des Neuen Testamentes, die ihm seinen
vollen Sinn gibt, nicht entwertet wird, so dass
sich vielmehr eine gegenseitige Beleuchtung und
Ausdeutung ergibt. (I 75f)2

Wer je die Schriften des Neuen Testaments
aufmerksam gelesen und die vielen eingespiel-
ten Zitate aus dem ersten Teil der Bibel nachge-
schlagen hat, wird als Christ einsehen miissen,

» Christus-Glauben nicht als
nichtjiidischen Glauben verstanden {

dass alle urchristlichen Theologen ihren Chris-
tus-Glauben nicht als neuen, nichtjiidischen
Glauben verstanden, sondern als »Evangelium
Gottes, das er durch seine Propheten im voraus
verkiindigt hat in den heiligen Schriften« (Rém
1,2; vgl. 3,21; 16,26). Auch der Glaube an die
heilsmittlerische Deutung des Todes Jesu und sei-
ner Auferweckung ist »geméB den Schriften« (1
Kor 15,4). Nach Matthdus werden nicht nur alle
Wege Jesu in der Vorgeschichte durch Engel und
Trdume bestimmt, vielmehr »muss« Jesus nach
Jerusalem gehen (16,21), es »muss« die gesam-
te Heilsgeschichte so verlaufen, wie sie verlduft
(17,10; 24,6) — ein Gedanke, den Lukas syste-
matisch fiir seine Theologie ausweitet (vgl. etwa
2,49; 4,43; 9,22; 24,7.26.44). Eine starke Le-
serlenkung sind auch die vielen Erfiillungszitate
(»damit sich erfiillt ...«), wodurch vor allem das
Matthdusevangelium sich als Relektiire der hei-
ligen Schriften Israels erweist. In der Tat: Wer
Uber Jesus Christus als heutiger Christ gemiR
den Leserlenkungen im Neuen Testament nach-
denkt, tritt in einen »Dialog ... zwischen dem
ersten und zweiten Teil« der Bibel ein, wobei wir
Christen den ersten Teil der Bibel mit den Juden
gemeinsam haben.
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Wer wollte behaupten, dass christliche
Theologen und Christen insgesamt diese jiidi-
sche Wurzel bereits ausgelotet hétten?

»Wer Jesus Christus begegnet,
begegnet dem Judentum«

® Diesen Anfangssatz aus der »Erklarung iiber
das Verhéltnis der Kirche zum Judentum vom
28. April 1980« der deutschen Bischdfe (I 261)
machte sich Papst Johannes Paul II. bei seiner
Ansprache am 17. November 1980 in Mainz zu
eigen (I 74). In Jesu Person wird das gesamte

» Glaubenserbe Israels {{

»geistliche Erbe Israels fiir die Kirche« weiterge-
geben, »ein lebendiges Erbe, das von uns katho-
lischen Christen in seiner Tiefe und seinem
Reichtum verstanden und bewahrt werden will¢.

Inhaltlich sind hier die heiligen Schriften Is-
raels zu nennen, konkret der Glaube an den ei-
nen Gott (Monotheismus), an die Welt und den
Menschen als Schopfung Gottes, an die Lenkung
der Geschichte durch Gott.

Zum groBen Glaubenserbe Israels fiir die
Christen gehort aber auch der Gedanke des Bun-
des, die Ethik, einschlieflich der Einheit von
Gottes- und Néchstenliebe, die Feindesliebe, die
Feier des Sabbats, der Glaube an die Aufer-
weckung der Toten, der Gedanke der siihnen-
den Stellvertretung im Leid fiir das Volk, das Ge-
richt im Tode bzw. am Ende der Zeit etc.

Keineswegs ist alles spezifisch und singu-
lar christlich, was Christen dafiir halten; dies
mag (wie ich oft festgestellt habe) manche Chris-
ten in ihrem christlichen Glauben infrage stel-
len, kann dadurch aber in der Riickbesinnung
auf die jiidisch-christlichen Wurzeln nur christ-
licher werden.
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Dieser Prozess ist nicht unproblematisch
und leicht, wie auch Johannes Paul [. am 11.
April 1997 in einer Ansprache vor der Vollver-
sammlung der Pépstlichen Bibelkommission
deutlich artikulierte: »In der Tat kann man das
Mysterium Christi gar nicht vollends zum Aus-
druck bringen, wenn man nicht auf das Alte Tes-
tament zurfickgreift. Die menschliche Identitét
Jesu wird von seiner Bindung an das Volk Israel
her bestimmt. ... Spricht man Christus seine Ver-
bindung mit dem Alten Testament ab, dann be-
deutet das, ihn von seinen Wurzeln zu trennen
und sein Mysterium allen Sinnes zu entleeren.«
Nach dem Papst meint dies die Inkarnation, die
»Verwurzelung der Fleischwerdung in der Ge-
schichte und folglich auch die Eingliederung
Christi in die Geschichte des Volkes Israel«. Eine
solche Riickbindung »bringt natiirlich schwieri-
ge Aspekte und empfindliche Punkte mit sich,
ist jedoch duBerst vielversprechend und reich an
grofen Hoffnungen (Il 103-105).

Wer wollte behaupten, dass Christen und
christliche Theologen im Glaubensvollzug, in li-
turgischen Gebeten und Liedtexten diese Kehrt-
wendung zu den jlidischen Wurzeln christlichen
Glaubens vollzogen hdtten?

»Jesus war Jude
und ist es immer geblieben«

® Um die gerade angedeuteten Schwierigkei-
ten ging es der Vatikanischen Kommission fiir die
religidsen Beziehungen mit den Juden im Sekre-
tariat fiir die Einheit der Christen. Nachdem sie
im Abstand von zehn Jahren 1974 Ausfiih-
rungsbestimmungen zur Konzilserklarung »Nos-
tra aetate« erlassen hatte, verdffentlichte sie
1985 »Hinweise flr eine richtige Darstellung
von Juden und Judentum in der Predigt und in
der Katechese der katholischen Kircheg, zielte
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also auf die Umsetzung der gewonnenen Er-
kenntnisse auf Gemeindeebene. Hier waren —
und dies gilt wohl bis heute — viele Hoffnungen
nicht erfiillt worden, die die Bischdfe im Konzil
gehegt hatten und die der Papst in unzdhligen
Ansprachen zu verlebendigen versucht hatte.
Welcher Jude, der das letzte Jahrhundert, vor al-
lem die Nazizeit, hat durchleben miissen, wel-
cher Christ hitte vor 50 Jahren geahnt, dass man
in einer offiziellen Erklérung des Vatikans lesen
konnte:

»Jesus war Jude und ist es immer geblieben.
... Jesus war voll und ganz ein Mensch seiner
Zeit und seines jiidisch-paldstinischen Milieus
des 1. Jahrhunderts, dessen Angste und Hoff-
nungen er teilte. ... Jesus teilt mit der Mehrheit
der damaligen paldstinischen Juden pharisdische
Glaubenslehren: die leibliche Auferstehung; die
Frémmigkeitsformen wie Wohltétigkeit, Gebet,
Fasten (vgl. Mt 6,1-18) und die liturgische Ge-
wohnbheit, sich an Gott als Vater zu wenden; den
Vorrang des Gebots der Gottes- und der Néch-
stenliebe (vgl. Mk 12,28-34). Dasselbe trifft auch
fir Paulus zu (vgl. Apg 23,8), der seine Zu-
gehorigkeit zu den Pharisdern immer als Ehren-
titel betrachtet hat (vgl. Apg 23,6; 26,5; Phil
3,5).« (1 98f)

Diese Erklirung macht deutlich, dass
mit solchen Hinweisen »die Wirklichkeit der
Menschwerdung« konkret wird. Dieser fiir Bi-
beltheologen selbstversténdliche Gedanke ist
dem Papst so wichtig, dass er ihn des 6fteren auf-
greift, wohl aufgrund der berechtigten Vermu-
tung, dass der Satz »Jesus war Jude ...« mit all

kein kultureller Zufall {{

seinen theologischen Konsequenzen fiir christ-
liche Frommigkeit bislang kaum bestimmend
wurde. Daher moniert er am 31. Oktober 1997
in einer Ansprache an die Teilnehmer des Vati-
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kanischen Kolloquiums {iber die Wurzeln des
Antijudaismus im christlichen Bereich: yManche
Menschen betrachten die Tatsache, dass Jesus
Jude war und dass sein Milieu die jiidische Welt
war, als einfachen kulturellen Zufall, der auch
durch eine andere religidse Inkulturation ersetzt
und von der die Person des Herrn losgelst wer-
den konnte, ohne ihre Identitdt zu verlieren.
Aber diese Leute verkennen nicht nur die Heils-
geschichte, sondern noch radikaler: Sie greifen
die Wahrheit der Menschwerdung selbst ang.
(I 109)

So wichtig der Gedanke des Jude-Seins Jesu
allgemein ist, wird man als Bibeltheologe religi-
onsgeschichtlich noch weiter differenzieren wol-
len, da es das »Judentum« weder zur Zeit Jesu
noch heute gab und gibt. Konkret: Jesus wurde
nicht in priesterlichen Kreisen Jerusalems gebo-
ren noch stammt er aus einer sadduzéischen Fa-
milie noch war er Diasporajude (wie Paulus, ge-

YJesus stammt aus Obergalilda. {{

bildet im jiidischen Glauben und in griechischer
Kultur). Jesus stammt aus Obergalilda, aus Na-
zaret, und wirkte in erster Linie in Kafarnaum
und Umgebung, am See von Galilda. Diese le-
bensgeschichtliche Umwelt Jesu prégte nicht nur
seine Glaubensvorstellungen, sondern war auch
bestimmend fiir die Adressaten seiner Verkiindi-
gung und fiir seine theologischen Gesprachs-
partner, die in Galilda in der Regel aus Pharisdern
bestanden. Mit aller Deutlichkeit betont die Er-
kldrung von 1985, »dass die Pharisder in den Pas-
sionsberichten nicht erwdhnt werden.« (I 99)
Damit ist zugleich »das heikle Problem der Ver-
antwortlichkeit fiir Christi Tod« angesprochen,
die »man — so Nostra aetate, Nr. 4 — weder al-
len damals lebenden Juden ohne Unterschied
noch den heutigen Juden zur Last legen (kann),
obgleich die jiidischen Obrigkeiten mit ihren An-

DIAKONIA 33 (2002)



L ST D LN D) R Sy TN

hdngern auf den Tod Christi gedrungen haben««
(I 101), womit konkret Herodianer und Saddu-
zder in Jerusalem gemeint sind.

Mit solchen Hinweisen sollten die schier un-
ausrottbaren Vorurteile, »die« Juden hétten Je-
sus gekreuzigt, an sich ausgerottet sein. Zu Recht
wird ebd. in Riickgriff auf Joh 10,18 betont, dass
Christus »in Freiheit« seinen Tod auf sich ge-
nommen hat, und dass nach Lk 23,34 »die paar
Juden, die dabei waren, in der Tat ynicht wuss-
ten, was sie taten««.

Werden solche Erkenntnisse in christlichen
Passionsspielen und Filmen sowie in christlichen
Predigten umgesetzt? Sind —so der Papstam 31.
Oktober 1997 — »in der christlichen Welt ... irri-
ge und ungerechte Interpretationen des Neuen
Testaments beziiglich des jiidischen Volkes und
seiner angeblichen Schuldg, die »allzu lange Zeit
im Umlauf¢ waren und die »Gefiihle der Feind-
schaft diesem Volk [der Juden] gegeniiber verur-
sacht« haben und die »dazu beigetragen (haben),
viele Gewissen abzustumpfen« (II 107), iiber-
wunden?

»Unser Glaube
an den Einen Gottu

@® Der Angelpunkt bei der Besinnung iiber die
Bedeutung der Christologie im christlich-jlidi-
schen Dialog ist die unbestreitbare Erkenntnis,
dass Jesus von Nazaret sich nicht selbst verkiin-
digt hat, sondern die »Herrschaft«, d.h. die dy-
namische Wirklichkeit Gottes und eben dies in
seiner heilenden Tétigkeit anderen Menschen er-
fahrbar machte. Die fundamentale jiidische Glau-
bensbasis »Gott ist und Gott ist Einer« wird un-
Zweideutig auch von Jesus vertreten (vgl. Mk
10,18; 12,29 als Zitat von Din 6,4). Die theo-
zentrische Aussage »Gott ist Einer« ist auch fun-
damentales Bekenntnis des Paulus (zitiert in Gal
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3,20; Rém 3,30); von ihm her entwirft er seine
gesamte Theologie: Gottist der Handelnde in der
Auferweckung Jesu (vgl. etwa 1 Kor 15,15), in
der Verséhnung (2 Kor 5,19), in der Rechtferti-
gung aller Menschen (R6m 4,5), in der Vollen-
dung der Zeiten (1 Kor 15,23-28; Rém 11,1-
10.29-36).

Papst Johannes I1. sieht es daher als »ange-
messen« an, »am Beginn unserer Begegnung«
mit jlidischen Reprdsentanten in den USAam 11.
September 1987 »unseren Glauben an den Ei-
nen Gott hervorzuheben, der Abraham, [saak
und Jakob erwéhlt und mit ihnen einen Bund
ewiger Liebe geschlossen hat, der niemals wi-
derrufen worden ist (vgl. Gen 27,13; Rom
11,29).« (I1 29) In der Tat: Der Glaube an Gott,
den Einen, ist von uns Christen in der Christo-
logie, aber auch in der Trinitétslehre nicht nur
um des jidisch-christlichen und christlich-isla-
mischen Dialoges, sondern auch um unseres ei-
genen Glaubensversténdnisses willen so zu for-
mulieren, dass er den biblischen Vorgaben ent-
spricht. Das heiBt: Christliche Theologen hitten
das trinitarische Bekenntnis »ein Gott in drei Per-
soneng (im Sinne von Wirkweisen, Mediatisie-
rungen, Hypostasen) so von der Genese dieses
Bekenntnisses her zu interpretieren, dass Chris-
ten und Nichtchristen es wenigstens gedanklich
nachvollziehen kénnen, oder — falls dies nicht
mdglich ist—in einer dynamischen Aquivalenz so
sprachlich neu zu fassen, dass das damals Ge-
meinte heute in anderen Worten gesagt wird.

»Einzigkeit Gottes neu einzuiiben {{

Gerade angesichts der Faszination der Einzigkeit
Gottes in Judentum und Islam (bei allen unter-
schiedlichen Strémungen) hétten Christen die in
Jesu Verkiindigung in Wort und Tat behauptete
Einzigkeit Gottes neu einzuiiben. Hier haben wir
Christen wohl noch einen langen Weg vor uns.
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Im Zweiten Vatikanischen Konzil hat die r6-
misch-katholische Kirche einen ersten Schritt ge-
tan. Beklagte Josef Ratzinger 1967 im Kommen-
tar zur Dogmatischen Konstitution iiber die gétt-
liche Offenbarung von 1965 wohl zu Recht, dass
die Kirchenkonstitution von 1964 den Eindruck
erwecke, »als tendiere das Konzil zu einer ek-
klesiologischen Selbstbespiegelung, in der die
Kirche véllig in sich selbst kreist und sich selbst
zum zentralen Gegenstand ihrer Verkiindigung
erhebtg, so sieht er in der einleitenden Wendung
»Gottes Wort voll Ehrfurcht hérend und voll Zu-
versicht verkiindigend« eine Formulierung, die

ywDienst zu leisten fiir
das Evangelium {{

»zu den gliicklichsten Pragungen« des Konzils
z&hlt.? Es ist bei Bibeltheologen eine Binsen-
wahrheit, dass — wie Jesus selbst — auch alle
Christen und Kirchen einen Dienst zu leisten ha-
ben fiir das Evangelium vom befreienden und ge-
schichtlich wirkenden Gott.

Ubertrdgt man diese Akzentverschiebung
auch auf die einleitende Wendung der Kirchen-
konstitution »Christus ist das Licht der Volkerg,
die sich immerhin einer breiten neutestament-
lichen Basis erfreut (Mt 4,16; 17,2; Lk 2,32 und
vor allem Joh 1,9; 3,19; 8,12; 9,5; 12,46), dann
hdtten wir Christen analog alle christozentri-
schen Aussagen in die theozentrischen Be-
kenntnisse der heiligen Schriften Israels zu inte-
grieren, wonach Gott selbst Licht der Welt ist
(Ps27,1; 36,10; 97,11; 104,2; Mi 7,8). Trefflich
hat die evangelische Bischofin Maria Jepsen aus
Hamburg im Mérz 1999 wie folgt formuliert: »In
seltsamer Verkennung der Tatsachen gehen wir
— astronomisch gesagt — weiterhin davon aus:
dass die Bibel ein System ist, bei dem das Alte
Testament um das Neue Testament kreist, und
weigern uns anzuerkennen, dass das Neue Tes-
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tament ein Trabant des Alten ist. Nicht nur his-
torisch, das ist unbestritten, sondern vor allem
auch inhaltlich. Fiir uns ist Jesus Christus die Mit-
te der Schrift. Dieser Satz ist uns so eingefleischt,
dass jeder einen Sturm der Entriistung auslésen
wiirde — innerkirchlich — wenn er dagegenhiel-
te: Gott ist die Mitte der Schrift.«

Sind wir Christen bereit, gegen die christo-
zentrische Verengung unseres Glaubens durch
Jahrhunderte hindurch die grundlegende theo-
zentrische Perspektive nicht nur der alt-, sondern

» Gott ist die Mitte der Schrift. {{

auch aller neutestamentlichen Texte zu akzep-
tieren? Bei aller Vielfalt der christologischen Ent-
wiirfe, also der Christologien im Neuen Testa-
ment, stimmen alle Theologen, mdgen sie in
aramdisch- oder griechischsprachigen Kategori-
en {iber das Handeln Gottes in und durch Jesus
Christus nachdenken, darin {iberein, dass die
Einzigkeit Gottes nicht in Frage zu stellen ist.
Nur unter dieser Voraussetzung kann eine Chris-
tologie ohne Antijudaismus konzipiert werden.
Nur so ist auch ein Gesprach mit Juden {iber Je-
sus und tiber das ihm von Christen zugeschrie-
bene Handeln Gottes méglich. Sind wir Christen
bereit, die Erinnerung an den Anfang als An-
spruch an die Zukunft des christlichen Glaubens
ohne Antijudaismus zu stellen?

»Zustimmung ... zur Person und
zur Lehre Jesu von Nazaret«

@ Es ist schon erstaunlich, wie Papst Johan-
nes Paul II. vor aller Betonung der Abgrenzung
von Judentum und Christentum zundchst — aus-
gehend vom Glauben an den von Gott nie
gekiindigten Bund mit Israel (R6m 11,29) und
von der Identitét des einen Gottes der Juden und

DIAKONIA 33 (2002)



LA BN B B AL, BN

Christen — Gemeinsamkeiten betont. Erinnert
sei an seine Ansprache anldsslich des ersten Be-
suches eines Papstes in der Hauptsynagoge von
Rom am 13. April 1986: »Die jiidische Religion
ist fiir uns nicht etwas AuBerlichest, sondern
gehort in gewisser Weise zum yInneren¢ unserer
Religion. Zu ihr haben wir somit Beziehungen
wie zu keiner anderen Religion. Ihr seid unsere
bevorzugten Briider und, so kénnte man gewis-
sermalen sagen, unsere dlteren Briider.« (I 109)
Dieses Bild der einen Familie verwischt nicht die
Unterschiede: »Jede unserer Religionen will im
vollen Bewusstsein der vielen Bande, die die eine
mit der anderen verbindet ... vor allem in der ei-
genen [dentitdt anerkannt und geachtet seing.
(Ebd.) Vorurteile sind zu {iberwinden, jegliche
»zweideutige Vereinnahmungen« abzulehnen,
die eigene jlidische und christliche Identitdt zu

»Handeln Gottes in Jesus Christus {{

wahren. Zur christlichen gehort selbstverstand-
lich der Glaube an das Handeln Gottes in Jesus
Christus: »Niemandem entgeht, dass der an-
fangliche grundsitzliche Unterschied in der Zu-
stimmung der Katholiken zur Person und zur
Lehre Jesu von Nazaret besteht, der ein Sohn eu-
res Volkes ist. ... Aber diese Zustimmung gehort
dem Bereich des Glaubens an, das heift, der frei-
en Zustimmung der Vernunft und des Herzens,
die vom Geist geleitet werden. Sie darf niemals
in dem einen oder anderen Sinn zum Gegen-
stand von dulerem Druck werden. Das ist der
Grund dafiir, warum wir bereit sind, den Dialog
unter uns in Loyalitét und Freundschaft sowie in
der Achtung vor den inneren Uberzeugungen
der einen und der anderen zu vertiefen, indem
wir die Elemente der Offenbarung, die wir als
»groBes geistiges Erbe¢ gemeinsam haben (vgl.
Nostra aetate, Nr. 4), als wesentliche Grundlage
nehmen.« (Ebd. 110) Die Frage, die hier ele-
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mentar aufbricht, lautet: Wie haben araméisch-
und griechischsprechende christliche Juden vom
Handeln Gottes in der Welt, in der Geschichte Is-
raels, in den Propheten und in Jesus von Naza-
ret gesprochen? Hier ist festzuhalten, dass die
verschiedenen jiidischen Gruppen (belegt ist dies
vor allem durch die Schriften aus Qumran aus
der Zeit Jesu) die fiir sie heiligen Schriften Israels
(die es noch nicht in der Form der Bibel als Buch
gab, sondern in verschiedenen Rollen) unter-
schiedlich aktualisierten. Auch diejenigen Juden,
die an Gottes neues Handeln in Jesus von

»aus der neuen
Glaubensperspektive

Nazaret glaubten, lasen die heiligen Schriften aus
der neuen Glaubensperspektive und gelangten
so zu einem neuen Verstehen, zu einer eigenen
Identitdt (etwa im Vergleich zur Gruppe der Pha-
risder, die nicht die griechisch geschriebenen hei-
ligen Schriften Israels, sondern die hebriisch und
aramdisch vorliegenden Texte als heilige Schrif-
ten akzeptierten).

Diese sprachliche Entscheidung ist elemen-
tar fiir das Herauswachsen des Christentums aus
dem Judentum bei bleibender Verwurzelung im
Judentum. Sie war entscheidend fiir das Ausein-
anderdriften der pharisdischen und christlichen
Glaubensrichtungen in der Zeit nach 70 (Zer-
storung Jerusalems und des Tempels), da davon
primar das jlidische Gottesbild betroffen war. Das
griechische Judentum mit seiner vielfdltigen Li-
teratur (fiir die Christen wurden grundlegend die
griechischen Ubersetzungen der hebriischen
heiligen Schriften sowie die original griechisch
geschriebenen Schriften Jesus Sirach, Weisheit
Salomos, Baruch, das 1. und 2. Makkab&erbuch
u.a.) beantwortete die Frage nach der gleichzei-
tigen Transzendenz und Immanenz Gottes so,
dass der transzendente Gott als Geist, als Weis-
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heit, als Wort dynamisch in die Welt hineinwirkt,
wobei vor allem der Glaube an das Wirken Got-
tes durch Propheten fiir die jlingeren christolo-
gischen Konzepte im Neuen Testament ent-
scheidend war. Da die pharisdischen Theologen
aufgrund ihrer Bindung an die hebréischen hei-
ligen Schriften Israels diese griechisch gepragten
Vorstellungen von einer Hinneigung, Kondes-
zendenz Gottes, von seiner Erniedrigung, Keno-
sis, ablehnten, war nicht nur die sprachliche, son-
dern auch die theologisch-inhaltliche Entzwei-
ung vorgegeben. Jiidische Religionswissen-
schaftler und Theologen wie G. Lindeskog,
D. Flusser, M. Wyschogrod, Z. Werblowsky ak-
zeptieren diese jiidischen Voraussetzungen
flir die Christologie, ohne ihnen im Glauben
zuzustimmen.4

Entscheidend erscheint mir, dass christli-
cher Glaube in dem vom Papst umschriebenen
Sinne, nicht aber im Sinne einer faktischen Heils-
aussage bzw. Heilsexklusivitit verstanden wird

»gleichzeitige Transzendenz und
Immanenz Gottes {

(wie es die Erklarung »Dominus Jesus¢ vom 6.
August 2000 zumindest suggeriert und wie man
aus dem Verhalten der christlichen Kirchen ge-
gen Juden bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts,
sie — koste es, was es wolle — fiir das ewige Heil
zu gewinnen, erschliefen kann).

Noch einmal sei daran erinnert, dass die Zu-
stimmung der Christen »zur Person und zur Leh-
re Jesu von Nazaret ... dem Bereich des Glau-
bens« angehort, der ein Geschenk Gottes und
seines Geistes ist und niemals — und sei es auch
noch so subtil — erzwungen werden darf. Das
Verhalten von Petrus und Paulus geméf Gal 2
mit ihrer gegenseitigen Toleranz unterschiedli-
cher grundlegender theologischer Konzepte und
verschiedener christlicher Praxis kann nicht nur
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innerchristlich Impuls und MaBstab sein. Sind
wir Christen im innerchristlichen Gespréch so
tolerant? Sind wir bereit, diesen MafRstab auf das
christlich-jiidische Verhalten zu iibertragen?

nEchte Briderlichkeit mit
dem Volk des Bundes«

® An der Schwelle zum neuen Jahrtausend
forderte Johannes Paul II. die katholische Welt
auf, sich den Fehlern und Siinden der Vergan-
genheit zu stellen. Er selbst sprach am 12. Mérz
2000, am ersten Fastensonntag, in St. Peter in
Rom ein umfassendes »mea culpa« fiir Fehler
und Siinden. Beim Schuldbekenntnis im Ver-
héltnis zu Israel als »Volk des Bundes und der
Lobpreisungeng bat er: »Wir sind zutiefst betriibt
iiber das Verhalten aller, die im Laufe der Ge-
schichte deine S6hne und Tochter leiden lieBen.
Wir bitten um Verzeihung und wollen uns dafiir
einsetzen, dass echte Briiderlichkeit herrsche mit
dem Volk des Bundes.« (II 154) Dieser Text ist
identisch mit dem Text, den er am 26. Médrz
2000 in die Westmauer in Jerusalem legte (II
161). Wer meint, dieser Hinweis habe mit dem
Thema »Die Bedeutung der Christologie im
christlich-jlidischen Dialog« wenig zu tun, sei an
das jlidische Glaubensverstandnis erinnert; dem-
nach bedeutet Glaube immer Heiligung des All-
tags, einen durch Tun be-glaubigten Glauben.
Kurzum: Der christlichen Christo-logie hat die
christliche Christo-praxie zu entsprechen —
gemdl dem Verhalten Jesu und dem jiidischen
Gottesglauben. Heiflit es doch im Midrasch She-
mot Rabba zur Gottesoffenbarung in Ex 3,14:
»Der Heilige, gelobt sei er, sagte zu Mose: Mei-
nen Namen willst du wissen? Entsprechend mei-
nen Taten werde ich benannt.«

Wie steht es um die Christopraxie der Chris-
ten? Was bedeutet »wir bitten um Verzeihungg
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im Hinblick auf das Verhalten der Christen und
christlichen Kirchen zu Juden in der Vergangen-
heit?

Epilog

® Wie fundamental die Verschrankung von
Christologie und Christopraxie fiir Gegenwart
und Zukunft ist, zeigt ein Blick in die Vergan-
genheit. Wer als junger Mensch in der Zeit nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-65)
aufwuchs, die Erklarungen der christlichen Kir-
chen der vergangenen Jahrzehnte liest, wird
kaum erahnen kdnnen, welche wirklich funda-
mentalen Verdnderungen sich im Verhéltnis etwa
des Vatikans zum Judentum in der zweiten Hélf-
te des vergangenen Jahrhunderts vollzogen ha-
ben. Man wird von einer »entscheidenden Wen-
de« (I 108) sprechen diirfen. Zur Begriindung sei
das neue Buch von David Kertzer, einem Sozio-
logen und Historiker an der Brown-Univetsity in
Providence (USA), empfohlen.’ Er konnte in den
Geheimarchiven des Vatikans die Akten bis 1923
(die jlingeren fiir die Nazi-Zeit und zum Pontifi-

kat Papst Pius XII., dessen Seligsprechungspro-
zess z.Z. lduft, sind bekanntlich leider weiterhin
verschlossen) erforschen. Schlaglichtartig sei le-
diglich, um die These von der Kehrtwendung zu
belegen, an eine Ansprache von Pius [X., der am
3. September 2000 von Papst Johannes Paul II.
selig gesprochen wurde, im August 1871 an Mit-
glieder einer rémisch-katholischen Frauenorga-
nisation erinnert: Er sagte {iber die Juden: In der
Antike, vor der Geburt Jesu, seien sie »Kinder im
Haus Gottes« gewesen, »aufgrund ihres Starr-
sinns und ihres mangelnden Glaubens sind sie
zu Hunden geworden«. Gesprochen wurden die-
se Worte nur wenige Monate, nachdem italieni-
sche Truppen die Juden aus dem Ghetto befreit
hatten, was vom Papst wie folgt bedauert wurde:
»Leider haben wir heute in Rom zu viele dieser
Hunde, und wir héren sie in allen Strafen bellen
und sehen sie {iberall die Menschen belédstigen. «6

Ein Spruch alter jiidischer Weisheit, der
dem Baal Schem Tow (ca. 1700-1760) zuge-
schrieben wird — er steht auch iiber der Ge-
denkstétte Jad WaSchem in Jerusalem — lautet:
»Das Vergessenwollen verldngert das Exil, und
das Geheimnis der Erlésung heit Erinnerung. «”

! Ph. Sigal, Judentum,
Stuttgart 1986, 75.

2 Alle wichtigen Dokumente
von 1945-2000 sind ge-
sammelt und hg. von

R. Rendtorff[H. H. Henrix,
Die Kirchen und das Juden-

tum [, Paderborn 1988; H. H.

Henrix/W. Kraus, Bd. Il
Paderborn - Giitersloh
2001; die Bdnde werden
hier zitiert mit | und II.

3 LThK. Das Zweite
Vatikanische Konzil. Konsti-

tutionen, Dekrete und Erk-
larungen Lateinisch und
Deutsch. Kommentare Il
Freiburg 1967, 497-583,
ebd. 504.

4 Zu Zitaten vgl. H. Franke-
molle, Der Jude Jesus und
der christliche Glaube, in: E.
Biser u.a. (Hrsg.), Der Glaube
der Christen. |. Ein 6kume-
nisches Handbuch, Miin-
chen 1999, 602-623, ebd.
613-620; zur weiteren Be-
griindung vgl. ders., Jldis-

che Wurzeln christlicher
Theologie, Bodenheim 1998,
11-90.407-464.

5D. . Kertzer, Die Pipste
gegen die Juden. Der
Vatikan und die Entstehung
des modernen Antisemi-
tismus, Berlin 2001.

SEbd., 174.

7 Zu Aspekten einer solchen
Erinnerung vgl. H. Frank-
mélle (Hg.), Christen und
Juden gemeinsam ins dritte
Jahrtausend. »Das Geheim-

nis der Er-
losung heiBt Erinnerunge,
Paderborn 2001. Zur Israel-
Theologie Papst Johannes
Pauls I1. vgl. auch:
R. Kampling, »... eine Er-
fahrung, die ich heute noch
in mir trage ...«
Die Israel-Theologie des
Papstes Johannes Paul, in:
ders. Antijudaismus im
Neuen Testament?,
Stuttgart 2002, 261-272.

»Die neueren Christologien haben den zentralen
Platz wieder zur Geltung gebracht, den die Gottes-
herrschaft in der Verkiindigung Jesu einnimmt ...
Fiir Jesus selbst hat das Gottesreich den Vorrang
gegeniiber der Kirche, die er nach seiner Auferste-
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hung begriinden wird, um sie in den Dienst des
Gottesreiches zu stellen.

Jacques Dupuis SJ., Le dialogue interreligieux
a l'heare du pluralisme, in: NRT 120 (1998)
544-563, hier 550.
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Norbert Mette

‘»Was waren noch die Fragen?«

| Eine Skizze zu christologischen Denk- und Geh-

Jugendlichen sind die Inhalte des Chris-
tentums oft fremd. Wenn ein Prozess ge-
lingt, in dem Jesus Christus keine fertige
Antwort mehr ist, sondern zu einer die
jungen Menschen angehenden Frage
wird, kénnen sich neue Zugédnge auftun.

® »Jesus ist die Antwort. Aber was waren
noch die Fragen?« Spontan kénnte man dies als
eine AuBerung verbuchen!, wie man sie von
manchen Jugendlichen heute zu héren bekom-
men kdnnte — ein wenig flapsig klingend, provo-
zierend vielleicht. Aber sie muss gar nicht unbe-
dingt mit einem kritischen oder gar aggressiven
Ton versehen sein; sie kénnte auch wirklich ehr-
lich sein, sogar ein Stiick weit neugierig. Aufge-
griffen wird sie hier, weil sie geradezu typisch fiir
jene nachchristliche gesellschaftliche Situation
zu sein scheint, von der der GrofQteil der heute
heranwachsenden Generation gepragt ist. Wenn
die gegenwartige Situation so beschaffen ist, sind
natiirlich nicht nur die jungen Leute davon be-
troffen. Aber was sie von der dlteren Generation
doch erheblich unterscheidet, ist die Tatsache,
dass fiir diese — sieht man einmal von den spezi-
fischen Gegebenheiten in den &stlichen Bundes-
lindern ab — das Thema »Jesus Christus¢ in
ihrem Leben irgendwann einmal vorgekommen
ist, und zwar so, dass man sich irgendwann ir-
gendwie dazu entschieden hat —sei es, dass es zu
einem relevanten Bezugspunkt im Leben ge-
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versuchen mit Jugendlichen

worden ist, sei es, dass man ihm keine gréRere
Bedeutung beimisst oder dass man sich génzlich
von ihm verabschiedet hat.

Das — so die These — ist bei der jetzt heran-
wachsenden Generation so gut wie nicht (mehr)
der Fall, und zwar selbst dann nicht, wenn ihre
Angehérigen christlich getauft sind. Nicht nur
der kirchlich vermittelte Jesus Christus ist fiir sie
weitgehend unbekannt, sieht man einmal von
ein paar rudimentéren Wissensstiicken ab, die
vom Religionsunterricht und von der Sakramen-
tenkatechese bzw. vom Konfirmandenunterricht
her in Erinnerung geblieben sind. Auch andere
Zugdnge zu dieser Gestalt — wie es etwa bei der
Jesus-Begeisterung der 70er-Jahre der Fall war —
haben sich ihnen nicht aufgetan bzw. sind auch
nicht von ihnen wirklich ernsthaft gesucht wor-
den. Natiirlich gibt es Ausnahmen, die beachtet
zu werden verdienen. Und fiir Jugendliche, die
einer anderen als der christlichen Religion an-
gehoren und fiir die ihr Glaube einen relevanten
Teil ihrer [dentitdt in ihrer kulturellen und reli-
gidsen Diasporasituation bildet, trifft diese allge-
meine Einschétzung ebenfalls nicht zu.

Dass wir es unter den jungen Leuten weit-
gehend mit einer als nachchristlich zu charakte-
risierenden Generation zu tun haben, heift
nicht, dass sie damit zugleich als nicht-religits
zu charakterisieren wiren.? Im Gegenteil, Fra-
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gen und Suchen nach etwas, was {iber das nor-
male Vordergriindige hinausgeht und auf dem
das eigene Leben sinnvoll griinden kann, sind
bei ihnen durchaus vorhanden — auch wenn sie

yetwas, was iiber das normale
Vordergriindige hinausgeht {

{iber weite Strecken hin auch mit dem »norma-
len Vordergriindigen« ganz gut zu leben vermo-
gen. Allerdings miissen sich die Antworten, die
sich bei solchem Fragen und Suchen einstellen
mdgen, um akzeptiert zu werden, daran priifen
lassen, ob sie authentisch nachvollzogen werden
konnen. Eine anderweitig verbiirgte Gewissheit
ist dafiir nicht ausreichend. Insofern lassen sich
auch nur selten Riickbeziige im religidsen Den-
ken und Reden der Jugendlichen zur christlichen
Tradition ausmachen; es verbleibt eher in einer
»diffus anmutenden Schwebe« (E Schweitzer).
Man kénnte von einer latent vorhandenen Reli-
giositdt sprechen, die in auBergewdhnlichen Si-
tuationen, insbesondere bei kritischen Lebens-
ereignissen in ihrer beistehenden und unterstiit-
zenden Kraft aktiviert wird.

fremd und unbekannt

® DBevor gefragt wird, wie einer so gepragten
jungen Generation die Gestalt Jesu Christi néher
gebracht werden kann, ist zunéchst noch ge-
nauerhin Aufschluss dariiber zu gewinnen, war-
um sie ihr so fremd geworden bzw. unbekannt
geblieben ist, wie sie es offensichtlich ist. Ohne
Anspruch auf Vollstandigkeit und stattdessen zu-
gegebenermalen mit einer gewissen Tendenz
zur Einseitigkeit seien folgende Faktoren dafiir
namhaft gemacht:3

e In den hochgradig kommerzialisierten Ju-
gendkulturen bzw. -szenen kommen christliche
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Elemente nicht vor bzw. sind sie, wenn sie etwa
in Form von Symbolen noch benutzt werden,
villig von ihrer Herkunft losgel@st.

e Auch sonst spielt in der Gesellschaft ausge-
sprochen Christliches fiir Heranwachsende kei-
ne Rolle mehr; dies gilt nicht nur fiir den nor-
malen Alltag, sondern immer mehr auch fiir die
Feiertage, deren urspriinglich christlicher Hin-
tergrund durch die Verwendung neuer Symbole
(Weihnachtsmann, Osterhase etc.) unkenntlich
gemacht und so in Vergessenheit gebracht wird.
Und selbst wo in diesem Zusammenhang noch
christliche bzw. christentiimliche Ankldnge an-
zutreffen sind, sind diese in der Regel den Inter-
essen des Kommerzes dienstbar gemacht.

e Selbst wo bei solchen Anldssen, insbeson-
dere zu Weihnachten, die Kirchen in Anspruch
genommen werden, dienen sie zu deren feierli-
chen, stimmungsstimulierenden Rahmung. [hre
genuine Botschaft findet kaum Gehdr; sie kénn-
te auch eher stérend wirken.

e Ansonsten machen Jugendliche die Erfah-
rung, dass christliche Werte wie Néchstenliebe,
Solidaritat, Frommigkeit, Ehrfurcht, Askese etc.
zwar gelegentlich feferlich proklamiert werden,
aber im alltdglichen Umgang mit- bzw. gegen-
einander ganz andere Interessen schonungslos
verfolgt und durchgesetzt werden, sodass,

yrmit christlichen Werten
unweigerlich das Nachsehen {{

wer sich an die christlichen Werte zu halten ver-
sucht, unweigerlich das Nachsehen hétte. Dabei
unterscheidet sich das Verhalten von sich christ-
lich nennenden Zeitgenossen so gut wie nicht
von dem der nichtchristlichen Mitmenschen.

e Diejenigen Christen und Christinnen, die es
mit ihrem Glauben auch im Alltag ernst meinen,
wirken gerade auf die Jugendlichen vielfach alles
andere als attraktiv und sind fiir sie kaum {iber-
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zeugende Vorbilder, weil sie den Eindruck er-
wecken, sie seien riickstdndig und téten sich
schwer, intellektuell und pragmatisch mit der
heutigen Zeit mitzuhalten.

e Das Wenige, was bei Jugendlichen an Wis-
sen {iber Jesus Christus haften geblieben ist, as-
soziieren sie leicht mit einer vergangenen Epo-
che, die mit der Welt heutigen Denkens und
Tuns nichts mehr zu tun hat und darum im Grun-
de genommen bedeutungslos geworden ist.
Auch im Zuge der eigenen Lebensgeschichte
kann sich die Beziehung zu Jesus als ein Relikt
aus der Kindheit erweisen, das sich im Zuge der
weiteren Reifung von selbst erledigt.

o Im Ubrigen stellt sich angesichts der vielen
Religionen und ihrer Stifter, die es in Vergangen-
heit und Gegenwart gibt, die Frage, warum aus-
gerechnet einer der jiingsten und ihrem Griinder
ein bevorzugtes Interesse gelten soll. Sind nicht
alle Religionen, wenn {iberhaupt, von gleichem
Wert? Und erweist sich nicht der Anspruch, dass
ausgerechnet Jesus Christus eine Vorrangstellung
unter den Religionsstiftern gebiihrt, als unbe-
griindbar und darum haltlos?

e Vielleicht verbirgt sich hinter dem an den
Tag gelegten Desinteresse aber auch die Ahnung,
dass sich bei einem selbst etwas &ndern wiirde
oder miisste, wenn man sich intensiver um Ge-
stalt und Sache Jesu Christi kilmmern wiirde.

Fragen suchen

@ Lasst man sich auf diese Ausgangssituation
ein, erweist sich eine Christologie mit Jugendli-
chen, die es nicht dabei belassen will, dass sie
die altkirchlichen dogmatischen Formulierungen
ebenso unverstanden auswendig lernen, wie sie
es gewdhnlich mit mathematischen Beweisen
tun, als ein alles andere als leicht zu bewerkstel-
ligendes Unterfangen. Miissten sie doch, wenn
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es wirklich um Christologie gehen soll und nicht
allein um eine n&here Beschiftigung mit dem
»historischen Jesus«, dazu gebracht werden, sich
ernsthaft darauf einzulassen und damit ausein-
anderzusetzen, dass es Menschen gegeben hat
und gibt, fiir die sich im Leben und Sterben Jesu
von Nazareth Gott, zu dem er eine Abba-Bezie-
hung gehabt hat, so vertrauenswiirdig und zu-
verldssig erwiesen hat, dass sie ihr eigenes Leben
und Sterben voller Zuversicht und ohne Vorbe-
halt darauf setzen zu kénnen glauben und es
auch tun. Unweigerlich drdngen sich in diesem

»eigenes Leben und Sterben
darauf zu setzen {(

Zusammenhang Fragen auf, ganz elementare
Fragen, denen nachzugehen unerlisslich ist, soll
einem das angedeutete Verhalten von Men-
schen, die die Erfiillung ihres Lebens von Jesus
Christus her erwarten, nicht vollig unverstand-
lich erscheinen. Es bietet sich also durchaus an,
den eingangs aufgefiihrten Spruch ernst zu neh-
men, d.h. also allererst die Fragen zu suchen und
ihnen nachzugehen, auf die Jesus dann eine Ant-
wort sein kann, aber keineswegs werden muss.

Wohlgemerkt, es geht nicht darum, mog-
lichst geschickt ein rhetorisches Fragemandver
zu inszenieren und die Fragen dabei so zu ma-
nipulieren, dass die Antworten auf niemanden
anders als auf Jesus Christus hinauslaufen kén-
nen.* Sondern es geht vielmehr um elementare
Fragen, Fragen also, die meist ganz einfach klin-
gen, aber echt sind, weil sie Menschen zutiefst
beschéftigen, und auf die es keine Patent-Ant-
worten gibt, sondern bei denen sich ein ganzes
Szenario von moglichen Losungswegen auftut,
sodass man sich irgendwie entscheiden muss —
und zwar ganz personlich. Und selbst wenn man
sich fiir eine Antwort entschieden hat, sind die
Fragen keineswegs restlos erledigt, sondern stel-
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len sich immer wieder neu. Sich solche Fragen
nicht ausreden zu lassen, sondern sie von einer
Generation an die nédchste weiterzureichen,
konnte ein wichtiger Beitrag religioser Bildung in
einer Welt sein, in denen es den Menschen im-
mer schwerer gemacht wird, zu sich selbst zu
kommen.

Alphabetisierung

® Im Folgenden soll skizzenhaft gezeigt wer-
den, wie ein solcher, durch Fragen sich generie-
render religiéser bzw. christlicher Alphabetisie-
rungsprozess aussehen kénnte, in dem gemein-
sam mit Jugendlichen zu verstehen versucht
wird, was es mit dem Bekenntnis zu Jesus als
dem Christus auf sich hat und wie es auch in der
heutigen Zeit noch ein Weg sein kann, um zu
sich selbst zu finden und daraus ein Leben ge-
meinsam mit anderen — auch denen, die sich
nicht fiir denselben Weg entscheiden — zu ge-
stalten. Dabei handelt es sich nicht um ein

» Christologie in Frageform {

um ein »Lehr¢-Programm, das strikt einzuhalten
ist, sondern um notgedrungen subjektive Anre-
gungen zu einer Elementarisierung der Christo-
logie in Frageform, die auf die jeweilige Situati-
on hin variiert werden konnen und miissen.’

1. Um iiberhaupt nachvollziehen zu kon-
nen, dass es Menschen gibt, die ihr Leben mit-
samt dem Sterben auf Jesus Christus gegriindet
haben und auch heute noch griinden, ist es hilf-
reich, dies in Verbindung mit dem wohl bei allen
Menschen antreffbaren Bestreben zu bringen, ir-
gendetwas zu haben, auf das sie so ihr Leben
griinden kénnen, sodass es ihnen Sicherheit gibt
— auch und gerade in Krisensituationen. Dabei
kénnte gemeinsam die Vielfalt dieses »irgendet-
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was« zu erkunden versucht werden, auf das
Menschen jeweils setzen — etwa angefangen bei
dem Setzen auf die eigene Leistung tiber den Er-
werb von Versicherungsscheinen bis hin zum
Riickhalt-Suchen bei einer geliebten Person; und
es konnte erortert werden, wie weit die ver-
schiedenen Sinngebungen jeweils tragen. Ein sol-
cher Gedankenaustausch involviert wohl un-
weigerlich alle Beteiligten, sich selbst auf die
Spur zu kommen, worauf sie — bewusst oder un-
bewusst — ihr eigenes Leben griinden.

2. Menschen suchen fiir ihr Leben, gerade
weil es letztlich hochst ungewiss ist, offensicht-
lich etwas, was ihnen hilft, die Kontingenzen zu
mindern bzw. mit ihnen sinnvoll leben zu kén-
nen. Dies zu erfahren, 14sst es dann auch nach-
vollziehbar werden, warum Menschen, fiir die
ihre Begegnung mit Jesus von Nazareth zu ei-
nem Wendepunkt ihres Lebens geworden wat,
zur Deutung dessen auf jene VerheiBungen
zurlickzugreifen, die ihnen von ihrer religitsen
Tradition her vertraut waren — spétestens dann,
als sie Jesus in seiner zu seinen Lebzeiten ge-
kannten Weise verloren hatten und alles daran
gesetzt haben, fiir sich selbst und fiir andere

ywarum Jesus fir sie
bedeutsam ist

klarer zu bekommen, warum dieser Jesus fiir sie
so bedeutsam (gewesen) ist. So lassen sich Aus-
gangspunkt und Entwicklung der christologi-
schen Reflexion bis hin zur Dogmenentwicklung
unter Einbeziehung der Interpretationsvoraus-
setzungen, die den um Deutung ringenden Men-
schen jeweils zur Verfiigung standen, durchaus
verstindlich rekonstruieren.®

3. Nicht tibergangen werden kann, dass die
Suche nach einem tragfahigen Grund fiir das ei-
gene sowie auch fiir das gemeinsame Leben ein
hochst prekéres Unterfangen ist, das von anderen
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manipuliert und ausgenutzt werden kann. Oft
genug sind nicht nur einzelne Menschen, son-
dern ganze Nationen etwa durch die Ver-
heiBungen eines messianistisch sich gebérden-
den Fiihrers in die Irre geleitet worden. Auch der
Name Jesu Christi hat im Verlauf der Geschich-
te ofters fiir die Durchsetzung von Eigeninteres-
sen auf Kosten von anderen herhalten miissen.
4. Um so wichtiger ist es, Kriterien dafiir an-
geben zu konnen, die unterscheiden lassen, ob
das, worauf jemand sein Leben griindet, wirk-

W heilvoll oder
zum Verhadngnis

lich heilvoll ist oder zum Verhdngnis wird. Hier
ware also herauszuarbeiten, ob es Griinde gibt
und wenn ja, welche, die dafiir sprechen, sich in
seinem Leben — und Sterben — auf Jesus Christus
einzulassen. Inshesondere das, was sein Leben
und Tun bis hin zu dem schlieflich konsequent
von thm auf sich genommenen Tod den {iberlie-
ferten Zeugnissen zufolge in besonderer Weise
ausgezeichnet hat (und wovon her auch der Auf-
erweckungsglaube inhaltliche Konturen ge-
winnt), wére im Einzelnen namhaft zu machen.”

5. Vielleicht wird von hier aus ansichtig,
dass und warum von diesem Jesus eine so groBe
und vielfdltige Faszination auf Menschen ausge-
hen konnte, wie es sich in der bisherigen Wir-
kungsgeschichte dieser Person niedergeschlagen
hat. Sie vermochte es offensichtlich, fiir die ver-
schiedensten Menschen in den verschiedensten
Epochen und Kulturen bedeutsam und dabei je
spezifisch angeeignet zu werden, und zwar weit
{iber die Reihen der ausdriicklich auf seinen Na-
men Getauften und zu seiner Nachfolgegemein-
schaft Zusammengeschlossenen hinaus — verge-
genwaértigt man sich etwa seine Rezeption in an-
deren Religionen wie Judentum und Islam oder
verschiedene Weisen der Auseinandersetzung
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mit ihm, wie sie sich in Literatur, bildender Kunst
und Musik, ja bis in die aktuelle Pop-Kultur hi-
nein dokumentieren. An einzelnen Lebenszeug-
nissen sowie an verschiedenen Modellen ge-
meinsam geteilten Lebens und Glaubens kann
nachverfolgt werden, welche existenziellen Pré-
gungen und Modelle eines Miteinander sich aus
einem Sich-Einlassen auf Jesus Christus ergeben
kénnen. Zugleich kann dabei auch eruiert wer-
den, warum dieser Christus Jesus immer wieder
auch auf Menschen anstRig gewirkt hat, so dass
sie sich ausdriicklich gegen ihn entschieden ha-
ben — wobei nochmals zu unterscheiden ist, ob
er selbst es war und ist, der dazu den Anlass ge-
geben hat, oder das Auftreten derer, die ihn etwa
fiir sich allein gepachtet wissen wollen.

6. Damit leitet die Beschéftigung mit Jesus
Christus unweigerlich zur Auseinandersetzung
mit der aktuellen Situation {iber, sowohl mit Blick
auf die eigene Befindlichkeit als auch mit Blick
auf die gesamtgesellschaftliche Landschaft. In Art

»ob sich etwas dndern wiirde {

von Gedankenexperimenten kénnte durchge-
spielt werden, ob sich etwas bzw. was sich mog-
licherweise dndern wiirde, wenn Menschen ihr
Leben verstérkt auf Jesus Christus griindeten,
sich in ihrem Denken und Tun von seinem Geist
inspirieren lassen wiirden® — einem Geist, iiber
den bekanntlich Christen und Christinnen kei-
neswegs ein exklusives Verfiigungsrecht haben.?
Es wére aber ebenso aufzuspiiren, wo etwas in
diesem Geist gewirkt worden zu sein oder zu
werden scheint, wo also, biblisch gesprochen,
etwas von dem angebrochenen Reich Gottes auf-
scheint — und sei es nach auBen hin noch so un-
scheinbar, aber auch, warum er es offenbar auch
oder gerade heute so schwer hat, zum Zuge zu
kommen, warum ihm allenthalben Hindernisse
und Widerstdnde entgegengesetzt werden. Da
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es auch hochst problematische Christusbilder

bzw. -projektionen selbst sein kénnen, die einen
offenen und sinnvollen Zugang zu Jesus Christus
erschweren oder verhindern konnen, sind auch
diese so gut wie méglich aufzuarbeiten.

! Hier ibernommen von

H. Futterlieb, Widerstan-
diger Religionsunterricht
und die groBe Erzdhlung der
biblischen Schriften, in:

U. Eigenmann u.a. (Hg.),
»Suchet zuerst das Reich
Gottes und seine
Gerechtigkeit« - Kuno Fiis-
sel zu Ehren, Luzern 2001,
314-332, hier: 323.

2\/gl. die einschldgigen Be-
funde zusammenfassend F.
Schweitzer, Die Suche nach
eigenem Glauben. Ein-
fiihrung in die Religion-
spadagogik des Jugendal-
ters, Giitersloh 1996, bes.
9ff. u. 19-49.

3Vgl. zum Folgenden auch -
teilweise mit Zitation von

»0Originaltonen« Jugend-
licher: T. Ziegler, Abschied
von Jesus, dem Gottessohn?,
in: G. Biitther/). Thierfelder
(Hg.), Trug Jesus Sandalen?
Kinder und Jugendliche se-
hen Jesus Christus, Gottin-
gen 2001, 106-139; R.
Schuster, Jesus in schrift-
lichen AuBerungen Jugend-
licher, in: ebd., 140-184.

4 So wie die Szene in dem
bekannten Religions-
unterricht-Witz: Frage des
Religionslehrers: »Es springt
von Ast zu Ast und hat
einen buschigen Schwanz.
Was ist das?« - Schiiler:
»Normalerweise wiirde ich
das fiir ein Eichhdrnchen
halten. Aber wie ich den

Vielleicht kommt es bei all dem fiir den ei-

Laden hier kenne, muss es
sich wohl um das liebe Je-
sulein handeln.«

5Vgl. auch aus letzter Zeit:
KatBI 126 (2001) Heft 5: Je-
sus ohne Christus?, JRP 15
(1999): Jesus Christus in
Lebenswelt und Religions-
padagogik, sowie Concilium
33 (1997) Heft 1: Fiir wen
haltet ihr mich?

Eine Reihe von thema-
tischen Heften und Einzel-
beitragen zur Christologie,
die wiedergelesen zu wer-
den verdienen, findet sich in
fritheren DiAkoNIA-Jahr-
gingen.

& \gl. dazu als Uberblick
sehr gut K.-H. Ohlig, Chris-
tus, in: LexRP 1,

nen Beteiligten oder die andere Beteiligte zu ei-
ner folgenreichen Umkehrung der eingangs vor-
angestellten AuBerung: »Jesus ist die Frage. Und
was ist die — meine, deine, unsere — Antwort?«

178-284.

7Vgl. dazu ausfiihrlich

G. Hasenhiittl, Glaube ohne
Mythos. Bd. 2, Mainz 2001,
207-370.

8Vgl. dazu die bekannte
Episode »Die Frage, ob es
einen Gott gibt« in

B. Brechts »Geschichten
von Herrn Keunery, in: ders.,
Kalendergeschichten, Rein-
bek 1953, 102-117, hier:
104.

9Vgl. dazu mit Blick auf den
theologischen und speziell
christologischen Stellen-
wert anderer Religionen
weiterfiihrend K.-J. Kuschel,
Christologie und interre-
ligidser Dialog, in: StdZ 209
(1991) 387-402.

»Die christlichen Partner werden nicht nur geben,
sondern ebenso empfangen. Die »Fiille« der Offen-
barung in Jesus Christus dispensiert sie nicht da-
von zuzuhdren. Sie besitzen nicht das Monopol
der Wahrheit. Sie sollen sich vielmehr von ihr be-
sitzen lassen. (...) Die Christen haben vom Dialog
etwas zu gewinnen. Einerseits werden sie eine Be-
reicherung des eigenen Glaubens erfahren. Dank
der Erfahrung und des Zeugnisses des anderen,
werden sie gewisse Aspekte und Dimensionen des
gottlichen Geheimnisses, die sie weniger Klar
wahrgenommen haben und die weniger klar in der
christlichen Tradition tiberliefert wurden, tiefer er-
fassen. Gleichzeitig werden sie eine Reinigung (pu-
rification) ihres eigenen Glaubens gewinnen, denn
der Schock der Begegnung wird oft Fragen aufwer-
fen und wird die Christen zwingen, gewisse selbst-
verstindliche Annahmen zu revidieren und einige
tiefverwurzelte Vorurteile zu liberwinden oder
sich zu enger Denkweisen zu entledigen. So wird
der Gewinn des Dialogs gleichzeitig eine Heraus-
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forderung fiir den christlichen Partner. (...) Dersel-
be Gott spricht zum Herzen der zwei Partner; der-
selbe Geist ist am Werk in allen. Durch das Mittel
ihres gegenseitigen Zeugnisses ist es derselbe Gott,
der die Partner einen durch den andern anspricht
und ruft, Sie werden so gleichsam gegenseitig ein
Zeichen, das zu Gott fithrt. Das eigentliche Ziel
des interreligitsen Dialogs ist letztlich die aligemei-
ne Hinwendung (conversion] der Christen und der
Anhénger anderer religidsen Traditionen zum glei-
chen Gott — dem Gott Jesu Christi — der sie zusam-
men beruft, indem er die einen durch die anderen
anspricht. Dieser gegenseitige Ruf, Zeichen der Be-
rufung durch Gott, ist gegenseitige Evangelisation.
Er schafft zwischen den Gliedern verschiedener re-
ligioser Traditionen die universale Gemeinschaft
(communion), die den Anbruch des Gottesreiches
markiert.«

Jacques Dupuis ., Le dialogue interreligieux

a I'heure du pluralisme, in: NRT 120 {1998)
544-563, hier S61f
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Johannes A. van der Ven

gReIigionsfreiheit und kirchliches

Engagement

Kirche in den Niederlanden im dritten Jahrtausend

Wenn Kirche nicht zuerst in ihrer zeit-
losen dogmatischen Verfassung gesehen
wird, sondern von ihrer Stellung im
gesellschaftlichen Mittelfeld her,

ergibt das neue Perspektiven

fiir das christliche Zeugnis im Dialog.

® 1984 stellte der damalige Bischof der Dig-
zese Breda, Hubertus Ernst, die Frage: Woran ist
die niederldndische Kirche nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil (1962-1965) gescheitert?
Seine Antwort lautete: Wahrend des Pastoral-
konzils in Noordwijkerhout (1968-1970) hat ein
konzeptioneller Entwurf von Kirche und kirchli-
cher Autoritét sein Ziel nicht erreicht und seit-
dem fehlt der niederlandischen Kirche ein ge-
meinsames Selbstverstdndnis. Dieser Mangel, so
Ernst, zeigte sich auch wahrend der AuBeror-
dentlichen Synode, die 1980 in Rom stattfand:
Auch damals wurde ein neues Verstdndnis von
Kirche und kirchlicher Autoritét verfehlt. Seit-
dem hat sich nichts gedndert.!

Die Diagnose von Bischof Ernst méchte ich
in vier Schritten weiterdenken: Zunichst werde
ich zwei Dokumente des Zweiten Vatikanischen
Konzils beleuchten, die Konstitution tiber die Kir-
che (Lumen gentium) und die Erklarung iiber die
Religionsfreiheit (Dignitatis humanae). Im zwei-
ten Teil frage ich nach der Bedeutung von Reli-
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gionsfreiheit fiir die Rolle der Kirche in der mo-
dernen Gesellschaft. Danach gehe ich auf das
Zeugnis ein, das die Kirche als Teil der modernen
Gesellschaft geben soll. Und im vierten Teil wer-
de ich versuchen, eine Reflexion der Kirche vom
Sakramentsbegriff her zu leisten. Damit drehe
ich bewusst die Reihenfolge um: Es wird nicht
wie {iblich zuerst Lumen gentium behandelt und
danach Dignitatis humanae, sondern umgekehrt:
Ausgangspunkt ist Dignitatis humanae und erst
dann komme ich zu Lumen gentium.

Kirche und Religionsfreiheit:
ein Problem

® Ermnsts Diagnose beschreibt kein spezifisch
niederldndisches Problem, sondern ein univer-
selles Thema der katholischen Kirche, das durch
das Zweite Vatikanische Konzil nicht geldst wur-
de: die Beziehung zwischen Kirche und Religi-
onsfreiheit.

Urspriinglich wollte das Konzil in die Kon-
stitution {iber die Kirche ein gesondertes Kapitel
{iber die Religionsfreiheit aufnehmen, was sich
aber nach einigen Jahren der Diskussion auf-
grund dogmatischer Vorbehalte als nicht mog-
lich erwies. Daraufhin versuchte man das Thema
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in das Dekret {iber die Okumene einzubringen.
Auch das gelang nicht, weil die Religionsfreiheit
in ihrer Breite und Bedeutung nicht auf die Be-
ziehung zwischen den christlichen Kirchen re-
duziert werden konnte. Also entschloss man sich
zu einer gesonderten Erkldrung iiber die Religi-
onsfreiheit.2 Dieser Prozess hat mehr als nur
anekdotische Bedeutung. Er zeigt, dass das Ver-
standnis von Kirche, wie es in der Konstitution
{iber die Kirche festgelegt wurde, und die Religj-
onsfreiheit zwei Themen geblieben sind, die es
nicht zu integrieren gelang.

In Lumen gentium wird die Natur der Kir-
che mehr oder weniger zeitlos beschrieben: Die
Kirche ist das Sakrament der Einheit aller Men-
schen und der Einheit mit Gott; sie ist das Volk
Gottes, der Leib Christi, die Wohnung des Geis-
tes. Auch die Struktur der Kirche wird in zeit-
losen Begriffen beschrieben: Die Kirche ist die
Gemeinschaft der Gldubigen, gelenkt vom Papst,
den anderen Bischofen, Priestern, Diakonen und
—auf der untersten Stufe — den Laien. So ist die
Kirche strukturiert, so ist sie immer gewesen,
und so soll sie auch immer bleiben.

Dignitatis humanae atmet jedoch einen vél-
lig anderen Geist. Diese Erklarung ist weniger
Ausdruck einer (scheinbar) zeitlosen Theologie,
sie ist vielmehr Ergebnis des Denkens der mo-
dernen Gesellschaft in den letzten drei Jahrhun-
derten.3 Die Kirche hat sich in der Vergangen-
heit selbst der Verletzung der Religionsireiheit

Y Selbsterkenntnis
historischer Irrtiimer {{

schuldig gemacht, so die These des Dokuments
(DH 12). Das Zweite Vatikanische Konzil hat die
Religionsfreiheit dagegen endlich akzeptiert —
nach langen und dramatischen Diskussionen —
und hat ihr eine theologische Basis gegeben (DH
0-12). Ein schoneres Beispiel kirchlicher Selbst-
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erkenntnis historischer Irrtiimer ist nicht vor-
stellbar! Ich bin mit Walter Kasper gerne einer
Meinung, dass Dignitatis humanae das wohl
wichtigste Dokument des Konzils ist.

Die entscheidende Frage lautet nun: Wie
konnen diese beiden Dokumente des Zweiten
Vatikanischen Konzils miteinander verbunden
werden? Oder inhaltlich formuliert: Wie kann
die Wahrheit Gottes, in der ein Kirchenver-
stdndnis begriindet ist, in Zusammenhang ge-
bracht werden mit der Freiheit der Person, in der
die Religionsfreiheit begriindet ist? Oder: Wie
kann das Recht der Wahrheit mit dem Recht der
Person versshnt werden?4

Kirche im gesellschaftlichen
Mittelfeld

® Wenn man vom Recht auf Religionsfreiheit
ausgeht, begegnet man unmittelbar einigen an-
deren Menschenrechten, die allesamt im Basis-
dokument, das unsere Gesellschaft zusammen-
hélt, sie tragt und ihr die Richtung weist, einge-
schrieben sind: im Grundgesetz. Ich nenne
beispielhaft: die Freiheit der Rede, die Presse-
freiheit, das Recht auf Privatsphére und schlieB-
lich das Recht auf die Freiheit der Vereinigung.
Hiervon ausgehend gilt die Kirche als eine Ver-
einigung von Menschen, die sich aufgrund ihrer
religiosen Freiheit versammelt haben, um Jesu
Botschaft von der Menschenfreundlichkeit Got-
tes zu feiern und in ihrem Leben zum Ausdruck
zu bringen. So betrachtet befindet sich die Kirche
im so genannten gesellschaftlichen Mittelfeld
und ist hier eine Vereinigung neben anderen,
Gkonomischen, politischen, sozialen, kulturellen
oder weltanschaulichen, religitsen und nicht-re-
ligiosen Vereinigungen. Zum gesellschaftlichen
Mittelfeld (civil society) gehorig befindet sich die
Kirche, zumindest in den Niederlanden, aber
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auch etwa in Belgien, Frankreich oder den USA,
zwischen dem Staat auf der einen Seite und der
Privatsphére auf der anderen Seite, wobei die Po-
litik des Staates und die Intimitét der Privat-
sphére in ihr zusammentreffen.>

Das bedeutet zundchst, dass das Wort von
der »Trennung von Kirche und Staat« viel von
seiner Bedeutung verloren hat. Auch wenn die-
ser Begriff eine moderne Erfindung ist, geht er
doch von einem prdmodernen Verstdndnis aus,
in dem Staat und Kirche gleichwertige GroRen
sind, so als stiinden sie nebeneinander. Aber ge-
rade das tun sie nicht. Die Kirche ist Teil des ge-
sellschaftlichen Mittelfeldes zwischen Staat und
Privatsphére. Die Kirche ist kein Staatsapparat,
der den Interessen des Staates dient, und der
Staat ist kein kirchlicher Apparat, der den Inter-
essen der Kirche dient. Die wechselseitige Ver-
kniipfung von Thron und Altar ist endgiiltig vor-
bei. Aber auch das Gegenteil dessen ist vorbei
oder sollte es zumindest sein: eine vollkommene
beiderseitige Distanz bzw. das Verneinen einer
Beziehung zwischen Kirche und Staat.

Denn die Kirche kann nicht auf die Privat-
sphére begrenzt werden. Sie gehort zwar zum
intimen Lebensbereich, insofern die Entschei-
dung fiir oder gegen die Kirche in der Wiirde der
individuellen Person wurzelt, aber sie gehort
nicht nur in diesen Bereich. Daneben ist sie auch
eine gesellschaftliche Realitit, eine Vereinigung
von Mitgliedern, die iiber Ideen, Ideale, Werte,
Normen, eine Konstitution, Statuten, eine Lei-
tung, eine Verwaltung, Gliter, Vermégen und li-
quide Mittel verfiigt.

Nochmals: Die Kirche ist Teil des gesell-
schaftlichen Mittelfeldes zwischen Staat und per-
sonlichem Lebensbereich. Das bedeutet, dass der
Staat nicht gehalten ist, die Kirche als gleich-
wertige Partnerin in politischen Belangen zu kon-
sultieren oder sich ihr woméglich zu fligen, auch
nicht, wenn es um weltanschauliche oder mo-
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ralische Wahrheiten oder Werte geht. Aber der
Staat ist gehalten, systematisch und explizit zur
Kenntnis zu nehmen, welche Ideen, Ideale, Wer-
te und Normen bei den unterschiedlichen Verei-
nigungen im gesellschaftlichen Mittelfeld leben-
dig sind, und diese in der politischen Arbeit zu
beriicksichtigen.

Hieraus ldsst sich die Erkenntnis ableiten,
dass eine Kirche, die sich ihrer Zugehorigkeit
zum gesellschaftlichen Mittelfeld bewusst ist,
den Dialog sucht. Zugespitzt formuliert: Eine Kir-
che sucht den Dialog oder sie existiert nicht; eine

»Kirche sucht den Dialog
oder sie existiert nicht. {

Kirche, die den Dialog nicht sucht, hat in mo-
dernen Bezligen auch keine Existenzberechti-
gung. Einen Dialog zu suchen bedeutet, sich von
dem Gedanken zu verabschieden, dass nur die
Kirche iiber Ideale, Werte und Normen verfiige.
Die Kirche hat keinen Alleinvertretungsan-
spruch, wenn es um Fragen von Leben und Tod,
von Ehe und Sexualitdt, von Schuld und Gewis-
sen geht.

Nun besteht bei manchen die Angst, dass
durch einen Dialog die Mitglieder der Kirche ihr
kirchliches Engagement relativieren werden und
die Kirche damit ihr Fortbestehen aufs Spiel set-
ze. Als ob eine Kirche, die sich isoliert, sich auf
ihre eigenen Sicherheiten zuriickzieht und die-
se filir exklusiv wahr hélt, nicht ebenso oder noch
starker Gefahr lauft, marginalisiert zu werden
und sich in nichts aufzulésen!®

Aber welchen [nhalt hat der Dialog, den die
Kirche suchen und fiihren soll? » Dialogg ist einer
der haufig strapazierten Begriffe, die nur richtig
verstanden werden kénnen, wenn wir sehr ge-
nau angeben, was wir darunter verstehen. Fiir
den vorliegenden Zusammenhang nenne ich drei
Schritte, die ein Dialog beinhaltet: Der erste
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Schritt ist der Austausch von Gedanken, Ge-
fiihlen und Einstellungen; der zweite Schritt ist
der Austausch der Perspektiven: Man nimmt die
Sicht des Gesprdchspartners ein und versucht
von daher zu verstehen, was und weshalb er
oder sie dieses oder jenes sagt; der dritte Schritt
ist die Suche nach der auf Konsens gerichteten
Klarung der Wahrheit durch beide Gespréchs-
partner.”

Aber - so lautet die Gegenfrage — lduft man
bei einem derartigen Dialog nicht Gefahr, dass
die Kirche ihre eigenen Uberzeugungen aufgibt?
Bedeutet das gemeinsame Suchen nach der
Klarung der Wahrheit denn nichts anderes, als
dass man den Schatz des Glaubens den Wiin-
schen der sdkularisierten Gesellschaft anpasst?
Was bleibt vom Zeugnis der Kirche?

Die Kirche als Zeugin

@ Die Kirche muss Zeugnis ablegen, so heifst
es, aber was bedeutet das? Die Frage ist nicht
neu, bereits vor 50 Jahren spielte sie eine Rolle
in der »mission de France«. Der Theologe Marie-
Dominique Chenti vertrat damals mit Nach-
druck, dass die Kirche nicht in einem Milieu, das
nicht mehr christlich ist, Zeugin sein muss, son-
dern in einem Milieu, zu dem das Christentum
noch keine Beziehung gesucht hat.

Zeugnis geben bedeutet zuallererst, bei den
Menschen der heutigen Gesellschaft zu sein und
deren Leben zu teilen. Wenn die Kirche das wirk-
lich tut, ist sie von der neuen, tiefgreifenden
strukturellen und kulturellen Entwicklung der
heutigen Gesellschaft betroffen. In dieser neuen
Struktur und Kultur muss die Kirche die Zeichen
der Zeit erkennen und zwar im Licht der Spuren
des Glaubens an Gott. Denn diese sind wirklich
da, aber wir kennen die Spuren des Gottesglau-
bens in der strukturellen und kulturellen Um-
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bruchsituation (noch) nicht! Danach miissen wir
also suchen. Wir miissen lernen, sie zu sehen,
aufzugreifen und zu lesen.®

Wenn »Zeugnis ablegen« bedeutet, die Spu-
ren des Glaubens an Gott aufzuspiiren und deren
Bedeutung zu entziffern, dann sind damit immer
die Spuren in konkreten Landschaften und Ge-
bieten gemeint. Die Spuren Gottes zeigen sich

»Spuren Gottes
in konkreten Situationen {

nicht abstrakt, sondern immer in konkreten Si-
tuationen. Und gerade in einer konkreten Situa-
tion kann man sich irren: Ist das iiberhaupt eine
Spur? Wovon ist es eine Spur? In welche Rich-
tung weist sie? Sollen wir dieser oder jener Spur
folgen? Ist dies die richtige Spur? Der Philosoph
Ricoeur hat gezeigt, dass die Entscheidung, die
man in einer solchen Situation treffen muss — die
Entscheidung fiir diese und keine andere Spur, in
diese und in keine andere Richtung — nur nach
einem langen Hin und Her gefunden werden
kann, nach einem Abwégen der Argumente und
Gegenargumente, der Vor- und Nachteile, nach
Beratung mit anderen, nach dem Zulassen der
eigenen inneren Stimmen. Erst dann féllt die Ent-
scheidung, die lautet: »Ich habe die Situation von
allen Seiten betrachtet, es gab verschiedene Al-
ternativen, ich habe sie abgewogen und schlieB-
lich habe ich, wie ich glaube, mit gutem Grund
diese konkrete Entscheidung getroffen, aber ich
gebe zu, es hitte auch anders ausgehen kénnen.
Vielleicht werde ich in der Zukunft auch zu ei-
nem anderen Entschluss kommen, wenn ich mit
anderen Tatsachen oder Reflexionen konfrontiert
werde. Aber jetzt stehe ich dafiir gerade.«?

Mit anderen Worten: Zeugnis ablegen be-
deutet nicht, abstrakte Wahrheiten zu verkiindi-
gen, denn um sie geht es nicht, wenn man die
Zeichen der Zeit verstehen will und auf der Su-
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che ist nach Spuren des Glaubens an Gott. Zeug-
nis ablegen geschieht nicht abstrakt, sondern
konkret; Zeugnis ablegen geschieht situations-
bezogen, nach sorgfiltigem Abwigen. Wer
Zeugnis ablegt, bringt zugleich seine Uberlegun-
gen zum Ausdruck, mit allen Zweifeln, mit allen
Briichen und in aller Gebrochenheit, die zum
Zeugnis in einer konkreten Situation dazu-
gehoren. Zeugnis ablegen, das geschieht nicht
massiv und entschlossen, sondern suchend, ta-
stend, lauschend und flisternd. Es scheint, als
schweige die niederlandische Kirche zu hdufig
oder spreche zu laut, es scheint als lausche und
fliistere sie zu wenig.

Die Kirche als Sakrament

@ Zum Schluss méchte ich der Frage nachge-
hen, ob dieses dialogische, Zeugnis gebende Auf-
treten der Kirche im gesellschaftlichen Mittelfeld
auf der Basis der Religionsfreiheit Folgen fiir das
Selbstverstandnis der Kirche hat. Mit dieser Fra-
ge kehre ich zu Lumen gentium zuriick und zur
Rede von Kirche als Sakrament der Einheit mit
Gott und der Einheit aller Menschen. Was be-
deutet Sakrament?10

Der Begriff Sakrament darf nicht statisch,
sondern muss dynamisch aufgefasst werden. Die
Kirche gilt nicht als Sakrament, nur weil es sie
gibt und weil sie existiert, sie ist Sakrament durch
ihr Handeln, indem sie als Sakrament wirkt. Sa-
krament ist kein Ding, keine feststehende Ein-
heit, sondern ein Handlungsgeschehen mit dem
Wort als gestaltendem Beginn, wie eine lange
theologische Tradition uns lehrt. Das lateinische
ysacramentum ist urspriinglich eine Uberset-
zung des griechischen »mysterion, das sich auf
das Geheimnis des Heilshandelns bezieht. Wie
Jesus in seinem eigenen Handeln das Heilshan-
deln Gottes zum Ausdruck brachte, so ist die Kir-
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che ihrerseits in ihrem Handeln das wirksame
Zeichen dieses Heilshandelns Gottes in Jesus. Die
Kirche ist Sakrament, insofern sie wirksam han-
delt und wirksam spricht. Und nur so ist sie Volk
Gottes, Leib Christi, Wohnung des Geistes. Sie ist
nicht Volk Gottes, wenn sie sich auf ihren eige-
nen Ekklesiozentrismus zur{ickzieht, sie ist nicht
Leib Christi, wenn sie sich auf ihr Haupt und ihre

»Heil verkiindet
und Heil feiert {{

Glieder begrenzt, sie ist nicht Gemeinschaft des
Geistes, wenn sie sich in ihre eigenen charisma-
tischen Erfahrungen einkapselt. Die Kirche ist
nur dann Sakrament, wenn sie unter den Men-
schen ist, die Spuren deren Glaubens an Gott
entschliisselt, diese im Dialog im Licht des Evan-
geliums interpretiert und so im Licht des Evan-
geliums Heil verkiindet und Heil fejert. Dabei
darf sie sich nicht auf ferne Ideale, abstrakte
Ideen und allgemeine Werte beschrénken, son-
dern muss sich auf die konkrete Not konkreter
Menschen in konkreten Situationen beziehen.
Was das bedeutet, ldsst sich anhand der vier
Kernaufgaben der Kirche konkretisieren.

Die erste ist die Verkiindigung (kerygma).
Das Modell dafiir ist die Rede des Paulus vor dem
Areopag. Was Paulus dort tut, ist exakt das, was
die Kirche von heute tun sollte. Er tritt in den
Dialog mit den Einwohnern Athens ein, indem
er vom Tempel ausgeht, den sie regelmaBig be-
suchen und wo sie den so genannten »unbe-
kannten Gott« verehren. So stellt er einen nicht
konfrontierenden, sondern einladenden Zusam-
menhang zum Gott Jesu her und zitiert dabei
wohlgemerkt einen Vers eines beriihmten
Athenischen Dichters. Wann lernen unsere
Bischife zeitgendssische Poesie und groBe Ro-
mane zu lesen, um so ihrem Zeugnis Form zu
geben?
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Die zweite zentrale Aufgabe ist die solidari-
sche Hilfe (diakonia). Modell dafiir ist das men-
schenfreundliche Auftreten Jesu weniger ge-
geniiber den Gleichgesinnten als vielmehr ge-
geniiber den »anderen¢: den o&ffentlichen
Stindenbdcken, den Frauen, den Extravaganten
und QOutcasts der damaligen mediterranen reli-
gitsen Gesellschaft. Es geht um Solidaritét mit
denen, die anders sind, fremd sind, denn das
Land, das wir bewohnen, gehort uns allen und
unser Eigentum haben wir nur gepachtet (vgl.
Ex 23,9; Lev 19,33; 25,23).

Die dritte Aufgabe ist die Liebesgemein-
schaft, die die Kirche bilden soll (koinonia). Wir
sind zu dieser Liebe nicht verpflichtet, wir sind
nur zur Gerechtigkeit verpflichtet. Liebe kann
nicht verdient, gefordert, garantiert werden,
auch nicht in der Kirche, weil die Liebe eine
Gabe ist, eine Gabe des Uberflusses, eine Gna-
den-Gabe. Wir kénnen uns — jede/r fiir sich —
zur Liebe berufen fithlen bzw. wissen. Dabei
kann die Liebe zwei Formen annehmen: Sie
kann um Vergebung bitten fiir geschehene und
begangene Fehler und sie kann das Versprechen
geben, dass wir einander nicht im Stich lassen
werden. Jedoch, die Rede von der Vergebung
bleibt fragmentarisch, das Versprechen zer-

brechlich. Denn wer kann letztlich Vergebung
schenken und sein Versprechen einldsen als Gott
und Gott allein?1!

Die letzte und vierte Aufgabe bezieht sich
auf die Liturgie, insbesondere auf die Eucharitie.
Die Religionswissenschaftler verweisen darauf,
dass der Kern der Religion im Ritus liegt, und die
Exegeten der paulinischen Briefe zeigen, dass die
Kirche dort Leib Christi ist, wo sie den Leib
Christi feiert. In der Eucharistie kommen die
anderen drei Aufgaben zusammen und werden
auch durch die Eucharistie inspiriert: Das Keryg-
ma im Dialog mit der Kultur, die Diakonia in
Solidaritdt mit Fremden und Ausldndern, die
Koinonia in der Gemeinschaft der Liebe von
Vergebung und Versprechen.

»Religionsfreiheit und kirchliches Engage-
ment¢: Das kirchliche Engagement griindet auf
der Religionsfreiheit und muss auf ihr griinden.
Kirchliches Engagement muss demnach ver-
standen werden als dialogisches Zeugnis der
Kirche in der Gesellschaft. Auf der Basis dieses
Zeugnisses kénnen sich die Mitglieder der Kirche
von Herzen mit der Kirche engagieren.

UUbersetzung aus dem Niederlindischen:
Andrea Blome, Miinster
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ders. u.a., Theologie en
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1984, 13-18.
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3Vgl. M. Heckel, Religions-
freiheit,

I. Geschichte und Grund-
satzfragen, in: Staat-
slexikon, Recht, Wirtschaft,
Gesellschaft, Bd. 4, Freiburg
1988, 820-825.

4Vgl. W. Kasper, Religions-
freiheit,
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Monika Udeani /[ Thomas H. Bohm

M|t Leib und Seele

Internet-Seelsorge und Gemeindepastoral im Dialog

Steht Gemeinde fiir verbindliche Verge-
meinschaftung und Internet fiir individu-
elle Unverbindlichkeit, erscheinen sie
als komplementdr. Wie zwischen diesen
Polen fruchtbare Spannung entstehen
kann, macht der folgende Dialogbeitrag
nachvollziehbar.

@® Seelsorge im Internet sei ihm ein Graus,
denn so verliere die christliche Botschaft ihre
Adressaten. Das einzige abet, was die Menschen
an der Barbarei hindere, sei das »Antlitz des an-
deren«. So duflerte sich — laut einer Meldung der
Deutschen Presseagentur vom 23. Januar 2001
— der GieBener Soziologe Reimer Gronemeyer
auf einer Veranstaltung der evangelischen Kirche
unter dem Motto »Das Netz kommt — die Person
geht in Frankfurt. Der friihere evangelische Pfar-
rer warnte weiter, der Blick der Christen und der
Kirche auf das Netz bedeute eine »Riicknahme
der Inkarnation, das heifit der Korperlichkeit
des Christentums. Die ywunderbare Geschichte
der christlichen Nachstenliebe« drohe damit zu
zerfallen. Die Tendenz zur Entk&rperlichung sei
ein »bedrohlicher Grundzug unserer Zeit.
Durch die Ich-Zentriertheit der Informationsge-
sellschaft werde — so Gronemeyer — die Existenz
des christlichen Individuums »auf das héchste
gefdahrdet« und kirchliches Handeln werde ei-
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nerseits so aussichtslos, andererseits so notwen-
dig wie nie zuvor. Die Tendenz, in selbst ge-
schaffene oder selbst gewéhlite elektronische
Welten zu fliichten, ist sicherlich eines der Pro-
bleme, die sich aus der virtuellen Realitét des In-
ternets ergeben.

Bei einem Seminar mit dem Thema »Seel-
sorge und Internet¢, das im Wintersemester
2000/2001 am Institut fiir Praktische Theologie
der Universitit Innsbruck stattfand!, stellten wir
aber auch umgekehrt die Frage, inwieweit die
Maoglichkeiten einer Seelsorge »von Angesicht
zu Angesicht« im gemeindlichen und pastoralen
Alltag gentigend genutzt werden. Der Blick auf
die Sitzordnung in vielen Kirchen, auf den rdum-
lichen Abstand zwischen Altarraum und Ge-
meindeb@nken oder teilweise auch auf die Kom-
munikation in Gremien wie dem Pfarrgemein-
derat ldsst da zumindest eine gewisse Skepsis
aufkommen.

Zusammensetzen
zum Auseinandersetzen

® Im Folgenden wollen wir weiter dariiber
diskutieren, welche Konsequenzen eine »ganz-
heitlich« verstandene Seelsorge sowohl fiir das
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pastorale Handeln im Internet als auch in der Ge-
meinde hat. Wir gehen hierbei von einem Begriff
von Seelsorge aus, der in der Situation der ein-
zelnen Menschen ansetzt und sie dabei begleitet,
in Gemeinschaft mit Gott und den Menschen
authentisches Subjektsein zu verwirklichen. Es
stellt sich die Frage, was Seelsorge im Internet
und »pfarrliche« Seelsorge dabei voneinander ler-
nen koénnen.

So entstand der folgende Text im regen Kon-
takt zwischen der Autorin und dem Autor dieses
Beitrags — auf personlicher und auf E-Mail-Basis.
Von unseren personlichen Arbeitsinteressen her
ergab sich die jeweilige schwerpunktmaBige Ver-
antwortung fiir die nachfolgenden Textteile zur
% Gemeindepastoral # bzw. zur ¢ Internet-
seelsorge ¢. Diese Vorgangsweise erscheint uns
insofern markant und sinnvoll, als gerade die Art
und Weise der Kommunikation —und der sie un-
terstiitzenden bzw. behindernden Rahmenbe-
dingungen — wesentliche Faktoren dafiir sind, ob
wir von »ganzheitlicher« Seelsorge sprechen
kinnen oder nicht. Gleichzeitig will dieser Bei-
trag an die Diskussion innerhalb der DIAKONIA
anschlieBen. Wir greifen deshalb Wortmeldun-
gen aus Beitrdgen des Schwerpunktheftes
ywww.gott-online« vom November 2000 auf
und fokussieren sie in Richtung auf unser eigenes
Anliegen.

Voneinander lernen

+ Seelsorge im Internet unterliegt nicht
dem Territorialprinzip der herkémmlichen Ge-
meindepastoral.2 Aber auch sonst sind die Gren-
zen offen: Wer im Internet seelsorglichen Kon-
takt anbietet, wendet sich nicht (nur) an die treu-
en Sonntags-Kirchgdnger und -géngerinnen,
sondern an ganz unterschiedliche Menschen —
die entweder gezielt im Netz nach Rat suchen
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oder aber zuféllig beim »Surfen« auf das Seelsor-
geangebot aufmerksam werden. Die Erfahrun-
gen des 6kumenischen Projekts »Webseelsorge«
in Graz mit der Kommunikationsform »Chat
lassen sich dabei wohl auch auf andere Formen
der elektronischen Kommunikation iibertragen.
Demnach benutzen Personen das Internet »nicht
mit der Intention [...], Gesprache zu seelsorgli-
chen Fragen zu fiihren¢, andererseits ist »der
Waunsch, sich zu Fragen zu duBern, die Spiritua-
litdt, Religion oder Kirche betreffen, massiv
vorhanden«?. Viele kirchliche Seelsorge-Ange-
bote im Netz sind iiber die Seiten von kirchli-

Wzuféllig beim )Surfen¢
auf das Seelsorgeangebot
stofBen

chen Institutionen oder Didzesen zu erreichen.
Andere www-Adressen »wagen« sich bewusst
weiter nach »drauRen« — so der »Veterang der
Internetseelsorge www.seelsorge.net, der sich in
die Seiten eines lokalen Internet-Anbieters inte-
griert, die Didzese Hildesheim, die in der von ei-
nem Rundfunksender getragenen virtuellen
Stadt mit der bezeichnenden Adresse www.ffn-
funcity.de eine Kirche eingerichtet hat, oder das
www.kummernetz.de, das Seelsorge und Le-
bensbegleitung anbietet und gezielt die Kom-
munikation zwischen seinen Nutzerinnen und
Nutzern fordert.

Das World Wide Web disponiert »auf Kon-
taktg, es reduziert — auch mit negativen Folge-
erscheinungen — Hemmschwellen und Vorurtei-
le. Damit erdffnet es die Chance, Menschen, die
sonst mit Kirche nicht mehr viel anzufangen wis-
sen, anzusprechen und ihnen unvoreingenom-
men zu helfen. So setzt die Internet-Seelsorge ei-
nen wesentlichen Schritt in Richtung Offenheit
hin zu den Menschen unserer Gesellschaft — und
das sind zu Beginn des dritten Jahrtausends bei
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weitem mehr als nur jene, die sich als praktizie-
rende Christinnen und Christen bezeichnen. Sie
erfiillt einen primdren katholischen Auftrag, hi-
nauszugehen in alle Welt (vgl. Mk 16,15) und
dort teilnehmend présent zu sein (vgl. GS 1). Die

ywesentlicher Schritt
in Richtung Offenheit {(

ser Ansatz fordert aber auch, die in vielen
Internetangeboten vorherrschende »Erwartung
einer Hermeneutik der Zustimmungg* u. U. auf-
zugeben — oder zumindest eingehend zu reflek-
tieren. ¢

+ Den komplementdren Part zur virtuell-of-
fenen Netzseelsorge bilden die Gemeinden vor
Ort, in denen Menschen mehr oder weniger ver-
bindlich-konkret —d. h. iiber »Worte« hinaus mit
Taten und entsprechendem Einsatz — miteinan-
der Gemeinschaft leben. Gemeinde bedeutet
hier, sich regelméQig mit christlichem »Urmate-
rial¢, sprich biblischen Texten, christlicher Ethik,
den Festen im Jahreskreis usw. auseinanderzu-
setzen. Dort ist es mdglich, miteinander ein
Stiick weit Leben zu teilen, gemeinsam zu feiern,
Néhe und Distanz zu spiiren, ganzheitlich Be-
ziehung zu erleben und zu {iben. Den Seelsor-
gern und Seelsorgerinnen in der Ortsgemeinde
stehen folglich im Vergleich zur Internetseelsor-
ge andere — yerweiterte« — Moglichkeiten, heil-
sam zu wirken, zur Verfiigung. Das miteinander
Arbeiten und Reflektieren in Kleingruppen, Ein-
zelgespréche oder auch die Vorbereitung und Fei-
er der Sakramente bieten Gelegenheiten, »mit
Leib und Seele« wahrzunehmen und wahrge-
nommen zu werden. Gerade die sakramentale
Feier verhindert, dass eine menschlich verfiig-
bare elektronische Welt an die Stelle des Lebens
in seiner ganzen Breite tritt, dass »totale Virtua-
litdt [...] zur einzigen Realitdt«> wird. Sakramen-
te setzen im Leben mit seinen Héhen und Tiefen
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an und weisen gleichzeitig auf das Unverfiigba-
re und menschlich nicht Einholbare hin, das der
Existenz letzten Sinn zu geben vermag,
Gleichzeitig miissen Verantwortliche im Ge-
meindealltag die berechtigten Erwartungen und
Hoffnungen interessierter Menschen wahrneh-
men, die vielfach an der konkreten Realitét der
Gemeinden scheitern. Die Sehnsucht nach Be-
heimatung, Zugehérigkeit und Anerkennung —in
ganz verschiedenen Abstufungen und Vorlieben
— steht oft in einer unbenannten Korrelation mit
vorausgesetzter Verbindlichkeit, Engagement
und Ehrenamt. Hier kann sich eine Eigendyna-
mik entwickeln und zu Enttduschung fiihren.
Auch die Frage, welchen Raum Querdenker und
Unangepasste — wie es vielfach auch Jugendli-
che sind — zugesprochen erhalten, ist offen. <
¢ Offenheit und verschiedene Stufen der
»Mitgliedschaft« sind unter den verénderten ge-
sellschaftlichen Rahmenbedingungen — und
nicht zuletzt aufgrund des Anspruchs des Evan-
geliums, zu den Menschen zu gehen — notwen-
dige Voraussetzungen fiir kirchliches Handeln.
Diese Offenheit des Internets birgt in sich aber
auch die Gefahr, dass alles »offen« und damit un-
verbindlich bleibt: Der Ausstieg aus der Kom-
munikationssituation liegt im Netz immer nur

»im Leben mit seinen
Héhen und Tiefen

seinen Mausklick entfernt¢. Wenn sich Nutzer
und Nutzerinnen im virtuellen Raum ihre Kom-
munikationswelten aufgrund persdnlicher Inter-
essen und Vorlieben selbst auswédhlen — oder so-
gar selbst »erschaffen« —, ist zudem zu kléren,
unter welchen Bedingungen hier notwendige
und fruchtbare Auseinandersetzung geschehen
kann,

Entscheidender »Knackpunkt« fiir jede
Form der Internetseelsorge ist die Frage, inwie-
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weit es ihr gelingt, mbgliche narzisstische Ver-
engungen und Projektionen zu verhindern und
aufzubrechen und das Leben in seiner Gesamt-

)y narzisstische Verengungen
und Projektionen
verhindern

heit — als Ineinander von virtueller und realer
Realitét — zu thematisieren.® Es gilt, einer mégli-
chen »Flucht« in den virtuellen Raum und in sei-
ne selbstreferenziellen Welten entgegenzuwir-
ken. Ebenso gilt es aber auch dafiir Sorge zu tra-
gen, dass die virtuelle »Nicht-Kommunikationg
nicht auf die reale Realitdt {ibertragen wird — und
hier die gleichen »Verengungen« wie im Netz
greifen. Dabei ist nicht nur der andere als Dia-
logpartner und als Anfragender, der die eigene
Selbstreflexion fordert, wichtig. Im Idealfall ge-
lingender Internetseelsorge kommt auch — mehr
oder weniger explizit — die Botschaft des Evan-
geliums zum Tragen: Zum einen spricht sie in
die konkrete Situation der jeweiligen Nutzer und
Nutzerinnen hinein, zum anderen liefert sie
neue »Argumenteg, die u. U. eine »sich im Kreis
drehendeg Situation aufzubrechen vermégen. So
erdffnen sich neue und zukunftsverheillende
»Auswege«.

Diese weiterfiihrenden kommunikativen
Prozesse in der Internetseelsorge vermeiden die
personliche und u. U. selbstgefdllige »Nabel-
schau« und erlauben so die Auseinandersetzung
mit der problembeladenen Situation. Das Insis-
tieren auf die gemeinschaftlich-leibhaft erfahr-
bare Dimension des Lebens und des Glaubens
sowie der Versuch, die — mit Reimer Gronemeyer
gesprochen — »Riicknahme der Inkarnationg zu
verhindern, sind fiir jede Form der Internet-
seelsorge dringend einzufordern. 4

+ In der Pfarrseelsorge bringt die Fiille an zu
organisierenden Gruppentreffen und Festen die
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Gefahr einer rein nach innen bezogenen Orien-
tierung der Gemeinschaft mit sich. Diese braucht
bereits viel Energle, um (zumindest teilweise)
die eigenen Bed{irfnisse nach Wohlbefinden und
Zugehorigkeit zu stillen. Kirche »inkarniert« sich
in diesem Fall nicht mehr — oder nur noch teil-
weise — in die Welt. Sich in diesem Kontext der
Radikalitdt des Evangeliums zu stellen, heilt, aus
dem vertrauten Zirkel der (Kern-)Gemeinde her-
auszutreten. Deshalb darf das Angebot von In-
ternetseelsorge nicht zur Alibihandlung einer an-
sonsten zu wenig offenen und kontaktfreudigen

» Gefahr einer rein nach innen
bezogenen Orientierung

Pfarrseelsorge fithren, sondern muss als unauf-
gebbare Anforderung an christliche Pfarrge-
meinden wahr- und ernst genommen werden.

Das Internet erméglicht, dass Menschen
verstdrkt eigene Interessen zur Sprache bringen
und den eigenen Vorlieben entsprechend in den
—mehr oder weniger — binnenkirchlichen Raum
eintreten. Ebenso muss es auch ein Herzensan-
liegen der pfarrlichen Seelsorge sein, verstirkt
die Fragen und Charismen der Menschen vor
Ort wahrzunehmen. Diese neuen konsequent
und synodal getroffenen Prioritdten vor Ort wiir-
den viel Lebendigkeit und neue Entwicklungs-
rdume zulassen. Hier ginge es konkret u. a. um
eine neue Balance zwischen einem »Angebot«
an fixen »Serviceleistungen« — wie z. B. Sakra-
mentenvorbereitung und Begleitung zu den Le-
benswenden — und variablen situations- und teil-
nehmerorientierten Aktivitdten. Ergénzend dazu
wird es notwendig sein, interaktiven« Kommu-
nikationsformen in den Pfarrgemeinden gréfe-
ren Raum zu geben. Das bedeutet, dass z. B. im
Bereich des Feierns in Gottesdiensten und des
Glauben-Lernens vieles neu {iberdacht werden
muss ... %
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# Interaktivitit und Kommunikation setzen
Freude am Dialog und Kreativitit voraus. Auch
Kirche und Glauben sind keine trockenen und
weltabgewandten Angelegenheiten: Wer glaubt,
hat Zuversicht in die Welt und feiert das Leben
— in all seinen Dimensionen. Wenn im Internet
unter www.joerg-sieger.de beispielsweise mit ei-
nem Bild aus dem Leben der Gemeinde »gepuz-
zelt¢ werden kann, eine andere Rubrik zum
»Basteln eines Seelsorgsteams« einlddt, unter
www.domus-domini.de Kirchenliedmelodien als
Klingeltone fiirs Handy herunterzuladen sind
oder das Anliegenbuch des Frankfurter Kapuzi-

v seelsorgliches
Engagement
mit yFun-Faktore{{

nerklosters unter www.liebfrauen.net zum Ent-
zlinden einer virtuellen Kerze einlddt, dann sind
dies nicht nur nebenséchliche Accessoires. Hier
wird deutlich, dass Leben aus dem Glauben —
und seelsorgliches Engagement im World Wide
Web — durchaus einen »Fun-Faktor« aufweisen
kann und muss.”

Das Schéne, Unterhaltende und Abwechs-
lungsreiche ist ein wesentlicher Teil der Schop-
fung Gottes — und kann deshalb selbst zum
Schopfer fiihren. Und wird nicht zuletzt an-
hand solcher Beispiele deutlich, was glauben
»mit allen Sinnen« — auch virtuell — bedeuten
kann?

Geféhrlich wird es, wenn die anderen Sei-
ten des Lebens ausgeklammert werden und nicht
zur Sprache kommen — wenn z. B. von Armut,
Traurigkeit, Misserfolg, Krankheit, schwerem
Leiden und Tod nicht mehr die Rede sein darf.
Diese unreflektierte Anbiederung an eine Aus-
wahl-, Fun- und Erfolgsgesellschaft wiirde dem
Geist der christlichen Botschaft vehement wi-
dersprechen. ¢
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< Angesichts einer fast 2000 Jahre alten Ge-
meindetradition einerseits und dem allmé&hlichen
Zusammenbruch volkskirchlicher Strukturen auf
der anderen Seite macht sich in den Territorial-
gemeinden zunehmend die Atmosphédre des
»heiligen Rests« bemerkbar. Dieser versucht mit
»Verbissenheit« und einem unglaublichen Enga-
gement, aufrechtzuerhalten, was scheinbar »im-
mer schon war« und auch in Zukunft so sein
muss. Leichtigkeit — so wiirden wir den Begriff
»fun« fiir die Gemeinde »{ibersetzen« und neu
akzentuieren — kénnte bedeuten, sich neben al-
lem Bewahrenden auch Experimentierriume zu-
zugestehen. In ihnen kénnten die Menschen auf
phantasievolle Weise zeitgemé&Re Ausdrucksfor-
men des christlichen Glaubens und Feierns aus-
probieren — damit Wesentliches der {iberliefer-
ten christlichen Botschaft auf die konkrete Zeit
und Situation hin fruchtbar werden kann. Nicht
zuletzt ginge es darum, elementare Zeichen und
Riten neu zu entdecken — mit dem Ziel, sie wie-
der von sich aus versténdlich zu gestalten, ohne
gleichzeitig in die Banalitdt abzugleiten. Das
Offen-Sein und die Wachsamkeit fiir den »kai-

»» Leichtigkeit — »func¢
fiir die Gemeinde {

ros« — dafiir, was hier und heute angesagt ist —
kénnen eine monolithische, nur institutionstra-
gende Haltung aufbrechen lassen und — immer
wieder neu — lebendig-kreatives Erspiiren und
Entwickeln fordern. Diese Leichtigkeit stiinde
fiir ein fréhliches und damit auch wohltuendes
Christsein.

# Tradition und aktuelle Situation, unauf-
gebbare, bewéhrte »Anhalts-Punkte« und krea-
tives Suchen, virtuelle Welt und leibhaft er-
fahrbare Gemeinschaft — das sind einzelne
Eckpunkte, die das unaufgebbare Terrain gelin-
gender Seelsorge abstecken. Das mit diesem
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»Feld¢ angedeutete Einfordern einer ganzheitli-
chen Sicht des Menschen und des Lebens insge-
samt, das auch Internetseelsorge zu leisten hat,
umfasst immer auch die Frage nach den Ausge-
schlossenen, die keinen Zugang zu den moder-
nen Informationstechnologien haben.® Und es
geht um die Menschen, die nicht iiber gentigend

»wAusgrenzungsmechanismen {

Kaufkraft verfligen und deren Néte, Sehnsiichte
und Anspriiche deshalb bei der — unterschwellig
stattfindenden — Aufteilung des Netzes in Markt-
segmente und Kéufergruppen nicht thematisiert
werden.?

Hier gilt es, einerseits diese »Ausgren-
zungsmechanismen« im Auge zu haben und zu
benennen, andererseits die Breite pastoralen
Engagements zu unterstiitzen und gezielt Alter-
nativprojekte zur Internetseelsorge zu initiieren
bzw. zu férdern. &

< Wenn es um die strukturelle und syste-
matische Ausgrenzung von Einzelnen und Grup-
pen geht, verfiigt gerade die Pfarrgemeinde als
»Kirche vor Orty {iber situationsnahe und »hand-
greifliche« Mdglichkeiten zu Gegeninitiativen.
Sie kann konkret mit den Ausgegrenzten und
Hilfsbediirftigen Solidaritdt iben und — aus die-
ser Betroffenheit heraus — stellvertretend fiir die-
se ihre Stimme erheben. Die Pfarrgemeinde kann
unkompliziert die tatkréftige »Solidaritét der vie-
len Hinde und FiiBe« einfordern und umsetzen:
So ist und bleibt das Christsein nicht nur eine
»Glaubens-¢, sondern auch eine »Lebensangele-
genheitq. <

Inkarnation

@ Seelsorge im Internet — ein Graus? Wir glau-
ben: nein. Seelsorge im Netz — und die Ausein-
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andersetzung mit ihr — eréffnet Chancen fiir die
verschiedenen Formen des pastoralen Engage-
ments (das haben wir nicht zuletzt hier anzu-
deuten versucht). Wiirde die Kirche nicht auch
{iber das World Wide Web kommunizieren, wiir-
de sich ihre »Inkarnation« — das eingangs ge-
nannte zentrale Anliegen Reimer Gronemeyers —
in einem heute wesentlichen Bereich menschli-
chen Lebens nicht ereignen.

Wird die Virtualitit der Korperlichkeit ge-
gentibergestellt, so sehen wir darin die Gefahr,
derselben gnostisch-dualistischen Versuchung zu
erliegen, wie sie auch in den Heilsutopien der
»Internetpropheten« anzutreffen ist. Angesichts
des dort vorhandenen starken Trends, die Kér-
perlichkeit im Virtuellen aufgehen und »erlésenc
zu lassen, ist jedoch der deutliche Hinweis Gro-
nemeyers auf den Glauben, der »Leib und Seele
—d. h. den ganzen Menschen — umfasst, richtig
und wichtig: Menschsein kann aus christlicher
Perspektive nur gelingen, wenn keine Seite der
Welt und des Lebens ausgeklammert und igno-
riert wird — hier kénnen sich verschiedene For-
men der Seelsorge ergénzen und bereichern. An
dieser Vorgabe hat sich jedes seelsorgliche Han-
deln immer wieder aufs Neue auszurichten und

yydass sie
ein Gott ganz und gar
umschlieBt

Zu messen. Gelingt dies, kann pastorales Han-
deln dazu beitragen, dass Welt und Menschen
immer mehr verwandelt und erlést werden: weil
deutlich wird, dass sie ein Gott ganz und gar um-
schlieRt — auch und gerade mit ihren Niten und
Widerspriichen (im Netz und im realen Leben).

Die »wunderbare Geschichte der christli-
chen Néchstenliebe« — so die Formulierung von
Reimer Gronemeyer — zeichnet sich eben da-
durch aus, dass sie erkennt, wer heute der kon-
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krete Néchste ist. Sie verschliefit nicht die Augen
oder wihlt nach eigenem Gutdiinken aus. Sie
engagiert sich genau dort, wo »vor Ort¢ Hilfe
»not-wendigg ist — heute vielleicht im World
Wide Web, morgen in der Pfarrgemeinde, {iber-
morgen in der Obdachlosenbetreuung ... So
macht sie deutlich, dass der Gott der Christin-

LACHINGINGE.

nen und Christen — der in Jesus Christus Mensch
geworden ist — nicht nur in der Kirche »anzu-
treffen¢ ist, sondern zu den Menschen geht:
{iberall dorthin, wo sie anzutreffen sind. An die-
sem Vorbild haben sich auch die Kirche und die
Christen in ihrem pastoralen Handeln — immer
wieder neu — zu orientieren.
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Klemens Armbruster [ Peter Hundertmark

‘Mut zu neuen Gemeindeprofilen
Vorschldge zur Ergdnzung gewohnter

Gruppen, in denen Menschen einander
beim Christsein helfen, sind nicht
immer in die herk6mmlichen Pfarrge-
meinden integriert. Um jenseits latenter
Konkurrenz zu einer neuen Bestimmung
des Verhiltnisses zueinander

zu kommen, wird hier ein Deutungs-
vorschlag gemacht und seine

Konsequenzen iiberlegt.

@ Wir erleben eine Kirche, die auch wichst —
an Zahl und spiritueller Tiefe. Denn in erfreuli-
cher Weise haben in den letzten Jahren zumin-
dest in unseren Ditzesen Freiburg und Speyer
neue Formen pastoraler Angebote gegriffen.
»Exerzitien im Alltag« und »erstverkiindigende
Glaubenskurse! sind zu einem breiten Phéno-
men geworden. Gruppen fiir den Erwachsenen-
katechumenat entstehen.

Neue ekklesiale Lebensformen

® Diese neueren pastoralen Initiativen sind
sehr unterschiedlich und sprechen unterschied-
liche Menschen an, weisen aber auch gewisse
Gemeinsamkeiten auf. Sie richten sich in erster
Linie an den Einzelnen und ermdglichen ihm/ihr
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kirchlicher Sozialformen

einen existentiellen Weg im Glauben. Primér
wird kein Glaubenswissen vermittelt, vielmehr
werden die Teilnehmenden an die Lebenspraxis
des Glaubens herangefiihrt, um auf neuer Ebene
Beziehung zu Gott aufzunehmen, das Leben von
Gott her zu deuten und den Glauben in den ei-
genen Alltag integrieren zu kénnen. Zu diesen
Angeboten kommen mehrheitlich Erwachsene
zwischen 30 und 50 Jahren; dabei beteiligen sich
vergleichsweise viele Ménner. Angeboten wer-
den offene Wege, Erfahrungsrdume, Orientie-
rungspunkte, aber keine fertigen Antworten oder
Verhaltensregeln. Diese Angebote sind zeitin-
tensiv, aber zeitlich begrenzt und erfordern eine
personliche Auseinandersetzung. Am Ende eines
Kurses ist man frei zu gehen oder zu bleiben,
ohne dass dies begriindet werden miisste.
Glaubenskurse und Exerzitien im Alltag ar-
beiten prozessorientiert. Sie suchen personales
und spirituelles Wachstum zu férdern. Im Mit-
telpunkt steht der Weg, den Gott mit dem Ein-
zelnen im Glauben der Kirche gehen will. Es
wiéchst eine Beziehung zu Jesus Christus und es
wachsen Beziehungen zu den anderen Wegge-
nossen/innen. Befragt, was sie dabei am hilf-
reichsten erlebt haben, antworten die meisten
Teilnehmenden, dass fiir sie der Austausch in ei-
ner kleinen Gruppe das zentrale, stiitzende Er-
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lebnis war. Fast zwangsldufig entsteht so der
Wunsch, weiter in Glaubensgruppen zusam-
menzubleiben.

Im Rahmen des Mannheimer Projektes fiir
Evangelisierung heien diese Gruppen beispiels-
weise » GBL-Gruppen« fiir «Glauben teilen, Bi-
bel teilen, Leben teilen«, womit schon sehr viel
dariiber gesagt ist, was in den Gruppen geschieht
und wo ihr spezifisches Anliegen ist. Exerzitien
im Alltag kennen solche Gruppen zur Weiter-
fiihrung nicht. Der Wunsch der Teilnehmenden,
die Gruppenerfahrung der Exerzitien zu bewah-
ren, ist jedoch oft so stark, dass inzwischen an ei-
nigen Orten dennoch solche Glaubensgruppen
entstehen.

Die Bildung solcher Gruppen ist sicher ein
erfreuliches Hoffnungszeichen fiir die Kirche in
unseren Bistiimern. Zugleich stellen wir jedoch
fest, dass mit diesen Glaubensgruppen auch ei-
nige Probleme entstanden sind. Faktisch beob-
achten wir, dass diese sich iiberwiegend »neben«
der klassischen Pfarrgemeinde etablieren. Sie
werden von ihr nicht oder nur negativ wahrge-

WAustausch géingiger Vorurteile {(

nommen. Auch sie selbst nehmen die Pfarrge-
meinde hdufig unter negativen Vorzeichen wahr.
Die Kommunikation zwischen beiden reduziert
sich nicht selten auf den Austausch géngiger Vor-
urteile: Elite-Christen versus Unbekehrte oder
Riickzug in die Innerlichkeit versus Aktivismus.
Dabei gibt es viele Mitglieder, die solche Gruppen
als Erganzung ihres Engagements in der Pfarrge-
meinde sehen oder die sich wegen ihrer Erfah-
rungen in der Gruppe in der Pfarrgemeinde en-
gagieren.

Die Gruppen sehen sich nicht selten mit
Schwierigkeiten konfrontiert, pfarrliche Rdume
nutzen zu kénnen, bei den Hauptamtlichen und
den Gremien Gehor zu finden, als gleichwertige
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Teile der Pfarrei wahrgenommen zu werden. Ge-
rade auch von vielen Hauptamtlichen gibt es die-
sen Gruppen gegeniiber eine grofle Zuriickhal-
tung. Der subjektiv-existentielle Zugang zum
Glauben wirkt auf sie fremd und dem Wunsch
nach Begleitung konnen sie in der Regel schon
zeitlich nicht entsprechen.

Solche Glaubensgruppen unterscheiden
sich wesentlich von anderen pfarrlichen Grup-
pierungen: Ihren Ursprung haben sie in der exis-
tentiellen Suchbewegung des Einzelnen und sei-
ner individuellen Glaubenserfahrung. Der Weg
zur Gruppe entspringt der Initiation in eine per-
sonliche Glaubenserfahrung. Pfarrgemeinden
hingegen rekrutieren sich trotz der so genann-
ten Tradierungskrise noch immer tiberwiegend
durch Sozialisation. Durch Geburt und oft ohne
grofie existentielle Auseinandersetzung wurden
ihre Mitglieder in den Glauben und das Leben
der Pfarrgemeinde vor Ort hineinsozialisiert.
Quer zu ihrer ideologischen Uberhéhung als »of-
fen fiir alle« oder »Kirche vor Ort« haben es Men-
schen mit anderen Milieubindungen oft schwer,
in Pfarrgemeinden heimisch zu werden.

Die Schwierigkeit, in der je anderen Sozial-
form heimisch zu werden, gilt fiir Pfarrgemein-
den wie fiir Glaubensgruppen und war der pro-
duktive Ausgangspunkt fiir unsere Uberlegun-
gen. Die ekklesiologisch brisante Frage aber
entsteht, wenn sich vor Ort mehrere Glaubens-
gruppen auf einer gemeinsamen spirituellen Ba-
sis zusammenfinden und sich miteinander ver-
netzen und dadurch eine Art Gemeindebildung
neben den Pfarrgemeinden entsteht.

Validierung von
Glaubenserfahrungen

@ Die franzdsische Religionssoziologin Da-
niele Hervieu-Léger legte eine hilfreiche Katego-

DIAKONIA 33 (2002)



LB LN LN LE ]

risierung vor, die uns den Neuansatz aber auch
die Differenz der Glaubensgruppen zu den ge-
wohnten Gruppierungen der Pfarrgemeinde er-
hellt hat. Hervieu-Léger suchte danach, wie und
wodurch sich »die Wahrheit dessen, was man
glaubt, aufweist«2. Der soziologische Begriff fiir
diesen Aufweis ist das im franzdsisch-englischen
Sprachraum geldufige Wort »Validation«3. Im
Blick auf die religidse Praxis angewendet versteht
man unter »Validierung« die Antwort auf die Fra-
ge: Durch wen oder was findet das »autonome
Glaubenssubjekt« die Wahrheit seines »Glau-
bensuniversums bestétigt und abgesichert? Da-
bei unterscheidet Hervieu-Léger vier Formen der
Validierung; drei werden wir im Folgenden he-
ranziehen:

Die institutionelle Validierung:

® Der Einzelne vergewissert sich seines Glau-
bens, indem er sich an die Regeln hilt, die die an-
erkannten Autoritdten fiir »den Rahmen des
Glaubens wie des glaubigen Handelns festlegenc.
Die Gldubigen entsprechen dieser Validierungs-
form durch »Konformitdt« mit der legitimierten
Institution. Die institutionelle Validierung bildet
keine vergemeinschaftende Sozialform aus. Der
Kontakt zwischen Einzelnen und der Institution
beschrénkt sich auf den Bezug zu den jeweiligen
Reprdsentanten, den kirchlichen Hauptamtli-
chen und der Teilnahme an den vorgesehenen
Riten.

Die kommunitére Validierung*:

® Innerhalb des institutionellen Validierungs-
rahmens bilden sich Sozialformen aus, die sich ei-
nem gemeinsamen Thema widmen und einen
gemeinsamen Umgangsstil praktizieren, in den
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die neuen Mitglieder hinein sozialisiert werden.
»Die Gruppierung selbst ist die Legitimationsin-
stanz« und die Einzelnen binden sich an die
Gruppierung durch »Kohérenz« und unterstel-
len sich damit der Validierungsmacht der jewei-
ligen Gruppierung. Innerhalb der Pfarrgemein-
de lassen sich die meisten Gruppierungen und
Verbdnde als kommunitér strukturiert einord-
nen. Ihr Leben und Glauben ist {iberindividuell
definiert und prégt gewisse gruppierungsspezifi-
sche Stilmerkmale aus.

Die dialogische Validierung®:

® Diese Form hat sich durch die fortschrei-
tende Individualisierung relativ neu herausge-
bildet. »Die Wahrheit dessen, was geglaubt wird,
entsteht in der dialogischen Auseinanderset-
zung.« Dialogisch geprédgte Gruppen existieren
abhéngig von den je aktuell beteiligten Personen.
Der Grundkonsens wird immer neu hergestellt
und verdndert sich mit jedem neuen oder weg-
bleibenden Mitglied. Kriterium ist »das personli-
che Zeugnis und der Austausch {iber die indivi-
duellen Erfahrungen und eventuell {iber ge-
meinsame Vertiefungsméglichkeiten fiir diese
Erfahrungen.« Wo die Kommunikation mit den
Gruppenmitgliedern gesucht wird, spricht man
von dialogischer Validierung.

Der pastoraltheologische
Diskussionsvorschlag

@ Mit Hilfe der Validierungskriterien von
Daniele Hervieu-Léger ist es moglich, das Pha-
nomen der Glaubensgruppen soziologisch zu be-
schreiben und sie von den gewohnten kirchli-
chen Sozialformen zu unterscheiden. Gleichzei-
tig wird hier die Differenz zur Perspektive.

K. Armbruster — P. Hundertmark / Mut zu neuen Gemeindeprofilen 135



Denn die Gemeindetheologie und daraus
resultierend die Gemeindepastoral lassen sich
mit Hilfe der Ergebnisse von Hervieu-Léger ins-
gesamt weiter entwickeln. Deshalb schlagen wir
ausgehend von ihrer soziologischen Ausdiffe-
renzierung eine Neubetrachtung und Weiter-
entwicklung der geschichtlich gewachsenen
Pfarrei und ihrer Sozialformen vor:

Die »Pfarrei«

@ Die Institution Kirche und damit die insti-
tutionelle Validierung wird vor Ort reprasentiert
durch den Pfarrer als vom Bischof eingesetztem
Leiter der Pfarrei und durch die ebenfalls vom
Bischof beauftragten hauptamtlichen Mitarbei-
ter/innen — nicht als Personen, sonder qua Amt
und Dienst.

Dazu gehoéren die Gebdude und Rium-
lichkeiten, Finanzen, Gremien, aber auch die
Grundvollziige der Sakramentenspendung, der
Liturgie und der Diakonie. Als Name fiir dieses
Gebilde wéhlen wir »Pfarrei«, verstanden als
kirchenrechtlich errichtetes Gebilde, das ein
begrenztes Territorium umfasst und bestimmte
Funktionen erfiillt.

Zur Pfarrei gehoren formal alle auf dem Ge-
biet wohnenden Katholikinnen und Katholiken,
unabhangig von ihrer religiosen Uberzeugung
und Praxis. Ihnen steht der institutionelle Rah-
men zur Verfligung. Sie kénnen am Gottesdienst
teilnehmen, ihnen sind die Sakramente zu spen-
den und der Glaube zu verkiinden — etwa mittels
Religionsunterricht. Sie kénnen die Rdumlich-
keiten beniitzen, sind wahlberechtigt und wer-
den von den gewdhlten Vertreter/innen in den
Gremien représentiert. Begriffe wie »Volkskir-
che¢, aber auch »Dienstleistungsunternehmen
Kirche« haben hier ihren Sitz im Leben und ihre
Berechtigung.
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Die Pfarrei in diesem Gebrauch des Wortes
ist aber keine Sozialform, sondern sie bildet den
institutionellen Rahmen fiir die Christglaubigen,
ist aber selbst keine existierende Gemeinschaft.
Konformitit wire das entsprechende Stichwort.

Die »Pfarrgemeindex«

® Von der Pfarrei zu unterscheiden sind alle
Gruppierungen, in denen engagierte Mitglieder
zusammenfinden. Wir bezeichnen diesen Aspekt
als »Pfarrgemeinde«, um ihn begrifflich von der
Pfarrei zu unterscheiden. Zur Pfarrgemeinde
zihlen wir Gruppierungen, wie Kirchenchére,
Liturgiekreise, Jugend, Verbande, Caritashelfer-
kreise, Bibelgespréachskreise, Projekt- und Dienst-
gruppen, aber auch die derzeit {ibliche Sakra-
mentenvorbereitung in elterngeleiteten Arbeits-
kreisen und anderes mehr. Die Sozialstrukturen
innerhalb der Pfarrgemeinde entwickeln sich
entsprechend der gemeinsam durchzufiihrenden
»Sacheg.

Das Pfarrfest ist das eigentliche »Hochfest«
der Pfarrgemeinde, ihre greifbarste Verdingli-
chung und Selbstversicherung. Die Pfarrge-
meinde ist es, die im landldufigen Sinn des Wor-
tes die Lebendigkeit von Kirche am Ort aus-
macht. Dabei darf man nicht aus den Augen
verlieren, dass die Pfarrgemeinde in Gestalt der
Engagierten leider oft nur weniger als 10% der
»Pfarrei«-Mitglieder umfasst.

Unseres Erachtens 14sst sich die Kategorie
der »validation communautaire« von Hervieu-
Léger auf die Pfarrgemeinde {ibertragen. Der Stil
ist {iberindividuell und relativ stabil gegen Mit-
gliederverdnderungen, zugleich bildet jede Pfarr-
gemeinde spezifische Arten zu glauben und den
Glauben zu leben heraus. Auch versteht sich die
Pfarrgemeinde als ganze — nicht nur in ihren Tei-
len — als Dienstgemeinschaft an »den« anderen.
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Teilnehmen kann man an der Pfarrgemeinde, in-
dem man zu ihr passt oder sich ihr anpasst.
Kohirenz ist das entsprechende Stichwort bei
Hervieu-Léger. Existentielle Suchbewegungen
im Glauben, innere Bekehrung oder Ahnliches,
sind dafiir eher sekunddr. Der Zugang l&uft iber
Sozialisation, eine [nitiation ist nicht konstitutiv
erforderlich.

Die "Weggemeinde«

@ Suchbewegungen im Glauben, innere Be-
kehrung oder persénliche Erfahrungen fiihren je-
doch die Glaubensgruppen erst zusammen. Die
personliche Initiation in den Glauben ist konsti-
tutiv fiir die Mitgliedschaft. Die aus »Exerzitien
im Alltag« und »erstverkiindigenden Glaubens-
kursen« entstandenen Glaubensgruppen sind als
Gruppen mit »dialogischer Validierung« einzu-
ordnen. Getragen werden sie vom Grundkon-
sens ihrer Mitglieder. Kommunikation wére das
entsprechende Stichwort. Konformitét mit den
Normen der institutionellen Validierungsinstanz
der rémisch-katholischen Kirche ist Sache der
einzelnen Mitglieder und nicht der Gruppe. Sie
treffen sich oft in Privatrdumen, verfiigen in der
Regel nicht {iber finanzielle Mittel und streben
keinen kirchlichen Rechtsstatus an.

Die bereits angesprochene ekklesiologisch
brisante Frage entsteht, wenn sich vor Ort meh-
rere Glaubensgruppen auf einer gemeinsamen
spirituellen Basis zusammenfinden und sich mit-
einander vernetzen und dadurch eine Art Ge-
meindebildung neben der Pfarrgemeinde ent-
steht. Wir sprechen in diesem Fall von »Wegge-
meinde¢. Mit diesem Begriff versuchen wir
festzuhalten, dass es sich um eine Gemeindebil-
dung aus Gruppen dialogischer Glaubensvali-
dierung handelt. Gleichzeitig kennzeichnet die-
ser Begriff den ekklesiologischen Anspruch die-
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ser vernetzten Glaubensgruppen, gleichwertig
neben der Pfarrgemeinde wirklich Gemeinde zu
sein.

Pastorale Konsequenzen

® Der Vorteil der Kategorisierung von Her-
vieu-Léger ist, dass die Weggemeinde als spezifi-
sche Lebens- und Bindungsform innerhalb einer
Pfarrei in den Blick kommen kann. Jedoch: Eine
Weggemeinde ist kein Ersatz fiir eine Pfarrge-
meinde! Sie kdnnte deren Aufgaben niemals
iibernehmen und den dort Engagierten keine
Heimat bieten.

Weggemeinden sind von ihrer Genese her
eigensténdige Gemeindebildungen. Pfarrge-
meinden miissen und kdnnen keine Wegge-
meinden sein und Weggemeinden lassen sich
nicht einfach in Pfarrgemeinden integrieren.
Der gemeinsame Rahmen fiir Pfarrgemeinde
und Weggemeinde ist die Pfarrei als Reprasen-
tanz der institutionell verfassten Kirche am Ort.
Pfarrgemeinde und Weggemeinde kénnen zwei
unterschiedliche, sich eventuell ergénzende Wei-

» Pfarrgemeinde und Weggemeinden
innerhalb einer Pfarrei {

sen der Lebendigkeit von Kirche am Ort sein. Sie
stehen also nicht in Konkurrenz zur Pfarrei, son-
dern sie sind deren unterschiedliche Sozialfor-
men! Sie miissen auch nicht untereinander in
Konkurrenz stehen, da es sich um je spezifische
Sozial- und Bindungsformen handelt.

Dabei lassen sich in einigen groBen Pfarrei-
en bereits Ansitze beobachten, dass sich auf dem
Territorium einer Pfarrei sogar mehrere unter-
schiedliche Weggemeinden bilden. Das sind bis-
her nur Ansétze. Uns geht es hier darum, das ek-
klesiologische Modell der Parrochie weiter zu
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prdzisieren, in dem innerhalb einer Pfarrei Pfarr-
gemeinde und Weggemeinden existieren kon-
nen. Hilfreich scheint dieses Modell im Blick auf
die Zusammenlegung mehrerer Pfarreien zu
Seelsorgeeinheiten bzw. Pfarreiengemeinschaf-
ten zu werden, weil sich damit innerhalb des
institutionellen Rahmens einer Seelsorgeein-
heit mehrere Pfarrgemeinden und Weggemein-
den denken lassen.

Sollte es tatsdchlich mittelfristig zu der be-
schriebenen Differenzierung der gemeindlichen
Wirklichkeiten kommen, entsteht ein ganzes
Biindel von Konsequenzen fiir die Weise, Seel-
sorge in Pfarreien zu betreiben. Da es sich hier
um ein extrapoliertes Bild handelt, von dem bis-
her nur Konturen zu erkennen sind, kénnen die
Konsequenzen zum jetzigen Zeitpunkt nur als
offene Fragen bedacht werden.

Zu bedenken ist die Leitung

@ Folgt aus unserer Differenzierung, dass jede
Gemeindebildung eine eigene Leitung haben
sollte? Wie wiére das Verhdltnis der Leitungs-
funktionen der Pfarr- bzw. Weggemeinden (Ge-
meindeleiterIn) zur Leitung der Pfarrei (Pfarrer)
zu bestimmen? Wird die Koordination verschie-
dener Leitungsfunktionen innerhalb der Pfarrei
ein neuer Aufgabenschwerpunkt fiir Hauptamt-
liche?

Zu bedenken ist die Liturgie

® Miissen neue Weggemeinden ein Mehr an
Eucharistien bedeuten? Oder ergibt sich aus der
Aufteilung in unterschiedliche Leitungsfunktio-
nen (Gemeindeleitung — Pfarrleitung) nicht auch
eine Differenzierung der Liturgien? Bleibt die
sonntégliche Eucharistie der Pfarrei als Repra-
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sentantin der institutionell verfassten Kirche am
Ort zugeordnet und wird stellvertretend in und
mit einer Pfarrgemeinde und Weggemeinde ge-
feiert? Werden dann die {ibrigen »priesterlosen«
Gottesdienste den Charakter der Ersatzform ver-
lieren und sich als eigene Gottesdienstform eta-
blieren, weil die Pfarr- bzw. Weggemeinde als
Gemeinschaft ihrem Grunddienst nach Liturgie
nachkommen?

Zu bedenken ist
die Verkiindigung

® Welche Konsequenzen hat es etwa fiir die
Erstkommunionvorbereitung der Kinder, wenn
die Eltern einer Weggemeinde nicht nur eine re-
ligise Dienstleistung der Pfarrei erwarten, son-
dern ihre Kinder in das néchste Initiationssakra-
ment »einweihen« (K. Rahner) wollen? An wel-
che pfarrgemeindliche Gruppierung kénnten
Erwachsene vermittelt werden, die nach einem
Lebensstil aus dem Glauben suchen? Wo stehen
in Pfarrgemeinden Gruppen fiir den Erwachse-
nenkatechumenat zur Verfiigung, damit unge-
taufte Erwachsene Erst- und Vertiefungserfah-
rungen im Glauben machen kénnten? Oder fithrt
die »Glaubensverkiindigung flir Erwachsenex
mit ihren »Wegen erwachsenen Glaubens« nicht
notwendig zur Griindung von Glaubensgruppen
mit dialogischer Validierung?

Zu bedenken ist die Diakonie

® Weggemeinden entstehen aus Gruppen, fiir
die die Diakonie iiber ihre eigene Gruppe hinaus
bisher kaum ein Thema ist. Ist es sinnvoll, dass
sich ihre Mitglieder fiir ein diakonisches Enga-
gement den etablierten Dienstgruppen der Pfarr-
gemeinde anschliefen? Bleibt die »Diakonie
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nach auBeng der (entscheidende) Schwachpunkt
der Weggemeinden? Oder wird zeugnishaft et-
was Neues sichtbar, weil in den Gruppen der
Weggemeinde tatsdchlich Gemeinschaft erfahr-
bar und so »Diakonie nach innen¢ gelebt wird?

Zu bedenken sind
Ressourcen, Fortbildung, ...

® Welche Konsequenzen hat es fiir die Ver-
teilung von Arbeitskraft und Geld, wenn Weg-
gemeinden mit einem der Pfarrgemeinde ver-
gleichbaren ekklesiologischen Status entstehen?
Was bedeutet das fiir die Schulung, Fortbildung
und begleitende Beratung von Haupt- und Eh-
renamtlichen?

Summa

® Glaubensgruppen und daraus entstehende
Weggemeinden konnen die Aufgaben und die
spezifischen Bindungsformen der Pfarrgemein-
de nicht ersetzen. Sie sind schon gar kein Ersatz
fiir die Pfarrei. Denn wir sprechen hier {iber drei
von Grund auf verschiedene Bindungsformen
und zwei verschiedene Sozialformen. Dazu se-
hen wir einen entscheidenden Vorteil zur Dis-
kussion der 80er-Jahre um die Basisgemeinden:
Weggemeinden entstehen zusétzlich zur Pfarr-
gemeinde. Die Pastoral wird im besten Fall dual,

das heiBt sie 16st sich aus der Konzentration auf
die Pfarrgemeinde und 6ffnet sich fiir neue Sozi-
alformen, die es gleichzeitig zu er6ffnen gilt.
Beide Formen der Gemeindebildung kinn-
ten sogar voneinander lernen. Wihrend die
Pfarrgemeinde etwa viel Erfahrung mitbringt,
wie Dienstgruppen effektiv funktionieren, ma-
chen die Menschen der Weggemeinde zentral
die Erfahrung von Lebensgruppen. Die Koinonia

7 Dienstgruppen
und Lebensgruppen {{

steht bei ihnen deutlich vor den drei anderen
Grundfunktionen. Nur in den Pfarrgemeinden
gibt es bisher hinreichend erprobte und reflek-
tierte Methoden der Katechese, die Wegge-
meinden hingegen erinnern immer wieder
an die Griindung von Kirche durch Initiation
in existentielle Glaubensvollziige und einen
gldubig geprégten Lebensstil.

Von zentraler Bedeutung scheint uns die
Wiedergewinnung der Pfarrei als spezifische Bin-
dungsform zu sein. Nur sie verfiigt tiber die néti-
ge Infrastruktur, nur in ihr sind alle wesentlichen
Grundfunktionen und Amter der Kirche voll pra-
sent. Sie ist zugleich die Briicke und das offene
Fenster in die sédkulare Gesellschaft einerseits
und in Diézese und Weltkirche andererseits. Nur
in ihrem Rahmen verkommt die Pfarrgemeinde
nicht zum Verein und die Weggemeinde nicht
zum esoterischen Zirkel.

T K. Armbruster, Von der
Krise zur Chance. Wege ein-
er erfolgreichen Gemeinde-
pastoral, Freiburg 2/2001,
235-245, Glaubenskurse
werden auch WeG®-Semi-
nare genannt; WeG® steht
fiir Wege erwachsenen
Glaubens.
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2 yla capacité d'attester

la verité de ce a quoi il
croite, D. Hervieu-Léger,
Le pélérin et le converti.
La réligion en mouvement,
Paris 1999, 180.

Die folgenden Zitate sind
daraus entnommen.

3 Der Begriff lasst sich im

Deutschen nicht ganz
adaquat wiedergeben.

Er hat Bedeutungsanteile
von Bestitigung, Evaluie-
rung, Giiltigerklarung, Ab-
sicherung; der Duden er-
liutert sUbereinstimmung
eines Ergebnisses mit dem
tatsdchlichen Sachverhalte.

Wir haben uns deshalb
entschieden, das im theolo-
gischen Kontext

recht ungewohnte Wort

-»Validierunge als neuen

Fachterminus einzufiihren.
4 Frz.: validation commu-
nautaire.

5 Frz.: validation mutuelle.
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Klaus Vellguth

Mit Jugendlichen unterwegs

Soll Firmvorbereitung weder die Jugend-
lichen noch ihre BegleiterInnen iiberfor-
dern, braucht sie die Kunst des Magli-
chen, Vertrauen und vor allem authenti-
sches Glauben-Leben der Erwachsenen.
Ein Pladoyer fiir Realismus.

® »Wer kein Ziel hat, ist immer auf dem
falschen Weg.« Dieses Zitat steht in einem gera-
de verdffentlichten Buch mit Kurztexten fiir Ju-
gendliche, die sich auf das Sakrament der Fir-
mung vorbereiten. Auf der Zunge zergehen las-
sen diirfen sich diesen Satz nicht nur
Jugendliche, die sich in der Phase der Identitéts-
findung befinden und mit ihrem Glauben aus-
einandersetzen. Das Zitat konnte auch helfen,
FirmkatechetInnen vor Unsicherheit und Ent-
tduschung zu bewahren.

Realistische Ziele

@ Vielfach sind Katechetlnnen verunsichert,
wenn sie sich fiir die Aufgabe zur Verfiigung stel-
len, Jugendliche vor der Feier des Firmsakra-
ments zu begleiten. Offen ist fiir sie die Frage,
was das Ziel ihrer Glaubensbegleitung sein soll
und sein kann. Damit gehen Bedenken der Firm-
katechetInnen einher, ob sie der vor ihnen lie-
genden Aufgabe {iberhaupt gerecht werden kén-
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Ziele einer Firmkatechese

nen. Und nach der Firmfeier sind viele von ihnen
enttduscht, wenn ihr Blick am Sonntag durch die
Bankreihen der Kirche wandert und sie feststel-
len miissen: Kaum ein Jugendlicher lsst sich re-
gelmiRig im Gottesdienst blicken. Selbstzweifel
kommen auf und es stellt sich die Frage: War
etwa alle in die Firmvorbereitung investierte Ar-
beit vergeblich?

Um Firmkatechetlnnen vor dieser demoti-
vierenden zweifachen Unsicherheit zu bewah-
ren, miissen sie vor Beginn ihrer Tatigkeit wis-
sen, was von ihnen mit einem realistischen Blick
verlangt wird und was heute angemessene Ziele
einer Firmkatechese sind.

Eine Untersuchung aus dem Erzbistum
Kéln! belegt, dass es den Jugendlichen bei der
Firmentscheidung nicht darum geht, sich kiinf-
tig dauerhaft in der Kirchengemeinde zu enga-
gieren. Fiir nur 16 Prozent der Firmlinge ist es
ziemlich oder sehr wichtig, nach der Firmung in
der Pfarrei Verantwortung zu {ibernehmen. Da-
gegen geben fast zwei Drittel der befragten Ju-
gendlichen ausdriicklich an, dass ihnen dies
nicht wichtig ist. Uberraschenderweise ist auch
nur rund einem Drittel der Jugendlichen der
Empfang des Heiligen Geistes wichtig. Dafiir
nennen 80 Prozent als Erwartung, dass sie
wiéhrend der Firmvorbereitung viel Spaf§ haben
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mochten. Und immerhin 42 Prozent erhoffen
sich von der Firmvorbereitung, dabei neue Leu-
te kennen zu lernen.?

Diese Riickmeldung ist fiir den Ansatz einer
zeitgemdBen Firmbegleitung wichtig. Was also
die Jugendlichen suchen, ist die Clique, die ihnen
Riickhalt bietet und Entfaltungsspielraum fiir
ihre Individualitét 14sst.3 Sie suchen aber auch
Menschen, mit denen sie sich offen austauschen
konnen und die sich als Wegbegleiter mit ihnen
auf den Weg des Erwachsenwerdens machen.
Diese voriibergehende Weggemeinschaft wird
zur katechetischen Chance, um Menschen die
Augen fiir das Heil zu 6ffnen.

Und wer kann dieser Aufgabe gerecht wer-
den? Als Katechetlnnen eignen sich besonders
die Frauen und Méanner aus der Gemeinde, die
nicht nur fiir, sondern mit Jugendlichen etwas
tun wollen — und dabei von jungen Menschen
lernen méchten.# Bernd Jochen Hilberath und
Matthias Scharer weisen darauf hin, dass gerade
jene Frauen und Ménner als Firmbegleiter be-
sonders gut geeignet sind, die mit Jugendlichen
ungezwungen kommunizieren kénnen. Dabei
geht es nicht darum, rhetorisch zu brillieren oder
ein besonderes didaktisches Geschick an den Tag
zu legen. Wichtig ist es, Dialogbereitschaft zu

ynicht in einem kirchlichen
Milieu aufgewachsen

zeigen.> Héufig besitzen gerade die Christen
solch eine kommunikative Fahigkeit, die selbst
nicht in einem kirchlichen Milieu aufgewachsen
sind. Ihnen fillt es aufgrund der eigenen Le-
bensgeschichte mitunter leichter, mit den (meist
kirchenfernen) Jugendlichen {iber das Leben und
den Glauben ins Gespréch zu kommen.

In solch einem katechetisch-kommunikati-
ven Prozess verwischen die friiher deutlich vor-
gezeichneten Konturen von Lehrer und Schiiler
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hin zu dem, was man als »Lerngemeinschaft« be-
zeichnet. Dieser Anderungsprozess ist ein »Er-
kennen der Zeichen der Zeit«, denn aufgrund
der sich immer rasanter beschleunigenden Mo-
dernisierung hat die dltere Generation in vielen
Bereichen nicht mehr wie frither einen Wis-
sensvorsprung gegeniiber der jiingeren Genera-
tion in Bezug auf das, was auf sie zukommt. Die
Suche nach einem gemeinsamen Leben auf Zu-
kunft ist zu einer Aufgabe geworden, der sich die
Menschen verschiedener Generationen stellen
miissen. Dabei bleiben die Erwachsenen au-
thentische und solidarische Partner.®

»Was haben wir den Jugendlichen denn in-
haltlich zu bieten?«, mag jetzt vielleicht mancher
denken, der sich als Gespréachspartner ganz ohne
Katechismuswissen auf den unbekannten Weg
machen soll. Und vielleicht stellt sich an dieser
Stelle das unbehagliche Gefiihl ein, den Jugend-
lichen ohne die » Glaubenswahrheiten« nicht viel
bieten zu konnen. Doch Christen miissen sich
nicht schwer beladen, wenn sie sich auf den Weg
machen. Das Wichtigste sind die offenen Augen,
Onren, Herzen sowie die eigene Gewissheit, dass
der Glaube dem eigenen Leben gut tut und ent-
scheidend zum gelingenden Leben beitrégt.
Solch ein Wissen prégt ein gesundes Glaubens-
Selbstbewusstsein. Und es ist iibrigens auch sta-
tistisch belegbar. In den Vereinigten Staaten, in
Kanada und in Deutschland haben gut drei Dut-
zend Untersuchungen ziemlich eindeutig ge-
zeigt: Zwischen einem persénlich bedeutsamen
Glauben einerseits und Lebenszufriedenheit,
Gliicklichsein, positiver Gestimmtheit und Sinn-
orientierung andererseits besteht ein Zusam-
menhang.

Am wichtigsten auf diesem Weg sind die
stets wachsamen Augen und offenen Ohren.
Denn oft werden die Jugendlichen vorgeben, auf
welches Terrain man sich im Rahmen der Firm-
vorbereitung begibt. Es kann nicht darum gehen,
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dem Glauben der Jugendlichen einen »Kir-
chenglauben« {iberzustiilpen, der lebensge-
schichtlich nicht inkulturiert ist. Dies wird im-
mer dann schnell geschehen, wenn Jugendliche
im Rahmen der Firmbegleitung zu einer kirchli-
chen Praxis verpflichtet werden, die ihnen auf-
grund ihrer bisherigen Lebenspraxis fremd ist.
Damit Kirchlichkeit Jugendlichen nicht kiinst-
lich aufgesetzt wird und somit keine Wurzeln im
eigenen Leben schldgt, muss die Religiositat Ju-
gendlicher in ihrer individuellen Gestalt, wie sie
sich lebensgeschichtlich entwickelt hat, an- und
ernstgenommen werden. Dabei geht es nicht
darum, die Impulse der Jugendlichen auf sozial-
psychologische oder institutionelle Prozesse zu
reduzieren. Vielmehr sollen innere Vollziige »als
ein Beziehungsgeschehen mit einer transzen-
denten, den Menschen und seine ihm selbstédn-
dig zur Verfiigung stehenden Méglichkeit iden-
tifiziert werden«”.

Jugendliche
als Wegweiser

® Die Religiositdt Jugendlicher (und natiirlich
der Katechetlnnen) ist der Proviant auf dem Weg
der Firmvorbereitung. Solch eine mystagogische
Wegbegleitung geht davon aus, dass Gott sich im
Leben eines jeden Menschen finden 1&sst. Kate-
chese ist — wie damals auf dem Weg nach Em-
maus — zundchst Lebensbegleitung. Absichtslos
ist sie insofern, weil sie nicht auf die Rekrutie-
rung der Jugendlichen fiir die Kirche oder Ge-
meinde abzielt. Dennoch ist sie zugleich zielge-
richtet, weil sie die Jugendlichen ermutigt, ihr
Leben mit den Augen eines Christen zu be-
trachten. Solch ein christlicher Blickwinkel
zeichnet sich dadurch aus, dass Menschen sen-
sibel fiir die Spuren Gottes werden. Mystagogi-
sche Firmvorbereitung ist also Begleitung und er-
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schliefende Hinfiihrung zu jener urspriinglichen
Gottesbeziehung, die das Leben jedes Menschen
geheimnisvoll bereichert. Katechese verldsst da-
bei den religidsen Bereich im engeren Sinn und
offnet sich fiir den gesamten Lebensvollzug der
Jugendlichen, der aus dem Glauben gedeutet
und gestaltet werden soll.

Solch ein Verstdndnis von Katechese be-
deutet, dass es vor allem der Katechet ist, der
sich auf ungewohntes Terrain einldsst. Er wagt
es, den von den Jugendlichen eingeschlagenen
Weg mitzugehen und auf deren Pfaden zu wan-
dern. Im Leben der Jugendlichen und in der Ge-

»in der Jugendkultur
Glaubenszeichen suchen {

sellschaft muss er Glaubenszeichen suchen, die
er zum Ort religidser Erfahrung werden ldsst. Da
die Jugendkultur extrem schnelllebig ist, kommt
es dabei vor allem auf die Wachsamkeit des Ka-
techeten an, im Gesprach mit den Jugendlichen
solche religiose Wegzeichen zu entdecken. Er
wird tiberrascht sein, an welch unvermuteten
Orten (z.B. in der Popmusik) er fiindig wird.
Denn es gibt vielféltige Belege dafiir, »dass sich
manche Formen nicht-traditionaler Spiritualitdt
gerade in Auseinandersetzung, Abgrenzung, im
Gegeniiber zu Erwachsenen, Pddagogen und Ju-
gendarbeitern entwickeln. [nsofern jedoch Kir-
che und kirchliche Jugendarbeit ein Interesse an
Spiritualitdt von Jugendlichen haben, kann dieses
nur in der Weise eines Angebotes zur Begleitung
bei den entsprechenden Suchbewegungen zur
Geltung gebracht werden.«?

Flindig wird der Katechet auBerdem wer-
den, wenn er mit den Jugendlichen Orte auf-
sucht, an denen Menschen religiose Erfahrun-
gen machen und an denen es zu signifikanten
Begegnungen kommen kann. Dies kénnen unter
anderem sein:10
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Begegnung mit der Natur und Schépfung Gottes
— Begegnung mit geschichtlichen Personen, de-
ren christlicher Lebensstil auf Gott hinweist —
Spurensuche in der eigenen Biographie — Blick
auf eigene Gaben und das, was einen selbst be-
geistert — Begegnung mit geliebten Menschen —
Begegnung von Menschen, die sich fiireinander
und fiir die Bewahrung der Schépfung einsetzen
— Begegnung mit Menschen, die sich fiir Kranke
und Hungernde einsetzen — Begegnung mit und
Kennenlernen der Pfarrgemeinde — Feier des
christlichen Glaubens in der Liturgie

Die Forderung nach solch einer Offenheit
fiir die Lebenswelt der Jugendlichen in der Firm-
vorbereitung wird manche Katechetlnnen {iber-
raschen, vielleicht auch erschrecken. Deshalb
muss an dieser Stelle nochmals betont werden:
Es geht nicht darum, den christlichen Glauben
aufzuweichen und in einem diffusen »irgendwie
iiberall¢ zu platzieren. Im Gegenteil, der Ansatz
einer zeitgem&Ben Firmpastoral geht davon aus,
dass sich die Religion nicht in einen fiir das kirch-
lich-religitse Leben reservierten Winkel des Le-
bens abschieben lasst, sondern dass das Leben
der Jugendlichen an sich religids ist. Aufgabe der
der KatechetInnen ist es deshalb, gemeinsam mit
den Jugendlichen in deren eigenen Leben auf die
religiése Spurensuche zu gehen.

Diese Offenheit der christlichen Religion fiir
Kulturen und Subkulturen ist iibrigens nichts
Neues. Sie war schon in der Vergangenheit und
ist auch heute wichtig dafiir, dass das Christen-
tum in unterschiedlichen geschichtlichen Epo-
chen und Kulturen {iberleben und auch in der
Zukuntft Bestand haben wird. In seinem vor kurz-
em verdffentlichten Buch »Wie {iberlebt das
Christentume schreibt der Soziologe Franz Xaver
Kaufmann: Das Christentum verdankt seinen ge-
schichtlichen Erfolg der Fihigkeit, seine Bot-
schaft stets erneut im Lichte unterschiedlicher
Kulturen auszulegen. Trotz seiner Traditionsge-
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bundenheit hat es dabei eine erstaunliche histo-
rische Komplexitét erreicht, d.h. es bewahrt in
seinen Traditionen eine Vielfalt der Auslegungen
auf, die uns heute, in einer angesichts der unge-
wissen Zukunft besonders geschichtssensiblen
Zeit, als eine Ressource erscheinen mogen. In ei-
ner Epoche fortgesetzten Wandels wird auch das
Christentum zu neuen Auslegungen seiner Bot-
schaft und zur Entwicklung zeitgeméBer Formen
der Vergemeinschaftung herausgefordert.!! Dies
schlieBt ein, sich im Gesprach mit jungen Men-
schen auch fiir ihre Lebenswelten zu éffnen, da-
mit es im Rahmen der Firmvorbereitung zu einer
»Inkulturation in die heutigen jugendlichen Le-
benswelten« kommen kann.

Vertrauen ist gefragt

® Wo dies gelingt, kommt die Firmkatechese
(oft unerwartet und unvermittelt) an ihr eigent-
liches Ziel: Jugendliche entdecken in ihrer Kultur
Glaubensspuren und erleben, dass der Glaube
unmittelbar zu ihrem Leben gehért und dieses
schon ldngst befruchtet. Wenn die Firmvorbe-
reitung Jugendlichen hilft, ihrem Glauben auf die
Spur zu kommen und sie religits kompetent zu
machen, werden die Jugendlichen von sich aus
danach suchen, wie sie ihre religiése Sehnsucht
beheimaten kdnnen.

Diese Beheimatung wird in den ndchsten
Jahren bei den meisten Jugendlichen jedoch
nicht im sonntdglichen Gemeindegottesdienst
geschehen. Dies zeigen alle einschldgigen Un-
tersuchungen der vergangenen Jahre, die jeder
aus eigener Erfahrung bestétigen kann, der sonn-
tags seinen Blick durch die Kirchenbénke schwei-
fen ldsst. Dennoch wird die Firmkatechese ein
wichtiges Ziel erreicht haben, wenn die Jugend-
lichen am Ende des katechetischen Wegs ehrlich
und kompetent die Frage beantworten kénnen,
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ob sie ihren Glauben in der katholischen Kirche
grundsdtzlich beheimatet sehen.

Sakramententheologisch schwierig ist in
diesem Zusammenhang, dass junge Menschen
ihre Entscheidungen heute auf eine iiberschau-
bare Zeit hin, mit einer gewissen Vorldufigkeit
treffen. Wie vertrégt sich dies mit dem verbind-
lichen Verstdndnis eines Sakraments? »Zu einer
Lebensentscheidung im Sinn von yich bin Christ
bis zum Tod« kommt es immer weniger, zumal
eine wachsende Bereitschaft zum Wechseln und
Austauschen von »Glaubensinhalten< — nicht nur
— bei Jugendlichen zu beobachten ist. Die noch
lange nicht beantwortete, schwierigste Frage da-
bei ist, wie sich solches Wahlchristentum, dieses
Christentum auf Zeit, mit der traditionellen Vor-
stellung von »Nachfolge« verbinden l&sst.«!2

Wichtig ist es sicherlich, Jugendlichen in ei-
ner unverbindlich gewordenen Gesellschaft den
verbindlichen Anspruch eines Sakraments néher
zu bringen. Zugleich sollten Katechetlnnen aber
auch mit realistischem Blick sehen, dass es fiir die
meisten gefirmten Jugendlichen nur einen spo-
radischen Gemeindekontakt geben wird. Be-
wusst sollte die Gemeinde darauf eingehen und
den Jugendlichen wiahrend und erst recht nach
der Firmvorbereitung den Freiraum und die An-
gebote ermdglichen, um immer wieder Kontak-
te zur Gemeinde zu kniipfen.

»Ist mehr im Rahmen einer Firmkatechese
nicht machbar?«, wird mancher nun enttduscht
fragen. Die Antwort ist einfach: Ja, das ist alles,
was derzeit angesichts der gegebenen gesell-
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schaftlichen Situation realistisch ist. Doch damit
ist das letzte Wort noch lange nicht gesprochen.
Jenseits aller menschlichen Machbarkeitsiiberle-
gungen gibt es den Faktor der Gnade, der gera-
de in der sakramententheologischen Auseinan-
dersetzung nicht iibersehen werden darf. Die
Wirkung des Heiligen Geistes und der géttlichen
Gnade entzieht sich jeglichen empirischen Un-
tersuchungen und allen Abzdhlversuchungen im
Gottesdienst.

So mancher mystagogisch ausgerichtete ka-
techetische Prozess wird seine Friichte zu einem
anderen Zeitpunkt und an einem anderen Ort
tragen, an dem niemand es erwartet. Dieses Ver-
trauen darf KatechetInnen entlasten. Ihr Ziel
kann es nur sein, den Glauben der Jugendlichen
zundhren. Dabei miissen sie aber der heimlichen
Versuchung widerstehen, den Glauben der Ju-
gendlichen selbst machen zu miissen. Mit Ge-
lassenheit diirfen sie darauf vertrauen, dass er
zur gegebenen Zeit keimen und wachsen wird.
Diese realistische Zielperspektive ist nétig, damit
Katechetlnnen nicht zwangslaufig iiberfordert
werden, sondern den Prozess der Firmkateche-
se mit gesundem Gottvertrauen begleiten. (bri-
gens: Gerade dieses Gottvertrauen kénnte etwas
sein, was Jugendliche bei ihren Katechetlnnen
bemerken und sie in ihrem eigenen Glauben ent-
scheidend bereichert.
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Jesus als Romanfigur

Jack Miles
Jesus
Der Selbstmord des Gottessohnes

Aus dem Englischen von Friedrich Griese
Miinchen: Carl Hanser Verlag 2001
Leinen, 392 Seiten

Eur-D 24,90 | Eur-A 25,60 [ sFr 45,50

Die Bibel kann man auch anders lesen, nicht nur
als Wort Gottes und als offenbarten Text, son-
dern ganz einfach als ein Stiick Literatur. Der
studierte Bibelwissenschaftler Jack Miles hat
dieses Rezept bereits einmal erfolgreich ange-
wandt. »Gott. Eine Biographie« heilit sein erster
Bibel-Roman, der ihm den Pulitzer-Preis einge-
tragen hat. Dass es eine Fortsetzungsgeschichte
geben musste, war fast zwingend. SchlieBlich
ist der Erloser, der die Geschichte Gottes zu ei-
nem guten Ende bringt, am Schluss der hebréi-
schen Bibel noch aussténdig. Denn Gott, so Jack
Miles, ist in einer Krise. Seine VerheiBung an das
jlidische Volk hat er nicht eingelést. Die Losung
des Problems heiBt Jesus. Gott nimmt Men-
schengestalt an, wird Jude und setzt sich selbst
vorwegnehmend dem Schicksal des jiidischen
Volkes aus: Er wird verfolgt und get6tet — doch
er steht von den Toten wieder auf.

Der Plot von Jack Miles’ Bibel-Roman un-
terscheidet sich von einer iiblichen Darstellung
des Lebens Jesu auf den ersten Blick nicht. Auf
den zweiten allerdings erheblich — denn im Un-
terschied zu einer dogmatischen, aber auch einer
historisch-kritischen Lektiire des Neuen Testa-
ments nimmt Jack Miles die mythologische Di-
mension der Bibel als Mythos ernst. Dies kann er
freilich nur, indem er eine yzweite Naivitit« pos-
tuliert: Er liest die Bibel als buchstblich wahre
Erzihlung, so als ob das, was erzihlt wird, wirk-
lich so gewesen wére. Was dabei herauskommt,
ist eine stark mit exegetischem Wissen und psy-
chologischen Uberlegungen aufbereitete Ge-
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schichte Jesu. Dass Miles vom »Selbstmord des
Gottessohnes« spricht, hat manche irritiert und
verérgert. Doch das ist die Konsequenz der my-
thologischen Lektiire und genauer betrachtet nur
eine literarische Radikalisierung der theologi-
schen Rede vom Opfertod Jesu. Tatsichlich
nimmt Miles die dogmatische Lektiire Bibel viel-
leicht ernster als mancher andere. Er schreibt:
»Wenn man die Gottlichkeit des Herrn Jesus
Christus als eine literarische Chance akzeptiert,
statt sie als einen theologischen Schwindel ab-
zulehnen, dann kann man den Eindruck haben,
als leuchte der Protagonist von innen heraus.«
Ursula Baatz, Wien

Jesus im Film

Manfred Tiemann
Jesus comes from Hollywood
Religionspddagogisches Arbeiten
mit Jesus-Filmen
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2002
kart., 199 Seiten, EUR-D 28,- | EUR-A 28,80 / SFr 49,70
Jesusfilme bewegen sich héufig an der Grenze
des guten Geschmacks, im &sthetisch-schaurigen
Bereich des religisen Kunstgewerbes. Auch die
Jugendlichen, die die Hauptzielgruppe fiir Kino-
filme bilden, entscheiden sich klar fiir andere
Blockbuster. Wieso ihnen also ausgerechnet das
Genus »Jesusfilm¢ nahebringen? Tiemann, Reli-
gionslehrer und Fachberater fiir Religion in der
Lehrerfortbildung, will den Jesusfilm zur Wei-
terentwicklung personlicher Jesusbilder einset-
zen und zugleich Medienkompetenz fiir Kinofil-
me entwickeln helfen. Der Jesusfilm eigne sich
fiir den Religionsunterricht besonders, da hier
»Markenzeichen und ... Inhalt« iibereinstim-
men: Jesus steht drauf und Jesus ist drin (5).
Allerdings zeichnen sich hier schon die Pro-
bleme in der Konzeption des Buches und fiir die
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vorgelegten Unterrichtskonzepte ab. Was ist ein
»Jesus-Film«? Und ist in jedem Jesus-Film tat-
sdchlich auch Jesus drin? Theorielastigkeit ist
dem Buch nirgends vorzuwerfen, auf eine Defi-
nition des Genres wird verzichtet und die Auf-
zdhlung von Unter-Gattungen fillt kulturell viel-
faltig aus: »Passionsspieldokumentation«, »Jesus-
Missionsfilm«, »Jesus-Dokumentationsfilme,
»Roman-Adaptionen«, » Transfigurationeng, »Je-
sus-Parodie« und »Jesus-Animation zéhlen u.a.
hierzu (32-34).

Trotz der Vielfalt wird klar, dass der Verfas-
ser nicht alle Gattungen von Jesus-Filmen gleich-
maBig liebt. Und der Reflexionsbedarf bei der Zu-
ordnung von Filmen zu Gattungen wird deut-
lich. (Ein Sandalenfilm aus den 50er-Jahren mag
inzwischen genauso als Parodie gesehen werden
wie »Das Leben des Brian«.) Tiemanns Herz
schldgt umso leidenschaftlicher fiir Jesusfilme, je
treuer sie an der Bibelvorlage und der kirchen-
amtlichen Christologie (»Informationswert«)
festhalten. Predigt im Kino. Und damit Predigt in
der Schule via Jesusfilm?

Tiemann hat eine Auswahl der seiner Mei-
nung nach 24 wichtigsten Jesus-Filme, seit es
Kino gibt, getroffen (z.T. auch Fernsehfilme).
Hierzu zéhlen u.a. die alten Sandalenfilme, film-
historische Schinken, Jesus-Illustrationen oder
bibeltreue Transformationen (wie »Jesus von
Montreal«). Wer eine Liste populdrer, filmdsthe-
tisch wertvoller oder bei den Kids beliebter Ki-
nofilme zum Thema »Jesus« oder »Erldserge-
stalten« flir Unterrichtseinheiten aufbereitet er-
wartet, wird eher enttduscht werden. Zwar
beansprucht das Buch, dass es mit Hilfe der Jesus-
Filme Schiiler zu einem eigenen Jesusbild anlei-
ten will. Aber wie viel eigenes darf sein? Der Ver-
fasser zeigt grole Vorbehalte gegeniiber Regis-
seuren und Filmvorlagen, die ein allzu eigenes
Jesusbild in zu groRer Entfernung von der kirch-
lichen Zwei-Naturen-Lehre entwickelt haben.
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Der filmé&sthetisch ausgezeichnete Film von
Herbert Achternbusch »Das Gespenst« (D 1982)
wird nur eingangs erwahnt (26). » 12 Monkeys«
(USA 1995) und »Matrix« (USA 1999) oder der
umstrittene Film »Dogma« (USA 1999) haben es
auch nicht in die Liste der 24 wichtigsten Filme
geschafft. Immerhin finden sich aber Unterrichts-
einheiten zu »Das Leben des Brian« (GB 1979)
und Martin Scorseses »Die letzte Versuchung
Christi« (USA 1988). Exemplarisch wird hier die
Grundperspektive nochmals sehr deutlich, aus
der der Autor einen »guten Jesusfilm« und »gute
Unterrichtseinheiten iiber Jesusfilme« ent-
wickelt. Gute Jesusfilme sollen die Heilshedeu-
tung Christi verdeutlichen, und wenn sie Religi-
onskritik enthalten, dann nur an auferkirchli-
chen religibsen Bewegungen. Mit dem
angestaubten Medium »Jesus-Film« begegnet
uns also eine etwas angestaubte Dialogphase zwi-
schen Kirche und Kino wieder. Je besser instru-
mentalisierbar fiir den Transport gldubig-gangi-
ger Perspektiven {iber Jesus, umso besser der
Film. Fiir »Brian« hélt Tiemann fest: »So relati-
viert der Film die Heilsbedeutung der Kreuzi-
gung Jesu dadurch, dass er die Kreuzigung als
eine ganz gewthnliche Hinrichtungsart der R6-
mer darstellt.« (138) Didaktisch-methodisch
wird angeregt, von diesem Film her frommen
Wahn in Jugendreligiositéit oder in der »Werbe-
gldubigkeit« zu diskutieren. (Die Kirche bleibt
unerwéhnt.) Und Scorseses Jesus-Film »Die letz-
te Versuchung¢ wird in seiner medialen Kom-
plexitat (Verfilmung einer Romanvorlage) und in
seiner religiosen Tiefe (durch Anfechtung errun-
gene Gottlichkeit) iiberhaupt nicht aufgearbei-
tet. Vorgeschlagen werden hier nur die Themen:
Kirchenkritik, Gottesldsterung und Grenzen
kiinstlerischer Gestaltung. Scorseses Film bewegt
sich im Ranking des Autors noch weiter entfernt
vom »eigentlichen Jesusfim« als »Brian«. Es
handle sich nicht einmal mehr um eine Parodie,

DIAKONIA 33 (2002)



L R EZENSILNEIN

sondern nur noch um eine bloRe Provokation.
Alles, was Tiemann hier zu erblicken vermag,
ist: »»Die letzte Versuchung¢ (USA 1988) be-
schéftigt sich ausfiihrlich und rein fabulds mit
Jesu Liebesleben.« (34) Zum Gliick werden am
Ende jedes Unterrichtsvorschlages Kritikerstim-
men zitiert und damit weiterfiihrende Perspek-
tiven erdffnet.

Filmisthetische Verstindniskategorien spie-
len in den Unterrichtsreihen gegeniiber der in-
haltlich-funktionalen Absicht, das kirchliche Je-
susbild zu transportieren, kaum eine Rolle. Eben-
5o kirchlich orientiert bleiben die Vorschldge
Tiemanns flir Filmreihen: Taufe, Jesu Wunder,
Jesu Passion, Jesu Auferstehung, Frauen um Je-
sus, der politische Jesus und schon interessanter:
»Christus inkognito. Erloserfiguren« (51f). (Hier-
zu wird dann im Buch aber kaum ausfiihrlicher
Material aufbereitet.) Wieso nicht von der Bio-
graphie heutiger Menschen oder heutiger Le-
benswelt her Unterrichtsreihen bilden?

Hilfreich sind im Eingangsteil der elemen-
tarisierte Uberblick {iber Jesushilder in der Kunst
und die Geschichte des Jesus-Films, ferner im
Anhang (184if) Verleih- und Informationsadres-
sen sowie Literaturauswahl und Filmregister.

Kognitive Fragen, wie die Problematik des
»Religidsen Films« oder: Sind Jesus-Filme {iber-
haupt religios und insofern fiir den Religionsun-
terricht geeignet?, werden nur am Rande ge-
streift (24). Da solche Fragen jedoch spétestens
in der Oberstufe verhandelt werden miissten, zZu-
mal bei dem Anspruch, Medienkompetenz zu
vermitteln, sei hierfiir weiterfiihrend verwiesen
auf: Jérg Hermann, »Sinnmaschine Kino« sowie:
Inge Kirsner, »Erlosung im Film¢. Bekanntlich
liegt nach konstruktivistischer Sichtweise vieles
im Betrachter und nur wenig im Film. Dennoch
lassen wahrscheinlich auch im Urteil heutiger
SchiilerInnen Filme wie »Matrix«, »Brian¢ und
Scorseses »Letzte Versuchung¢ mehr religiésen
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Tiefsinn und Unterhaltungswert zu als die ewi-
ge Repetition kleinbiirgerlicher Erbauungsfor-
meln — ob im Oldruck auf Leinen oder als Pro-
jektion auf Leinwand.

Sabine Bobert, Kiel

Mobile Gemeinde?

Franz-Peter Tebartz-van Elst
Gemeinde in mobiler Gesellschaft
Kontexte — Kriterien — Konkretionen

Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 38
Wiirzburg: Echter Verlag 2. Aufl. 2001

brosch., 816 Seiten

EUR-D 45,- [ EUR-A 46,30 / SFr 112,-

Dass eine 755 Textseiten umfassende Studie eine
zweite Auflage erfdhrt, ist ziemlich ungewdhn-
lich. Offensichtlich muss die Fragestellung, die
sie aufzuarbeiten versucht, den einen oder die
andere — theoretisch und/oder praktisch — der-
malen bedrdngen, dass er bzw. sie die Miihe der
keineswegs einfachen Lektiire dieses umfangrei-
chen Werkes auf sich nimmt. »Hat die Kirche im
gegenwartigen Prozess einer komplexen gesell-
schaftlichen Mobilisierung nicht die Aufgabe, so-
wohl ein Konzept wie eine Praxis eingeschrank-
ter Mobilitdt zu entwickeln, das ihr sowohl ihre
Sammlung in Liturgia, Diakonia, Martyria und
Koinonia zeitgemdlR und orthaft ermdglicht als
auch ihre sakramentale Sendung in eine plurale,
offene Gesellschaft auch in prophetischer und
evangeliumsgeméRer Kritik finden lésst.« (48)
Es geht also um das Verhéltnis von Kirche
und Mobilisierung und die sich daraus ergeben-
den Konsequenzen fiir die Gestalt von Kirche in
der Gegenwart. Erértert wird dies in drei Teilen:
Zunéchst wird das Phnomen der Mobilisierung
aus verschiedenen Perspektiven (phdnomenolo-
gisch, systemisch und vom Individuum her) in
seiner Komplexitdt zu umreifen versucht; alle
einschldgigen soziologischen Theorien — von
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N. Luhmann bis G. Schulze — werden dabei zu
Rate gezogen. Wichtig ist der Hinweis auf die
Spannung zwischen Stabilitdt und Mobilitdt so-
wie die Unterscheidung zwischen vertikaler, ho-
rizontaler und gesellschaftlicher Mobilitdt. Im 2.
Teil wird danach gefragt, ob und inwiefern es im
Selbstverstdndnis der Kirche Ankniipfungspunk-
te an das Stichwort »Mobilitdt« gibt. Dazu wer-
den zum einen aufschlussreiche Durchblicke
durch verschiedene Epochen der Kirchenge-
schichte gegeben; zum anderen wird ausfiihrlich
die Communio-Ekklesiologie als die die kirchli-
che Praxis orientierende Grundlage dargelegt
und werden Verbindungen zur Mobilisierung als
zum »Zeichen der Zeit« gewordenen Ereignis
herausgearbeitet. Im 3. Teil schlieBlich werden
die Uberlegungen praktisch-theologisch weiter-
gefiihrt und zu konkretisieren versucht, wobei
von Gemeinde als differenziertem Organismus,
als erweitertem Raum und als »par-oikalem«
Netzwerk die Rede ist. In einem weiteren Ab-
schnitt wird eine »Kriteriologie fiir eine pasto-
raltheologische Verortung von Gemeinde in mo-
biler Gesellschaft« vorgelegt, wobei der Verfasser
dies ausdriicklich nicht als definitive Antwort auf
die eingangs gestellte Frage verstanden wissen
mdochte.

Zunéchst imponiert die Menge der in dieser
Arbeit kompilierten Wissensbestédnde, die ihrer-
seits alles andere als untereinander homogen
sind. Von daher bringt ihre Lektiire eine enorme
Bereicherung an soziologischen und theologi-
schen Kenntnissen mit sich. Auch stehen die ein-
zelnen Teile und Abschnitte nicht unverbunden
nebeneinander; sondern der hypopthetische
»rote Faden« bleibt durch die gesamte Studie hin-
durch erkennbar. Das grofe Interesse diirfte aber
wohl damit zusammenhéngen, dass in vielen di6-
zesanen Planungen die Frage nach der Gestal-
tung von rdumlich mobileren, also nicht mehr
am Leitbild der festen Territorialpfarrei-Struktur
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orientierten Seelsorgeeinheiten eine groRe Rolle
spielt. Dazu gibt die Arbeit durchaus ndhere Auf-
schliisse {iber Vorteile und Nachteile etc; aber sie
kann nicht einfach als Legitimationstheorie fiir
diese Seelsorgeplanungen vereinnahmt werden.
Dazu ist ihr Rahmen viel weiter ausgespannt und
ist sie viel zu differenziert angelegt.

Dennoch bleiben nach der Lektiire Fragen
offen, deren Ber{icksichtigung man in der Arbeit
vermisst, obwohl sie aufzugreifen vom Thema
her nahegelegen hétte; sie seien stichwortartig
angedeutet:

Macht es nicht doch einen stidrkeren Un-
terschied, als in der Arbeit deutlich wird, ob
Menschen freiwillig die Mdoglichkeiten zur
gréferen Mobilitdt nutzen (z.B. beim Tourismus)
oder ob die dazu gezwungen werden (v.a. welt-
weite Migration)? Was ist mit den Menschen,
auf die sich die Mobilisierung nachteilig aus-
wirkt, die zu deren Opfer werden?

Macht die Weite, mit der die Begriffe Mo-
bilitdt und der Mobilisierung gebraucht werden
— némlich tendenziell als Schliisselkategorien
zum Versténdnis aller méglichen Vorgénge in der
modernen Gesellschaft, aber dar{iber hinaus
auch in fritheren Epochen —, sie nicht fiir analy-
tische Zwecke unbrauchbar?

Wenn Mobilisierung wirklich etwas mit
dem Selbstverstdndnis von Kirche zu tun hat,
miisste sich das nicht méglicherweise bis in eine
Mobilisierung ihrer historisch gewordenen
Struktur — nicht zuletzt auch in der Ausgestal-
tung ihres Amtes — viel stérker auswirken, als es
bislang der Fall ist? Kann hier nicht von den vie-
len auch im Raum der katholischen Kirche an-
gesiedelten Be-weg-ungen, die Lebensrdume
auBerhalb der verfestigten Strukturen suchen,
gelernt werden?

Und wenn schon eine gesellschaftliche Per-
spektive in Anschlag gebracht wird, bedeutet
dann die vorgenommene Ber{icksichtigung nur
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der katholischen Kirche nicht eine unzuléssige
Reduktion? Miisste nicht unter dem Vorzeichen
von Mobilisierung auch eine viel stirkere inter-
konfessionelle und -religiose Mobilisierung ins
Auge gefasst werden?

Norbert Mette, Paderborn

Wegmarkierungen

Peter Wild

Die duBeren Meister und
der innere Meister

Fiihrung auf dem spirituellen Weg

Zrich: Kreuz Verlag 2001
brosch., 188 Seiten
EUR-D 17,90 [ EUR-A 18,50 | SFr 32,50

Wer kennt sie nicht, jene vereinzelten Begeg-
nungen mit Menschen, die einen aufriitteln, pro-
vozieren oder im richtigen Moment Entschei-
dendes auf den Lebensweg mitgeben?

In seinem neuesten Buch erértert Peter
Wild anhand derjenigen spirituellen Traditionen,
die er selber niher kennen gelernt hat (Chris-
tentum, Hinduismus, Buddhismus und Islam)
grundsdtzliche Fragen zum Verhéltnis von inne-
rer und duBerer Flihrung auf dem spirituellen
Weg.

Das Besondere an diesem Buch ist die wohl-
tuende Vielfalt, mit der das Thema dargestellt
wird: Horspiele und Gedichte zeitgendssischer
AutorInnen kommen ebenso vor wie Tagebuch-
notizen eines Zen-Meisters und mystische Texte,
insbesondere von Henri Le Saux (1910-1973),
der sich zwischen christlicher Mystik und Ad-
vaita bewegte. Die spirituellen Traditionen wer-
den jeweils anhand einzelner Vertreter (Henri Le
Saux, Taikan Jyoji, Dschalaluddin Rumi) aufge-
zeigt, durch eigene Erfahrungen ergénzt und mit
einer konkreten personlichen Begegnung abge-
schlossen.
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Dem Autor ist es ein Anliegen, nicht nur auf
Erfahrungen anderer hinzuweisen, sondern mit
Hilfe von Meditationen selber zur Achtsamkeit
hin zu fithren bzw. die eigene Meditationspraxis
durch die Impulse zu verfeinern. Seine Anlei-
tungen zeichnen sich durch eine grofe Offen-
heit und Sensibilitat fiir die Vielfalt religioser
Fiihrung aus.

Mit seiner kritisch-kldrenden Art kann das
Buch selber zu einer Wegmarkierung fiir alle an
lebendiger Spiritualitdt Interessierten werden.

Norbert Kobler-Fumasoli, Fribourg

DIAKONIA Filmtipp

Amistad

USA 1997, 152 Min.

Regie: Steven Spielberg; Buch: David Franzoni; Kamera:
Janusz Kaminski; Musik: John Williams; Darsteller: Mor-
gan Freeman (Theodore Joadson), Nigel Hawthorne
(Martin Van Buren), Anthony Hopkins (John Quincy
Adams), Djimon Hounsou (Cinque), Matthew McCo-
naughey (Roger Baldwin), Petes Postlethwaite (Hola-
bird).

Selten sind Filme des Mainstream-Kinos derart
durchsetzt mit biblischen Zitaten und An-
spielungen auf die Figur Jesu Christi wie etwa
Matrix (vgl. Diakonia Filmtipp: 31. Jg. (2000)
453-455). Oft hingegen findet man in populdren
Filmen einzelne Sequenzen, die auf die christli-
che Symbolwelt rekurrieren, die den Blick 6ff-
nen (kdnnen) fiir weitere Dimensionen der Wirk-
lichkeit und die fiir eine andere Lesart der Bilder
werben — so auch in Amistad.

Amistad handelt vom Freiheitskampf ver-
sklavter Afrikaner auf dem Meer vor Kuba und
im Gerichtssaal von New Haven. »Amistad« —
das ist der Name eines spanischen Sklavenschiffs,
das im Jahre 1839 von verschleppten Schwarz-
afrikanern in ihre Gewalt gebracht wird. Der See-
fahrt unkundig, landen die M&nner, die es zuriick
nach Sierra Leone zieht, schlieRlich vor der Kii-
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ste von Connecticut. Dort werden sie gefangen-
genommen und vor Gericht gestellt. Sie geraten
zwischen alle Fronten. Die Interessen der ehe-
maligen Besitzer, der spanischen Krone und der
Vertreter der Vereinigten Staaten von Amerika
stehen einander ebenso gegeniiber wie Protago-
nisten der Siid- und der Nordstaaten, Befiirwor-
ter der Sklaverei und Abolitionisten.

Bemerkenswert an Steven Spielbergs Film
ist eine etwa siebenminiitige Bilderfolge, die
nach einer Stunde Spielzeit zu sehen ist. Im Ge-
richtssaal versteht Cinque, Anfithrer der Ménner
vom Stamm der Mende, kein Wort. Doch Mi-
mik und Gesten der Agierenden und Anwesen-
den weil er durchaus zu deuten. Es wird zuviel
geredet. So steht Cinque unvermittelt auf und
streckt seine gefesselten Hande vor sich hin. Er
proklamiert die wenigen Worte, die er in der ihm
villig fremden Sprache beherrscht: »Gebet uns
frei! Gebet uns freil« Aufruhr im Gerichtssaal.
»Gebet uns freil« Pathetische Musik. Hammer-
schldge des Richters. Betroffene Gesichter farbi-
ger Prozessbeobachter. Schnitt.

Wieder im Geféngnis sieht Cinque, wie
Yamba in seiner Bibel blattert. »Du brauchst kein
Interesse vorzuheucheln, geht der Fiihrer den
Mithéftling unwirsch an. »AuBer mir beobach-
tet dich niemand.« — »Das ist keine Heuchelei.
Ich fange an, alles zu verstehen.« Cinques ver-
dchtlichen Worten folgt Interesse. Er setzt sich zu
Yamba und ldsst sich einige der Bibelillustra-
tionen zeigen.

Es folgt ein kleiner Abriss der Heilsge-
schichte, Bild um Bild, mit deutlichem Schwer-
punkt auf dem Zweiten Testament. »Ihr Volk hat
mehr gelitten als unseres. [hr Leben war voller
Leid. — Seine Geburt hat alles verdndert.« »Wer
ist das?« »Das weiB ich nicht«, entgegnet Yamba
und deutet auf Jesu Heiligenschein: » Aber wohin
er auch geht, die Sonne folgt ihm.« Weitere Bil-
der: »Er heilt sie mit seinen Handen. — Er be-
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schiitzt sie. — Sie bringen ihre Kinder zu ihm.«
»Was macht er da?« »Er konnte auch iiber das
Wasser gehen. — Aber dann muss etwas passiert
sein. Man nahm ihn gefangen und warf ihm ir-
gendein Verbrechen vor. — Hier sind seine Hin-
de gefesselt.« Fiir Cinque steht fest: »Er muss et-
was Boses getan haben.« Yamba antwortet:
»Warum? Was haben wir denn getan? Was auch
immer es war, er musste dafiir sterben. Willst Du
sehen, wie man ihn getdtet hat?« Cinque be-
trachtet die Darstellung der Kreuzigung und
wehrt ab: »Das ist doch nur eine Geschichte.«
Yamba: »Aber sie ist noch nicht zu Ende. Seine
Freunde holten ihn von diesem ... (Yamba zeich-
net mit seiner Hand ein Kreuz in die Luft) — In
einer Hohle hiillten sie ihn in ein Tuch, genau
Wwie wir es tun. — Man hielt ihn fiir tot, aber er
kam wieder und sprach zu ihnen. Dann stieg er
zum Himmel auf. Alle Seelen kommen dorthin,
wenn man hier stirbt. Auch unsere, wenn sie uns
toten. — Das sieht gar nicht so schlecht aus ...«

Worte eines einfachen Mannes. Yamba ist
des Lesens und Schreibens ebenso unkundig wie
der englischen Sprache. Doch in den I[llustratio-
nen der Bibel entdeckt er sowohl die Situation
der Gefangenen als auch seine Hoffnung. »Das
sieht gar nicht so schlecht aus.« Zudem glaubt
Yamba, dass es sich bei den Bildern um mehr als
Fiktion handelt. Das ist nicht »nur eine Ge-
schichte«, diese Geschichte hat fiir ihn unmit-
telbare Relevanz! Den Beweis liefert Steven
Spielberg — zumindest fiir das Kinopublikum —
durch eine Parallelmontage. Viermal unterbricht
er die Bilder vom Dialog zwischen Cinque und
Yamba angesichts der Bibelbilder. Er ldsst die Zu-
schauer teilhaben am Kirchgang und am Gebet
eines Mannes. Die fiinfte und abschliefende Ein-
stellung zeigt: Es ist der fiir den Prozess zustin-
dige Richter.

Zunichst sieht man, wie die Hand eines Er-
wachsenen in ein Weihwasserbecken greift. Die
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Geste weist ihn als Katholiken aus, was wenig
spater bestétigt wird. Dann erreicht der Mann
den Altarraum und kniet vor einem Kreuz nieder.
Die dritte Unterbrechung zeigt, dass der Mann
sich bekreuzigt — eben in dem Moment, das ist
Kino, als Yamba mit seiner Hand ein Kreuz nach-
zubilden sucht. »Confiteor Deo ...« Der Mann
beginnt zu beten. Von da ab begleitet sein leises
Sprechen die Bilder aus dem Geféngnis. Nach ei-
nem weiteren Bild vom Beter in der N&he des
Kreuzes sieht man schlieBlich dessen Gesicht.

Durch die parallel montierten Einstellun-
gen, insbesondere durch die Wahl der Perspek-
tiven wird augenfillig: Der Richter stellt sich und
seine Entscheidung unter das Kreuz. Auch auf
die Gefahr hin, dass seine personlichen Karrie-
repldne durchkreuzt werden — davon ist auf-
grund der puritanischen Vorgesetzten und deren
politischen Interessen auszugehen —, befragt
Richter Coglin sein Gewissen. Er meditiert, so
darf man annehmen, er richtet sich aus an der
Grundbotschaft vom befreienden, rettenden
Gott. Wenig spater spricht der Richter die inhaf-
tierten Sklaven frei.

Amistad ist ein bemerkenswert humanitdr
orientierter Film. Neben einigen allzu effektbe-
tonten Szenen ist ihm historische Authentizitt,
dramatische Kraft und {iberzeugende Darstel-
lung zu attestieren. Er ist einzureihen in die Lis-
te der zahlreichen Bemiihungen, Wurzeln, Wer-
te und Visionen der Vereinigten Staaten auf der
Leinwand lebendig und anschaulich werden zu
lassen. Von daher verwundert nicht, dass man
auf zahlreiche Spuren von Zivilreligion stoAt, mit-
unter gar auf genuin christliche Symbole und
Gesten. Ohne Miihe ldsst sich Amistad hinsicht-
lich demokratischer Errungenschaften betrach-
ten wie etwa der Menschenrechtsdeklaration.
Aus dem anfinglichen Verfahren {iber die Verfi-
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gung von ymenschlicher Ware« erwéchst alsbald
die Uberpriifung der Giiltigkeit der Amerikani-
schen Unabhéngigkeitserkldrung.

Man kann Amistad aber nicht nur »als eine
geschickt austarierte Feier und riickblickende
Reinstallation des Mythos Amerika mit seinem
Freiheits- und Gerechtigkeitsanspruch verste-
hen¢ (J. Distelmeyer). Wie beschrieben, drangt
sich durch Spielbergs Organisation der Erzahl-
striinge und Blickstrategien eine weitere Lesart
auf, die darauf verweisen kann, dass dem gesell-
schaftlich-emanzipativen Freiheitsverstindnis,
zumindest in der angefiihrten Bilderfolge, das
christlich-redemptive zur Seite gestellt wird. Dies
kommt mit Hilfe der beiden unterschiedlichen
Symbolsysteme zum Ausdruck. Auf der einen
Seite bilden Gefangene und Richter, Gefingnis
und Gerichtssaal ein Symbolsystem, fiir das die
»Weisheit der Welt« maBgeblich ist. Auf der an-
deren Seite verweisen Bibel, Kirche und Kreuz
auf einen Symbolzusammenhang, in dem die
»Weisheit Gottes in Christus« von absoluter Pri-
oriat ist. In Amistad wird die Spannung zwischen
beiden Symbolsystemen und den ihnen in-
hirenten Freiheitsoptionen nur kurzfristig, nur
scheinbar aufgeldst. Schon der weitere Verlauf
des Films, die Anfechtung von Coglins Urteil vor
dem Obersten Bundesgericht verdeutlicht, dass
eine einfache Grenzziehung unmaoglich ist.

Bleibt festzuhalten: Amistad zeigt, wie ein
farbiger Sklave, des Lesens unkundig, sich selbst
in den Illustrationen einer Bibel entdeckt. Die in
Bildern verdichteten Erfahrungen des Volkes [s-
rael, insbesondere Leben und Sterben Jesu Chris-
ti sowie dessen Hinwendung zu den Menschen,
spiegeln Yambas Situation, seinen Schmerz und
seine Sehnsucht wider. Sie werden ihm zu Bil-
dern der Hoffnung,.

Thomas Kroll, Bonn
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Erratum

In Heft 1/2002 auf Seite 48 ist ein
bedauerlicher Fehler passiert:

Der Titel des Beitrags von

Peter Pawlowsky muss lauten:
Wer glaubt, soll zahlen

Wir bitten den Fehler zu entschuldigen.
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AWLEITARTIKEL

Norbert Mette

Weltkirche — Kirche in der Welt

Sind wir uns des Weltkirche-Seins
bewusst — mit allen Konsequenzen?
Diese gehen vom Zulassen von mehr
Fremdheit iiber klare politische
Optionen bis zur Einbettung

in die Okumene. Kirche braucht

die Ermutigung, sich den lokalen Welten
und der globalen Welt zu 6ffnen.

® Karl Rahner sprach wiederholt davon, das
Zweite Vatikanische Konzil habe nach dem Apos-
telkonzil in der Friihkirche einen zweiten, kir-
chenhistorisch epochalen Durchbruch vollzo-
gen, ndmlich den Durchbruch von einer eu-
ropdisch-abendldndisch gepréagten Kirche hin zu
einer wirklichen Weltkirche. Diese Einschétzung
des letzten Konzils wird zwar immer wieder gern
zitiert — aber ist dieses bereits zum allgemeinen
innerkirchlichen Bewusstsein geworden?
Zumindest lassen sich immer wieder wi-
derspriichliche Verhaltensweisen ausmachen,
etwa auf der hdchsten kirchlichen Leitungsebe-
ne: Da unternimmt auf der einen Seite der Papst
Pastoralbesuche in alle méglichen Linder und
Erdteile und ist sichtlich beeindruckt, welch le-
bendiger Glaube ihm allenthalben begegnet, was
auch seinen eigenen Glaubens- und Wissensho-
rizont enorm erweitert und bereichert. Zugleich
gibt es auf der anderen Seite maRgebliche Behir-
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den innerhalb der fiir ihn tatigen Kurie im Vati-
kan, die alle kirchlichen Angelegenheiten welt-
weit zu regulieren und zu zentralisieren bestrebt
ist —wobei natiirlich den Eigenbelangen der Orts-
kirchen kaum die ihnen gebiihrende Beachtung
zuteil werden kann. Da tagt in regelméRigen Ab-
stdnden die aus bischéflichen Delegierten aus al-
ler Welt zusammengesetzte Bischofssynode und
gibt den Teilnehmern die Gelegenheit, aus ihren
Kontexten heraus ihre Sichtweisen und Prakti-
ken zu den auf der Tagesordnung stehenden Pro-
blemen offen vorzutragen. Und im Hintergrund
ist die Kurie eifrig damit beschéftigt, ein Schluss-
dokument auszuarbeiten, in dem alle Kontro-
versen nivelliert sind und das so nach auflen hin
eitle Harmonie ausstrahlt — natiirlich in rémi-
scher Perspektive.

Solche Widerspriichlichkeiten setzen sich
auch auf den weiteren Ebenen der Kirche fort.
Besonders schmerzhaft werden sie von den Be-
troffenen vor Ort empfunden, wenn ihre Dritte-
bzw. Eine-Welt-Arbeit zwar zugelassen wird —
nach dem Motto: als katholische Pfarrgemeinde
ist man schlieBlich Teil einer Weltkirche! —, sie
als Gruppe jedoch faktisch an den Rand der Ge-
meinde gedréngt sind und es einfach nicht schaf-
fen, auf das Bewusstsein der Gesamtgemeinde
nachhaltigeren Einfluss zu nehmen und sie aus
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ihrer Fixiertheit auf den eigenen Kirchturm zu 16-
sen. Unbeschadet dessen wissen Gemeindean-
gehorige nach einer Pilgerfahrt nach Rom begeis-
tert davon zu berichten, welch ein erhebendes
Gefiihl es fiir sie gewesen sei, gemeinsam mit
Gldubigen aus aller Welt auf dem Petersplatz ge-
standen und den Segen des Heiligen Vaters emp-
fangen zu haben.

Ein differenziertes Bild

® Insgesamt stellt sich allerdings das inner-
kirchliche Lagebild differenzierter dar als in den
eben gezeichneten WeiR-Schwarz-Kontrasten.
Ergéinzend zu Karl Rahner ist darauf hinzuwei-
sen, dass der weltkirchliche Durchbruch auf dem
Konzil kein unvermitteltes plotzliches Ereignis
war, sondern dass er vorher schon — teilweise
sehr lange — angebahnt worden ist. Einen wich-
tigen Beitrag dazu haben etwa die weltweit tati-
gen Orden geleistet, die einen intensiven Lern-
prozess durchgemacht haben, bis es schlieflich
ihren Mitgliedern méglich war, sich in ihrer je-
weiligen Andersartigkeit anzuerkennen und {iber
die verschiedensten Kulturen von gleich zu
gleich zu kommunizieren — bis hin zu entspre-
chenden institutionellen Regelungen in den Or-
denssatzungen. Die in der Mission tétigen Or-
den haben — durch Heimatbesuche ihrer Missio-
nare und Missionsschwestern, durch ihre
Publikationen, durch Griindung von heimischen
Unterstiitzergruppen etc. — in besonderer Weise
dazu beigetragen, dass auch in einer gréferen
kirchlichen Offentlichkeit die Sorge fiir eine welt-
weit tétige Kirche mitgetragen wurde.

Auch die Laien haben, etwa im Rahmen der
Katholischen Aktion, ein weltweites Netzwerk
aufgebaut, das seinen sichtbaren Ausdruck auf
den internationalen Kongresseh der einzelnen
Verbénde findet, aber auch dar{iber hinaus in lin-
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derverbindenden Kontakten und Partnerschaf-
ten lebendig ist. Ahnliches ist sowohl bei den
neuen kirchlichen Bewegungen wie auch bei
den kritisch-reformkatholischen Gruppierungen
der Fall.

Mit der auf die Initiative des Kdlner Kardji-
nals Frings zurlickgehenden Griindung des
Bischoflichen Werks »Misereor« im Jahre 1958
ist in der katholischen Kirche Deutschlands der
Grundstein zu einer globalen Solidaritdtsarbeit
gelegt worden, der schon bald auch in den Kir-
chen der Nachbarlidnder den AnstoB zu &hnli-
chen Initiativen gab. Damit ist nicht nur ein fi-
nanzieller, sondern auch ein personeller Aus-
tausch zwischen der so genannten Ersten Welt

Ynicht nur finanzieller, sondern auch
personeller Austausch

und Dritten Welt in Gang gesetzt worden, der
nicht nur bei den unmittelbar Beteiligten tief
reichende Lernprozesse ausgelost hat. Dies hdt-
te allerdings, wenn man es verstanden hétte, die
zuriickkehrenden Entwicklungshelfer/innen
und Pastoralarbeiter/innen fiir einen entspre-
chenden Einsatz im eigenen Land vorzusehen,
noch gezielter und intensiver gestaltet werden
kénnen.

Trotz all dieser wirklich beachtenswerten
innerkirchlichen Vorginge mit weltkirchlicher
Perspektive, die hier zudem lediglich exempla-
risch und keineswegs umfassend aufgelistet wor-
den sind, ist die eingangs gestellte Frage nicht er-
ledigt: Verfiigt die (katholische) Kirche — gemeint
ist damit nicht nur die Institution — wirklich be-
reits {iber ein Bewusstsein ihrer Katholizitdt, ih-
res Weltkirche-Seins? Wiederum ohne Anspruch
auf Vollstandigkeit soll im Folgenden anhand ei-
niger Punkte zu umreifien versucht und zum
Weiterdenken eingeladen werden, was ein sol-
ches Bewusstsein ausmachen kénnte. !
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Inkulturation vor Ort

® Der erste Punkt hebt darauf ab, dass Welt-
kirche nicht bloB heilen kann, weltweit Kirche
zl1 sein, sondern voraussetzt, sich auch wirklich
als Kirche vor Ort inkulturiert zu haben. Das be-
deutet, Abschied zu nehmen von der Generatio-
nen von Katholiken und Katholikinnen geldufi-
gen Vorstellung, Weltkirche werde darin erfahr-
bar, dass man iiberall in der Welt derselben
Liturgie, demselben Katechismus etc. begegne
wie zu Hause und man sich deswegen nirgend-
wo fremd zu fiihlen brauche. Mit Inkulturation
istjedoch unweigerlich verbunden, den anderen
die Erfahrung der Fremdheit zuzumuten. Gilt es
doch, in den jeweils eigenen Kulturen Spuren
des Evangeliums ausfindig zu machen, um so aus
dem eigenen Verstdndnishorizont heraus einen
Zugang zur Botschaft vom biblischen Gott der
Befreiung und des Lebens finden zu kénnen.

Bei Besuchen in Kirchen in der Dritten Welt
ist immer wieder festzustellen, wie langhaltig es
nachwirkt, dass dort urspriinglich ein europdisch
geprdgtes Christentum gewissermalen von
auBen aufgepfropft worden ist, und wie schwer
es fallt, fiir dieses Christentum einen authenti-
schen Anschluss an die eigene Kultur zu finden
~wobei hinzukommt, dass auenstehende kirch-
liche Kréfte sich anmafen, genau zu wissen,
wann die Grenzen einer die Identitét des Glau-
bens nicht antastenden Inkulturation erreicht
sind, statt sich dariiber zu freuen, dass die Bibel
in verschiedenen Zungen redet und singt, aber
auch klagt und jammert.

Kirche in der Welt

® LEin zweiter Punkt ist damit bereits tangiert:
Weltkirche zu sein, heift nicht bloB, weltweit
Kirche zu sein, sondern Kirche in der Welt zu
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sein. Dass das alles andere als eine banale Fest-
stellung ist, wird deutlich, wenn man sich vor
Augen hélt, wo und inwieweit man sich in der
Kirche ernsthaft an die Verpflichtung der Pasto-
ralkonstitution hélt, sich die »Freude und Hoff-
nung, Angst und Trauer der Menschen von heu-
te, besonders der Armen und Bedréngten« soan-
gelegen sein zu lassen, dass sie zu Eigen werden,
und deswegen intensivst bestrebt ist, die »Zei-
chen der Zeit« zu erforschen. Wére das der Fall
—und dort, wo das ernst genommen wird, ist das
der Fall! —, miisste im kirchlichen Reden und
Handeln, und zwar angefangen bei den einzel-
nen Gldubigen, eine eindeutige parteiliche Opti-
on erkennbar bleiben.

Das bedeutet nicht, dass nach Muster eines
integralistischen Denkens die Christen und
Christinnen beanspruchen konnen, jeweils den
richtigen politischen, 6konomischen usw. Weg
zu kennen. Aber sie haben sich im Sinne des

Yden anderen die Erfahrung der
Fremdheit zumuten

Evangeliums dafiir einzusetzen, welche Grund-
richtung in Politik, Wirtschaft etc. verfolgt wird,
also: ob es um das Wohl der Menschen, aller
Menschen und unter ihnen besonders der Ar-
men und Bedréngten zu tun ist oder um die In-
teressen und Privilegien einer Minderheit. Kirch-
liche Verlautbarungen weisen seit einiger Zeit
immer klarer in diese Richtung.

Aber dass das bereits bis in das landldufige
kirchliche Bewusstsein hinab- und hineinge-
sickert wire, 1dsst sich wohl kaum sagen. Selbst
bei manchen, die solche Verlautbarungen mit-
verfasst und -verabschiedet haben, hat man den
Eindruck, dass sie dann, wenn es konflikttréch-
tig zur Sache geht oder gehen miisste, doch ganz
gern abwiegeln in dem Sinne, es sei ja gar nicht
so gemeint.
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Ein befreundeter Theologe machte mich in
einem Gesprich darauf aufmerksam, Wwelche
Chance gerade heute fiir die katholische Kirche
darin bestehe, dass sie als globale Institution zu
wirken vermdchte. »Gerade heute« meint: in ei-
ner Zeit, in der sich auf den verschiedensten Ge-
bieten ein enormer Globalisierungsschub voll-
zieht. Bisher hat dieser allerdings eine einseitige
Okonomische Schlagseite und bewegt sich vor-
wiegend von Nord nach Stid. Aus christlich-
kirchlicher Sicht gilt es, nicht diesen Globalisie-
rungsprozess an sich zu verteufeln, aber hart-
néckig nachzufragen, wem er zugute kommt. Im
Kontakt mit ihren Schwestern und Briidern in
der so genannten Dritten Welt ist es den Chris-
tinnen und Christen hierzulande ein Leichtes,
sich ein Bild davon zu machen, wie sich dort —
brutal, ja massenttend — die Folgen der &ko-
nomischen Globalisierung und Neoliberalisie-
rung auswirken. Weil sie davor nicht die Augen
verschlieBen, haben sich unter die bei uns 6f-
fentlich gern verunglimpften Globalisierungskri-
tiker nicht nur viele Basischristen und -christin-
nen eingereiht, sondern auch Bischéfe aus ver-
schiedenen Landern.

Doch muss man nicht blof an eine Politik in
solch grofen Dimensionen denken. Oft genug
sind es Einzelkonflikte oder -projekte in allen
moglichen Teilen der Welt, bei denen es fiir die
Beteiligten hilfreich wére, wenn ihnen von
auBen Solidaritdtsadressen zukédmen. Welche po-
sitiven Wirkungen das nicht selten zeitigt, wissen
in dieser Weise engagierte Kirchengemeinden,
die eine Partnerschaft mit einer anderen Kir-
chengemeinde in der Welt eingegangen sind,
gern und selbstbewusst zu berichten. Im Zeital-
ter des Internet féllt es wahrlich nicht schwer,
solche Kontakte herzustellen. Im Ubrigen ist das

Internet {iberhaupt eine hervorragende Quelle
fiir Informationen aus aller Welt auch im kirch-
lichen Bereich, angefangen von den teilweise
sehr gut gestalteten Homepages des Vatikan und
der Bischofskonferenzen bis hin zu Gruppen aus
dem »alternativen Katholizismus«.

Erschreckend ist vor diesem Hintergrund,
wie schwer sich die hiesigen landlaufigen
Gemeinden damit tun, in solchen globalen Maf-
stdben zu denken und zu handeln, obwohl
allenthalben zu spiiren ist, dass die Globalisie-
rung enorme Riickwirkungen bis in die lokalen
Ebenen hinein zeitigt, also im Grunde jede Kir-
chengemeinde mit ihren Angehé&rigen davon
betroffen ist. Sie diirfen sich dann allerdings nicht
wundern, wenn wache Zeitgenossen ihnen
bescheinigen, sie seien wohl —allerdings nicht im
johanneischen Sinn —nicht von dieser Welt, und
sich darum von ihnen abwenden bzw. ihnen aus
dem Wege gehen.

Okumene

@ Weil bisher nur von der katholischen Kir-
che die Rede war, muss unbedingt als dritter
Punkt hinzugefiigt werden: Wenn Weltkirche et-
was mit der Uberwindung von Grenzen zu tun
hat — ohne damit fiir eine Nivellierung aller Gren-
zen plédieren zu wollen, denn Weltkirche im
hier gemeinten Sinne kann nur Einheit in Ver-
schiedenheit bedeuten —, dann hat sie es auch
mit der Uberwindung von konfessionellen —und
andersreligiosen — Grenzen zu tun. Dazu braucht
es wohl keiner weiterer Erlduterungen; nur so
viel zur Erinnerung: Katholizitit und Okumene
meinen im Grunde dasselbe: Weltkirche — als
Kirche(n) in der Welt.

Bulletin »Weltkirche.
Dokumente aus Asien,
Afrika und Lateinamerikas.

im Jahr erscheinende und
von Adveniat, Misereor und
Missio herausgegebene

Informationsduelle fiir
kirchliche Vorgange in der
Dritten Welt ist das achtmal

TVgl. K. Piepel, Lernge-
meinschaft Weltkirche,
Aachen 1993. Eine gute

156 Norbert Mette / Weltkirche — Kirche in der Welt DIAKONIA 33 (2002)



Johannes Meier

éDie Entwicklung der romisch-katholischen

Kirche zur Weltkirche

Von den lose vernetzten
Gemeinden der ersten Jahrhunderte
iiber Missionierung und Eroberung
bis zur polyzentrischen,
postkolonialen Weltkirche fiihrte
ein langer Weg. Ein Durchgang
durch die Jahrhunderte.

® Binnen weniger Generationen hat sich das
Christentum in der Welt der Antike {iber groBe
Entfernungen hin ausgebreitet. Schon im Neuen
Testament ist das zu erkennen. Entlang der da-
maligen Verkehrswege wurde es unter Nutzung
der seinerzeitigen Weltsprache »Koine« ziigig be-
kannt gemacht. Oft diente dabei das Netz der
jiidischen Synagogen als Ausgangspunkt der
christlichen Predigt. So kam es zur Bildung von
Gemeinden insbesondere in den urbanen Kno-
tenpunkten des Reiseverkehrs.

Deutlich langsamer verlief die Entwicklung
im léndlichen Raum, wo sich Wanderprediger
der regionalen Sprachen wie syrisch oder kop-
tisch bedienen mussten; doch kam im 2. bzw.
3. Jahrhundert eine christliche Literatur auch in
diesen Sprachen auf.

Die Gemeinden begriffen sich seit ihren An-
fangen als Teil einer weltumspannenden christ-
lichen Gemeinschaft. Anonyme Ausbreitung,
nicht institutionalisierte Mission war die Regel;
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nach Uberzeugung der Alten Kirche trug vor
allem die werbende Kraft des Gemeindelebens
den Glauben weiter.!

Trotz einer Serie reichsweiter Verfolgungen,
besonders im 3. Jahrhundert, lieR sich das Chris-
tentum nicht ausldschen. Um 300 diirfte es im
»Imperium Romanum« einen Bevilkerungsan-
teil von 5-10% gestellt haben mit deutlichen
Schwerpunkten im Siiden und Osten des Mit-
telmeers. Ein Jahrhundert spéter befand es sich
bereits in der Rolle der Mehrheitsreligion. Durch
die germanische Volkerwanderung 16ste sich im
Westen die romische Herrschaft im Laufe des fol-
genden Jahrhunderts auf, wobei die in das Reich
eindringenden Germanenstimme teilweise be-
reits vom Christentum erfasst waren. Im Osten
konnte sich das Byzantinische Reich mit dem
Zentrum Konstantinopel behaupten, doch ent-
fernten sich hier im Kontext der christologischen
Streitigkeiten die orientalischen Kirchen der Nes-
torianer (Syrien) und Kopten (Agypten) vom Ver-
bund der Orthodoxie. Die Grenzen des R6mi-
schen Reiches hat das Christentum gleichfalls er-
staunlich friih, ndmlich schon im 2. Jahrhundert,
{iberschritten; im 4. Jahrhundert ist es in Ar-
menien, Georgien, Mesopotamien, Persien, In-
dien, Arabien, Nubien und Athiopien, bald auch
bei den Kelten in Irland présent.2
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Das Aufkommen des Islam im 7. Jahrhun-
dert fiihrte zum Verlust damaliger christlicher
Kernlander wie Paléstina, Syrien, Agypten, Nord-
afrika und Teilen Kleinasiens. Trotz zunehmen-
der [solation entfaltete die nestorianische »Kir-
che des Ostens« eine rege, bis nach Zentralasien
und China reichende Missionstdtigkeit. In der-
selben Epoche nahmen die germanischen Vélker
in Nordwesteuropa und Skandinavien, die Balten
und Ungarn wie auch die Slawen in Ost- und Sii-
dosteuropa das Christentum an, letztere teils un-
ter westlich-rémischem Vorzeichen (Polen,
Tschechen, Slowenen und Kroaten), teils unter
dem Einfluss von Byzanz (Bulgaren, Serben,
dann — beginnend mit der Taufe Vladimirs des
Heiligen im Herbst 989 in Cherson auf der Krim
— die Russen). Unterdessen entstand aus der Al-
lianz der rémischen Pépste mit den frinkischen
Herrschern das »christliche Abendland, die Ver-
schmelzung von Kirche und Reich zu jener »chri-
stianitas¢, die sich in der Folgezeit mehr und
mehr als »societas perfecta« verstand.3

Kreuzziige und Mission

® Im ersten Jahrhundert des zweiten christli-
chen Millenniums lassen sich dann deutlich Kon-
turen identifizieren, die im breiten Strom der
Christentumsgeschichte erstmals zu Recht von
der »rémisch-katholischen Kirche« sprechen las-
sen. Sie bildeten sich in jener Bewegung aus, die
meist nach dem spéteren Papst Gregor VIL.
(1073-1085) benannt wird. Wenn in den Lehr-
biichern oft von der »Gregorianischen Reform«
gesprochen wird, so ist diese Begriffswahl irre-
fiihrend. Was die Méanner um Gregor VII. und
nicht zuletzt dieser selbst betrieben, war keine
Reform, jedenfalls nicht im Sinne der Wieder-
herstellung von etwas friiher Dagewesenem,
sondern es war eine fundamentale Umgestal-
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tung, eine radikale Transformation des Vorheri-
gen, mit Eugen Rosenstock-Huessy die »Papstre-
volutiong. In problematischer Weise bezog die
Romische Kirche dabei die Idee des Reiches Got-
tes auf sich selbst. Es ist kein Zufall, dass genau
in dieser Zeit — freilich nach einem bereits langen
Prozess des Auseinanderlebens — das Schisma
zwischen der Ost- und Westkirche eintrat
(1054). Mit dem Kardinalskollegium und vor

W Papsttum in einer
neuartigen Superioritat

allem der Sammlung des kanonischen Rechtes
schuf sich das Papsttum die entscheidenden In-
strumente seiner neuartigen Superioritit, die es
im Investiturstreit auch gegeniiber dem Kaiser-
tum reklamierte und aus der heraus es zu den
Kreuzziigen (1076-1291) aufrief, in denen die
Westkirche erstmals {iber den abendléndischen
Raum auszugreifen begann.*

Um 1140 erreichten die lateinischen Kreuz-
fahrerstaaten Jerusalem, Antiochien, Edessa und
Tripolis ihre groBte Ausdehnung; 1187/89 von
Saladin zuriickerobert, wurden sie danach von
den Kreuzfahrern zum Teil wiedergewonnen,
ehe 1291 mit dem Fall von Akkon die Lateiner-
herrschaft im Vorderen Orient zu Ende ging. Die
Riickeroberung (»reconquista«) der von den
Mauren 711/714 besetzten Iberischen Halbinsel
ging vom christlichen Widerstand in Asturien
und Navarra aus; sie schritt vom Pyrendenvor-
land (9. Jahrhindert) {iber den Duero (um 1000)
und Tajo/Tejo (Toledo 1085, Lissabon 1147) bis
nach Valencia und Sevilla (1238 bzw. 1248) vor-
an, wurde aber erst 1492 mit der Einnahme
Granadas abgeschlossen.®

Von diesen militdrischen Unternehmungen
unterschieden sich sporadische Missionsprojek-
te der Franziskaner und Dominikaner im Orient.
Zur Zeit der Mongolenherrschaft (13./14. Jahr-
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hundert) reisten die Bettelm&nche Johannes de
Piano Carpini, Wilhelm von Rubruk, Johannes
de Monte Corvino und andere in die Mongolei,
nach China, Tibet und Indien, wo sie einzelne
Kirchenprovinzen griindeten, mit Alanen und
Armeniern zeitweilige Unionen eingingen und
zugleich den Nestorianern begegneten, die das
Christentum lange vor ihnen in all diesen Ge-
bieten verbreitet hatten. Die Vertreibung der
Mongolen aus China (1368) und der erneute
Mongolensturm in Richtung Westasien unter
Tamerlan (um 1400) fithrten zum Untergang fast
all dieser christlichen Gemeinden im mittleren
und fernen Osten. Die von den Mongolen aus
Zentralasien vertriebenen Tiirken bedrdngten
seit dem 14. Jahrhundert die byzantinische
Kirche, die deshalb die Hilfe des Westens suchte
— letztlich ohne Erfolg. Seit der Einnahme Kon-
stantinopels (1453) war die »Tiirkengefahr«
ein sténdiger Faktor auch in der Geschichte des
Westens.©

Die Unterbrechung der Verbindungen in
den Orient zu Land motivierte zur Suche eines
Seewegs. In fortschreitenden Etappen drangen
die Portugiesen, die sich recht friith (1267) der
Mauren auch im Algarve hatten entledigen kén-
nen, an der westafrikanischen Kiiste nach Siiden
vor und erreichten 1488 das Kap. In einzelnen

W Taufe einheimischer Kénige {

Regionen wie Sierra Leone und Kongo kam es
iiber Kontakte mit den Portugiesen zur Taufe ein-
heimischer Konige. Afonso 1. (1506-1543), K-
nig des Kongo, strebte danach, sein Reich in der
christlichen Vilkerfamilie zu verankern.

Schon 1498 erreichten die Portugiesen In-
dien. Hier wurde Goa zum Angelpunkt ihres
Handelsimperiums und im Rahmen des Patro-
natsrechtes, das Papst Nikolaus V. 1455 Portu-
gals Konigen zugestanden hatte, als Bischofs- und
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Metropolitansitz (1534, 1558) zum »Rom des
Ostens« ausgebaut. AuBerhalb der portugiesisch
kontrollierten Tetritorien kam es, nicht zuletzt
im Zusammenhang mit dem Wirken des hl.
Franz Xaver S, vielfach zu Ubertritten zum
Christentum. Im weiteren Verlauf des 16. Jahr-
hunderts verengte sich die anfangs recht tole-
rante kirchliche Haltung gegeniiber der indi-
schen Kultur. Die Synode von Diamper (1599)
erzwang die Vereinigung der Thomaschristen
mit der rémisch-katholischen Kirche.”

In Japan hatten die Jesuiten ab 1549 ein-
zelne lokale Herrscher gewinnen und so ein Netz
christlicher Gemeinden aufbauen kénnen; um
1600 diirften ca. 10% der japanischen Bevilke-
rung Katholiken gewesen sein. Das Wiederer-

Y Respekt vor den
indigenen Kulturen {{

starken der zentralen Dynastie ging mit einer
Abwendung vom Christentum einher; grausame
Verfolgungen fiihrten zur totalen Unterdriickung
der Gemeinden bis Mitte des 17. Jahrhunderts.?

In China gestalteten sich die Anfénge der
Mission sehr viel schwieriger als in Japan. Die
Akkommodationsmethode, die in Japan ent-
wickelt worden war und auf Respekt vor den in-
digenen Kulturen beruhte, trug aber schlieBlich
auch in China Friichte; Matteo Ricci und ande-
re Jesuiten traten in Dialog mit dem Konfuzia-
nismus; sie gaben christlich-theologische Schrif-
ten in chinesischer Sprache sowie konfuziani-
sche Texte in lateinischer Ubersetzung heraus.
Die »zivile¢ Deutung der konfuzianischen Riten
durch die Jesuiten wurde Vdn den Bettelorden
abgelehnt. Ahnliche Spannungen entstanden in
Indien um den von Roberto de Nobili in der Ma-
durai-Mission eingeschlagenen Weg einer Inte-
gration in das Kastensystem. Daraus entwickel-
te sich der jahrzehntelange »Ritenstreit«. Die

Johannes Meier / Die Entwicklung zur Weltkirche 159



1622 gegriindete »Kongregation fiir die Glau-
bensverbreitunge (»Sacra congregatio de propa-
ganda fide«) in Rom vertrat lange Zeit eine prin-
zipielle Inkulturationsbereitschaft, die aber
schlieBlich westlichem Ethnozentrismus unter-
lag, als 1742/44 zwei pépstliche Bullen die Dul-
dung der umstrittenen Riten untersagten und da-
mit den Niedergang der Jesuitenmission in Asi-
en heraufbeschworen. Bemerkenswert ist, dass
sich in dieser Zeit in Korea unter dem Eindruck
der Lektiire christlicher Texte in chinesischer
Sprache, die von Jesuiten verfasst waren, eine
erste christliche Gemeinde bilden konnte.®

Im Unterschied zu Portugal baute Spanien
in seinen mit der Seefahrt des Christoph Kolum-
bus 1492 beginnenden Eroberungen westlich
des Atlantik eine Flichenherrschaft auf, die sich
wesentlich auch auf kirchliche Institutionen
stiitzte. Im Rahmen des 1508 der spanischen

y Eroberungsziige,
Arbeitszwang und Epidemien {

Krone verliehenen, umfassenden Patronatsrech-
tes wurden bis 1620 fiinf Kirchenprovinzen (San-
to Domingo, Mexiko, Lima, Santa Fé de Bogotd
und Charcas/Sucre) mit 35 Ditézesen und Hun-
derten von Pfarreien geschaffen. Hinzu kam auf
den zum spanischen Patronatsbereich gehoren-
den Philippinen das Erzbistum Manila mit drei
Suffraganbistiimern. Das durch die gewaltsamen
Eroberungsziige, Arbeitszwang und Epidemien
verursachte massenhafte Sterben der Urbevil-
kerung des Karibischen Raumes l6ste 1511 Pro-
teste der Dominikaner gegen die Conquistadoren
aus, woraus sich eine jahrzehntelange kolonial-
ethische Debatte entwickelte, die politisch das
Verbot der Indianersklaverei und die teilweise
réumliche Trennung von européischen Siedlern
und indianischer Bevdlkerung Zur Folge hatte
und insbesondere in Grenzregionen die Alterna-
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tive der »Reduktionen« ermdoglichte (Missions-
siedlungen). Viele den lateinamerikanischen Ka-
tholizismus bis heute pragende Strukturen wur-
den in der Barockzeit (17. und erste Hélfte 18.
Jahrhundert) geschaffen: Kathedralen, Kloster-
anlagen, Hospitéler, Seminarien, Universititen,
Stiftungen in den Stddten, ein Netz von Pfarrei-
en, Kapellen und Missionen auf dem Land, wo
auch die groBen Wallfahrten entstanden, oft als
Symbiose von indigenen religidsen Traditionen
und katholischer Kreuzes-, Marien- oder Heili-
genverehrung.

In Randzonen Spanisch-Amerikas wie Nord-
westmexiko, Kalifornien und Florida, im Orino-
co-Becken und den venezolanischen Llanos, am
oberen Marafién (Amazonas), bei den Moxox
und Chiquitos, auf der Insel Chiloé im Siiden
Chiles und in Paraguay entwickelten sich ge-
schlossene Missionsgebiete unter Leitung der
Franziskaner, Kapuziner und anderer Orden, vor
allem der Jesuiten, die dann aufgrund eines poli-
tischen Kurswechsels 1767 abrupt ausgewiesen
wurden. Das Staatskirchentum der Bourbonen
brachte im letzten Drittel des 18. Jahrhunderts
zwar etliche Bistumsneugriindungen und Pro-
vinzialkonzilien, entfremdete aber auch Teile des
niederen Klerus der spanischen Monarchie.!?

Missionsbewegung
und Zivilisierung

@ Die von der Franzosischen Revolution aus-
gehenden Erschiitterungen bescherten der ka-
tholischen Weltmission eine kritische Phase; so
war die Propaganda-Kongregation zeitweilig auf-
gehoben; es kam kaum noch Personal aus Euro-
pa in die Missionen, und einheimischer Klerus
war Mangelware. Diesem Tiefstand der katholi-
schen Mission steht ab 1800 ein Aufschwung
der protestantischen Missionsbewegung ge-
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geniiber, bei der sich evangelisatorische und zi-
vilisatorische Motive verbanden und die mit
ihrem Apparat an Schulen, Spitélern, Druckerei-
en usw. als Faktor der Modernisierung in Er-
scheinung trat. Nach und nach aber erholte sich
die katholische Kirche. Mehr als in den Jahr-
hunderten zuvor trat das Papsttum in ihr Zen-
trum. Zahlreiche neue Missionsorden wurden
gegriindet, z.B. die Spiritaner (1841), die Com-
bonianer (1867), die WeiBen Véter (1868) und
die Gesellschaft des Gottlichen Wortes (1875).
Neu war inshesondere das Auftreten weiblicher
Kongregationen in den auBereuropdischen Mis-
sionslandern, wo Spitéler und Schulen neben
den Kirchen zu Siulen der katholischen Missi-
onsarbeit wurden. Obwohl die Missionsbewe-
gung aus eigenen Motiven lebte und meist friiher

»Sendboten
der europdischen Kultur {

begann als die handelsméBige Erschliefung und
die Kolonialherrschaft, entwickelte sich im Lau-
fe des 19. Jahrhunderts doch eine problemati-
sche Symbiose. Die meisten Missionare waren
von der Uberlegenheit der westlichen Zivilisati-
on {iberzeugt und verstanden sich als Sendboten
der europgischen Kultur; sie akzeptierten die Be-
herrschung der Welt durch die Kolonialméchte
als natiirlichen Weg zur weltweiten Ausbreitung
des Christentums.!!

Ganz besonders wurde die christliche Mis-
sion in China von der Kolonialpolitik iiberschat-
tet. Durch den Opiumkrieg (1840/42) hatte
GroBbritannien die Offnung des Landes und die
Abtretung Hongkongs erzwungen. Mit Ausnah-
me Macaos entzog der Heilige Stuhl 1857 Chi-
na dem portugiesischen Patronat und unterstell-
te die Missionen im folgenden Jahr einem
franzdsischen Protektorat und franzdsischer Ge-
richtsharkeit. Das Deutsche Reich nutzte 1897
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die Ermordung zweier katholischer deutscher
Missionare zur Besetzung des Hafens Tsingtau.
Der fremdenfeindliche Aufstand des religitsen
Geheimbundes der »Boxer« (1899/1901) loste
ein bewaffnetes Eingreifen der europdischen
Michte aus. Erst 1947 nahm das 1911/12 re-
publikanisch gewordene China Beziehungen
zum Heiligen Stuhl auf, die bald darauf, bei der
kommunistischen Machtiibernahme, wieder ab-
gebrochen wurden.!2

Schwerpunkt des britischen Empire war In-
dien. Der Gouverneur William Bentinck leitete
ab etwa 1830 in Indien eine Verwestlichungs-
politik ein (englische Amtssprache, anglikanische
Schulen, Unterdriickung hinduistischer Sitten so-
wie von Witwenverbrennung und Kindesaus-
setzung). Die katholische Mission hatte
hauptséchlich bei den nicht-hinduistischen Ur-
einwohnern (Adivasis) und den Kastenlosen (Pa-
rias, Harijans) Erfolge. Im Jahre 1901 z&hlte [n-
dien unter 290 Millionen Einwohnern 1,45 Mil-
lionen Katholiken, 0,82 Millionen Protestanten
und 250.000 orientalische Christen.

In Schwarzafrika begann eine intensivere
katholische Missionsarbeit erst in der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts. Den beteiligten Or-
densleuten wurde groBer Heroismus abverlangt,
viele starben nach wenigen Monaten Einsatz.
Man setzte auf ein langes Katechumenat und

Wtridentinisches Priesterbild in
einer total anderen Kultur {

stellte hohe Taufanforderungen. Die Polygamie
wurde bekampft. Als 1913 erstmals ein Schwar-
zer zum Priester geweiht Wdrde, war damit das
tridentinische Priesterbild erfolgreich in einer to-
tal anderen Kultur eingefiihrt worden.

In Lateinamerika erholte sich die katholi-
sche Kirche nur langsam von der tiefen Krise, in
welche sie durch die internen Auseinanderset-
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zungen in der Unabhéngigkeitsfrage, die Ab-
wanderungen groRer Teile des Klerus sowie die
langdauernde Vakanz zahlreicher Bistiimer im
ersten Drittel des 19. Jahrhunderts gestiirzt wor-
den war. Seit 1851 kam es zu Konkordaten Roms
mit den unabhéngigen Staaten und zum Aufbau
einer selbsténdigen Didzesanorganisation. In ab-
gelegenen Regionen wie im Inneren Amazoni-
ens oder im Sliden Argentiniens und Chiles
drang die Mission weiter vor, ebenso in der In-
selwelt des Siidpazifik.

Nach der Wende zum 20. Jahrhundert er-
reichten der westliche Kolonialismus und zeit-
gleich die Intensitdt missionarischer Présenz in
Afrika und Asien einen neuen Hohepunkt. Da
aufkommende nationale Bewegungen das mis-
sionarische Christentum als »denationalisierend«
zu kritisieren begannen, suchten die Missionen
starker nach indigenen Ausdrucksformen des
christlichen Glaubens. In Lateinamerika gaben
umgekehrt die verstdrkte européische Einwan-
derung und die »Romanisierung« der Kirche des
Kontinents ein verdndertes Gesicht. Mit dem Zu-
strom von Priestern und Ordensleuten aus Itali-
en und Frankreich, der zunehmenden Ausbil-
dung mittel- und stidamerikanischer Kleriker in
Rom sowie dem 1899 in Rom abgehaltenen er-
sten lateinamerikanischen Plenarkonzil setzten
sich ultramontane Frémmigkeitsformen vielfach
auf Kosten lokaler einheimischer Traditionen
durch, was die seit 1910 einsetzende Verbrei-
tung von Pfingstkirchen geférdert haben diirfte.

Entkolonisierung
und Inkulturation

® Derl. Weltkrieg wurde in Asien und Afrika
weithin als moralische Katastrophe des westli-
chen Christentums wahrgenommen, unterbrach
aber die weitere Ausbreitung desselben nicht.
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Wegbereiter der Idee eines einheimischen Epi-
skopats war der flimische China-Missionar Vin-
zenz Lebbe. 1926 weihte Pius XI. erstmals sechs
Chinesen zu Bischéfen. Vorangegangen war
1923 die Weihe eines indischen Bischofs, 1927
folgte die eines Japaners. In Voraussicht der Ent-
kolonisierung setzte Pius XII. diese Entwicklung
mit der Weihe des ersten schwarzafrikanischen
Bischofs 1939 fort. Zwischen dem Ende des II.
Weltkriegs und dem Beginn des I1. Vatikanischen
Konzils wurden auch erstmals ein Chinese
(1946), ein Inder (1953) und ein Afrikaner aus
Tansania (1960) ins Kardinalskollegium aufge-
nommen. Kirchenrechtlich bedeutsam war die
Umwandlung der provisorischen » Apostolischen

yregulire Kirchenprovinzen {{

Vikariate« in regulére Kirchenprovinzen; dies ge-
schah in Indien schon 1886 und Japan 1891;
China folgte erst 1946, Schwarzafrika zwischen
1950 und 1960, Vietnam 1960, Indonesien
1961 und Siidkorea 1962. In Schwarzafrika stieg
die Gesamtzahl der Katholiken von 1900 bis
2000 von ca. 1 auf ca. 100 Millionen Getaufte;
einzelne Linder, z.B. Gabun, Angola, Kongo,
Ruanda und Burundi, haben heute einen Katho-
likenanteil von iiber 50%. Das Jahrzehnt des gra-
duell stérksten Wachstums war das von 1950 bis
1960, also unmittelbar vor dem Ende der Kolo-
nialherrschaft.

Asien bietet ein anderes Bild. Relativ starke
katholische Bevdlkerungsanteile haben — abge-
sehen von den Philippinen — Vietnam und Korea
(ca. 10%). Indien z&hlt 12 Millionen Katholiken,
die ungleich verteilt sind: hohe Anteile in Goa,
auch in Kerala und Tamil Nadu, geringste Antei-
le in der Ganges-Ebene (Uttar Pradesh). Indien
hat zahlreichen Klerus und entsendet Missiona-
re und Schwestern ins Ausland. Japan hatte im
Jahrzehnt nach dem verlorenen Krieg (1945-
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1955) eine Krise des religiosen Selbstbewusst-
seins (Shintoismus) und eine Konversionsbewe-
gung zum Christentum, die aber dann abebbte.
Fast vollig ohne christlichen Einfluss sind die
Kernlinder des Buddhismus in Stidostasien (But-
ma/Myanmar, Laos, Kambodscha und Thai-
land).!3

Was sich seit 1945 andeutete — Riickgang in
den traditionellen Zentren des Christentums,
{iberproportionales Wachstum in anderen Re-
gionen der Erde —, hat im Verbund mit der Er-
fahrung des I1. Vatikanischen Konzils zu einem
Abbau des Eurozentrismus gefiihrt. Kirche er-
féhrt sich mehr und mehr als weltumspannende
Gemeinschaft von Ortskirchen. Seit dem Jaht, in
dem das Konzil endete (1965), zdhlt die stidliche
Hemisphére der Erde mehr Katholiken als die

nordliche. Zu Beginn des dritten Jahrtausends
betrégt das Verhiltnis bereits ca. 35% zu 65%.
Die groBte Dynamik hat sich in der zweiten Half-
te des 20. Jahrhunderts in der Kirche Latein-

)y lebenskriftiges Christentum
im Aufbruch

amerikas entwickelt. Aber auch in Asien und
Afrika sorgen Inkulturation, Kontextualitdt, 6ku-
menischer Dialog und soziale Sensibilitét fiir ein
offenes, lebenskriftiges Christentum im Auf-
bruch zu einer kulturell polyzentrischen Welt-
kirche. Doch werden neue Anstrengungen notig
sein, um unter den Bedingungen des 21. Jahr-
hunderts christliche Identitdt und Katholizitdt im
globalen Rahmen zu definieren. !4
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Robert Schreiter

Kirche als nglobal player«

Globalisierung betrifft Kommunikation,
Wirtschaft, Politik und Soziales. In allen
vier Dimensionen hat die Kirche bereits
Erfahrungen als Mitspielerin auf der
Weltbiihne; in allen gilt es jedoch, das
kirchliche Engagement auszubauen und

zu verbessern. Einige Vorschlige.

® Wenn — wie derzeit im Gange — die Welt-
ordnung neu ausgerichtet wird, erscheint es ge-
raten, auch nach der Rolle zu fragen, die die Kir-
che als weltweite Organisation auf der Weltbiih-
ne in Zukunft spielen wird. Seit der Zeit des
Kaisers Konstantin, als das Christentum erstmals
staatlich toleriert wurde, war die Kirche mehr
als nur eine lokale Teilnehmerin in den Angele-
genheiten der Welt. Vor allem die rémisch-ka-
tholische Kirche hat viel iiber ihre Aufgabe als
»Sakrament fiir die Welt« nachgedacht —um die-
se Formulierung des Zweiten Vatikanums aufzu-
greifen. Wie steht es nun mit dieser Rolle bzw.
Aufgabe angesichts der Restrukturierung der
Welt nach dem Fall des Kommunismus und
durch den Aufstieg der Globalisierung?

Zur Beantwortung dieser Frage sind drei
Schritte notig: Zuerst miissen die Bedingungen
betrachtet werden, unter denen eine Institution
heute {iberhaupt ein »global player« sein kann,
und zwar durch einen genauen Blick darauf, wie
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die Globalisierung das internationale Feld zur-
zeit verdndert. Zweitens ist zu analysieren, wie
die Kirche selbst ihre Strukturen und Prioritdten
bereits neu ausgerichtet hat, um als Mitspielerin
in der globalen Arena angesehen zu werden,
ohne sich weder auf politischer, konomischer
oder sozialer Ebene einfach aktuellen politischen
Stromungen anzupassen. Schlieflich ist zu fra-
gen, was aus all dem folgt, wenn die Kirche in
den nichsten Jahren ein bedeutender »global
player¢ sein mdchte.

Bedingungen

@ Jede Institution, die sich auf der Weltbiihne
bewegen will, muss bis zu einem gewissen Grad
die Regeln akzeptieren, die dort herrschen, denn
es sind die Regeln, die Interaktion auf dieser Ebe-
ne erst moglich machen: ein allgemein aner-
kanntes Set von Vereinbarungen und Konven-
tionen fiir Kommunikation und Aktion. Zwar
gibt es einen Interpretationsspielraum der Re-
geln, und Regeliiberschreitungen sind durchaus
gegeben, doch sind diese Uberschreitungen erst
durch die Regeln iiberhaupt ermdglicht.

Ein kurzer Blick in die Geschichte zeigt,
dass auch die Kirche seit den Zeiten des kon-
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stantinischen Christentums diesem Muster ge-
folgt ist. Als sich etwa im 11. Jahrhundert Euro-
pa eine neue Ordnung gab, unterzog sich auch
die Kirche einer Reform und entwickelte eine
kritische Distanz zum Kaisertum. Ab dem 17.
Jahrhundert setzten sich auch in der Kirche ab-
solutistische Regierungsformen durch. 1848 ver-
sdumte es die Kirche, den Verdnderungen durch
die republikanischen Bewegungen in Europa zu
folgen und hat diesbeziiglich erst im Zweiten Va-
tikanischen Konzil nachgezogen. Immer war die
Kirche dann am effektivsten, wenn sie sich ei-
nerseits an die gegebenen Regeln hielt, anderer-
seits aber kritisch distanziert blieb und so auch
gegen das auftreten konnte, was sie jeweils als
die bedréngenden (Jbel der Zeit erkannte. Das
entspricht auch dem theologischen Verstdndnis,
dass die Kirche zwar in die Welt gesandt, aber
nicht von der Welt ist — ein Verstindnis, das in
den Dokumenten des Zweiten Vatikanums skiz-
ziert wurde, etwa in der erstmaligen Rede von
Religionsfreiheit oder in der differenzierten Sicht
der Stellung der Kirche in der modernen Welt,
wie sie Gaudium et Spes entwickelt.

Was bedeutet das nun fiir die Kirche in der
Zeit der Globalisierung? Die Welt ist nicht mehr
dieselbe wie 1965; der Wohlfahrtsstaat wird vom
Neoliberalismus aufgezehrt, die bipolare politi-
sche Ordnung wurde von einer multipolaren er-
setzt (mit den USA als unerreichter Weltmacht)
und die Kommunikationstechnologie hat die
ganze Welt enger miteinander verbunden als je
zuvor. Globalisierung ist dabei ein zutiefst ambi-
valentes Phdnomen, das zugleich ungeahnten
Reichtum fiir einige wenige beinahe plétzlich er-
reicht hat, das die Chance gebracht hat, in man-
chen Teilen der Welt die Armut wirksam zu
bekdmpfen (etwa in China oder Indien), das aber
auch die Last derer noch mehr erhoht hat, die
ohnehin schon die am meisten Bedrdngten wa-
ren. Der weitere Vormarsch der Globalisierung
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ist nicht unaufhaltbar. Sie ist schon einmal ge-
stoppt worden und zwar durch den Ersten Welt-
krieg und die wirtschaftliche Depression der
1930er-Jahre. Doch aller Wahrscheinlichkeit

Wdie Last der am meisten
Bedringten noch erhéht

nach wird unsere ndchste Zukunft weiterhin von
Globalisierung geprédgt werden, auch wenn sie
sich verdndert und in adaptierten Formen neuen
Realitdten zu begegnen sucht.

Wer heute {iber die Globalisierung als ent-
scheidenden Faktor auf Weltebene nachdenkt,
muss dabei vier Dimensionen dieses Phdnomens
im Auge haben: eine Kommunikations-Dimensi-
on, die verschiedene neue Technologien nutzt,
um Verbindungen herzustellen und 6ffentliche
Meinung zu bilden (vom Internet {iber Satelli-
ten-Fernsehen bis zu Funktelefonie); eine &ko-
nomische Dimension, die das neoliberale, kapi-
talistische Modell der Profitsuche als Grundlage
menschlicher Existenz und Gesellschaft darstellt;
eine politische Dimension, in der eine neue Ord-
nung die makro-, meso- und mikrosoziale Ebene
betrifft, den modernen Nationalstaat schwéacht
und translokale und transnationale Mdglichkei-
ten schafft; und eine soziale Dimension, die von
allen drei genannten Elementen beeinflusst wird,
aber zusétzlich einen hohen Grad von Migration
einbringt, der zur Entwicklung multikultureller
Gesellschaften gefiihrt hat, auch in solchen Welt-
gegenden, die bislang als homogen galten.

Diese vier Dimensionen det Globalisierung
bilden die Matrix aller globalen Aktivitdten. Wie
kann die Kirche nun unter diesen Bedingungen
zu einem bedeutsamen »global player« werden?
Wie kann sie sich also in der Welt so engagieren,
dass sie ihrem Evangelisierungsauftrag gerecht
wird und zugleich kritische Distanz bewahrt, um
gegen Ungerechtigkeit auftreten zu kénnen?
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Auf der Weltbiihne spielen

® Was folgt aus dieser kurzen Charakterisie-
rung der Globalisierung fiir die Kirche? Jede der
vier Dimensionen birgt Elemente, die zusam-
mengenommen Méglichkeiten fiir den Einsatz
auf der globalen Biihne erdifnen.

Kommunikation: Zundchst muss sich die
Kirche sowohl der Mittel als auch der Methoden
der Kommunikation, die zurzeit neue Formen
der Vernetzung hervorrufen, genau bewusst sein.
Zwar hat der Vatikan eine hervorragende Web-
site, die den Zugang zu einer Fiille vatikanischer
Dokumente erleichtert, Radio Vatikan dagegen
scheint mit den neuen Méglichkeiten dieses Me-
diums nicht Schritt zu halten. Andererseits zei-
gen die Ubertragungen von Papstreisen und an-
deren papstlichen »Events« durchaus ein Ver-
stdndnis fiir den potenziellen Einfluss solcher
Ereignisse auf die difentliche Meinungsbildung.
Eine religiose Fiihrergestalt mit Charisma kann
ein sehr effektiver Kommunikator religidser Wer-
te sein, wie der Dalai Lama und eben Johannes
Paul II. gezeigt haben. Solche Medienereignisse,
die zugleich mit der Sendung der Kirche iiber-
einstimmen und den Menschen, die vom Me-
dienkonsum geprdgt sind, vermittelbar sind,
stellen eine wichtige Plattform dar, um auf der
Weltbiihne einflussreich zu sein.

Dabei braucht nicht erwédhnt zu werden,
dass die Rezeption der Botschaft bzw. die Art,
wie sie tatsdchlich aufgenommen wird, genau
beachtet werden muss. Den Fokus nur auf die In-
tegritdt der Botschaft zu setzen, kann in einer
multikulturellen Welt dazu fiihren, dass die Bot-
schaft im Grunde iiberhaupt nicht vermittelt
wird.

Wirtschaft: Seit 1997 hat Papst Johannes
Paul II. eine Lehre {iber Globalisierung ent-
wickelt, gestiitzt auf die Katholische Soziallehre
und speziell auf sein eigenes Enzykliken-Korpus.
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Die Botschaft ist dabei klar: Es gibt keine wahre
Globalisierung ohne Solidaritdt unter allen Men-
schen und vor allem mit den Armen und Ausge-
schlossenen des Globalisierungsprozesses. Da fiir
seine Lehre die Theologie der Person zentral ist,
ist fiir den Papst jede Reduktion des Menschen

Y keine wahre Globalisierung
ohne Solidaritat {

auf einen Produzenten oder Konsumenten von
Giitern unakzeptabel. Ohne ein bestimmtes §ko-
nomisches System zu propagieren (Johannes
Paul II. ging immer mit beiden, Kapitalismus und
Kommunismus, ins Gericht), hdlt er an einer Vi-
sion fest, die den Menschen in das einbettet, was
er eine »Kultur des Lebens« nennt.

Um als »global player« eine glaubwiirdige
kritische Position zu beziehen, muss die Kritik
dabei ein geniigend tiefgehendes Verstindnis der
Situation zeigen, um als hérenswert aufgefasst
zu werden, und sie muss eine konsistente Bot-
schaft beinhalten, die einen menschlichen Ton
anschlégt. Das ist es, was Johannes Paul II. in Be-
zug auf Wirtschaft und Armut zu tun versucht.

Politik: Die politische Dimension der Glo-
balisierung ist vielleicht ihre komplexeste. Die
Rolle, die es auf der globalen oder Makroebene
zu spielen gilt, ist die einer Weltfiihrung (world
leadership) sowohl im Politischen als auch im So-
zialen. Frither waren die einzigen Akteure auf
dieser Ebene nationale Staatschefs. Heute muss
man auch transnationale Firmen, Nichtregie-
rungsorganisationen oder auch Medienstars da-
zurechnen. Ein Blick in die Einladungsliste des
Weltwirtschaftsgipfels in Davos vermittelt einen
Eindruck davon, wer heute diese Fiihrerfiguren
sind.

Eine Funktion auf dieser Weltebene zu be-
anspruchen, zumindest im Sinne der Artikulati-
on einer Botschaft, kann man nur mit einer sol-
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chen Botschaft, die universalistisch und in ge-
wisser Weise abstrakt ist und zugleich genug me-
taphorische Kraft hat, die Herzen der Menschen
zu erreichen. Der Universalismus ist nétig, um so
viele und so unterschiedliche Bevélkerungen wie
nur moglich anzusprechen. Der einigermafien
abstrakte Charakter der Botschaft bedeutet, dass
der Inhalt so klar und einfach wie méglich for-
muliert wird. Nichtsdestotrotz muss die Bot-
schaft bewegen: In ihr miissen Erinnerungen
und Hoffnungen so zum Klingen kommen, dass
es die Menschen zum Handeln motiviert.
Politik ist aber ebenso auf der mittleren oder
Mesoebene wirksam. Gerade das ist eine der
wichtigen Entwicklungen im Zuge der Globali-
sierung, wobei das Neue der Aufbau regionaler
Zusammenschliisse wirtschaftlicher oder politi-
scher Art ist. Kommunikationstechnologien er-
mdoglichen enge Kontakte und geographische
Niahe gemeinsame Strategien. Die Européische
Union ist ein Beispiel dieser Entwicklungen.
Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Prin-
zipien der Subsidiaritdt und Kollegialitdt neuer-
lich betont. Die Bildung nationaler und transna-
tionaler Bischofskonferenzen (z.B. CELAM in

»kontinentale Patriarchate {{

Stidamerika oder FABC in Asien) stellte die re-
gionale Konkretisierung dieser Prinzipien dar.
Auch die auf den Bischofssynoden der 1990er-
Jahre eingebrachten Vorschlage fiir kontinentale
Patriarchate waren Ausdruck davon. Netzwerke
innerhalb und zwischen international agieren-
den Ordensgemeinschaften geben ein weiteres
Beispiel dieser Regionalisierung. Sie widerspricht
dabei keineswegs Aktivitdten auf der globalen
Makroebene, sondern verwirklicht im Gegenteil
eine konkretere Anwendung universaler Prinzi-
pien in den speziellen Bedingungen, die in der je-
weiligen Region vorherrschen.

DIAKONIA 33 (2002)

Der Vatikan hat nun in den letzten Jahren
regionale Strukturen zu schwéchen gesucht, u.a.
durch direkte Uberwachung einzelner Kirchen in
der Gemeinschaft der Ortskirchen. Die Com-
munio-Theologie, gedacht als Reflexion der Ein-
heit in Vielfalt, hat sich dabei als anfillig fiir

»»Communio-Theologie anféllig
fiir ideologische Manipulation {{

ideologische Manipulation erwiesen, die jede in-
termedidre Struktur vernichtet — oft zur Frustra-
tion der Leitungspersonen auf der mittleren Ebe-
ne und zum Arger der Menschen an der Basis.

SchlieBlich erhélt auch die lokale oder Mi-
kroebene eine neue Bedeutung fiir die globale
Biihne. Die zersetzenden Auswirkungen der
Globalisierung werden auf der lokalen Ebene am
deutlichsten wahrgenommen, dort, wo sich die
Menschen jeder Entscheidungsautonomie {iber
ihr Leben beraubt fiihlen. So hat die Zunahme
der Globalisierung paradoxerweise das Bewus-
stsein fiir das Lokale eher gesteigert als es in Ver-
einheitlichung untergehen zu lassen. Widerstand
— wiederum gestérkt durch die Mittel sozialer
Kommunikation — kann hier so heftig werden,
dass sich die dadurch erreichte Identitatsstér-
kung vom universalen Pol zum stark Partikuldren
verschiebt.

In der Kirche war es das Konzept der [nkul-
turation, das eine Balance zwischen Makro- und
Mikroebene schaffen sollte; die Universalitit des
christlichen Glaubens musste ihren Ausdruck in
den partikularen Realititen des Lokalen finden.
Soweit das umgesetzt wurde, wurde eine ge-
wisse Balance tatsdchlich erreicht. Doch die In-
kulturation wurde an vielen Stellen hintertrie-
ben, sogar in vergleichsweise kleinen Dingen,
was in erhdhten Spannungen bis hin zum offe-
nen Konflikt zwischen »global¢ und »lokal¢ in
der Kirche resultierte.
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Das Soziale: Das, was im Zusammenhang
mit Globalisierung in Bezug auf soziale Fragen
am meisten ins Auge sticht, ist das Auftreten mul-
tikultureller Gesellschaften, entstanden durch
fortschreitende Urbanisierung wie durch armuts-
und konfliktbedingte Migration. Dabei geht es
nicht nur um den ZusammenstoR ethnischer
Identitdten, es geht ebenso um einen Widerstreit
zwischen pramodernen und modernen Lebens-
weisen, die sich heute im postmodernen
Schmelztiegel vermischen. Religion, erfahren als
ein Element der Kontinuitdt in der Identitét der

» Verbindung von
Religion und Gewalt {{

MigrantInnen, wird nun zum Priifstein der —
auch gewaltsamen — Verteidigung dieser Iden-
titdt. So kam es zu einem wiederauflebenden In-
teresse an Religion (ganz im Gegensatz zu den
Vorhersagen einer weitergehenden Sékularisie-
rung) und immer &fter zur Verbindung von Re-
ligion und Gewalt.

Translokale religidse Traditionen wie Chris-
tentum, Islam oder Buddhismus bieten potenzi-
ell machtvolle Quellen fiir die [dentitdt der Men-
schen, die von einem Kontext zum anderen
wechseln. Auf globaler Ebene miissen sich die
Fiihrer dieser Traditionen bemiihen, die frie-
densfédhigen Dimensionen ihres Glaubens zu be-
tonen, und Zusammenarbeit tiben.

Die Einladungen von Johannes Paul II. an
die religiosen Filihrer der Welt 1986 und 2002,
nach Assisi zu kommen und fiir den Frieden zu
beten und die Gewalt zu verwerfen, sind ein
exzellentes Beispiel fiir Aktionen dieser Art,
die dabei die symbolische Dimension des Sozia-
len unterstreichen, indem sie es in dramatische
und charismatische Gesten umsetzen, die wiede-
rum gut in den Medien kommuniziert werden
kénnen.
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Kirche als »nglobal player«

@ Wiesteht es nun um die Weltkirche als »glo-
bal player«? Neben den bereits erfolgten Hin-
weisen zu den vier Dimensionen der Globalisie-
rung, sollen nun als Zusammenfassung noch ei-
nige Punkte genannt werden:

1) Oberstes Gebot ist, die Rolle der Kom-
munikation zu beachten —in unserem von ihr so
durchdrungenen Zeitalter: Es geht hier um Auf-
merksamkeit auf symbolische Gesten und Ereig-
nisse, auf Fiihrerfiguren mit Charisma und dar-
auf, wie Botschaften aufgenommen werden
(kénnen).

2) Aussagen zu 6ffentlich bedeutsamen The-
men miissen sowohl Kompetenz beweisen (aus-
reichende Kenntnis des Phdnomens) als auch Lei-
denschaft — »compassion« im Sinne eines Auf-
rufs zu einer moralischen Vision statt einer
einfach utilitaristischen Sichtweise.

3) Alle drei Ebenen des Makro-, Meso- und
Mikrolevels sind bedeutsam. Jede Politik, die die

»Aufruf zu

einer moralischen Vision {

mittlere Ebene ausschaltet, wird die Frustration
auf der lokalen Ebene erhéhen und wird in sei-
ner Kontrolle einzelner Mitglieder oder lokaler
Kirchen als totalitdr angesehen werden.

4) Kirche hat die Kapazitdt, moralische Au-
toritdt, wie sie in den Religionen der Welt ver-
kdrpert ist, zusammenzufiihren und mit grofier
Kraft in eine Welt hinein zu sprechen, in der Re-
ligion wieder im Aufwind ist.

5) Im all dem muss Identitdt immer wieder
neu verhandelt werden. Fiir die Kirche als »glo-
bal player¢ hat das weitreichende Konsequen-
zen, denn ihre [dentitdt muss klar sein, darf sich
aber nicht rigide zeigen und nie vergessen, dass
die universalistische und abstrakte Sprache der
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globalen Ebene in je groBere Konkretheit iiber-
setzt werden muss, je mehr sie sich der lokalen
Ebene néhert. Vor allem braucht es aber Flexibi-
litdt, um mit den sich stindig verdndernden Be-
dingungen auf der Weltbiihne mitzuhalten. Nur

wenn das erreicht werden kann, wird die Kirche
auch im 21. Jahrhundert eine Mitspielerin auf
Weltebene bleiben.

Ubersetzung aus dem amerikanischen Englisch:
Veronika Priiller-Jagenteufel

Internetadressen zum Stichwort »Weltkirche«

http://www.vatican.va

Hinter dem nicht besonders ansprechenden Outfit ver-
bergen sich gute Zugénge zu vielféltigen Informatio-
nen, z.B. unter der Rubrik »Rémische Kurie« zu Do-
kumenten und Erkldrungen der verschiedenen pépst-
lichen Réte — etwa dem fiir Gerechtigkeit und Frieden,
Cor unum, dem Rat fiir Seelsorge fiir die Migranten
und Menschen unterwegs (inklusive Zeitschrift) etc.

http://www.muenchen.missio.de/
Weltkirche.html

Die Site bei missio Miinchen bringt Presseinformatio-
nen, kirchliche Dokumente aus der Weltkirche sowie
ein paar direkte Berichte aus Partnerldndern.

http://www.muenchen.missio.de/Weltkirche/
DokumenteWeltkirche.html

hat seit 10/98 alle Nummern der Zeitschrift »Welt-
kirche aktuell¢, die monatlich Dokumente aus den
Kirchen Asiens, Afrikas und Lateinamerikas bringt, als
pdf-files zum downlaod.

http://www.missio.at/werkmappe/

Hier gibt es die von missio Osterreich herausgegebe-
ne »Werkmappe Weltkirche, eine wertvolle Samm-
lung von wichtigen Informationen und Materialien fiir
Gemeinde und Schule zu weltkirchlichen Themen
zum download!
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http:/ /www.kath.ch/weltkirche.htm

bietet ein gute Linksammlung zum Vatikan, zu Bi-
schofskonferenzen, der europiischen Bischofskonfe-
renz und einzelnen Didzesen weltweit.

~ http://www.steyler.at/

Auch auf dieser Homepage der Steyler Missionate fin-
det sich eine sehr gut sortierte Linkseite, auch zu kon-
tinentalen Zusammenschliissen von Orden oder Bi-
schofskonferenzen und anderen Einrichtungen.

http://dbk.de/schriften/DBK3.Weltkirche/

fithrt zu einer vollstdndigen Liste der Schriftenreihe
»Stimmen der Weltkirche« (hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz). Leider sind die meis-
ten Schriften als vergriffen gekennzeichnet, einige
kann man aber bestellen und die zwei neuesten gibt

es auch zum download.

http://www.oneworld.net

Nachrichten aus aller Welt, Projekte, Initiativen fin-
det man hier in Fiille. Uber 1000 entwicklungspoliti-
sche oder Menschenrechtsorganisationen sind hier

weltweit angeschlossen.

Weitere wichtige Homepages:
http://www.missio-aachen.de/
http://www.adveniat.de
http://www.misereor.de
http://www.caritas-international.de
http://www.paxchristi.de/
http://www.renovabis.de/

Robert Schreiter / Kirche als sglobal players 169



LROINONEE -

Franz Weber

‘Spannendes Abenteuer Weltkirche?
Wahrnehmung welt- und ortskirchlicher Lernprozesse

»Rom gegen die Ortskirchen« und
nsterbende Kirche in Europa — bliihende
Kirche im Siiden« sind zu simple
Formeln fiir die komplexe Wirklichkeit
Welikirche. Sie zeigt sich vielmehr
insgesamt und an vielen Orten

als herausfordernde Gnade.

@ Es krache schon seit einiger Zeit gewaltig
im Gebilk der katholischen Weltkirche, sagen
viele, und die Risse im »Kirchengebdude« seien
uniibersehbar. Nach »Richtung« verschieden,
fordern die einen vehement Ab-, Um- oder Neu-
baumaRnahmen, wihrend die anderen fiir die
Errichtung massiver Stiitzmauern eintreten, da-
mit die Restaurierungsarbeiten am kostbaren
Glaubens- und Kulturgut gefahrlos vor sich ge-
hen konnen.

So einfach sollte man sich die Erneuerung
der Kirche allerdings nicht machen. Wer sich
nicht damit begniigt, die gegenwértigen Ausein-
andersetzungen plakativ als ein Gegeneinander
von »konservative und »progressive, von »ro-
misch« und »antirémisch¢, von »Hierarchie«
und »Laien« zu deuten, sondern sie weltweit als
Vorgang einer spannungsreichen Ekklesiogene-
se, einer Kirchwerdung im Prozess, in den Blick
Zu nehmen versucht, der kann Walter Kasper
durchaus zustimmen: Die Kirche ist tatséchlich
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»gegenwartig auf dem Weg {iber vielfdltige inne-
re und duBere Konflikte mitten in einem Ge-
staltwandel begriffen, dessen Ende noch nicht
abzusehen ist, in dem sich aber ihre Communio-
Struktur und damit der Reichtum ihrer Katholi-
zitdt deutlicher und reicher auspragen werden,
als dies in den letzten Jahrhunderten der Fall sein
konntex!.

In seiner jiingsten »freundschaftlichen Aus-
einandersetzung« mit Kardinal Ratzinger hat Kar-
dinal Kasper aus eigener pastoraler Erfahrung als
Ditzesanbischof und in Berufung auf viele an-
dere Bischofe in der Weltkirche aber auch sehr
deutlich iiber die Zunahme zentralistischer Ten-
denzen in der Kirche Klage gefiihrt.? Es ist nicht
Absicht dieses Beitrages, auf dieses aus der Ba-
lance geratene Verhiltnis zwischen Universal-
und Partikularkirche3 einzugehen und die zahl-
reichen Widerspriiche zwischen konziliarer
Communio-Theologie und »unkommunikativerg
Welt- und Ortskirchenpraxis darzustellen. Statt
dessen soll hier der Versuch unternommen wer-
den, auf der Basis von Erinnerungen an biblische
Kirchenbilder und ekklesiologische Leitideen des
2. Vatikanischen Konzils zu einer Wahrnehmung
einiger Lebenszeichen zu gelangen, die ein dif-
ferenzierteres Bild der katholischen Weltkirche
von heute ergeben.
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Die alten Kirchenbilder

@ Wer die Kirche mit einem Haus vergleicht,
steht zwar ganz in der biblischen und patris-
tischen Tradition, spiirt aber zugleich, dass die-
ses alte Bild der neuen Wirklichkeit einer multi-
ethnischen und plurikulturellen Weltkirche viel-
fach nicht mehr gerecht wird. Die biblischen
Vergleiche stellen aber zumindest klar, dass
diese Kirche immer noch zuerst »Gottes Baug
(1Kor 3,9) und »Hauswesen Gottes« (1Tim 3,15)
ist, in der Menschen »als lebendige Steineg
(1Petr 2,5) »im Geist zu einer Wohnung Gottes
erbaut¢ (Eph 2,22) werden, und nicht nur eine
»Baustelleq, in der lediglich globale und lokale
menschliche Hierarchien und Strategien mitein-
ander im Streit liegen.

Auch das neutestamentliche Bild der Kirche
als »Boot im Sturmg (vgl. Mt 8,23-27) — auf dem
manche wie auf einem »Traumschiff« nur ein
buntes religidses Bordprogramm erleben méch-
ten, wéhrend andere sich Kirche wiederum als
geistliches Kreuzzugsschiff wiinschen — kann
zwar die bedrohte Situation vieler Gemeinden
vor Ort versinnbildlichen, aber nicht die gegen-
seitige Verflechtung von Ortskirchen aus ver-
schiedenen Kontinenten zum Ausdruck bringen.

Von allen biblischen Vergleichen wiirde sich
wahrscheinlich noch am ehesten die Vorstellung
von einer Kirche als »Zelt Gottes unter den Men-
schen¢ (Offb 21,3) dazu eignen, um in etwa jene
millionenfache Wirklichkeit verschiedener in-
kulturierter Sozialgestalten christlicher Gemein-
den zu bezeichnen, mit der wir es heute tatsdch-
lich zu tun haben.

»Normalfall« von Kirche

® Die »Kirche Christi ist wahrhaft in allen
rechtméBigen Ortsgemeinschaften der Glaubi-
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gen anwesendg, stellt das 2. Vatikanum ekkle-
siologisch niichtern fest. Das Konzil erinnert in
der selben Nummer der Kirchenkonstitution da-
ran, wie der »Normalfall von Kirche« vor Ort de
facto aussieht: »In diesen Gemeinden, auch
wenn sie oft klein und arm sind oder in der Dias-
pora leben, ist Christus gegenwirtig.« (LG 26)
Wo aus der hoffnungsstiftenden Erfahrung der
Gegenwart des gekreuzigten und auferstande-
nen Herrn und aus der Kraft seines Wortes Ge-
meinden an der Basis der Weltkirche leben und
iiberleben, weill man oft gar nichts — Gott sei
Dank — von den Konflikten, die es zwischen ei-
ner Orts- oder Regionalkirche und Instanzen der
rémischen Kirchenleitung immer wieder gibt.
Diese Auseinandersetzungen stellen welt-
weit gesehen sicher nur einen Bruchteil dessen
dar, was Ortskirchen und Gemeinden in ihrem
jeweiligen kulturell-sozialen Spannungsfeld an
anderen Bewédhrungsproben durchzustehen ha-
ben. Wer mit Medard Kehl das stindige Abster-
ben und Aufleben bestimmter geschichtlich-so-
ziologisch gewachsener Formen von Kirche mit
dem Bild des Weizenkorns deutet?, findet auch

ystindiges Absterben und Aufleben {

eher einen Zugang zu einem tieferen Versténdnis
der schmerzlichen Wachstums- und Reifungs-
prozesse in vielen Kirchen des Stidens, in denen
kulturell-religiose Konflikte und ethnisch-soziale
Gegensdtze ein versdhntes Miteinander von
Menschen verschiedener Herkunft in einer
christlichen Gemeinde oft nahezu unméglich
machen. !

Dass Kirche dennoch immer wieder unter
den schwierigsten Voraussetzungen und unter
den unmdglichsten Bedingungen moglich wird,
verdankt sie dabei nicht zuerst kirchlicher Di-
plomatie und pastoraler Strategie, sondern der
Leben schaffenden Kraft des Geistes Gottes, der
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sie auch in bedrohlichen Konflikten am Leben
erhilt. Wenn Kirche vor Ort weltweit »Freude
und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen
von heute, besonders der Armen und Bedrédng-
ten aller Art¢ wahrnimmt und »sich mit der
Menschheit und ihrer Geschichte wirklich engs-
tens verbunden« (GS 1) und solidarisch weiB,
dann wird sie auch fahig, in der Welt als »dem
Schauplatz der Geschichte der Menschheit«, der
»von ihren Unternehmungen, Niederlagen und
Siegen geprégt ist« (GS 2), ein Zeichen des Heils
und der Hoffnung zu sein.

nGeschenkte Katholizitate

@® Esist kaum anzunehmen, dass den zum 2.
Vatikanum versammelten Bischéfen damals
tatsdchlich bewusst war, dass sie auf diesem Kon-
zil Zeugen des »ersten amtlichen Selbstvollzugs
der Kirche als Weltkirche« wurden, wie Karl
Rahner in seiner theologischen Grundinterpre-
tation des Vatikanum II feststellt.> War doch das
Konzil noch {iberwiegend von europdischer
Theologie geprégt, die sich wahrscheinlich fiir
viele Bischdfe aus den Kirchen des Siidens als
schwer nachvollziehbar erwies. Da gab es auch
noch wenig Raum fiir kontextuelle Theologien
und inkulturierte Pastoral.

Was das Konzil aber {iber die Weltkirche als
das veine Gottesvolk, das in allen Volkern der
Erde wohnt« (LG 13), sagte, war damals am
Ende der kolonialen Ara wohl mehr als eine Vor-
ahnung. Hier wurden die lehramtlichen Voraus-
setzungen flir eine neue Kirchen- und Gemein-
deentwicklung geschaffen. Katholizitdt sei, so
sagt das 2. Vatikanum, als »Eigenschaft der Welt-
kirche¢ zu verstehen und sei als solche »eine
Gabe des Herrn selbst« (LG 13).

»Richtig katholisch« konnte die Kirche al-
lerdings erst werden, als sie »in aufrichtigem und
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geduldigem Zwiegesprdch« mit den Menschen
aller Religionen und Kulturen zu entdecken be-
gann, »was filir Reichtiimer der freigebige Gott
unter den Vélkern verteilt hat« (AG 11). Frauen
und Ménner, die aus verschiedenen Vélkern zum
Glauben kommen, diirfen nicht mehr als »arme
Heiden« betrachtet werden. Sie sind Tragerin-
nen und Trager Jahrtausende und Jahrhunderte
alter religidser Grunderfahrungen, die sie in
Form verschiedener Traditionen in die Kirche
einbringen.

All die religiosen und kulturellen Werte, die
sich eine Ortskirche in vielschichtigen Inkultu-
rationsprozessen yangeeignet« hat, wiirden welt-
kirchlich bedeutungslos bleiben, wenn diese in-
kulturierten Formen christlichen Glaubenslebens
innerhalb der einen Weltkirche nicht kommuni-

Y kommunizierbar und
als Bereicherung erfahrbar {

zierbar und als Bereicherung erfahrbar wéren.
Geschenkte Katholizitdt verpflichtet. Sie ist Neh-
men und Geben. Das Konzil fordert die Ortskir-
chen zur Mit-teilung der je eigenen Gaben mit
den anderen Teilkirchen auf (vgl. LG 13) und be-
griindet damit ekklesiologisch die Vision einer
Weltkirche als Gemeinschaft von Ortskirchen, in
der jede der anderen »etwas zu sagen und zu ge-
ben hat«, aber auch fihig ist, sich von der ande-
ren beschenken zu lassen.

Mut zur eigenen Kirchengestalt

® Die Kirchenkonstitution des Konzils mdch-
te diese der Kirche als Gnade zufallende Katho-
lizitdt in einer »innigen Gemeinschaft der geisti-
gen Giiter, der apostolischen Arbeiter und der
zeitlichen Hilfsmittel« (LG 13) zwischen den ver-
schiedenen Teilen der Kirche verwirklicht sehen.
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Diese weltumfassende »mehrdimensionale« Gii-
tergemeinschaft ist tatsdchlich in den letzten
Jahrzehnten wenigstens da und dort ansatzwei-
se in die Tat umgesetzt worden. Sie ist aber ge-
rade in unseren Breiten oft auch auf der Ebene

wEinseitigkeit des Gebens {{

gut gemeinter und hilfreicher »Spendenaktio-
neng des Nordens fiir den Siiden stehen geblie-
ben. Dass durch diese Einseitigkeit des Gebens
aber auch neue Abhéngigkeiten geschaffen wur-
den und weiter bestehen, ist genau so wenig zu
leugnen wie die vielen Zeichen weltweiter Soli-
daritét, die die Partner im Stiden oder Osten mit
Almosen nicht erniedrigen, sondern als Hilfe zur
Selbsthilfe auf eigene Beine stellen.®

Ob Weltkirche als Gemeinschaft von
grundsétzlich gleichberechtigten und gleichwer-
tigen Ortskirchen tatséchlich Gestalt gewinnt,
héngt wesentlich von deren Mut zur Verwirkli-
chung ihrer eigenen Kirchengestalt ab. Men-
schen, deren Vorfahren {iber Generationen um
ihre Menschenrechte und ihre Menschenwiirde
betrogen, als Sklaven ausgebeutet und auch in-
nerkirchlich als Angehérige »zweitklassiger«
Missionskirchen lange in einem Abhingigkeits-
verhéltnis gehalten oder hiufig wie unmiindige
Kinder behandelt wurden, finden jedoch nicht
von heute auf morgen zu einem gesunden Selbst-
bewusstsein. Die Demiitigungen und Verletzun-
gen sitzen tief. Nur eine ehrliche Aufarbeitung
der Missionsgeschichte als kirchlicher Schuld-
geschichte, wie sie etwa auch in den Verge-
bungsbitten von Papst Johannes Paul II. vom
1. Fastensonntag 2000 versucht wurde?, vermag
den »Missionierten« und »Kolonialisierteng
von einst ihre Freiheit und Menschenwiirde
zuriickzugeben.

Papst Paul VI. hat es in den Jahren nach dem
Konzil immer wieder verstanden, den Orts-
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bischéfen Mut dazu zu machen, in ihren Lokal-
und Kontinentalkirchen in Pastoral und theolo-
gischer Reflexion im besten Sinn des Wortes
»ihre eigenen Wege zu gehen«.? Es wire aber
auch viel dariiber zu sagen, welche Bedeutung
die kontinentalen Bischofskonferenzen und de-
ren regelméfBige Versammlungen fiir die Entste-
hung eines neuen kollegialen Bewusstseins unter
den Bischofen hatten und wie sich daraus auf
den einzelnen Sonderversammlungen der Bi-

1 Kirche mit aufrechtem Gang {(

schofssynode in den 90-er Jahren vor der Jahr-
tausendwende (1994 fiir Afrika; 1997 fiir Ame-
rika; 1998 je eine eigene Versammlung fiir Asi-
en und Ozeanien) auch eine neue Bereitschaft
und Entschlossenheit zu einer inkulturierten
Form von Evangelisierung im jeweiligen Kontext
entwickelte.

Da gab es die Forderung nach einer sich
vor kolonialer und postkolonialer Minderwer-
tigkeit und Unterwiirfigkeit distanzierenden afri-
kanischen »Kirche mit aufrechtem Gangg, wie
es ein Bischof vor der Afrikasynode formulierte?;
es gab den dringenden Wunsch nach einer
»Kirche mit einem wahrhaft asiatischen Ge-
sicht, den der Erzbischof von Jakarta, Kardinal
Julius Darmaatmadja, in seinem Resiimee zur
Asiensynode zum Ausdruck brachte!®, und es
gab die auf dieser Synode »iiberraschend selbst-
bewusst«!! auftretenden Bischife sowie deren
Kollegen auf der Ozeaniensynode, die »Klartext
redeten« und sich entschieden gegen jede von
auBen aufgezwungene Konformitét zur Wehr
setzten!2: All das und vieles mehr sind kriftige
Lebenszeichen der Kirchen des Siidens, die in
Einheit mit der Weltkirche ihren eigenen Weg
gehen wollen und auf MaRnahmen und
MaBregelungen aus Europa mit Recht allergisch
reagieren.
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Inkulturation
und pastorale Kreativitit

@ Im Anschluss an die Weltbischofssynode
iiber die Evangelisierung 1975 schrieb Paul VI.
in »Evangelii nuntiandi«, dass die universale Kir-
che in den Teilkirchen konkrete Gestalt anneh-
men muss (vgl. EN 62). Er meinte damit vor al-
lem eine tiefere Aneignung und Einwurzelung
des Evangeliums und scheute sich nicht, von des-
sen Verschmelzung »mit den Menschen, mit de-
ren Wiinschen, Reichtiimern und Grenzen, mit
der Art zu leben, zu lieben, Leben und Welt zu
betrachten« (EN 63) zu sprechen. Solches Ein-
tauchen der Frohbotschaft in alle Bereiche der
Gesellschaft und in die tiefsten menschlichen Le-
benserfahrungen, ist Ziel der Inkulturation, die in
jeder historischen Situation und in jedem kultu-
rellen Kontext wieder neu gewagt werden muss.

Das spannungsgeladene Ringen um ihre je
eigene geschichtliche kulturelle [dentitdt und So-
zialgestalt, das sich seit einiger Zeit in den auller-
européischen Ortskirchen vollzieht, macht die

»multikulturelle Vielfalt
und spannungsreiche Dynamik {

Kirche nun erst im eigentlichen Sinn des Wor-
tes zur »katholischen und damit multikulturel-
len Weltkirche.13 Katholizitdt, wie das 2. Vatika-
nische Konzil sie verstanden hat, bedeutet also
multikulturelle Vielfalt und spannungsreiche Dy-
namik. Sie ist genau das Gegenteil dessen, was
darunter landldufig und mit engem und &ngst-
lich-bewahrendem Sinn oft verstanden wird. Mit
dem Wort »katholisch« verbinden viele Zeitge-
nossen leider Vorstellungen von Unbeweglich-
keit und gdhnender Langeweile. Welches Ver-
stdndnis hat man aber hierzulande in Theologie
und kirchlichem Gemeindealltag von diesem
»Geschenk der Weltweite«, das bei ndherem
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Hinsehen viel Sprengkraft in sich birgt und zu ei-
ner der groften Herausforderungen fiir die Kir-
che in der Welt von heute werden kénnte?

»nKatholisches«
Weltkirchenbewusstsein

® Das Bewusstsein, zur katholischen Weltkir-
che zu gehéren, weckt im deutschsprachigen
Raum (vielleicht stérker als anderswo) ambiva-
lente Gefiihle. Bei vielen wird nur die rémische
Kirchenleitung gemeint, wenn von Weltkirche
die Rede ist. Die Berufung auf sie wird leider oft
nur als Notbremse und Verhinderung legitimer
und pastoral dringend notwendiger ortskirchli-
cher Reformprozesse eingesetzt.

Eine solche Sicht von Weltkirche ist nicht
nur theologisch einseitig. Sie wird weder der
weltweiten Ausstrahlung der letzten Pépste noch
all jenen von Rom ausgehenden Initiativen ge-
recht, von denen — etwa fiir den Einsatz fiir Frie-
den und Gerechtigkeit — zahlreiche Impulse aus-
gegangen sind. Der Blick auf die Weltkirche muss
ohne Zweifel auch ein (kritischer) Blick nach
Rom bleiben. Aber er ist nicht nur ein enger
»Blickkontakt« mit Papst und Kurie, sondern vor
allem auch ein Ausblick und Weitblick auf die
anderen Ortskirchen, aus denen uns in vielerlei
Hinsicht ein neuer und frischer Wind aus dem
Siiden entgegenweht, der unseren in letzter Zeit
oft schwer atmenden Kirchenlungen gut tun
wird.

Wer jedoch mit einem solchen »Fernblick«
nut dem Weltwunder einer neuen und »besse-
ren« Kirche begegnen mochte, wird und muss
enttduscht werden. Die Kirchen in den Landern
des Stidens kdmpfen meist nicht nur mit densel-
ben Problemen, die auch bei uns den Kir-
chenalltag bestimmen. Die Konflikte sind dort
oft viel tiefgreifender, die materiellen Mittel auf
jeden Fall viel knapper (und ganz wie bei uns ist
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das oft Anlass zu Streit und Zwietracht). Bliihen-
de Basisgemeinden und prophetische Bischofs-
gestalten sind auch anderswo ganz und gar nicht
der Normalfall. Der viel geriihmte Boom der
geistlichen Berufe ist zwar verheiBungsvoll, be-
darf aber einer klaren Unterscheidung der Geis-
ter und einer Priifung der wahren Motive derer,
die scharenweise in den Priester- und Ordensbe-
ruf drangen.

Die Blaudugigkeit, mit der manche mittel-
europdische »Dritte-Welt-Touristen« in den letz-
ten Jahrzehnten in den Siiden aufgebrochen sind
(ich habe vor meinem langjdhrigen Einsatz in
Brasilien auch zu ihnen gehdrt), hat bei denen,
die sich dann vor Ort wirklich die Augen fiir die
harte und spannungsgeladene Wirklichkeit von
Gesellschaft und Kirche 6ffnen lieBen, sehr
rasch dazu gefiihrt, die rosarote Brille subjektiv
ehrlicher, aber realitdtsferner Kirchentrdume
abzulegen.

Wer in der Begegnung mit der Glaubens-
und Gemeindewirklichkeit anderer Ortskirchen
tiefer zu blicken und schérfer hinzuschauen be-
ginnt, vermag in den krisen- und konfliktreichen
Entwicklungen jedoch so etwas wie einen Pro-
zess der »Neuwerdungg von Kirche zu ent-
decken. Die Rede von der pluriethnischen und
multikulturellen Weltkirche ist kein theologi-
sches Konstrukt oder Hirngespinst und auch kein
»Weltkirchentraume, sondern greifbare pastora-
le Wirklichkeit, die sich oft auf ganz verschiede-
ne und ungewohnte Art und Weise ereignet.

Ortskirchliches
Selbstbewusstsein

® Der Schritt von der Westkirche zur Welt-
kirche ist zwar mancherorts nach wie vor »im
Sprung gehemmt¢ (Helmut Krétzl), aber histo-
risch unaufhaltsam. Dabei ist es letztlich zweit-
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rangig und nebensédchlich, ob die Kirche im
Abendland einsehen wird, dass sie ldngst nicht
mehr »die Welt ist« und nicht den Anspruch er-
heben kann, fiir Kirchen anderer Kontinente in
Theologie und Pastoral »das MaR aller Dinge« zu
sein. Die in Gang gekommenen und oft unter
schmerzlichen Spannungen zwischen verschie-
denen ethnischen, kulturellen und kirchlichen
Gruppen vor sich gehenden Suchprozesse in den
Ortskirchen des Stidens werden unabhéngig da-
von weitergehen, ob sie in Europa Zustimmung
finden oder nicht.

Das wachsende Selbstbewusstsein kirchli-
cher Fithrungspersonlichkeiten und Gemeinden
in Asien, Ozeanien, Afrika und Lateinamerika
verbindet sich aber durchwegs mit einer grofen
Loyalitdt zum Papst und dem unbedingten Wil-
len, in Einheit mit der Universalkirche zu blei-
ben. Ethnozentrisch-nationalistische Tendenzen

¥ Bereitschaft
zum Widerspruch

sind da und dort nicht zu leugnen, schismatische
Stromungen aber sind nicht zu erkennen. Im
Wachsen ist aber auch die Bereitschaft zum Wi-
derspruch, wenn es um zentrale Lebensfragen
der jeweiligen Ortskirchen geht. Was der Kirche
in vielen Lindern in den zahlreichen sozialen
und kulturellen Konflikten besondere Glaub-
wiirdigkeit und Lebenskraft verliehen hat, ist
zweifellos das unerschrockene (Blut)Zeugnis vie-
ler Christinnen und Christen, unter denen auch
nicht wenige Bischofe, Priester und Ordensleu-
te waren, die ihr Leben hingegeben haben.
Trotz vieler Partnerschaften von Gruppen
und Gemeinden mit Menschen aus den Ortskir-
chen des Stidens und einiger guter Ansétze fiir
eine stirker interkulturelle Ausrichtung der
Theologie, mangelt es im deutschsprachigen
Raum auf breiter Ebene aber doch an weltkirch-
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lichem Weitblick. Die Einbildung, dass am deut-
schen Wesen die Welt genesen miisse, ist
schwiécher geworden, bleibt aber auch in der Kir-
che noch wirksam. Weltkirche ldsst sich aber

»in dynamischer Katholizitdt {

weder exportieren noch importieren. Sie ereig-
net sich tiberall dort, wo der Bruch zwischen
Evangelium und Kultur (vgl. EN 20) {iberwun-
den und das Wagnis der Inkulturation eingegan-
gen wird. Inkulturationserfahrungen sind nicht
{ibertragbar, wohl aber in dynamischer Katholi-
zitdt kommunizierbar. Manche Ortskirchen des
Stidens sind unter gewaltigen Spannungen auf
dem besten Weg, eine wagemutige, hoffnungs-
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volle und inkulturationsfdhige Kirche zu wer
den. Von ihnen kénnten wir als »alte¢ und in
mancher Hinsicht unbeweglich gewordene Kir-
che des Abendlandes wahrscheinlich einiges an
Bewegungsfreiheit und pastoraler Kreativitét
lernen.

Der Blick auf die Weltkirche bleibt span-
nend. Er fiihrt aus der resignativ und depressiv
machenden Enge unserer oft wenig konstrukti-
ven Kirchenkritik und unseres Kirchengejam-
mers in die Weite einer ebenfalls spannungs- und
problemgeladenen Kirchenvielfalt. Es ist ein
Blick, der nach manchem Frust wieder Lust da-
rauf macht, es doch immer wieder neu in unse-
rer Kirche zu versuchen, um in ihr auf Glau-
bensfreude und Lebensqualitét zu stoRen.

T W. Kasper, Art. sKirches,
in: LThK3 Bd. 5, 1473.

2 Ders., Das Verhaltnis von
Universalkirche und Orts-
kirche. Freundschaftliche
Auseinandersetzung mit
der Kritik von Joseph
Kardinal Ratzinger,

in: StZ 125 (2000) 795-803.

3 Ebd. 796.
*Vgl. M. Kehl, Wohin geht
die Kirche? Eine Zeit-

diagnose, Freiburg 1996, 16.

5 K. Rahner, Theologische
Grundinterpretation des II.

Vatikanischen Konzils,

in: Schriften zur Theologie
X1V, 288f.

SVgl. dazu M. Ott, Lernge-
meinschaft Weltkirche. Zum
Programm und zur Praxis
globalen Christseins, in: StZ
126 (2001) 541-556.

7 Die Vergebungsbitten von
Papst Johannes Paul Il. vom
23. Mérz 2000, in:
Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Hg.),
Arbeitshilfen 162, Bonn
2002, 30-37.

8Vgl. dazu F. Weber, »Da
fehlt es an einer richtigen
Inkulturation«. Wie

lernfahig und inkultura-
tionsbereit ist der »Missions-
kontinent« Europa?,

in: Lebendiges Zeugnis

56 (2001) 182.

9Vgl. R. Sarah, Den auf-
rechten Gang finden,

in: HerKorr 48 (1994)
245-251.

10 Zitiert nach:
Sonderversammlung der
Bischofssynode fiir Asien, in:

176 Franz Weber / Spannendes Abenteuer Weltkirche?

Weltkirche 4/1998, 121.

1 Vgl. dazu G. Evers,
Uberraschend selbst-
bewusst. Die asiatischen
Bischéfe auf ihrer Synode,
in: HerKorr 52 (1999)
356-361.

12 Ozeaniensynode:

Die Bischofe der Inseln
reden Klartext,

in: HerKorr 53 (1999) 65-66.
13 Vgl. G. Collet, Art.
sInkulturatione: Begriff
und Problemstellung,

in: LThK3, Bd. 5, 505.

DIAKONIA 33(2002)



f L LA R N R e

Katja Heidemanns

»Lernen fiir eine andere Welt«

Der Beitrag kirchlicher Hilfswerke zur welt-
kirchlichen Bewusstseinsbildung

Uber Spendenaufrufe der weltweiten
Not zu begegnen, ist in kirchlichen
Zusammenhingen beinahe unausweich-
lich. Wie dadurch und weit dariiber
hinaus ein Bewusstsein fiir das Welt-
kirche-Sein gefordert werden kann,
wird im Folgenden am Beispiel von
missio aufgezeigt.!

® »Weltkirchliches Engagement [ist] ein privi-
legierter Ort christlichen Zeugnisses in der Welt
von heute. Nicht zuletzt daran wird ablesbar, ob
wir Christen wirklich sind, was wir im Zeugnis
unserer Hoffnung bekennen. «2

So steht es in dem Papier tiber die Weltver-
antwortung der Kirche in Deutschland »Die eine
Sendung und die vielen Dienste¢, das die deut-
schen Bischdfe vor zwei Jahren herausgegeben
haben, um, wie es im Vorwort heilit, »den ge-
meinsamen Anstrengungen aus weltkirchlicher
Verantwortung neue Impulse zu geben¢3. Den
verschiedenen Organisationen weltkirchlicher
Solidaritdt und Partnerschaft, die diese Verant-
wortung in der deutschen Ortskirche wahrneh-
men, ist eines gemein: Ob als Griindungen der
Bischofskonferenz oder aus Initiativen einzelner
Christinnen und Christen erwachsen, verdanken
sie ihr Entstehen dem Bewusstsein einer welt-
kirchlichen Verbundenheit sowie der Einsicht,
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dass die Starkung und Gestaltung dieser Zusam-
mengehdrigkeit spezifischer Mafnahmen und
Strukturen bedarf.

Heute zeigt sich dieser Gestaltungsbedarf
vor allem in zwei Bereichen: Zum einen tragt je-
des weltkirchliche Engagement an der ge-
schichtlichen Hypothek, dass die Kommunikati-
on der christlichen Botschaft in der Regel einem
religits-kulturellen Selbstverstandnis folgte, wel-
ches das Gottes-, Menschen- und Weltbild der
Missionare absolut setzte. Dieses Selbstver-
stdndnis schlug sich in assistentialistischen und
paternalistischen Ansétzen zwischenkirchlicher
Beziehungen niedet, deren Uberwindung nicht
zuletzt aufgrund finanzieller Abhéngigkeiten bis
heute nicht wirklich abgeschlossen ist. Zum an-
deren kann sich gelebte weltkirchliche Zusam-
mengehorigkeit unter den globalen sozio-Gko-
nomischen Rahmenbedingungen kaum allein auf
die Linderung von unmittelbarer Not bzw. einen
gerechten Finanzausgleich zwischen den Kir-
chen im Norden und Siiden beschrénken, son-
dern erfordert vielmehr einen umfassenden Pro-
zess des Umdenkens, der auf einen sozialen und
tkonomischen Wandel weltweit und damit auch
in unserer eigenen Gesellschaft hinzielt.

In Deutschland hat die damit angedeutete
Vielfalt der Herausforderungen und der dafiir er-
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forderlichen Fachlichkeit bekanntermalen zu ei-
ner Arbeitsteilung zwischen den verschiedenen
Hilfswerken gefiihrt. Je nach Aufgabe und Ar-
beitsbereich wird deren Bemiihen, weltkirchli-
che Solidaritét und Partnerschaft als yexistentiell
glaubwiirdige >Lernfelder¢ «* erfahrbar werden

»Solidaritit und Partnerschaft
als Lernfelder {

zu lassen, eigene Akzente setzen, auch wenn
theologisch an der einen Sendung, d.h. an der
unaufléslichen Verbindung von Verkiindigung
und sozialem Engagement, von Evangelisierung
und Armutshekdmpfung festzuhalten ist.

Die folgenden Uberlegungen beziehen sich
exemplarisch auf Erfahrungen im Zusammen-
hang mit der Arbeit des Internationalen Katholi-
schen Missionswerks missio, dem insofern eine
Schliisselrolle im Ringen um die Weltkirche als
Lern- und Solidaritétsgemeinschaft zukommt, als
es das Fundament des christlichen Dienstes in
der Welt und damit den Existenzgrund der ver-
schiedenen Hilfswerke, den missionarischen
Grundauftrag, immer wieder neu vor Augen
fithrt. So heilt es in den Statuten der Pépstlichen
Missionswerke, diese hétten einerseits die Auf-
gabe, »das missionarische Bewusstsein im Got-
tesvolk zu wecken und zu vertiefen sowie iiber
das Leben und die Note der Weltmission zu in-
formieren«. Andererseits sollen sie »zur gegen-
seitigen Hilfe durch die Entsendung von Personal
und materiellen Mitteln an]...Jregen, um da-
durch den Geist der Solidaritdt im Hinblick auf
die Evangelisation der Welt zu schaffen¢.

Inwieweit ein Hilfswerk wie missio dazu
beitragen kann, unter Christinnen und Christen
hierzulande ein starkeres Bewusstsein fiir die
weltkirchliche Verbundenheit zu erzeugen,
héngt nicht zuletzt davon ab, ob es gelingt, die-
se doppelte Aufgabenstellung vor dem Hinter-
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grund der oben skizzierten Herausforderungen
immer wieder neu zu konkretisieren. Zugleich
verweist diese doppelte Aufgabenstellung auf ein
bekanntes Grunddilemma weltkirchlicher Be-
wusstseinsbildung, das hier nicht weiter vertieft,
aber als Problemanzeige genannt werden muss:
die Spannung zwischen Spendenorientierung
und Handlungsorientierung bzw. Bewusstseins-
bildung.

Die Einsicht, dass Spenden weder das glo-
bale System wirtschaftlicher Ungerechtigkeit
{iberwinden noch die durch Kolonialmission und
Kulturimperialismus geschlagenen Wunden hei-
len kénnen, &ndert nichts daran, dass der Trans-
fer materieller Hilfe von vielen Menschen und
Gemeinden noch immer als die effizientere MaR-
nahme weltkirchlicher Solidaritdt wahrgenom-
men wird, die zudem einen Weg bietet, mit der

»zwischen Spendenorientierung
und Bewusstseinsbildung {

eigenen Hilflosigkeit und dem Entsetzen {iber
Elend und Unterdriickung umzugehen. Dariiber
hinaus ist die Spendenorientierung sowie die ein-
seitig finanzielle Ausrichtung vieler gemeindli-
cher Partnerschaftsprojekte nur die Kehrseite der
nach wie vor erdriickenden materiellen Abhén-
gigkeitsstruktur, die die zwischenkirchlichen Be-
ziehungen auf allen Ebenen bestimmt. Dies gilt
es Zu bedenken und ernst zu nehmen, wenn im
Folgenden Perspektiven einer weltkirchlichen
Bewusstseinsbildung aufgezeigt werden.

»Weltkirche in lhrer Nihe«

® Unter diesen Slogan stellt missio sein Enga-
gement in den deutschen Didzesen, mit dem es
die Verantwortung fiir eine missionarische Be-
wusstseinsbildung wahrnimmt, d.h. die Welt-
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kirche in das Bewusstsein der Gldubigen zu tra-
gen sucht. Tatsdchlich haben die Missionswerke
von Beginn an das Bild geprégt, das sich Men-
schen in den Gemeinden hierzulande von den
Kirchen in Asien und Afrika, Lateinamerika und
Ozeanien machen. Waren es am Anfang Missi-
onsspiele und Zeitschriften, Erfahrungsberichte
von Missionarinnen und Missionaren etc., die
vom Leben der fernen Glaubensgeschwister er-
zéhlten, so wird das Bild der Weltkirche heute
iiber Kultur- und Kunstprogramme, an eine wei-
tere Offentlichkeit gerichtete Kampagnen und
vor allem {iber den Sonntag der Weltmission ver-
mittelt, zu dem alljahrlich Vertreterinnen und
Vertreter aus den Ortskirchen des Siidens nach
Deutschland eingeladen werden, um auf diese
Weise Gelegenheit zur Begegnung und zum Aus-
tausch von unterschiedlichen Lebens- und Glau-
benserfahrungen zu geben.

Jedoch tritt dieser klassische Aufgabenbe-
reich der Informationsvermittlung heute ange-
sichts der zunehmenden Verdichtung von Zeit
und Raum immer weiter in den Hintergrund; an-
ders als noch vor zehn Jahren sind Informationen
iiber Lebenssituation und Glaubenspraxis von

Yin einer zugleich
zusammenwachsenden und
auseinander fallenden Welt {(

Menschen in den Landern des Siidens auch fiir
den Einzelnen bei Interesse jederzeit abrufbar.
Entsprechende Veranstaltungsangebote stoBen
denn auch nur noch auf wenig Resonanz
und kénnen der Komplexitdt und Widerspriich-
lichkeit gesellschaftlicher Verhéltnisse in einer
zugleich zusammenwachsenden und ausei-
nander fallenden Welt kaum gerecht werden.
Andererseits fiihrt die fortschreitende weltweite
Vernetzung des Lebens zu erheblicher Verun-
sicherung, die auch in der Kirche viele Menschen
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mit einem Riickzug ins Private bzw. Geistlich-
Spirituelle beantworten.

Wie aber ist unter diesen verdnderten Be-
dingungen der Anspruch »Weltkirche in Ihrer
Nahe« zu iibersetzen? Wie kann ein Werk wie
missio seine spezifische, vor allem in der Bezie-
hung zu den Partnern im Siiden griindende Qua-
litdt als Trager weltkirchlicher Bewusstseinsbil-
dung zur Geltung bringen, wenn sich der Ver-
such, allein durch die Erméglichung von
Wissenserwerb zu einem Denken und Handeln
im weltkirchlichen Horizont hinzufiihren, als
Sackgasse erweist? Die mit dieser Frage verbun-
denen Problemstellungen, etwa einer angemes-
senen Generierung von Schliisselthemen welt-
kirchlicher Lernprozesse oder einer handlungso-
rientierten Verkniipfung des Bildungsprozesses
mit gesellschaftspolitischen und kirchlichen Pra-
xisfeldern, sind viel zu komplex, als dass sie sich
in Kiirze behandeln liefen, deshalb sei hier nur
ein grundlegender Aspekt herausgestellt.

Eine der vordringlichsten Herausforderun-
gen weltkirchlicher Bewusstseinsbildung liegt
heute zweifellos darin, die Zeichen der Zeit zu
unterscheiden und aus der Flut zur Verfiigung
stehender Informationen auszuwéhlen. Miindi-
ge Christinnen und Christen gibt es nicht von
selbst; Menschen brauchen Hilfen zum Umgang
mit der zunehmenden Komplexitat der Welt, Hil-
fen, um sich selbst mit den eigenen Méglichkei-
ten im weitgespannten Netz gesellschaftlicher
und kirchlicher Entwicklung verorten zu kén-
nen und die persénliche Lebensgestaltung an im-
mer neu zu reflektierenden Wertvorstellungen

Yy unter einem neuartigen
Begriindungsdruck

zu orientieren. Dies gilt insbesondere auch des-
halb, weil das Engagement fiir weltkirchliche An-
liegen ebenso wie andere Formen solidarischen
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Handelns heute viel stirker optionalen Charak-
ter hat und deshalb unter einem neuartigen Be-
griindungsdruck steht.

Diesen von den Einzelnen zu leistenden
Orientierungsprozess zu unterstiitzen verlangt
von den professionell mit der Initiierung welt-
kirchlicher Lernprozesse befassten Hilfswerken
eine erhohte Bereitschaft zur (Selbst-)Reflexi-
vitét. Konkret bedeutet das:

1) Es gilt Abschied zu nehmen von der Vor-
stellung, es sei moglich, als objektives Sprach-
rohr der Kirche des Siidens aufzutreten. So we-
nig es eine Standort unabhéngige Wahrnehmung
und Situationsdeutung dieser Kirche gibt, so
wenig kann es eine Standort unabhingige
Beschreibung der Ziele und Aufgaberi welt-
kirchlichen Lernens geben. Das durch die ge-
genwdrtige Suche nach Impulsen fiir das hiesige
Gemeindeleben gesteigerte Interesse an biblisch-
pastoralen Aufbriichen etwa in der asiatischen
Kirche ist nur ein Beispiel dafiir.¢ Dariiber hinaus

W Position fiir die Leidtragenden
dieser Verhéltnisse zu beziehen {{

vervielfdltigen sich mit der zunehmenden welt-
weiten Komplexitdt und Uniibersichtlichkeit der
Verhiltnisse die Perspektiven, aus denen wir sie
wahrnehmen und beschreiben kénnen. Hier
sind die Hilfswerke gefordert, Position fiir die
Leidtragenden dieser Verhéltnisse zu beziehen,
Machtunterschiede zu benennen und die Be-
dingungen extremer sozio-6konomischer Un-
gleichheit sowie den asymetrischen Charakter
zwischenkirchlicher Beziehungen in Erinnerung
zu rufen.

2) Inwieweit es weltkirchlicher Bewusst-
seinsbildung gelingt, Menschen zu befahigen, lo-
kales Handeln in Einklang mit globalen Erfor-
dernissen zu bringen, héngt entscheidend von
der Bereitschaft der Tréger dieser Bewusstseins-
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bildung ab, den Auswirkungen des eigenen Han-
delns in einer vielfach gebrochenen und frag-
mentierten Welt nachzuspiiren, Vorurteilsstruk-
turen in der Annéherung an die Partnerinnen
und Partner einzubeziehen und die eigene Rolle
als Teil der Weltkirche zu reflektieren. Wie an-
ders sollen Menschen dazu ermutigt werden, die
religiose und kulturelle Gebundenheit der eige-
nen Weltsicht zu erkennen und den eigenen Ho-
rizont im Wissen um diese Begrenztheit zu {iber-
schreiten, wenn nicht durch das glaubwiirdige
Beispiel einer Institution, deren tigliche Praxis
darin besteht, an der Verwirklichung der Lern-
gemeinschaft Weltkirche zu arbeiten? Eine sol-
che Lerngemeinschaft lebt ja, idealtypisch aus-
gedriickt, gerade von der Gegenseitigkeit, vom
wechselseitigen Austausch, der die Rollen der
Gebenden und Empfangenden immer wieder
neu verteilt und beide Seiten wachsen lasst. Was
haben wir jeweils zu geben, was empfangen wir
wiederum?

Die Kommunikation zwischen Christinnen
und Christen im Siiden und den Menschen in
Deutschland zu fordern, heilt deshalb auch, die
mit der spezifischen Rolle als Vermittlungsagen-
tur weltkirchlicher Visionen verbundene Ver-
antwortung zu thematisieren und sich immer
wieder kritisch zu fragen, inwieweit der fiir Kam-
pagnen und BildungsmaBnahmen ausgewdhite
Wirklichkeitsabschnitt und die dariiber vermit-

»mal als Opfer,
mal als Kampfer stilisiert {

telten Bilder christlicher Glaubenspraxis in den
Kirchen des Siidens Projektionen darstellen, in
denen die anderen je nach Bedarf einmal als Op-
fer und ein anderes Mal als Kampfer stilisiert wer-
den.

3) Ein solcher selbstreflexiver Ansatz ver-
langt schlieBlich auch, Verunsicherungen zuzu-
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lassen und die etwa aus Widerspriichen zwi-
schen dem Leitungsanspruch Roms und partiku-
laren Interessen der Ortskirchen resultierenden
Spannungen offen zu thematisieren, anstatt sie
zu verdrdngen oder mit einfachen Antworten zu
belegen. Wie schwierig sich eine solche Grat-
wanderung gestaltet, ldsst sich in der Praxis von
missio u.a. am Beispiel der mit den asiatischen
Kirchen gefiihrten Auseinandersetzung um ein
theologisch und lebenspraktisch verantwortetes
Verstandnis des religiosen Pluralismus oder am
Beispiel der Frage nach einem angemessenen
Umgang mit der Herausforderung durch
HIV/AIDS im siidlichen Afrika ablesen, dem
Thema der diesjahrigen Kampagne zum Welt-
missionssonntag.

Beitrag zum
globalen Lernen

® Im Hintergrund dieser kurzen Uberlegun-
gen steht das in der padagogischen Diskussion
beheimatete Konzept des globalen Lernens, das
Impulse fiir einen lebensnahen Umgang mit den
Auswirkungen von Globalisierungsprozessen ge-
ben will, indem es auf allen Stufen der Bil-
dungsarbeit zu einem personlichen Urteilen und
Handeln in globaler Perspektive hinfiihrt. Ob-
gleich immer wieder auf die Bedeutung der ka-
tholischen Kirche als dltestem global player hin-
gewiesen wird, ist das Konzept des globalen Ler-
nens bisher nahezu ausschlieBlich im Kontext
entwicklungspolitischer Bildung diskutiert wor-
den. Der Versuch, weltkirchliche Bewusstseins-
bildung als einen Beitrag zum globalen Lernen zu
konzipieren, d.h. als Befdhigung an der Gestal-
tung der Weltkirche aktiv und verantwortungs-
voll mitzuwirken und im eigenen Umfeld einen
Beitrag zu einer zukunftsfahigen Kirche zu leis-
ten, erdffnet jedoch Perspektiven, die einen Weg
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aus der vielfach konstatierten Miidigkeit in Sa-
chen weltkirchlicher Solidaritdt und Partner-
schaft weisen koénnen. Zugleich fiigt er dem Pro-
gramm globalen Lernens neue Aspekte hinzu.
Entscheidend ist, dass es hierbei nicht allein um
eine methodische Neuorientierung, sondern vor
allem auch um eine theologische Positionierung
und Vergewisserung dieser Bewusstseinsbildung
geht:

1) Die Dringlichkeit eines Programms glo-
balen Lernens wird in der Regel damit begriin-
det, dass die gegenwértigen Bedrohungen der
Zukunft der Menschheit nur bewéltigt werden
kénnen, wenn sie global angegangen werden.
Aus theologischer Sicht greift dieser Verweis auf
die nicht zu bestreitende politische, wirtschaftli-
che und &kologische Faktizitdt der Interdepen-
denz zu kurz. Im Licht des christlichen Be-

wiInterdependenz
als Ausdruck der VerheiSung
des Gottesreiches {{

kenntnisses zu der befreienden Liebe Gottes fiir
alle Menschen gewinnt diese Interdependenz
ihre Relevanz weniger als Folge globaler Verdn-
derungen denn als Ausdruck der biblischen Ver-
heifung des Gottesreiches, in der sich der gott-
liche Heilsplan fiir die umfassende Erldsung der
ganzen Menschheit und des Universums ver-
dichtet.

Diese Orientierung am Reich Gottes als Pa-
radigma der Hoffnung auf eine Uberwindung
von Unrecht und Unterdriickung ist umso wich-
tiger als wir uns die Frage stellen miissen, ob eine
rein pragmatische Begriindung globalen Lernens
langfristig tragfahig genug ist, um die eigene Ver-
unsicherung und Ohnmacht zu iiberwinden und
sich auf Such- und Gestaltungsprozesse einzu-
lassen, die durch weitgehendes Unwissen, Unsi-
cherheit und Konflikte gekennzeichnet sind. Was
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fehlt ist eine schopfungs- und inkarnationstheo-
logisch fundierte Spiritualitét globalen Lernens,
die unsere Wirklichkeit von der Erfahrung der
Gegenwart und der Abwesenheit Gottes her
deutet und so einen Weg weist, inmitten von Ge-
walt und Zerstérung die Auferstehung des Le-
bens dort zu sehen, wo sie sich ereignet.” Eine
solche Spiritualitdt zu entwickeln, kénnte ge-
nuiner Beitrag einer weltkirchlichen Perspekiti-
ve zum Programm globalen Lernens sein.

Ansatzweise spiirbar wurde eine solche
Spiritualitét im letzten Jahr auf einer Frauen-
lernreise nach Stidafrika, zu der missio ge-
meinsam mit Misereor eingeladen hatte. 20
Frauen machten sich auf den Weg, Partne-
rinnen beider Hilfswerke zu treffen und mit
ihnen gemeinsam iiber die Frage nachzuden-
ken: Wie sehen wir, Frauen des Glaubens, die
Welt vor dem Hintergrund unserer verschie-
denen Realitdten und auf welche Weise for-
dert uns dieser Glaube zur Stellungnahme
heraus? Neben der Begegnung mit der Le-
benswirklichkeit stidafrikanischer Frauen war
es, wie eine Teilnehmerin im Nachgang der
Reise schreibt, eine Reise in das eigene Selbst:
»Am Ende unserer Fahrt waren wir uns einig
dariiber, dass wir eine Menge von unseren
slidafrikanischen Schwestern, aber auch {iber
uns selbst gelernt haben. [...] Bei den vielen
Malen, wo wir uns im Gebet zusammenfan-
den, waren wir {iberzeugt, Teil einer globalen
Gemeinschaft zu sein, die nicht aufhdrt, sich
fiir eine Welt mit mehr Gerechtigkeit und
Frieden zu engagieren.«®

2) Eine von der Lebenslage der Lernenden
ausgehende Forderung individueller und kollek-
tiver Handlungskompetenz gehdrt zu den kon-
stitutiven Elementen globalen Lernens. Was fiir
die Féhigkeit zur Mitgestaltung der Weltgesell-
schaft gilt, ndmlich dass sie eine gleichberech-
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tigte Partizipation am Diskurs {iber Ziele und
Strategien der Entwicklung dieser Gesellschaft
voraussetzt, trifft in gleichem Mafe fiir die Ge-
staltung der Weltkirche zu. Fiir eine weltkirchli-
che Bewusstseinsbildung folgt daraus, einerseits
die Glaubenden als Subjekte ihrer eigenen Lern-
prozesse zu begreifen und sich andererseits kri-
tisch mit den Verhéltnissen und Kréften ausein-
ander zu setzen, die diese Partizipation verhin-
dern. Das Gelingen einer zukunftsfihigen
weltkirchlichen Bewusstseinsbildung hangt
demnach entscheidend davon ab, ob diese sich
an einer Ekklesiologie ausrichtet, nach der die
Kirche zuerst Ort der gemeinsamen Nachfolge
aller Glaubenden und somit jede Christin, jeder

»Selbstorganisation
und Kompetenz
als Subjekte des Glaubens {{

Christ Trdger/in kirchlichen Handelns ist — al-
lein Kraft des Geistes und vorgéngig zu amitli-
chen Autorisierungen. Malfnahmen einer For-
derung weltkirchlichen Denkens und Handelns
sind deshalb unter anderem danach zu beurtei-
len, inwieweit sie dazu beitragen, die Selbstor-
ganisation und Kompetenz von Einzelnen und
Gemeinschaften als Subjekte des Glaubens und
kirchlichen Handelns (sowie in einem zweiten
Schritt auch der Theologie) zu stérken.

3) Die Konzeptionierung entwicklungspoli-
tischen Lernens als globales Lernen zeichnet sich
schlieBlich dadurch aus, dass der Gegenstands-
bereich erweitert und die Wechselwirkung zwi-
schen lokaler Lebenswelt und globalen Zusam-
menhédngen thematisiert wird. Die damit ein-
hergehende Uberwindung einer territorialen und
geographischen Deutung globaler Konflikte als
Konflikte zwischen Nord und Stid bzw. »Erster«
und »Dritter Welt« hat ihre theologische Ent-
sprechung im nachkonziliaren Wandel des Mis-
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sionsverstindnisses. Unter dem Eindruck der
konziliaren Missionstheologie lieR sich das mis-
sionarische Handeln der Kirchen nicht l&nger
ausschlieBlich territorial von den Missionen, d.h.

»Verdnderungen
in unserem eigenen

Die Glaubwiirdigkeit des Engagements »fiir
eine andere Welt«, wie es im missio-Leitbild
heiBt, hdngt — nicht zuletzt in den Augen der
Partnerinnen und Partner im Siiden — entschei-
dend davon ab, ob es sich mit dem Einsatz fiir
Verdnderungen in unserem eigenen Kontext ver-
bindet.

Kontext {

den kirchlichen Neugriindungen in den so ge-
nannten Missionsldndern deuten und als ein Pro-

blem der Christinnen und Christen in Asien und
Afrika betrachten, sondern wurde als umfassen-

der Auftrag aller Glaubenden erkannt, an Gottes

Weltzuwendung teilzunehmen.

Filir eine weltkirchliche Bewusstseinsbil-
dung heilt das, sie muss darauf hinarbeiten, ei-
nen Prozess des Umdenkens und des sozialen
und dkonomischen Wandels auch in unserer ei-
genen Gesellschaft und Kirche anzustofen.

! Nach dem missio-Leitbild
zielt die materielle und
ideelle Unterstiitzung der
afrikanischen, asiatischen
und ozeanischen Orts-
kirchen auf die Verwirk-
lichung der Vision einer
anderen Welt. Als solche
versteht sie sich als kritisch-
befreiender Dienst an der
je gegenwirtigen Welt.

In diesem Sinne kann
weltkirchliche Bewusst-
seinsbildung als ein Lernen
fiir eine andere Welt
beschrieben werden.

2 Die eine Sendung und
die vielen Dienste. Zum
Selbstverstindnis
weltkirchlich orientierter
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Einrichtungen und
Initiativen heute,

6. April 2000, Die deutschen
Bischéfe 65, hg. vom
Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz,

Bonn 2000, 18.

3 Ebd. 5.

4 Zeit zur Aussaat.
Missionarisch Kirche sein,
26. November 2000, Die
deutschen Bischofe 68,
hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskon-
ferenz, Bonn 2000, 41.

5 Statuten der Pépstlichen
Missionswerke, 16. Juni
1980, Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 28,
hg. vom Sekretariat der
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Sehr deutlich zeigt sich dies im Zusam-
‘menhang mit der Aktion »Schutzengel gegen
Kinderprostitution«. Wahrend die Projekt-
partner das Engagement von missio im Pro-
jektbereich einerseits sehr begriien, machen
sie andererseits deutlich, dass der Kampf ge-

“gen Kinderprostitution in den Herkunfts-

lindern der Sextouristen (aus Deutschland
schatzungsweise 400.000 jéhrlich) ansetzen
und neben Medienarbeit und Titerverfol-
gung auch die Verdnderung gesellschaftlich
sanktionierter Geschlechterrollen etc. zum

Ziel haben muss.

Deutschen Bischofs-

konferenz, Bonn 1980, Nr. 5.

SVGI. dazu etwa das
Kooperationsprojekt von
missio mit deutschen
Didzesen und asiatischen
Ortskirchen: Im Mittelpunkt
dieses Projektes, das u.a.
Exposure- und Dialogpro-
gramme umfasst, steht der
integrale Pastoralansatz
AslIPA (Asian Integral
Pastoral Approach), der auf
gemeinschaftliche Fiihrung,
Partizipation und Mit-
verantwortung in kleinen
christlichen Gemeinden
hinzielt und dessen zen-
trales Element eine bibel-
geleitete Spiritualitat ist.

7 Biblische Impulse fiir eine
solche Spiritualitat, die
dazu ermutigt, inmitten
einer entmenschlichenden
Gegenwart Orte des guten
Lebens zu schaffen, ohne
diese Gegenwart zu ver-
dréngen, bietet Elsa Tamez
mit ihrer Auslegung des
Buches Kohelet: Da hasste
ich das Leben. Eine Lektiire
des Buches Kohelet,
Luzern 2001.

% Helga Sourek, Eine
Lernreise nach Stidafrika,
in: WUCWO Newsletter
(Dez. 2001) Nr. 50, 24.
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Guido Vergauwen o.p-(Interview)

Em Orden als Bild der Weltkirche

Die vielen Gesichter

der weltweiten Kirche sieht auch,

wer einen Blick auf die globale Présenz
des Dominikanerordens wirft.

Der Dialog iiber die universale

Wahrheit zeigt sich dabei nicht bloR

als Ordenstradition, sondern als aktuelle
»katholische« Herausforderung.

@ Ostern 2002 in Rom. Auf dem Aventin liegt
die schone alte Basilika Santa Sabina. Es ist der
Sitz der Curia der Dominikaner. 16 Nationen
wohnen, beten und leben hier miteinander. Der
Assistent des Magisters fiir das intellektuelle Le-
ben und die Studien im Orden, P. Guido Ver-
gauwen, stellte sich den Fragen. In den letzten
Jahren besuchte er die Studienhduser der Domi-
nikaner in allen Kontinenten.

DiAkONIA: Seit dem 2. Vaticanum haben die
Ortskirchen ihr Kirchesein erneut entdeckt. Der
Anfang des ersten Korintherbriefes trat ins Be-
wusstsein, den Paulus »an die Kirche Gottes, die
in Korinth ist ...« schrieb. Was hingegen weniger
beachtet wurde, war die Fortsetzung: «... beru-
fen als Heilige mit allen, die den Namen Jesu
Christi, unseres Herrn, tiberall anrufen, bet ih-
nen und bei uns ...« (1Kor 1, 1f). Wie kann diese
»Wernetzunge der Ortskirchen mit jenen, die an-
derswo in der Welt «den Namen Christi anru-
feng, erfahren werden?
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Vergauwen: Auf den Reisen zu den Studi-
enhdusern in aller Welt begegneten mir ganz un-
terschiedliche Welten und Weisen christlicher
Prdsenz. In Kinshasa (Kongo) war es die tdgliche
Uberlebensstrategie des Priors, der eine Hiih-
nerfarm aufgebaut hat und jeden Morgen Eier
gegen die notwendigen Lebensmittel fiir die Ge-
meinschaft tauschen ging. Es war die Zeit der
Ebola-Epidemie vor dem Biirgerkrieg. Mein afri-
kanischer Mitbruder in der Curia selbst Burun-
dese, der vom Rassenkonflikt in seinem Land
direkt betroffen ist. Beim Treffen aller Regenten
der Studienh&user in Johannesburg liefen die
Uhren nach afrikanischer Zeit und die Konsens-
findung nach dem Muster des afrikanischen
Palavers.

Die asiatische Welt des Ordens ist vielge-
staltig. In Pakistan leben die Mitbriider in aller-
einfachsten Verhéltnissen mitten in der aus Kas-
tenlosen bestehenden christlichen Minderheit.
Sie teilen die Bedrohung derselben durch die
feindliche muslimische Mehrheit. Ganz anders
wiederum ist die Situation in Vietnam, wo sich
die Dominikaner im Dialog mit dem Buddhis-
mus engagieren und gute interreligiose Kontak-
te bestehen.

In Jakarta war es die hautnahe Erfahrung
der Benachteiligung der Armen, die mich nach-
haltig beeindruckte. Die Dominikanerinnen, bei
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denen wir wohnten, leben in einem Armenvier-
tel, das meist ohne Wasser ist. Eine ganze Woche
ungewaschen arbeiten zu miissen, wihrend die
Reichen in Sichtndhe Swimmingpools und Au-
towaschanlagen ungehindert benutzen konnten,
war eine demiitigende und heilsame Erfahrung.

In Manila gibt es die groBe Universitét der
Dominikaner, an der 40.000 Studierende aller
Fakultdten ausgebildet werden. In Japan muss
der Orden mit der ganz anderen gesellschaftli-
chen Situation der Vereinzelung umgehen: Die
Présenz der Dominikaner ist vor allem durch
kiinstlerische Tdtigkeiten gekennzeichnet. Auch
hat ein koreanischer Dominikaner in Paris ein
Malatelier. Seine — an chinesische Schriftzeichen

Jyeine demdiitigende
und heilsame Erfahrung {

erinnernden — auf vielen internationalen Aus-
stellungen beachteten Gemaélde stehen fiir ihn
im Dienst der Evangeliumsverkiindigung. Das
asiatische Gesicht des Ordens ist das vielféltigste
und zukunftstrachtigste.

Das letzte Generalkapitel des Ordens (Som-
mer 2001) in Providence (USA) war von einer
starken lateinamerikanischen Présenz geprégt.
In Brasilien, Kolumbien, Chile, Santo Domingo,
Mexiko und Argentinien sind nicht nur Ordens-
niederlassungen, sondern auch Studienhduser,
in denen die Befreiungstheologie konkrete Kon-
sequenzen zeitigt. In Chiapas sind die Domini-
kaner als Seelsorger unter den Indios titig. Das
Generalkapitel hat als Magister des ganzen Or-
dens einen 45-jahrigen Argentinier gewéhlt.

In Krakow und Warschau haben mich vor
allem die vollen Kirchen mit vielen Jugendlichen
beeindruckt. Die Ordenshéuser sind grof und
trotz eher traditioneller theologischer Ausbil-
dung mit vielen jungen Leuten recht lebendig.
Dominikus hatte schon sehr friih seine Prediger-
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briider auch in den hohen Norden geschickt. In
einer extrem sdkularisierten Gesellschaft versu-
chen einige wenige Dominikaner in Norwegen
und Schweden préasent zu sein, ebenso im Balti-
kum (Tallin, Liepaja, Vilnius). Im »alten« Europa
wirken Dominikaner in allen Sprachregionen in
der Seelsorge, in Studienh&dusern und Univer-
sitdten.

In Israel fiihrt der Orden die »Ecole Bibli-
que et Archéologique Francaise« (EBAF) in Jeru-
salem. Trotz der schwierigen politischen Situati-
on ist die Stephanskirche beim Damaskustor ein

»Begegnungsort
fiir die Christen
Paldstinas und Israels

Begegnungsort fiir die schwergepriiften Christen
Paldstinas und Israels, die trotz stundenlangen
Kontrollen an den unzdhligen israelischen
Checkpoints zu den Gottesdiensten der Ge-
meinschaft kommen. Studierende finden hier
eine Oase der Ruhe mitten im Sturm.

In Kairo widmet sich die Gemeinschaft den
Islamstudien und unterhélt eine gute Biblio-
thek. Im Dialog mit dem Islam ist nicht nur das
spezialisierte Institut von Kairo herausgefordert,
sondern auch die Ordensprovinzen im Mittel-
meerraum, ebenso die pakistanischen Briider,
die eine qualifizierte Arbeit im Institut von Mul-
tan leisten.

In der Fakultdt von Valencia gibt es Initiati-
ven, einen Lehrstuhl zur Férderung des Dialogs
zwischen den drei abrahamitischen Religionen
zu errichten (La catedra de las tres religiones).
Die Universitdt »Angelicum¢ in Rom hat neuer-
dings Kontakte mit der Al-Hazar-Universitit in
Kairo aufgenommen. Das »Angelicum¢ unter-
steht der Leitung des Ordens, der Ordensma-
gister ist auch GroBkanzler der theologischen
Fakultdt der Universitdt Fribourg.
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Wie in St. Peter in Rom »die ganze Welt«
zusammenkommt, ist auch hier Santa Sabina auf
dem Aventin (neben den Gemeinschaften in
S. Clemente und S. Maria sopra Minerva) ein
Ort, wo sich nicht nur viele Ordensmitglieder
aus allen Sprachregionen einfinden, sondern wo
die Kirche und der schéne mittelalterliche Kreuz-
gang Menschen verschiedener Herkunft anzie-
hen. Hochzeiten in der alten Basilika mit der
beriihmten Holztiire mit biblischen Szenen aus
dem 5. Jh. sind beliebt. Wie ein Symbol der Kir-
che des ganzen Erdkreises steht hoch iiber dem
Hauptportal im Innern der Basilika ein altes Mo-
saik mit zwei Frauengestalten: der ecclesia ex
circumcisione und der ecclesia ex gentibus.

Diakonia: Die geschilderten Etappen klin-
gen wie das Itinerar aus der Apostelgeschichte.
Nur dass Paulus und die friihchristlichen Mis-
sionare den Mittelmeerraum in anstrengenden
FuBmérschen und geféhrlichen Schifffahrten
durchreisten. Auch fiir Dominikus war diese vita
apostolica ein wichtiges Element, weshalb er
seine Predigerbriider tiberall hin auf den Weg
schickte. Wie sieht dieses yapostolische Reisen«
heute aus?

Vergauwen: Was Paulus als Gefahren zu
Wasser und zu Land (1Kor 11) erlebte, ist natiir-
lich heute durch die schnellen Flugverbindun-
gen in alle Welt anders geworden. Heute ent-

Yarbeitsintensive Begegnungen
mit fremden Kulturen {

spricht den damaligen Beschwernissen das
endlose Warten auf Flughdfen, das miihsame
Schlangestehen vor Kontrollen, der Jetlag und
das Wechselbad der Gefiihle in kurzen Zeitab-
stdnden. Die kurzen, arbeitsintensiven Begeg-
nungen mit fremden Kulturen, die Konfrontation
mit den Problemen der Ortskirchen und Studi-
enh&user machen die Reisen sehr anstrengend.
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Als Assistent kann ich lediglich Ratschldge und
Impulse geben ohne Gewéhr, dass die lokalen
Verantwortlichen diese umzusetzen verstehen.
Immer wieder gilt darum die Devise des Apostels
Paulus »Wir wollen nicht Herren {iber euren
Glauben sein, sondern Helfer zu eurer Freudeg
(2 Kor 1,24).

Ein Welthaus
mit vielen Wohnungen

@ Diakonia: Wie hat sich durch diesen Ein-
blick in die vielfdltigen Kulturen das Bild der
»Weltkirches, dh. der wirklich »katholischenq Kir-
che, fiir die Arbeit in der Schweiz ausgewirkt?

Vergauwen: Die Erfahrung einer weltwei-
ten Ordensgemeinschaft ist wie ein Bild der
ganzen Weltkirche. Eine Kirche als »Welthaus«
(oikumene) mit vielen verschiedenen Wohnun-
gen (Joh 14) und vielfiltigen Formen christlichen
Lebens relativiert ganz massiv die innerkirchli-
chen Strukturprobleme, auf die wir in Westeu-
ropa so oft fixiert sind. Auch ein gewisser »an-
tirdmischer Affekt« in der Schweizer Kirche ver-
liert seine Schérfe, weil die Realitdten viel
komplexer und weniger »machtvoll¢ sind, als sie
aus der Ferne wahrgenommen werden.

In Bari hat der Orden ein 6kumenisches In-
stitut, gleichsam ein Tor zum Osten, das die Kon-
takte mit den Ostkirchen besonders pflegt und
orthodoxen Studierenden das Theologiestudium
ermdglicht, was auch im dkumenischen Institut
der Universitat Fribourg geschieht.

Eine zunehmende Bedeutung gewinnt der
interreligitse Dialog. Daher versucht der Orden
seine Présenz in der Welt des Islam zu verstérken
und vermehrt Studenten auszubilden, die iiber
gute Kenntnisse des Arabischen verfiigen. Im
asiatischen Kontext steht der Dialog mit dem
Buddhismus und Hinduismus im Vordergrund.

DIAKONIA 33 (2002)



L GRUNDERACGEN

Das Ziel des Ordens ist nicht, Intellektuelle,
sondern Prediger auszubilden, die fahig sind, das
Wort der Wahrheit angesichts der vielfdltigen
Herausforderungen ihrer Zeit zu verkiinden. Die
vergangenen Kapitel haben dafiir die Metapher
der Grenze gewdhlt. Grenze ist zugleich Ende
des Bei-mir-Seins und Ubergang zur Begegnung
mit dem andern. Das letzte Kapitel des siidafti-

»Metapher der Grenze

kanischen Vikariats hat diese verschiedenen
Grenzen benannt, die durch unsere Verkiindi-
gung und unsere Studien {iberwunden werden
miissen: die Grenze zwischen Leben und Tod
angesichts der verheerenden Konsequenzen der
tkonomischen Globalisierung fiir die armen Lin-
der; die Grenze zwischen Menschlichkeit und
Unmenschlichkeit angesichts der neuen Proble-
me im Bereich der Bioethik; die Grenzen der
christlichen Erfahrung angesichts des prakti-
schen Atheismus der Massen, der matetialisti-
schen Indifferenz und der gétzendienerischen
Religiositét.

DiakoNIA: Wie werden junge Menschen zu
dieser weltkirchlichen Weite gefiihrt und fiir die
Herausforderung unserer Zeit vorbereitet?

Vergauwen: Welches »Profil sollen junge
Dominikaner bekommen? In der Tradition des
Ordens soll der Prediger-Theologe ein vern{infti-
ger Mensch sein, gut informiert in den verschie-
denen theologischen Disziplinen (ohne aller-
dings darin Spezialist zu sein); er soll ein weiser
Mensch sein, der andern hilft, sich auf das letz-
te Ziel zu orientieren und keine Angst hat, sich
den Grenzen der Vernunft zu stellen und sich
der Torheit des Kreuzes zu 6ffnen. »Die Weis-
heit des Kreuzes {ibersteigt ... alle kulturellen
Grenzen, die man ihr auferlegen will und ver-
pflichtet uns, uns der Universalitit der Wahrheit
zu 6ffnen, die in ihr ist« (Fides et Ratio 23).
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Die Wahrheit, die wir glauben und predi-
gen, muss uns helfen, die Begrenzungen und er-
stickenden Sackgassen der Systeme zu erkennen,
in denen wir {iblicherweise unsere Auffassungen
von Okonomie, Politik und modernen Kulturen
ausdriicken. Von der Universalitdt der Heils-
wahrheiten fallt Licht auf die vielfdltigen Krisen-
erfahrungen in diesen Bereichen. Es ist darum
legitim und notwendig, die Frage nach Sinn und
Zweck zu stellen, altes Wissen zu wiirdigen, uns
gegenseitig unseren Glauben und unsere Hoff-
nung zuzusprechen. Gerade da, wo die Wissen-
schaften uns heute das Bild einer verwirrenden
Komplexitit geben, wird der Dominikaner kein
Mann der einfachen Antworten, sondern der
schwierigen Fragen und von der Leidenschaft fiir
die Wahrheit getrieben sein.

In dieser Linie miissen wir unsere Anstren-
gungen im dkumenischen Dialog unternehmen
(so etwa in Bari, in Rom und Fribourg). In dieser
Linie will der Orden auch das Engagement im
interreligitsen Dialog verstarken. Der erste Kon-
gress der philippinischen Universitdt Santo To-
mas zum interreligiésen Dialog 2001 in Bangkok
erarbeitete konkrete Empfehlungen fiir eine Ver-
tiefung des Dialogs unter den Religionen.

Neue Theologie der Mission

® DIAKONIA: Das starke Engagement im dku-
menischen und interreligidsen Dialog stellt
wohl immer wieder die zentrale Frage nach dem
missionarischen Charakter einer Weltkirche.
Wie kénnten die Konturen einer neuen Theolo-
gie der Mission aussehen?

Vergauwen: Seit seiner Griindung hat der
Orden eine Spiritualitédt des Dialogs entwickelt,
zuerst und vorzugsweise als unaufgebbaren 6ku-
menischen Dialog unter Christen, darauf als Dia-
log unter den Religionen. Es soll auch ein Dialog
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des Friedens und Verhandelns unter Gegnern
sein. Es ist bemerkenswert, wie oft das Thema
des Dialogs in den jiingsten Texten von Papst Jo-
hannes Paul I auftaucht, (z.B. in »Vita Con-
secrata«, »Redemptoris Missio«) und im Doku-
ment des Sekretariats flir die nichtchristlichen
Religionen »Dialog und Mission« und ganz be-
sonders in »Ut unum sint¢, wo eine eigentliche
Padagogik des kumenischen Dialogs entfaltet
wird.

Der Dialog zielt nicht auf die Bekehrung,
sondern hat in sich einen evangeliumsgeméBen
Wert. Diese Erkenntnis ist in der katholischen
Theologie zweifellos durch die Wiederent-
deckung der Bedeutung des trinitarischen Mys-
teriums als tiberstrémender Kommunikation des
einen und dreifaltigen Gottes an die Menschheit
gewachsen. Die Konsequenz dieser Spiritualitdt
des Dialogs auf die Studien ist eine eindringliche
Aufforderung, die Spuren Gottes auch iiber die
sichtbaren Grenzen der Kirche und der christli-
chen Erscheinungsformen hinaus lesen zu ler-
nen. In einem gewissen Sinn ist es auch die Wie-
derentdeckung der Pneumatologie, des Wirkens
des Geistes in der Kirche und {iber die sichtbaren
Grenzen der Kirche hinaus.

Die Herausforderung besteht in der aus-
dauernden Konversion der Kirchen zur Einheit
der Kirche Christi in einem Dialog, der zugleich
Gewissenserforschung und Klarung der Erinne-
rung bedeutet; im Erlernen einer universellen

Y Konversion der Kirchen zur Einheit
der Kirche Christi im Dialog ¢

Wahrheit, die in die Partikularitdt der Geschich-
te und Kulturen eintritt; in der Verkiindigung der
Kenosis Gottes, die in das »Fleisch« der Welt und
die Grenzen unserer Sprache hinabstieg. Fiir un-
ser Studium und unser Predigen miissen wir ler-
nen, dass die christliche Wahrheit sakramentalen
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Charakter hat, dass wir das Absolute beriihren,
indem wir durch unsere Geschichte und Spra-
che eine Wahrheit aussprechen, die uns iiber-
steigt.

Die Leidenschaft fiir eine letzte Wahrheit
und der Eifer fiir die Forschung verpflichten uns,
eine neue Theologie der Mission oder Evangeli-
sation zu entwickeln — gerade angesichts der

yyLeidenschaft fiir
eine letzte Wahrheit {(

Sinnkrise und der Pluralitdt widerstreitender
Theorien, des Skeptizismus, des Indifferentismus
und der dringenden Notwendigkeit, letzte Wer-
te in einer Welt zu betonen, die oft die Mittel
nur nach ihrer Niitzlichkeit einsetzt. Es ist uner-
l4sslich geworden, von den Phdnomenen zum
Grund vorzustoBen. Den Dialog lernen heift da-
rum die Vertiefung der eigenen Identitdt und die
Gewinnung einer Haltung der Kommunikation,
die auf den andern hért und sich seiner Wahrheit
Offnet, die mich betrifft und mich korrigiert.
Diese Kommunikation impliziert die Kritik der
Enge meines eigenen Standpunktes, aber auch
den Willen, den andern davon zu iiberzeugen,
die Wahrheit zu suchen — nicht meine eigene,
sondern jene, die uns beide {ibersteigt und sich
nur durch ihre eigene Kraft auferlegen kann.
Das Studienobjekt ist — nach dem Emblem
des Ordens — die Wahrheit (veritas). Aber es ist
eine Wahrheit, die befreit (Joh 8,32) und die ge-
tan werden muss (Joh 3,21). Sie {ibersteigt
unsere Mdglichkeiten des Verstehens und Han-
delns, aber sie beriihrt uns gleichsam auf dem
eigenen Territorium, da wo wir in der Konfron-
tation mit den drdngenden Fragen unserer Zeit
Einvernehmen und Dialog suchen: im Zusam-
menleben der vielfdltigen Rassen und Religionen,
in der Suche nach Gerechtigkeit und Frieden, in
den Grenzen einer Welt mit beschrénkten Res-
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sourcen. Was wir seit unserer Griindung sind,
muss heute nétiger denn je gelebt werden: eine
religiose Gemeinschaft im Dienst der Verkiindi-
gung und der Seelsorge, ein Orden, der das Le-
ben Christi in der Weitergabe des Empfangenen
nachahmt, als respektvolle und bescheidene Le-
ser der Texte, als horende Menschen und
groBziigig Antwortende »hier bin ich... mir ge-
schehe nach deinem Wort« (Lk 1,38).

So ist eigentlich unser Suchen und Ringen
um glaubwiirdige und zeitgemé&Be Formen

christlichen Lebens und Wirkens nichts anderes
als ein Abbild der weltweiten, der im Wortsinn
ykatholischen« und »8kumenischen« Kirche
{iberhaupt. Die vielen positiven neuen Auf-
briiche — trotz aller Krisen und Probleme — ma-
chen die Aussage von Kardinal John Henry New-
man (1801-90) zum Wort der Hoffnung: »Das
Christentum war zu oft in scheinbar tddlicher
Gefahr, als dass wir jetzt vor irgendwelcher neu-
en Priifung Angst haben miissten. «
Das Gesprich flihrte Marie-Louise Gubler.

Internetadressen von Orden und Ordensvereinigungen

http://www.op.org/
Homepage der Dominikaner

http://www.jesuit.org/resources/
provinces.html

Kurzinfos {iber alle Jesuiten-Provinzen weltweit und
Links zu deren Homepages

http://www.osb.org/
Homepage der Benediktiner

http://www.wtu.edu/franciscan/pages/links/
index.html

fiihrt zu franziskanischer Présenz im Internet, u.a. zu
Homepages verschiedener franziskanischer Kongre-
gationen.

http://www.clar.org/

Website der lateinamerikanischen Vereinigung von
Ordensgemeinschaften; viel Informationen, spanisch.
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http://www.lcwr.org/lcwr2/links.htm

eine ausgezeichnete Liste von Links in Sachen Frau-
enorden: vernetzt mit Vereinigungen und Zentren fiir
Ordensleute und mit weiblichen Orden alphabetisch
von Benediktinerinnen bis Ursulinerinnen. Die Link-
liste der Leadership Conference of Women Religious.

http://employees.csbsju.edu/roliver/
orders.html#orders

eine gut sortierte Liste mit Links zu weiteren Link-
sammilungen und zu einzelnen Ordensgemeinschaf-
ten weltweit.

http://community.catholic.org/

eine Suchmachine und umfangreiche Linksammlung
aus der »katholischen Welt«; unter »religious orders«
findet sich eine Liste von Homepages verschiedenster
Ordensgemeinschaften — allerdings funktionieren
nicht alle Links und manche fithren nur zu US-ameri-
kanischen Niederlassungen.
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KROINON

Ferdinand Kerstiens

Erfahrungen aus einer Gemeindepartnerschaft

Wirkliche Partnerschaft hat nicht zuerst
mit Geld zu tun, sondern wichst iiber
konkrete Begegnungen. Wo die Armut
der Welt Namen und Gesicht bekommt,
erhdlt auch ein politisches Verstdndnis
des christlichen Auftrags eine feste
Basis. Bericht von einem langen Weg

zweier Gemeinden.

® Um den Herausforderungen unseres Glau-
bens und der Globalisierung im kommenden
Jahrtausend gewachsen zu sein, brauchen Ge-
meinden selbst eine neue Weite, eine neue Spi-
ritualitét, ein politisches Bewusstsein. Denn auch
fiir die Kirchengemeinden gilt: Global denken,
lokal handeln und: wenigstens zeichenhaft auch
global handeln. Sonst kénnen die Gemeinden ih-
rer »katholischen¢ (= allumfassenden) Verant-
wortung nicht gerecht werden. Zunéchst werde
ich die Entwicklung unserer Partnerschaft mit
Basisinitiativen in Brasilien schildern, um dann
einige grundsitzliche Schliisse daraus zu ziehen.

Partnerschaft Marl - lbirité

® Zwischen 1970 und 1975 lernte ich als Stu-
dentenpfarrer an der Universitét in Miinster den
Salesianerpater Rogerio I. Almeida Cunha aus
Brasilien kennen. 1979 besuchte ich mit ihm in
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Brasilien drei Basisgemeinden in Armenvierteln
von [birité am Rande von Belo Horizonte, in de-
nen er neben seiner Téatigkeit als Professor fiir
Fundamentaltheologie arbeitete. Da entstand die
Idee einer Partnerschaft zwischen diesen Ge-
meinden und der Pfarre, deren Pfarrer ich da-
mals war, St. Heinrich in Marl. Den Hintergrund
bildete die Befreiungstheologie mit ihrer Absicht,
die Selbstorganisation der Armen zu stérken, sie
ihre eigene Kompetenz und Wiirde entdecken
zu lassen. In den Gemeindegremien ergab diese
Idee viele Nachfragen, was denn eine solche
Partnerschaft solle. Nach langen Beratungen nah-
men die Gemeinden hiiben und driiben die Part-
nerschaft an. Es begann ein langer, abenteuerli-
cher Weg durch viele Grauzonen und Durst-
strecken hindurch.

Von Anfang an haben wir darauf geachtet,
dass die finanzielle Unterstiitzung nicht im Mit-
telpunkt steht, sondern die Partnerschaft viele
Aspekte umfasst: gegenseitiges Kennenlernen,
Interesse fiir die Lebenswelt der anderen, Ana-
lyse der gesellschaftlichen und wirtschaftlichen
Situation, Beschiftigung mit der Befreiungs-
theologie, kritische Beobachtung der kirchlichen
Entwicklung, Unterschriftenaktionen zugunsten
unserer brasilianischen Partner. Bescheidene fi-
nanzielle Unterstiitzung wurde {iber Pater Ro-
gerio vermittelt.
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1983 besuchte zum ersten Mal eine Grup-
pe unseres Brasilienkreises die Partnergemein-
den. Es herrschte dabei eine grofie Unsicherheit
auf beiden Seiten. Die Partnergemeinden wuss-
ten nichts Rechtes mit uns anzufangen. Wir

WEin paar Namen
haben wir uns gemerkt. {

waren bei Gottesdiensten dabei, bekamen die
Ehrenplétze, besuchten Gemeindeversammlun-
gen. Wir konnten einen kleinen Einblick gewin-
nen in die Lebenssituation dieser Menschen, ihre
Sorgen, ihre K&mpfe. Ein paar Namen haben wir
uns gemerkt.

In der Folgezeit wurde es schwer. Wir ver-
suchten, durch Briefe die Kontakte aufrecht zu
erhalten und zu vertiefen. Doch eine Antwort
blieb oft aus. Wir waren enttduscht, bis wir hor-
ten, dass solche Briefe eine Staatsaktion fiir un-
sere Partner waren: Eine Versammlung spricht
{iber unseren Brief, den sie erhalten hat. Dann
wird eine Antwort beschlossen. Was soll da hi-
nein? Wer macht einen Entwurf? Wer kann
schreiben? Briefeschreiben gehort nicht zum kul-
turellen Kontext unserer Partner. So standen hin-
ter einem kurzen Brief, der uns dann erreichte,
viele Uberlegungen und Versammlungen. Wir
schrieben dennoch viele Briefe, auch an Einzel-
personen. Sie bedeuten viel fiir die Empfénger,
Uberraschung iiber den Postboten, Freude iiber
den Brief aus der Ferne. Aber wir spiirten, dass
mehr getan werden musste, wenn die Partner-
schaft lebendig werden und bleiben sollte.

1987 besuchte dann wieder eine Gruppe
aus unserem Brasilienkreis unsere Partner. Wir
wurden schon offener empfangen. Wir lernten
ihre Projekte kennen und die Personen, die sich
darin vor allem abrackern. Wir besuchten die
Biirgervereine, die aus Aktivititen der Gemein-
den entstanden waren, in denen aber alle Be-
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wohner dieser Viertel mitarbeiten kénnen. Die
Kinderkrippen, die wir unterstiitzten, waren in
die Verantwortung von Frauengruppen und Biir-
gervereine iibergegangen, die unabhéngig von
den Gemeinden arbeiten. Aus einem Partner
wurden jeweils drei: die kirchliche Gemeinde,
die Frauengruppe als Trégerin der Kinderkrippe
und der Biirgerverein. In allen Gruppen fanden
wir die Menschen wieder, die wir kannten. Doch
das machte die Partnerschaft komplizierter. Wer
war nun das Subjekt unserer Partnerschaft? Be-
stérkt, aber auch ein wenig ratlos, kehrten wir
zuriick.

Verriickte ldee

® In Marl wurde der Gedanke der Partner-
schaft durch mehrere Besuche von Bischofen
und Theologen aus Brasilien wachgehalten.
Doch irgendwie fehlte der Partnerschaft bei uns
eine breitere Basis. Da kamen wir auf die ver-
riickte Idee, so nannten wir das selber, Leute aus
den Basisgemeinden nach Marl einzuladen. Wir
schickten Einladungen an die Gemeinden. Sie
sollten selber ihre Vertreterinnen und Vertreter
wahlen. Schneller als erwartet kam die Antwort:
Ja. Sie hatten Kriterien aufgestellt fiir die Wahl:
Es sollten Leute sein, die uns schon von den Be-
suchen her kannten, die schon linger in den Ge-
meinden mitarbeiteten, die sich untereinander
vertragen und Konflikte austragen kdnnen, die in
der Lage sind, hinterher fiir die Gemeinden aus-
fiihrlich zu berichten. Schneller, als wir dachten,
wurden die Leute gewdhlt und uns die Namen
mitgeteilt.

Doch bei uns mehrten sich die Fragen: Wo-
rauf haben wir uns eingelassen? Kénnen wir
{iberhaupt verantworten, Frauen und Mé&nner
aus den Elendsvierteln mit unserer Wohlstands-
situation zu konfrontieren? In der Gemeinde ka-
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men Fragen auf: 15.000 DM kosteten die Fliige,
die von uns aufgebracht werden mussten. Soll
man das Geld nicht besser direkt dahin geben,
wenn die Leute so in Not sind? Doch das-Geld
kam zusammen.

So kamen 1990 zwei Frauen und drei Mén-
ner zu uns nach Marl. Dieser Besuch hat unsere
Gemeinde umgekrempelt. Unsere Besucherin-
nen und Besucher waren {iberzeugende Men-
schen, von groBer Herzlichkeit, die kompetent
und offen {iber ihre Situation, ihre Projekte, aber
auch iiber die auftretenden Schwierigkeiten,
{iber Meinungsverschiedenheiten und Ausein-
andersetzungen in ihren Gemeinden berichte-
ten. Sie waren 14 Tage bei uns, besuchten die
verschiedenen Gruppen in der Gemeinde, wa-
ren bei Familien zu Gast, gestalteten unsere Got-
tesdienste mit. Aber wir besuchten mit ihnen
auch Projekte, die sie die Schattenseite unserer
glitzernden Gesellschaft ahnen lieRen: Frauen
helfen Frauen, Asylunterkiinfte, Erziehungshilfe
etc. Das Ruhrlandmuseum in Essen {iber die Ge-
schichte des Bergbaus und die Arbeitsbedingun-
gen der Kumpels sowie Gesprache iiber die
Kdmpfe der Gewerkschaften machten deutlich,
dass die gegenwértige Situation nicht vom Him-
mel gefallen ist. Gespréche beim Biirgermeister,
beim Bischof, Betriebsbesichtigungen, Besuche
in Miinster und Kdln ergénzten die Eindriicke.

Viele persdnliche Freundschaften entstan-
den, die zum Teil bis heute noch halten. Auf mei-
ne Frage: »Warum hat die Partnerschaft erst jetzt
geziindet, wo doch schon so viele Besuche aus

»Besucher fiir
die ganze Gemeinde {

Brasilien in unserer Gemeinde waren?« sagten
die Leute: »Das waren Besucher im Pfarrhaus,
jetzt kamen Besucher fiir die ganze Gemeinde.«
Andere sagten: »Bisher haben wir immer nur von
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den Armen gehort und gesprochen. Jetzt haben
sie fiir uns ein Gesicht und einen Namen. Es sind
Dodora und Aparecida, Valdevino, Idelbrando
und Raimundo.« Andere: »Bisher haben wir im-
mer nur etwas von unserem Pfarrer {iber die
Theologie der Befreiung gehort. Jetzt haben wir
verstanden: Theologie der Befreiung heilt, dass
diese Menschen aufleben kénnen.«1

Der dritte Besuch von uns in Brasilien 1992
zeigte uns, wie unsere Géste in Marl zu Hause
von der Reise berichtet hatten, wie dadurch die
personliche Freundschaft gewachsen war, die
Partnerschaft verbreitert wurde.? Das ermutigte
uns, 1995 wieder eine Gruppe von dort einzu-
laden.

1997 waren wir wieder driiben. Empfan-
gen wurden wir von einer Gruppe aus den drei
Gemeinden, die bedruckte T-Shirts trug: »Grup-
pe der Freundschaft Ibirité-Marl«. Dazu gehorten
die bisherigen Géste in Marl, aber auch viele an-
dere, die Feuer gefangen hatten. Die Partner-
schaft hatte eine neue Basis gefunden. Die Grup-
pe der Freundschaft ist jetzt auf brasilianischer
Seite die Tragerin der Partnerschaft. In ihr sind
alle Projekte vertreten, an denen wir uns beteili-
gen konnten.

Zwischen den alten Vierteln hatte sich eine
neue Favela gebildet, wild an einem Abhang ge-
baut. Inzwischen leben dort ca. 16.000-18.000
Menschen in Elendshiitten, Wasser nur an we-
nigen Zapfstellen, kein Abwasser, keine Miillab-
fuhr, Strom fiir etwa die Hélfte der Bewohner.
Mit dem Auto konnte man nur ein paar hundert
Meter hineinfahren. Die anderen Viertel waren
aus dem Grobsten raus, nach einem Kampf von
{iber 20 Jahren. Sicher gab es noch Elend. Aber
die meisten wohnten jetzt in festen Hausern. Die
Grundeinrichtungen fiir die Bevélkerung waren
erkdmpft. Die Gemeinden brauchten finanzielle
Unterstiitzung nur noch bei kleineren Projekten.
Wir konzentrierten uns auf die »Vila ideal, wie
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die Bewohner ihre neue Favela nannten. Die
Partnerschaft zwischen den Gemeinden und uns
war gefestigt und durch viele persénliche
Freundschaften gestarkt.

1999 kam dann wieder Besuch aus Ibirité
und aus Recife, begleitet von Maria Schulze-
Eistrup-dos-Santos, die im Auftrag des DED in
unseren Projekten arbeitete, und von Pater Ro-
gerio. Diese Begleitung ist ganz wichtig, weil bei-
de die Verhéltnisse hiiben und driiben kennen,
in beiden Sprachen zu Hause sind und deswegen
nicht nur sprachlich vermitteln kénnen, sondern
auch menschlich, kulturell, mentalitdtsmaRig.
Sie konnen auch den Gésten helfen, ihre Erfah-
rungen hier zu verarbeiten. Einige von uns kon-
nen zwar inzwischen etwas Portugiesisch, aber
das reicht nicht fiir die Kommunikation.

Diesmal waren wit auch bei Adveniat. Wir
wurden sehr freundlich aufgenommen und hat-
ten ein langes Gesprach. Die zustéindigen Leute
bei Adveniat sagten: »Solche Partnerschaften

Y die Menschen selbst,
um die es geht {

und solche Besuche sind sehr wichtig fiir uns.
Sonst kommen immer nur die Bischofe oder die
Patres, nie die Menschen selbst, um die es geht.«

Anfang 2000 konnten wir mit Hilfe unserer
Didzese {iber die AGEH, die Arbeitsgemeinschaft
fiir Entwicklungshilfe, Maria Schulze-Eistrup-
dos-Santos fiir drei Jahre als Entwicklungshelfe-
rin flir unsere Projekte anstellen. In diese Zeit fie-
len die Planung und der Bau eines Kinder- und
Jugendschutzhauses, das neben dem »Zentrum
zur Befreiung der arbeitenden Frau« entsteht,
und der Bau einer Kapelle mit Nebenr&umen fiir
Kurse und Versammlungen in der Vila ideal. Die-
se Projekte werden auch durch das Kindermissi-
onswerk Aachen (Sternsingeraktion) bzw. durch
Adveniat gefordert, ebenso durch eine grofere
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soziale Einrichtung in Brasilien sowie die Kana-
dische Botschaft. Geplant ist der Bau einer Aus-
bildungsstelle fiir Jugendliche in der Favela Vila
ideal. Die vielfdltige Priifung und Férderung der
Projekte durch ganz unterschiedliche Institutio-
nen zeigt ihre Qualitét. Im Sommer 2002 wird
wieder eine Gruppe des Brasilienkreises unsere
Partnerinnen und Partner besuchen und die Ein-
weihung des Kinder und Jugendschutzhauses
mitfeiern.

Wie wird es weitergehen? Ich bin inzwi-
schen als Pfarrer von St. Heinrich ausgeschieden,
arbeite jedoch in dem Brasilienkreis weiter mit.
Dieser Brasilienkreis bestand zundchst aus finf
Personen. Jetzt sind wir 18 in einem gesunden
Generationenmix. Vor allem die Besuche aus
Brasilien haben uns neue Mitglieder zugefiihrt.

Die Finanzen

@ Bisher war noch nicht viel vom Geld die
Rede, mit dem wir die Menschen und ihre Pro-
jekte dort unterstiitzen. Zur Zeit kommen etwa
20.000.- DM jéhrlich zusammen. Es handelt sich
dabei um die Erlose von Basaren, monatliche
Uberweisungen, Einzelspenden von Geburtsta-
gen und Hochzeiten und um den Erlds des Ver-
kaufs von Dritte-Welt-Waren.

Im Anfang haben wir das Geld ohne Zweck-
bestimmung den Partnergemeinden zukommen
lassen. Pater Rogerio vermittelte die Einzelspen-
den fiir die Projekte. Dann haben wir das Geld
den Gemeindegremien iibergeben, damit sie ent-
scheiden konnten, was damit zu tun sei. So woll-
ten wir sie als Partner ernst nehmen. Unsere Er-
fahrung zeigte, dass dies eine Uberforderung war.
Die Menschen, die selber kaum iiber 200.- DM
im Monat fiir ihre ganze Familie verfiigen, kon-
nen kaum mit fiir sie so grofen Summen umge-
hen. So haben wir abgemacht: Unsere Partner
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planen genau ihre Projekte, sichern die Finan-
zierung durch Eigenarbeit, und beantragen bei
uns den Rest. So konnten wir helfen beim Bau
und Betrieb von Kinderkrippen, Kirchen, Ver-
sammlungsraumen und dem »Zentrum zur Be-
freiung der arbeitenden Frau«, einer Ausbil-
dungs- und Koordinationsstelle fiir die Frauen in
den Kinderkrippen, fiir Frauenkurse und zur Ver-
tretung der Frauen- und Kinderrechte der Stadt
gegeniiber und in der Offentlichkeit. Wir achten
immer darauf, dass die Besuchskosten nicht zu
Lasten der regelmé@Rigen Projektférderungen ge-
hen, sondern als Sonderaktion gespendet wer-
den.

Ein Mann unserer Gemeinde sagte mir vor
kurzem: »Ich habe Thnen ja nie geglaubt, was Sie
von der Ungerechtigkeit in der Welt gesagt ha-
ben. Ich hielt das immer fiir {ibertrieben. Aber
jetzt sehe ich hier an den Arbeitslosen, dass Sie
Recht haben.« Die Arbeit mit den Armen hier in
unserer Stadt, mit den Asylsuchenden und

»Not und Armut
hier und weltweit {

Fliichtlingen, gehort natiirlich auch zur Ge-
meinde St. Heinrich. Sie wird von anderen Krei-
sen wahrgenommen (Caritaskreis, Behinderten-
kreis, Altenkreis, Krankenbesucher ...). Die Not
und die Armut hier und weltweit gehdren zu-
sammen. Sie sind Folge unserer Lebensbedin-
gungen. Deswegen ist die Sorge in den sozialen
Kreisen hier und den Partnerschaften mit Men-
schen in den armen Vélkern keine Konkurrenz,
sondern Ausfluss der gleichen Verantwortung.

Spiritualitat

@ [neinem Glaubensbekenntnis unserer Tage
heifit es: »Ich werde nicht glauben, dass ich Un-
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terdriickung dort bekdmpfen kann, wenn ich Un-
recht hier bestehen lasse. Sondern ich will glau-
ben, dass es nur ein Recht gibt hier und dort, dass
ich nicht frei bin, solange noch ein Mensch Skla-
ve ist.«3 Dieses Bewusstsein ist in unseren vor-
wiegend biirgerlichen Gemeinden noch unter-
entwickelt. Informationen reichen dafiir nicht.
Es muss eine Spur geben durch die ganze Arbeit
der Gemeinde hindurch, durch die Veranstal-
tungen, die Gottesdienste und Predigten hin-
durch, die es ermdglicht, dass Menschen sich

Yyetwas von Bekehrung,
von Standortwechsel {{

darauf einlassen, von ihrem Verstand und von
ihrem Glauben her. Darin steckt etwas von Be-
kehrung, von Standortwechsel. Es fdllt uns
schwer, unsere Situation einmal von aufen, von
den Armen her, den Fremden her zu sehen. Wie
etleben sie unsere Gemeinden? Wie erleben sie
meine Frommigkeit?

Der Kontakt mit den Basisgemeinden, mit
Frauen und Ménnern, die in ihren kleinen christ-
lichen Gemeinschaften ihren Glauben befreiend
leben trotz der Elendssituation, gegen die sie
kaum ankonnen, kann Glaubensfreude zusam-
men mit den Glaubensfreundinnen und -freun-
den ermdglichen, Glaubensfreude, die nicht
durch geschlossene Augen erkauft ist. Es ist et-
staunlich, wie sich die Armen freuen kénnen!
»Warum?« haben wir sie gefragt. » Weil wir euch
als Freunde haben und weil wir an Jesus glauben,
der auferstanden ist. Deswegen wissen wir, dass
wir nie am Ende sind.«

Dabei ist die Institution »Katholische Kir-
che¢ der selbstverstdndliche Rahmen der Begeg-
nungen. Unsere brasilianischen Partnerinnen
und Partner wiirden es nicht verstehen, wenn
wir aus dieser Kirche austrdten. Im Kontakt mit
ihnen haben wir eine ganz neue Bedeutung des
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Wortes »katholisch« gelernt. Wir gehdren ein-
fach zusammen {iber alle Grenzen hinweg.

Der Korintherbrief und die Synode der
westdeutschen Bistiimer lehren uns, dass wir
nicht an getrennten Tischen Eucharistie feiern
konnen, an den UiberflieBenden Tischen der Rei-
chen und an den leeren Tischen der Armen.

» Wir konnen nicht an getrennten
Tischen Eucharistie feiern. {{

»Was ihr bei euren Zusammenkiinften tut, ist kei-
ne Feier des Herrenmahles mehr.« (1 Kor 11,20)
Wir kénnen nicht Eucharistie feiern mit dem
Riicken zu den Armen hier und weltweit. So hel-
fen uns auch die Partnerschaften mit Menschen
und Gemeinden in der Ferne, hier Eucharistie
zu feiern, Gemeinde Jesu Christi zu werden.

Ich kann nicht befreiende Arbeit in Basisge-
meinden unterstiitzen, wenn ich hier enge hier-
archische Strukturen und unterdriickende Wirt-
schaftsmechanismen unangetastet lasse. Das
fiihrt sicher zu Konflikten, vielleicht auch inner-
halb der eigenen Gemeinde. Doch eine christli-
che Gemeinde zeigt sich nicht darin, dass sie
Konflikte vermeidet, sondern wie sie damit um-
geht. Vielleicht bedarf es sogar einer Pastoral der
begrenzten Konflikte, um neues Bewusstsein zu
wecken. Wichtig dabei ist, dass alle Gemeinde-
gremien und Gruppen sich dabei gegenseitig
nicht nur tolerieren, sondern stiitzen. Auch Kir-
chenvorstand und Pfarrgemeinderat miissen ihre
Arbeit in dieser weltweiten Perspektive sehen
und sie bei ihren Einzelentscheidungen mit ein-
beziehen.

Gesichter und Namen

® Viele Gemeinden haben Kontakte zu Men-
schen, die als Missionare, Ordensschwestern
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oder Entwicklungshelfer/innen unter den armen
Vélkern leben und arbeiten. Doch das ist immer
nur ein Ansatzpunkt fiir wirkliche Partnerschaft
mit den Armen, nicht mehr. Es muss durch Be-
suche driiben und Einladungen der Armen nach
hier ein unmittelbarer menschlicher Bezug auf-
gebaut werden, iiber alle sprachlichen und
kulturellen Barrieren hinweg. Die Armut muss
flir uns Gesichter und Namen bekommen.
Nur so werden die Menschen selbst ernst ge-
nommen und bleiben nicht anonyme Objekte
unserer Hilfe.

Unser Kreis ist jeweils durch die Besuche
dort und die Besuche unserer Partnerlnnen hier
gewachsen. Die erlebte Partnerschaft trégt und
steckt an. Christliche Gemeinden miissen ihren
weltweiten Horizont behalten und ausbauen. Da
ist Bewusstseinsbildung in Kirche und Gesell-
schaft besonders wichtig. Sie kann gerade durch
kleine Gruppen gelingen, die durch ihre {iber-
schaubaren Projekte nah bei den Menschen sind.

Mut zu politischem Handeln

® »Als wir auf der Seite der Méchtigen stan-
den, waren wir duBerst politisch, aber keiner hat
uns das vorgeworfen. Als wir uns auf die Seite
der Armen stellten, hieB es: Jetzt werdet ihr aber
politisch. Das ist nicht eure Aufgabe.« Das sagte
Dom Helder Camara bei seinem Besuch in St.
Heinrich (und auch sonst vielfach). Politisch sind
Gemeinde und Kirche immer, schon aus sozio-
logischen Griinden. Eine gesellschaftliche Grifie
hat immer auch politische Wirkung. Es ist nur
die Frage, ob sie sich dessen bewusst ist oder
nicht, ob sie davon Gebrauch macht oder nicht.
Wer in der Kirche, auch in der eigenen Gemein-
de, den Vorwurf hort, er sei zu politisch, muss
also genau zuhdren und zuriickfragen, was denn
dieser Vorwurf bedeute, welche politischen
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Zwecke damit verfolgt werden. Oft bedeutet der
Vorwurf: »Jetzt werdet ihr aber zu politisch!« in
Wahrheit: »Ihr treibt die falsche Politik!« Des-
wegen bedarf es eines offenen Gesprédchs darii-
ber. Erst dann kann eine Kommunikation {iber
die verschiedenen Optionen gelingen.

Als sich 1980 in unserer Gemeinde der Bra-
silienkreis bildete, war das einigen Mitgliedern
der Gemeinde zu politisch. Befreiungstheologie,
Basisgemeinden, Veranderung von unten — das
klang umstiirzlerisch. Sie griindeten deswegen

WIhr treibt die falsche Politik! ((

parallel einen Tansania-Kreis, der die
(scheinbar unpolitische) Priesterausbildung in
diesem Land unterstiitzen wollte. Der interne
Konflikt dar{iber wurde nie offen ausgetragen.
Doch als in der Frage des Erlassjahres 2000 eine
gemeinsame Linie der Dritte-Welt-Kreise gesucht
wurde, verweigerte sich ein Teil des Tansania-
Kreises diesem Anliegen, weil es zu politisch und
deswegen nicht Sache des Kreises sei. Dartiber ist
der Kreis (leider) zerbrochen (worden). Einige
fiihren den Kreis weiter, verweigern sich aber
vollig dem Gesprich in der Gemeinde. Auch das
ist eine duBerst politische Entscheidung. Inzwi-
schen ist leider die Trennung zwischen Tansa-
nia-Kreis und Gemeinde erfolgt.

50.000 Kinder sterben jeden Tag an man-
gelnder Ernghrung, Hygiene und vermeidbaren
Krankheiten. Das darf Kirchen und Christinnen
und Christen nicht kalt lassen. Mut zu politi-
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schem Handeln heifit auch Mut zu Konflikten,
zu Konflikten in der eigenen Gemeinde und mit
den politisch und wirtschaftlich Méachtigen. Aber
dieser Mut gehort zum aufrechten Gang, zu dem
wir eingeladen sind.

Perspektiven

® Die Geschichte unserer Partnerschaft mit
Basisinitiativen in Brasilien, mit den Menschen in
Elend oder Armut, mit ihrer Freude und Hoff-
nung, aber auch mit ihrer Trauer und Angst 1adt
ein, sich auf &hnliche Erfahrungen einzulassen.
Sie soll aber keine Messlatte sein, woran man an-
dere Initiativen messen kénnte. »Hoffen ge-
schieht im Tun des néchsten Schrittes« (Karl
Barth). Wie diese néchsten Schritte jeweils aus-
sehen konnen, entscheidet sich vor Ort. Da gibt
es sicher ganz unterschiedliche Ansatzpunkte.
Wir miissen jedoch darauf achten, dass der ge-
sellschaftliche und kirchliche Gegenwind uns
nicht die weltweiten Perspektiven unseres
Christseins ausblést.

Die Erfahrungen von Solidaritét, die Begeg:-
nungen mit den Menschen weltweit machen uns
selber reicher und wehren der biirgerlich-egois-
tischen Verarmung unseres Christseins. Denn
Christsein ist ohne Freundschaft mit den Armen,
die menschlich oft so reich sind, nicht mdglich.
Partnerschaft weltweit ist ein Teil unserer Ant-
wort auf die Herausforderungen der Globalisie-
rung und unseres Glaubens.

Widerstand, in: Orientie-
rung 56 (1992) 254-259.
3 F. Cromphout:

Eine Zeit des Redens,
Kaffke/Bergen-Enkheim
1971, 25.

1Vgl. F. Kerstiens:

Besuch der kleinen Leute,
in: Orientierung

54 (1990) 255-259.

2Vgl. F. Kerstiens:
Zartlichkeit und
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(tWeltkirchenerfahrungen fiir Theologiestudierende

Weltkirche heiit auch: Fremdheit
erfahren im Slum, theologisieren im
interkulturellen Dialog, Fremde als
Giéste ins eigene Land holen — Bericht
von einem philippinisch-Gsterrei-
chischen Austauschprogramm

fiir angehende Theologlnnen.

® Befreiungstheologie in einem ihrer Ur-
sprungslander kennen zu lernen und sich dabei
einigermafen mit Leichtigkeit verstandigen zu
kionnen — diese Zielvorstellung fiihrte uns An-
fang der 90erJahre dazu, mit einer Ordens-
hochschule auf den Philippinen ein Austausch-
programm fiir angehende Theologlnnen aufzu-
bauen. Die drei englischen Begriffe im Titel
dieses Beitrags waren und sind Schliisselworte
dieser Partnerschaft zwischen der Katholisch-
Theologischen Fakultdt Wien und dem Inter-
congregational Theological Center Manila
(ICTC).!

Die Idee entstand, als wir 1992 die Philip-
pinen besuchten. Unter der kompetenten Be-
gleitung einheimischer Organisationen (z.B. das
landesweit arbeitende Social Pastoral Institute)
lebten wir in Basisgemeinden mit, kniipften Kon-
takte zu philippinischen Befreiungstheologinnen
und waren Géste von ICTC.

Diese von Franziskanern, Redemptoristen,
Karmeliten und seit 1999 auch den Montfort-
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Missionaren gemeinsam betriebene theologische
Hochschule war damals noch eine junge Ein-
richtung, hervorgegangen aus dem Engagement
dieser Orden gegen die Diktatur des Ferdinand
Marcos? und fiir eine demokratische Gesellschaft
ohne Armut der Massen.3

Die jungen Ordensleute, die z.T. im Unter-
grund, zum groReren Teil in legalem, dabei oft
nicht weniger gefahrlichem, politischem Akti-
vismus ein hohes Mal an Bewusstseinsbildung
erfahren hatten, konnten und wollten sich nicht
in ein klassisches Theologiestudium in klimati-
sierten Horsdlen und mit vielen, meist west-
lichen Lehrbiichern einfiigen. Sie forderten eine
alternative Form der Ausbildung,

So entstand das Konzept einer theologi-
schen Lehr und Lernanstalt, die sich den Ansatz
der philippinisch-befreiungstheologischen »theo-
logy of struggle«* zu Eigen machte und sich das
Ziel setzte, Theologie in und aus der Realitit der
Armen zu treiben, eine Theologie, die in der und
fiir die konkrete historische Situation des Landes
relevant ist. Seit Studierende und eine Hand voll
experimentierfreudiger Lehrender gemeinsam
begannen, in diesem Sinne ein neues Curricu-
lum zu entwerfen, entwickelt und veréndert sich
ICTC mit neuen Studierendengenerationen und
neuen gesellschaftlichen Herausforderungen.
Konstant bleibt dabei, dass die Studenten im Lau-
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fe des insgesamt vierjahrigen Studiums immer
wieder {iber Wochen und Monate bei Familien
mitleben, um das Leben der Armen zu teilen.
Die dabei gemachten Erfahrungen und Beob-
achtungen werden mit alten und neuen theolo-
gischen Traditionen zusammengelesen und bei-
des im Licht des jeweils anderen reflektiert und
verarbeitet. Ein eigenes Pastoralteam begleitet
die Erfahrungszeiten in den Dérfern und Slums,
akademisch ausgewiesene Lehrerlnnen bemii-
hen sich um die Verkniipfung mit der Theologie.

Als wir ICTC kennen lernten, wurden wir
in diese bewegende Art, Theologie zu treiben,
mit hineingenommen, was in uns das Anliegen
weckte, auch anderen solche Erfahrungen zu er-
moglichen. Als AssistentInnen an der Katholisch-
Theologischen Fakultdt Wien konnten wir unse-
re beiden Institute dafiir gewinnen, ein Pro-
gramm zu entwickeln, das dsterreichischen
Theologiestudierenden die Moglichkeit zu eige-
nen Erfahrungen auf den Philippinen geben und
dann im Gegenzug Studenten des [CTC die Er-
fahrung der europdischen kirchlichen und ge-
sellschaftlichen Situation erdffnen wiirde.

So stand von Beginn an fest, dass Partner-
schaft und Austausch wirklich gegenseitig sein
sollten und nicht nur frommer Dritte-Welt-Tou-
rismus. Inzwischen gab es im Rahmen des nach
einem philippinischen Wort fiir Solidaritét be-
nannten Sandiwaan-Programms drei vierwdchi-
ge Exkursionen von insgesamt 25 Studierenden
aus Wien auf die Philippinen und drei fiinf-
wochige Gegenbesuche von insgesamt zehn phi-
lippinischen Theologiestudenten.

Fremder Realitdt ausgesetzt

@ Zentrales Mittel des Lehr und Lernkonzepts
von ICTC sind so genannte Exposures, wortlich:
Aussetzungen. Es geht darum, sich der Realitdt
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des Lebens der Armen auszusetzen und, soweit
das mdglich ist, in ihre Wirklichkeit einzutau-
chen. Immersion ist daher ein weiterer Begriff,
der die psychische und physische Herausforde-
rungen in diesen Zeiten des Mitlebens auf dem
Dorf oder im stadtischen Armenviertel treffend
bezeichnet. Nicht pastorales Engagement oder
Missionierung ist dabei das Ziel, sondern das
Kennenlernen der téglichen Freuden und
Miihen, des Familienlebens, der Arbeit, der so-
zialen Kontakte, des Feierns — kurz: des unter
den Bedingungen der Armut gestalteten Lebens.
Die Studenten von ICTC — und im Rahmen des
Sandiwaan-Programms auch die Studierenden
aus Wien — werden in einer Gastfamilie aufge-
nommen und fiigen sich dort in den Alltag ein:
Sie schlafen in derselben Holz- oder Wellblech-
hiitte, arbeiten mit auf dem Feld, beim Fischen

N Schénheit des Regenwaldes {

oder z.B. Rattansammeln; sie essen, was die Fa-
milie isst, gehen mit einkaufen und zum Dorf-
tratsch auf die Plaza oder auch zur Bibelrunde
oder zum Rosenkranz. Sie riechen, dass es stinkt
im Slum, bekommen Platzangst im vollge-
quetschten Bus oder staunen {iber die Schonheit
des Regenwalds. Sie erleben, was es bedeutet,
unter sengender Hitze um einen Tageslohn von
1,25 US-Dollar im Zwiebelfeld Unkraut zu jiten
oder zwei Stunden zu FuB zum Markt zu gehen,
weil das Geld nicht fiir den Bus reicht.

Dieses Erleben ist allerdings gebrochen, das
Eintauchen in die Situation der Armen gelingt
immer nur bruchstiickhaft. Auch der philippini-
sche Student von ICTC bleibt ein Gast, der das
harte Leben fiir ein paar Wochen teilt und dann

‘wieder geht — und erst recht bleiben die Oster-

reicherlnnen Aufsehen erregende Géste aus dem
Westen. Fiir sie wird das beste Essen zusam-
mengekratzt, ihnen wird das einfache Leben in
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der Hiitte moglichst erleichtert, bei ihnen ist klar,
dass der Tag Feldarbeit nur ein Ausprobieren ist
— »She is testing it«, erkldrte die Tagelhnerin
der Farmerin, auf deren Feld wir arbeiteten, als
sie mich mitbrachte. Das Bemiihen, sich in das
Leben der Armen einzufiihlen, bricht sich auch
an dem Wissen, im Fall des Falles Zugang zum
Krankenhaus zu haben und sich nach ein paar
anfordernden und erfahrungsreichen Tagen wie-
der zuriickziehen zu kénnen.

Es geht also nicht darum, zu glauben, wir
konnten wirklich Arme unter Armen sein, aber
es ist die Herausforderung, sich einzulassen
und sich befremden zu lassen — vom anderen
Zeitrhythmus, vom fremdartigen Essen, vom

»nur ein Ausprobieren {

Plumpsklo mit Rattenbesuch und dem Schlaf-
platz auf dem Bretterboden gemeinsam mit der
zehnkopfigen Familie. Oft sind es die banal er-
scheinenden Dinge des Alltags, an denen Fremd-
heit besonders spiirbar wird — zum Beispiel dann,
wenn erst gelernt werden muss, fiir eine Dusche
mit einem kleinen Kiibel Wasser auszukommen.
Wer dabei die eigenen Deutungsmuster, die
eigenen Vorstellungen und Wiinsche zurfickhal-
ten kann, wird entdecken, wie diese Menschen
ihr Leben meistern. Das ist der erste entschei-
dende Perspektivenwechsel: nicht mehr nur be-
troffen, geschockt oder befremdet zu bemerken,
wie arm die Leute sind, sondern auch zu sehen,
wie ausdauernd und z&h, wie kraftvoll oder auch
einfallsreich sie sind. In Tagalog, einer der Haupt-
sprachen der Philippinen, steht dasselbe Wort fiir
yarm¢ und fiir »schwierig¢« — Herausforderung
der Exposures an die dsterreichischen Gruppen
wie an die ICTC-Studenten ist es, die Armen
nicht nur als bedauernswert zu sehen, sondern
als Menschen anzuschauen, die unter duBerst
schwierigen Bedingungen ihr Leben meistern.
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Zugleich fordert die Erfahrung, der fremden
Realitdt der philippinischen Armen ausgesetzt zu
sein, dazu heraus, sich selbst gut wahrzuneh-
men. Da gilt es, auf die eigenen Gefiihle und Ge-
danken zu hdren, zu erspiiren, wo man unsicher
wird, welche Reaktionen aufsteigen — etwa das
Bediirfnis, Ratschldge zu geben, oder Ungeduld
oder Faszination ... Eine Exposure konfrontiert
immer mindestens so seht mit dem Eigenen wie
mit dem Fremden. »lhr seid losgezogen, um den
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philippinischen Menschen zu begegnen — und
ihr seid vor allem mit euch selbst konfrontiert ge-
wesen — und das ist gut so«, deutete einer unse-
rer Begleiter aus dem Staff von ICTC fiir uns
Osterreicherlnnen diese Erfahrung.’

»Was bedeuten ein schone Wohnung, die Hohe
des Einkommens, modische Kleidung? Seit Februar
weiB ich das noch weniger als zuvor. Seit ich mit den
»Armenc gelacht, getanzt, Feste gefeiert habe, wie ich
es in Osterreich noch nicht erlebt habe. Eine alte
Soundmachine und eine Petroleumlampe (»no elec-
tricity«) gentigten. Selbstverstandlich bin ich froh da-
riiber, dass ich mir {iber meinen Lebensunterhalt kei-
ne Sorgen machen muss. Aber ich bin mir jetzt ganz
sicher, dass das nicht alles ist. Was bedeuten eine schi-
ne Wohnung, die Hohe des Einkommens...? Ich habe
keine Antwort auf die Frage, aber ich stelle sie mir im-
mer wieder, und ich glaube, das ist gut s0.¢
Christine Hieslmayr, dsterreich. Teilnehmerin 2000

Theologie im Dialog

® Neben dem Eintauchen in die fremde Er-
fahrungswelt der Armen steht als zweiter
Schwerpunkt des Programms der Austausch
{iber diese Erfahrungen und das Teilen von theo-
logischen, spirituellen, ethischen Deutungen
dafiir. Von unseren philippinischen Freunden ha-
ben wir dafiir das Wort »Sharing« gelernt, das
das Teilen ebenso meint wie den Prozess, mit-
einander im Kreis zu sitzen, Geschichten mitzu-
teilen und gemeinsam um Deutungen zu ringen.
Solche »Sharings« gehoren als Reflexionseinhei-
ten zur Ausbildung der ICTC-Studenten wih-
rend und nach den Exposures, sie sind auch fiir
die osterreichischen Gruppen zum festen Be-
standteil geworden. Dabei erwies es sich als un-
erlésslich, solche Reflexionszeiten sowohl inner-
halb der Gruppe der Osterreicherlnnen als auch
gemeinsam mit den Studenten von ICTC zu hal-
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ten. In gemeinsamer theologischer Reflexion
wird der praktische Umgang der primér Betrof-
fenen mit ihrer Lebenssituation als locus theolo-
gicus entschliisselt, sodass die Direktkontakte
iiber das konkrete Erleben hinaus Lernprozesse
in theologischer Theorieentwicklung férdern
konnen.

Diese gemeinsame theologische Reflexion
steht vor der Herausforderung, unterschiedliche
Erfahrungen, Problemhorizonte und theologi-
sche Kategorien zu teilen. Der Horizont, der sol-
che Verstdndigung trotz aller Unterschiede er-
mdoglicht, ist der Horizont des gemeinsamen
Glaubens und der gemeinsamen Botschaft. So
wird der fundamentaltheologische Grundsatz,
dass nicht die Erfahrung von Einzelnen, sondern
grundsitzlich der Kirche als Gesamtheit locus
theologicus ist, kontextualisiert und prozessuali-
siert. Dass Theologie notwendig dialogisch ist,
bleibt hier nicht eine abstrakte Idee, sondern
wird — mit allen Miihen, die das auch kostet —
konkret. Unterschiede werden dabei respektiert
und nicht eingeebnet, sondern im Dialog artiku-
liert — um in den Fragmenten kontextueller
Theologie den Horizont des Gemeinsamen erst
zu entdecken und ins Wort zu bringen.

Dieser Prozess stellt an alle Teilnehmerln-
nen groBe Anforderungen: Er verlangt die Fahig-
keit, sich vom eigenen Erleben zu distanzieren
und empathisch die eigene Situation mit den Au-
gen der anderen zu sehen, sowie die Ambi-
guitdtstoleranz, die Spannung zwischen Ferne
und Nahe, von Ahnlichkeit und Unéhnlichkeit
auszuhalten.d

Riickblickend zeigen sich hier Wandlungen
in den Studentengenerationen — auch auf den
Philippinen. Nicht nur bei uns erscheinen die
Theologiestudierenden heute deutlich pragmati-
scher und individualistischer als vor zehn Jah-
ren, auch die Hochschul- und Ordensleitungen
auf den Philippinen miissen mit neuen Préfe-
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renzmustern bei den jungen Theologen rechnen.
So konnten wir auch feststellen, dass die Ahn-
lichkeiten zwischen den Studierenden beider
Lander in bestimmten Bereichen — z. B. was das
Lebensgefiihl angeht — groBer sind, als die Ahn-
lichkeiten zwischen den philippinischen Stu-
denten und den Armen, bei denen sie selbst ihre
Exposures verbringen.

Grundlegend wechselseitig

@ Einesder wesentlichsten Momente des Pro-
gramms, das es zugleich von den meisten ande-
ren vergleichbaren Programmen unterscheidet,
ist, dass es von Anfang an als Reverse-Programm
konzipiert war. Eine einseitige und damit ten-
denziell paternalistische Praxis ergibt keine Basis
fiir eine kontextuelle Theologie in gleichberech-
tigtem Dialog. Was liegt ndher, als den Prozess
dialogischen Theologie-Treibens ein Jahr nach
der Exposure der mitteleuropéischen Theolo-
glnnen unter umgekehrten Vorzeichen fortzu-
setzen?

Das Programm, das wir dabei unseren phi-
lippinischen Gé&sten anbieten, wird jeweils mit
den Osterreichischen Studierenden neu erarbei-
tet, sodass diese die Felder ihres eigenen Lebens
und Engagements herzeigen kénnen. Wichtig ist
dabei, sowohl mit Stolz die Schénheit unseres
Landes oder auch die sozialen Errungenschaften,
die unser Leben prdgen, den Filipinos zu vermit-
teln, aber auch die Schattenseiten des vermeint-
lich goldenen Westens gut sichtbar zu machen.
Auch das Programm in Osterreich kennt dem-
nach Phasen des Mitlebens und Mitmachens
(etwa in Bergbauernfamilien oder in der Ob-
dachlosenarbeit) und Zeiten des geteilten Alltags
mit den Osterreichischen Studierenden. Dazu
kommen Besuche bei sozialen wie kirchlichen
Initiativen, die in unserem Kontext als rich-
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tungsweisend anzusehen sind (diese kennen zu
lernen ist oft auch fiir die Osterreicherinnen neu
und ein Gewinn) sowie wiederum Reflexions-
einheiten.

»lch habe meinen Aufenthalt in Osterreich ge-
nossen, denn wer kénnte sich nicht erfreuen an der
Schonheit und dem Reichtum dieses Teils der Welt?
Ja, und ich konnte nicht anders: Ich wurde neidisch.
Ich habe mich gefragt: Warum ist da diese Ungleich-
heit? ... Ja, ich habe meinen Aufenthalt in Osterreich
genossen, aber ich habe auch geweint {iber diese un-
gerechte Wirklichkeit.«

'GnégRedoblado OFM, philippin. Teilnehmer 1995

Indem sich die philippinischen Theologen
der Situation in der genannten Ersten Welt aus-
setzen, erfahren beide Seiten Unterschiede und
Gemeinsames noch einmal auf neue Weise. Die
nun auch von den Filipinos geteilte Erfahrung
der Fremdheit und mitten darin die der gemein-
samen theologischen und pastoralen Optionen
stellt auch die Beziehungen zwischen den Stu-
dierenden auf eine neue Basis — erst jetzt ist ech-
te Reziprozitdt moglich. Zugleich lernen die
Theologlnnen, die in Osterreich zu Hause sind,
ihren eigenen Lebenskontext mit den Augen
Fremder zu sehen.

Schlieflich weitet sich der Blick auf die ge-
meinsam erfahrenen globalen Entwicklungen
und Strukturen in ihren je unterschiedlichen
Auswirkungen in Europa und auf den Philippi-
nen. Gerade hier hat sich in den zehn Jahren des
Projektes immer deutlicher gezeigt, wie die neo-
liberale Globalisierung der Mérkte die Spaltun-
gen zwischen Armen und Reichen, Gewinnern
und Ausgegrenzten nicht nur weltweit, sondern
auch innerhalb der Gesellschaften verstirkt, wir
es also zunehmend deutlich mit {ibergreifenden
Problemhorizonten zu tun haben. Angesichts
dessen geht es nicht mehr nur um »global den-
ken — lokal handeln¢, sondern darum, dass so-
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wohl denken als auch handeln global vernetzt
und doch lokal konkretisiert erfolgen. So ent-
wickelt sich ein Modell von Solidaritdt jenseits
der Alternative von paternalistischer Hilfeleitung
oder eines diffusen universalen Gemeinsam-
keitsgefiihls.

Was bringt's? Was kostet's?

® Die ersten Reaktionen, wenn Teilnehmer-
Innen danach gefragt werden, was ihnen die Teil-
nahme und Mitarbeit am Austauschprogramm
gebracht hat, sind immer wieder &hnlich. Zu al-
lererst wird benannt, dass aus Ziffern und Statis-
tiken, die schon lange bekannt waren, Gesichter
und Lebensgeschichten geworden sind — und
diese unmittelbare Begegnung mit Menschen
und ihren Schicksalen fiihrt dazu, dass niemand
genauso nach Hause kommt, wie er/sie wegge-
gangen ist. Am zweiter Stelle steht das Erleben,
die Erfahrungen der Reise auf die andere Seite
der Welt im eigenen Land nur wenigen wirklich
vermitteln oder mitteilen zu kénnen.

Ein Drittes ist das Erlebnis von Weltkirche
und das hat durchaus unterschiedliche Ebenen.
Neben der bereits benannten Dimension des ge-
meinsamen interkulturellen Theologie-Treibens
ist da etwa die Erfahrung, miteinander beriihren-
de Liturgien zu gestalten und zu feiern, in denen
die Brisanz und Relevanz unseres gemeinsamen
Glaubens greifbar wurden. Wir denken dabei
z.B. daran, wie gut es tat, nach einer intensiven
Reflexionseinheit, in der uns — auch unter Trénen
— die Gespaltenheit unserer Welt bedrangend
nahe riickte, miteinander Eucharistie feiern zu
kénnen und im gebrochenen und geteilten Leib
Christi Trost und Hoffnung zu finden. Sowohl in
der Theologie als auch im liturgischen Ausdruck
bei aller Kontextualitét eine Sprache zu finden,
die uns auch noch Verstindigung erméglicht,
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macht Weltkirche real. In Worten und Symbolen
des Glaubens die Herausforderung durch das
weltweite Unrecht zu deuten, iiberschreitet den
Horizont jeder sich miihenden Solidaritétsarbeit.
Kirche als Gemeinschaft der Nachfolge weltweit
kann hier zur echten Kraft und Hilfe werden,
sich der Herausforderung zu stellen.

Zugleich bedeutet die Erfahrung von Welt-
kirche auch die Einsicht darin, dass die struktu-
rellen Fragen und Probleme der Kirche ebenfalls
weltweit sind. So ist Abschied zu nehmen von
der romantischen Vorstellung, in der Dritten
Welt eine »bessere« Kirche zu finden, etwa
flichendeckend progressive Theologie und
bliihende Basisgemeinden. Vielmehr erfahren die
Teilnehmerlnnen, dass hier wie dort befreiend-
kontextuelle Theologie und Gemeindepraxis
Minderheitenprogramme sind, dass auch auf den
Philippinen die Zusammenarbeit von Laien und
Priestern nicht friktionsfrei ist, dass hier wie dort
das Miindigwerden der Kirchenmitglieder ein
langwieriger Prozess ist. Dabei kann es in beiden
Kontexten die Hoffnung stdrken, sich mit muti-
gen Theologlnnen »am anderen Ende der Welt
auch in einer gemeinsamen Kirchenvision ver-
bunden zu wissen.

»Die Begegnungen des Austauschprogramms
brachten es mit sich, dass beide Seiten einerseits im ei-
- genen Land viele entdeckten, die &hnlich denken und
die gleichen Ziele verfolgen, und andererseits iber
groBe Distanzen und kulturelle Unterschiede hinweg
eine tragende Solidaritit von Christen gleicher Ori-
entlerung spiiren konnten, Wir sind nicht allein, nicht
hier in Csterreich, nicht dort auf den Philippinen,
nicht in der grofien Gemeinschaft der Weltkirche.«
Franz Zéchling, dsterreichischer Teilnehmer 1994

Diese Bestdrkung hat auch das Programm
selbst immer wieder nétig, denn im strukturellen
Rahmen einer staatlichen Universitét erweist
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sich seine Fortentwicklung als erstaunlich
schwierig. Der Legitimitdtsdruck in der an das
Programm zuweilen gestellten Anfrage, was
daran eigentlich »wissenschaftliche« Theologie
wire, gibt Zeugnis davon, wie wenig das wis-
senschaftliche Paradigma einer erfahrungs-
bezogenen Theologie in den traditionellen
Féchern FuB gefasst hat, und zeigt, wie schwer
es manchen fillt, die Riume lebendiger
Kirchenerfahrung als loci theologici anzuerken-
nen. So hat das Programm nur geringe institu-
tionelle Absicherung.

Die Studierenden, die sich auf ein solches
Programm einlassen, sind eine zahlenmaRig klei-
ne »Elite«, die Zeit, Kosten und Miihe auf sich
nehmen, ihren Erfahrungshorizont zu weiten
und auch umbauen zu lassen. Der grofere Teil
der Studierenden bleibt — hiufig auch notge-
drungen — pragmatisch bei einem méglichst effi-
zienten Studium; ein Teil scheut wohl auch die
existentielle Verunsicherung, die sich aus der
Auseinandersetzung mit dem Fremden ergibt.

Was bleibt

@® Jene aber, die sich dem Prozess unterworfen
haben, bestétigen die These, dass in den Expo-
sures und Begegnungen »nachhaltige, oft le-
bensverdndernde Erfahrungen«’ Platz greifen.
Die Protokolle und Dokumentationen, die von
den Studierenden erstellt wurden, geben Ein-
blick in das Staunen, Ringen, Fragen und Buch-
stabieren neuer Einsichten, das sie wihrend und
nach dem Programm beschiftigt. In den authen-

tischen Texten wird die Bedeutung der Erfah-
rungen auch in der Relektiire nach Jahren wie-
der lebendig.

Nachhaltige Reaktionen zeigen sich z.B.
darin, dass viele TeilnehmerInnen in der Dritte-
Welt-Arbeit oder im sozialen Bereich ihres nihe-
ren Umfeldes weiterarbeiten; eine ging sogar als
Missionarln auf Zeit zuriick auf die Philippinen,
eine andere leistete brisanten und risikoreichen
Solidaritdtseinsatz in Guatemala. Etwa ein Drit-
tel der Teilnehmerlnnen machten ihre Erfah-
rungen zum Thema ihrer Diplomarbeiten und
zwei schlossen dartiber hinaus einschlégige wei-
tere Studien an: Einer ging an die Universidad
Centroamericana in San Salvador, eine andere
besuchte einen interkulturellen theologischen
Kurs am Institute for Women Studies in Manila
und schliefit nun eine Dissertationen {iber die
Kategorie des Opfers an — entwickelt am Beispiel
der Selbstreflexion philippinischer Frauen.

Allen Teilnehmerlnnen bleibt aber mindes-
tens eines: Die Geber-Nehmer-Struktur her-
kémmlicher Solidaritdtsarbeit wird {iberwunden
Zu einem wechselseitigen Verstdndnis fiir die
Lebenskontexte aller Beteiligten und ihre globale
Vernetzung, die Kompetenz zu interkultureller
Kommunikation und die Solidaritdtsfahigkeit
wird gestdrkt. Weltkirche ist keine leere Chiffre
mehr, sondern das erfahrene Verbundensein im
Anruf durch und im Zeugnis fiir die christliche
Botschaft der Befreiung.

Info: www.univie.ac.at/moraltheologie unter »San-
diwaans; mit Texten zum Konzept von ICTC und
Maglichkeit, Dokumentationen zu bestellen.

' Vgl. V. u. G. Priiller-Jagen-
teufel, Ein Projekt kontex-
tueller theologischer Aus-
bildung. Das Inter-Congre-
gational Theological Center
Manila, in: KatBl 124(1999),
327-331.

2 40-600% der Filipinos leben
unter der Armutsgrenze.
#Vgl. M. R. Battung (Hg.),
Theologie des Kampfes.
Christliche Nachfolgepraxis
auf den Philippinen,
Miinster 1989.

4Vgl. dazu M. Treber [ W.
Burggraf [ N. Neider (Hg.),
Dialog lernen. Konzepte und
Reflexionen aus der Praxis
von Nord-Siid-Begeg-
nungen, Frankfurt/M. 1997.
5Vgl. K. Piepel, Lern-

gemeinschaft Weltkirche.
Lernprozesse in Partner-
schaften zwischen Christen
der Ersten und der Dritten
Welt, Aachen 1993,
218-228.

6 Ebd., 212.
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Anne E. Patrick SNJM

Ethik und Politik der Spiritualitit

Eine feministisch-befreiungstheologische Anndherung

Moderne Menschen sind gern
»spirituell«, ohne einer verfassten
Religion anzugehdren. Diese neuen,

oft romantisierten Formen von Spiri-
tualitdt sind ebenso nach ethischen
Kriterien zu beurteilen wie traditionelle.
Die Tugenden Selbstachtung, Solidaritit,
Mut und Demut ergeben dafiir einen
iibergreifenden Mafstab.

@ Spiritualitdt wird heutzutage hdufig durch
eine rosarote Brille betrachtet und idealisiert. Da-
bei ist Spiritualitit letztlich ein menschliches, kul-
turelles Phdnomen und damit genauso ambiva-
lent wie Kirchen, Computer und Coca Cola —
nicht restlos gut und auch nicht vollkommen
schlecht. Dennoch wird Spiritualitét anderen
menschlichen Phdnomenen gegeniibergestellt,
die ebenfalls ambivalent, aber negativ wahrge-
nommen sind und erst recht in schlechtem Licht
erscheinen, wenn sie mit einer romantischen
Vorstellung von Spiritualitit kontrastiert werden.
So kann Spiritualitdt etwa im Kontrast zu Theo-
logie stehen. Theologie gilt hier als trocken, ver-
staubt und akademisch, Spiritualitdt dagegen als
blithend, n&hrend und lebendig. Oder nehmen
wir die noch weiter verbreitete Gegeniiberstel-
lung von Religion und Spiritualitdt. Religion ist
dabei rigid, institutionalisiert und unterdriicke-
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risch, wohingegen Spiritualitét kreativ und be-
freiend wirkt. Kein Wunder, dass viele davor
zuriickscheuen, sich mit einer organisierten Kir-
che oder Glaubenstradition zu identifizieren und
statt dessen betonen, dass es die so genannte
»Spiritualitdt« ist, die sie durchs Leben geleitet.

Seit Jahren hore ich Studentinnen und Stu-
denten sagen: »Ich gehore keiner Religion an,
aber ich bin spirituell.« Sie haben sich gliicklich
von einem ambivalenten Erbe befreit. [hre Vor-
fahren und Vorfahrinnen mag es zwar noch in
Armut, Krieg, Krankheit und Vertreibung be-
gleitet haben, sie konnen heute dagegen etwas
Strahlenderes und Makelloses haben —nach dem
Motto: Keine Kohle mehr in den Ofen schaufeln

nden gewiinschten Grad
spiritueller Behaglichkeit {

und sich mit Staub und RuB herumschlagen,
denn in unserer aufgekldrten Zeit miissen wir
nur am Thermostat drehen, um den gewiinsch-
ten Grad spiritueller Behaglichkeit zu erreichen.

Wohl niemand hat diese Gegensétze schar-
fer formuliert als der Autor Diarmuid O’Murchu,
der «tiefgriindige und originelle Einsichten [bie-
tet] in die Verdnderung und Entwicklung des
heutigen spirituellen Bewusstseins, das in rasen-
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dem Tempo fiber die historisch wertvolle, aber
ausgelaugte Vision der formalen Religion hin-
auswichst«!. Es finden sich tatsichlich einige ori-
ginelle Erkenntnisse in O’Murchus jiingster Pu-
blikation, aber auch zur Geniige Aufgewsrmtes
von Karl Marx, Mary Daly und Matthew Fox.
Dabei verdanken wir diesen drei Denkerln-
nen bedeutende Beitrége. In einem gewissen Sin-
ne waren sie prophetisch. Karl Marx hat sicher
ins Schwarze getroffen mit seinem Verweis auf
die Gefahr der Passivitdt, die der Betonung des

» ... auch zu Widerstand und
Rebellion angestiftet

Lebens nach dem Tod innewohnte. Gewis-
se religitse Traditionen haben in der Tat dazu ge-
dient, unterdriickerische Systeme zu legitimie-
ren und Frauen oder Arme davon abzuhalten,
fiir ein besseres Leben zu kdmpfen. Marx hat al-
lerdings {ibersehen, dass Religion nicht nur als
Opium fiir das Volk gewirkt, sondern auch zu
Widerstand und Rebellion angestiftet hat.

Ebenso ist Mary Daly dafiir Anerkennung
zu zollen, dass sie — beginnend bei ihrer eigenen,
der rémisch-katholischen, Tradition — die patri-
archale Grundierung der Weltreligionen klar be-
nannt hat. Daly hat eine ganze Generation von
Feministinnen herausgefordert und dazu ange-
regt, ihre Religionskritik aus der Perspektive der
Geschlechtergerechtigkeit weiterzudenken.?

Viele sind mittlerweile {iber Dalys Ansatz
hinausgegangen, indem sie die Wiederan-
eignung, Neuimaginierung und Rekonstruktion
religioser Vorstellungen und Praxen, die Frauen
gerecht werden, auf die Tagesordnung gesetzt
haben.

Matthew Fox schliefilich hat uns geholfen,
den Blick dafiir zu schérfen, dass die Betonung
von Stinde und Erlésung eine Schieflage im spi-
rituellen Leben bewirken kann, indem sie grund-
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legende Wahrheiten, wie die Heiligkeit der
Schopfung oder die Fleischwerdung Gottes, ver-
dréngt.’

Problematische Ablehnung

@® Ich halte dennoch die von vielen geteilte
Meinung O’Murchus aus zwei Griinden fiir pro-
blematisch, einem historischen und einem ethi-
schen. Aus historischer Perspektive ist zu sagen,
dass sich die Ablehnung von Institutionen
schlicht als nicht funktionabel erwiesen hat. Be-
wegungen, die sich selbst als Gegenteil institu-
tionalisierter Religion definieren, erlangen letzt-
lich ebenso einen gewissen Grad an Organisati-
on und institutionalisieren sich selbst: Auch
wenn die Terminologie anderes anzeigen mag,
hinsichtlich ihrer Funktionsweise treten Ahn-
lichkeiten zu institutionalisierten Religionen auf.
Uberdies kénnen Einzelne das spirituelle Erbe
ihrer VorfahrInnen und ihrer eigenen Jugend fiir
eine gewisse Zeit hinter sich lassen, aber danach
kommt eine Generation, die neu nach geteilten
Geschichten und nach Strukturen fragt, die ihre
Spiritualitdt unterstiitzen, und vielleicht sogar
verbindliche Rituale und eine Doktrin fordert.
Immer wieder geht der Pendelschlag in die
entgegengesetzte Richtung: einmal weg von der
starken Betonung institutionalisierter Gemein-
schaft hin zur Autonomie des Individuums, dann
wieder zuriick. So foérdert man Ausgewogenheit
nicht dadurch, dass man die organisierte Religi-
on insgesamt verwirft. Die gliicklich aus der Kir-
che Ausgetretenen werden sich irgendwann als
alternde Eltern oder GroBeltern einer neuen Ge-
neration traditionell Gléubiger wiederfinden, sei-
en diese nun Fundamentalisten oder Anhanger-
Innen neuer religiGser Bewegungen.
Bedenklicher als historische Beobachtungen
sind jedoch die ethischen Implikationen einer
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Einstellung, die Spiritualitdt auf Kosten von Reli-
gion idealisiert. Ich halte diese sehr populire Vor-
stellung fiir elitér, dualistisch und leibfeindlich,
flir naiv der menschlichen Natur und der Ge-
schichte gegeniiber und fiir potenziell schidlich.
Wobei ich sofort hinzufiige, dass das alles auch
auf bestimmte Ideen organisierter Religionen
und ihrer Vertreter zutrifft. Ich machte hier nicht
die Kritik einfach umdrehen, sondern es geht mir
darum, eine dualistische Sicht von Religion und
Spiritualitét zu {iberwinden — nicht entwe-
der—odet, sondern beides miteinander ist zu se-
hen und zu nutzen.

Ich behaupte auch nicht, dass Menschen,
die sich selbst als religios bezeichnen, besser sind
als jene, die diese Selbstbezeichnung vermeiden
und sich dagegen als »spirituell« beschreiben.
Und ich behaupte nicht das Gegenteil. Ich halte
eine kulturelle Situation fiir problematisch, die
bewirkt, dass Menschen sich gezwungen sehen,
das eine oder das andere zu wahlen. In wessen
Interesse liegt diese Konstruktion eines Gegen-
satzes zwischen Spiritualitdt und Religion? Wer

) Spiritualitit fiir
das Bildungsbiirgertum
reserviert? {{

profitiert davon, dass Einzelne ihre Verbindung
zu traditionellen Glaubensgemeinschaften 16sen?
Spielt es eine Rolle, dass jene, die diesen Schritt
setzen, oft wohlhabend und gut ausgebildet
sind? Ist «Spiritualitdt¢ eine Abteilung in den
Géngen heutiger Supermérkte der Meinungen
geworden, die fiir das Bildungsbiirgertum reser-
viert bleibt: ein Geschéft, dessen Waren sich die,
die die Regale fiillen und den Boden wischen,
kaum leisten konnen?

Dabei liegt auch etwas Vielversprechendes
darin, dass so viele, in keiner Religion verwur-
zelte Menschen Spiritualitat als etwas fiir ihr Le-
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ben Wichtiges bezeichnen. Vielleicht verweist
das auf ein neues Stadium in der Entwicklung ei-
ner menschlichen Religiositét, die Gemeinschaf-
ten wie Einzelne in ihrem Einsatz fiir mehr so-
ziale Gerechtigkeit und 6kologische Verantwor-
tung unterstiitzen kann. Damit dies maglich ist,
braucht Spiritualitit — genauso wie traditionelle
Religion — Ethik. Beide Formen der Spiritualitét,
die traditionell religiose wie die erklért sikulare,
sollten mit denselben ethischen Fragen konfron-
tiert werden: Schafft diese Spiritualitit gerechte
und sorgende Gemeinschaft, die nicht aus-
schlieBt? Halt sie Hoffnung fiir die Armen und
Unterdriickten bereit? Rithrt sie an die Wahrheit
der Dinge? Und fordert sie bei ihren Anhénge-
rinnen den Erwerb von Tugend — etwas, das bei
weitem nicht so einfach ist, wie sich selbst fiir un-
schuldig zu halten oder sich zu wiinschen, gut zu
sein.

Ethik der Spiritualitit

® Welche Tugenden sollen nun geférdert wer-
den — durch sékulare wie durch traditionell reli-
gidse Spiritualitdt? Ich schlage eine erweiterbare
Liste vor, die Kriterien beschreibt, in deren Hin-
tergrund letztlich eine Liebe steht, die gerecht
ist.

Selbstachtung: Selbstachtung ist eine er-
ste Tugend, die jede Spiritualitét nihren sollte.
Valerie Saiving hat schon 1960 festgestellt, dass
im Patriarchat die Versuchung fiir Frauen weni-
ger in Stolz und Selbsterhthung liegt, sondern
eher in dem Versdumnis, sich auf das eigene
Selbst zu besinnen. Es geht daher darum wahr-
zunehmen, dass die Pflege des Selbstwerts und
die Sorge um das eigene Wohl-Sein zentrale
Aspekte von Frémmigkeit sind, besonders fiir
jene, die in ungerechten Macht- und Herr-
schaftsbeziehungen auf der Seite der Unterord-
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nung leben. Zur Sorge um das eigene Wohl-Sein
gehort dann unter Umsténden auch der Riick-
zug von religidsen Systemen und Praktiken, die
als schddlich und verletzend erlebt werden. Al-
lerdings ist es falsch, im Zuge dessen diese Sys-
teme zu ddmonisieren.

Mit Rosemary Radford Ruether bin ich der
Ansicht, dass »die Kirche¢ historisch am tref-
fendsten als eine «dialektische Interaktion« zwi-
schen der »historischen Institution« und der
«geisterfiillten Gemeinschaft« zu verstehen ist.>
Dabei erscheint es mir wichtig, die Présenz des
Geistes auch in den grofen historischen Institu-
tionen zu erkennen, auch wenn fiir die beste-
henden Kirchen die Bekehrung vom Patriarchat
sicherlich noch ein weiter Weg ist. Selbstachtung
gegeniiber existierenden Institutionen ist fiir
Menschen, die traditionell religiés sind, immer
sowohl eine notwendige Tugend als auch eine
grofe Herausforderung. Doch auch fiir jene, die
ihre spirituelle Beheimatung in weniger traditio-
nellen Gruppen haben, ist Selbstachtung wichtig,
denn auch diese Gruppen sind gegen Fehler und
unterdriickende Praxis nicht schon allein da-
durch immun, dass sie sich jenseits traditioneller
Religion definieren.

Solidaritdt: Wahrend Selbstachtung die
Qualitat der Liebe zum eigenen Selbst im Blick
hat, beschreibt Solidaritdt die ideale Beziehung
mit den Nachbarlnnen. So geht es bei Solidaritdt

Y zur harten Arbeit
sozialer Analyse bereit zu sein

um einen effektiven und verbindlichen Einsatz,
den ein Versténdnis fiir vernetzte Probleme lei-
tet. Solche Solidaritdt geht iiber die bloBe Zu-
stimmung und Unterstiitzung der Sache des
Volkes weit hinaus.6

Dabei ist es selbstredend einfacher, {iber So-
lidaritét zu reden als sie zu praktizieren, denn
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authentische Solidaritdt bedeutet auch anzuer-
kennen, dass gemeinsame Probleme nicht auto-
matisch zu Schwesternschaft fithren. Esist daher
problematisch, wenn européisch-amerikanische
Feministinnen eine zu simple Solidaritéts-Rheto-
rik tibernehmen und dabei »die Erfahrungen und
Stimmen der Marginalisierten und Unterdriick-
ten ignorieren oder auch vereinnahmen,
wihrend sie geschickt dem Ruf zu BuBe und Be-
kehrung, zu Authentizitdt in Wort und Tat, aus-
weichen«”. Weilie Frauen und women of color
miissen je spezifische Wege entwickeln, die Tu-
gend der Solidaritdt zu erlernen; alle — WeiBe,
Rote, Braune, Gelbe und Schwarze — sind he-
rausgefordert, selbstkritisch, ehrlich, couragiert
und zur harten Arbeit sozialer Analyse bereit zu
sein.

Mut: Ich unterscheide zwischen einer krea-
tiven Form der Verantwortung und einer passi-
ven Form, die mehr mit Pflicht bzw. Pflichtgefiihl
assoziiert wird. Wir brauchen beide, die passive

» Pflichtgefiihl gut gelernt {{

und die kreative Form der Verantwortung, ge-
nauso wie wir weifle und schwarze Tasten auf
dem Klavier brauchen. Die meisten von uns ha-
ben das Pflichtgefiihl gut gelernt und verbringen
das ganze Leben damit, die Taste des hohen C an-
zuschlagen.

Kreative Verantwortung bringt dagegen das
Begehren hervor, nach neuen und besseren Lo-
sungen fiir unsere Probleme zu suchen und um
der Forderung des Guten und der Einddmmung
des Bosen willen Risiken auf sich zu nehmen.
Dazu braucht es Mut, der getragen ist von einem
grundsitzlichen Vertrauen in die Macht Gottes,
sowohl durch uns als auch {iber uns hinaus zu
handeln und das zu vollbringen, was wir nicht
vermdgen. Solcher Mut griindet zudem im Ver-
trauen darauf, dass Gottes Gnade immer da ist,
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uns unterstiitzt und uns schiitzt vor dem Scha-
den, den wir zu nehmen fiirchten, und beson-
ders vor unseren eigenen Begrenzungen.

Demut: Schlieflich — und vielleicht iiber-
raschend fiir eine, die stark von Valerie Saiving
beeinflusst ist — empfehle ich allen spirituell Su-
chenden die Tugend der Demut und méchte hier
die Einsicht in unsere leibliche Geschopflichkeit
unterstreichen. Es geht mir dabei um die Wurzel
der Bedeutung von Demut — vom lateinischen
humilitas: »von der Erde genommen zu seing:
aus denselben Elementen gemacht, aus denen
auch Ackererde, Felsen und Bdume sind. Demut
beginnt damit, den eigenen Kérper als »eine lan:
ge verlorene Freundin« (Mara Faulkner) zu er-
kennen, mitsamt aller Unzulédnglichkeit und Hin-
falligkeit.

Dabei scheint es mit dem Leib ein wenig so
Zu sein wie mit der Spiritualitét, die sich auch
manche als von allen Fehlern, von allem
»Fleisch religidser Institutionen rein wiinschen.
Aber kénnen wir ohne dieses fehlerhafte Fleisch
auskommen? Auf einer Reise durch Siidafrika hat
es mich beriihrt, dass christliche Institutionen
die Ideologie der Apartheid sowohl mit aufrecht
erhalten als auch bei deren Abschaffung geholfen
haben. Wie verworren! Ahnlich ist es mit dem
physischen Leib und seiner Fahigkeit, sowohl
Leid als auch Gliick hervorzurufen und zu er-
fahren.

Beispiel Siidafrika

@® Im Juli 2000 besuchte ich Soweto, das
friithere Schwarze Township nahe Johannesburg,
und kam mit lebendigen Eindriicken von der Be-
deutung organisierter Religion fiir den Erfolg im
Kampf gegen die Apartheid zuriick. Hitte es die
Regina Mundi Church nicht gegeben, wo hiétte
sich der ANC (African National Congress) treffen
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sollen? 16 Jahre sind ins Land gezogen, seit am
25. September 1985 afrikanische Kirchenleitun-
gen das beriihmte Kairos-Dokument verdffent-
licht haben, das eine bedeutende Rolle in der ge-
waltfreien Kampagne zur Absetzung einer rassis-
tischen, repressiven Regierung gespielt hat. Der
Kustos der Kirche Regina Mundi zeigte uns, wo
Polizeigewehre den Altar, die Decke und farbige
Plexiglasfenster zerstdrt hatten. Kugeln wurden
in die Kirche hinein gefeuert, um Aktivistinnen
zu erschrecken, die sich all zu oft zu Begrébnis-
sen jener, die drauBen getStet worden waren,
treffen mussten; doch die im Kampf Engagierten
lieBen sich nicht einschiichtern. Heute zeugen
das Gebdude und seine Kunstwerke von der Be-
deutung religidser Institutionen fiir genau jene
Kémpfe, die auch O’Murchu sicherlich gut-
heifen wiirde. Daher frage ich: Wenn schwarze
und weille StidafrikanerInnen »spirituell¢ gewe-
sen wéren statt den Kirchen zugehérig, wo wiir-
de Siidafrika heute stehen?

Bei einem Besuch didzesaner Radiostatio-
nen in Stidafrika in Johannesburg und in Mase-
ru, der Hauptstadt des kleinen »Berg-Konig-
reichs« Lesotho, wurde mir in aller Deutlichkeit

Wkirchliche Macht als einzige
Gegenkraft zur politischen Macht {{

bewrusst, dass kirchliche Macht die einzige
Gegenkraft zur politischen Macht in diesen Re-
gionen ist. Ein GroBteil des Radioprogramms ist
fromm und kaum eine Bedrohung fiir die Regie-
rung. Aber es gibt auch Sendungen zu Fragen
von Frieden und Gerechtigkeit, die kirchliche
Lehren zu Menschenrechten und -wiirde be-
kannt machen, und solche Sendungen haben
grofie moralische Macht. Die bloBe Existenz sol-
cher Radiostationen erinnert Politiker daran, dass
Menschenrechtsverletzungen nicht unbemerkt
bleiben, weder lokal noch international.
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Ethik vervollstindigt
ein komplexes Bild

@ Daichdie Tugend der Demut herausgestellt
habe, scheint es mir angemessen zuzugeben,
dass es in Hinblick auf Religion und Spiritualitét
noch vieles gibt, {iber das ich nachdenke. Das
komplexe Gefiige kann ich zurzeit zusammen-
fassen in dem Bild zweier groBer Flusssysteme,
die unterschieden werden kénnen, obwohl sich
ihr Wasser da und dort vermischt. Das erste Sys-
tem steht fiir die klassischen spirituellen Tradi-
tionen, die wir mit institutioneller Religion
verbinden, wie Buddhismus, Christentum, Ju-
dentum oder Islam, die alle verschiedene Subsys-
teme aufweisen. Das zweite System hat sich los-
geldst von traditioneller Religion, besonders von
der institutionell organisierten und auf einem Be-
kenntnis basierenden. Es ist oft verbunden mit
der Liebe zur Natur, zur Kunst und zur Schon-
heit; mit Sorge fiir Umwelt, Gerechtigkeit und
Frieden; mit dem Verlangen nach physischem
und psychischem Heilsein und auch mit Gene-
sung von jenen Schéden, die durch bestimmte
Aspekte institutionalisierter Religion verursacht
wurden.

Es wird wohl so sein, dass beides au-
thentische Antworten auf den Heiligen Geist in
der Geschichte sind, und beide sind notwendig
im Prozess menschlicher Entwicklung. Gott,
der/die die Diversitdt des Lebendigen so sehr
liebt, kann wahrscheinlich religitse und spiritu-

elle Unterschiedlichkeit besser handhaben als
wir. Aber ich bin davon {iberzeugt, dass kein spi-
rituelles System seine menschlichen Ideale ver-
wirklichen kann, wenn seine Gldubigen anneh-
men, sie seien frei von Begrenzungen und Bé-
sem, was doch Teil menschlichen Seins ist.
Demut, das Verwurzeltsein in unseren be-
grenzten, irdischen Bedingungen, verlangt den
Respekt vor dem Guten, das in anderen religio-
sen oder sdkularen Traditionen genauso steckt
wie in jener, der wir zugehdren. Demut verlangt

Y Respekt vor dem Guten
in anderen Traditionen

weiters, dass wir auf beiden Seiten auch die Pro-
bleme sehen und die Idealisierungs/Dé&monisie-
rungs-Kiste nicht kaufen, die einige Denker feil-
bieten.

Das richtige Verhltnis zwischen Religion
und Spiritualitét ist letztlich eine Frage der Aus-
gewogenheit. Spiritualitdt ist eine Quelle fiir Re-
ligion, Religion ist eine Quelle fiir Spiritualitdt,
und Ethik braucht es in beiden Féllen zur Ver-
wirklichung des Potenzials zum Guten. Die Tu-
genden, die ich beschrieben habe, kénnen als ge-
genseitige Korrektive betrachtet werden, die
zum Gleichgewicht beitragen, das auf beiden Sei-
ten benotigt wird. Selbstachtung und Solidaritdt
ergiinzen und korrigieren einandet; Mut und De-
mut ebenso. Die Welt kann mehr von allen ge-
brauchen.

' Klappentext seines
Buches: Religion in Exile:

A Spiritual Homecoming,
New York 2000.
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Friederike Klingler / Edith Petrovics

‘Supervision mit Pfarrsekretirinnen

Pfarrsekretdrinnen iiben einen der we-
niger beachteten kirchlichen Berufe aus.
Im folgenden Bericht aus zwei Supervisi-

onsgruppen werden in konkreten Bei-
spielen Chancen und Schwierigkeiten
dieser Berufsgruppe sichtbar — und zu-
gleich die Notwendigkeit einer guten
Begleitung der hier Téatigen.

® Dervorliegende Beitrag befasst sich mit der
konkreten supervisorischen Begleitung von Pfarr-
sekretdrinnen. In einzelnen Beispielen werden
Problemsituationen auf der systemischen, der in-
teraktionalen und der individuellen Ebene be-
handelt. Supervisorisches Ziel ist die Reflexion
der Tétigkeit der Sekretdrinnen, die Verbesse-
rung ihrer Kompetenz und das Sichtbarmachen
der eigenen Ressourcen als Hilfe fiir die konkre-
te Arbeit und fiir ihr Leben.

Wir arbeiten mit Pfarrsekretdrinnen, deren
Arbeitgeber die katholische Kirche, genauer die
Erzditzese Wien, ist. Die Supervision findet in
Form einer Gruppensupervision mit sechs bis
zwolf Personen statt. Die Gruppe trifft sich in re-
gelmaRigen Absténden fiir monatlich zwei Ein-
heiten unter unserer Leitung als externe Super-
visorinnen. Die Supervision wird von der Erz-
ditzese finanziert, die auch die Raumlichkeiten
zur Verfiigung stellt.
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Unsere in den nachfolgenden Abschnitten
ausgewdhlten Themen sind Ausschnitte aus der
Arbeit mit zwei Supervisionsgruppen, die grof-
teils im Anschluss an Gespréachsfiihrungssemi-
nare zustande kamen. Hier hatten sich Bezie-
hungen zwischen den Teilnehmerinnen aufge-
baut, Vertrauen gebildet und der Bedarf einer
weiterfiihrenden Praxisbegleitung gezeigt.

Belastungen

® Die Situation der Pfarrsekretdrinnen er-
scheint uns durchaus vergleichbar mit der Situa-
tion helfender Berufe, wie sie etwa Hilarion Pet-
zold beschreibt.! Auch Pfarrsekretérinnen sind
insbesondere mit folgenden Belastungssituatio-
nen konfrontiert: Zeitdruck, Zeitstress (Arbeiten
konnen nicht richtig beendet werden, sténdige
Arbeitsunterbrechungen), Kommunikationspro-
bleme im Team und mit dem Pfarrer; Kommu-
nikationsprobleme mit den »Parteien, keine ge-
naue Aufgabenbeschreibung.

In der Kanzlei kommt es oft zu langen Ge-
sprachen mit Menschen in sozialen Notlagen.
Die selbstauferlegte Norm, dabei »nicht so klein-
lich auf die Zeit zu schaueng, bringt Zeitdruck
fiir die andere anfallende Arbeit und somit Uber-
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belastung. Nachdem eine Pfarrkanzlei meist nur
von einer Sekretdrin besetzt ist, kommt es auch
durch gleichzeitig anfallende Arbeiten (Telefo-
nate, Parteienverkehr) zu Zeitstress.

Das hohe, auch christlich begriindete Ideal
einer guten Arbeitsbeziehung steht oft als un-
sichtbare, in der Praxis nur schwer erfiillbare
Norm zwischen den Arbeitspartnern. Dazu
kommt die Konkurrenz zwischen den Mitarbei-
tern im Pfarrteam. Verschiedener Status (bedingt
durch das Gehaltsschema und durch das unbe-
zahlte Engagement der Ehrenamtlichen), feh-
lende Anerkennung, zu wenig Kommunikation
(oft fehlen Dienstbesprechungen oder sie sind
selten) oder unangemessene, unfreundliche
Kommunikation stellen die Hauptprobleme dar.

Der Parteienverkehr in einer Pfarrkanzlei ist
sehr vielféltig. Menschen suchen aus den ver-
schiedensten Griinden den Kontakt zur kirchli-
chen Stelle, also zur Pfarrkanzlei: Sie kommen als
ehrenamtliche Pfarrmitarbeiter und brauchen
die Unterstiitzung und Vermittlung der Pfarr-
sekretdrin; sie kommen mit persénlichen oder
finanziellen Schwierigkeiten: Besonders alte
Menschen wollen einfach einmal mit einem
Menschen reden; sie wollen sich fiir eine kirch-

yals Vertreterin der Kirche {{

liche Feier anmelden (Taufe, Erstkommunion,
Firmung, Hochzeit, Begrébnis). In manchen Fal-
len, besonders wenn die Sekretérin als Vertrete-
rin der Kirche die Wiinsche der Parteien nicht er-
fiillen kann, laden diese ihren Arger an der Ins-
titution Kirche bei der Sekretdrin ab.

Ein weiterer belastender Moment ergibt
sich durch die oft fehlende, meist sehr ungenau
formulierte Arbeitsplatzbeschreibung. Es wird ei-
nerseits hohe Verantwortung verlangt, diese aber
nicht durch finanzielle Anerkennung honoriert.
Andrerseits kommt es auch vor, dass Arbeiten
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eingefordert werden, die der Ausbildung und
dem Status der Sekretdrin nicht entsprechen
(z.B. Putzdienste). Fehlende Anerkennung ver-
schlimmert diese Situation.

Systemische Fragen

® Die Themen unserer Supervisandinnen ha-
ben oft mit der Struktur der Institution Kirche
zu tun. Integrative Gestaltsupervision sagt, dass
das Individuum nur vor dem Hintergrund des
umgebenden Systems verstanden werden kann.
So zeigt sich auch bei unseren Arbeiten, dass je-
des Thema eingebunden ist in den institutionel-
len Kontext und dass wir diesen reflektieren miis-
sen.

In einer Supervisionseinheit legten einige
Supervisandinnen ein Organigramm der Kirche:
Sie verwendeten Bausteine fiir den Papst, die
Bischéfe u.s.w. bis hin zu ihrer Position. Das Er-
gebnis ihrer Aufstellung zeigte ihre Stellung als
eine sehr untergeordnete, am unteren Rand plat-
zierte. Durch die Art der Steine, die sie fiir ihre
Funktion verwendeten, ndmlich Torbogen, er-
hielt jedoch ihre Position plétzlich eine andere
Qualitdt. Der Torbogen versinnbildlichte fiir die
Sekretdrinnen: Offnung, Eingang, Einladung,
Hineinlotsen, Erstkontakt. Es wurde ihnen be-
wusst: Sie sind die ersten Ansprechpartnerinnen
fiir Menschen, die die Dienste der Kirche in An-
spruch nehmen. Sie sind diejenigen, die diesen
Menschen ein erstes, freundliches Bild von Kir-
che vermitteln. Durch diese neue Sichtweise
fithlten sie sich aufgewertet und konnten ihre
Arbeit nunmehr nicht nur als untergeordnete
Titigkeit, sondern als einen wichtigen Beitrag
am Gesamtbild Kirche sehen.

Was beinhaltet nun dieser Beitrag genauer-
hin? In verschiedenen Sitzungen zeigte sich im-
mer wieder eine gewisse Unklarheit {iber die
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konkreten Aufgaben einer Pfarrsekretdrin. Von
den groBteils teilzeitbeschéftigten Pfarrsekretd-
rinnen wird sehr umfangreiche und vielféltige
Arbeit verlangt: Blirotitigkeit (Terminkoordina-
tion, Matriken, Buchhaltung, ...), Gesprache mit
Pfarrangehdrigen (oft Sozialfdllen) und Pfarr-
mitarbeitern, Erstellung eines Haushaltsplanes
(Finanzgebarung), aber auch Betreuung der tech-
nischen Gerdte, notfalls auch Putzdienste in
Kanzlei und Kirche.

Dariiber hinaus bringt die Kirche als Arbeit-
geberin zusdtzlich noch eine religitse Dimension
ins Spiel. Hinter dem Chef steht fiir die Sekre-
tdrin noch ein héherer Arbeitgeber. Es ergeben
sich daher zusdtzliche hohe Anforderungen: Die
Kirche erwartet, dass sich alle aktiv und posi-

yy Hinter dem Chef steht noch
ein hoherer Arbeitgeber. {{

tiv im Sinne der umfassenden Sendung engagie-
ren. So bringt der Dienstvertrag mit dem dop-
pelten Dienstgeber Kirche ein sehr komplexes
Anforderungsprofil mit sich.

Der Versuch, zu einer genauen Arbeits-
platzbeschreibung zu kommen — aus der Grup-
pe kam die Idee, doch einmal mit dem Dienst-
geber (Pfarre) und der Personalvertretung die
vereinbarten Tétigkeiten durchzusehen —brach-
te unterschiedliche Ergebnisse. Einige Supervi-
sandinnen bekamen eine aufgelistete Arbeits-
platzbeschreibung, die allerdings sehr umfassend
und teilweise auch ungenau war. An anderen
Dienststellen gab es {iberhaupt keine schriftliche
Definition des Arbeitsbereiches, wieder andere
wurden vom Chef gebeten, selbst zusammen-
zuschreiben, was sie denn so alles in ihrer Dienst-
zeit erledigten.

In der Supervision kam es zu einem aus-
fithrlichen Austausch {iber die Verschiedenartig-
keit der Anforderungen. Die Sekretdrinnen er-
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kannten, dass sie mit ihrem Chef ihre Arbeitsbe-
reiche abkldren miissen. Das war besonders in je-
nen Féllen wichtig, wo von der Sekretdrin noch
zusétzliche ehrenamtliche Arbeit erwartet wur-

»zusédtzliche ehrenamtliche Arbeit

de. So brachte die Supervision fiir jede der
Sekretérinnen ein Stiick Kldrung ihrer Aufgaben,
ein Stiick mehr Bewusstheit, worauf sie sich ein-
lassen konnten und auch wovon sie sich ab-
grenzen mussten.

Weil die Kirche in ihrer hierarchischen
Struktur, in der Frauen meist Ausfiihrende, nicht
Mitbestimmende sind, als starr, unbeweglich, ei-
nem Verdnderungsprozess Widerstédnde entge-
gensetzend erlebt wird, wurde ein Angebot des
Generalvikars — er wollte die arbeitsspezifischen
Anliegen der Sekretdrinnen und ihre Sicht der
Zusammenarbeit zwischen den Pfarren und der
Dibzesanstelle héren —voll Eifer aufgegriffen. Su-
pervisandinnen machten die Einladung zu die-
sem Meeting zum Thema in der Supervision. Sie
reflektierten ihre Wiinsche und Anregungen und
formulierten einen Katalog von Fragepunkten
und Anliegen, z.B.: Fragen zu ihrer finanziellen
und arbeitsrechtlichen Situation (Vordienstzei-
ten, Abfertigung, ...), Anregungen zur Pflege der
guten Kontakte zur Zentrale (Erzditzese), Ab-
steckung der Arbeitsbereiche der Sekretarinnen,
Aufwertung ihrer Tétigkeit. Die Wichtigkeit von
Supervision, auch fiir Pfarrer und ganze Pfarr-
teams wurde angesprochen. Zu guter Letzt wur-
de noch das Wie des Vorbringens {iberlegt und
dieses an mehrere Frauen delegiert.

Das Meeting selbst lief dann groBteils zur
Zufriedenheit der Supervisandinnen ab. Sie fiihl-
ten sich ernst genommen und angehért. Beson-
ders der weitere gute Kontakt zur Didzesanstel-
le wurde begriift und von Seiten der Frauen
auch brieflich wahrgenommen.
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Interaktionale
Herausforderungen

@ Komplikationen erweisen sich oft als inter-
aktionale, zwischenmenschlich bedingte Schwie-
rigkeiten. Das heift, im Mittelpunkt stehen Be-
ziehungsstorungen zwischen den einzelnen Be-
teiligten, etwa durch Konflikte zwischen
Kollegen und Mitarbeitern, Konflikte mit dem
Chef, Konflikte mit Parteien.

Dass die Arbeitssituation in der Institution
Kirche auch oft krdnkend und verletzend sein
kann, wenn es auf der zwischenmenschlichen
Ebene Defizite gibt, zeigt das Beispiel von A. Sie
erfiillte ihre Arbeit gewissenhaft und engagierte
sich dariiberhinaus auch ehrenamitlich, obwohl
ihre Arbeitspfarre nicht ihre Wohnpfarre war. Die
Arbeit machte ihr SpaB. Sie bekam aber zuse-
hends Schwierigkeiten mit ihrem Pfarrer. Er
konnte ihr keine Anerkennung zukommen las-
sen, vielmehr kritisierte er A. unangemessen und
in einer unannehmbaren, brieflichen Form. A.
fiihite sich dadurch gekrédnkt, verletzt, nicht als
wichtige Arbeitskraft anerkannt.

In der supervisorischen Arbeit konnte sie
zundchst ihre Krénkung benennen, sich danach
auch in die Position des Pfarrers einfiihlen und
dadurch die eigene Sichtweise relativieren. Die
erarbeiteten Mdglichkeiten, eine Verdnderungin

)eigene Sichtweise
relativieren {{

der Beziehung zum Pfarrer herbeizufithren, fiihr-
ten sie nicht zu ihrem Ziel. Durch die Reflexion
ihrer Situation hat sie es jedoch geschafft, eine
positive Verdnderung selbst herbeizufiihren: ei-
nen Arbeitsplatzwechsel innerhalb des kirchli-
chen Bereiches. Mit ihrem neuen Arbeitsplatz ist
sie sehr zufrieden, findet dort die Bedingungen
optimal und hat sich auch finanziell verbessert.
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Konflikte entstehen auch durch die Regeln
und Gesetze der Kirche: Viele Getaufte stehen
der Kirche eher fern, wollen aber fiir besondere
Anliegen (Taufe, Erstkommunion, Firmung,
Hochzeit, Beerdigung) die Dienste der Kirche in
Anspruch nehmen. Sie sind enttduscht oder ver-

»Arger iiber die
kirchenrechtliche Situation {

drgert, wenn es dabei zu Schwierigkeiten
kommt. B. sieht sich zusehends mit Situationen
konfrontiert, in denen Parteien ihren Arger {iber
die kirchenrechtliche Situation an ihr auslassen.
Im Rollenspiel hat die Sekretdrin ausprobiert, wie
sie in den verschiedenen Fillen, mit dem oft ag-
gressiv geduBerten Arger umgehen kann. Dabei
erwies sich Folgendes als fiir sie wichtig:

Sie bemiiht sich sachlich und freundlich zu
bleiben und gibt Erklarungen, wo es notig ist. Sie
stellt klar, dass es sich um Regeln der Kirche han-
delt, auf die sie keinen Einfluss hat. Sie zeigt Ver-
standnis fiir den Arger und verweist auf mogliche
Ausnahmeregelungen, die jedoch nicht in ihrem
Zustandigkeitsbereich liegen, sondern in den
Kompetenzbereich des Pfarrers gehoren. Die Er-
kenntnis, dass der Frust dem Kirchenrecht gilt
und nicht ihr als Person, ist zwar entlastend,
kann aber die immer wiederkehrenden Kon-
frontationen nicht aus der Welt schaffen.

C. bringt eine &hnliche Situation ein. Bei ihr
kam es zu unqualifizierten Aussagen, Beschimp-
fungen und Drohungen am Telefon durch eine
anonym gebliebene Person. Auch in diesem Fall
fiihlte sich die Supervisandin durch die oben er-
arbeiteten Verhaltensweisen in der von ihr an-
gewendeten Vorgangsweise bestitigt. Eine zu-
sdtzlich ausgesprochene Einladung zu einer per-
sonlichen Aussprache hat der Supervisandin das
Gefiihl gegeben, alles getan zu haben, was ihr in
dieser Situation mdglich war.
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Individuelle Probleme

® Auf einer dritten Ebene kommen Themen
zur Sprache, die die personliche Lebenssituation
der Supervisandinnen sowie ihre Geschichte be-
treffen. So kénnen etwa die kirchenrechtlichen
Gesetze Menschen, die diesen nicht entspre-
chen, auf der intrapersonellen Ebene in persén-
lichen Zwiespalt und in Angste stiirzen.

D. fijhlte sich unsicher in ihrer Position: In
ihrer Pfarre ist sie eine von zwei teilzeitbeschéf-
tigten Sekretdrinnen und eine geschiedene, wie-
derverheiratete Frau. Nach der Rechtslage der
Kirche diirfte sie ihren Posten nicht bekleiden.
Thr Pfarrer schdtzt ihre gute Arbeit und hat sie da-
her auch eingestellt. D. arbeitet sehr viel, auch
ehrenamtlich, um ihre Position zu festigen.

In der Supervision fallt auf, dass sie sehr be-
sorgt darum ist, was die anderen Supervisandin-
nen von ihr halten, ob sie ihr das Recht, in einer
Pfarre zu arbeiten, zugestehen. Besonders fallt
das auf, wenn eine neue Supervisandin zur Grup-
pe kommt. D. wurde durch Reflexion ihrer Ar-
beit bewusst, dass sie gute Arbeit leistet. Das ver-
schaffte ihr mehr Selbstbewusstsein und machte
sie unabhéngiger von der Meinung anderer.

Durch die offene Gespréchsbasis in der Su-
pervisionsgruppe konnte sie auch erkennen, dass
der kirchenrechtliche Status wiederverheirate-
ter Geschiedener fiir keine der anderen Supervi-
sandinnen ein Problem darstellte und dass sie
vielmehr wegen ihrer einfiihlenden und kompe-
tenten Beitrige als wichtiges Mitglied der Su-
pervisionsgruppe geschitzt wurde. Das zeigte
ihr, dass menschliche Qualitdten und Kompetenz
eine gute Grundlage fiir einen sicheren Arbeits-
platz sind. Sie iiberlegte auch einen Arbeits-
platzwechsel, priifte verschiedenen Mdglich-
keiten und entschied sich letztlich doch am bis-
herigen Arbeitsplatz zu bleiben. Ihr hat die
supervisorische Arbeit auf dieser individuellen
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Ebene geholfen, ihre Blockierung durch die im
kirchlichen Raum verponte zweite Ehe zu {iber-
winden. Sie konnte sogar neue Potentiale bele-
ben: Mit dem Wissen um ihre Fahigkeiten hat
sie selbstsicher um eine Erhdhung ihrer Wo-
chenstunden wegen des groBen Arbeitsaufkom-
mens angesucht und dies bewilligt bekommen.

Ein wichtiger Teilbereich der pfarrlichen Ar-
beit ist die Caritas und damit die Betreuung und
Beratung sozial schwacher Pfarrangehoriger. In
vielen Pfarren gibt es eigene Caritasverantwort-

Y Beratung sozial schwacher
Pfarrangehdriger {{

liche mit Sprechstunden, beziehungsweise Aus-
gabestellen von Kleidung und Essen. Sehr oft
wenden sich jedoch bediirftige Menschen aufier-
halb dieser Caritassprechstunden an die Pfarr-
sekretdrin.

E. erlebte folgende Situation: Eine Frau mit
zwei kleinen Kindern kommt zu ihr und schil-
dert ihren Bedarf an sofortiger, finanzieller Hilfe.
E. hat keinerlei Zugang zu Caritasgeldern, sie
kénnte nur von ihren eigenen finanziellen Mit-
teln etwas geben. Einerseits verspfirt sie Mitleid,
eine gewisse Pflicht als Christin zu helfen,
schlechtes Gewissen, wenn sie der Frau nichts
gibt, andrerseits fiihlt sie sich erpresst und aus-
geniitzt. Es stort sie, dass die Kinder in der Kanz-
lei herumlaufen und alles anfassen. Sie ist verar-
gert, dass diese Frau die Caritassprechstunden
nicht wahrnimmt, sie bemerkt, dass sie sich mit
dieser Thematik nicht auseinandersetzen will
und auch keine Zeit dafiir hat.

Die Frage der Supervisandin an die Gruppe
lautete: Wie wiirdet ihr in dieser Situation han-
deln? Es ergab sich, dass auch die anderen Su-
pervisandinnen diese Problematik gut kannten
und ihr ambivalent gegeniiber standen. Die Frau-
en berichteten aus ihrer Erfahrung. Daraus konn-
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ten mdgliche Handlungsschritte benannt wer-
den: die Pfarrangehdrigkeit feststellen (Melde-
zettel, Ausweis); auf die Sprechstunden der Pfarr-
caritas hinweisen; erkldren, dass die Pfarre nur
begrenzte finanzielle Mittel hat und daher hier
keine umfassende Hilfe moglich ist; andere mog-
liche Hilfsstellen benennen: Gemeinde, Sozial-
amt, Sozialdienste etc. Durch die Supervision

yentlasten und abgrenzen {{

und den Erfahrungsaustausch unter den Kolle-
ginnen wurde E. klar, dass sie in Zukunft nicht al-
les zu ihrem Problem machen muss. Die ge-
meinsam erarbeiteten Punkte zeigten ihr einen
Weg und bestérkten sie darin, sich als Pfarrse-
kretdrin und Christin mit gutem Gewissen auch
zu entlasten und abzugrenzen.

1 Hilarion Petzold, Krisen
der Helfer - Uberforderung,
zeitextendierte Belastung
und Burnout, in: Ulrich

Schnyder, Kriseninter-

Bern 32000.

vention in der Psychiatrie,

Schlussbemerkungen

@ Die supervisorische Arbeit wurde von den
Pfarrsekretdrinnen als Verdnderungsprozess
empfunden. Thre Erwartungen waren zu Beginn
noch recht undeutlich. Durch ihre regelmaRige
Teilnahme, durch Diskretion, die Offenheit und
gegenseitiges Vertrauen ermdglichte, konnte ef-
fiziente Arbeit in der Gruppe zustande kommen.
Die Supervisandinnen konnten Supervision als
wichtigen, manchmal sogar notwendigen Be-
standteil ihres Arbeitsalltags erfahren und konn-
ten so ihre beruflichen Kompetenzen erweitern.
Sie lernten ihre Schwierigkeiten auch als Chan-
ce zu begreifen und erkannten, dass sie durch
Auseinandersetzung und konstruktive Bewdlti-
gung einer Situation profitieren und sich auch
personlich weiterentwickeln.
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gSensibIe Sehnsucht

L VERKUNDICUNG |

Elmar Nass

Ziele und Erfahrungen politisch-religiGser

Jugendliche kénnen auf der Suche nach
Sinn im Kontakt mit der christlichen
Botschaft fiir ihre eigenen Sehnsiichte
und damit fiir andere und nicht zuletzt
fiir Gott sensibel werden. Erfahrungen
von einer in viele Dimensionen greifen-
den Reise nach Israel wollen zu dhnli-
chen Experimenten ermutigen.

Ein Bericht.

® Allerorts prasseln auf uns die mehr oder
minder gescheiten Weisheiten ein, dass der 11.
September unser Denken und Fragen radikal ver-
dndert haben muss. Wie gehen wir nun mit un-
seren muslimischen Mitbiirgern um? Wie kon-
nen Freiheit und Sicherheit in unserer Gesell-
schaft in Einklang gebracht werden? Gibt es
Grenzen gegenseitiger Toleranz? Was ist die
christliche Antwort auf Vergeltung, Krieg und
Terror?

Die nun hochgespiilten Fragen sind aber so
neu nicht. SchlieBlich ist der Mensch von Natur
aus ein Sinnsucher. Gerade junge Menschen fra-
gen nach Orientierungen fiir ihren eigenen Le-
bensplan, suchen mogliche Antworten auf ihre
Fragen nach Herkunft und Zukunft und damit
nach eigener Kultur und Identitdt. Der Durch-
blick scheint schwer, wenn Medienherrschaft
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Jugendbegegnung

Meinung bildet, Politiker oft unglaubwiirdige
Possen zum Besten geben und Kirchen fiir viele
als weltfremd gelten.

Die Ahnung, dass es aber jenseits der irdi-
schen Behauptungs- und Vernichtungsstrategien
doch noch etwas anderes gibt, hat viele junge
Menschen spontan motiviert, Kerzen anzuziin-
den, Blut zu spenden oder Gottesdienste zu be-
suchen. So war es damals auch bei den Mon-
tagsgebeten in der Nikolaikirche. Als das Ziel —
die Befreiung von totalitdrer Herrschaft — erreicht
war, da war es auch bald wieder vorbei. Heute
sucht der Leipziger Pfarrer Christian Fiihrer dort
die Erinnerung fast vergeblich wach zu halten.

Der Funke christlicher Hoffnung sprang
{iber, erreichte friedliche Ziele und war doch nur
ein Strohfeuer — bis die n4chste Katastrophe kam.
Dieser Zyklus wird sich nun vermutlich wieder-
holen. Sobald Normalitét eintritt, sind Kerzen

»Strohfeuer {

und Gebete wieder schnell vergessen. Dennoch
beweisen diese Erfahrungen, dass die Menschen
eine innere Sehnsucht nach einer héheren Ord-
nung verspiiren. Diese innere Disposition ist der
Ansatz von Jugendarbeit, die einen nachhaltig
neuen Blick auf das Leben 6ffnen will.
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L VERKUNDIGUNG |

Herkunft, Begegnung, Dialog

@ Mit den Strohfeuern kénnen wir Christen
uns nicht zufrieden geben, denn sie leuchten oft
nicht fiir viele andere kleinere oder nur unbe-
achtete Ungerechtigkeiten in einer 6konomi-
sierten, bildbeherrschten Welt. Die innere Sehn-
sucht fiir die alltdglichen Entscheidungs- und
Bewertungsfragen unseres Lebens zu sensibi-
lisieren, ist das Ziel einer religits-politischen Bil-
dungsarbeit, die am Niederrhein erprobt wurde. !
Sie will jungen Menschen Wege aufzeigen, mit-
hilfe der Botschaft Jesu die politische Realitét zu
deuten. Am Beispiel einer durchgefiihrten Ju-
gendbegegnungsreise nach Israel werden Inten-
tion, praktische Umsetzung und erzielte Ent-
wicklungsprozesse zu dieser dauerhaften Sensi-
bilisierung vorgestellt.

Zielgruppe war hier aufgrund einer be-
grenzten Teilnehmerzahl die Gruppe der in der
Pfarre aktiven Jugendlichen. Die Reise nach Is-
rael hatte vor diesem Hintergrund verschiedene
Ziele: Es ging um die Festigung der persnlichen
Sensibilisierung fiir politische Geschehnisse aus
der Sicht christlicher Hoffnung; um die Starkung
des Bewusstseins, mit gleichaltrigen Sinnsuchern
in einem Boot zu sein und um neue Impulse fiir
die Motivierung Jugendlicher vor Ort zu geben.

Ein Bild verdeutlicht die Grundintention fiir
diese interkulturelle Begegnung;

Auf einem Marktplatz treffen einander
Vertreter aller moglichen Weltanschauungen
und Kulturen. Jeder hat sein Haus verlassen,
um auf dem Platz die anderen verstehen zu
lernen und die eigene Position einmal zu hin-
terfragen oder zu ergénzen. Diese Bereiche-
rung gelingt erst dann, wenn alle — bevor sie
sich auf den Weg machen — noch einmal ge-
nau schauen, wie es in ihrem eigenen Haus
aussieht. Das Wissen um die eigene Herkunft,
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eine eigene Position, ist die Voraussetzung fiir
den fruchtbringenden Diskurs, der zu unter-
scheiden weill zwischen guten Argumenten
und faulen Ideologien.

Eine Israel-Reise, die junge Leute vielseitig
anfragt, muss dabei historisch bedingte Sensibi-
lisierungen im Blick haben: In der Schule wird
das Thema der Judenverfolgung im Dritten Reich
ausfiihrlich behandelt. Es war bei einigen
Schiilern eine theoretische Uberstrapazierung
dieses Themas festzustellen. Der arabisch-j{idi-
sche Konflikt ist {iber die tagtdgliche Berichter-
stattung in sémtlichen Medien présent. Fiir die

1 Der Konflikt ist in
sdmtlichen Medien prasent. {{

meisten der Jugendlichen war es trotz allem un-
verstdndlich, warum sich die Menschen im Na-
hen Osten nicht ndher kommen, wo doch alle
Seiten immer wieder vom Frieden reden. Gera-
de nach den Terroranschldgen in New York ist
zurecht vehement auf die Notwendigkeit hinge-
wiesen worden, zwischen den Drahtziehern des
Terrors und der {iberwéltigenden Mehrheit mus-
limischer Mitbiirger zu unterscheiden. Dennoch
drédngt die schnelllebige Gesellschaft oft dazu,
der Versuchung pauschaler Vereinfachungen
nachzugeben.?

Fiir die Umsetzung der [sraelreise hatte dies
die Setzung folgender Schwerpunkte zur Folge:
1) Auseinandersetzung mit der eigenen Herkuntft
und Geschichte: Begegnung mit den biblischen
Orten, Gottesdienste, Schriftgespréache, histo-
rische Informationen, hinzu kam eine Erwach-
senentaufe am See Genezareth; Gesprich mit
einem KZ-Opfer, Besuch der Holocaust-Gedenk-
statte Yad Vashem und eines deutsch-oster-
reichischen Soldatenfriedhofs aus dem 1. Welt-
krieg in Nazareth;
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2) Auseinandersetzung mit der Herkunft
und Geschichte anderer: Begegnung mit christ-
lichen und muslimischen Arabern in Nazareth;
Gesprdche mit jiidischen und arabischen Ju-
gendlichen; historische, politische Informationen
in einem deutsch-israelischen Begegnungszen-
trum, Exkursionen; Teilnahme an verschiede-
nen Gottesdiensten mit anschliefenden Begeg-
nungen.

Ziel der Reise ist neben dem Heiligen Land
demnach auch die Befdhigung zu einer kultur-
interessierten Standortbestimmung, die zum ei-
genen Urteil herausfordert und befdhigt.

Terror, Versohnung, Vorurteile

@ Hier sollen von der Pilgerreise einige exem-
plarisch ausgewéhlte Erfahrungen mit Vertretern
verschiedener ethnischer oder religiéser Her-
kunft geschildert werden. Sie verdeutlichen, wie
eng eine Sensibilisierung fiir das Verstdndnis
fremder Kulturen mit dem eigenen Selbstver-
standnis zusammenhéngt.

e Skeptisch gingen einige Jugendliche in das
Gesprach mit dem KZ-Opfer und Schriftsteller
Shlomo Woijtowicz. Doch der in Polen nur
knapp dem Mord Entkommene {iberraschte vie-
le mit einer ergreifenden Darstellung seines
Schicksals. Er benannte klar die Tater, ohne die
zu vergessen, die ihm das Uberleben retteten.
Die anschliefende Diskussion bewies, dass die
jungen Leute hier ihre vorgefassten Meinungen,
»eh wieder kollektiv schuldig gesprochen zu
werdeng, revidieren mussten. Durch diese per-
stnliche Begegnung mit dem Betroffenen verin-
nerlichten sie vielleicht zum ersten Mal, was sie
sonst allenfalls fiir Klausuren im Kurzzeitge-
ddchtnis gespeichert hatten.

e Unter dem Thema der Verséhnung stand die
Begegnung mit jiidischen und arabischen Stu-
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denten in Haifa, die von dem Begegnungszen-
trum geleitet wurde. Hier relativierten sich
schnell die westlichen Friedensideale. Die israe-
lischen Jugendlichen beschimpften einander so
massiv, dass selbst die Gespréchsleitung kaum
schlichten konnte. Die Araber fithlten sich in Is-
rael unterdriickt, wéhrend ein jildischer Vertre-
ter forderte, auch die Paldstinenser miissten
dankbar und stolz auf den Staat sein. So blieb ein
bitterer Beigeschmack, der unter unserer Grup-
pe noch fiir lingeren Gespréchsstoff sorgte. Ein
tiefer Graben von Hass tat sich vor unseren Au-
gen auf, und es wurde den Jugendlichen vom
Niederrhein zweierlei klar: Wohlgemeinte Ap-
pelle allein werden nicht {iber Nacht eine Briicke
der Freundschaft dariiber bauen. Und: Der Weg
zum Frieden muss viel tiefer ansetzen, und er ist
lang.

e Auch den Umgang mit Vorurteilen sahen
die jungen Teilnehmer pl6tzlich in einem neuen
Licht. In Nazareth wurden wir von einer Grup-
pe arabischer Jugendlicher freundlich empfan-
gen. Ein Vortrag des Biirgermeisters fiihrte theo-
retisch in die religitsen Konflikte der Stadt ein.
Wéhrend einer anschlieBenden Stadtfiihrung be-
richteten die Einheimischen von den Pogromen
muslimischer gegen christliche Araber in der
Stadt. Auch hier machen tiefe Wunden Versth-
nung schwer. Doch diese allgemeine Einschit-
zung erschien im neuen Licht, als sich heraus-
stellte, dass einer unserer Gastgeber selbst iiber-
zeugter Moslem ist und sich dennoch bei der
Teilnahme an einer heiligen Messe (!) auf dem
Soldatenfriedhof gemeinsam mit allen ande-

wHier ist Verséhnung
ein Lebensrisiko. {{

ren ein Kreuz umhéngte und sich damit an-
schlieBend auf offener Strale zeigte. Unsere
Gruppe verstand: Hier ist Vers6hnung ein Le-
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bensrisiko. Und: Hinter den in den Medien pro-
pagierten ethnischen oder religitsen Kontrahen-
ten verbergen sich immer konkrete Menschen,
die das Wagnis eingehen, Fronten aufzubrechen.
e Den Begegnungen mit konkreten Men-
schen trat in Israel die Begegnung mit den bibli-
schen Orten hinzu. Dort gab es die Zeit zur Stil-
le, zum Gebet, zum Glaubensgespréach. Auf-
wiihlende Erfahrungen waren wie von selbst in
einen religivsen Deutungsrahmen gestellt. Oft
wurden die Erfahrungen auch im Gottesdienst
aufgegriffen.

Die geschilderten Begegnungen haben die
jungen Leute fiir sich, fiir andere und damit auch
fiir ihr Gottesbild sensibilisiert. In diesem Land
lebte Jesus, hier hat er die Botschaft der Mensch-
lichkeit und des kommenden Gottesreiches ge-
predigt, hier wurde er verfolgt und gekreuzigt,
hier ist er nach seinem Tod erschienen. Er war
Vorbild, indem er Vorurteile aufbrach, die Schwa-
chen in Schutz nahm und Schuldigen vergab. Er
forderte zum Handeln aus einem bewussten
Glauben auf. Die jungen Menschen konnten in
der Kombination von Begegnung und Gebet mal
redend, mal schweigend, mal tiber das Gefiihl,
mal iiber den Verstand ihre innere Sehnsucht in
neuem Licht — nicht nur als Strohfeuer — neu ent-
decken.

Verantwortung,
Freiheit, Bekenntnis

® [nzwischen gehen die Teilnehmer wieder
ihrem Alltag nach: Studium, Ausbildung, Beruf,
Familie etc. Sie werden konfrontiert mit den
Nachrichten von Terror und Krieg, mit nicht en-
denden Schreckensbildern aus Israel. Ist von den
Erfahrungen der Reise etwas geblieben?

e In Zeitzeugengesprichen liegt ein un-
schétzbarer Reichtum fiir ein Verstehen und Ler-
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nen aus der Vergangenheit, Hier wurden Vorur-
teile zerschlagen und der oft anonymen Ge-
schichte Gesichter gegeben3, die die jungen Leu-
te so schnell nicht vergessen.

e Das Erleben der tiefen Konflikte schaffte
eine realistischere Einschédtzung der schier end-
losen Friedensbemiihungen im Nahen Osten.
Das dient nicht allein zur Beurteilung der welt-
politischen, sondern auch dem Umgang mit un-
seren ganz alltdglichen Auseinandersetzungen.
Die Jugendlichen haben unmittelbar erlebt, dass
alle Ideale in diese nichtideale Welt hineinzu-
stellen sind, um {iberhaupt etwas zu bewirken.
Das christliche Menschenbild mit dem Einge-
sténdnis unserer Fehlerhaftigkeit unterscheidet
zwischen weltabgewandter Traumerei und welt-
zugewandter Mitgestaltung. Jesus selbst wusste,
wie die Menschen sind. Dauerhafte Verséhnung,

yeine eigene Meinung
zu Sinn und Welt

der Weg zum Frieden, muss die Realitét erken-
nen und bei manchmal langfristigem Gesin-
nungswandel ansetzen, um den Hass zu {iber-
winden. Die jungen Menschen haben in der hit-
zigen Diskussion erfahren, oberflichlichen
Waffenstillstand von einer wirklichen Verséh-
nung zu unterscheiden. Sie begreifen, dass sie
auch an ihrer Gesinnung etwas verandern miis-
sen, damit Versbhnung und Frieden sich in Taten
niederschlagen.

e Der Moslem mit dem Kreuz in Nazareth hat
sich trotz Risiko seine Freiheit bewahrt. Hier be-
merkten die Jugendlichen: Wer eine eigene Po-
sition hat, der kann auch gegen den Strom
schwimmen. Das geht im reiztiberfluteten Kon-
sumtreiben unseres Alltags schnell unter. Mégli-
che Kritik am Status quo ist mit Verweis auf den
herrschenden »Zeitgeist« schnell passé. »Denk-
vereinfachungenq sollen uns angeblich von un-
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serer Verantwortung zur Meinungsbildung ent-
lasten, um unsere Kapazitdten im Dienste auto-
matisierter Funktionalitét zu optimieren. Tat-
sdchlich wird hier im Namen der Freiheit die
Freiheit selbst in Frage gestellt. Fiir unsere Ju-
gendlichen heilt dies, sich auf die Suche nach ei-
ner eigenen weltanschaulichen Position zu ma-
chen, um sich davon ausgehend eine eigene Mei-
nung zu Sinn und Welt zu bilden.# Dies schiitzt
vor Mitldufertum und beféhigt zur kritischen
Mitgestaltung in vielféltigen sozialen Beziigen.
Die christliche Sicht stellt eine ebenso
menschliche wie sinnstiftende und schliissige
Orientierung vor. Sie erkennt den Menschen als
freies und soziales Wesen, das vor der Gemein-
schaft als auch vor Gott verantwortlich und doch

fehlerhaft ist, dabei als Freund und Abbild Got-
tes auf seine jenseitige Zukunft hofft. Das Ange-
bot christlich-humanistischer Orientierung sollte
den jungen Sinnsuchern unserer Tage nicht vor-
enthalten bleiben. Die geschilderte Israelreise
verdnderte die jungen Menschen vom Niedert-
hein. Mit néchtlichen Prozessionen, Nachtwa-
chen an politisch brisanten Orten, Diskussions-
foren u.v.a.m. konnten sie Hunderte von Gleich-
altrigen zur Sinnsuche anstoBen. Die christliche
Botschaft kann Jugendliche ansprechen. Manche
vom Niederrhein haben darin eine Orientierung
entdeckt.” Vielen gab sie Fragen mit auf den
Weg. Die sensibilisierte Sehnsucht wurde zum
Sauerteig. Und suchende Jugendliche gibt es
auch anderswo.

1 Zur Umsetzung des
Modells vgl. EImar Nass,
Lebendige Tradition — neue
Wege in der Jugendpastoral,
in: Thomas Réhr (Hg.),
Unternehmen Kirche.
Organisationshandbuch fiir
Pfarrer und Gemeinde,
Augsburg 1999, 33-56.

2 Nach systemtheoretischer
Sicht ist gerade die
Komplexitédtsreduzierung
der Sinn moderner Ge-
sellschaft. Vgl. Niklas
Luhmann, Soziologische

Aufklarung, Bd. 1,

Opladen 1970, 176f.

3 Beispielsweise gibt es eine
groBe Zahl fast vergessener
Opfer des Kommunismus.
Zur Wirkung des Dissi-
denten und evangelischen
Professors Peter Maser (Uni
Miinster) auf junge Leute
vgl. Katrin Achterfeldt:
Fantasie zur Erinnerungs-
bewiltigung, in: Soziale
Ordnung (1/2001) 23.

Auf die Bedeutung der
personlichen Kohédrenz bei

Terroropfern verweist
Hansjérg Vogel, Folter und
Krieg. Konfrontation mit
dem Abgrund des Bdsen,
in: Diakonia 32 (2001)
106-112

4Vgl. zur Herausbildung
dieses kritischen
Bewusstseins bei jungen
Leuten: Elmar Nass, Wie ich
es angefangen habe. Vier
Phasen zum Aufbau einer
pfarrlichen Jugend, in:
Lebendige Seelsorge 51
(2000) 107-112.

5 Diese Motivation aus Sicht
der Jugend beschreiben:
Simone Krees, Warum ich
mitmache, in: Lebendige
Seelsorge 51 (2000) 113-114
und Katrin Achterfeldt/
Cornelia Schroers, Als die
Mauer fiel ..., in: Verraten -
Gekreuzigt — Befreit. Kreuz-
weg zur Einheit - mit
Stimmen aus Kirche und
Politik, Viersen 2000, 31-32.
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Erfahrene Weltkirche

Elmar Klinger/Willi Knecht/
Ottmar Fuchs (Hg.)

Die globale Verantwortung
Partnerschaften zwischen Pfarreien in
Deutschland und Peru

Echter Verlag: Wiirzburg 2001
brosch., 272 Seiten, Eur-D 19,90 / Eur-A 20,50 [ SFr 37,-

30 Jahre lang, von 1962-1992, war er Bischof
von Cajamarca, einer Diézese in den Anden im
Norden Perus, José Dammert (gen. Pepe, wie
denn auch sein Freund und Mitarbeiter Gustavo
Gutiérrez seinen Beitrag iiber diesen beein-
druckenden Christenmenschen {iberschrieben
hat). Auf dem Konzil war er an der Griindung der
Gruppe der »kleinen Bischofe« beteiligt, die sich
radikal auf eine Nachfolge in Armut verpflichtet
haben und in regem Kontakt untereinander ge-
blieben sind. Fiir die Campesinos, die ihr karges
Leben im Hochland verbringen, war die Amtszeit
dieses Bischofs mit einer neuen Erfahrung von
Glaube und Kirche verbunden. Der Bischof teil-
te nicht nur die Kleidung (Poncho und Sombre-
ro) mit ihnen; sondern er weilte — so es eben nur
méglich war — mitten unter ihnen, war fiir sie da.
Der Glaube blieb fiir die Campesinos nicht lan-
ger ein Fremdkdrpet, der ihnen zudem noch auf-
oktroyiert war; sondern er wurde ihnen so er-
schlossen, dass er es mit ihrem Leben zu tun be-
kam. Das auch bei uns bekannt gewordene
Glaubensbuch »Vamos caminando« kam aus sol-
chen Erfahrungen heraus zustande. So in ihrem
Glauben miindig geworden, wurden die einfa-
chen Leute auch zu Subjekten der Kirche, ent-
stand im wahrsten Sinne des Wortes eine Kirche
des Volkes. Und auch auf gesellschaftlichem und
politischem Feld wurden die Leute bewusster,
was manche, die bislang geschaltet und gewaltet
hatten, wie sie es wollten, nicht gerade als an-
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genehm empfanden. Wenn in der Vergangen-
heitsform gesprochen wird, heiB3t das, dass dieses
bemerkenswerte Projekt einer inkulturierten
Evangelisierung insofern eine Verdnderung er-
fahren hat, als der Nachfolger von J. Dammert,
Bischof Simén, es mit allen Mitteln hintertreibt;
der Klerikalismus feiert in der Di6zese Cajamar-
ca wieder fréhliche Urstdnde. Doch zeigt sich
auch, dass das, was in den dreiBig Jahren dort
pastoral gesdt worden ist und enorm zu wachsen
begonnen hatte, nicht einfach riickgdngig ge-
macht werden kann. Es geht allerdings nicht
mehr mit dem Bischof, mit einem grofen Teil
des von ihm eingesetzten Klerus und mit den
von ihm favorisierten kirchlichen Gruppierun-
gen (u.a. Opus Dei) gemeinsam.

Wéhrend der Phase des kirchlichen Auf-
bruchs fand die Di6zese Cajamarca Aufmerk-
samkeit weit iiber die unmittelbar Betroffenen
hinaus. In Pfarreien Deutschlands kamen Part-
nerschaftsprojekte mit Pfarreien in der peruani-
schen Ditzese zustande. Wie kam das zustande?
Wer war daran beteiligt? Wozu fiihrten die Kon-
takte zwischen Christen und Christinnen aus so
weit entfernten Erdteilen mit so unterschiedli-
chen Lebensbedingungen? Wie gestaltete sich
die Partnerschaft vor dem Bischofswechsel und
nach dem Bischofswechsel? Dies und Weiteres
sind Fragen, die seit einiger Zeit in einem For-
schungsprojekt bearbeitet werden, fiir das die
Herausgeber dieses Buches verantwortlich zeich-
nen; einer von ihnen, Willi Knecht, war {iber
langere Zeit hin in der Didzese Cajamarca pas-
toral tdtig. In diesem Band wird ein Zwi-
schenbericht aus dem Projekt vorgelegt. Er um-
fasst vier Teile: (1) Informationen iiber die Di6-
zese Cajamarca und Eindriicke tiber ihren
Aufbruch, (2) Erinnerungen und Rekonstruktio-
nen dieses dort erfolgten kirchlichen Aufbruchs,
wobei auch Kritisches offen vermerkt wird, (3)
Berichte iiber die Erfolge und Schwierigkeiten
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der Solidaritdtsarbeit von Gruppen und Ge-
meinden in Deutschland und (4) die erste Aus-
wertung der in Peru und Deutschland mit diesen
Partnerschaften gemachten Erfahrungen, die in
Kontaktnahme mit den beteiligten Gruppen und
Pfarreien erhoben worden ist. Elmar Klinger
schlieBt eine Reflexion {iber den ekklesiologi-
schen Stellenwert der Partnergruppen an, Ott-
mar Fuchs eine iiber weltkirchliche Pastoral. Bei-
spielhaft wird in diesem Buch die Notwendigkeit
einer globalen Perspektive und Verantwortung
kirchlich-pastoralen Handelns gerade im Kontext
einer immer rascher und umfassender voran-
schreitenden 6konomischen Globalisierung deut-
lich gemacht, werden aber auch die sich dabei
einstellenden Schwierigkeiten und Hindernisse
nicht verschwiegen — angefangen von der im Kir-
chenvolk bei uns verbreiteten Lethargie Proble-
men gegeniiber, die mit dem eigenen Seelenheil
scheinbar nichts zu tun haben, bis hin zu geziel-
ten kirchenpolitischen Interventionen, die hoff-
nungsvolle Aufbriiche zu einer partizipativen Kir-
che und einer partizipativen Gesellschaft riick-
sichtslos ausmerzen.

Norbert Mette, Paderborn

Aufbriiche im Kirchenjahr

Ferdinand Kerstiens

GroBe Hoffnungen - erste Schritte
Glaubenswege durch das Lesejahr A

Luzern: Edition Exodus

kart., 275 Seiten Eur-D 22,00 / sFr 35,00

Das Buch ist kein Predigerbehelf, sondern ein
Begleiter durch das Kirchenjahr, gedacht nicht
zuerst flir solche, die selbst jeden Sonntag predi-
gen miissen, sondern fiir jede/n, der/die bereit
ist, sich durch anspruchsvolle Gedanken zu den
Texten des Lesejahres auf einen Weg mitnehmen
zu lassen. Dass dabei auch Predigerlnnen viel
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wertvolle Anregungen finden, versteht sich von
selbst, ist das Buch doch aus der langjéhrigen Pre-
digererfahrung des Autors entstanden, der {iber
20 Jahre Pfarrer in Marl war und Mitarbeiter der
Kirchenvolksbewegung wie von Pax Christi ist.

Das Buch ist nach den Sonn- und Feierta-
gen des Lesejahres A aufgebaut und bringt zu je-
dem Tag auf drei bis vier Seiten Texte und Ge-
danken. Es beginnt jeweils mit einem kurzen
Text, der aufhorchen lésst. Diese Texte sind ganz
verschiedenen Quellen entnommen: Es finden
sich Gedichte, Abschnitte aus theologischen
Werken, Gebete. Es kann aber auch eine Zei-
tungsmeldung sein, ein Satz aus einer vatikani-
schen Erkldarung oder der Satzung des Vereins
Frauenwiirde. Die AutorInnen, die hier zu Wort
kommen, stehen fiir Qualitdt: Marie Luise
Kaschnitz, Karl Rahner, Helmut Gollwitzer, Eu-
gen Drewermann, Oscar Romero, Anton Rot-
zetter, Jochen Klepper, Charles Peguy und viele
andere.

Diesem »Aufhidnger« folgen Angaben zu
den Tageslesungen, wobei jener Text, auf den
sich die nachfolgende Auslegung hauptsichlich
bezieht, im Wortlaut abgedruckt ist, was den Le-
senden erspart, sich die Bibel daneben zu legen.
Der ausgelegte Text ist nicht immer das Evange-
lium, gerade an den Feiertagen oder etwa auch
in der Osterzeit ist es immer wieder auch eine
der Lesungen, mit Vorliebe die neutestament-
liche.

Die Gedanken zum Bibeltext sind keine en-
gen Exegesen, sondern Versuche, die Botschaft
zu entschliisseln im Dialog mit aktuellen Fragen
und Herausforderungen. Da werden politische
Themen ebenso angesprochen wie Fragen der
Kirchenstrukturen. Hier ist die klare befreiungs-
theologische Option des Autors zu spiiren, kon-
sequent wird ein weltweiter Blickwinkel ge-
wéhlt, der unsere Situation auch mit Kirche und
Gesellschaft in der Dritten Welt in Beziehung
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setzt. Diese kritischen Anfragen sind aber keine
platten Appelle, sondern riickgebunden an pet-
stnliches Suchen und Ringen, an Fragen der ei-
genen Lebensgestaltung. Viele Ebenen werden
hier angesprochen und miteinander verwoben.

Den Abschluss bildet jeweils ein vom Autor
verfasstes, personlich gehaltenes Gebet, das ei-
nen Aspekt vertieft. Diese Gebete verstehen sich
als Anregungen zum eigenen Beten.

»Gott braucht auch heute solche Zeuginnen
und Zeugen. Er braucht uns. Mir wird das bei je-
der Predigt bewusst: Predigt ist Zeugnis. Ich
muss also immer etwas von meinem Glauben sa-
gen, etwas, das durch mich hindurchgegangen
ist, wofiir ich mit meinem Leben einstehe.« (S
140) Diesem Anspruch wird Kerstiens wirklich
gerecht, sodass auch dort, wo einem einmal ein
Gedanke gegen den Strich geht oder die eigene
Schriftauslegung andere Akzente setzen wiirde,
das Vorliegende in seiner Authentizitdt nach-
vollziehbar bleibt. Da Kerstiens selten apodik-
tisch formuliert, lesen sich seine Meditationen
als Einladung, nicht ihm blind nachzugehen, son-
dern sich selbst auf den eigenen Weg zu machen.
Auf die bereits angekiindigten Hilfen dazu fiir
die weiteren Lesejahre darf man sich freuen.

Seelsorgekonzepte im Vergleich

Doris Nauer
Seelsorgekonzepte im Widerstreit
Ein Kompendium

Praktische Theologie heute, Bd. 55
Stuttgart/Berlin/Kéln: Kohlhammer 2001
kart., 475 Seiten, Eur-D 25,00 [ Eur-A 25,80 / SFr 43,60

Der Titel ist ein Understatement. Er verspricht
Wweniger, als das Buch bietet. Vorweggenommen:
Das fast 500-Seiten-Werk eignet sich mit einem
guten Preis-Leistungsverhdltnis sowohl fiir Prak-
tikerInnen, die ihren eigenen Standort ohne mo-
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natelange Recherchen gern wieder reflektieren
und profilieren méchten, als auch fiir Studieren-
de zum Einstieg in Spezialthemen und zur Prii-
fungsvorbereitung.

Nauer bereichert jedoch auch die gegen-
wartige Seelsorge-Debatte: Sie will iiber ein
bloBes Konzept-Kaleidoskop hinausgehen und
formuliert im letzten Kapitel (376ff) Grundlinien
fiir ein postmodernes Seelsorge-Konzept. Dabei
will sie tiber einen Dialog zwischen Seelsorge
und postmoderner Soziologie (z.B. Beck und
Keupp) hinausgehen. Sie bemiiht sich um ein
»Theorie-Design« auf der Basis postmoderner
Philosophie und Wissenschaftstheorie. Was
kommt dabei theologisch heraus? Nauer fordert
eine theologische Basis, in der »radikale Plura-
litét, Differenz, Widerstreit, Dissens und Trans-
versalitdt« als Leitkategorien integriert sind
(386). Sie selbst fiihrt dies exemplarisch fiir die
Gotteslehre vor. Die Trinitétslehre kann zum her-
meneutischen Schliissel fiir ein christliches Plu-
ralitatsverstdndnis werden. In ihr sei »radikale
Pluralitét im Aggregatzustand von Differenz und
Ubergiingen zugleich denkbar¢ (385). »Siinde«
heift neu formuliert: Die Universalisierung einer
partiellen Perspektive. »Objektive Wahrheit und
personliche Gewissheit sind nur bei Gott selbst
deckungsgleich, insofern er existentiell und uni-
versal die Wahrheit ist.« (O. Fuchs, zit. S 386)

Nauer widerlegt das platte Vorurteil, dass
auf postmoderner Theoriebasis keine profilierten
Standpunkte und Urteile méglich seien. Denn
postmoderne Philosophie selbst enthdlt bereits
zahlreiche Kriterien. Fiir die Beurteilung von
Seelsorgekonzepten erarbeitet Nauer zwei Leit-
kriterien: 1. das in der Seelsorgetheorie enthal-
tene »Humanisierungspotenﬁél« und 2. die Fra-
ge, inwieweit Seelsorgekonzepte die »geschdpf-
liche bzw. psychische Unversehrtheit bzw. Denk-
und Handlungsireiheit von Menschen« garan-
tieren (387). Wird die Integritdt der Person ver-
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letzt durch Ziele wie »Anderung des Charakters,
Wollens und Verhaltens im Sinne einer radikalen
Wandlung des inneren Personkerns¢, so wird
dieser Konzeptteil aus Nauers eigenem pluralen
Seelsorgekonzept ausgeschieden (391) (vgl. Leit-
linien postmoderner Seelsorge in der Tabelle
S. 401). Aus dieser philosophischen und seelsor-
getheoretischen Perspektive unterzieht Nauer
abschlieflend alle 29 vorgestellten Seelsorge-
konzepte einer Durchsicht. Beurteilt werden im
Einzelnen:; Gotteshild, theologie-externe Theo-
rieelemente, Menschenbild und Rollenprofil der
Seelsorge Ubenden.

Nauer strebt keine harmonisierende Seel-
sorge-Synopse an. Sondern sie rechnet mit not-
wendigen Spannungen zwischen diversen Kon-
zept-Elementen. Die eigene Postmodernisie-
rungs-Bereitschaft bleibt schlieflich den
Seelsorgerinnen selbst {iberlassen.

Beim Betrachten des Kompetenzprofils fiir
die/den postmoderne/n Seelsorgerln wird deut-
lich, dass sich auch postmoderne Leitbilder in-
human und zerstdrerisch gebrauchen lassen (vgl.
Tabelle S. 426). Wenn Nauer am bislang vor-
herrschenden konfliktscheuen depressiven Seel-
sorgemodell die Harmoniesucht kritisierte (431,
mit Josuttis), so kann das universal span-
nungstolerante Multitalent der eierlegenden
Seelsorge-Wollmilchsau genauso als Leitbild
fiir die depressive Selbstausbeutung und Spiegel
ewiger Unzuldnglichkeit fungieren. Hier sollte
das Buch noch einmal die eigene humanisieren-
de Gegenperspektive begrenzter Geschépfe ge-
gen die alten Missverstandnisse formulieren.

Der {ibersichtliche Aufbau der einzelnen
Konzeptdarstellungen erméglicht einen raschen
Konzeptvergleich und »synoptische« Arbeit. Die
zahlreichen Schaubilder und Tabellen lassen sich
auch gut fiir Lehrzwecke {ibernehmen (proble-
matisch bleiben nur die grauen Hintergriinde).

Sabine Bobert, Kiel
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Praktische Theologie der Leitung

Norbert Schuster

Theologie der Leitung

Zur Struktur eines Verbundes mehrerer Pfarr-
gemeinden

Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag 2001

kart., 264 Seiten, Eur-D 29,80 / Eur-A 30,70 [ SFr 53,00
Die Pastoraltheologie sitzt zwischen allen
Stithlen, zwischen ihrem geschichtlichen Auf-
trag der Ausbildung fiir die Praxis und ihrer eben-
falls historisch legitimierten Lozierung an der
Universitdt braucht sie die Anerkennung aller:
der Praktiker fiir ihre wahren (will heilen:
praktischen) Aussagen {iber die Praxis, der Theo-
retiker fiir ihre giiltige (will heifen: wissen-
schaftliche) Theologie, der Amtstréger fiir ihre
theologische (will heilen: ekklesiologische) Be-
ratungskompetenz. Um sich auch selbst aner-
kennen zu konnen, positioniert sie sich in alle
Richtungen als kritische Reflexionsinstanz, wel-
che die Praktiker an ihren eigentlichen Auftrag,
die Theoretiker an die Praxisdefizite ihrer Theo-
rien und den Episkopat an das befreiende Mo-
ment christlicher Lehre gemahnt.

Die darin liegende »Hypertrophie« ist auch
den Pastoraltheologen nicht entgangen. Dank-
bar griff man daher jene wissenschaftstheoreti-
sche Rekonstruktion kommunikativen Handelns
(Peukert 1976) auf, die seitdem — mehr adaptiert
als rezipiert — die normative Grundlage moder-
ner Praktischer Theologie darstellt. Seither will,
muss und darf Pastoraltheologie nichts weniger
sein als die empirische Seite, die kritische Theo-
rie und v.a. eben die Handlungstheorie der
ganzen Theologie. In den periodisch neu gefass-
ten Handbiichern (Rahner 1964, Klostermann
1974, Fuchs 1984, Haslinger 1999) stellt sie dies
immer wieder heraus, die konkrete Durch-
fihrung solcher Projekte ist anspruchsvoll. Ein
Beispiel wire der vorliegende Band von Norbert
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Schuster. Der Mainzer Pastoraltheologe nimmt
sich eines der ekklesiologisch wie praktisch vor-
dringlichsten Probleme, jedenfalls des deutsch-
sprachigen Raumes, an. Der Riickgang der Pries-
terzahlen und — mehr noch — der diesen voraus-
eilende Kollaps der Gruppe »pfarrersfahiger«
Priester, die — unter den gegebenen Umstdnden
zwingend — fiir immer gréfere Réaume zustdndig
werden, auf jeden Fall aber an immer mehr Al-
tdren der Eucharistie vorstehen miissen, gehoren
gewiss zu den harten Niissen, an denen Kir-
chenleitung und Kirchenvolk derzeit zu knab-
bern haben. Die aus Tatsachen (Verbot der Frau-
enordination, Zolibat etc.) resultierenden Zwén-
ge zur Grundlage pastoraltheologischer Reflexion
zu machen, statt gegen sie kritisch-folgenlose Vi-
sionen zu entwerfen, wird man dem Autor si-
cher ankreiden.

Wer jedoch an niichterner Analyse und an
alle Klischees unterlaufender Differenzierung in-
teressiert ist, wird bei Schuster belohnt. Empirie
heifit ja nicht nur, Umfragen zur Selbst-Befind-
lichkeit in sattsam bekannte Vorurteilsschubla-
den auszuwerten. Sie ist v.a. die Wahr-Nehmung
dessen, was man in den Naturwissenschaften
wohl die harten Fakten nennt. So liefert Schuster
umfangreiches Zahlenmaterial, das er aufge-
schliisselt, aber weitgehend deutungsfrei dem ge-
neigten Leser zur eigenen Interpretation darbie-
tet. Das zutage tretende Relief erscheint dabei
ebenso aufschlussreich wie reflexionsbediirftig,
der Leser muss gedanklich mitarbeiten.

Dafiir weill man schon nach wenigen Seiten
einiges mehr zu Fragen, die sonst nicht einmal
gestellt werden: Wie grof ist die durchschnittli-
che Pfarrgemeinde des deutschsprachigen
Raumes (nach Zahl der Gldubigen, im Verhaltnis
zur Flache)? Wie sieht das konfessionelle Um-
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feld aus? Wie viele hauptberufliche Mitarbei-
ter/innen stehen zur Verfiigung (davon Priester,
welchen Alters)? U.v.m. Die abzuleitenden Kon-
sequenzen eruiert Schuster in methodisch kla-
ren Schritten. Die erhobenen Fakten werden
theologisch und sozialwissenschaftlich vorldufig
strukturiert, der Leitungsbegriff biblisch, theolo-
gisch, pastoral und organisationswissenschaftlich
sorgsam prézisiert, ehe der Autor es wagt, pro-
grammatisch (und detailliert!) eine Sozialgestalt
der Kirche am Ort zu entwerfen.

Ein zweifacher Gewinn konnte aus dieser
Arbeit gezogen werden, und man kann nur hof-
fen, dass beide angesichts der eingangs be-
schriebenen Situation der Pastoraltheologie ge-
sehen werden. Zum einen: Der Differenzie-
rungsgrad der Daten sowie vor allem die
reflektierte Dichte der von Schuster vorgeschla-
genen Deutungsmuster pfarrgemeindlicher
Wirklichkeit im deutschsprachigen Raum pré-
destinieren dieses Buch zum Handbuch fiir alle,
die konkret einen bevorstehenden Transforma-
tionsprozess zu groferen Pfarreienverbiinden be-
ratend zu begleiten oder selbst zu moderieren
haben. Zum anderen: Der systematisch konzise
und in jedem Teilschritt transparente Aufbau des
Buches macht die Arbeit auch dann wertvoll,
wenn man theoretisch nicht alle Pramissen oder
Bewertungen teilen mag. Die »Architektonik¢
der Gedankenfiihrung vertrégt ein Drehen an
dieser oder jener »Stellschraubeg, die sich aus
anderen Einschdtzungen ergebenden Konse-
quenzen kann der Leser selbst ableiten. Insofern
gehort diese »Theologie der Leitung ins Schau-
fenster der Gemischtwarenhandlung Pastoral-
theologie, vielleicht mit dem Hinweis: seltenes
Einzelstiick.

Martin Wichmann, Lahr
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Filmtipp

Vaya con Dios

Deutschland 2001, 106 Min.

Regie: Zoltan Spirandelli; Drehbuch: Zoltan Spirandelli;
Darsteller: Daniel Briihl, Michael Gwisdek, Matthias
Brenner, Chiara Schoras u. a.

Im Anfang war Musik. Und durch die Musik ist
der Monch ganz bei Gott. Der Heilige Geist ist
Klang.

So lautet, kurz zusammengefasst, das moén-
chische Credo der Cantorianer, einer Ordens-
gemeinschaft, die sich ganz und gar dem Got-
teslob durch die Musik verpflichtet weil3.

Ein kleiner Konvent der Cantorianer lebt
und singt in einem abgelegenen Kloster in Bran-
denburg. Wir begegnen den Mdnchen Benno,
Tassilo, Arbo und Abt Stephan. Der Abt hat aus
Geldmangel das Kloster und die kostbare Mu-
sikbibliothek verpféndet. Als nun die Glaubiger
endlich ihr Geld sehen wollen, erleidet der Abt
einen Herzinfarkt. Auf dem Sterbelager werden
seine Mitbriider von ihm verpflichtet, das Buch
mit der Ordensregel nach Italien in das einzige
weitere und noch existierende Kloster der Ge-
meinschaft zu bringen.

Dies ist nun der Auftakt zu einem Road-
movie der besonderen Art. Drei Ménche auf dem
Weg von Brandenburg nach Italien, ausgestattet
mit einer nicht allzu aktuell anmutenden Karte,
aus der gelesen wird, dass der Weg {iber das »Ko-
nigreich Bayern« und die Alpen fiihrt.

Auf dem Weg wird der junge Ménch Arbo
(Daniel Briihl) auf einer Landstrasse fast vom Ca-
brio der Photojournalistin Chiara (Chiara
Schoras) iiberfahren. Sie kann im letzten Mo-
ment ausweichen und ihr Wagen findet sich ab-
seits der StraBe im Wald wieder. Nachdem Chi-
ara die Ménche eindringlich aufgefordert hat, ihr
behilflich zu sein, um den Wagen wieder auf die
Stralie zu bringen, geht die Fahrt dann zu viert
weiter. Der Wagen bleibt nach einiger Zeit stehen

226 Filmtipp

und das Quartett muss im Wald {ibernachten.
Fasziniert lauscht Chiara dem gesungenen
Abendgebet der Monche.

Am néchsten Morgen fotographiert sie Arbo
und Arbo fotographiert sie. Arbo, im Kloster he-
rangewachsen, hatte vorher noch nicht das Ant-
litz einer Frau erblickt. Danach ist der Liebes-
funke zwischen Arbo und Chiara entziindet.

Die Fahrt geht mit einem kleinen Umweg
weiter und die Mutter von Tassilo, die einen klei-
nen Bauernhof mit Miihe bewirtschaftet, wird
besucht. Nach einer Auseinandersetzung mit
Benno (Michael Gwisdek) entschlieRt sich Tas-
silo (Matthias Brenner), erst mal seine Mutter
auf dem Hof zu unterstiitzen.

Bei einer unfreiwilligen Zwischenstation in
Karlsruhe begegnet Benno seinem einstigen Wi-
dersacher aus gemeinsamen Jesuitentagen, dem
Jesuiten Claudius. Eingeladen ins Jesuitenkolleg
wird Benno von Claudius {iberredet, alte, wert-
volle musikalische Handschriften zu edieren.
Benno ist entschlossen, diese Aufgabe fiir einige
Zeit zu libernehmen. Arbo will den Auftrag des
Abtes zu Ende bringen und entwendet die Or-
densregel aus dem Jesuitenkolleg. Eingeladen
von einer Clique junger Leute, die ihn mit durch
ein wildes Nachtpartyleben nehmen, erwacht er
am néchsten Morgen von den Folgen des Alko-
holkonsums gezeichnet. Chiara ist derweil zur
Hilfe geeilt und auch Tassilo ist zur Stelle. Ge-
meinsam planen die drei, Benno fiir die Aufgabe
der Ménche zuriickzugewinnen. In einer Messe
im Jesuitenkolleg erinnert der Gesang von Arbo
und Tassilo Benno an seine Berufung und an sei-
nen Auftrag. Gemeinsam mit Chiara fliichtet das
ménchische Trio aus dem Kolleg.

Nach dem Abschied von Chiara geht die
Reise weiter nach Siiden. Die Ordensregel wird
in das Cantorianerkloster gebracht. Benno findet
in dem dortigen Abt einen ebenbiirtigen Ge-
sprachspartner, inshesondere was die diffizilen
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Fragen der Auslegung der Ordensregel anbe-
langt. Tassilo findet im Bereich der Kiiche einen
Mitbruder, der seine Interessen teilt.

Und Arbo? Er erhilt die Stimmgabel, die er
Chiara geschenkt hat, zurfick. Dies ist fiir ihn das
Zeichen, die Klostermauern zu verlassen. Und
vor den Klostermauern — steht die grofe Liebe
Chiara dort? Nein, soviel Kitsch als Happy-End
bleibt dem Zuschauer erspart. Arbo lduft die
StraBe entlang, wird von einem Bus aufgelesen
und in guter Roadmovie-Manier fahrt der Bus in
die untergehende Sonne am Horizont.

Ein erster langer Spielfilm des Regisseurs
und Drehbuchautors Zoltan Spirandelli, der bei
Gotz Friedrich an der Hamburger Musikhoch-
schule Opernregie studierte. Gerade das Zusam-
menspiel von Musik und Handlung zeichnen
den Film aus. Der das Herz anrithrende Gesang
der Mdnche ist keineswegs kitschig. Er bildet
vielmehr die glaubige Grundlage fiir das weltab-
gewandte Leben der Ménche. Auf diesem Hin-
tergrund sind die Konfrontationen mit der mo-
dernen Lebenswelt und auch die personlichen
Herausforderungen — oder besser Versuchungen
— der drei Monche zu verstehen. Ohne diesen
Hintergrund kann der Film als platte Slapstick-
komddie missverstanden werden, die sich auf
Kosten der Ménchsfiguren lustig macht.

Von hier kénnen natiirlich weitere Fragen
auch an das je personliche Leben gestellt wer-
den: Wie sinnenfreudig ist mein Leben, ist mein
Glauben? Ist die Einiibung in Stille nicht die Vor-
aussetzung fiir ein aufmerksames Horen? In ei-
ner kleinen Szene thematisiert der Film genau
diese Fragestellung. Bei der Jbernachtung im
Wald erklart Chiara, dass die Stille fiir sie unge-
wohnt sei. [hr wird geantwortet, dass es gar nicht
still sei, und die Tonspur des Filmes mischt die
Gerdusche des nichtlichen Waldes in den Vor-
dergrund. Nicht nur fiir Chiara, auch fiir den Zu-
schauer/Zuhorer ist es eine Entdeckung,
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Insgesamt lebt der Film von vielen dieser
kleinen, sehr lieb gezeichneten Szenen. Ein wei-
teres Beispiel: Nach dem Entwenden der Or-
densregel aus dem Jesuitenkolleg und der Par-
tynacht ist die Ordensregel verschwunden. Am
Hauptbahnhof hat sie ein »Pe den Zuschauer in-
spirieren, die Geschichte selbst oder im Gesprach
mit anderen fortzuschreiben.

Es lohnt sich auch, bei den jeweiligen Ver-
suchungen der Ménche einen Augenblick zu ver-
weilen: Riickkehr in die Herkunftsfamilie und
die dort anstehenden, notwendigen Aufgaben et-
fiillen. Einen groRen Dienst fiir die Wissenschaft
und damit fiir die Menschheit zu tun. Oder der
Stimme der Liebe folgen? Die Fragen und Ant-
worten der drei Ménche sind auch fiir den Zu-
schauer Einladung zur persénlichen Reflexion.
Was ist meine Berufung? Wie ist sie zu ent-
decken? Was sind meine Versuchungen? Bietet
der Film Antworten? Nein, er legt eher kleine
Spuren zu Antwortversuchen.

All diese positiven Merkmale lassen so man-
che Ungereimtheit etwas in den Hintergrund
riicken. So ist die Frage zu stellen, wie in Bran-
denburg ein Kloster so unbehelligt die letzten
Jahrhunderte tiberstehen konnte. Das Leben der
Jesuiten ist mit Sicherheit auch deutlich {iber-
zeichnet dargestellt. Diese Anfragen sollen je-
doch das positive Gesamtbild nicht {iberlagern.
Es ist mit Sicherheit kein grofes Kino, aber be-
stimmt ein kleines Juwel, dem viele Zuschauer
zu wiinschen sind.

Der Filmtipp darf nicht enden chne die ge-
lungenen darstellerischen Leistungen des Schau-
spieler-Ensembles zu wiirdigen. Besonders Da-
niel Briihl hat seinem Ruf als groRe Nachwuchs-
hoffnung Ehre gemacht.

Marcus Minten, Mﬂhlhéim an der Ruhr
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Reter _Schmid

Seel-Sorge und Kérper-Sorge
~ Eine kleine Kairologie der Leiblichkeit

Der trendige Kdrperkult zeigt Nachhol-
bedarf im Bewusstsein und in der Praxis
an. Auch in Glaube, Seelsorge und
Theologie haben wir unser »Fleisch«
striflich vernachldssigt. Dies gilt fiir

das tdgliche Leben ebenso wie fiir
unser Verstdndnis von uns selbst und

ist damit eine Herausforderung fiir

die Pastoral wie fiir die Theologie.

® »Das Wortist Fleisch geworden.« (Joh 1,14)
»lch glaube an die Auferstehung des Leibes.« Sét-
ze — ist man sich tatséchlich dessen bewusst, was
man da sagt? — provokant wie eh und je. Aufer-
stehung, ja natiirlich! Aber Auferstehung des Lei-
bes, »des Fleisches«?! Wo wir doch gelernt ha-
ben, es gelte das Korperliche als das Irdische zu
{iberwinden?

Die Sétze stammen allerdings bekanntlich
aus der christlichen Bibel und dem christlichen
Glaubensbekenntnis, nicht aus manichéischen
und nicht aus buddhistischen Schriften.

Fremd geworden

@ Seltsam, dass man es im Zeitalter von Jog:
ging und Massensport, Bodybuilding und Ero-
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tikkultur, Cholesterinkontrollen, Wellness-Cen-
tern und Fitnesstests immer noch betonen muss:
Wir Menschen haben nicht nur einen Koérper,
den wir gebrauchen kénnen, wir sind Leib.

Der durchschnittliche Mensch nimmt von
seinem Korper némlich nur bei wenigen Tétig-
keiten oder Ereignissen Notiz: bei der Sexualitét,
beim Sport sowie bei Krankheit und Alter. Kér-
perliche Kommunikation ist, auBer bei und mit
Kindern, weitgehend auf Sexualitit verengt
(Héndeschiitteln und, neueren Datums, Bussi-
bussi-Geben ausgenommen); bei sportlicher
Betdtigung verlangen wir unserem Korper
Hochstleistungen ab. Bei beiden gilt: Wehe er tut
nicht (mehr) so, wie wir es gerne hétten. Und
damit sind wir auch schon beim dritten Fall des
»Einbruchs« des Korpers in unser Bewusstsein:
Wir bemerken unseren Kérper vor allem dann,
wenn er nicht so funktioniert, wie er soll - weil
wir Schmerzen haben, krank sind oder alt wer-
den: Der Korper »macht nicht mehr mit«, »er
qudlt uns« oder wir »fiihlen uns in ihm gefan-
geng und mochten am liebsten »aus der Haut
fahren«. Sonst behandeln wir den Kérper viel-
fach wie eine Maschine, die zuerst von den El-
tern und spéter vom Hausarzt instand gehalten
werden soll? und von der wir erwarten, dass sie
selbstverstandlich funktioniert.
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Wir gebrauchen zwar andauernd Wendun-
gen, die auf dem engen Zusammenhang zwi-
schen seelischem Erleben und korperlicher Er-
fahrung beruhen. So sagen wir etwa, ein Erleb-
nis »fahrt uns in die Knochen« oder ein Problem
»liegt uns im Magen« (in Wien sogar »es ma-
gerlt uns«). Es »lduft uns etwas iiber die Leberg,
»die Haare stehen uns zu Berge« und etwas
»geht uns auf die Nerven oder die Niereng,
wahrend anderes wieder »unser Herz hoher
schlagen ldsst. Etwas ist nicht »nach unserem
Geschmackg, oder wir »konnen jemanden nicht
riechen oder sehen«. Und wenn wir unsere ei-
gene Erfahrung betonen wollen, so sagen wir
{iberhaupt, wir hétten es »am eigenen Leib er-
fahren«; wenn wir etwas gestalten, so »hand-eln¢
wir.

Doch die Sprache des Leibes — instrumen-
talisierend und psychologisierend zur »Kérper-
sprache¢ verfremdet, die man beniitzt, um et-
was auszudriicken oder um jemandes Verhalten
zu interpretieren — ist uns vielfach fremd gewor-
den. Das aber heifst: Wir sind uns selbst fremd ge-
worden, ent-fremdet.

Diese Entfremdung von uns selbst zeigt sich
vielfach im Kérperlichen: Seien es »gewohn-
liche« Krankheiten, die uns heimsuchen, oder so
genannte psycho-somatische Erkrankungen, die
von den Betroffenen meist erst nach langer, lei-
densvoller Zeit als solche verstanden werden und
anzeigen, dass der Mensch als Ganzer krank ge-
worden ist und als Ganzer Heilung sucht.

Korperkult in bizarren Formen

® Auf der anderen Seite ist allenthalben ein
Korper-Boom zu finden, der zum Teil groteske
Bliiten treibt: Wenn der jugendlich gestylte Kor-
per zum Fetisch wird; der Kérper idealisiert oder
verabsolutiert wird; wenn sich Menschen Tag
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und Nacht mit Schuldgefiihlen wegen tatséchli-
chen oder vermeintlichen Ubergewichts quélen;
wenn sich mit (teils lebensgeféhrlichen, teils kon-
traproduktiven) Didten Milliarden verdienen las-
sen; wenn sich vor allem Frauen, immer mehr
aber auch Ménner sogar buchstdblich zu Tode
hungern; wenn Lauf-»Pépste« die neuen Auto-
ritdten und Fitness-Studios die modernen Kathe-
dralen sind, in die das Volk strémt, und das me-

W Fitness-Studios
als moderne Kathedralen {{

ditative Schwitzen an Fit-Trimm-Maschinen oder
das Endorphin-Aussto heischende Joggen die
neue Form des Rosenkranzgebets darstellen;
wenn Schonheitsideale Menschen in unglaubli-
cher Weise normieren und fremdbestimmen und
Kérper-Styling als priméres Medium der Selbst-
inszenierung dient; wenn Barbie-Puppen zum
Kultobjekt und Vorbild fiir Madchen werden;
wenn die schonheits-chirurgisch modellierte
Maske das menschliche Gesicht ersetzt; wenn
die Pose die Gestalt ablost; wenn der Korper in
vielfacher Hinsicht vermarktet und damit zur
Ware degradiert wird.

Langsam wird uns nun bewusst, welche Ge-
walt unseren Korpern angetan wird, nicht nur
bei buchstéblichen Vergewaltigungen, und wel-
che Gewalt wir uns selbst antun — wenn wir uns
beispielsweise langsam, aber sicher durch unge-
sunde Eprné{hnmg »zu Tode (fr)essen¢ oder durch
Arbeit zu Grunde richten und kaputt machen.
(Der Gewalt in umfassendem Sinn ist {ibrigens
das néchste Heft der DiakoNiA gewidmet. )

Knapp bevor der gentechnologisch geziich-
tete Wunschkorper machbar scheint und ge-
klonte Idealktrper présentiert werden, scheint
verstarkt das Bewusstsein aufzukommen, dass
wir mit all dem unweigerlich in eine Sackgasse
laufen.
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Wir haben einen Korper,
wir sind Leib

@ Nichtnurin der »Psycho«-Therapie, in wel-
cher historisch vielfach gegen den Widerstand
etablierter Richtungen die Kérperpsychotherapie
als Gegenposition entwickelt wurde, auch in der
»Seel¢-Sorge beeilt man sich zu betonen: Es geht
um den ganzen Menschen, um den Menschen
»mit Leib und Seele«. Es l&sst sich nicht mehr
{ibersehen, dass Identitéts- und Persénlichkeits-
entwicklung auch wesentlich leibliche Entwick-
lung sind.

Eine Gegenbewegung hat eingesetzt zur
einseitigen Objektivierung des Kdrpers und sei-
ner Instrumentalisierung. Eine neobarocke Kul-
turist entstanden, die Vieles mit der Sinnlichkeit
und Sinnenfreude des Barock gemeinsam hat.
Letztlich soll der Karper nicht mehr bloB der Leis-
tung oder der Lust dienen, er soll {iberhaupt
nicht mehr »gebraucht« werden. Er wird als ei-
gener Wert bewusst.

Statt dem Korper, den wir »habenc, besitz-
ergreifend oder distanzierend bzw. ignorant ge-
geniiberzustehen, wird deutlich: Wir sind auch
das, was wir als unseren Korper bezeichnen, wir
sind leib-haftig.

Das Deutsche hat dafiir zwei Warter zur
Verfligung, welche die verschiedenen Dimen-
sionen bezeichnen, wie unter anderen Husserl,
Scheler, Plessner, Merleau-Ponty und Marcel
eindriicklich betont haben: Kérper und Leib.

Der Kérper als Materie, als Ding ist ein Ge-
genstand unter vielen. Er ldsst sich betasten und
naturwissenschaftlich, »objektiv¢ erforschen.
Durch ihn sind wir ein Teil der Welt und mit ih,
nicht zuletzt durch den Stoffwechsel, verbun-
den. Den Kdérper haben wir.

Aber da ist noch etwas anderes: Wenn mei-
nem Korper etwas widerfahrt, ein Kuss etwa
oder ein Schlag, dann widerfdhrt es mir selbst.

DIAKONIA 33 (2002)

Wir sind mit unserem K&rper so untrennbar ver-
bunden, dass wir ihn mitmeinen, wenn wir »ich«
sagen. Wir sind unser Leib. Jedenfalls sind wir
nur leibhaftig da.4

»lch¢ bin aber mit meinem Leib auch nicht
schlichtweg identisch; er ist vielmehr »eine
Grenzzone zwischen dem, was ich bin, und
dem, was ich habe, zwischen personalem Sein

wedenfalls sind wir nur
leibhaftig da. {

und gegensténdlichem Haben der Dinge. Er ist
Mittler, Medium meiner selbst. [...] Leiblichkeit
bildet die vermittelnde Grundverfassung perso-
nalen Daseins.«>

Mit dem Leib wird also die personale Di-
mension des Korpers bezeichnet. (Das darf nun
aber nicht wieder idealisierend missverstanden
werden, wie es der in der Alltagssprache vielfach
{ibliche, oft leicht abgehobene Gebrauch des
Wortes »Leib« nahe legen mag, wihrend »Kor-
per¢ in den meisten Zusammenhdngen »erdi-
ger«, »konkreter klingt. Bei »leiblich« und »leib-
haftig« klingt das fiir unsere Ohren schon eher
an.)

Zu den Konstitutiva der menschlichen Per-
son gehort ihre Leiblichkeit. Seit dem 19. Jahr-
hundert ist die Leiblichkeit und damit verbun-
den die Sinnenhaftigkeit aus dem an-thropologi-
schen Personbegriff nicht mehr wegzudenken.
Uber ihren Leib stellt die Person ihr Verh#ltnis zu
sich, zu anderen und zur Welt dar.

Der Kérper ist beides: Grenze und Verbin-
dung. Wir stofen an unsere Grenzen, wo die
Grenzen unseres Korpers liegen (wobei aber die
Sinne weiter reichen als unsere physische Be-
grenzung durch die Haut und auch unser Ge-
ddchtnis und Vorstellungsvermdgen imstande
sind, die Gegenwart auf die Vergangenheit und
Zukunft hin zu iberschreiten). Der Kérper dient
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aber auch dem Kontakt und der Kommunikation
mit anderen und der Welt: Mit ihm greifen und
begreifen wir, mit ihm nehmen wir wahr und
»geben wahr¢, wir driicken uns aus und teilen
uns mit. (Auch das sind kérperliche Bilder.) Des-
gleichen sind Néhe und Distanz zwischen Men-
schen und zwischen dem einzelnen Menschen
und den Gegensténden seiner Umwelt leibliche
Gegebenheiten.

Der Leib ist also nicht einfach ein vorgege-
benes Ding, er muss er-fahren und be-griffen wer-
den (wiederum korperliche Bilder!). Der Leib ist
uns zur Gestaltung (auf)gegeben wie das Leben.
Wir leiben und leben.

Der Leib in christlicher Praxis

® Das Christentum gilt allgemein als leib-
feindlich, nicht zuletzt wegen seines die Natur-
und Humanwissenschaften weitgehend ignorie-
renden, amtlichen Verstdndnisses von Sexualitét.
Dabei ist es von seinem Kern her, im Gegensatz
zu ferngstlichen Religionen etwa, dem Leib ge-
geniiber positiv eingestellt, ja geradezu eine Re-
ligion der »Verherrlichung des Leibes«. Es steht
dem Leib nicht nur freundlich wohlwollend oder
tolerant gegeniiber, sondern die Auferstehung
des Leibes gehort zu seinen prinzipiellen Glau-
benssitzen.

Die Realitét freilich schaut vielfach anders
aus. Nur wenige Aspekte an Problemanzeigen
und anstehenden Aufgaben seien genannt.

In der Verkiindigung spielen kérperliche
Aspekte des Menschen oft wenig Rolle; friiher
war der Umgang mit dem Kérper ein wichtiger
Punkt in der Liste moralisierender Verbote.
Denkt man an die oben angefiihrte gleichzeitige
Korpervergessenheit und Kérperfixiertheit, so
offnet sich ein weites Feld und eine lange Liste
an Predigt- und Katechesethemen fiir eine zeit-
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geméBe Verkiindigungspraxis auf der Basis einer
christlichen Anthropologie der Leiblichkeit. Die
Fragen, die sich aus Gentechnik und Euthanasie
ergeben, werden die Gesellschaft in ndchster Zeit
noch viel stirker beschéftigen. Aber auch, was
die zeichenhafte Verkiindigung betrifft, ist Vie-
les zu tun: Die Geste und die nonverbale Kom-
munikation miissen einen neuen Stellenwert be-
kommen (nicht nur in der Seelsorge mit Kindern,
tauben und alten Menschen). Es gilt, die Kultur
der Korper-Sprache weiterzuentwickeln.

In der Liturgie hat der Kérper noch eher ei-
nen Stellenwert behalten. Verschiedene Korper-
haltungen, das Singen, Prozessionen, sinnenfdl-
lige Gesten, Handlungen, Riten bei der Gestalt
und der Gestaltung von Sakramenten und Sa-
kramentalien. Trotzdem: Die Liturgie ist trotz ih-
rer Reform oft blass und blutleer geblieben. Als
grundsatzlich korperliches Geschehen erfahrt sie
vielfach eine recht »entleiblichte« Praxis. Das

»oft blass und blutleer {

war nicht immer so, man braucht nur an Barock
und liturgisches Brauchtum zu denken. Ande-
rerseits gibt es allenthalben die Suche nach neu-
en, leiblichen Ausdrucksformen.

Hier gilt es, nicht nur in Extremen zu den-
ken: Das eine Extrem sind zwanghafte Riten, die
geradezu an eine phobische Abwehrhaltung ge-
gen alles Spontane und sinnenhaft Menschliche
denken lassen. Man nehme nur die peinlich ge-
nauen traditionellen Zelebrationsvorschriften.
Man muss andererseits in unserem Kulturkreis
nicht gleich den regelmé@Rigen Tanz in der Litur-
gie einfiihren und nicht immer gleich an ekstati-
sche Verziickungen und Verrenkungen denken,
will man kérpetlichen Ausdruckformen den ih-
nen gebiihrenden Platz einrdumen. (Aber auch
die Ekstase sollte ihren Ort haben; der wird in un-
seren Breiten allerdings wohl nicht im reguldren
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Gemeindegottesdienst sein.) Kurz gesagt: Es geht
um einen kdrperhaften, leibhaftigen, sinnenhaf-
ten Ausdruck des Glaubens.

Mit seiner untrennbaren Verbindung von
Diakonie und Glauben hat das Christentum seit
jeher die Liebe nicht nur geistig begriffen, son-
dern als »Caritas« stets den »leiblichen Werken
der Barmherzigkeit« eine zentrale Stellung ge-
geben und damit zum Ausdruck gebracht:
Schmerz und Leid gehéren weder ignoriert noch
verkldrt. Hier haben sich die Kirchen, vor allem
des Westens, nicht nur ihre groBte Glaubwiir-
digkeit erhalten, hier wird der Glaube an die Auf-
erstehung auch konkret, leibhaftig. Freilich
gehort zu einer solchen Diakonie auch die Be-
gleitung des Menschen in seiner korperlichen
und damit auch in seiner geschlechtlichen, se-
xuellen Entwicklung und zwar das ganze Leben
lang. Hier besteht ein enormer Aufholbedarf: In
der Seelsorge ist unter anderem ein neuet, un-
verkrampfter Blick auf die Geschlechtlichkeit des
Menschen, die Sexualitdten und die Geschlech-
terdifferenz dringend erforderlich.®

»Mit Leib und Seele«
leben und glauben

® DieKirche, der »Leib Christi« (!), muss sich
des Themas auf allen Ebenen des Glaubensver-
stdndnisses und der Glaubenspraxis in neuer
Weise annehmen, will sie wirklich dem Men-
schen gerecht werden. Wenn in den Human-
wissenschaften von »Embodiment« (»Verkor-
petlichung) die Rede ist, so kann die Theologie
hier auf eine reiche inkarnatorische Tradition ver-
weisen. Wieder einmel muss uns offenbar in
Form einer Fremdprophetie von aulen bewusst
gemacht werden, was zum Zentrum unseres Ei-
genen gehort. Der Leib ist weder nur zu ertragen,
noch bloB zu tolerieren und letztlich zu {iber-
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winden; er ist untrennbarer Bestandteil des
Menschseins, der in die Auferstehung und da-
mit die Beziehung zu Gott und das Leben mit
Gott auf ewig hineingenommen ist.

Inkarnation — das heift in bewusst provo-
kant gewdhlter Sprache (wir horen es nur heute
mehr kaum heraus): »Einfleischungg. Der Glau-
be muss sozusagen in Fleisch und Blut {iberge-
hen, wenn er wirklich christlicher Glaube sein
will, weil er nur so der Glaube des ganzen Men-
schen ist.

Nur inkarnierter Glaube ist personaler
Glaube. Nur {iber die Inkarnation fithrt der Weg
zur Personalisation, zur wahrhaften Mensch-
Werdung.

Christliche Seelsorge kann und darf nicht
nur iber das Wort gehen (wobei natiirlich auch
die verbale Sprache korperlich ist, nur eben oft

»Heilung, Heiligung,
Ganzwerdung {

sehr reduziert), Seelsorge muss auch leiblich, sin-
nenhaft stattfinden und sie muss auch »Leib-Sot-
ge« sein, will sie dem ganzen Menschen gerecht
werden, wie ihn Gott geschaffen hat.

Der Leib muss eine zentrale Dimension der
»Seel«-Sorge sein, Leiblichkeit eine wichtige Ka-
tegorie der Praktischen Theologie. Seelsorgerin-
nen und Seelsorger begleiten den Menschen bei
der Entwicklung und beim Verfall des Kérpers.
Dabei ist weder Vergdtzung noch Damonisierung
angesagt, sondern Heilung und Heiligung (das
heiBt von der Wortwurzel her: Ganzwerdung;
vgl. engl. »whole«). Die spirituelle Dimension
des Kérpers muss ebenso wie die korperliche Di-
mension der Spiritualitdt ihren Platz haben und
Ausdrucksformen weiterentwickeln und finden.
Eine »Verleiblichung des Glaubens« steht an.

In Richtung auf die Ganzheit der Person ist
das unselige Erbe des neuplatonischen »Soma
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semag (vder Leib ist das Grab der Seele«) und
der karthesianischen Trennung von Kérper und
Geist zu tiberwinden. Christlicher Glaube be-
kennt: Der Leib ist nicht einfach das Vergéngli-
che. In all seiner Gebrechlichkeit und Gebro-
chenheit ist er in die Erlésung des Menschen mit-
hineingenommen.

Diese Uberwindung ist wohl primér vom
Leiblichen her anzugehen. Denn »Essen hélt
Leib und Seele zusammeng, heiBt es; es heiBt
nicht: »Denken hélt Leib und Seele zusammen.
Und: Die Seelsorgerinnen und Seelsorger wer-
den gut tun, dabei bei sich selbst zu beginnen
und ihrem Leib die ihm gebiihrende Wertschét-
zung entgegenzubringen.

Freilich: Korperlichkeit heit auch Sterb-
lichkeit. Der Tod ist eine »Bedrohung« des Lei-

bes, eine, deren Uberwindung nur im Glauben
an das Fleisch gewordene Wort und die Aufer

»eine Zeit fiir Lust und
eine Zeit fiir Aszese

stehung des Leibes mdglich ist. Schon von daher
ist klar: Es geht auch nicht um eine Einseitigkeit
nach der anderen Seite.

Es gibt eine Zeit fiir Lust und eine Zeit fiir
Aszese. Es gibt eine Zeit zu essen und eine Zeit
zu fasten. Es gibt eine Zeit fiir Leistung und eine
Zeit fiir Entspannung. Es gibt eine Zeit fiir ge-
lebte Sexualitét und eine Zeit fiir Enthaltsamkeit.

Der Leib macht einen Teil unserer Gestalt
aus. Er ist uns zur Gestaltung ein Leben lang auf-
gegeben.

' Vgl. dazu das Themenheft
»lch glaube an die
Auferstehung der Toten und
das ewige Lebens, DiakoNIA
27 (1996) Heft 3.

2Vgl. A. Leeds, Lomi, ein
ganzheitlicher Zugang zu

personlichem Wachstum, in:

H. Petzold (Hg.), Die neuen
Kérpertherapien, Paderborn

51987, 314.

3Vgl. zum Ganzen:

P. F. Schmid, »Mensch sein
heiBt, leibhaftig zugegen
seing, in: ders., Person-
zentrierte Gruppenpsycho-
therapie, Bd. I: Solidaritit
und Autonomie, K6In 1994,
425-502. Dort auch
Literaturangaben.

4 Der Leib ist dabei tibrigens
das Urspriinglichere, die
existentielle Erfahrung;
denn jede objektivierende
Einstellung setzt das
personale Selbstsein, also
den Leib, voraus. Solange
der Mensch lebt, ist der
Kérper eine Abstraktion, erst
die Leiche ist »reiner

Kérpera.

5 A. Wucherer-Huldenfeld,
Philosophische
Anthropologie.
Vorlesungsskriptum Univ.
Wien 1978/79, Il, 101.
6Vgl. das Themenheft
»Menschengerechte
Sexualitdtens, DiAkoNIA 27
(1996) Heft 4.
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Béatrice Bowald | Hans Halter

»Preist Gott mit eurem Leibl« (1 Kor 6,20)
Leiblichkeit aus biblisch-ethischer Perspektive

Wellnessboom, Reproduktionsmedizin,
Geschlechterdiskurs — von vielen Seiten
her wird der Kérper neu ins Zentrum
geriickt. Ein christliches Menschenbild
betont demgegeniiber sowohl dank-
bares GenieRen wie die Annahme der
Grenzen und zielt auf eine solidarisch
verfasste Korperlichkeit mit anderen.

® Die Beschiftigung mit dem Korper ist en vo-
gue — praktisch wie theoretisch. Das Geschaft
mit dem Korper floriert, Fitnessstudios etablie-
ren sich und Wellnessangebote sind im Steigen
begriffen. Die Beschdftigung mit dem eigenen
Kérper ist fiir beide Geschlechter ein Muss. Es
sind nicht mehr nur die Frauen, die ihren Kérper
gefdllig zuzurichten haben, notfalls bis hin zur
Abhilfe mit Schénheitsoperationen, die auf der
anderen Seite zu einem lukrativen Geschéft ge-
worden sind. Auch Méanner haben vermehrt dem
Ideal zu gentigen, »jung, schon und fit¢! zu sein.
Denn das verspricht fiir beide Geschlechter be-
ruflichen, gesellschaftlichen und privaten Erfolg,
was ein Stiick weit ja auch belegt ist. Wer mch-
te da schon im Weg stehen?

Die »Wiederkehr des Korpers«2 ist zumin-
destin den Anfingen auf eine Leibvergessenheit,
wenn nicht gar Leibfeindlichkeit, zuriickzu-
fithren, zu der die christliche Tradition nicht we-
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nig beigetragen hat. Der einseitigen Betonung
des Intellekts wird nun das Andere der Vernunft
entgegengesetzt. Gerade Frauen machen damit
geltend, was lange Zeit ihnen zugeschrieben,
aber insgesamt ausgeklammert wurde. Die mit
dem Korper gelebte und am Kérper erlebte Rea-
litt verlangt nach der ihr gebiihrenden Beach-
tung. Damit verbindet sich auch die Sehnsucht
nach Ganzheitlichkeit — nach dem Wiederfinden
des verlorenen Paradieses?

Fortschritte im medizinischen Bereich tru-
gen das Ihre bei. Sie vermitteln den Eindruck,
Krankheiten kénnten iiber kurz oder lang geheilt
oder korperliche Unzuldnglichkeiten ohne wei-
teres behoben werden. »Im Zeichen medizini-
scher und technologischer Machbarkeit wurde
er [der Kérper| zum Versprechen ewiger Jugend,
Schinheit, Gesundheit und sogar ewigen Lebens
— ein formloses/formbares Objekt der Begier-
de.«® Dafiir wird in mehrfacher Hinsicht ein ho-
her Preis bezahlt. Man scheut keine Kosten fiir
den Erhalt der Gesundheit. Im Bereich der Re-
produktionsmedizin erscheint kein Aufwand zu
grofy, auch nicht bei den betroffenen Frauen. Die-
sem Umgang mit dem Korper liegt ein mechanis-
tisches Kdrperbild zugrunde — der Kérper als Ma-
schine, deren defekte Teile lediglich zu reparie-
ren oder auszuwechseln sind. Dass das einer
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verkiirzten Sicht gleichkommt, belegen die De-
batten um eine ganzheitliche Medizin oder im
Speziellen um Gentechnik und Transplantati-
onsmedizin sowie die Sterbehilfe. Sie werfen
letztlich die Frage nach der Menschenwriirde und
dem Sinn des Lebens und Sterbens auf.
Angesichts der neuen Mdglichkeiten, die
mit einer Verdnderung der Sichtweise auf Kérper
und Welt einhergehen, erscheint der menschli-
che Kérper als Objekt der bewussten Gestaltung,
Was zu einer neuen Bestimmung von Natur und
Kultur drédngt. Nicht nur die Natiirlichkeit des
Kérpers an sich ist fragwiirdig geworden, son-
dern auch seine geschlechtliche Auspragung in

nKorper als Objekt der Gestaltung

einen weiblichen oder ménnlichen. Zeugnis da-
von gibt die Debatte um »sex« und »gender, de-
ren bislang anerkannte Unterscheidung einige
zurlickweisen, weil sie auch den y»sex fiir kon-
struiert halten. Sie verbinden damit eine Vision
der Befreiung, einer Befreiung vom »Zwangssys-
tem« der Heterosexualitiit.

Die hier nur kurz skizzierten Entwicklun-
gen haben den Korper neu ins Zentrum des Be-
wusstseins geriickt. Grundsétzlich ist das zu be-
griilBen. Auch das Korperbewusstsein und die
daraus erwachsende Sorge fiir den Korper wie
fiir die Umwelt sind ein positives Zeichen. An-
dererseits fordern die neuen medizinischen und
technischen Méglichkeiten in besonderem Mal
heraus. Es stellt sich die Frage nach der Verant-
wortung und der Verantwortbarkeit und damit
auch jene nach der normativen Orientierung.
Eine solche braucht es ebenfalls im Hinblick auf
die Normierungen, die sich unter der Hand ein-
geschlichen haben. Denn welche Konsequenzen
zeitigt ein Ideal vom Menschen als gesund und
fit sowie schén und jung und dabei méglichst
noch gliicklich und erfolgreich? Was bedeutet es
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in diesem Kontext, wenn Menschen halt doch
krank werden und womdglich bleiben?

Zur Zeit ldsst sich eine Zunahme an psychi-
schen Erkrankungen beobachten. Diese Men-
schen leiden an den gestellten Anforderungen,
die fiir sie zu einer Zerreifprobe werden. Auch
hier eine »Wiederkehr des Korpersg, in diesem
Fall offenbart sie abet, was vorherrschende Nor-
men und gesellschaftliche Bedingungen aus-
klammern.

Aus sozialethischer Perspektive ist zu fra-
gen, zu welchen gesellschaftlichen und sozial-
politischen Konsequenzen bestimmte normative
Korperbilder fiihren. Hierzu ist die Geschlechter-
perspektive nicht auBer Acht zu lassen, denn es
zeigen sich nach wie vor in verschiedensten Be-
reichen signifikante Unterschiede. Orientierung
tut not. Die notwendige normative Orientierung
lasst sich aber nur aus einem menschenfreundli-
chen Menschen- und Korperbild gewinnen. Ein
solches ist in den Anféngen der jlidisch-christ-
lichen Tradition grundgelegt und bietet sich
umso mehr an, als heutige Frauen und Manner
in Riickbesinnung darauf zu einem neuen Ver-
héltnis zum eigenen Korper finden konnten.

Eine gute Schopfung

® Gehen wir zu den Wurzeln unserer jidisch-
christlichen Tradition zurfick, finden wir die
Uberzeugung, dass der Mensch in seiner/ihrer
Kérperlichkeit und Geschlechtlichkeit von Gott
gewollt und bejaht ist. In den Augen Gottes eine
gute Schopfung zu sein, teilen die Menschen mit
den Tieren und dem {ibrigen Geschaffenen. Die
Menschen zeichnet aber noch eine besondere
Verbundenheit zu Gott aus, sind sie doch als
Mann und Frau nach Gottes Bild bzw. Gestalt
geschaffen (Gen 1,26.27). »Jede und jeder durf-
te, ja musste sich als Représentationsbild Gottes
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auf Erden verstehen, partizipierte durch die Aus-
strahlung ihrer/seiner Personlichkeit an der
Macht Gottes, durfte ihre/seine Rechte in An-
spruch nehmen, war aber auch zur Wahrneh-
mung koniglicher Verantwortung gegeniiber den
Néchsten und der Schépfung in Pflicht genom-
men.«® Darin wurzelt unser abendlandisches
Verstidndnis der Menschenwiirde, die den Men-
schenrechten zugrunde liegt, an denen festzu-
halten ist. Dass sie ihre Berechtigung haben, zeigt
sich in der Empérung {iber menschenverachten-
de Grenzverletzungen, beispielsweise bei Frau-
enhandel, Vergewaltigung oder Folter. Eine
wachsende Sensibilitdt fiir die Menschenwiirde
ldsst sich aber auch in Bereichen beobachten, in
denen Menschen anderen Menschen zur Pflege
anvertraut sind und einander unweigerlich in
groBerer korperlicher Nahe begegnen, die bereits
eine subtile Uberschreitung der Grenze des oder
der anderen mdglich macht. Die Respektierung
der Menschenwiirde verlangt in diesen Berei-
chen, z.B. im Umgang mit alten, pflegebedirfti-
gen Menschen,® ein besonderes Fingerspitzen-
gefiihl.

Vielleicht wére es an der Zeit, dass wir sel-
ber ein Bewusstsein fiir die eigene Menschen-
wiirde, fiir die eigene »konigliche« Wiirde als
Mann und als Frau entwickeln. Unter dieser Per-
spektive geht es nicht mehr um die eigene Zu-
richtung zur besseren Funktionstiichtigkeit, son-
dern um die Annahme unseres kérperlichen Da-
seins und um Méglichkeiten der Entfaltung.

Zeitlichkeit und Verganglichkeit

® Nach dem Verstindnis der hebréischen Bi-
bel sind die Menschen wie die Tiere und die tibri-
ge Schopfung der Verginglichkeit unterworfen.
So schreibt denn beispielsweise Kohelet, Mensch
und Tier stammten aus demselben Ort. Beide sei-
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en aus Staub entstanden und wiirden dorthin
zuriickkehren (Koh 3,20.21). Paulus spricht
ebenfalls von der Vergdnglichkeit der gesamten
Schopfung, deren endgiiltige Erlosung noch aus-
steht (Rom 8,20-23). Den Menschen von damals
galt das Fleisch als Sinnbild fiir »gottgewollte
Menschlichkeit« und als »Ausdruck des Le-
bens«’, aber gleichzeitig auch als Symbol der Ver-
ginglichkeit, da es sich im toten Zustand rasch

W Blick auf den Lebensbogen

zersetzt. Die Menschen von damals hatten einen
realistischen Blick auf ihren Lebensbogen, was
die Lebensumstédnde ja geradezu erzwangen.
Denn die Sterblichkeit und damit die Verletz-
lichkeit des Lebens standen notgedrungen viel
ndher vor Augen als heute. Die heutigen medi-
zinischen Moglichkeiten haben Grenzen ver-
schoben, die Grenzen der kérperlichen Funkti-
onsfahigkeit und des Lebensendes insgesamt.

Diese Fortschritte — zumindest ein Stiick
weit sind sie es tatséchlich — verbinden sich mit
der Hoffnung, immer noch bestehende Grenzen
weiter nach hinten verschieben zu konnen. Dass
dadurch die Tatsache der Grenze nicht aus der
Welt geschafft ist, gerdt leicht aus dem Blick. Sie
holt uns spatestens dort ein, wo wir mit unseren
eigenen Grenzen konfrontiert sind. Sie holt uns
aber auch im Bereich der Gesundheitspolitik ein,
der die Mittel auszugehen drohen und die des-
halb nach einem verantworteten und men-
schenwiirdigen Umgang mit den Grenzen ver-
langt.

Vielleicht mag die illusionslose(re) Aner-
kennung der Grenzen des Lebens und des Le-
bendigen eine Hilfe sein. Dass das keineswegs
eine fatalistische oder griesgramige Sicht aufs Le-
benimpliziert, zeigt die Sinnenfreude, die in den
biblischen Texten immer wieder zum Ausdruck
kommt.
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»GenieBe das Leben« (Koh 9,9)

® Angesichts der Endlichkeit und Vergéng-
lichkeit des Lebens empfiehlt Kohelet, sich des
Brotes und des Weines zu erfreuen, frische Klei-
der zu tragen, das Haupt mit Ol zu salben sowie
das Zusammensein mit der geliebten Frau —sinn-
gemdB gilt das natiirlich auch fiir das Zusam-
mensein mit dem geliebten Mann — zu geniefen
(Koh 9,7-9). Das ist beileibe keine Anleitung zu
einer hedonistischen Lebenshaltung, sondern
eine Aufforderung, die (von Gott) geschenkte
Zeit zu nutzen und zu geniefen.

An dieser Uberzeugung wird auch im Zwei-
ten Testament festgehalten; sie richtet sich ge-
gen asketische Strdmungen, die Heirat und be-
stimmte Speisen verbieten wollten. »Denn alles,
was Gott geschaffen hat, ist gut, und nichts ist
verweriflich, wenn es mit Dank genossen wird.«
(1 Tim 4,4) Wie die Evangelien berichten, war
auch Jesus den Sinnenfreuden nicht abgeneigt.

Ein spezielles Loblied auf die Erotik und die
sexuelle Sinnenfreude zeigt das Hohelied. Darin
wird die Schénheit des Partners und der Partne-
rin besungen, doch geht es dabei nicht um den
idealen Korper und damit nicht um eine Kér-
pernorm, wie wir das heute kennen, sondern im
Blick ist ein »Verhaltnisideal«®. Schénheit ist eine
Qualitdt, die von einer Beziehung unter zwei
oder mehr Menschen ausgesagt wird. »Jenseits
gesellschaftlicher Konventionen freuen sich

»Schénheit ist eine
Beziehungsqualitat.

Mann und Frau an ihrer Schonheit, ihrer Aus-
strahlung, den Blicken der Liebe, sie brechen in
Jubel aus iiber den Leib des oder der Geliebten
und finden so zu der Utopie des Zusammenseins
von Mann und Frau, die im urspriinglichen
Schopfungsplan Gottes steckt.«?
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Welche Einsicht erschlieft sich daraus fiir
ein heutiges Selbst- und Weltversténdnis? Ge-
nieBen ist etwas Positives. Es ist eingebettet in
ein Bewusstsein um den richtigen Zeitpunkt und
entfaltet sich in Beziehung.

Vielleicht ist es an der Zeit, Konsum und Ge-
nuss wieder stdrker auseinander zu halten. Die
Fihigkeit, genieBen zu kénnen, bedingt ein Ge-
spiir fiir den richtigen Zeitpunkt und den richti-
gen Ort, in biblischer Perspektive ist das ein Ort,
der mit anderen geteilt wird.

Der Zuwendung Gottes
bediirftig

® Die menschliche Existenz ist verletzlich.
Gott wendet sich den leidenden, unterdriickten
oder kranken Menschen immer wieder zu. Da-
von berichten etwa die Geschichte des Exodus,
der grofen Befreiungserfahrung, oder die Er-
zdhlung von ljob oder verschiedene Psalmen.

Im Zweiten Testament sind es die Hei-
lungsgeschichten, die deutlich machen, wie sehr
Heil mit korperlichem Gesund-Werden zusam-
menhéngt. Jesus verkiindet nicht nur das Reich
Gottes, sondern bringt es den Menschen konkret
spiirbar nahe.

Er beriihrt und heilt Geldhmte, Blinde oder
die Frau, die an Blutfluss leidet; er erweckt Tote
zum Leben wie die Tochter des Synagogenvor-
stehers; auf diese Weise richtet er die Menschen
wieder auf und erméglicht ihnen ein neues Le-
ben in der Gemeinschaft.

Die Heilszusage Gottes geschieht ganz kon-
kret, indem die Frauen und Méanner in ihrer leib-
lichen und geistlichen Dimension angesprochen
werden. Heutige kirchliche Praxis sieht sich her-
ausgefordert, im Zugehen auf die und Mitgehen
mit den Menschen diese beiden Dimensionen
stérker zusammenzubringen.
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Tempel der Ruah Gottes
(1 Kor 6,19)

® Das Geschehen der Eridsung und
Neuschépfung driickt der Apostel Paulus in Kér-
perbildern aus. Durch die Taufe werden die Lei-
ber der Glaubigen zu Gliedern Christi. Christus
— ein lebendiger Kérperorganismus, an dem alle
mit ihren je eigenen Gaben teilhaben. Mit der
Taufe erhalten die Menschen eine neue Wiirde,
sie sind Tempel des Heiligen Geistes. Nach bib-
lischem Verstandnis bezeichnet der Tempel den
Ort, »wo die Gottheit auf Erden in ganz beson-
derer Weise prasent ist«!°. Das zeichnet aus, ver-
pflichtet aber auch.

Unserer Gottverbundenheit geben wir Aus-
druck in der Art, wie wir mit unserem Korper
umgehen, sei das im Gemeindeleben, sei das
beim Lobpreis Gottes. »Preist Gott mit eurem
Leibl« (1 Kor 6,20) — »Die paulinische Metapher
vom menschlichen Leib als Tempel des Heiligen
Geistes in all diesen Aspekien ernst nehmen
heilt, die vollkommene Gottesgegenwart in der
Leiblichkeit und die daraus resultierende Unan-
tastbarkeit der Wiirde des menschlichen Kérpers
ernst nehmen.«!! Diese Wiirde zeichnet den
menschlichen Kérper als weiblichen und ménn-
lichen aus. Gott ist in Ménnern und Frauen in
einzigartiger Weise présent und erdffnet dadurch
Frauen wie Ménnern ein neues Selbst- und Welt-
verhdltnis.

Ein leibliches Selbst- und
Weltverhiltnis

® Um ein »leibverbundenes« Selbst- und da-
raus ein leibliches Weltverhéltnis gewinnen zu
konnen, braucht es ein Bewusstsein um und ein
Gesplir fiir eine »klar konturierte Korperlich-
keit, fiir die »geschichtlich eingebundene Kér-
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perlichkeit« und fiir eine »solidarisch verfasste
Korperlichkeit«!2. Es geht als Erstes darum, ein
leiblich gesplirtes Bewusstsein fiir die eigenen
Kérpergrenzen zu entwickeln, was erfordert,
dass die eigene Kérperlichkeit gelebt wird. Der
Respekt vor dem Korper-Ich ermdéglicht den Re-
spekt der anderen. Er schérft aber auch das Ge-
spiir fiir die Verletzung von Korpergrenzen und
schiitzt dadurch sich selber wie andere vor
Selbstzerstérung, selbst wenn diese als Liebe da-
herkommt.

Weiter ist die Geschichtlichkeit der Kdrper-
lichkeit anzuerkennen. Wir flottieren nicht frei
im Lebensstrom, sondern stehen in einer be-
stimmten geschichtlichen Situation, welche die
Spuren der Vergangenheit tragt und auf die Zu-
kunft hin offen ist. »Die geschichtlich eingebun-
dene Korperlichkeit verweist so zum einen auf
das Verankertsein in der Generationenfolge, zum
anderen auf die Zukunftsbezogenheit allen Han-
delns.«!3 Das Bewusstsein um die eigene Ver-
ginglichkeit und darum, dass die Generationen
aufeinander verwiesen sind, kommt auch in der
Ermahnung zum Ausdruck, sich der alternden
und senil werdenden Eltern anzunehmen (vgl.

wKorper in seiner
Geschichtlichkeit {

Sir 3,12-16). Den Korper in seiner Geschicht-
lichkeit zu respektieren, bedeutet folglich, ihn
selbst dann anzunehmen, wenn er alt und krank
wird, kérperlich und geistig zerfallt, Leiden ver-
ursacht. Am Ende des Lebens bleibt noch die
Hoffnung — die Hoffnung auf Auferstehung (vgl.
Rom 8,18-30).

SchlieBlich geht es um das, was die einzel-
nen leiblichen Subjekte verbindlich zusammen-
hélt, ndmlich ein geteiltes Geschick. Teilen wir
Menschen ein gemeinsames Geschick, ist dazu
eine Haltung der Solidaritdt erforderlich, »denn
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erst unter der Perspektive der Solidaritdt werden
die Verantwortung fiir sich und die Verantwor-
tung fiir den anderen zu einer einzigen, unteil-
baren Haltung«!4. Solidaritit als solidarisch ver-
fasste Kdrperlichkeit hat Konsequenzen fiir den
zwischenmenschlichen Umgang, sie stellt aber
auch sozial- und umweltpolitische Fragen unter
eine neue, verbindlichere Perspektive.

Konsequenzen fiir
die kirchliche Praxis

® Esliegt auf der Hand, als erstes an den Be-
reich der Verkiindigung zu denken. Die Frohe
Botschaft als eine Botschaft von der Gnade Got-
tes, die eine »leiblich verfasste« Wiirde verleiht,
will verkiindet sein. Ein Bewusstsein um und ein
Gespilr fiir die aus Gottes Zuwendung lebende
Leiblichkeit muss sich in der heutigen Zeit erst
entwickeln und entfalten kénnen, da die gegen-
wirtige Kdrperwahrnehmung und der Umgang
mit dem K&rper unter dem Vorzeichen der Leis-
tung stehen.

In dieser Perspektive ist Schonheit nicht
mehr ldnger eine Norm, der alle geniigen soll-
ten, sondern eine Qualitét, die einer solidarisch
verfassten Korperlichkeit entspringt. Eine Ver-
kiindigung, die Bewusstsein und Gespiir anspre-
chen will, muss Formen finden, die beides zu er-
reichen vermdgen. Ansétze dazu gibt es, selbst
die Tradition bietet einen Schatz an sinnlichen
Formen. Es gilt, sie verstirkt und bewusster
fruchtbar zu machen.

Das skizzierte Menschenbild, das Kérper-
lichkeit in allen ihren Dimensionen umfasst, ist
in den &ffentlichen Diskurs einzubringen. Die
Kirchen haben da eine Quelle, aus der sie einen
eigenen Beitrag zu einer menschenfreundlichen
Gestaltung unserer Welt leisten kénnen. Gerade
bei sozial- und gesundheitspolitischen Fragen ist
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es angezeigt, auf zugrunde liegende einseitige
Menschenbilder aufmerksam zu machen, weil
sich diese im Endeffekt gegen den Menschen
richten. Das schlieRt auch eine Sensibilitit fiir
geschlechtsspezifische Zuschreibungen ein, die
sich im einen Fall mehr fiir Frauen, im anderen
mehr fiir Mdnner als Leben behindernd erwei-
sen. Wenn die Kirchen die Option fiir die Be-
nachteiligten wirklich ernst nehmen, zeigen sie
eine Sensibilitét fiir Lebensumstinde, die Men-
schen — Frauen, Ménner und Kinder — bedran-
gen und ihre Korper kriimmen.

Die Glaubwiirdigkeit der Kirchen entspringt
ihrer eigenen Praxis. Daran werden die Kirchen
gemessen. So muss sich auch die Seelsorge fra-
gen lassen, inwiefern sie sich nur mit der Seele
und nicht mit dem ganzen Menschen — vom he-
bréischen Ursprung des Wortes wire das oh-
nehin angezeigter!> — befasst. Dass da in Theo-
rie und Praxis, sowohl grundsitzlich als auch im

Y nur mit der Seele und
nicht mit dem ganzen Menschen {

Hinblick auf eine Geschlechterperspektive, noch
einiges aufzuarbeiten ist, weist beispielsweise
Elisabeth Naurath nach.16 Weiter duRert sich
kirchliche Praxis nicht zuletzt in der Organisati-
on und Bewdltigung des eigenen Betriebs. Dies-
beziiglich kommen die Anspriiche an die eige-
nen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter in den
Blick. Wenn Leiblichkeit in ihrer Geschichtlich-
keit, Unvollkommenheit und Bedtirftigkeit ernst
genommen Wwird, stellt sich nicht zuletzt auch
die Frage nach der Vereinbarkeit mit Kinderbe-
treuungspflichten und nach dem Ort fiir Behin-
derte.

Zur Entwicklung eines neuen Kérperbe-
wusstseins und eines neuen Gespiirs fiir den ei-
genen Korper braucht es entsprechende Riume.
Ansitze in der Jugendarbeit, die den Kérper, leib-

DIAKONIA 33 (2002)



o
o
e

i N D

haftes Erleben in den Mittelpunkt stellen, sind
daher zu unterstiitzen, denn nur durch entspre-
chende Einiibung und Reflexion vermag der
Wert der eigenen Wiirde spiirbar zu werden.!?
Das dient nicht zuletzt auch der Prévention von
Ubergriffen und sexuellem Missbrauch. Trotz ei-
ner gewissen Angleichung von Kdrpernormen
gibt es geschlechtsspezifische Unterschiede im
Erleben des eigenen Korpers. Darum ist es ange-
zeigt, fiir Madchen und Knaben eigene Riume

fiir die Auseinandersetzung mit ihrer je eigenen
Leiblichkeit zu schaffen.!® Unter dem Blickwin-
kel der Geschichtlichkeit des menschlichen Le-
bens geniigt es jedoch nicht, dass sich lediglich
Kinder und Jugendliche mit dem eigenen Kérper
in der skizzierten Weise auseinander setzen, als
ob dadurch eine bestimmte Leiblichkeit ein fiir
allemal erworben werden konnte. Vielmehr ist
auch in der Erwachsenenpastoral die Dimensi-
on der Leiblichkeit kreativ einzubeziehen.

! Regina Ammicht Quinn,
Jung, schén und fit:
Korperkult und Karper-
verachtung aus theo-
logischer Perspektive, in:
A. Binnenkade/B. Bowald/S.
Biichel-Thalmaier/M. Jakobs
(Hg.), KérperSinnE. Kérper
im Spannungsfeld von
Diskurs und Erfahrung -
Interdisziplindre Zugange,
Bern [erscheint im
Spatherbst 2002].

2Vgl. Dietmar
Kamper/Christoph Wulf
(Hg.), Die Wiederkehr des
Korpers, Frankfurt 1982.
Diese Bezeichnung wurde
inzwischen zu einem
gefliigelten Wort.

3 Katja Patzel-Mattern,
Schone neue Korperwelt?
Der menschliche Karper als

Erlebnisraum des Ich,

in: C. Wischermann/St. Haas
(Hg.), Kbrper mit Ge-
schichte. Der menschliche
Kérper als Ort der Selbst-
und Weltdeutung, Stuttgart
2000, 65-84, hier 65.

4Vgl. z.B.: Eva Waniek/Silvia
Stoller (Hg.), Verhandlungen
des Geschlechts. Zur Kon-
struktivismusdebatte in der
Gender-Theorie, Wien 2001.
5 Silvia Schroer/Thomas
Staubli, Die Kérpersym-
bolik der Bibel, Darmstadt
1998, 4.

6Vgl. Alfred J. Gebert/
Hans-Ulrich Kneubiihler,
Qualitatsbeurteilung und
Evaluation der Qualitats-
sicherung in Pflegeheimen.
Pladoyer fiir ein gemein-
sames Lernen, Bern

»Aufsrstehung des J-eihem, Mankannﬁur gespannt o

sein, qu xzia emmal
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u.a. 2001.

7 Schroer/Staubli,
Kdrpersymbolik, 241.

8 Ebd., 29.

9 Ebd., 40. Zum urspriin-
glichen Schépfungsplan
Gottes, siehe Gen 2,21-25.
10 Ebd., 42.

" Ebd., 42-43.

12 Regina Ammicht Quinn,
Korper - Religion — Sexua-
litat. Theologische Re-
flexionen zur Ethik der
Geschlechter, Mainz 22000,
340.

13 Ebd., 340-341.

4 Ebd., 341.

15Vgl. Schroer/Staubli,
Kérpersymbolik, 61-73.

16 Vgl. Elisabeth Naurath,
Seelsorge als Leibsorge.
Perspektiven einer
leiborientierten Kran-

Daﬁnstadt 1979, 100.)

kenhausseelsorge, Stuttgart
u.a. 2000. Vgl. auch ihren
Beitrag in diesem Heft.

17 Als Beispiel ist hier die
neue Nummer des
Verbandsorgans des
Verbandes Katholischer
Pfadfinderinnen und
Pfadfinder der Schweiz,
»Komet. Sternstunden in
der Pfadi, zu erwdhnen,
das »Kdrperbewusstsein«
zum Thema hat und viele
praktische Beispiele gibt.

8 Michaela Moser berichtet
in der DIAKONIA 27/4
(1996) 274-277 von einem
entsprechenden Mad-
chenprojekt der Katho-
lischen Arbeiterlnnenjugend
in Osterreich.

. iitheriker, ausschliipfen wird. Sterben wir einer
Ewigkeit der Korper entgegen? T
Kurt Marti (in: Zértlichkeit und Schmerz. Notizen,
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Hermann Hofer

‘Mensch sein, mit Leib und Seele
Uberlegungen zu einer ganzheitlichen Spiritualitdt

Aus kopflastiger Theologie und
verdrdngten Gefiihlen kann eine leib-
betonte Spiritualitdt herausfiihren — hin
zu mehr Lebendigkeit, mehr Annahme
unserer Grenzen und mehr

Nihe zu anderen. Ein personlicher

Bericht eines Pfarrers.

@ Die Zeit, in der wir leben, ist in vielen Be-
reichen eine Wendezeit. So auch in der Beto-
nung und Entdeckung der Leiblichkeit. In mei-
ner Kindheit und Jugend — ich bin 1938 geboren
—war so vieles anders und vieles, was heute lang-
sam selbstverstédndlich geworden ist, war damals
unvorstellbar. Es ist spannend an der eigenen Le-
bensgeschichte diese Veréinderungen festzustel-
len und in der eigenen Entwicklung festzuma-
chen, wie sie auch mein Leben verdndert haben.

In meiner Kindheit war eine Kultur der Leib-
lichkeit kein Thema. Der Korper hatte gesund zu
sein und zu funktionieren. Dass gesund und stark
auch etwas mit Sieg und Heldentum zu tun hat,
habe ich als Kind mitbekommen, obwohl wir in
der Familie sicher nie davon gesprochen haben.
Im kirchlichen Bereich war der Leib abgewertet
und in Verbindung mit der Sexualitét etwas Ge-
fahrliches, am Rande der Siinde. Der Leib hatte
eben nichts mit dem Geist zu tun, und dass das
Geistige héher zu werten ist als das Leibliche,

242 Hermann Hofer / Mensch sein, mit Leib und Seele

war fiir uns wahrend und nach dem Krieg {iber-
haupt keine Frage. Frommigkeit, so wie man es
uns damals zu erkldren versuchte, bestand ganz
wichtig in der Beherrschung des Korpers um das
hoher Geistige nicht zu behindern.

In meiner Jugend und der damaligen Erzie-
hung haben also Beherrschung und Selbstbe-
herrschung eine grofie Rolle gespielt. Dahinter
steckte auch die Angst, dass im Menschen of-
fenbar so etwas wie ein wildes Tier steckt, das
eingesperrt oder zumindest festgebunden wer-
den muss, damit es das Leben und das Gute nicht
zerstort, Das Begehren des Leibes — bis hinein in
die Sexualitét —, spontane Gedanken und vor al-
lem Gefihle in eine bestimmte Richtung waren
schon Stinde und daher zu unterdriicken.

Wir lebten in unseren Gedanken und einem
Teil unserer Gefiihle in einer Idealwelt. So woll-
ten wir sein und hielten es fiir allein richtig. Und
dann gab es eine dunkle Welt, die eigentlich
nicht sein diirfte und wir bemfihten uns verbis-
sen, sie zu unterdriicken.

Aus meinem heutigen Verstdndnis wiirde
ich riickblickend sagen: Durch die strenge Wer-
tung und Verurteilung haben wir nicht gewagt,
einen Teil unserer Gefiihlswelt anzuschauen und
als den unseren zu betrachten. Wir versuchten,
wie der Mond die der Sonne zugewandte Seite
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herzuzeigen und die andere zu verstecken,
manchmal vielleicht sogar zu vergessen. Und
nicht selten hatten wir den Eindruck, uns selber
nicht wirklich zu kennen.

Gedachtes und erlebtes Gefiihl

® Ein Schiiisselerlebnis hatte ich viel spéter,
als ich schon lange Priester war und bei der Be-
wegung »Marriage Encounter¢ ganz neue Er-
fahrungen mit mir selber machen durfte: Ich hat-
te einen kurzen Impuls gegeben {iber den Men-
schen, der sich in Gottes Hand gehalten und
geborgen weil. Ich habe mit groRer Begeisterung
gesprochen, von dem Gott, der uns in seine
Handfldche eingeschrieben hat, und ich war
auch tief beriihrt von dieser Botschaft.

In der Pause fragte mich dann eine gute Be-
kannte, die in der therapeutischen Begleitung ar-
beitet: »Darf ich dich fragen, ob du das, was du
50 begeistert vorgetragen hast, wirklich spiirst
oder ob du es nur gerne spiiren méchtest?« Und
als sie mein offenbar sehr betroffenes Gesicht

»S8piirst du’s oder
mdchtest du es
nur gerne sptiren? ¢

sah, fiigte sie lachelnd hinzu: »Es ist beides mdg-
lich und auch legitim. Du musst es nur selber
wissen.«

Mir ist damals schlagartig bewusst gewor-
den, dass ich das selber oft gar nicht wusste. Ich
lebte hauptsdchlich in einer gedachten Welt und
habe mich manchmal gefragt, wo ich wirklich
bin. Ich hatte auch meine Gefiihle, aber wenn
man immer Zuerst nachdenkt, was sein darf, ver-
drdngt man einen Teil seiner Gefiihle und auch
seines Lebens. Und ich versuchte, Gefiihle zu
denken. Ich dachte, was man in einer solchen

DIAKONIA 33 (2002)

Situation empfinden kénnte und versuchte mich
yhineinzudenken«, mich selber habe ich dabei
oft nicht gespiirt.

Gedachte Wirklichkeit und Ildeal

@ Lange Zeit war es in der Kirche keine Frage,
dass das Gute und das Bése immer klar erkenn-
bar sind. Das Gute lief sich ableiten aus den Ge-
boten Gottes oder auch aus der menschlichen
Vernunft. Wer daher das Gute nicht zu tun bereit
wat, konnte nut bise oder dumm sein. In meiner
Generation haben selbstverstédndlich viele in der
Welt ihrer Ideale gelebt. Ich mochte diesen Ide-
alismus nicht abwerten, denn er z&hlt auch zu
den Bausteinen meines Lebens. Aber das ge-
dachte Ideal kann auch zur Gefdahrdung werden.
Ich habe in dieser Welt gelebt. Ich wollte
besonders gut sein. Aber ich habe es nicht ge-
schafft. So passiert das, was Wolfgang Schmid-
bauer in seinem Buch iiber die Destruktivitdt von
Idealen dramatisch beschreibt: Das Ideal wird
immer groBer und der Mensch immer Kleiner
und nichtiger und gerét in Gefahr, sich selbst und
auch andere zu vernichten.! Es ist grauenvoll,
was Menschen in der Geschichte einander an-
getan haben, weil sie ihre Sicht der Welt und des
Menschen oder ihre Wahrheit anderen aufge-
zwungen haben oder geglaubt haben, sie auch
im Namen Gottes verteidigen zu miissen.
Solches ist mdglich, sagt Anselm Griin in
seiner »Spiritualitdt von unten«, weil der Mensch
in seiner gedachten Welt der hohen Ideale den
Kontakt mit seiner eigentlichen, menschlichen
Wirklichkeit verliert.2 So wird er gespalten und
diese Spaltung macht krank. Wenn der Mensch
sich selbst nicht mehr kennt oder kennen will,
wird er fiir sich selbst und fiir andere eine Gefahr.
Wenn der Mensch sich selbst nicht mehr kennt,
nicht mehr mit sich selbst in Beriihrung ist, kann
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er aber auch den lebendigen Gott nicht mehr er-
kennen und auch nicht mehr verkiinden — er gibt
bestenfalls eine Ideologie weiter.

Der lebendige Gott hat sehr viel mit dem le-
bendigen Menschen zu tun und der lebendige
Mensch besteht nun einmal aus Leib und Seele.
Die Riickkehr zum ganzen, lebendigen Men-
schen hat in unserer Zeit zweifellos viel zu tun
mit der Entdeckung seiner Leiblichkeit und da-
mit seiner Ganzheitlichkeit. Ein klassischer, wun-
derbarer Ausspruch stammt von Karl Graf Diirk-
heim: »Die Heimkehr zu unserem Leib I4sst uns
verstehen, dass wir Leib sind, dass Leibweisheit
viel tiefer und weiser als das verstandesméBige
Bewusstsein ist.«

Dieser Satz ist auch der Schiiissel zu einer
leibhaftigen Spiritualitdt, wie man sie im Re-
collectiohaus in Miinsterschwarzach zu leben
versucht. Dort durfte ich Anfang 1999 drei in-
tensive und fiir mich ganz wichtige Monate ver-
bringen. Da ist mir, wie nie zuvor, aufgegangen,
dass es keine gesunde Spiritualitdt geben kann,
die den Leib des Menschen und seine Leiblich-

»Leiberfahrung
und Leibweisheit

keit ausschlieBt: nicht nur weil einer solchen Spi-
ritualitdt etwas fehlen wiirde, sondern weil die
Leiberfahrung und Leibweisheit ein unverzicht-
bares Werkzeug ist, um {iberhaupt zu einer ganz-
heitlichen Spiritualitdt zu kommen. Der Aus-
spruch des Irendus von Lyon: »Die Verherrli-
chung Gottes ist der lebendige Mensch« wird in
Miinsterschwarzach oft zitiert. Nur der lebendi-
ge Mensch lebt wirklich und kann seinen Schép-
fer mit Leib und Seele preisen.

Riickblickend auf mein Leben und die Ent-
deckung der Leiblichkeit in der Spiritualitdt sind
mir einige wichtige Schritte aufgegangen, die ich
noch kurz beschreiben méchte.
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Die Botschaft des Korpers
verstehen

@ Esgehtdarum, die Botschaft des Kérpers zu
verstehen und die ganze Wahrheit wahrhaben
zu wollen. Viele Menschen haben Angst vor ih-
rer eigenen Wahrheit, Angst, dass man sie nicht
lieben konnte, wenn man sie wirklich kennt.
Mein Kérper, mein Leib fithrt mich sehr gut zu
meiner Wahrheit und auch zu meinen Gefiihlen.
»Der Korper ltigt nicht!«

Die ganzheitliche Erfahrung, das Leben mit
allen Sinnen, macht es moglich, mich selber
wirklich anzunehmen und meiner Einmaligkeit
auf die Spur zu kommen. Anselm Griin ermutigt
dazu mit einer wunderschdnen Geschichte:

Ein K&nig schickte den Prinzen, der sein
Nachfolger werden sollte, in die Welt hinaus, um
fiir seine grofe Aufgabe noch etwas zu lernen.
Nach einiger Zeit kam der Prinz wieder zuriick
und hatte die Sprache der Hunde gelernt. Der
Kénig war enttduscht und schickte ihn wieder
fort, damit er etwas Wichtigeres lerne. So zog
der Prinz wieder einige Zeit im Land herum und
als er wieder zuriickkam, hatte er die Sprache
der Frosche gelernt. Der Kénig war zornig und
warf ihn aus dem Schloss hinaus. Und so zog der
Prinz wieder durchs Land und lernte die Sprache
der Viogel. Jetzt war der Kénig so wiitend, dass
er ihn verstieB und mit dem Tod bedrohte. So
verlieB der Prinz das Schloss seines Vaters und
hatte nicht einmal Geld, um sich ein Quartier zu
besorgen. Endlich bekam er in einer kleinen
Stadt die Erlaubnis, in einem Turm zu schlafen,
in dem allerdings die ganze Nacht wiitende Hun-
de bellten, die niemand beruhigen konnte. Der
Prinz ging zu ihnen, und weil er ihre Sprache
verstand, erzdhlten sie ihm, dass sie deshalb so
wiitend bellten, weil sich im Turm ein Schatz be-
fand, auf den sie die Menschen aufmerksam ma-
chen wollten. Und der Prinz hob diesen Schatz
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und er kam zu seinem Vater zuriick und er wur-
de ein weiser und guter Kénig fiir sein Land fiir
lange Zeit.

Es ist sicher eine spannende Frage, wo die
bellenden Hunde in einem Menschenleben sind,
wo der verborgene Schatz ist, den wir wirklich
brauchen, aber schon haben, ohne es zu wissen.
Die bellenden Hunde sind wahrscheinlich fiir
viele Menschen in unserer Zeit ihre Kérpersig-
nale, die eigene Leibweisheit, die uns oft sehr ge-
nau sagen konnte, wo unser Schatz ist, uns aber
auch die Grenzen zeigt, die wir nicht {iber-
schreiten kénnen, ohne uns selbst zu zerstéren.

Auf dem Boden bleiben

@ [n unserem Planen und Tun, aber auch in
unserer Frommigkeit hilft uns die Leiblichkeit,
Bodenhaftung zu bewahren. Der Wiistenvater
Antonius soll einmal gesagt haben: »Wenn du
merkst, dass ein Mensch auf dem Weg der Spiri-
tualitdt nach oben schwebt, halte ihn an den
Fiiflen fest.« Die Leibhaftigkeit macht mir meine
Grenzen bewusst, auch wenn ich sie nicht wahr-
haben will. Das Hinabsteigen in die ganz kon-
krete Leibhaftigkeit ist die Voraussetzung der In-
karnation und der Menschwerdung des Men-
schen.

So hat es den Paulus buchstéblich vom ho-
hen Ross heruntergeholt und erist auf den Boden
gekommen. Herunter von seinen hohen Idealen
einer vollkommenen Gesetzeserfiillung und ei-
ner reinen Lehre. Nur weil er das begriffen hat,
konnte er der Apostel der Gnade und der Freiheit
werden. Mit unserem Leib bleiben wir auf dem
Boden.

Und auch das ist wieder eine Beschreibung
des Anerkennens meiner eigenen Begrenztheit,
der absolut nicht vollkommenen Wirklichkeit
des menschlichen Lebens der Erlosungsbediirf-
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tigkeit des gefallenen und immer wieder fehlen-
den Menschen.

Auf dem Boden bleiben heilt auch, sich
dem Leben, seiner Zerbrechlichkeit und Verletz-
barkeit stellen. Nur wenn das Leben auf solche
Weise »ganz« bejaht wird, kann es verwandelt
werden und aufblithen, und nach dem wunder-
baren Bild der heiligen Hildegard von Bingen
kdnnen »die Wunden zu Perlen werdenc.

Mit allen Sinnen leben

® Diese Gedanken beschreibt der Benedikti-
ner David Steindl-Rast in seinem Buch »Acht-
samkeit des Herzens« und er geht darin noch ei-
nen Schritt weiter. Mit den Sinnen leben wir
nicht nur intensiver, sondern wir erfahren wirk-
lich Sinn im Leben, den man nicht ausdenken
und machen, sondern eben nur erfahren kann.3

So ist es wichtig, schon am Morgen in sei-
nen Kérper zu gehen, so wie man die Kleidung
anzieht. Ich spiire mich und erst wenn ich in
meinem Kérper bin, bin ich da. Manchmal spii-
re ich die Melodie des Lebens, wenn die Sonne
scheint, wenn mich die Pracht der Blumen rund
um den Pfarrhof in Rodaun anriihrt und die ge-
ballte Kraft des Wachstums meinen ersten Blick
aus dem Fenster immer wieder neu und anders
werden ldsst.

Im Laufe des Tages bin ich oft ausgefiillt von
meinen Gedanken und Sorgen und spiire mei-
nen Kérper {iberhaupt nicht mehr — und dann
brenne ich aus. Es tut gut, immer wieder zuriick-
zukehren, den Kérper wieder zu spiiren und den
Atem. Wenn ich in meinem Kérper bin, spiire
ich auch die Menschen, denen ich begegne —
etwa bei der Eucharistie am Sonntag und wenn
ich nachher mit ihnen zusammen bin.

Ich spiire, wenn mich Menschen gern ha-
ben, und es veréndert meine Korperhaltung,
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Wenn ich die Kinder auch sptire, kann ich an-
ders damit umgehen, wenn sie in der Messe un-
ruhig sind. Ich spiire auch die Trauer und die Be-
troffenheit der Menschen, wenn wir das Sterben
von guten Freunden erleben. Ich spiire auch mit
meinem ganzen Korper meine Wut und meine
Ohnmacht. Frither habe ich geglaubt, dass das
nicht sein darf, und habe mit aller Kraft versucht,
diese »Anwandlungen« zu verdrédngen. Aber so
geht es nicht. Ich verhdrte nur und verdrénge
meine eigene Lebendigkeit.

Erst wenn ich meine Wirklichkeit, so wie
sie ist, zulasse, komme ich auch an meine Quel-
len und zur letzten Quelle des Lebens, dem le-
bendigen Gott, der lebendig macht.

Ganzheitliche
religiose Erfahrung

® Ganz entscheidend und geradezu ein
Durchbruch war fiir mich dann die Einsicht, dass
tiefe religiose Erfahrung und vor allem Mystik
ohne starke Erfahrung der eigenen Leiblichkeit
undenkbar sind. Evagrius Ponticus hat schon ge-
sagt: »Willst du Gott erkennen, so erkenne zuerst
dich selbst.« Sich selbst erkennen und die »Leib-
erfahrung« ausschliefen, ist nicht moglich. Wer
sich selbst nicht erkennt, wird auch Gott nicht er-
kennen.

Du wirst Gott nirgends finden, sagen die
Mystiker, wenn du ihn nicht in dir selbst er-
fahrst. Wie Generationen von »kopfbetonteng
Theologen habe ich lange geglaubt, man miisste
diesem Gott doch mit dem Verstand auf die Spur
kommen und ihn so festhalten, dass die quélen-

den Zweifel endlich verschwinden. Aber mit
dem Verstand werde ich diesem Gott nie begeg:
nen, sondern wie Mose bestenfalls nur seinen
Riicken sehen (Ex 33,23) — und das ist keine Be-
gegnung. Das haben die Mystiker schon immer
gewusst.

In seinen am Jesusgebet orientierten »Kon-
templativen Exerzitien« geht Franz Jalics ganz
davon aus: Es geht nicht darum, die Bibel zu me-
ditieren, es geht auch nicht um religidse Inhalte.
Es geht darum, {iber das Wahrnehmen des eige-
nen Korpers zu einer ganzheitlichen Wahrneh-
mung der Wirklichkeit zu kommen. Mit allen
Sinnen da zu sein, um die ganze Wirklichkeit
und auch den immer gegenwértigen Gott
»wahr¢zunehmen.4

Ich habe es nie geschafft, in meinen Ge-
danken langere Zeit bei Gott zu sein oder auch
vollig konzentriert zu beten, aber wenn ich ver-
suche, im Glauben an den gegenwirtigen Gott

D wird mir geschenkt,
was ich nicht machen kann {

ganz bei mir zu sein, bei meinem Herzschlag, bei
meinem Atem, bei meinen Handfldchen, wird
mir geschenkt, was ich nicht machen kann.

In der Kontemplation brauche ich nichts er-
reichen, ich brauche auch nirgends hinzukom-
men. Ich brauche nur wahrzunehmen, was ist,
und es mir schenken zu lassen. Mystik heiBt auf-
wachen fiir die ganze Wirklichkeit, sagt Anselm
Griin einmal, heiBt der Spur der gréBeren Le-
bendigkeit folgen. Der lebendige Mensch ist die
Verherrlichung Gottes. Und Lebendigkeit ohne
den Leib ist nicht méglich!

schwarzach 1998.

3 David Steindl-Rast,
Die Achtsamkeit des
Herzens. Ein Leben in

' Vgl. Wolfgang
Schmidbauer, Alles oder
nichts. Uber die Destruktivi-
tat von Idealen, rororo

sachbuch 18393, 1987.
2 Anselm Griin/Meinrad
Dufner, Spiritualitdt
von unten, Miinster-

Kontemplation,

Wien 1990.

*# Franz Jalics, Kontemplative
Exerzitien, Wiirzburg 1994.
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éPIay Ecstasy?

Brigitte Enzner-Probst

| Leiblichkeit und Lust als verdrdngte Erfahrungen

Ekstase ist als Praxis christlicher
Spiritualitdt nahezu véllig verloren
gegangen. Wovon Paulus sprach und
was mittelalterliche Mystikerinnen
lebten, wird heute in kleinen Gruppen
wiederentdeckt. Eine anregende Reise
in ungenutzte Potenziale eines
leiblichen Christentums.

® Nie schmerzt mich ein steifer Gottesdienst
mehr als an Pfingsten. Die Choréle locken mit
einem swingenden Dreiertakt zum Tanzen,
manchmal gibt es Birkenzweige als Schmuck,
das Wetter ist meistens heiter, der Wind streicht
sanft iiber die Schépfung. Was kénnte es Schd-
neres geben, als im Einklang damit Gottesdienst
zu feiern?

Aber auch an Pfingsten geht in der Kirche al-
les seinen geordneten Gang. Es wird gesungen,
gebetet, rezitiert. Vorgelesen von ungewohnli-
chen Ereignissen am Anfang der Kirche, vom
Sturm, der {iber die Jiingerinnen und Jiingern
brauste, von Feuerszungen, von ungewohnli-
chen Spracherfahrungen. Aber die Vortragswei-
se ist eher monoton, die Farben monochrom. Ein
Pfarrer spricht von der Kanzel. Wieder Lieder
und Gebete, der Segen. Nach 60 Minuten ist der
Gottesdienst »aus«. Wir sind auch »aus«, verlas-
sen das Gotteshaus mit einem Gefiihl von uner-
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in der Liturgie

fiilltem Begehren, dagegen angefiillt mit vielen
Worten ...

Vielleicht iiberzeichne ich das. Natiirlich
gibt es auch Gottesdienste, in denen alles eine
Spur schneller tickt, gibt es Jugendgottesdienste,
mit smarter Moderation, mit Mikro und Bewe-
gung, mit schmissiger Musik, vielleicht sind ein
paar Jugendliche mehr da. Oder dann gibt es da
die Familiengottesdienste, in denen alles ein Spur
zu chaotisch zugeht, weil sich keines der lieben
Kleinsten an irgendeine Ordnung zu halten
scheint. Aber schlieflich bin ich mit meinen Kin-
dern aus diesem Alter drauBen. Immer aber gibt
es eine Ordnung, gibt es Vorgegebenes, das er-
fiillt werden muss, einen Ablauf, den andere sich
fiir mich, fiir uns ausgedacht haben, damit die Li-
turgie, der Gottesdienst »richtigg ist. Es ist das
Muster »Horen-Gehorsamg, angereichert mit ei-
ner Art religioser Talkshow, Moderieren von
Menschen, zu deren Stédrke das nicht eben zu
gehoren scheint.

Wohin aber zieht mich dann meine Sehn-
sucht, mein spirituelles Begehren, es doch im-
mer und immer wieder mit dieser vertrackten
Veranstaltung »Gottesdienst« zu versuchen?

Wenn ich versuche, meinen diffusen Vor-
stellungen Ausdruck zu verleihen, dann ist es das
Begehren nach etwas, das mich in der Tiefe
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beriihren kénnte, einen Ewigkeitsmoment lang,
Es ist das Verlangen nach Mich-Vergessen und
Eintauchen in eine Art spirituelles »Grundwas-
ser«, zu dem ich allein oft nicht hinuntersteigen
kann. Etwas, das nicht gemacht werden kann
und mich doch ganz trifft. Nach »mit-mir-eins-
sein« und zugleich »auBer-mir-sein«. Eben:
Pfingsten. Nur — wie komme ich da hin? Wie
kommen wir alle da immer wieder hin?

Ist es nicht so, dass uns die Ekstase des Glau-
bens verloren gegangen ist? Diese alles {iberwél-
tigende Gotteserfahrung, die sich bei Teresa von
Avila, bei Mechthild von Magdeburg und vielen
anderen so drastisch zeigte? Nicht die Gottes-
dienste suche ich, die eher Pflichtbesuchen beim

» Pflichtbesuch beim
lieben GroBvater?

»lieben GroRvater« gleichen. »Gott ist eine Uber-
raschungg, sagt die amerikanische Liturgiewis-
senschaftlerin Janet Walton und ich weil, sie hat
recht. Aber wenn ich die Kirchentiir 6ffne und
eintrete, ist dahinter meistens keine Uberra-
schung. Kein Pfingstwunder. Keine Vielsprachig-
keit, in der wir uns doch verstehen kénnten. Son-
dern da ist immer ein wenig Traurigkeit, ein we-
nig depressiver Muff, ungelebtes Leben. Ist viel
Ordnung, Struktur, aber wenig Raum, um mit
mir, der Welt und Gott neu bekannt zu werden.

Der »Chronisierunge«
des Lebens entrinnen

@ Unsere Kirchen, unsere Gottesdienste spie-
geln die gesellschaftlichen Verhéltnisse wider.
Auch unsere Gesellschaft ist geprégt von einer
umfassenden und immer noch zunehmenden
Ordnungsstruktur, weit mehr noch als in ver-
gangenen Jahrhunderten. Immer priziser wer-
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den die Zeitrhythmen gemessen, die Arbeitsab-
ldufe optimiert und millimetergenau ziseliert.
Kein Fehler darf gemacht werden, kein Staub-
korn ist erlaubt bei der Chip-Herstellung. Diese
Prézisierung unseres Alltags, diese Chronisierung
unserer gesamten Lebenswelt, diese scharfe Fo-
kussierung auf einen thematischen Punkt in Ver-
handlungen zwingen unsere Lebendigkeit ein.

Den Gegenpol dazu suchen wir im Urlaub,
an den Wochenenden, in der Freizeit, um dort
unsere Sehnsucht nach Loslassen und Ausgelas-
sensein, nach Sinnlichkeit und Leiberfahrung zu
leben. Natiirlich kann auch das alles wieder in-
strumentalisiert werden. Die Sex-Industrie will
uns glauben machen, dass Ekstase und Aufler-
sich-Sein kauflich wiére. Aber die aufreizenden
Bilder miissen immer direkter und brutaler wer-
den, um noch zu wirken. Immer hdufiger muss
Gewalt mit hinein gemixt werden, damit noch
ein »Kick« entsteht. In Talkshows werden die
bizarrsten Verhaltensweisen Iustvoll geschildert
und vom Publikum mit gespieltem Entsetzen in
einer Form »sekundérer Lust« aufgesogen. Leib-
lichkeit als Ort von Lust und Ekstase — weiter
entfernt als je?

Die Jugend scheint da néher dran zu sein,
tanzt sich mit Rave und Techno in Ekstase.
Nimmt aber dann doch auch die gleichnamigen
Pillen, quasi zur Absicherung? Oder sucht im
Extremsport nach Grenzerfahrungen. Der A-
drenalinstoB vor dem Bungee-Sprung als Insze-
nierung einer Begegnung mit der Anders-Welt,
allerdings mit Gummiseil und Riickkehrver-
sicherung? Im Warten auf Runner’s High &hneln
die Jogger friihkirchlichen und mittelalterlichen
Asketlnnen. Den Kérper quilen, damit sich
transzendente Erfahrungen einstellen?

Aber zuriick zum Gottesdienst. Neben vie-
len anderen haben auch Frauen seit mehr als
zwei Jahrzehnten angefangen, ihre eigenen Got-
tesdienste zu gestalten und zu feiern. Und dabei
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genau die Elemente wieder belebt, die im Got-
tesdienst oft so schmerzhaft abgehen. Tanz und
Bewegung, Gesten und Gebérden, die Lust am
Kreieren von Symbolen, die Bedeutung des Kér-
pers insgesamt fallen auf. Schmecken und rie-
chen, beriihren und tasten, greifen und halten
werden zu liturgischen Ausdrucksmdglichkeiten
— flir mich als Protestantin eine noch gréRere
Wiederentdeckung als fiir meine katholischen
Schwestern.

Allerdings finde ich auch hier eher gemes-
senes Schreiten, sind es Reigenténze, elementa-
re Bewegungen, vorgegebene Choreographien,
in die wir uns hineingeben, mit deren Struktur
wir uns selbst auszudriicken lernen. Das ist
schon etwas. Aber meine Sehnsucht ist auch da-
mit nicht gestillt. Ich will mehr. Ich spiire, dass
dies nur die eine Seite unserer Moglichkeit und
Wirklichkeit sein kann. Mehr vom ekstatisch-
dramatischen Pol finde ich auBerhalb, in anderen
Religionen, etwa in der Sufi-Mystik und Tanz-
praxis. Vorsicht also — die Suche nach ekstati-
schen Phanomenen als Uberschritt in héretische
Gefilde?

Play Ecstasy

® Ich frage deshalb bei einer erfahrenen
Trance- und Ekstase-Lehrerin nach. Kaye Hof-
mann bietet seit Jahren Seminare an, in denen
sich Manner und Frauen auf ekstatische Prozes-
se einlassen konnen. In ihrem Buch »Play Ecsta-
sy« beschreibt sie die unterschiedlichen Zu-
gangsmdglichkeiten zur Ekstase, zum »Heraus-
treten« aus der Trance der alltdglichen Routine. !
Abgeleitet vom Modell der »perinatalen Matri-
zen, wie sie Stanislaf Grof2 entwickelt hatte,
und im Anschluss an ihre Lehrerin Felicitas
Goodman3 ordnet Hofman auch Ekstase vier Er-
fahrungsweisen zu. Diese sind abhidngig vom
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Persdnlichkeitstyp, von kulturellen und sozialen
Kontexten, zeigen zudem geschlechtsspezifische
Differenzen.

Eine erste Mdglichkeit, Ekstase zu erfahren,
ist die sog. »ozeanische Ekstase«. In ihr erfahren
sich Menschen als eins mit dem Universum oder
einem geliebten Gegeniiber. Verbundenheit chne
Wenn und Aber prégt diese ekstatische Grund-
form. »Maria mit dem Kind« wire die kone aus
der christlichen Bilderwelt, die dies wiedergibt.

Davon zu unterscheiden ist die sog. »kon-
vulsivische Ekstase«. Sie driickt sich vornehm-
lich in heftigen kérperlichen Bewegungen, in
Zuckungen, im drehenden Wirbeln und Kreisen
aus. Als Beispiele liefen sich die Drehtdnze der
Mevlevi-Derwische und die Sufi-Mystiker an-
fiihren. Im christlichen Bereich wéren hier man-
che mittelalterlichen mystischen Theologinnen
oder die von Mary Ann Lee, einer nach Amerika
ausgewanderten Qudkerin, gegriindete Ge-
meinschaft der Shaker zu nennen. Ihr Gottes-
dienst war geprégt von gemeinsamen Tanzen,
Geisterfahrung wurde manifest im Schiitteln und
Zucken der Gliedmafen. Bis heute sind die Ri-
tuale der Voodoo-Religion der Afroamerikani-
schen Kultur lebendig.

Hofmann unterscheidet weiter die »diony-
sische Ekstase«. Diese Form rauschhafter Raserei
nennt sie »Krieg«. Es ist eine Form des AufRer-
sich-Seins, ein {iber alle Grenzen Gehen, um et-
was, koste es was es wolle, zu »kriegeng, zu be-

Y iiber alle Grenzen gehen {

kommen. Es ist das, was im Kdmpfen, im laut-
starken Streiten als »Lust« aufscheint, pure kon-
frontative Expression. Die dionysische Ekstase
wird von den Ménaden des alten Griechenland
berichtet, von den Frauen, die mit aufgelostem
Haar, in Trance nachts iiber die Berge streiften
und Tiere mit bloBen Handen t&teten.
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Zuletzt ist die »erleuchtete Ekstase« zu nen-
nen. Hofmann bezeichnet sie als »Friedeg, eine
Form &uBerster und konzentrierter »stiller Eks-
tase«. Vor allem im Buddhismus ist dies die ei-
gentliche Zielavision religiser und spiritueller
Ubungen.

Ich finde diese Einteilung, die Hofmann ent-
wickelt hat, hilfreich. Sie erlaubt es, die Unter-
schiedlichkeit unserer ekstatischen Ausdrucks-
moglichkeiten zu erfassen. Auch hier sind wir
als Individuen, aber auch als Frauen und Ménner
verschieden.4 Diese »Grundformen von Ekstase«
lassen sich bestimmten Persénlichkeitstypen, ja
sogar historischen Religionen zuordnen. Hof-
mann belésst es nun aber nicht bei einer bloRen

% Grundformen von Ekstase {{

Typisierung. In ihren Workshops fordert sie die
Teilnehmenden heraus, ihre eigenen Méglich-
keiten zu erweitern. Wie fremde Sprachen lassen
sich auch unterschiedliche ekstatische Zugangs-
und Ausdrucksmdglichkeiten »lernen«. Und ge-
rade die anstofigen Weisen, Ekstase zu leben,
konfrontieren uns am stérksten mit uns selbst.
Was wurde mit der einseitigen Betonung »ozea-
nischer Ekstase« im Christentum biirgerlich-
westlicher Prégung auBer Acht gelassen?
Hofmann ordnet die unterschiedlichen Eks-
tase-Typen verschiedenen kulturellen und reli-
gidsen Deutungshorizonten zu. Ekstase hat es
mit Wandlungsprozessen zu tun, mit »Alche-
mie«, der Grundwissenschaft von Psychologie
und Chemie, mit Wandlungsvorgdngen in der
Natur und im Menschen. Ekstase ist zudem ver-
kniipft mit unseren Moglichkeiten, Erotik und
Sexualitdt zu leben. Archetypen werden in be-
stimmter Weise aktiviert. Eine bestimmte Weise,
sich zu bewegen, spezifische Haltungen gehéren
dazu ebenso wie Klang und Rhythmus, Raum
und Zeit. In Mythos und Kultur wird das, was in-
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dividuell und gemeinschaftlich so erfahren wur-
de, gedeutet, gestaltet. Wird Geist-Erleben und
Selbst-Erleben in Sprache und Bild gebracht.

Jede Religion ist demnach, so ziehe ich da-
raus den Schluss, eine Gestaltwerdung von ur-
spriinglich ekstatisch-mystischer Gotteserfah-
rung, die in einem jahrhundertelangen Prozess
schlieBlich kodifiziert, institutionalisiert wurde.
Die hermeneutische Aufgabe der Auslegung von
Texten, in denen diese Ursprungserfahrung neu
interpretiert wird, ist deshalb die eine Notwen-
digkeit. Ohne den Zugang zu den sie begriin-
denden ekstatisch-mystischen Phanomenen ver-
siegt die Lebendigkeit einer Religion.

Abwehr und Angst

@ Die Spiritualitdtsgeschichte des Christen-
tums westlicher Prégung durchzieht jedoch eine
tief sitzende Angst und Abwehr dieser Phi-
nomene. In der Gestaltung des Gottesdienstes
werden ekstatische Phdnomene immer stérker
abgewertet, héretisiert. Dies kann im Folgenden
nur angedeutet werden.

In einer Kirche, die beim Ubergang von ei-
ner verfolgten Minderheitsreligion in eine Staats-
kirche ihre biirgerliche Wohlansténdigkeit be-
weisen wollte, waren alle Phdnomene, die die
Staatsraison bedrohten, gefahrlich. Der monar-
chische Episkopat, das Amt, das die Einheit der
Reichskirche reprisentierte, wurden zentral.
Dem wurde die Vielstimmigkeit der unter-
schiedlichen Charismen, wie sie Paulus noch
kannte, untergeordnet. Gegeniiber der ekstati-
schen Erfahrung, dass »the body matters«, dass
Geist, Seele und Leib als Einheit erfahren und
zugleich {iber das Ich und seine engen Grenzen
hinaus erweitert werden, wird die Hierarchie be-
tont. Der Geist, verstanden als ratio und in-
tellectus, steht {iber der Seele und diese fiber
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dem Kdrper.® Was bloBe Natur und Materie ist,
vergeht, der Geist bleibt ewig. Gegeniiber einer
dynamischen Selbst- und Welterfahrung wird die
hierarchisch-statische Ordnung gesetzt. Spiritu-
alitdt und Sexualitdt als verwandte Weisen in-
tensiver Kommunikation und Verbundenheit
werden voneinander getrennt. Die »Wildheit«
jeder erotisch-sexuellen Kommunikation wird
ausgeblendet. Erfahrung von Chaos, von Limi-
nalitdt und Auflésung von Ordnungen werden
als wichtige menschliche Erfahrungsdimension
jahreszeitlich eingepasst und begrenzt von Siih-
neriten im Karneval gefeiert. In seiner Ventil-
funktion wird Ekstase kirchlicherseits gerade
noch zugelassen, im Protestantismus puritani-
scher Prégung aber auch hier verfemt.

Ab dem 4. Jahrhundert 18sst sich schlieBlich
ein immer stérkeres Verbot expressiv-individuel-
ler AuBerungsmdglichkeiten im Gottesdienst
nachweisen. Dazu gehort das Schreien und To-
nen, die laute, rhythmische Musik. Zugleich
wird die sichtbare und aktive Partizipation von
Frauen im Gottesdienst zuriickgedréngt. Der li-
turgische Imperativ »Das Weib schweige in der
Gemeinde« bringt die Prophetinnen zum Ver-
stummen. Nur noch das »duBere Wort«, das
»von oben« gesprochene Wort soll gehort wer-
den. Das »inkarnierte Wortg, die Suche nach der
eigenen, innewohnenden Wahrheit wird hére-
tisch. Ebenso wird das Singen von Frauen ver-
boten, ihr Lachen in den Homilien der Kirchen-
véter negativ qualifiziert.®

Folgerichtig wird auch der konkrete Tanz
im Gottesdienst verboten, wihrend seine Alle-
gorisierung immer beliebter wird.” Die eksta-
tisch-spirituelle Tanzkultur wird durch den im-
perialen Liturgie-Stil der Staatskirche ersetzt. Die
Parallelisierung des traditionellen Herrscherkul-
tes und der Ausgestaltung der christlichen Mess-
Feier wird in der Ubernahme spezifischer litur-
gischer Elemente deutlich.®
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nEine Hohe,
tiber die nichts fiithrt«

® Das plotzliche und zahlreiche Auftreten
mystischer Theologinnen im Mittelalter 1dsst sich
auf diesem Hintergrund als Protest gegen die Do-
minanz und klerikale Verwaltung des »&uBeren
Wortes« lesen. Wie in der Urkirche nur durch
ihre mystische, charismatische Berufung ausge-
wiesen und dieses immer wieder kérperlich ma-
nifestierend, leben sie, geféhrlich genug in Zeiten
von Inquisition und Héresieverdacht, Ekstase
und Verziickung, tanzen sie wie Hildegard von
Bingen mit ihren Schwestern in der Kirche,
schreien und schluchzen sie wie Margery Kem-
pe, weil es keine Worte gibt, die das Geschaute
und Widerfahrene wiedergeben kinnten.® Als
Beginen ziehen sie umher oder leben ein nur lose
verankertes gemeinschaftliches Leben.

Gerade die Korperlichkeit ihrer spirituellen
Erfahrungen wird von ihnen selbst, von Hagio-
graphen wie der damaligen Umwelt betont.
Dafiir bieten der géngige Geschlechterdualismus
und die Inkarnationstheologie Anhaltspunkte. In-
dem Gott durch Maria in Christus Mensch wur-
de, sind inkarnatorische Erfahrungen gerade fiir
Frauen der Zugang, an der Menschlichkeit Chris-
ti, an Gottes eigener Inkarnation teilzuhaben. 10
War ihnen die liturgische Représentation im Amt
verwehrt, so nutzten sie den Weg leiblicher Ana-
logie in der unio mystica mit dem Menschsein
Christi.!! Die Jungfrauengeburt verortete die In-
karnation deutlich auf der rein weiblichen Sei-
te.!2 Die Einschrankungen weiblicher Soziali-
sation auf Gebdren, Néhren und Pflegen, auf kor-
perlichen Kontakt mit Kranken und Kindern
wurden positiv gewendet. Mystische Gotteser-
fahrung wurde visiondr verbildlicht im Wiegen
des Christuskindes (Beginen). Umgekehrt konn-
te Christus als »Mutter« angerufen werden, die
ihre Glaubigen néhrt (Julian of Norwich).!3
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Die Gottesbeziehung konnte aber auch sehr
konkret erotisch, ja fast sexuell beschrieben wer-
den. Die Mystikerin erwartet Christus als Brau-
tigam im geistlichen »Ehebett«.!4 Im Gegensatz
zu den ménnlichen Mystikern wie etwa Hein-
rich Seuse, Meister Eckart und anderen, »dre-

) Brdutigam
im geistlichen »Ehebett«

heng also die Mystikerinnen im wahrsten Sinn
des Wortes »auf«. Ihr Leib ist der vornehmste
Ort der Gottesminne. Alle Sinne werden dafiir
»angeschaltet¢. Mdnner dagegen verstummen,
sie versuchen, »leer¢ zu werden.!5 Fiir Manner
wie Frauen gilt dabei, dass Askese kein Gegen-
satz zur sinnlich erfahrenen Ekstase ist, sondern
ihre sinnliche Vorbereitung bedeutet.

Kirche als Ort des »Wild-Seins«

@ Diese Epoche ist ldngst vorbei. Die christli-
chen Kirchen westlicher Prégung in ihren un-
terschiedlichen konfessionellen Ausprigungen
haben sich langst ein biirgerlich-ansténdiges Out-
fit verpasst. Und sie wollen im Konzert der Stim-
men, die unsere Gesellschaft priagen, mit Recht
ernst genommen, gehort und gesellschaftlich ak-
zeptiert werden. Dies mdchte ich nicht in Frage
stellen. Wie in unserer postmodernen Gesell-
schaft insgesamt zeigt sich aber auch in den Kir-
chen an den Rédndern das Missbehagen am Feh-
len des »wilden Pols«, der Erfahrung von Gipfel,
Chaos, Leidenschaft, kurz von Ekstase in ihren
verschiedenen Formen. Die Inhalte werden be-
deutungslos, langweilig und gleichgiiltig. Sie tref-
fen nicht mehr, haben den Haftpunkt an der le-
bendigen Tiefenschicht heutigen Menschseins
verloren. Etwas ist im Prozess der Konsolidie-
rung des Christentums verloren gegangen, ver-
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drédngt worden, ausgespart geblieben, was nicht
zuletzt auch durch die {iberfillige Emanzipie-
rung von Frauen erneut ans Licht dringt.

Die Frauenliturgiebewegung versucht in
ihren alternativ-experimentellen Gottesdiensten
neue Akzente zu setzen. !9 Sie entdeckt die Mog-
lichkeiten von Expression, von Schreien und Kla-
gen, von Weinen und Gefiihlsausdruck. Sie in-
tegriert ganz selbstverstédndlich das Tanzen in die
Liturgie. Sie entwickelt eine neue Form von All-
tagsmystik, die in ihren Symbolen und Ritualen
nah am Leben von Frauen bleibt. Experimentell
wird hier in kleineren Gruppen versucht, das Ver-
lorene wieder zu finden. Was ldsst sich davon im
liturgischen Mainstream zumindest ansatzweise
ibernehmen?

Kirchen und Klgster sind im Lauf der Jahr-
hunderte immer auch ein Gegengewicht, kriti-
scher Gegenpol zu dominanten Symbolen ihrer
Zeit gewesen. Waren sie in friiheren Jahrhun-
derten vornehmlich Orte der Urbarmachung, der
Kultur im Gegeniiber zu einer als feindlich er-
lebten Natur, liegen die Dinge heute genau um-
gekehrt. Angesichts unseres {iberméchtigen in-
strumentellen Zugriffs auf die Schépfung, deren
Teil wir doch sind, angesichts der permanenten
Chronisierung unseres Lebens bréuchte es Oa-
sen, wo Menschen »wild seing diirfen, ihr ganz
personliches Chaos ausleben und damit in le-
bendigen Kontakt mit dem noch Ungestalteten in
sich, dem eigenen Kreativen, treten kénnen. Es
brduchte zunehmend Orte, wo sie ihrer ge-
fiirchteten »Dunklen Seite« begegnen und heil-
same Transformation erfahren kénnten.

Miisste nicht der Gottesdienst wieder zu ei-
nem Ort werden, wo wir das er-leben konnten,
was im Alltag so unmoglich erscheint, namlich
ekstatisch Einheit und Transzendenz zu erfah-
ren? Da ist zundchst die dem Christentum am
ndchsten liegende »ozeanische Ekstase«. Die Ver-
bundenheit mit dem Miitterlichen in Gott. Das
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Sich-Getragen-Wissen. Der Reigentanz, die Ori-
entierung zur Mitte. Die gemessene Bewegung,
das Wiegen, die stille, fliefende Bewegung. Es
gentigt jedoch nicht, dabei stehenzubleiben. Es
gibt mehr und anderes zu entdecken. Warum
nicht die konvulsivische Ekstase entdecken und
{iben? Nicht ohne Grund fasziniert uns die Mys-
tik der Sufis, beriihrt uns deren spirituelle Tradi-
tion. Das Tempo rasant verstdrken, die stdndige
Drehbewegung, das Lachen und Schwitzen, das
sich dabei unweigerlich einstellt, die kérperliche
Nahe, die intensive sinnliche Wahrnehmung, un-
ser »gesteigertes Leben« als Weg der Gotteser-
fahrung nutzen. Die Mystikerinnen des Mittel-
alters zeigen, dass auch uns westlichen Men-
schen dieser Zugang nicht grundsétzlich
verschlossen bleiben muss. SchlieBlich die krie-
gerische Ekstase, die kontradiktische, oppositio-
nelle, das Kdmpfen und Sich-Messen. Das Ja-
Nein, die Auseinandersetzung, das Ausloten der
Gegensétze, das Exzentrische. Aber auch das
Verwirrende gehort dazu, das Oszillieren zwi-
schen sich ausschliefenden Gegensdtzen, die
Existenz der »Trickster«, der Clowns und Hof-
narren, als einer dritten und verstdrenden Wei-
se, auBerhalb und dennoch in einer Gesellschaft
zu leben. 18

Und zuletzt der »Friede¢, die erleuchtete
Ekstase, die nichts mehr braucht, weil sie gesét-
tigt ist. Nada te turbe, Gott allein geniigt, wie es
Teresa von Avila erfahren hat. Das, was als hochs-
tes Ziel buddhistischer spiritueller Ubung gelten
kann. Dabei kann offen bleiben, in welcher Rei-
henfolge diese Phasen erlebt und gestaltet wer-
den, welche Zugdnge wir wahlen.

Den Geist dimpfet nicht

® Paulus geht in seinen Briefen ganz selbst-
verstandlich von einer Vielzahl charismatischer
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Phénomene in den von ihm gegriindeten Ge-
meinden aus.!? Glossolalie ist ihm nicht fremd
(1Kor 14,20ff). Er selbst hat Verziickung »bis in
den siebten Himmel« erfahren (2Kor 12,1-10).
Er schitzt die Vielstimmigkeit, sieht sich selber
jedoch in erster Linie als Wahrer im Aufbau einer
lebendigen Gemeinschaft gegeniiber einem {iber-
heblichen religiésen Individualismus. Das
»AuBer-sich-Sein« birgt die Gefahr in sich, sich
auBerhalb aller Gemeinschaft zu setzen. Allen
Auswilichsen zum Trotz ruft er jedoch den Ord-
nungshiitern seiner Zeit zu: »Den Geist ddmpfet
nicht!« (1Thess 5,19).

Ich fiirchte, dass wir heutzutage, was die in-
stitutionalisierte Religion in den christlichen Kir-
chen betrifft, nicht an der gleichen Front wie
Paulus kémpfen. Ich plddiere deshalb fiir das
Wagnis, ekstatische Vielstimmigkeit und charis-
matische Spontaneitdt der Versammelten in der
Liturgie nicht nur zuzulassen, sondern bewusst
zu férdern.

Das Sprechen in vielen Sprachen und das
Einander-Verstehen ist der pfingstliche Geburts-
schein der Kirche. Vielstimmigkeit, Pluralitdt
wird gebandigt nicht in erster Linie durch eine
{ibergeordnete Struktur, nicht durch einen mon-
archischen Episkopat, nicht extrinsisch also, son-
dern durch eine gemeinsame Erfahrung, die sich
kommunizieren lasst. Indem wir die Gute Nach-
richt in unseren lebendigen Kérpern fiir uns

Yinkarniertes Wort{{

selbst als heilsam und wichtig erfahren, leben
und ausdriicken, kénnen wir sie anderen mittei-
len. Die liturgische Gemeinschaft, in der Platz
zum Selbstausdruck und zu ekstatischen Erfah-
rungen ist, verliert ihren leicht muffigen, abge-
standenen Geschmack. Wir sind nicht nur Ge-
schwister, sondern diirfen einander auch Freund
und Freundin werden und sein.20
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In jedem Fall wird durch einen solchen
pneumatologischen Ansatz auch die Ekklesiolo-
gie »demokratisiert¢. Alle haben eine Gabe zu
bringen und damit auch eine Stimme, um die
Gemeinschaft und ihren Gottesdienst zu gestal-
ten. Ekstase ist »lernbar« und nicht nur einzel-
nen »Hofnarreng, Trickstern oder Clowns vor-
behalten. Das macht Amt und Leitung nicht
{iberfliissig, sondern besonders notwendig, ver-
dndert sie jedoch grundlegend.

Dies bedeutet, intensiver als bisher die theo-
logische Bedeutung des Korpers, der materiellen
»Matrix« der Schopfung einzuholen. Sie ist nicht
zu losen von Bewegung als Ausdruck von Le-
bendigsein. Jedes Leben ist ein Tanz.

Liturgie ist dann nicht bloB die Feier des
Gleichen, nicht nur das Rezitieren alter Texte,
sondern Invention, das Finden-Erfinden dessen,
was wir selbst als Wahrheit, als »inkarniertes
Wort« mitbringen und dessen Bedeutung wir uns
nur gegenseitig verdeutlichen und aneinander

lernen konnen. Tanz, traditionelle rituelle Ele-
mente, wie die Ubung und Klirung von Atem,
von Haltungen und Bewegungen, die Ubung des
Achtsamseins kdnnen dazu hinfiihren. Dies er-
fordert ein verdndertes, ein dynamisches Gott-
esbild. Statt des thronenden Christus Pantokra-
tor, statt eines bewegungslos angenagelten Chri-
stus am Kreuz ist es der tanzende Christus nach
den Johannes-Akten, der hier Regie fiihrt.2!

Liturgien mit einem solchen Freiraum zu
Experiment und gewagtem Chaos werden sicher
auf lange Zeit Gruppenliturgien bleiben, Gegen-
pole fiir fixierte Weltansichten, Erfahrungsriu-
me fiir Wirbel und unkontrollierten Stand-
punktwechsel. Initiiert von einzelnen. Wir selbst
in Resonanz zu allem, was ist.22 Die Welt wird
bunter und uniibersichtlicher. Die Liturgie wird
reicher, {iberraschender. Pfingstlicher? Mag sein,
dass auler der Sehnsucht noch nicht allzu viel zu
sehen ist. Pfingsten aber macht Mut, auf solche
Wunder zu warten.
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1991, bes. 43-123.

2Vgl. Stanislaf Grof, Geburt,
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Matthias Beck

Der Leib als Ausdruck der Seele
Theologie und Medizin im Gesprdch

Krankheiten nur medizinisch oder
psychosomatisch zu behandeln,

greift zweimal zu kurz. Eine philo-
sophisch-theologische Besinnung auf
die innere Einheit von Leib und Seele
hilft tiefer zu sehen und bringt Fragen
nach der Berufung jedes Menschen
und nach letztem Sinn ins Spiel.

@ Fragen zum menschlichen Leib kénnen im
Blick auf die leibliche Existenz des Menschen,
den Unterschied zwischen Korper und Leib oder
das Verhaltnis von Seele und Leib behandelt wer-
den. Gerade letztere Fragestellung ist zum Er-
fassen der inneren Ganzheit des Menschen von
besonderer Bedeutung. Vor allem angesichts ak-
tueller medizinethischer Fragen!, aber auch in
der Auseinandersetzung mit der psychosomati-
schen Medizin, die sich mit den seelischen Hin-
tergriinden von Krankheiten befasst, bekommt
diese Problematik aktuelle Bedeutung,

Das Leib-Seele-Problem

@ Die Frage nach dem menschlichen Leib und
dem so genannten Leib-Seele-Problem wurde im
Abendland zunéchst in der griechischen Philo-
sophie reflektiert und zwar vornehmlich bei Pla-
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to und Aristoteles.? Plato ging es vor allem um
die Darstellung der unsterblichen Seele im Ge-
gensatz zur Vergénglichkeit des Leibes und Aris-
toteles stellte das lebensimmanente Moment der
Seele als inneres Formprinzip des Leibes in den
Vordergrund. Seele ist bei ihm ein Lebens- und
Ganzheitsprinzip, das den Leib von innen her
durchformt.

Den Geist filigt Aristoteles der Seele-Leib-
Einheit von aufen hinzu. So entsteht bei ihm ein
Dualismus zwischen dem beseelten Leib und
dem Geist, wihrend bei Plato ein Dualismus
von unsterblicher Seele und irdischem Leib
verbleibt.

Diese beiden Dualismen will im Mittelalter
Thomas von Aquin {iberwinden. Er folgt dazu —
im Gegensatz zum eher platonisch denkenden
Augustinus — vornehmlich Aristoteles, indem er
dessen Auffassung von der Seele als Form des
Leibes {ibernimmt. Ausgehend von einem ji-
disch-christlichen Welthild, das den Menschen
als innerste Einheit auffasst, trennt er nicht mehr
Seele und Geist oder Seele und Leib, sondern er-
klért den Geist selbst zum inneren Formprinzip
des Leibes. Diese »Geistseele¢ ist beides zusam-
men in [dentitdt: »ihrem Wesen nach ganz Form
des Leibes und ganz subsistenter unzerstorbarer
Geiste3.
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Dieses Einheitsdenken des Thomas von
Aquin zerbricht in der Zeit nach ihm langsam,
spéter bei Descartes vollstindig. Bei diesem wird
der Begriff der Seele auf den des Geistes und des
Selbstbewusstseins reduziert. Der Geist ist nicht
mehr inneres Formprinzip der Materie, sondern
Geist und Materie werden in der Unterschei-
dung von res cogitans und res extensa ginzlich
voneinander getrennt. In der Zeit nach Descar-
tes bleiben alle philosophischen Versuche, die
verloren gegangene Einheit von Seele und Leib
wiederherzustellen, erfolglos.

Worin die Griinde fiir den Verlust dieser Ein-
heit liegen, kann hier nicht analysiert werden,
jedenfalls versuchen zeitgenossische Philoso-
phen und Theologen, allen voran Karl Rahner

»Die Seele bildet den Leib,
um sie selber zu sein. {{

(und Hans Urs von Balthasar), diese verloren ge-
gangene Einheit wiederherzustellen. In Rahners
Augen ist der »Leib eine Wirklichkeit der Seele
selbst, in der diese erscheint, sich vollzieht, sich
ausdrtickt. Leib ist nicht (wie beim Tier) so die
raumzeitliche Konkretheit der Seele, dass diese
darin sich v6llig und addquat ausdriicken kénn-
te, ... aber die Seele ist auch nicht einfach das
hinter dem Leib Verborgene, sie ist nicht nur im
Leib enthalten wie eine Fliissigkeit in einem ihr
vorausexistierenden GefiR, sondern sie selbst er-
scheint im Leib, sie bildet ihn, um sie selber zu
sein und in raumzeitlicher Greifbarkeit ,leibhaf-
tig’ sich zu offenbaren. In diesem Sinn ist der
Leib Realsymbol des Geistes.«4

Die Seele driickt sich also im Leib aus, der
Leib ist nicht nur notwendiges »Erkenntnisor-
gang, sondern gleichzeitig »Ausdrucksorgan¢ der
Seele. Johann Baptist Metz formuliert die von
Thomas her gesehene Leib-Seele-Einheit noch
pointierter und sagt, dass der Leib nichts anderes
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sei »als seine wirkliche Seele, insofern diese nur
dadurch wirklich sein kann, dass sie sich selbst
ausdriickt und darstellt in einer vorgegebenen
Raumzeitlichkeit.«>

Betrachtet man den geschichtlichen Fort-
gang nach Descartes im Blick auf das Leib-Seele-
Problem und im Kontext gegenwirtiger Medi-
zin, dann zeigt sich, dass der »neuzeitliche
Bruch« nicht nur zu einem neuen Dualismus von
Seele und Leib gefiihrt hat, sondern auch zu ei-
ner zunehmenden »Materialisierung« der Medi-
zin. Krankheitsursachen werden in materiellen
Verénderungen gesucht, heutzutage insbeson-
dere in genetischen Verdnderungen. Bei aller Be-
rechtigung dieser Suche wird der Mensch dabei
auf seine genetische Ausstattung reduziert und
ein ganzheitliches Menschenbild geht verloren.

Die Leib-Seele-Einheit

® Wendete sich in der Neuzeit — verkiirzt ge-
sagt — die Medizin vornehmlich der Materie und
die Philosophie weithin dem Geist zu, entdeck-
te Sigmund Freud zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts, dass im Verlauf der Geschichte etwas We-
sentliches vom Inneren des Menschen verloren
gegangen ist. Er fiihrte aus medizinischer Sicht
eine Vorstellung der Seele in die Diskussion ein,
die er vornehmlich als Unbewusstes (vgl. auch
Triebproblematik) verstand. Wenngleich der See-
lenbegriff Freuds heutzutage in Psychologie und
psychosomatischer Medizin weiterentwickelt
wurde und in bio-psycho-sozialen Konzepten
moderner Psychosomatik seine Fortsetzung fin-
det, erreichen doch all diese Konzepte nicht
mehr jene Tiefe eines thomanischen Seelenbe-
griffes.6

Die Vorstellungen vom Unbewussten, von
Verdréngung, Trieb, Triebstau, Konflikten, friih-
kindlichen Pragungen, Gefiihlen, Erleben, Ver-
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halten, von N&he-Distanz-Konflikten oder be-
stimmten Personlichkeitsstrukturen erfassen
zwar Teile menschlichen Seins, nicht aber dessen
innerste Mitte. Denn diese stellt aus thomani-
scher Sicht das Geistsein des Menschen dar, das
auf einen letzten Sinnhorizont ausgerichtet ist
und alle anderen Seelenanteile des Fiihlens und
Erlebens erst zu einer Ganzheit integriert. Der
Mensch ist nicht ein fiihlendes Tier, das zusdtz-
lich Geist, Verstand und Vernunft hat (wie der
Begriff des »animal rationale« suggerieren kénn-
te), sondern er ist jenes Wesen, das durch die in-
nerste Mitte seines Geistes ausgezeichnet ist.
Dieser Geist ist es, der das Fiihlen und Erleben
durchdringt. In den Worten Karl Rahners: »Der
menschliche Leib ist nicht ein Tierleib, sondern
die Leiblichkeit seines Geistes, die raumzeitliche
Konkretheit dieses Geistes, ist die Aullenseite
(...), die Selbstobjektivation des Geistes, gleich-
sam gefrorener Geist.«”

Ausrichtung auf einen
letzten Grund

@ (Geht man aus christlicher Sicht von einem
letzten Seinsgrund aus, der personalen Charak-
ter trégt (den wir Gott nennen), dann muss sich
der Mensch diesem personalen Gott gegeniiber
in irgendeiner Weise verhalten. Dieser Gott
kommt — so die Uberzeugung der Bibel — dem
Menschen einerseits entgegen, indem er sich of-
fenbart und Antworten auf Fragen nach Sinn und
Ziel menschlicher Existenz gibt, andererseits for-
dert er den Menschen je neu heraus, sein Leben
aktiv zu gestalten und zum Gelingen zu bringen.
»Ich bin gekommen, damit sie das Leben haben
und es in Fiille habeng (Joh 10,10). Das géttliche
Wollen ist dabei kein von aulien aufgesetztes und
den Menschen fremdbestimmendes Element,
sondern im Gegenteil ein den Menschen in sei-
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ner Entfaltung tiberhaupt erst ermdglichendes
Moment. Gott ist der Ermdglichungsgrund
menschlichen Lebens, menschlicher Freiheit und
Identitdtsfindung. »Ich bin der Weg und die
Wahrheit und das Leben« (Joh 14,6).

Der Weg zur Fiille des Lebens ist fiir den
Menschen einerseits dadurch mdglich, dass er
im Rahmen seiner Moglichkeiten seine Talente
zur Erfiillung bringt und so dem »Ruf ins Eigene«
folgt. Andererseits kann der Mensch aber auch
vom Ruf Gottes dorthin gefiihrt werden, wohin
er (zundchst) nicht will: »Ruf ins Andere« (vgl.
Joh 21,18). Dieser »Weg in die Fremde fiihrt
aber auch zur Selbstwerdung, da Gott nicht der
Widersacher des Menschen ist. Der »Ruf ins Ei-
gene« und der »Ruf ins Andere« sind letztlich ein
»Ruf in die Freiheit.®

Der Mensch soll also dem Willen Gottes fol-
gen, nicht um einer fremden Macht zu gehot-
chen, sondern um seine eigene Wahrheit, Iden-
titdt und Freiheit zu finden. Das Finden des gtt-
lichen Willens und das Finden der eigenen
Identitdt gehen Hand in Hand, das Mit-Gottes-
Willen-identisch-Sein fiihrt zum Mit-sich-selbst-
identisch-Sein. Dieses Ubereinstimmen fithrt zur
inneren Stimmigkeit des Menschen und diese
driickt sich aus in den Friichten des Geistes: »Lie-
be, Freude, Friede, Langmut, Freundlichkeit,
Giite, Treue, Sanftmut und Selbstbeherrschung«
(Gal 5,22). Eine Verweigerung des Menschen
dem gottlichen Willen gegeniiber erféhrt der Ein-
zelne als innere Trostlosigkeit, Traurigkeit, Zer-
rissenheit und Unstimmigkeit.

Ganzheitliche Interpretation
von Krankheiten

® Um das hier Entwickelte konkret werden
zu lassen, soll ein Blick auf die Interpretation von
Krankheiten geworfen werden. Fiir eine ganz-
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heitliche Krankheitsinterpretation miissen na-
turwissenschaftliche Erkenntnisse, psychoso-
matische Interpretationen und philosophisch-
theologische Seelenvorstellungen zusammen-
gedacht und integrativ verbunden werden.? Je
nach Krankheitsbild werden die unterschied-
lichen Ebenen dabei mehr oder weniger Gewicht
haben.

Zum Erfassen einer konkreten Erkrankung
ist zunéchst die naturwissenschaftliche Ebene
von Bedeutung, da sie (zumindest in der west-
lichen Medizin) eine Diagnose stellen kann. Die-
se wird mittels Symptomanalyse, Anamnese,
Réntgenbild, Laboruntersuchungen, Gendia-
gnostik etc. vorgenommen. Auch eine erste The-
rapie wird meist mit naturwissenschaftlichen
Mitteln durchgefithrt (Medikamente, Bestrah-
lung, Operation). Auf einer zweiten Ebene wird
man - vornehmlich bei chronischen Krankheiten
- nach den seelischen Hintergriinden einer
Krankheit suchen. Bestimmte Krankheiten wer-
den oft als »typisch psychosomatische« Erkran-
kungen bezeichnet (Neurodermitis, Allergien,
Asthma, Morbus Crohn). Hier wird die psycho-
somatische Medizin ihre Konzeptionen von
krankheitsspezifischen Konflikten, psychodyna:
mischen Hintergriinden, bestimmten Perstn-
lichkeitstypen oder aktuellen Ausldsesituationen
anftihren und versuchen, diese Krankheiten u.a.
auf der psychosomatischen Ebene mit entspre:
chenden psychotherapeutischen Ansitzen (Ge-
spriichstheraple, Verhaltenstheraple, Psychoana:
lyse) zu behandeln,

Die Frage aber ist, inwleweit dabei auch die
dritte hier angesprochene Ebene in den Blick
kommt. Auf dieser Ebene geht es um Grundfra-
gen menschlicher Existenz, um Fragen von
Wahrheit und Gutheit, von Wahrhaftigkeit und
Glaubwiirdigkeit, von Glauben und Unglauben,
Hoffnung und Hoffnungslosigkeit, von Relativem
und Absolutem, der Verabsolutierung des Rela-
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tiven, von Zeit und Ewigkeit, von Sinn oder Sinn-
losigkeit der eigenen Existenz. Es geht schlieflich
um die Ausrichtung des Menschen auf einen
letzten Seinsgrund, auf Gott. In diesem Zusam-
menhang geht es um das Finden der eigenen
Identitdt und der je einmaligen Berufung. We-
gen des Geistcharakters des Menschen und sei-
ner Leib-Seele-Einheit haben gerade diese exis-
tentiellen Grundhaltungen und Grundausrich-
tungen Einfluss auf Krankheit und Gesundheit.

Wenn namlich der menschliche Geist den
Leib von innen her durchformt und sich das In-
nerste in ihm ausdriickt, dann werden sich auch
die geistigen Grundhaltungen bis in die Materie
des Leibes, konkret bis in das Immunsystem und

»Sinn oder Sinnlosigkeit
der eigenen Existenz {{

die Gene hinein manifestieren. Gene sind nicht
einfach vorhanden und krank oder gesund, son-
dern Gene miissen — neben anderen Mechanis-
men - aktiviert bzw. inaktiviert werden. Kranke
Gene, die nicht aktiviert sind, 16sen auch keine
Krankheiten aus. Die Psychoneuroimmunologie
als Tellbereich der Psychosomatik weill heute,
dass »auch das Gehirn ... direkten Einfluss darauf
[nimmt], welche Gene einer Zelle aktiviert und
welche Funktionen von der Zelle Infolgedessen
ausgeltihrt werden, «!?

Das helfst aus philosophischer Sicht, dass ne-
ben den psychologischen Elnfltissen und jenen
der Umwelt auch das Denken und die innersten
Grundhaltungen des Menschen Einfluss auf die
genetischen Aktivitdten und damit auf Krankheit
und Gesundheit haben. Aus der hier vorgestell-
ten Sicht vom Menschen miissen daher die Er-
kenntnisse der Psychosomatik auf eine existen-
tielle Ebene hin {iberstiegen werden und z.B. der
von der Psychosomatik immer wieder angefithr-
te »Stress« als Ursache von Krankheiten nicht
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mehr nur im Sinne von innerseelischen und zwi-
schenmenschlichen Konflikten verstanden wer-
den, sondern auch als Ausdruck von Konflikten
zwischen dem — christlich gesprochen — gottli-
chen und menschlichen Wollen. Dort, wo der

»an seiner
eigenen Wahrheit
vorbeileben

Einzelne dem Willen Gottes ausweicht und da-
her auch an seiner eigenen Wahrheit vorbeilebt,
entstehen Unstimmigkeiten (»Stress¢) im Inne-
ren des Menschen, die sich leiblich »materiali-
sieren¢ kdnnen (Schwichung des Immunsys-
tems, genetische Ebene).

Nicht jede dieser Unstimmigkeiten fiihrt
natiirlich zu einer Erkrankung. Moglicherweise
kommt es zu kleinen »lrritationen« im Geflecht
der physiologischen und genetischen Interaktio-
nen. Diese fallen aber im Normalfall wieder in
ihren alten Gleichgewichtszustand zuriick und
kommen erst bei langfristiger und schwerer
Stérung dauerhaft aus dem Gleichgewicht. Selbst
wenn z.B. bei Krebserkrankungen Gene besché-:
digt sind und von daher fehlerhafte Zellen her:
pestellt werden, gibt es eine grofie Zahl an Repa-
raturmechanismen, die kranke Zellen reparieren
oder aussortieren. Aus dieser Perspektive ist dle
Wahrscheinlichkelt, eine Krebserkrankung zu
bekommen, relativ gering, obwohl sle bel der Un-
zahl von Zellneubildungen eigentlich recht hoch
Ist. Das heilt, erst langfristige und dauerhafte
»Unstimmigkeiten« fithren auch zu organischen
Schdden.

Aus dieser Perspektive miisste man fragen,
ob nicht alle Krankheiten letztlich vom Innersten
des Menschen beeinflusst sind. Natiirlich gibt
es genetische Prédispositionen fiir bestimmte
Krankheiten und Infektionskrankheiten auf-
grund von hohen Konzentrationen an Viren und
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Bakterien in der Aufilenwelt. Aber all diese
Krankheiten hdngen mit einem intakten oder ge-
schwichten Immunsystem und den genetischen
Verschaltungen zusammen. Gerade deren ge-
nauere Kenntnis wird die tieferen Dimensionen
menschlicher Krankheit ans Licht bringen.

Will man vor diesem Hintergrund nach den
existentiellen Hintergriinden einer Krankheit su-
chen, sollte man behutsam vorgehen. Mogli-
cherweise gibt es Hinweise auf ein Vorbeileben
an der eigenen Wahrheit, eine Verabsolutierung
des Relativen, auf mangelndes Bei-sich-Sein oder
eine Ignoranz Gottes, des Hochmuts, des Nei-
des, des Hasses, der tibertriebenen Angst oder
einer mangelnden Vergebungsbereitschaft. All
diese Fehlhaltungen kénnen sich leibhaft mani-
festieren.

Aber es gibt auch das Unverstédndliche. Es
gibt auch das »stellvertretende« Leiden (das nicht
immer Krankheit bedeuten muss), es gibt das Lei-
den und Krankwerden an einer kranken Umge-
bung. Kinderkrankheiten haben oft einen ganz
physiologischen Sinn (z.B. das Immunsystem zu
trainieren) und im Alter nehmen die Abwehr-
kréfte der Patienten ab. Die Frage der »Schuldy
sollte man nicht ins Spiel bringen, sie ist sehr dif-
ferenziert zu stellen, kann den Kranken unge-
rechtfertigt treffen, thm zusdtzliche Lasten auf-
legen und widerspricht dem Evangelium (Joh
0,1-3), Sehr wohl aber kann nach der Bedeutung
elner Krankheit vor dem Horizont Gottes ge-
sucht werden,

Resiimee

® Krankheiten betreffen den Menschen oft in
seinem [nnersten und stellen ihn zum Teil exis-
tentiell in Frage. Betroffene suchen Antworten
auf Fragen nach dem »Warum?« und »Warum
gerade ich?« Diese Fragen {ibersteigen den na-
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turwissenschaftlichen und den psychosomati-
schen Horizont. Hier sind philosophisch-theolo-
gische Interpretationsversuche gefragt. Diese
sollten nicht in den Kontext der Schuld des Ein-
zelnen gestellt werden, sondern in jenen der Be-
deutung einer Krankheit vor dem letzten Hori-
zont des Seins.

Wenn die psychosomatische Medizin zei-
gen kann, dass innerseelische und zwi-
schenmenschliche Konflikte zu Krankheiten
flihren kdnnen, dann gehéren in diesen Kontext
auch Fragen der existentiellen Ausrichtung des
Menschen auf das Sein, die (eigene) Wahrheit,
auf Gott. Aufgrund der einen Seele und der Leib-
Seele-Einheit des Menschen findet sich »hinter«
(bzw. in) der von der Psychosomatik reflektierten
bio-psycho-sozialen Ebene jene Ebene der exis-
tentiellen Gestimmtheit des Menschen und in
manch psychologischem Konflikt eine religicse
Fragestellung.

Therapeutisch geht es darum (neben ange-
messener naturwissenschaftlicher Therapie oder

auch Psychotherapie), einen solch »existentiellen
Konflikt« oder existentielle Fehlhaltungen (auch
falsche Gottesbilder) zu entdecken und — wenn
moglich — durch »Lebensumkehr« zu kor-

»sich der jeweiligen
Anfrage Gottes neu zu dffnen {

rigieren. Diese Umkehr besteht nicht darin,
Krankheiten durch »positive Gedanken¢ direkt
zu beeinflussen, sondern darin, sich dem Sein,
der Wahrheit und der jeweiligen Anfrage Gottes
neu zu 6ffnen. So kommt méglicherweise auch
die Materie langsam wieder »in Ordnungg.!! Al-
lerdings steht nicht die Gesundung an erster Stel-
le, sondern die Zuwendung zur Wahrheit. Da-
her ist eine solche Umkehr auch dann nicht sinn-
los, wenn bei fortgeschrittener Krankheit keine
Genesung mehr erfolgen sollte. Fiir manchen
bleibt dann die Hoffnung, dass jemand da ist, der
alle Unzuldnglichkeiten des Lebens »unendlich
sanft in seinen Hénden halt«.

"Vgl. dazu ausfihrlich u.a.
M. Beck, Hippokrates am
Scheideweg. Medizin zwis-
chen naturwissen-
schaftlichem Materialismus
und ethischer Verantwor-
tung, Paderborn u.a. 2001.
2Vgl. dazu z.B. H.
Sonnemans, Seele,
Unsterblichkeit -
Auferstehung. Zur
griechischen und
christlichen Anthropologie
und Eschatologie, Freiburg-
Basel-Wien 1984.

3 G. Greshake, Theologie-
geschichtliche und systema-
tische Untersuchungen zum
Verstdndnis der Auferste-
hung, in: G. Greshake/J.
Kremer: Resurrectio
mortuorum. Zum theol-

gischen Verstandnis der
leiblichen Auferstehung,
Darmstadt 1986,

163-371, 225.

4 Rahner, Art. »Herz«.
Theologisch, in: Handbuch
Theologischer Grund-
begriffe, Bd. I, Miinchen
1962, 692f.

5 J. B. Metz, Caro cardo
salutis. Zum christlichen
Verstindnis des Leibes, in:
Hochland 55 (1962) 97-107,
hier 103f.

5Vgl. dazu M. Beck,

Seele und Krankheit,
Psychosomatische Medizin
und theologische Anthro-
pologie, Paderborn u.a.
22001.

7 Rahner, Art. »Herze.
Theologisch, in: HThG, Bd. |,

690-697, hier 691.

#Vgl. dazu M. Schneider,
Unterscheidung der Geister.
Die ignatianischen
Exerzitien in der Deutung
von E. Przywara, K. Rahner
und G. Fessard, Innsbruck-
Wien 21987, bes. 26-133.

9 Vgl. dazu ausfiihrlich:
Beck, Seele und Krankheit.
Dort vor allem: Bedeutung
von Krankheiten.

10 G, Huether/St. Doering/U.
Riiger/E. Riither/G. SchiiBler,
Psychische Belastungen und
neuronale Plastizitat. Ein
erweitertes Modell des
StreBreaktionsprozesses fiir
das Verstandnis
zentralnervoser
Anpassungsprozesse, in:
U.Kropiunigg/A. Stacher,
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Ganzheitsmedizin und
Psychoneurcimmunologie,
Wien 1997, 126-139, hier
127.

" Neuere
Verdffentlichungen
sprechen von
Spontanremissionen bei
Krebskranken durch
Lebensumkehr. Vgl. dazu
u.a.: M.E. Heim/R. Schwarz
(Hrsg.), Spontanremissionen
in der Psychoonkologie.
Theoretische Modelle und
klinische Befunde,
Stuttgart-New York 1998,
darin C. Kébele,
Bewaltigung von Tod und
Sterben bei Krebserkrankten
mit ungewdhnlichen
Krankheitsverldufen,
155-163, hier 157.
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Reinhard Feiter

éDas Gewicht der Geste

Gesten, oft unbeachtet

in der alltdglichen Kommunikation
oder bewusst gesetzt

in symbolischen Handlungen,
préagen auch pastorales Geschehen.
Was bedeuten sie? Eine Reflexion,
die nicht nur vom Gewicht, sondern

auch von der Poesie der Geste zeugt.

® Was wir als Gesten bezeichnen, gehért zu
den fliichtigen Erscheinungen des Lebens. Wie
das gesprochene Wort verklingt, so laufen die Be-
wegungen des Korpers ab und sind nicht mehr.
Insofern scheinen Gesten auch nicht viel beizu-
tragen, jedenfalls nichts Entscheidendes. Wo
Wirklichkeit verdndert werden soll, da werden
deshalb nicht Gesten, sondern Taten gefordert.
Nicht von ungeféhr heiBt es bisweilen, etwas sei
eine »blofBe Geste« gewesen.

Dennoch behauptet der Titel dieses Beitrags
etwas anderes. Er spricht dem Fliichtigen und
scheinbar Beildufigen Gewicht zu. Wieso?

Meine Ausfiihrungen dazu gliedern sich in
drei Abschnitte: Anhand von zwei Beispielen
werde ich zunédchst die Fragestellung prézisie-
ren; es folgt eine kritische Bestimmung des Pha-
nomens der Geste; und schlieBlich méchte ich
nochmals mittels einiger exemplarischer Hin-
weise fiir das Gewicht der Geste zu sensibilisie-
ren versuchen.!
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Zwei Beispiele

® Zu Pfingsten 2000 wurde im Bistum Passau
nach einem mehrjéhrigen Konsultationsprozess
ein Pastoralplan in Kraft gesetzt, der ein pastora-
les Leitbild entwirft und Handlungsoptionen
formuliert. Beim vorjéhrigen Kongress der
deutschsprachigen Pastoraltheologinnen und
Pastoraltheologen hatte der verantwortliche
Geschéftsfiihrer dieses synodalen Prozesses da-
von berichtet.

In der anschlieBenden Diskussion betraf
eine der wenigen Fragen ein kleines Detail. Der
Referent hatte erwahnt, dass der Bischof von Pas-
sau bei der feierlichen Inkraftsetzung des Pasto-
ralplanes diesen dem Generalvikar der DiGzese
iiberreicht habe. Daran kniipfte sich die Frage, ob
das nicht eigentlich eine »verquere Geste« ge-
wesen sei, schlieflich sei der Generalvikar doch
alter ego, der personliche Stellvertreter des Bi-
schofs. Die Antwort des Passauer Berichterstat-
ters lautete — ich gebe sie mit meinen Worten
wieder: Mag sein, aber wer in einem deutschen
Bistum etwas verdndern will, muss den Gene-
ralvikar einbinden und {iber ihn die bischéfliche
Behérde.

Szenenwechsel: Peru 1985, Pastoralvisite
von Papst Johannes Paul II. Bei einer Begegnung
mit Indios tibergeben einige ihrer Vertreter dem
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Papst eine Bibel. Sie geben dem Papst die Bibel
zurlick. »Wir Indianer der Anden haben be-
schlosseng, heilit es in einem Begleitbrief, »Ihren
Besuch zu nutzen, um Ihnen [hre Bibel zuriick-
zugeben; denn im Laufe von fiinf Jahrhunderten
hat sie uns weder Liebe noch Frieden noch Ge-
rechtigkeit gebracht. Nehmen Sie also bitte die
Bibel wieder und geben Sie sie unseren Unter-
driickern zuriick.«

Zwei Gesten: Ubergabe eines Pastoralplans,
Ubergabe der Bibel. Zweimal: Etwas kommt zum
Ausdruck, wird zur Darstellung gebracht, ge-
winnt eindriickliche Anschaulichkeit. Zweimal
sucht das Gewicht der Angelegenheit seinen
Ausdruck in einer Geste; und zugleich gewinnt
die Angelegenheit in der Geste auf ganz eigene
Weise Gewicht.

Hier geschieht in der ffentlichen Ubergabe
des Pastoralplans Zustimmung und Verpflichtung
und zwar anders, als es die formelle bischofliche
Verfligung tut und tun kénnte — und doch pro-
voziert der Vorgang Fragen. Dort geschieht in der
Ubergabe der Bibel eine Absage und Zuriickwei-
sung. Im Zurlickgeben der Bibel wird die Dop-
pelgesichtigkeit der einstigen Gabe der Bibel an
die andinen Vélker wahrnehmbar. Im fiir das
pépstliche Protokoll unerhdrten Vorgang wird
ein unerhorter Protest horbar — und ruft damit
nach einer Antwort.

Zwei Gesten: Beide Male bringt die Geste
etwas zum Ausdruck. Beide Male veréndert sie
aber auch ein Kommunikations- und Hand-
lungsfeld. Die Frage ist allerdings: wie?

Zwiespiltige Einschitzung

@ Mustern wir auf die Frage hin, was die Ges-
te beitrage, einmal unsere Alltagsdiskurse durch,
dann treffen wir auf eine zwiespéltige Einschét-
zung.
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Wie gesagt, Gesten scheinen den Charakter
des Beildufigen zu haben. Ihr Beitrag scheint sich
in bloRer Veranschaulichung zu erschopfen.
Auch im Feld der Kommunikation wird die Ges-
te oft nur als Schnérkel an der wort- bzw. laut-
sprachlichen Verstandigung betrachtet. Eine pas-
sende Geste kann das gesprochene Wort unter-
streichen und unterstiitzen, aber ausladendes
Gestikulieren ist in unserer Kultur verpdnt. Es
mag akustische Umstéinde geben, die eine gesti-
sche Kommunikation erfordern. Doch die Ges-
ten, derer sich z. B. Feuerwehrleute bedienen,
um im Lirm Kommandos zu geben, scheinen es
nur zu belegen: Gesten bleiben Behelf.

Andererseits ziehen Gesten und deren Wir-
kungen und Botschaften immer wieder ein ganz
besonderes Interesse auf sich. Der Markt der Rat-
geberliteratur und der Kommunikationstrainings

Yy die yKérpersprache«
zu entschliisseln {

lebt nicht unerheblich von dem Versprechen, die
yKorpersprache« zu entschliisseln und nutzbar
zu machen. Hier werden Gesten als eine beson-
ders ausdrucksstarke Sprache erachtet und wird
ihnen eine Wirksamkeit spezifischer Art zuge-
schrieben.

Denn entgegen allem Bemiihen, sie durch
die intellektuell kontrollierte sprachliche AuBe-
rung zu kaschieren, scheinen Gesten unwillkiir-
lich die »tiefere Wahrheit« oder doch das »ei-
gentlich Gemeinte« zu enthiillen. Ebenso schei-
nen es Gesten zu sein, mit deren Hilfe Menschen
erfolgreich beeinflusst und mittels derer in einer
Mediengesellschaft auch gesellschaftliche Ver-
héltnisse determiniert werden kdnnen. Im ver-
gangenen Jahr résonierte die Zeitschrift »Der
Spiegel« einmal {iber die Chancen des deutschen
Unionspolitikers Wolfgang Schéuble im Macht-
poker seiner Partei, es hieR dazu: Politik in der
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Mediengesellschaft braucht groRe Gesten; wer
aber im Rollstuhl sitzt, hat es da schwer.

Der Befund ist zwiespéltig: auf der einen
Seite die Unterordnung der Geste unter das Wort
und die Tat, auf der anderen Seite ihre Uberord-
nung und Auszeichnung — sei es in Hinsicht auf
Authentizitdt oder Echtheit in der Selbstkund-
gabe, sei es hinsichtlich der Wirksamkeit in einer
Mediengesellschaft.

Doch konnte es sein, dass die Zweckdien-
lichkeit, die hier wie dort als MaBstab fungiert,
das Phdnomen der Geste letztlich verfehlt. Ge-
nauer: Die Parameter, wie Bewirken einer Wir-
kung bzw. Datenfluss, Menge der vermittelten
Informationen etc., verstellen méglicherweise
gerade die Eigenart der Geste.

Schwierige Abgrenzung

® Gesten sind etwas Alltdgliches und Be-
kanntes. Trotzdem sind sie schwer zu fassen.
Denn wann immer wir versuchen, eine Geste als
solche zu isolieren, geraten wir in Schwierigkei-
ten.

Wir fiihren Gesten aus. Wir nehmen sie vi-
suell und kinésthetisch wahr, als Gesten der Ein-
ladung, der Abweisung, des Interesses, als Se-
gens- oder Gebetsgeste. Aber sobald wir sie he-
rauszuprdparieren versuchen, verfliichtigen sie
sich. Die Geste lebt von ihrer Einbettung in das
Kontinuum des Kérpers, seiner Bewegungen und
der ihn umgebenden Gegensténde. Ihr Sinn ist
eingebunden in die jeweiligen Kontexte des Han-
delns, Sprechens und Wahrnehmens.

Das spiegelt sich im lexigraphischen Befund.
Keine bindende Terminologie legt fest, was die
Geste von der Gebérde, was sie von Haltung und
Mimik unterscheidet. Zwar werden Differenzie-
rungen immer wieder versucht, z. B. dass die
Geste sich durch eine bewusste Ausdrucksarbeit
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und eine gréfere Konventionalitdt auszeichne,
die Gebérde aber die unmittelbare Sprache des
Kérpers fiir bestimmte seelische Regungen sei.
Aber ein gehorloser Mensch, der die Deutsche
Gebérdensprache spricht bzw. gebédrdet, wiirde
sich diese Unterscheidung verbieten.

Solche Abgrenzungen behalten simtlich et-
was Willkiirliches, auch jene, die die Gestik al-
lein auf die Bewegungen der Hénde beziehen.
Letztlich bezeugt diese Eingrenzung ndmlich nur
die evolutiondre Ausreifung, d. h. die iiberra-
gende Beweglichkeit der menschlichen Hand
und die besondere Stellung der Handbewegun-
gen in einer umfassenderen Sphére des Gesti-
schen.

Doch die Schwierigkeit, die Geste abzu-
grenzen, ist moglicherweise gar kein Manko, das
eine begriffliche Bemiihung beseitigen kénnte
und sollte. Die bestimmte Unbestimmtheit der
Geste ist vielleicht sogar zum Leitfaden zu neh-
men fiir die Bestimmung des Gestischen.

Zwischenleiblichkeit

@ Hinsichtlich der Geste ist es nahezu unver-
meidlich, von einem Ausdruck bzw. einem Zum-
Ausdruck-Kommen zu sprechen, wie auch ich
es oben getan habe. Solche Rede darf jedoch
nicht zur Vorstellung einer Spaltung von Innen
und AuBen verleiten, als ob es zunichst irgend-
welche inneren Vorstellungen und Erlebnisse
gébe, die sich dann im Zweiten in der Geste nach
auBen ausdriickten. Bei der Geste ist dies gerade
nicht der Fall.

Ein Beispiel: Bin ich mit der Geste des Zorns
oder der Drohung konfrontiert, erkenne ich nicht
mittels dulerer Anzeichen irgendwelche inne-
ren, psychischen Zusténde im anderen. Ich {iber-
setze nicht erst den Ausdruck in eine vermeint-
lich dahinter stehende Aussage, etwa: »Ich bin
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empdrt«; »Ich will das nicht«. Vielmehr sehe ich
der Geste den Zorn an. Mit Maurice Merleau-
Ponty gesagt: Die Geste des Zorns ldsst nicht le-
diglich denken an Zorn, sie ist der Zorn. In der
Geste realisiert sich der Sinn im Verhalten selbst
— zwischen den beteiligten Personen. Der Ort
der Geste ist das Zwischen.

Néherhin gehort die Geste in jene Welt, der
ich leiblich angehére und in der ich anderen im-
mer schon leiblich zugénglich bin, wie diese mir
leiblich zugénglich sind. Deshalb bilden Gesten
auch quasi das Grundrauschen menschlicher
Kommunikation und Interaktion, aus dem he-
raus Wort und Tat auftauchen und in das hinein
diese immer wieder auch versinken.

Aufforderung

® Gesten lassen sich erzéhlen und beschrei-
ben und {iber sie kann trefflich gestritten wer-
den. Die origindre Gesten-Kommunikation, das
Erfassen selbst von Gesten aber geschieht in der
Weise leiblicher Betroffenheit. Es ist dann — wie-
der Merleau-Ponty —, als wohnten die Intentio-
nen des anderen Menschen in meinem Leibe
und als wohnten meine Intentionen in seinem
Leibe.

Daraus folgt kein Automatismus, aber Ges-
ten gleichen darin Fragen, die sich stellen und
die ich nicht abweisen kann, sondern auf die ich
nur so oder anders zu antworten vermag. Die
Geste tritt mir entgegen wie eine Frage, die mich
auffordert, sie, die Geste, entweder nachzuah-
men, etwa ebenfalls im Jubel die Arme hochzu-
reifen, oder aber in anderer Weise darauf ein-
Zugehen.

Ein anderes Beispiel: Wer hat nicht schon
einmal ein Bild gesehen von Willi Brandts Knie-
fall 1970 vor dem Mahnmahl des Warschauer
Ghettos! Die &lteren Leserinnen und Leser wer-

264 Reinhard Feiter / Das Gewicht der Geste

den sich aber vielleicht auch der erregten Dis-
kussionen erinnern, die diese Geste damals in
Deutschland ausgeldst hat und die mit dem »pro-
positionalen Gehalt« der Geste, mit ihrer »Aus-

» Widerwille
vor dem eigenen Kniefall

sage«, nicht restlos zu erklédren ist. Es war quasi
das Zucken in den eigenen Beinen angesichts die-
ser Geste und es war der unter Umstdnden eben
auch korperliche Widerwille vor dem eigenen
Kniefall, welche seinerzeit die Wirkung und Bri-
sanz mit ausgemacht haben. In einer Kurzformel
gesagt: Gesten geben zu tun und zu sagen. [hnen
eignet ein spezifischer Aufforderungscharakter.

Insofern kann auch das Sprechen eine ges-
tische Qualitdt gewinnen, ndmlich in der Form
der sprachlichen Zeigegeste. Ich kann mit Wor-
ten irgendwohin zeigen und jemanden dahin
schauen oder gehen heiBen.

Uberschuss

@ Freilich, die eigenartige, sie positiv qualifi-
zierende Unbestimmtheit der Geste wird erst
dann eingeholt und bewahrt, wenn gestisches
Sprechen und Tun in seinem Uberschuss wahr-
genommen wird.

Das Gros unserer Gesten ist konventionell
und kulturell geformt. Wir reichen einander die
Hand, lassen den Vortritt usw. Unsere Gesten
sind auch anatomisch, physiologisch, evoluti-
onsgeschichtlich préfiguriert. Auf der anderen
Seite gibt es nicht weniger Originalitit und Krea-
tivitdt im Gestischen; und nie sind Gesten nur
konventionell oder nur kreativ. Aber das ist gar
nicht das Entscheidende.

Entscheidend ist, dass Gesten einen Uber-
schuss bergen {iber das hinaus, was in meiner
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Rede und meinem Verhalten gesagt und getan
wird, ja darin gesagt und getan werden kann.

Am Beispiel des Trostens mag deutlich wer-
den, was dies meint. Denn der Trost geht nie auf
in dem, was gesagt oder getan wird und werden
kann, obgleich er nie ablgsbar von jeweilig kon-
kreten AuBerungen und Kérperbewegungen ge-
geben ist. Der Trost ist im Sprechen und Tun da
als Uberschuss.

Der Uberschuss kann konfliktiv sein wie in
Peru 1985. Er kann die Form der Verletzung an-
nehmen. Er kann, wie mein anderes Eingangs-
beispiel zeigt, auch den Charakter eines Ver-
sprechens haben. Aber als [Tberschuss ist solches
nie ganz festgelegt, sondern gewinnt Eindeutig-
keit erst in der Antwort darauf.

Ich fasse zusammen: In Gesten realisiert
sich Sinn im Verhalten selbst — zwischen Men-
schen. Sinn realisiert sich darin in der Weise der
Aufforderung, die eine Antwort herausfordert in
unserem Sprechen und Handeln. Sinn ist in der
Geste gegeben als Uberschuss. Gesten sind nicht
etwas bloB Beildufiges oder einfach Mangelhaf-
tes, Gesten sind iiberdeterminiert.

So ist die Geste von Gewicht. Sie hat ihr
Gewicht und verleiht Gewicht. Das verlangt al-
lerdings eine eigene Weise, es zu thematisieren.
Ich versuche es in vier kleinen Skizzen.

Das Gesicht

@ Niemand hat eine vollstindige Kontrolle
dariiber, von wem wann wie ihre oder seine Ges-
ten wahrgenommen werden. Das gilt in beson-
derer Weise filir das Gesicht. Denn wie keinen
anderen Teil meines Korpers biete ich mein Ge-
sicht permanent und unverhiillt den Mitanwe-
senden dar. Zudem kann ich mein Gesicht — im
Vergleich etwa zu den Handen — in seiner Lage
und Darstellungsperspektive kaum manipulie-
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ren. SchlieBlich ist es auch das Gesicht, das na-
hezu pausenlos in Bewegung ist und Verhal-
tensstimuli aussendet. Wihrend jedoch mein Ge-
sicht und damit mein Gesichtsausdruck allen an-
deren fast ununterbrochen zugénglich sind,
bleibt mein Gesicht so weitgehend wie wiede-
rum kaum ein anderer Korperteil der eigenen
Wahrnehmung entzogen.

Esist nicht zuféllig, dass Emmanuel Levinas
die Achtung vor dem anderen und die Verant-
wortung flir ihn am Antlitz, am Gesicht des an-
deren festgemacht hat. Vom Gestischen her kann
es gar nicht anders sein. Denn die Ausgesetzt-
heit und Ausgeliefertheit des Menschen kulmi-
niert gestisch im Gesichit.

Unzéhlige Gesichter begegnen mir in der
Pastoral, und worauf es in solcher Begegnung an-
kommt, ist nicht Entschliisselung, ist nicht die
Entzifferung unwillkiirlicher Botschaften. Wo-
rauf es ankommt, ist vielmehr das Zuriickneh-
men und Aufhalten des Verlangens zu enthiillen
und zu deuten. Worauf es ankommt — zumal in
der Seelsorge — ist, die Aufforderung zu héren
und den Uberschuss zu wahren im begegnenden
Gesicht.

Zutritt gestattet

@ Die Grundfrage der Gemeindepastoral heif3t
nicht zuerst, jedenfalls nicht nur: Wie gewinnen
wir Menschen? Sie heift auch und zumindest
ebenbiirtig: Gewahren wir anderen Zutritt? Dies
aber ist eine Frage der Gestik.

Da stehen sie alle miteinander, bekannt, ver-
traut, im Gespréch. Ich n&here mich. Vor dem
Wort, der Anrede steht die Annaherung. Ich
schaue und suche den antwortenden Blick. Ich
stelle mich hinzu, daneben, in die zweite Reihe.
Jemand erwidert den Blick, lachelt, riickt beisei-
te, 1&dt mit einer Armbewegung ein, holt ins Ge-
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sprich. Und lange stehe ich schon dabei, bin
schon im Gespréch, da fragt jemand: Wie heilen
Sie eigentlich? — Zutritt, Zulassung, Einladung,
Initiation: Hier entscheiden Gesten.

Leibliche Freiheit

@® Gesten sind das leibliche Reservat der Frei-
heit. Nur wer gestensensibel ist, wird es bemer-
ken im Geschéft und Betrieb von Gemeinde und
Gruppe und Kirche.

Die sprachliche Kommunikation und das
zielgerichtete Handeln sind in einem hohen
MaBe zentrierbar, regelbar, steuerbar — Gesten
nicht. Natiitlich unterliegen auch Gesten den
Prozessen einer Normalisierung, Ritualisierung,
Konventionalisierung. Doch so wie im Diskurs
Teilnehmerinnen und Teilnehmern das Wort ent-
zogen werden kann oder wie jemandem in den
Ordnungen des Handelns die Handlungsbefugnis
verweigert werden kann, so kann niemandem
die Geste entzogen werden.

Man kann mir ins Wort fallen, aber mir mei-
ne Geste nicht nehmen. Institutionell verbiirg-
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tes wirksames Handeln kann unterbunden wer-
den, aber Institutionen kénnen nicht die Gesten
verhindern, die sie infrage stellen. — Sich ab-
wenden und weggehen ist die Macht der Ohn-
méchtigen und Mundtoten.

Stehen bleiben

@ »Der Raum existiert nicht, man muss ihn
schaffen ...« — Um 1949 notiert Alberto Giaco-
metti diesen Satz. In diese Zeit, 1948/49, fallt
auch die Entstehung seiner Skulptur »Place¢.

In der Breite misst sie weniger als 60 cm.
Auf einem Sockel fiinf Figuren: vier gehende,
eine stehende — vier ausschreitende und die
Arme leicht ausbreitende minnliche Gestalten,
eine stehende weibliche mit an den Leib geleg-
ten Armen.

Giacometti hat die Menschen, Manner und
Frauen, immer so, in dieser &uBersten Reduzie-
rung und auch gewaltsamen Typisierung, darge-
stellt. Doch aufmerksam machen méchte ich auf
etwas anderes: In dieser kleinen Skulptur gibt es
Raum.

Alberto Giacometti,
yPlace«, 1948, Bronze,
The Museum of Modern
Art, New York
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Wodurch kommt er zustande? Durch den
Sockel, die Platte, die die fiinf Figuren verbin-
det? Nein. Dadurch, dass sich die Bewegungs-
richtungen der gehenden vier Figuren iiber-
schneiden? Nicht wirklich. — Raum entsteht hier
zwar durch Konstellation als Zwischenraum zwi-
schen den Figuren. Aber dieser Raum kime nicht
zustande, gabe es nicht die stehende Figur. Wer
die stehende Figur einmal abdeckt, wird es er-
kennen. Es ist die stehende Gestalt, die schafft,
dass es Raum gibt. — Es braucht jemand, der oder
die stehen bleibt, damit ein Raum, ein Lebens-
raum entsteht. Wir kennen Jesus aus den Evan-
gelien, vor allem aus der synoptischen Tradition
als einen, der wandert: Er geht, er geht weiter, er
geht auf Menschen zu und von ihnen weg; und

bisweilen l4sst er deshalb auch andere stehen.
Aber es gibt eine bezeichnende Geschichte, da
bleibt er stehen: in Jericho, als der Ruf des blin-
den Bettlers ertént (Lk 18,40). Erhéren und Ste-

W Es braucht jemand,
der oder die stehen bleibt. ({

hen-Bleiben sind hier eins. Auch vor der Feldre-
de bleibt Jesus stehen (Lk 6,17). Und ist es
so nicht auch in Jesu Beispielgeschichte vom
barmherzigen Samariter (Lk 10,25-37)?' Der
Priester geht weiter, der Levit geht weiter. Nur,
der Samariter hélt an, unterbricht die Bewe-
gung. — Der Anfang der Barmherzigkeit ist
manchmal schlicht das Stehen-Bleiben.

Fiirst (Hg.), Pastoraldsthetik.
Die Kunst der Wahr-
nehmung und Gestaltung

Geste als praktisch-
theologische Kategorie.
Phinomenologische

! Zum Hintergrund der
folgenden Ausfiihrungen
und filr den Nachweis ihrer

Freiburg, Basel, Wien 2002
(= Quaestiones disputatae
199) - erscheint im Herbst

Quellen vgl. Reinhard Feiter,
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LV ERKUNDIGUNG

Elisabeth Naurath

Auf dem Boden stehen und nach

dem Himmel greifen

Bibliodrama als integrative Hermeneutik

Spielerisch in biblische Rollen

zu schliipfen oder Bibeltexte in kérper-
betonte Ubungen umzusetzen,
verleiblichen die Begegnung zwischen
Menschen und dem Wort Gottes.
Dabei geht es nicht um modernen
Kérperboom, sondern um leibhaftiges
Menschsein vor Gott.

® Bibliodrama hat sich in den letzten zwanzig
Jahren zu einer lebendigen »bunten Szene¢! ent-
wickelt. Dass dieser hermeneutische Ansatz
nicht nur in kirchlichen Praxisfeldern zuneh-
mend etabliert ist, sondern auch Bibel- und Kir-
chendistanzierte ybewegt«, féllt nicht zufdllig mit
dem gesellschaftlich virulenten Kérperboom zu-
sammen. Dem Wort Gestalt geben, die Seele
spiiren, den Glauben verlebendigen: Das ist die
gegenwartige Sehnsucht von Menschen, denen
die wortfixierte Vermittlung der christlichen Bot-
schaft zu einseitig und leblos erscheint.2

Wenn der Text wie ein Weg ist, der vom Le-
ser/von der Leserin gegangen werden will3,
dann ist Bibliodrama ein Wegbegleiter, der zwi-
schendurch zum spielerischen Verweilen an Aus-
sichtspunkten aufs eigene Leben einlidt. Verein-
bar ist dies mit dem Versténdnis der neueren Le-
setheologie, wonach es heifit: »Lesen und
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biblischer Texte

Verstehen sind kommunikative Akte, sind gleich-
sam Hin- und Hergehen zwischen Text und Re-
zipienten, sind Interaktion und Geschehen. 4.
Der bibliodramatische Ansatz verfolgt daher das
Ziel, den zundchst kognitiven Zugang zum Text
liber das Lesen in eine Bewegung zu bringen, die
dem internen Beziehungsgeflecht des Textes,
aber auch der lebendigen Interaktion der Text-
begegnung gerecht wird. Die Dynamik innerhalb
der Bibliodramagruppe stellt dabei quasi eine
dritte Ebene dar, die Vielseitigkeit der Erfahrun-
gen und Beziehungen des Textes zu beleuchten.
Zentral ist, dass die biblischen — oft sehr kirper-
bezogenen-Bilder und Geschichten dabei in
ihrem sinnlichen Erfahrungsgehalt wiederent-
deckt werden kénnen.

Als integrativer Ansatz, der kognitive, emo-
tionale und kérperliche Aspekte gleichermaBen
berilicksichtigt, erweitert Bibliodrama den oft
einseitig kognitiven Umgang mit biblischen Tex-
ten. Vielmehr geht die bibliodramatische Her-
meneutik als »Korperexegese« davon aus, dass
der Komplexitét biblischer Erfahrungen nur die
Mehrdimensionalitdt der Zugangs- und Erfah-
rensweisen gerecht wird. Vorrangiges Ziel ist da-
her zunéchst einmal, die (oft) vergessene Di-
mension der leiblichen Wahrnehmungs- und
Ausdrucksfdhigkeit wiederzufinden. Den »Leib
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RKUND A

als Auffiihrungsort des Lebens iiberhaupt erst
neu zu entdecken, ihn zu vitalisieren und ihn zu
sensibilisieren¢>, ist daher der erste Schritt einer
integrativen Hermeneutik. Wir sind eben ge-
wohnt, sitzend, (nach)denkend und diskutierend
Texte verbal zu bewegen und weniger uns selbst
in unserer Stimme, Mimik und Gestik von den
Erfahrungen des Textes bewegen zu lassen.

Leibliches Spiel

® Durch die Ubungen zur Kérpet-, Raum- und
Gruppenwahrnehmung zu Seminarbeginn wird
der Bewusstseinshorizont fiir diese inneren und
duBeren Konditionen der Textbegegnung offen-
gelegt, der ansonsten implizit und unbewusst
den Verstehensprozess beeinflusst. Hierdurch
kénnen geradezu automatisierte Bewegungs-
und Reaktionsabldufe aufgebrochen werden. Die
Folge ist eine grofere Offenheit, in der Begeg-
nung mit dem biblischen Text Neues zu ent-
decken.

Die Aufgabe der Leitung ist es, dafiir zu sor-
gen, dass sich in der (oft ungewohnten) Begeg-
nung mit dem eigenen Korper nicht Leistungs-
denken, Korrekturen oder Manipulationen etc.
einschleichen. Denn im Gegensatz zum gesell-
schaftlichen Kérperboom als Streben nach unbe-
dingtem Fit-, Schén- und Gesundsein, geht es
hier um das bloBe Wahrnehmen dessen, was ist,
und um die Bestdtigung, dass es so sein darf, wie
es ist — ja pointierter gesagt, dass es so gut ist,
wie es ist!

Im Bibliodrama ist also ein theologisch legi-
timiertes Leibverstdndnis intendiert, das von je-
der Leistungsorientierung und Funktionalisie-
rung befreit. Darin, dass die eigene Kérper-Spra-
che entdeckt werden und ohne manipulative
Interessen zu ihrem Recht kommen kann, liegt
eine den gesellschaftlichen Normen und Inten-
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tionen entgegenstehende Akzeptanz des Indivi-
duums. Wenn beispielsweise im Bibliodrama die
Anndherung an einen abstrakten Begriff wie
»Barmherzigkeit« so geschieht, dass jede/r Teil-
nehmer/in diesen in eine eigene Geste umsetzt,
demonstriert und von der Gruppe im Nachah-
men gespiegelt sieht, zeigt sich hierin die Multi-
perspektivitdt des Verstehensprozesses quasi als
»Gemeinschaftsexegese«®.

Der gruppendynamische Druck der Selbst-
prasentation wird dahingehend entlastet, dass
jede/r Teilnehmer/in Raum fiir die individuelle
Selbstwahrnehmung hat und dass schon im ers-
ten gemeinsamen Austausch die Differenziert-
heit und die Legitimation der nicht normierbaren
Individualitét offensichtlich wird. Jede/r Teil-
nehmer/in wird als theologisches Subjekt sei-
ner/ihrer individuellen Textbegegnung ernst ge-
nommen, wobei gleichzeitig im Gegeniiber zur
Gruppe — und zum Text, der immer auch etwas
Fremdes beibehdlt — ein kritisches Korrektiv ge-
geben ist. Eine befreiungstheologische Kompo-
nente des Bibliodramas liegt meines Erachtens
darin, ein Klima der Offenheit und Gleichwer-
tigkeit fiir die individuelle Textbegegnung zu
schaffen und damit den Gruppenprozess vom
Dominanzverhalten einzelner zu befreien.

Theologie des Leibes

@® Basis dieses Ansatzes ist ein theologisches
Korper- oder besser Leibverstindnis, das sich
vom gesellschaftlich dominierenden Umgang mit
dem Kérper (etwa im Mode-, Sport- oder Fitness-
bereich) unterscheidet. Denn das traditionelle
Sprachverstindnis vom Leib als dem beseelten
bzw. lebendigen Korper? driickt meines Erach-
tens am besten aus, dass die Leiblichkeit die K&r-
perlichkeit umfasst und zwar in dem Sinn, dass
das wahrnehmbare Korper-Haben und Korper-
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Besitzen letztlich unverfiigbar bleibt.? Der Be-
griff der Leiblichkeit wird nicht nur dem bibli-
schen Menschenbild als leibseelischer Einheit ge-
recht, sondern impliziert auch die Abgrenzung
gegen ein objektivierendes und instrumentali-
sierendes Korperverstdndnis: »Indem ich Leib
bin, habe ich einen Kérper — aber zugleich ver-
flige ich nur scheinbar {iber diesen Kérpet, eben
weil ich Leib bin.«% Die Leiblichkeit unterliegt
damit nicht der Subjekt-Objekt-Spaltung, son-
dern bleibt in ihrer Unverfiigbarkeit letztlich das
Geheimnis des Mensch-Seins als Geschopf-Got-
tes-Sein.

Dann aber kann die Leiblichkeit im Biblio-
drama nicht nur als Briicke zwischen Text- und
Selbsterfahrung, zwischen Vergangenheit und
Gegenwart, sondern auch zwischen Mensch und
Gott fungieren. Ist doch neben der schépfungs-
theologischen Perspektive, die den Menschen
immer als untrennbare Einheit von Leib und See-
le voraussetzt, die christologische Perspektive,
dass sich Gott im Menschen Jesus Christus in-
karniert hat, fiir die Hermeneutik evident. Die
Gottesreichverkiindigung des Neuen Testaments
spricht nicht von einem kontextlosen Utopia,
sondern ist konkret fassbar in der Einheit von
Wort und Tat Jesu. Da wo zusammenkommt,
was zusammengehort — das befreiende Wort und
die heilende Beriihrung — ist der Glaube leben-
dig. Ein Praxisbeispiel soll die spirituelle Dimen-
sion im Bibliodrama verdeutlichen.

Bibliodrama
und Spiritualitit

@ Eine Gruppe arbeitet bibliodramatisch an
dem Vers: »Du, Gott, wollest mich fiihren und
leiten.« Die Seminarteilnehmerinnen haben be-
reits die individuellen Bedeutungsgehalte von
Fiihren und Gefiihrtwerden reflektiert, indem
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biblische Geschichten und Bilder zur Deutung
herangezogen und diskutiert und auch biogra-
phische Erfahrungen mitgeteilt wurden. Im An-
schluss hieran macht die Leiterin folgenden Vor-
schlag: »Wir wollen einmal spiiren, wie das ist,
gefiihrt zu werden.« Zwei Personen stellen sich
hintereinander auf, die hintere legt ganz leicht
eine Hand in die Mitte des Riickens der vorderen
Person. Die vordere Person ldsst die Augen geoff-
net und entscheidet eigensténdig, ob sie von
selbst gehen oder gefiihrt werden mochte. Beide
Personen gehen langsam durch den Raum, wo-
bei die Hand der »Fiihrenden« sensibel auf die
Bewegungen der »Gefilhrten« reagiert. Das
Fiihren ist zum Teil direktiv, zum Teil aber auch
ein Loslassen und Hinterhergehen. Ein Teilneh-
mer stellt in der Auswertungsrunde ergriffen fest:
»Das war ein wunderbares Gefiihl fiir mich. Ich
wusste, dass jemand bei mir ist, wenn ich nicht
weiter weill. Die warme Hand hat mir Halt ge-
geben, Schutz und Geborgenheit. Und dennoch
war ich selbstandig. Ich konnte dahin gehen, wo-
hin ich wollte. Ich habe mich frei und beschiitzt
gefiihlt. Dieses Gefiihl m&chte ich am liebsten in
meinen Alltag mitnehmen. Das Gefiihl einer
warmen Hand in meinem Riicken.«

Dieses Beispiel veranschaulicht die Rele-
vanz eines Verstehens biblischer Texte, das die
Leib-Seele-Einheit des Menschen ernstnimmit.

nSinn-Gehalt korperlich spiirbar {

Entscheidend ist hierbei, dass die Beriihrung das
Textverstdndnis dahingehend verandert, dass der
Sinn-Gehalt des Wortes nicht abstrakt und dis-
tanziert bleibt, sondern konkret und lebendig
wird.

Es handelt sich bei diesem Beispiel um eine
direktive Kdrperiibung, d.h. die Kérperwahr-
nehmung wird durch gezielte Vorgaben des Set-
tings strukturiert, wihrend der interaktive Pro-
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zess natiirlich eine eigene Dynamik entwickelt.
Eine direktive Korperiibung im Bibliodrama setzt
deren theologische Reflexion voraus: Es geht
beim Thema des Gefiihrt- und Geleitetwerdens
durch Gott nicht um blindes Vertrauen und nicht
um eine Entmiindigung des Menschen. Biblisch
erinnert das Thema an Berufungsgeschichten, in
denen Gott seine Weg-Gemeinschaft zusagt und
auf die Einwilligung der Berufenen dréngt. Auch

»Leibgedichtnis {

in der Rechtfertigungslehre wird betont, dass sich
der Mensch auf die bleibende Néhe Gottes stiit-
zen kann und nicht fallengelassen bzw. verlas-
sen wird. Auf der Basis dieses Glaubens ist der
Mensch aufgefordert, eigenstandig und verant-
wortungsbewusst — also mit offenen Augen — sei-
nen Weg zu gehen. Fiir das Leitungsverhalten ist
daher der Hinweis wichtig, dass die Augen bei
dieser [Jbung nicht geschlossen werden sollten.
In der Resymbolisierung der Fiihrung Gottes
kann nicht das blinde Vertrauen eines entmiin-
digten Menschen gemeint sein. Die »warme
Hand« im Riicken soll ausdriicken: Gott ist bei
dir, auch wenn du nicht weiter weilt, auch wenn
du einen falschen Weg eingeschlagen hast. In der
Begegnung mit dem DU ist es offen, ob die vor-
dere Person einen Halt verspiirt oder auch ein
Gefiihl des »Gefiihrtwerdens« entwickelt oder
ob sie sich die Freiheit nimmt, allein ihre Wege
zu gehen — vielleicht der Nidhe des DU gewiss,
vielleicht auch nicht.

Es geht bei dieser Ubung um einen Trans-
formationsprozess des biblischen Textes in kor-
perliches Erleben, das gerade deshalb theologisch
abgesichert sein muss, weil das kérperliche Er-
leben eine Intensitdt erreicht, die vorreflexive
und vorbewusste Dimensionen der Existenz be-
treffen. So kann die warme Hand im Riicken ein
Gefiihl der Geborgenheit vermitteln, die an die
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fritheste Kindheit und das Gehaltenwerden
durch die ersten Bezugspersonen erinnert. Kér-
perliche Ber{ihrungen 16sen immer Assoziatio-
nen und Erinnerungen aus, die im so genannten
Leibgedéchtnis gespeichert sind. Diese Ubung
kann daher die Ebene des Urvertrauens anspre-
chen und insofern sehr spirituell erlebt werden.
[n der Begegnung mit dem (nicht sichtbaren) Du
eines anderen Menschen kann das DU Gottes
spiirbar sein. Wichtig ist deshalb der Aspekt der
Freiheit, denn es geht in der Umsetzung dieses
Themas um den selbsténdigen Menschen, der
auf die Nahe Gottes vertrauen kann, dabei aber
eigenstandig seine Schritte geht und nicht wie
eine Marionette manipuliert wird.

Prémisse einer bibliodramatischen Herme-
neutik, die im Verstehensprozess den Text neu
konstituiert und damit spirituelle Akzente setzen
kann!?, ist daher die theologische Reflexion des
zu vermittelnden Gottesbildes. Im Du eines
Menschen kann die Beziehungsebene zum DU
Gottes spiirbar, aber nicht vereinnahmt werden.
Die Unverfiigbarkeit des géttlichen DU muss ge-
wahrt, das »fascinosum et tremendum¢ Gottes
eine Ahnung bleiben. Und dennoch ist es legitim
und bereichernd, die spirituellen Erfahrungen
der Bibel, die meist als leibliche Erfahrungen be-
schrieben sind, auch leiblich nachvollziehbar
und erlebbar zu machen, denn so bezieht Biblio-
drama »den Menschen mit seinen kleinen, ihm
selbst aber wichtigen Lebensproblemen mit ein
in das groBe Drama der menschlichen Ge-
schichte als Heilsgeschichte mit Gott«!1.

Reintegration

® Bibliodrama als kreativer Zugang zu bibli-
schen Texten garantiert nicht nur den Subjekt-
bezug, indem es vor Rationalisierungen und Ob-
jektivierungen schiitzt, sondern auch den Pra-
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senzbezug. Im Hier und Jetzt sein, heiBt mit al-
len Sinnen angesprochen und beteiligt sein. Als
dezidiert korperorientierter Ansatz muss sich Bi-
bliodrama aber nun der kritischen Frage stellen,
ob hieraus nicht erneut ein Reduktionismus
folgt? »Droht nach der Verkopfung eine Ent-
kopfung?«'? Auch wenn ein Nachholbedarf an
einer theologischen Wiederentdeckung des Lei-
bes besteht, muss wachsame Selbstkritik gefor-
dert werden, um nicht — erneut reduktionistisch
— in unreflektierten Aktionismus und selbst-
geniigsame Korperverspielt- bzw. Korperver-
liebtheit zu verfallen.

Entschieden warnt beispielweise Robert
Eidam!3 trotz seines Plidoyers fiir eine theo-
logische Leiborientierung vor einer wachsenden
Tendenz der Wortverdrossenheit, die mit kor-
perlichen Aktionen Abwehrmechanismen ge-
geniiber einer inhaltlichen Auseinandersetzung
zu konstruieren scheint. Hinter dem Wunsch
nach kérperlichen Erfahrungen kénnen sich
auch regressive Tendenzen und Hemmungen zu
differenzierter und konkreter Beziehung ver-
bergen.

Es kann daher nicht genug betont werden,
dass die leiblichen Dimensionen im Bibliodrama
nicht unreflektiert und undiskutiert bleiben dtir-
fen, sondern in den gesamten Selbst- und Text-
erfahrungsprozess re-integriert werden miissen.
Gemeinsame Auswertungsrunden miissen nicht

»Selbst- und Text-
erfahrungsprozess

nur im zeitlichen Rahmen hoch gewichtet wer-
den, sondern auch so strukturiert sein, dass so-
wohl der Erlebnisebene als auch der Reflexions-
ebene ausreichend Beachtung geschenkt wird:
»Wenn &uleres Erleben in Worte gefasst wird,
dann ist ein Mensch ihm nicht nur ausgeliefert,
sondern das Erleben bekommt Struktur, einen
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Platz in der inneren Welt — vielleicht auch einen
Sinn. Es muss nicht abgespalten werden, und es
bleibt nicht fremd, sondern wird ein Stiick der ei-
genen Geschichte. ¢4

Erst die Artikulation und Mitteilung des kor-
perlichen Erlebens bewirkt einen Bewusstseins-
prozess, der die Leib-Seele-Einheit ernst nimmt.
Hier spielt die Gruppe als Gegeniiber die wichti-
ge Rolle eines kritischen Korrektivs im kldren-
den Austausch von Selbst- und Fremdwahrneh-
mung, aber auch in der Multiperspektivitit der
Textwahrnehmung. Denn nur so kann die Grup-
pe und die einzelne Person dem Text in der Am-

 bivalenz von Beriihrung und Unverfiigbarkeit,

Néhe und Distanz, von Vertrautheit und Fremd-
heit gerecht werden.

Boom

@ Wie wichtig dieser Anspruch ist, den Men-
schen in seiner leibseelischen Einheit mit der bib-
lischen Botschaft zu konfrontieren und wie groR
die Sehnsucht nach dieser verlorenen Dimensi-
on zu sein scheint, zeigt der Boom der Biblio-
dramabewegung in den letzten Jahren. Gerade
die Individualisierung und Pluralisierung der
postmodernen Gesellschaft lassen die Bibliodra-
maarbeit in ihren vielféltigen Moglichkeiten, die
Mehrdimensionalitit und Transversalitit der ei-
genen Identitdt spielerisch und kreativ zu entfal-
ten, als gesellschaftspolitisch relevante Bewe-
gung deutlich werden. !5

Auch die Wiederentdeckung der Leiblich-
keit als der ureigensten Bedingung der mensch-
lichen Existenz kann in diesem Kontext iden-
tit4tsbildend und -stabilisierend sein. Ist sie doch
von Geburt an, iber die Erfahrungen von Krank-
heit und Alterungsprozessen bis hin zum Ster-
ben auch immer ein Spiegel der Unverfiigbarkeit
und der Fragmenthaftigkeit des Lebens, die es
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nicht zu verdrangen, sondern konstruktiv zu in-
tegrieren gilt. GleichermaBen ist sie natiirlich
auch ein Spiegel der Lust und die Grenzen des
Ichs tiberschreitender Lebensfreude, die schon
von daher eine Nahe zur Religiositét hat.
Korrelieren also Korper- und Bibliodrama-
boom miteinander? Neben offensichtlichen Ver-
bindungslinien, die vor allem intentional in dem
Bediirfnis der TeilnenmerInnen nach kreativen,
korperorientierten Methoden deutlich wird, sind
auch deutliche Trennungslinien zu ziehen: So
entspringen die leiblichen Dimensionen im krea-
tiven Umgang mit biblischen Texten nicht einem
Modetrend, sondern den Bildern und Geschich-
ten der Bibel, die nach dem biblischen Men-
schenbild Leib und Seele nicht auseinanderdivi-

dieren und deren Dramatik nach einem leibsee-
lischen Erleben verlangt. Damit kann sich die
theologisch reflektierte, leiborientierte Bibliodra-

nantidualistisches Erbe

maarbeit auf ein antidualistisches Erbe stiitzen,
das gleichzeitig gesellschaftskritisch gegen einen
funktionalisierenden und objektivierenden Kor-
perboom gerichtet ist. Die leiblichen Dimensio-
nen des Bibliodramas verifizieren und konkreti-
sieren damit die inkarnationstheologische Basis
christlichen Glaubens, so dass yman zur Partne-
rin/zum Partner Gottes werden und im Ange-
sicht des anderen sich und Gott begegnen«!6
kann.
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Marie-Louise Gubler

gAufgenommen in den Himmel

Die Spannung zwischen Himmel

und Erde, Leib und Seele, die nur
gemeinsam eine Ganzheit bezeichnen,
feiert die Kirche am Beispiel einer Frau,
an der sich zeigt, was Gott fiir alle bereit
hilt. Gedanken zur Leibhaftigkeit

des sommerlichen Marienfestes.

® Mitten im Hochsommer feiert die Kirche die
Aufnahme Mariens in den Himmel. In [talien
sind am »Ferragosto« die Ziige ausgebucht, die
Stédte leeren sich fiir die Kurzferien um den 15.
August und gehoren den Touristen. »Maria Him-
melfahrt«, wie die Umgangssprache das »Fest der
Aufnahme Mariens in den Himmel« nennt, ist
aber als katholisches Fest nicht mehr ohne wei-
teres verstehbar.

Als Papst Pius XII. am Allerheiligentag 1950
das Dogma von der Aufnahme Mariens »mit Leib
und Seele« in den Himmel verkiindete, 1ste dies
eine Krise in der noch jungen 6kumenischen Be-
wegung aus. Dagegen fand das Dogma bei C. G.
Jung vorbehaltlose Zustimmung als »geniale Ant-
wort der Kirche« auf das weitverbreitete Le-
bensgefiihl des Nihilismus, welcher Daseinsekel
ob des »In-die-Welt-Geworfenseins« und Selbst-
totung als Selbsterlésung propagierte. In einem
Tagebucheintrag von 1954 sah auch Romano
Guardini das Dogma als Antwort der Kirche auf
die Not des Menschen in einer Welt, die »am

274 Marie-Louise Gubler / Aufgenommen in den Himmel

Predigt zum 15. August

Maskulinen zugrunde« geht (28. 9. 1954). Im-
mer wieder ist aber auch das Missverstdndnis an-
zutreffen, dass die Mutter Jesu gar nicht verstor-
ben, sondern in den Himmel entriickt worden
sei — wie Henoch und Elija. Auch die Unter-
scheidung im Lateinischen zwischen »ascensiog
fiir Christus und »assumptio« fiir Maria ist vielen
nicht bewusst.

Mit Leib und Seele

® Worum geht es bei diesem sommerlichen
Marienfest wirklich? Uber das Ende der Mutter
Jesu schweigt das Neue Testament. Es gibt kei-
nen Grund, fiir Maria ein anderes Schicksal an-
zunehmen als das allgemein menschliche des To-
des, das auch Jesus erlitten hat. Schon im 5. Jahr-
hundert wurde in der Ostkirche die Feier der
»dormitio«, des »Heimganges« bzw. des Todes
der Mutter Jesu begangen. Und auch die rémi-
sche Liturgie kennt sie seit dem 7. Jahrhundert.
Auf Ikonen wird oft das Sterben Mariens im Kreis
der Apostel und ihre Grablegung dargestellt. Oft
steht Jesus am Totenbett seiner Mutter und
nimmt ihre Seele in der Gestalt eines kleinen Kin-
des in Empfang. In mittelalterlichen Bilderzyklen
beschlieft die Kronung Mariens durch den drei-
faltigen Gott die Marienvita.
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Ginge es beim Fest des 15. August allein um
das Geddchtnis des Todestages der Mutter Jesu,
wie bei den anderen Heiligenfesten, wire kaum
die heftige Kritik bei der Dogmatisierung aus-
gelost worden. Der Stein des AnstoRes ist das be-
tonte »mit Leib und Seeleg, die Leibhaftigkeit ih-
rer Vollendung.

Gerade hierin aber liegt die Herausforde-
rung und die verborgene Botschaft des Festes.
»Mit Leib und Seele« meint eine Ganzheit. Die
Bibel spricht immer in Polaritdten: Der ganze
Kosmos — Himmel und Erde; der ganze Mensch
— Mann und Frau; die ganze Person — Leib und
Seele; der ganze Raum — Oben und Unten; die
ganze Zeit — von der Empfangnis bis zum Grab.

»Der Stein des AnstofSes ist
die Leibhaftigkeit ihrer Vollendung. {

Diese Sprechweise hat auch die Tradition {iber-
nommen. Gegen Doketismus und Arianismus
verkiindete das Konzil von Nizda (325) das wah-
re Menschsein und das wahre Gottsein Jesu ohne
die Paradoxie aufzultsen; das Konzil von Kon-
stantinopel (553) bekannte die Jungfraulichkeit
und die Mutterschaft Mariens.

In dieser spannungsvollen Paradoxie liegt
auch das Geheimnis des hier zur Frage stehen-
den Festes: In einer Gesellschaft, welche die Erde
vom Himmel losgerissen hat, den Leib entweder
verachtet oder vergottert, bezeugt es die Ganz-
heit des Menschen und seiner Geschichte vor
Gott. Es ist eine Absage an die fatalen Folgen ei-
nes gnostischen Dualismus, der das Gottliche nur
geistig und ménnlich deutete und die Materie als
widergdttlich, dunkel, weiblich abwertete. Die
Mutter Jesu ist ganz und endgiiltig erlgst und
von Gott vollendet worden und dies wird auch
unsere Zukunft sein.

In diesem Fest zeigt sich die letzte Konse-
quenz des Osterglaubens, die Paulus der Chris-
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tengemeinde von Korinth darlegte: Mit der Auf-
erweckung Jesu ist ein Prozess in Gang gekom-
men, der unaufhaltsam zur Vollendung drdngt.
Als »Erstling der Entschlafenen¢ zieht er nicht
nur die Seinen zum Vater mit, sondern die ganze
Schépfung, damit »Gott alles in allem« sei (1Kor
15,20-28). Freilich entzieht sich das »Wann«
und »Wie« unserer Erkenntnis und Sprache und
kann nur in Analogie zum Samenkorn um-
schrieben werden, dessen Gestalt vergeht und
neu ersteht. Unsere Vorstellungsméglichkeiten
enden vor diesem Geheimnis des Lebens.

Ein zeitgendssischer Hintergrund kann uns
eine unerwartete Spur er6ffnen: Als Papst Pius
XII. die leibliche Aufnahme Mariens verkiindete,
waren die Spuren des mérderischen Zweiten
Weltkrieges noch nicht vernarbt. Die Millionen
Toten, die menschenverachtende industrielle
»Verwertung« Ermordeter, die zynische Miss-
achtung jeglicher Menschenwiirde in grausa-
men Experimenten, die zerbombten Stiddte und
menschlichen Ruinen zeugten von den Abgriin-
den der Zerstorung, die im Menschen liegen.
Was war, was ist der Mensch? Gegen diese er-
schreckende Realitét protestiert das Fest und be-
kennt: Gott denkt anders vom Menschen. Fiir
Gott gibt es kein »unwertes Lebeng, keine Men-
schen- und Leibverachtung. Die Vollendung der
Mutter Jesu wird zum Zeichen dafiit, dass Gott
seine ganze Schépfung liebt und erlésen will;
eine Schopfung, die noch »in Geburtswehen lei-
det und wartet« (R6m 8). An Maria kann fiir im-
mer abgelesen werden, was Gott auch mit uns
vorhat.

Gerade ein Marienfesf?

® Die Marienfeste wollen nicht das AuBeror-
dentliche, sondern das Zeichenhafte zum Aus-
druck bringen. An Maria sollen die Glaubensin-
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halte der theologischen Anthropologie, Eschato-
logie und Erldsungslehre zeichenhaft aufleuch-
ten. Dass gerade eine mariologische Sprachge-
stalt der groBen Glaubensinhalte entstand,
deutet darauf hin, dass diese ihren Wirklich-
keitsbezug erst in der konkreten Nachfolge Jesu
entfalten konnen. Maria zeigt auf exemplarische

Y die ganze vergingliche
und verletzliche
leibhaftige Existenz {{

Weise die Wirkkraft der einzigen Mittlerschaft
Jesu und seiner Erlosung. Thre heilsgeschicht-
liche Rolle als Mutter des Messias ist der Aus-
gangspunkt ihres Glaubensweges. Mit der leibli-
chen Aufnahme Mariens in den Himmel ver-
kiindet die Kirche darum das vorbehaltlose Ja
Gottes zur konkreten Geschichte der Mutter
Jesu, die zu den unscheinbaren und unter-
driickten Armen gehérte, die keine Spuren in der
Weltgeschichte hinterlassen. Denn »Leib« meint
in biblischer Sprache nicht einfach einen Teil des
Menschen, sondern seine ganze vergingliche
und verletzliche leibhaftige Existenz in dieser
Welt, seine in die Geschichte eingebundene Ge-
schopflichkeit.

Es ist wohl auch nicht belanglos, dass gera-
de eine Frau zum Zeichen wurde. In einer Zeit,
die Geist auf Intellekt und Menschsein auf Leis-
tungsfahigkeit und Niitzlichkeit reduziert und in
einer anmaBenden Haltung das menschliche
Map zu verlieren droht, wird das Fest zum Zei-
chen des Protestes. Das Neue Testament schil-
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dert Maria als die nachdenkende, hérende und
glaubende Frau (Lk 1-2), die sich dem Wirken
des Geistes dffnete, dem Leiden standhielt (Joh
19,25-27) und in der Jiingerschaft blieb (Apg
1,14). So wird Maria zum Zeichen der Hoffnung
fiir jene Menschen, deren Leben nicht gelingt:
die Verzweifelten und Gescheiterten, die Ge-
schéndeten, Vergessenen und Erniedrigten dieser
Welt. Einer »Apartheitstheologie« (Dorothee Sol-
le), die in geschichtsloser Ideologie und abstrak-
ter Symbolik die Leiden der Menschen bedeu-
tungslos werden lasst, widersteht das Fest der
Aufnahme Mariens in den Himmel mit seiner
harten Aussage von der Verherrlichung des Lei-
bes einer Frau.

In der Osterzeit 1944 schrieb Dietrich Bon-
hoeffer aus dem Gefédngnis an seinen Freund:
»Wie sollen Menschen wohl irdische Spannun-
gen aushalten, wenn sie von der Spannung zwi-
schen Himmel und Erde nichts wissen?« (Brief
vom 11. 4. 1944.) Gegen alle allzu einfachen
und plausiblen Antworten fordert das Fest zum
Aushalten dieser spannungsvollen Wirklichkeit
auf und wehrt dem Auseinanderreifen von Him-
mel und Erde, von Seele und Leib, von Ewigkeit
und Geschichte.

Dass an diesem Festtag nach {iber tausend-
jdhriger Tradition Heilkrduter und Blumen ge-
segnet werden und die Schénheit der Schépfung
mit dem Dank fiir das an Maria sichtbar gewor-
dene Heil verbunden wird, gibt diesem som-
merlichen Hochfest iiber die theologische Be-
deutung hinaus eine schlichte und ber{ihrende
Zeichenhaftigkeit.
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gDiakonat der Frau'

Dorothea Reininger

| Gegenwidrtige Realitiiten und

Wihrend die »illegale« Weihe
katholischer Priesterinnen Aufsehen
erregt, gehen jahrelange Bemiihungen
um den Diakonat der Frau unverdrossen
weiter. Solange Weihe und Ausbildung
zur Diakonin verboten sind, ist es

die Vorbereitung von Frauen auf einen
Leitungsdienst in einer diakonischen
Kirche. Im Folgenden ausfiihrliche
Informationen iiber den
theologischen Diskussionsstand

und praktische Initiativen.

® Das Thema »Frauenordination« hat in jlings-
ter Zeit innerhalb der katholischen Kirche wieder
an Brisanz gewonnen. Haufig werden dabei in
Diskussionsbeitrdgen unbemerkt Diakonat und
Priestertum vermischt. In diesem Artikel soll es
aus inhaltlichen Griinden ausdriicklich nur um
die Moglichkeit der Zulassung von Frauen zum
sakramentalen Stédndigen Diakonat gehen.
Dabei sind unterschiedliche Ebenen kirch-
lichen Lebens von Bedeutung: Da ist zum einen
das Lehramt, iiber dessen Stellung zu diesem
Thema sich nur Vermutungen anstellen lassen.
Daneben wird eine theologisch-wissenschaft-
liche Debatte gefiihrt, die manchmal den Ein-
druck macht, als wiirde sie wirklich neben lehr-
amtlichen Entscheidungen herlaufen, d.h. nicht
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zukunftsweisende Visionen

in diese einbezogen. Visiondr erscheinen prak-
tische Initiativen, wie z.B. der Diakonatskreis
fiir Frauen, die durch die theologisch-wissen-
schaftliche Diskussion gedeckt sind, jedoch auf
lehramtliche Skepsis stoRen.

Lehramtliche Entscheidungen

@ Uber die lehramtliche Position zum Thema
»Diakonat der Fraug lassen sich — wie gesagt —
bislang nur Vermutungen anstellen — zumindest
{iber die des romischen Lehramts, das in diesem
Fall vom Lehramt der Ortskirchen zu unter-
scheiden ist. Anders als die Frage nach dem Pries-
tertum der Frau haben die rémischen Verlaut-
barungen von 1976 und 1994 zur Frauenordi-
nation die Frage des Diakonats — 1976 sogar
ausdriicklich — offengelassen. Auf zahllose Vo-
ten und Anfragen aus aller Welt in den letzten
30 Jahren ist nie eine Antwort erfolgt.

Seit Anfang der neunziger Jahre scheint die
Glaubenskongregation sich wieder eingehender
mit dieser Frage zu beschéftigen: Spitestens seit
Herbst 1999 arbeitete eine Unterkommission der
Internationalen Theologenkommission unter
dem Vorsitz des Prafekten der Glaubenskongre-
gation, Kardinal Ratzinger, wieder intensiver an
dem Thema. Im Dezember letzten Jahres wurde
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bekannt, dass diese Unterkommission ein Gut-
achten zur Sakramentalitdt des Diakonates er-
stellt und in diesem Rahmen auch iiber den Dia-
konat der Frau verhandelt hat.2 Dieses Gutach-
ten ist nicht dffentlich bekannt gegeben worden.
Hierzulande weill man von den Ergebnissen der
Arbeit in dieser Unterkommission nur Vages aus
miindlichen Auskiinften, und zwar aus diversen
Interviews von G.L. Miiller, Professor fiir Dog-
matik an der Ludwig-Maximilians-Universitét,
Miinchen.?

Prof. Miiller ist selbst Mitglied der Interna-
tionalen Theologenkommission und hat sich in
den letzten Jahren durch verschiedene Verdf-
fentlichungen wissenschaftlicher und journalis-
tischer Art eindeutig und nicht ohne Polemik, ja
sogar mit persénlichen Angriffen und Diffamie-
rungen gegen eine Zulassung von Frauen zu jed-
wedem Amt ausgesprochen. In seinen Inter-
views wird Miiller nicht miide zu erldutern, dass
man in der Internationalen Theologenkommissi-
on einhellig der Meinung gewesen sei, dass die
Kirche keine Moglichkeit habe, Frauen die Dia-
konatsweihe zu spenden — bekannt ist jedoch
aus anderen Quellen auch, dass diese Position in
der Kommission duBerst umstritten war.

Miiller lieB dariiber hinaus keinen Zweifel
daran, dass das Gutachten inzwischen der Glau-
benskongregation iibergeben worden sei und in
absehbarer Zeit eine entsprechende Verlautba-
rung der Glaubenskongregation folgen werde.

Theologische Diskussion

@ Solange lehramtlich nichts endgiiltig ent-
schieden ist, sondern die Frage nach wie vor als
offen betrachtet wird, bleibt auch die theolo-
gisch-wissenschaftliche Diskussion in Gang, Sie
hat sich seit den Gutachten, die die Wiirzburger
Synode zu dieser Frage in den siebziger Jahren
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von Y. Congar, P. Hiinermann und H. Vorgrimler
eingeholt hatte, weiterentwickelt und dabei in-
haltlich ausdifferenziert. Dies ist nicht nur fiir die
Exegese des biblischen und historischen Befun-
des zu Existenz und Wirken von Diakoninnen
in der Geschichte der Kirche der Fall, sondern es
sind auch zahlreiche neue pastorale und vor al-
lem auch dogmatische Gesichtspunkte hinzuge-
kommen.

Beispielsweise geht es inzwischen nicht
mehr »nur« um das pastorale Argument, man
brauche wegen der inneren Entfremdung der
Frauen von der Kirche auch Frauen im Amt, die
ihnen als Liturginnen gegeniibertreten oder als
Ansprechpartnerinnen zur Seite stehen — so
wichtig dies bleibt —, sondern man argumentiert

»um der Glaubwiirdigkeit
ihrer Verkiindigung willen {

inzwischen auch umgekehrt: Die Kirche selbst
brauche um der Glaubwiirdigkeit ihrer Verkiin-
digung willen Frauen im Diakonat. Angesichts
der zunehmenden Notlage der Kirche, die langst
auf breiter Linie zur Herausbildung quasi-sakra-
mentaler Formen gefiihrt habe, um auch die
hauptamtlichen Laien am eigentlich amtlichen
Dienst der Kirche zu beteiligen und damit die sa-
kramentale Grundversorgung der Gldubigen ge-
wahrleisten zu kénnen, wird vor der schlei-
chenden Aushéhlung der sakramentalen Grund-
struktur der Kirche gewarnt.

So wenig die feinen theologischen Diffe-
renzierungen zwischen sakramentalen und qua-
si-sakramentalen Feiern und Formen noch zu
vermitteln sind, so wenig verstehen viele Glau-
bige noch den Unterschied zwischen hauptamt-
lich in allen Grundvollziigen der Kirche tétigen
Laien und den geweihten Amtstrégern: Mit
ihrem Unverstdndnis begreifen und spiegeln die
Gldubigen eine innere Wahrheit, ndmlich dass
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Dienste, die im Grunde amtlich wahrgenommen
werden, auch der Aufnahme in das Amt durch
die Weihe bediirfen.

Doch es werden auch Gegenargumente
gegen eine Zulassung von Frauen zur Diako-
natsweihe geduBert. Unter Bezugnahme auf die
Argumentationen, die sich die Internationale
Theologenkommission zu eigen gemacht haben
soll, miisste m.E. unbedingt Folgendes bedacht
werden.

Tradition

® Uberraschend ist, dass die Unterkommissi-
on nach dem heutigen Stand der Forschung, in
der historisch-kritisches Vorgehen zum Standard
geworden ist, das Traditionsargument zu einem
zentralen Argument macht: Weil man nicht si-
cher sagen kann, ob Frauen in der Geschichte
der Kirche eine sakramentale Diakoninnenweihe
erhielten, oder gar davon ausgeht, dass diese
Weihe nicht als Sakrament zu werten sei, sieht
sich die Kirche nicht in der Lage, Frauen zu ei-
ner sakramentalen Weihe zuzulassen. G.L. Miil-
ler hat sich in den letzten Jahren sehr engagiert
gezeigt, anhand der Quellenlage eindeutig zei-
gen zu wollen, dass Frauen in der Tradition nie
eine sakramentale Weihe erhalten haben.# Dass
diese Forschungen und Behauptungen auf t6-
nernen Fiifen stehen, wird eine Studie zeigen,
die im Herbst diesen Jahres erscheinen wird. Oh-
nehin steht er mit dieser Folgerung aus dem
Quellenbefund recht allein innerhalb der theo-
logischen Diskussion, doch haben nicht Mehr-
heiten eine solche Frage zu entscheiden, sondern
Sachargumente.

Gerade beim Diakonat der Frau ist dies je-
doch genau das Problem und zwar in beide Rich-
tungen der Argumentation: Nach jahrelangen
Studien der Quellen selbst sowie deren Ausle-
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gung scheint es mir in der Tat angebracht zu sein,
den historischen Befund eher vorsichtig zu be-
urteilen.> Die Ergebnisse der eingehenden For-
schungen von E. Theodorou {iber die byzantini-
schen Weiheformulare aus dem 8.-10. Jahrhun-
dert — denn aus dieser Zeit stammen die
ausfiihrlichsten und daher ergiebigsten Formu-
lare — sprechen zwar in iiberzeugender Weise
dafiir, dass die Weihe mit der h6heren Weihe des
Diakons in der Qualitdt sehr viel eher auf einer
Stufe stand als mit der des Subdiakons und der
anderen niederen Weihen. Andererseits ist es je-
dem und jeder, der/die sich mit diesen Texten
eingehend beschaftigt hat, ebenso klar, dass die-
se Auslegungsart nicht endgiiltig zu beweisen ist,
allerdings ebenso wenig wie die gegensitzliche.
Der Grund liegt in den Texten selbst: Sie lassen
keine hundertprozentige Eindeutigkeit zu, weil
es neben (zwar witklich entscheidenden) Uber-
einstimmungen eben auch (aus meiner Sicht klei-
ne) Unterschiede zur Weihe des Diakons gibt.

Was man jedoch sicher sagen kann, ist,
dass die Tradition der Kirche nicht gegen eine
(Wieder-)Einflihrung einer Diakoninnenweihe
spricht. Denn so wenig die Sakramentalitdt die-
ser Weihe letztgiiltig zu beweisen ist, so sicher ist
auch allen an der Diskussion Beteiligten, dass die
Kirche zu keiner Zeit und an keinem Ort die
Weihe von Diakoninnen aus dogmatischen
Griinden im engeren Sinne abgelehnt hat, z.B.
weil sie im Widerspruch gegen das christo-
logische Bekenntnis oder einen anderen Glau-
bensinhalt des Credos stehe.

Die Praxis der Diakoninnenweihe und ih-
res pastoralen Tuns ist wegen pastoraler und ge-
sellschaftlicher Entwicklungen mit der Zeit im
Sande verlaufen. In einem solchen Falle ist es der
Kirche — wenn sie zu der Uberzeugung gelangt,
dass es zur Erfiillung ihres Auftrags zur Verkiin-
digung der Frohbotschaft in aller Welt notwendig
ist, dass sie Frauen zu Diakoninnen weiht —mdg-
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lich, dies auch zu tun — ja, es ist ihr sogar gebo-
ten, wenn sie damit ihrem Auftrag umso mehr
gerecht werden kann. Das ist ja gerade der
Grund, warum im katholischen Offenbarungs-
verstdndnis mit dem Ende biblischer Zeit die Of
fenbarung als noch nicht abgeschlossen gilt, son-
dern die Kirche darauf vertraut, dass ihr — trotz
aller Unvollkommenheit und Stindhaftigkeit —in
ihren konkreten Entscheidungen der Heilige
Geist geschenkt ist. In der Gewissheit der Real-
présenz ihres Herrn im Heiligen Geist darf die
Kirche solche Verdnderungen ihrer Strukturen
um ihres Auftrags willen und aus dringenden pas-
toralen Notwendigkeiten vornehmen.

Aus diesem Grund ist aus meiner Sicht vor
einer Ubergewichtung des Traditionsarguments
in beide Richtungen zu warnen. Wenn die Tra-
dition der Kirche nicht aus einsichtigen und ge-
wichtigen dogmatischen Griinden dagegensteht,
ist der Blick auf die Zeichen der Zeit und die Not-
wendigkeiten der Kirche heute entscheidend —
einer Kirche, die alles einsetzen muss, um die
Weitergabe des Glaubens an jetzt lebende und
kommende Generationen zu erméglichen. Denn
das ist ihre eigentliche und zentrale Aufgabe,
nicht das Kreisen um sich selbst.

Einheit des Amtes

@ Eine weitere Argumentationslinie des Gut-
achtens scheint sich mit der Stellung des Diako-
nates im Amtergefiige des Weiheamtes zu befas-
sen, das als eine Einheit dreier Amter gilt. Ob die
Meinung vertreten wird, dass Frauen zur Dia-
konatsweihe zugelassen werden sollen oder
nicht, hdngt davon ab, wie das Weiheamt ver-
standen wird, ndherhin die Einheit von Diako-
nat, Presbyterat und Episkopat: als untrennbare
Einheit oder als Einheit in Vielfalt. Zur Veran-
schaulichung dieser unterschiedlichen Bedeu-
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tungen des Einheitsbegriffs mag folgender bildli-
cher Vergleich helfen: Auch die Einheit eines He-
rings ist eine andere als die Einheit, die ein Sack
Kartoffeln bildet. Im ersten Fall wird man zu dem
Schluss kommen, dass die Méglichkeit einer Zu-
lassung von Frauen zur Diakonatsweihe bereits
durch die negative Entscheidung beztiglich der
Priesterweihe der Frau vorentschieden ist. Hau-
fig wird in diesem Fall auch einfach nur von dem
hierarchisch aufgebauten »priesterlichen Amt«
gesprochen, womit alle drei Amter gemeint sind.
Im zweiten Fall wird man argumentieren, dass
sich die Antwort auf dieselbe Frage aus dem Dia-
konat selbst ergeben miisse.

Nach den Informationen von G.L. Miiller
hat sich die Internationale Theologenkommissi-
on in ihrer Unterkommission noch einmal mit
der Sakramentalitdt des Diakonenamtes be-
schaftigt. Warum dies nétig schien, bleibt im

WSakramentalitit
des Diakonenamtes {

Dunkeln, denn das war mit den Aussagen des
Zweiten Vatikanischen Konzils in Lumen Genti-
um und spétestens mit dem folgenden Motu-
proprio »Sacrum diaconatus ordinem« Pauls VI.
(1968) endgiiltig positiv entschieden. Nun wie-
der auf die wesenhafte Unterscheidung zwischen
gemeinsamem und besonderem Priestertum aus
LG 10 Bezug zu nehmen, macht daher im Blick
auf den Diakonat und seine Zugehdrigkeit zum
Weiheamt wenig Sinn.% Statt dessen miisste ge-
nauer erdrtert werden, wie die Konzilsviter —
nicht anhand einzelner isolierter Sitze, sondern
in der Gesamtintention — die Aussage iiber die
Einheit des Amtes verstanden wissen wollten.
Ich meine, dass der konziliaren Amtstheo-
logie ganz offensichtlich das Modell der Einheit
in Vielfalt zugrunde liegt. Denn nach der vor-
konziliaren Engfiihrung des Amtes auf das pries-
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terliche Amt und seine Konsekrationsvollmacht
kniipft das Zweite Vatikanische Konzil wieder an
das Amtsverstandnis der alten Kirche an. Schon
die Reihenfolge der Kapitel, in denen Lumen
Gentium die kirchlichen Amter behandelt, gibt
wichtige Hinweise auf die Grundintention des
Textes: Ausgehend von der Berufung des ge-
samten Volkes Gottes, dem der Geist unter-
schiedliche Charismen zuteilt, kommt der Text
ab LG 18 auf die »hierarchische Verfassung der
Kirche, insbesondere das Bischofsamt« zu spre-
chen. Zundchst geht es um die »verschiedenen
Dienstdmter« (LG 18). AnschlieBend wird aus-
fihrlich auf das Bischofsamt eingegangen, dem
die »Fille des Weihesakraments« zugesprochen
wird. Von dieser Fiille ausgehend werden sowohl
Presbyterat als auch Diakonat aus dem Bischofs-
amt abgeleitet und in ihrer Teilhabe am Bischofs-
amt sowie in ihrer Beziehung zu ihm definiert.
Im Bischofsamt manifestiert sich somit die Ein-
heit des Weihesakraments.

Gleichzeitig mit dieser Betonung der Ein-
heit des Amtes wird jedoch auch die Verschie-
denheit der Dienste herausgestellt, durch die die
Kirche auferbaut wird (LG 7.10.12.18). Auch in
diesem Punkt greifen die Konzilsvéter auf alt-
kirchliche Praxis und vor allem paulinische Theo-
logie zurtick. Die Verschiedenheit dieser »Dienst-
dmterq ist eine funktionale Unterschiedenheit.
Auch wenn mit den »Dienstdmtern« nicht ein-
fach nur das Weiheamt gemeint ist, sondern all

W patristische
Amterpluralitit {

diejenigen, die aus den unterschiedlichen Cha-
rismen aller Gldubigen erwachsen, so gilt dies
ebenso flir die Dienste, die in dem einen sakra-
mentalen Amt vereinigt sind. In LG 28 heifit es
eindeutig: »So wird das aus gottlicher Einsetzung
kommende kirchliche Dienstamt in verschiede-
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nen Ordnungen ausgeiibt von jenen, die schon
seit alters Bischofe, Priester, Diakone heifens.
Hier wird doch uniibersehbar deutlich, dass das
Konzil eben jene scholastische Engfiihrung des
Amtsverstandnisses auf das »priesterliche Amtg
(und damit auch das Bild einer aufsteigenden
Stufenleiter) {iberwunden und sich neu auf die
patristische Amterpluralitit besonnen hat. Die
erst seit dem Trienter Konzil und aus der
Neuscholastik bekannte Definition der Einheit
des Amtes und seiner Zusammenfassung unter
dem Begriff des Ordo wird jedoch gleichzeitig
beibehalten. So spricht auch Trient unter der
Uberschrift »sacramentum ordinis« von »... plu-
res et diversi essent ministrorum ordines«.

Wegen dieses Modells der Einheit in Ver-
schiedenheit (das iibrigens in der christlichen
Theologie wohlvertraut ist, denkt man an die
Drei-Einheit Gottes selbst oder auch die Gott-
Menschen-Natur Jesu Christi), muss sich tatsach-
lich eine Ablehnung der Diakoninnenweihe aus
der Theologie des Diakonats selbst ergeben.

Theologie des Diakonats

@ Doch stellt sich hier das ndchste Problem:
Die Theologie des Sténdigen Diakonats ist bis
heute ungeklart, mindestens uneinheitlich. Dies
schlégt sich z.B. nieder in einer offensichtlichen
Diskrepanz zwischen der theologisch-wissen-
schaftlichen Diskussion und der Praxis der Kir-
che in Auswahl, Ausbildung und Einsatz der Dia-
kone durch die Ditzesen. Angesichts dieser Un-
sicherheiten sowie der Rezeptionslage des
Konzils und auch angesichts neu entstandener
pastoraler Notlagen sind wir in der Kirche heute
an einem Punkt angelangt, an dem grundsatzli-
cher nach Bedeutung und Auftrag des kirchli-
chen Amtes insgesamt gefragt werden muss. Erst
im Zuge dessen wird eine — auch in der Praxis -
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wirklich tragfdhige Theologie des Diakonats zu
formulieren sein. Auch dabei wird man sich die
Miihe machen miissen, die wenigen und zudem
wenig aussagekréftigen Sitze des Konzils {iber
den Sténdigen Diakonat in die Grundintention
des Konzils einzubetten.

Hier ist eine weitere Beobachtung hilfreich:
Die Amtstheologie des Konzils ist nicht nur
durch die Riickbesinnung auf die patristische Pra-
xis gekennzeichnet, sondern ebenso durch eine
christologische Begriindung des Amtes. LG 18
zitiert Joh 20,21: »Wie mich der Vater gesandt
hat, so sende ich euch« — und damit sind nicht
nur die Apostel, sondern auch ihre Nachfolger,
die Kirche als ganze gemeint. Die Sendung Jesu
Christi ist auch die Sendung der Kirche. Insofern
kann unser Auftrag als Kirche Jesu Christi nur
die Fortsetzung Seines Auftrags sein.

Was aber ist der Auftrag Jesu Christi? Auf
den Punkt gebracht, aber ohne ihn zu verkiir-
zen, kann man — so meine ich —sagen: Es ist die
Verkiindigung der Frohen Botschaft vom nahen

) im gesprochenen Wort
und in der heilenden Tat

Reich Gottes, und zwar im gesprochenen Wort
und in der heilenden Tat. Bei Jesus Christus grei-
fen diese beiden Weisen der Verkiindigung im-
mer wieder ineinander, Wort und Tat legen sich
gegenseitig aus, was an vielen Heilungsge-
schichten zu erkennen ist. Dieser Auftrag zur
Verkiindigung — und zwar in Wort und Tat — ist
auch Auftrag der Kirche und muss sich daher in
ihren Amtern widerspiegeln. Sie sollen diesen
Auftrag einerseits reprisentieren, andererseits
aber auch seine Umsetzung gewahrleisten.

Im Modell der Einheit in Vielfalt ausge-
driickt: Im Bischof, dem ja die Fiille des Amtes
zukommt, ist der Auftrag in seiner Fiille gege-
ben. Diese Fiille entfaltet sich jedoch und ver-
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wirklicht sich konkret vor Ort in unterschiedli-
chen Diensten: Presbyterat und Diakonat sind
dabei »die beiden Arme« des Bischofs, wobei der
eine Arm (das Presbyterat) schwerpunktméBig
fiir die Verkiindigung im Wort (Martyria) steht,
der Diakonat fiir die Verkiindigung in der hei-
lenden Tat (Diakonia). Beides ist nicht vonein-
ander zu trennen und verdichtet sich in der Li-
turgie (Leiturgia).

Aus diesen Ubetlegungen nun ldsst sich eine
zukunftsweisende, iiberzeugende und tragfahige
Theologie des Diakonats ableiten, die inzwischen
immer weitere Verbreitung findet und nach und
nach auch in den deutschen Bistiimern rezipiert
wird: Der Diakonat ist der Leitungsdienst fiir die
Diakonie der Gemeinde. Wer dieses Amt aus-
fidllt, ist verantwortlich dafiir, dass die Gemeinde
diesen Grundvollzug realisiert.

Was heil3t das flir unsere Frage nach der Or-
dination von Frauen zum Diakonat? Angesichts
der statistisch belegbaren Tatsache, dass Frauen
iiber 80 % der diakonischen Arbeit in der Kirche
tun, liegt es nahe, dass gerade Frauen geeignet
sind, den Auftrag der gesamten Kirche zur Dia-
konie, zur Verkiindigung zur Frohbotschaft in
der heilenden Tat im sakramental {ibertragenen
Diakonat zu représentieren und zu gewéhrlei-
sten. Wenn das Aufgabe des Diakonats als einem
Teil des Weiheamtes ist, dann braucht die Kir-
che geradezu Frauen im Diakonat, um ihren Auf-
trag in der Welt zu erfiillen.

Weltkirchliche
Perspektive

@ Ein letztes Argument bezieht sich auf die
Situation der weltweiten katholischen Kirche:
Sie sei so disparat und gerade im Hinblick auf die
Stellung der Frau auch kulturell so unterschied-
lich, dass es keinen Sinn ergebe, den Diakonat
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der Frau weltweit einzufiihren. Diese Beobach-
tung ist zum Teil berechtigt, in einer so pau-
schalen Formulierung jedoch kaum zu halten.

Dennoch wiirde eine verbindliche rémische
Vorschrift, ab sofort Diakoninnen einzufiihren,
in manchen Ortskirchen auf Unversténdnis
stoBen. Genau aus dem gleichen Grund wurde
nach dem Konzil flir den Stéindigen Diakonat
durch das Motu proprio Pauls VI. »Sacrum dia-
conatus ordineme eine Rahmengesetzgebung er-
lassen, die es den Bischofskonferenzen ermdg:-
lichte, in ihrem Jurisdiktionsbereich Méanner
zum Stindigen Diakonat zuzulassen. Langst
nicht alle Bischofskonferenzen nahmen diese
Mbglichkeit in Anspruch, so dass die weltkirch-
liche Situation des Stdndigen Diakonats bis heu-
te in der Tat sehr disparat ist. Auch aus diesem
Grund — und nicht nur wegen der kulturell un-
terschiedlichen Stellung der Frau — ware eine
flichendeckende zwingende Einfiihrung der Dia-
koninnenweihe problematisch.

Dieser Tatbestand wurde 1995 von der Ca-
non Law Society of America aufgegriffen, um
deutlich zu machen: Gerade weil der Diakonat
heute ein Beispiel fiir die Prioritdt der pastoralen
Situation der Ortskirche vor weltkirchlichen Ent-
scheidungen sei, eigne er sich gut, um auch im

) Weg eines Indulits {

Fall der Zulassung von Frauen den Weg nur
grundsétzlich frei zu machen, die letzte Ent-
scheidung dariiber aber den Ortsordinarien bzw.
Bischofskonferenzen zu {iberlassen. Die US-ame-
rikanische Kirchenrechtsgesellschaft schlug da-
mals vor, den kirchenrechtlichen Weg eines In-
dults einzuschlagen, einer Ausnahmeregelung
von can. 1024: »Die Heilige Weihe empfdngt giil-
tig nur der getaufte Mann.« Eine Rahmenge-
setzgebung, ahnlich dem Motu proprio von Paul
VI., wire denkbar und sinnvoll.
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Praktische Initiativen

® Die Lage ist— betrachtet man den Stand der
theologischen Diskussion - positiv, betrachtet
man den lehramtlichen Willen, eher negativ. Was
ist angesichts einer solchen Lage — die ja nicht
nur im Hinblick auf diese spezielle Frage wohl-
vertraut ist— zu tun? Einfach »abwarten und Tee
trinken«? Lieber stillhalten, um ja keine uner-
wiinschten Entscheidungen zu provozieren?

Das erschien einem Kreis engagierter Frau-
en und Méanner aus der deutschen Kirche schon
vor Jahren nicht mehr als der richtige Weg. Be-
reits vor fiinf Jahren schlossen sie sich im An-
schluss an den Internationalen Theologischen
Fachkongress zum Diakonat der Frau in Stutt-
gart zu einem bundesweiten Netzwerk zusam-
men, dem »Netzwerk Diakonat der Frau¢. Dar-
in sollen alle diejenigen Gruppen und Einzelper-
sonen, Ménner und Frauen, Laien und Kleriker
zusammengefiihrt werden, die die Zulassung
von Frauen zum Stindigen Diakonat férdern
wollen. Der Plan war, einen Ausbildungskurs fiir
Frauen einzurichten, die sich persénlich zu die-
sem Amt berufen fiihlen. Ein wesentlicher Un-
terschied zu anderen Initiativen z.B. in Oster-
reich besteht darin, dass es hier ganz gezielt nur
um den Diakonat und nicht um das Priestertum
der Frau geht. Dahinter stand und steht die theo-
logische (Jberzeugung, dass der Diakonat fiir die
Wiederbelebung der diakonischen Dimension
der Kirche gerade auch durch Frauen als drin-
gend notwendig erschien. Eine Vermischung bei-
der Amter wére aus Sicht des Netzwerks ein
Riickschritt in der erst allméhlich beginnenden
Profilierung beider Amter, wie sie oben be-
schrieben wurde.

Die Idee einer Vorbereitung von Frauen auf
den Diakonat lehnt sich an die Diakonatskreise
an, in denen sich Méanner vor allem in Deutsch-
land und Frankreich vor dem Konzil zusam-
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mengeschlossen hatten, um sich auf den Stindi-
gen Diakonat vorzubereiten, den es damals noch
gar nicht gab. Seine Einfiihrung, insbesondere
fiir verheiratete Ménner, erschien zu diesem Zeit-
punkt noch als so unwahrscheinlich, dass diese
Maénner damals vielfach, gerade auch von
bischdflicher Seite, beldchelt und nicht ernst ge-
nommen wurden. Als im Konzil die Entschei-
dung zur Wiedererrichtung des Stindigen Dia-
konats fiel und die Deutsche Bischofskonferenz
entschied, diese Entscheidung in ihrem Bereich
in die Praxis umzusetzen, konnten diese Manner
schon bald geweiht werden. Hannes Kramer, ei-
ner der fithrenden Képfe dieser Bewegung, be-
dauerte in einem Gespréch mit mir noch vor we-
nigen Jahren, dass man damals nicht doch ge-
meinsame Kreise fiir Mdnner und Frauen
eingerichtet und dafiir gekdmpit habe, beiden
Geschlechter die Moglichkeit der Diakonats-
weihe zu erdffnen.

Diakonatskreis flr Frauen

Ankniipfend an diese Bemiihungen und in
der Uberzeugung, dass dieser Weg auch heute
fiir die Kirche der richtige ist, hat das Netzwerk
Diakonat der Frau 1999 einen Diakonatskreis fiir
Frauen ins Leben gerufen. Vierzehn Frauen be-
reiten sich seither auf den Diakonat vor und wer-
den in diesem Jahr nach erfolgreichen Abschluss-
pritfungen ihre Zertifikate erhalten.”

Der Kurs fand in Waldbreitbach bei den dor-
tigen Franziskanerinnen statt, deren General-
oberin als eine der beiden Leiterinnen des Krei-
ses fungierte. Zwei Geistliche Begleiterinnen un-
terstiitzen die Frauen auf ihrem geistlichen Weg,

Die Idee zu einem solchen Diakonatskreis
war schon viele Jahre vorher entstanden, doch
wollte man das Projekt zunéchst auf breitere
FiiBe stellen, um ihm eine mdglichst solide Basis
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zu geben und in der kirchlichen Offentlichkeit
auch ernst genommen zu werden. Daher wur-
den in einer mehrere Jahre dauernden Vorberei-
tungszeit zundchst die didzesanen Ausbildungs-
curricula fiir Sténdige Diakone angefordert, eben-
so die Rahmenstatuten fiir den Stdndigen
Diakonat studiert, um {iber die personlichen und
theologischen Voraussetzungen informiert zu
sein, die ein Mann heute in Deutschland mit-
bringen muss, wenn er sich bei seiner Ditzese
um die Aufnahme in einen Diakonatskreis und
die Ausbildung zum Stdndigen Diakon bewirbt.

Man wollte sich méglichst eng an die der-
zeit {iblichen Standards und Anforderungen der
Ditzesen halten: So wurden z.B. von den Be-
werberinnen ein theologisches Studium, mindes-
tens der Wiirzburger Fernkurs, verlangt, ebenso
Bewdhrung in Familie und/oder Beruf, ver-
schiedene Referenzen, u.a. vom Heimatpfarrer,
das Tauf- und Firmzeugnis etc. Zundchst waren
die Frauen mit ihren Familien zu einem Infor-
mationswochenende eingeladen, ehe sie die Be-
werbungsunterlagen einreichten und an Aus-
wahlgespréchen vor einem geistlich wie mensch-
lich ausgesprochen kompetent besetzten
Auswahlgremium teilnahmen. Seit September
1999 kamen die ausgewdhiten vierzehn Frauen
an sechs Wochenenden im Jahr in Waldbreitbach
zusammen, um sich theoretische und praktische
Kenntnisse und Fertigkeiten fiir den Dienst der
Diakonin als einem Leitungsdienst in der Diako-
nie der Gemeinde zu erwerben.

In Anlehnung an das Aushildungskonzept
der Didzese Rottenburg-Stuttgart stand das erste
Jahr unter dem Oberthema Diakonia, das zwei-
te unter dem Stichwort Martyria und das dritte
Jahr unter dem der Leiturgia. Zusétzlich zu die-
sen Seminareinheiten absolvierten die Frauen
durchschnittlich 5 Stunden pro Woche prakti-
scher Ausbildung in einem diakonischen Ar-
beitsfeld, das sie sich vor Ort selbst suchten: Eine
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der Teilnehmerinnen arbeitete beispielsweise mit
StraBenkindern, eine andere mit Asylbewer-
berlnnen, wieder eine andere in der Klinikseel-
sorge. Dort wurden sie von Mentor/inn/en be-
gleitet und mussten regelmdBig Praxisberichte
abgeben, anhand deren mit einer der beiden Lei-
terinnen reflektiert wurde, inwieweit sie sich die
fiir eine Leiterin der Diakonie einer Gemeinde
notwendigen Kompetenzen aneignen konnten.

Die Referent/inn/en, die zu den Wochen-
endseminaren eingeladen wurden, waren durch-
weg ausgewiesene Fachleute ihres Gebietes
bzw. ihrer diakonischen Praxis. Zum Teil kamen
sie von theologischen Hochschulen, zum Teil
vom Caritasverband oder sie waren als Refe-
rent/inn/en in den pastoralen Ausbildungen der
Ditzesen bekannt. Auch einige Diakone waren
beteiligt. Obwohl das Netzwerk Diakonat der
Frau ihnen kein Honorar bezahlen konnte, ge-
lang es leicht, sie zu motivieren. Diese breite Un-
terstiitzung fiir diese Initiative war immer wieder
ein weiteres Zeichen, dass der Kairos fiir einen
Diakonatskreis fiir Frauen gekommen war. Hu-
fig berichteten die Referent/inn/en davon, selbst
beschenkt wieder nach Hause gefahren zu sein.

Geistlicher Weg

® Den vierzehn Teilnehmerinnen dieses ers-
ten Diakonatskreises fiir Frauen gebiihrt alle
Hochachtung: Ihr zeitliches und finanzielles En-
gagement {iber drei Jahre hinweg ohne die Aus-
sicht auf staatliche oder gar kirchliche Anerken-
nung ist wahrlich beeindruckend. Sie haben
bahnbrechende Pionierarbeit geleistet, haben
sich auf volliges Neuland begeben und es selbst
gestaltet. Es war nicht immer einfach, denn der
Weg musste zundchst geebnet werden, mitein-
ander immer wieder um die eigene Identitdt ge-
rungen werden.

DIAKONIA 33 (2002)

Dabei war die Unterstiitzung durch die
Geistlichen Begleiterinnen unersetzbar wichtig,
denn es wurde deutlich: Es konnte nicht in erster
Linie um eine rein kirchenpolitische Strategie
gehen, sondern zunéchst um einen geistlichen
Weg. Im Diakonatskreis hatten die Frauen die
Chance, die eigene Berufung immer wieder zu
{iberpriifen. Und dabei ging es vor allem um eine
klare Unterscheidung der Geister. Dem sollten
sowohl die geistlichen Impulse und Gespréche
an den Wochenenden dienen als auch die einmal
im Jahr stattfindenden fiinftdgigen Exerzitien.
Darliber hinaus waren die Frauen aufgefordert,
sich Geistliche Begleiter/innen fiir regelmé&Bige
Gespréche vor Ort zu suchen.

Insgesamt kann ich als eine, die diesen Weg
von Anfang an mitgegangen ist und viele Aufs
und Abs am eigenen Leib miterlebt hat, sagen,
dass es wohl eine miihsame, aber auch eine hoff-
nungsvolle Zeit war, eine Zeit des Ringens um
einen guten Weg, in der man eher weitere Ver-
zogerungen in Kauf nahm, als Entscheidungen
schnell zu fillen, nur damit es irgendwie wei-
tergehe. Dadurch ist dieser erste Diakonatskreis
fiir Frauen keine mit heiller Nadel gestrickte Aus-
bildung, sondern es liegt ihr ein geistlich wie
theologisch fundiertes Konzept zugrunde.

Die Ausbildung, die die Frauen erworben
haben, ist nun durchaus vergleichbar mit der der
Diakone, ja ist — aus meiner Sicht — besser als
manche diézesane Ausbildung, die ja zwischen

Ydie Diakonie
einer Gemeinde zu leiten {

den meisten deutschen Ditzesen erheblich dif-
ferieren. Vor allem in einem uns wesentlich er-
scheinenden Punkt unterscheidet sie sich von
den meisten didzesanen Ausbildungsgéngen: An-
gelehnt an das Curriculum der Diézese Rotten-
burg-Stuttgart ist auch unser Kurs eindeutig dia-
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konisch orientiert. Das heift, dass es uns vor al-
lem darum geht, dass die Frauen theoretische
und praktische Féhigkeiten im Bereich der Dia-
konie erwerben, um einmal wirklich in der Lage
zu sein, die Diakonie einer Gemeinde zu leiten.
Wir wollten, dass dieses Projekt ernst genom-
men wiirde — und es scheint, dass wir damit
Erfolg haben, und zwar auf allen Ebenen der
Kirche.

Wie wird es weitergehen, nachdem die
Frauen am 21. September diesen Jahres ihre Zer-
tifikate erhalten haben? Die Teilnehmerinnen des
ersten Diakonatskreises werden weiter ehren-
amtlich in diakonischen Arbeitsfeldern der Kir-
che arbeiten — als »Diakonin 0.W.« (= chne Wei-
he) oder als »anonyme Diakoninneng, wie Karl
Rahner die bereits als Diakone titigen Méanner
im Zuge des Konzils genannt hatte. Sie streben
keine Weihe an, solange es diese Mdglichkeit
kirchenrechtlich in unserer Kirche noch nicht
gibt —ein weiterer deutlicher Unterschied zu an-
deren Initiativen.

AuBerdem werden wir nach den guten Er-
fahrungen, die wir mit dem ersten Kurs gemacht
haben, im kommenden Jahr einen weiteren Kurs
anbieten. Da Ausbildungskurse, die Frauen auf
den Empfang der Diakoninnenweihe vorberei-
ten, in einer rémischen Notifikation, die im Sep-
tember 2001 {iber die Presse verbreitet worden
wat, verboten worden sind, wird der kommende
Kurs nun heilen: »Diakonatskreis fiir Frauen:
Ausbildungskurs fiir Leitungsdienste in einer dia-
konischen Kirche« — denn darum geht es uns.

DIAKON

Auffdllig ist jedenfalls, wenn man die Ent-
wicklung beziiglich dieses und &hnlicher The-
men in den letzten zwanzig Jahren betrachtet,
dass die Unterstiitzer/innen mittlerweile wahr-
haftig nicht mehr dem »linken Protestfliigel« der
Kirche angehéren, sondern darunter viele pro-
minente Vertreter der loyalen Mitte wie etwa Mi-
nisterprasident Erwin Teufel und Kultusministe-
rin Dr. Annette Schavan sind, die ihre Schirm-
herrschaft {iber den ersten Diakonatskreis auch
im ndchsten Jahr fortsetzen wollen, wenn der
zweite Kurs beginnt.

Zum Abschluss sei eine immer deutlicher
ins Auge springende Beobachtung angefiigt:
Kirchliche soziale Einrichtungen und Dienstleis-
tungen wie Krankenhduser, Kindergérten und
Schulen, in denen aus christlichem Geist gehan-
delt wird, werden in unserer Gesellschaft offen-
sichtlich nicht nur angenommen, sondern sind
ausgesprochen beliebt und nachgefragt. Das mag
ein ganzes Biindel von Griinden haben, doch
scheint mir einer der wichtigsten zu sein, dass
die Christen hier als glaubwiirdig erlebt werden.
»Glaubwiirdig¢ heilt: als iibereinstimmend in
Wort und Tat. Nach Jahrhunderten der Domi-
nanz des nicht immer heilsam gesprochenen
Wortes scheint die Kirche heute im nur gespro-
chenen Wort ihre Glaubwiirdigkeit (zurecht) ein-
gebiiBt zu haben. Sie gewinnt sie wieder da-
durch, wo und wenn sie im Tun einldst, was sie
im Wort verkiindigt.

Mebhr Informationen {iber das Netzwerk Diakonat der
Frau unter: http://www.diakonat.de

Quellen zu Lehre und Praxis
der Kirche, nur Mannern das
Weihesakrament zu
spenden, Wiirzburg 1999.

4 Vgl. dazu Dorothea
Reininger, Diakonat der Frau
in der Einen Kirche, Ost-

"Vgl. KNA v. 18.09.01
2Vgl. KNA v. 11.12.01

3 Vgl. Die Tagespost

v. 11.12.01

4Vgl. G. L. Miiller (Hg),
Der Empfinger des
Weihesakraments.

fildern 1999, 123ff.

5Vgl. dazu das Interview

in der Tagespost (»Das
dreistufige Weiheamt muss
eine Einheit bleiben«) vom
11.12.01

6 Ausfiihrlicheres zur

Entstehung, Durchfiihrung
und den Erfahrungen ist in
einer Dokumentation
nachzulesen, die im
Friihjahr 2003 im
Schwabenverlag, Ostfildern
erscheinen wird.
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Gabriele Miller

Ein Lehrer, bei dem es was zu lernen gab
Zum 100. Geburtstag von Fridolin Stier

Die Bibeliibersetzungen Fridolin Stiers
begeistern viele bis heute. Eine Schiile-
rin und Weggefahrtin erinnert an den
Menschen dahinter: Weil er sein eigenes
Ringen nicht heraushielt, bleibt seine
Theologie lebendig.

® Wer vor einem halben Jahrhundert anfing,
in Tiibingen Theologie zu studieren, den inte-
ressierten zunéchst die verschiedenen Professo-
ren, und der Alttestamentler, Fridolin Stier, der
war flir mich von der ersten Stunde an faszinie-
rend. Doch diese Faszination galt nur fiir einen
Teil der Studenten. Die anderen setzten sich lie-
ber in Seminarrdume und studierten eine Ein-
fiihrung ins AT durch. Da hétten sie mehr davon,
meinten sie — doch wovon? Von Fakten und Na-
men, Zeitangaben und Richtungen, alles sch6n
sachlich aufgelistet und die verschiedenen Mei-
nungen und ungesicherten Ergebnisse gegen-
einander abwédgend. Und wie war es bei Stier?
Meist kam er ein paar Minuten zu spat.
Mantel unter dem Arm, Biichertasche in der an-
deren Hand. Alles wurde in Windeseile neben
das Lehrpult geworfen und schon hatte Stier an-
gefangen. Wovon redete er eigentlich? Wenn
man in der letzten Vorlesung war, konnte man —
vielleicht — sich dunkel erinnern, welches Pro-
blem den Professor beschéftigte. Zu Beginn des
Semesters bekamen die Studenten (Studentin-
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nen waren an einer Hand abzuzéhlen) einen
schon gegliederten Uberblick. Diesem konnte
man eine Weile lang so halbwegs folgen — so lan-
ge, bis Stier an einer Frage héngen blieb: Nicht
erstin der Vorlesung, sondern schon zu Hause an
seinem mit Biichern und Manuskripten {iberla-
denen Schreibtisch hatte das Problem ihn be-
schéftigt. Und wenn er sich tagelang mit einer
Frage herumgeschlagen hatte, dann konnte er
nicht anders, als in der Vorlesung weiterzuden-
ken, das heiBt: denkend vor sich hin zu reden.
Das anzuhoren war manchmal sehr anstrengend.
In den ersten Semestern kapierte man das kaum.
Da liefen dann so und so viele Studenten weg
und fliichteten sich in die Bibliothek. Wenn man
aber aushielt — und ich machte das, ob ich nun
verstand oder iiberhaupt nicht kapierte, was den
Professor denn so sehr fesselte ...

Man hat lange gebraucht, bis einem aufging,
was denn nun »eigentlich« diesen Stier interes-
sierte. Nach seinem Tod schrieb Gotthard Fuchs
im »Ruhrwort« {iber den erst langsam bekannt
werdenden Alttestamentler und seine Gottesbe-
ziehung: »Das auch heute so beliebte Stichwort
«Spiritualitity war ihm verd&chtig, zu glatt, zu
abstrakt, zu billig. Gottesleidenschaft das tréfe
sein Leben und Werk besser, wir sollten durch-
aus von Mystik sprechen — in jener freilich er-
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schiitternden, aufriittelnden, irritierenden Wei-
se, die einzig die des lebendigen Gottes ist, der
sein Volk und seine Getreuen fiihrt, wohin sie
nicht wollen.«

Erfahrungen

® Obich etwas gelernt htte, vor allem etwas,
was ich hdtte wiedergeben kdnnen — wenn ich
so gefragt wurde, wusste ich keine Antwort.
Doch man lernte bei Stier unheimlich viel, ndm-
lich und vor allem: auf das Wort zu héren, nach-
zufragen, was das Wort denn bedeutet, iiber Le-
xika zu schimpfen, weil sie Wortfamilien iiber-
haupt nicht beriicksichtigten. Man lernte viel,
aber es war nichts, was man sofort als Faktum
nennen konnte. Wenn es gar darum ging, ein-
zelne hebrédische Worter im Deutschen entspre-
chend wiederzugeben, dann konnte es sein, dass
Stier im offenen Horsaal einen Wutanfall bekam
und keiner kapierte, was denn eigentlich los ist.

So war es in jener Szene mit der Chassidi-
schen Geschichte, mit der er eines Tages, ohne
anzusagen, was er denn vorlesen werde, die Vor-
lesung begonnen hatte. Alles hérte aufmerksam
Zu, aber es lag in der Luft, dass keiner verstand,
was eigentlich der »Aufhdnger« war und warum
der Text von Stier vorgelesen wurde. Nun war
Stier sehr sensibel. Mitten im Satz ergriff er sei-
nen Zettel, zerkniillte ihn und warf ihn neben
sich auf den Boden. »Ach was, Sie verstehen ja
doch nicht, was ich da vorlese!« Grabesstille. Wie
sollte das jetzt weitergehen? Ich sal ganz aullen
links in der zweiten Reihe, stand auf, holte den
zerkniillten Zettel vom Boden, strich ihn wieder
glatt und legte ihn Stier auf sein Pult. Und ohne
ein Wort zu verlieren, setzte Stier neu an und las
die Geschichte ganz vor. Beim Fortgang der Stun-
de wurde allen klar, was denn die Geschichte
yohne Aufhiinger« zu Beginn sollte.
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Was habe ich also in diesen Vorlesungen ge-
lernt? Ein Versténdnis fiir alttestamentliche Spra-
che, biblische Problematik iiberhaupt und vor al-
lem: nicht alles hinnehmen, was irgendwo in ei-
nem »gescheiten« Buch steht. In meinem ersten
Semester schon sprach Stier viel {iber einen jii-
dischen Bibeliibersetzer und er zitierte ihn am
laufenden Band. Wie sollte eine Schwibin, der
der Name Huber geldufig war, kapieren, dass der
dauernd mit grofer Verehrung zitierte Mensch
Martin Buber hieB!

Seine noch vor der Hitlerzeit herausgekom-
menen ersten Bénde des AT standen in keinem
Seminar. Ich sah die Ausgabe zum ersten Mal
bei Stier auf seinem Schreibtisch aufgereiht. Bu-
ber verstand etwas von Sprache und hatte in
seiner Ubersetzung darauf geachtet, das stindig
gleiche hebréische Wort auch im Deutschen
mit dem gleichen wiederzugeben. Ich erinnere
mich noch sehr gut daran, als ich zum ersten Mal
von Stier horte: So etwas miisste es auch fiir das
NT geben.

Stier und Buber

@ Fridolin Stier und Martin Buber — wie hat-
ten die beiden persdnlich sich kennengelernt?
Das kam durch die schlaue Vermittlung zweier
seiner Studentinnen, die bei Stier in der riesen-
grofen Wohnung in einer Art »Wohngemein-
schaft« lebten. Stier wurde von denen, die ihn
nicht ndher kannten, als steif und zurfickhaltend
erfahren. Er hétte Martin Buber auf keinen Fall
von sich aus angesprochen. Kurz und gut: Die
beiden Studentinnen brachten es fertig, Martin
Buber mit seiner Frau Paula in Stiers Wohnung
zu locken.

Dass die beiden sich auf biblischem Boden
mehr als gut verstdndigen wiirden, das war je-
dem sicher, der auch nur eine Ahnung von der
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Art biblischen Interesses der beiden hatte. Beiden
Biblikern ging es um die Sprache, besser gesagt:
um das Wort, das gefunden werden musste, um
das in hebréischer bzw. griechischer Sprache ge-
schriebene Wort in die eigene zu iibertragen,
ohne das Gesagte zu verfdlschen. So war es denn
auch, als die beiden einander gegeniiber salen.
Doch es gab auch noch andere Beziehungsiibe-
reinstimmungen.

Fridolin Stier hatte Jahre lang eine pech-
schwarze Katze im Haus. Die hatte einen »Rie-
cher«, wen sie mochte und wen sie nicht leiden
konnte (letzteres meist auf Gegenseitigkeit be-
ruhend). Von dieser Mutzi und Martin Buber
schreibt Stier:

»Wenn ich an Martin Buber denke, féllt mir
Mutzi ein. Schwarz — selbstbewusst — verspielt
— kontaktfreudig — eigenwillig — charmant: un-
sere Katze. Sie hatte ihr eigenes MaB im Umgang
mit Menschen. (...) Wahlerisch nicht nur in dem,
was sie fra, ebenso wéhlerisch in ihrem Um-
gang. Besucher wurden kritisch betrachtet —an-
genommen oder abgelehnt.

Mutzi hatte ein gutes Gedéchtnis; sie er-
kannte die Géste auch nach lingerer Zeit wie-
der. Die einmal getroffene Entscheidung galt.
Martin Buber begegnete Mutzi in unserem lan-
gen, ein wenig ddmmerigen Flur. Die beiden
standen sich in gebiihrendem Abstand gegen-
{iber. Mutzi z6gerte, ob sie dem Fremden den
Weg freigeben sollte.

Martin Buber sprach sie an; er sagte: »Ich
weil, du und deinesgleichen — ihr habt eure ei-
genen Gedanken.< Da war der Bann gebrochen.
Mutzi drehte sich um und ging dem Gast mit er-
hobenem Schwanz voran ins Zimmer. Nach dem
Essen zog sich Muzi — wie gewohnt — in den
Bettkasten zuriick, um Mittagsschlaf zu halten,
Martin Buber auf der Couch davor. Die Katze
schmiegte sich an den Schlafenden - eine
schwarze Pfote im weillen Bart.«
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Ein Bibeliibersetzer?

® Was das heiBt und welche Miihe an dieser
Bezeichnung héngt, wird von Fridolin Stier kurz
und biindig so umschrieben: »Wer {ibersetzt,
muss versetzen. Der Treue verschworen, muss
er sie brechen. Die Sprachen wollen, sie kénnen
nicht anders. Eine jede spricht Himmlisches und
[rdisches, Menschliches und Dingliches je anders
gesehen und erfahren, je anders gefiihlt und ge-
wertet, erkannt und bezogen — wie Maler, die
den gleichen Berg malen, verungleichen Spra-
chen das Gleiche.«! Und der Ubersetzer fihrt
dann fort: »Um des Wortes willen gebietet die
Treue, es mit den Wortern genau zu nehmen.
Aber mit einem Maximum an Worterrichtigkeit

»wie Maler, die den
gleichen Berg malen ¢

ist dem Wort noch nicht der ganze Dienst getan.
Denn nicht in den Wértern nur west das Wort,
es lebt und leibt im Satz: im baulichen Gefiige,
im An- und Auslauf, im Vor- und Nacheinander
der Handlung und des Handelnden. In der La-
gerung der Akzente, in der Rhythmik, bis hinein
in die sinnenhaften Elemente der Laute schafft
sich das Wort, der Seele vergleichbar, seinen
ganzen Leib.«

Jeder, der Fridolin Stier kannte, weiB, dass
das fiir ihn nicht nur dahingeschriebene Pro-
grammreden waren. Er konnte tagelang mit ei-
ner Formulierung schwanger gehen. Mancher
Gast im Hause Stier hat erfahren, dass er unvor-
bereitet mit einer Frage tiberfallen wurde: Was
verstehen Sie unter » Gerechtigkeit?« — Muss Je-
sus »demiitig« sein? — Wie wiirden Sie »Amen«
{ibersetzen? — Darf man das immer wiederkeh-
rende »siehe¢ einfach weglassen? — »Ermahntg
oder yermutigt« Paulus seine Gemeinden? — Ver-
stehen Sie das Wort »Aberwitz«?
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Jahre lang rang der Alttestamentler mit den
biblischen Sprachen; schlieBlich — von Martin
Bubers AT-Ubersetzung herausgefordert — fing er
an, die gleichen Prinzipien auch fiir eine Uber-
tragung des NT anzuwenden.

Es gibt von Stier — nach seinem Tod he-
rausgekommen — zwei Bénde mit »Aufzeich-
nungeny, zusammengestellt aus den schwarzen
kleinen Heften, in denen er seine téglichen Er-
fahrungen verzeichnete.2 Immer wieder ist vom
Lernen neuer orientalischer Sprachen die Rede.
Dass Arabisch dazugehorte, war selbstverstind-
lich. Dass solche Kenntnisse auch im Alltag niitz-
lich sein kénnen, beschreibt Carl Friedrich von
Weizsdcker, von dem im zweiten Band der Auf-
zeichnungen ein paar Szenen angehéngt sind, in
folgender Szene vom April 1945: »Stier erlebte
den Einzug franzdsischer Truppen in seiner Hei-
mat, im Allgéu, wohin er gegangen war, um sei-
ner Mutter beizustehen. Eine marokkanische
Einheit besetzte das Dorf und schickte sich an,
das Vieh der Bauern zu schlachten und auf offe-
nem Platz im Feuer zu braten, und mehr zu tun
als »nur« das! Fridolin Stier zog sein schonstes
Messgewand an, trat auf die Marokkaner zu und
rezitierte ihnen auf Arabisch die erste Sure des
Koran. Dann lehrte er sie, dass Gott durch den
Mund des Propheten geboten hatte, ihre Mit-
menschen zu schonen, und sie lieBen vom Scha-
dentun ab.«

Wer war dieser Fridolin Stier?

® Geboren wurde er am 20. Januar 1902 in
Karsee bei Wangen im schwibischen Allgdu und
starb am 2. Mérz 1981 in Tiibingen. Seiner Kin-
der- und Jugendzeit verdankt Stier seine unver-
wechselbare Muttersprache — den typischen
Sprachduktus, dem er sein Leben lang treu blieb.
Am Oberhof wuchs Stier auf als Altester von acht
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Kindern — von friih an eng mit der Natur und
dem b&uerlichen Leben verbunden.

Eine Theologin der ersten Generation, Mar-
ta Sonntag, schreibt im zweiten Band der Stier-
aufzeichnungen: »Als Studenten besuchten wir
Fridolin Stier eines Tages in seiner Heimat Karsee
bei Wangen im Allgéu. (...) An jenem Sommer-
tag fithrte er uns durch die Wiesen und Felder,
zog tief den Duft des frischen Ohmds ein und be-
gann Geschichten aus seiner Kinder- und Ju-
gendzeit zu erzdhlen. Und wir sahen den bar-
fliRigen Hiitebuben, der — die herbstliche Kiihle
spiirend — die FiiBe in den dampfenden Kuhfla-
den wirmte, und den stets zu Abenteuern auf-
gelegten Lausbuben.«

Heimatlich waren ihm auch die ersten Kir-
schen, die ersten Erdbeeren im Jahr. Er genoss sie
wie ein groBes Geschenk. Und als ein heftiges
Erdbeben das auf Knollenmergel gebaute, ge-
fahrdete Haus auf dem Tiibinger Osterberg, in
dem er lange Jahre gewohnt hatte, erschiitterte,
beachtete er die Aufregung in seiner Umgebung
nicht. Er schaute vielmehr zuerst nach den
Schwalben, die in einer Mauerspalte nisteten.

Vater und Ortspfarrer betreuten Fridolins
Vorbereitung auf das Progymnasium. Nach dem
so genannten »Landexamen absolvierte er bis
zum Abitur das niedere Konvikt in Rottweil. Das
war der damals {ibliche Weg zum Theologjestu-
dium. So zog er anschlieRend ins Tiibinger Wil-
helmsstift und studierte von 1922 bis 1926 ka-
tholische Theologie und orientalische Sprachen:
Arabisch, Syrisch, Athiopisch, Koptisch und die
Keilschriftsprache.

1927 empfing Fridolin Stier die Priester-
weihe und war als Vikar in Heilbronn und Stutt-
gart titig. 1928/29 wurde er zu weiteren Studi-
en am Pipstlichen Bibelinstitut in Rom vom See-
Isorgedienst beurlaubt. Danach war Stier
Repetent fiir Dogmatik (ausgerechnet!) und Al-
tes Testament am Tiibinger Wilhelmsstift. 1932
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promovierte er mit einer Dissertation {iber »Gott-
es Engel im Alten Testament« und wurde ein Jahr
spdter zum Lehrbeauftragten fiir Altes Testament
an der katholisch-theologischen Fakultét der Uni-
versitdt Tiibingen ernannt.

1936 habilitierte sich Fridolin Stier. Die Be-
rufung auf den Lehrstuhl fiir AT wurde ihm zwar
zugesagt, aber immer wieder verschoben, denn
er vertrat ja ein Fach, das im Dritten Reich als jii-
disch und damit als »undeutsch« verpdnt war.
Im Jahr 1938 entzog dann das Kultusministe-
rium auf hthere Weisung diesen Lehrstuhl der
katholisch-theologischen Fakultdt und errichtete
dafiir ein Ordinariat fiir Rassenkunde. Stier be-
kam die Mitteilung, dass seine Ernennung aus
grundsétzlichen Erwdgungen nicht erfolgen
kénne. — 1940 begann er neben seiner Lehr-
tdtigkeit mit dem Studium der Medizin, in der
Absicht, spater als Arzt in die Mission zu gehen.

Als die Fakultdt nach Beendigung des Krie-
ges den Lehrstuhl zurtickbekam, verlangte sie
die Besetzung nach dem Vorschlag aus dem Jahr
1934. So erhielt Fridolin Stier endlich im Juli
1946 die Ernennungsurkunde zum ordentlichen
Professor fiir Altes Testament.

Neue Zeit der Arbeit

® Die Studenten waren froh, nun wieder ei-
nen »rechtméaBigen« Professor fiir Altes Testa-
ment zu haben. Sie schrieben auf, was sie ver-
standen. Aber dann und wann kam der Augen-
blick, da legten alle den Stift beiseite und hérten
dem frei aus dem Herzen redenden Stier auf-
merksam zu. Eine der Studentinnen schrieb da-
riiber, dass es wie ein Vulkanausbruch war. Ein
prophetischer Geist eiferte fiir den Grenzen und
Bilder sprengenden Jahwe.

Texte, bei denen Stier immer wieder ver-
weilte, waren jene, in denen die Geschichte
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Gottes mit den Menschen konkret wird: in Jona,
im wandernden Elija, in Jeremia, in Amos, in Ab-
raham, im kdmpfenden Jakob, in [job. Viel spéter
erst begriffen wir, wie sehr es seine eigenen, sehr
personlichen Fragen waren, die in jenen Texten
aufbrachen.

Als Fridolin Stier im Oktober 1952 »zum
Zwecke wissenschaftlicher Forschung« von der
Lehrverpflichtung an der katholisch-theologi-
schen Fakultdt entbunden wurde, waren seine
Schiiler tief betroffen. Nur wenige wussten um
den Zusammenhang mit seiner Lebensgeschich-
te. Der erste Band seiner Aufzeichnungen, in
dem der Schmerz um den Tod seiner Tochter
durchbricht, gibt die Erkldarung. Das Bekenntnis
zu ihr wurde Fridolin Stier damals zum Ver-
héngnis.

Ab 1955 hielt Stier Vorlesungen an der phi-
losophischen Fakultdt der Universitét Tiibingen
iiber antike Religionen und Geistesgeschichte
des Vorderen Orients. Als Emeritus ist Fridolin
Stier vielen ein verehrter Lehrer geblieben: in
Kursen, Vortragen fiir Tiibinger Theologen, im
Priesterseminar in Rottenburg, bei zahlreichen
Akademieveranstaltungen, in Rundfunkanspra-
chen und durch seine Verdffentlichungen.

Einem Auftrag der Verlage Kdsel und Pat-
mos folgend begann Fridolin Stier mit unerhdr-
ter Griindlichkeit, Wort fiir Wort abwégend, die
Ubersetzung des Neuen Testaments. Wer die
Hinweise dazu in seinen Notizen beachtet, ver-
steht, warum diese Arbeit fiir ihn so miihsam
war. Es gehorte aber auch zu seinem Personlich-
keitsbild, dass er diese »Schwerarbeit« unter-

% Wort fiir Wort abwégend

brach, sobald persénliche Anliegen von Mit-
menschen an ihn herangetragen wurden. 1972
schloss er die erste Fassung seiner Ubersetzung
ab. Es ist als ausgesprochen tragisch zu bezeich-
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T Aus dem Nachwort zu
seiner Markusiiber-
setzung 1965.

2 Fridolin Stier,

nen, dass es ihm nicht vergdnnt war, sein Werk
zu vollenden. Noch wenige Monate vor seinem
Tod — schon von groBer Miidigkeit heimgesucht
— arbeitete er mit einem Freund daran, zuletzt an
der Vereinheitlichung der Ubersetzung der sy-
noptischen Evangelien. Wie viel er in den letzten
Jahren noch an seiner Ubersetzung gearbeitet
hat, kann man leicht erkennen, wenn man den
Text des schon 1965 vertffentlichten Markus-
Evangeliums mit dem endgiiltigen Text ver-
gleicht.

Von den Reaktionen auf den ersten Band sei-
ner Aufzeichnungen erfuhr Stier kurz vor seinem
Tod. Lichelnd bekam er dies auf seinem Sterbe-
bett gerade noch mit.

Am 2. Mérz 1981 starb Fridolin Stier. Er
sprach nicht vom Tod, aber er wusste genau, wie
es mit seiner Leukédmie stand. Oft wollte er allein
sein; er erzdhlte uns die Geschichte von dem al-
ten Hofhund daheim, der sich versteckte, als er
seinen Tod kommen fiihlte.

Auf seinem Grab in Tiibingen findet man
immer wieder ungewthnliche Zeichen des Ge-
denkens: eine Erdscholle mit ein bisschen Gras,
einen Boskop-Apfel, ein Pilgerkreuz, an das
schmiedeeiserne Grabkreuz gebunden. Spuren
vom Besuch des Grabes durch aufmerksame Le-
ser seiner Aufzeichnungen. Sie sagen mehr als
ein Nachruf.

Die Herausgabe
des Neuen Testaments

@ Durch die Zusammenarbeit von Freunden,
Hérern und Lesern, dem »Verein zur Férderung

Aufzeichnungen (Band 1:
Vielleicht ist irgendwo Tag,
1981; Band 2: An der
Wurzel der Berge, 1984),
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Freiburg im Breisgau.

3 Das Neue Testament,
libersetzt von Fridolin Stier.
Aus d. Nachlass hg. von

o

ONEN

der theologischen Wissenschaft¢ und des
Bischéflichen Ordinariats Rottenburg ist es ge-
lungen, die Ausgabe des Neuen Testaments, die
Stier selber nicht mehr bis zur Drucklegung voll-
enden konnte, méglich zu machen.3

Die drei Herausgeber des Stier’schen Neuen
Testaments hatten eine miihevolle Aufgabe auf
sich genommen. Der Text war passagenweise
in grofen Teilen mit der Maschine geschrieben
und dann war daran herumkorrigiert worden,
so dass manches fast nicht mehr zu lesen war.
Hétten die drei Herausgeber und Freunde Frido-
lin Stiers ihn nicht so gut gekannt, schon als
Studierende in seinen Vorlesungen, dann als
Mitbewohner/innen mit ihm in einer Art
Wohngemeinschaft gelebt, sie hitten die vielen
noch handgeschriebenen Texte nicht entziffern
kénnen.

Vor allem aber hatten sie die téglichen Dis-
kussionen und das immer zum Fragen bereite In-
teresse von Stier sehr wohl zu deuten gewusst.
Die erste Auflage erschien (auch nach langen Ver-
handlungen mit den Erben) erst 1989, in der
Akademie Hohenheim der Di6zese Rottenburg-
Stuttgart mit einem Festakt und vielen Gésten
gefeiert.

Wenn dann und wann ein Pfarrer in der
Messe das Evangelium in der Stier-Fassung vor-
trdgt, merkt man, dass die Gemeinde dem Text
mehr Aufmerksamkeit entgegenbringt als {ibli-
cherweise.

Ich bin sehr froh, dass ich zu jenen gehére,
die bei Stier eine bestimmte theologische Brille
bekamen, mit der die ganze Theologie ein ande-
res Profil zeigt. Gott sei Dank dafiir (und Frido-
lin Stier auch)!

Eleonore Beck/Gabriele
Miller/Eugen Sitarz,
Miinchen-Diisseldorf
1989.
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Matthias Scharer [ Bernd Jochen Hilberath

Das Credodrama zum Heiligen Geist
Zugang zu einem sperrigen theologischen Thema

Eine spannende Anndherung an

das Bekenntnis zum Heiligen Geist
versuchte eine Fortbildungsgruppe von
kirchlichen MitarbeiterInnen:

Sie schliipften in themenzentriert-
dramatischer Arbeit in Rollen

im Ephesus des vierten Jahrhunderts.
Ein offener Werkstattbericht.

® Das christliche Glaubensbekenntnis an den
Heiligen Geist ist vielen Menschen fremd. Dabei
geht es weniger um den Text an sich, der zu-
mindest bei feierlichen Gottesdiensten gebetet
oder gesungen wird und damit bekannt ist; an-
gefragt ist dessen Bedeutung fiir die christliche
Auffassung vom Heiligen Geist. Es ist offensicht-
lich schwierig, selbst Theologlnnen einen erfah-
rungsbezogenen Zugang zum Geistcredo zu
eroffnen. Einen Zugang also, der sowohl das Er-
fahrungsspektrum des fundamentalen Textes zur
Zeit seiner Entstehung ausleuchtet, als auch das
heutige Geist-/Ungeistgeschehen und -handeln
innerhalb und auRerhalb der Kirchen kritisch auf-
zukléren vermag.

Dabei ist gerade das Geistcredo, wenn es als
theologisches Erfahrungspotential zuginglich
wird, sehr gut dazu geeignet, kirchliche Praxisin
Gemeinde und Schule theologisch aufzubre-
chen, um dem Wirken des Gottesgeistes Raum
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zu geben. Die lebendige Interrelation zwischen
den Erfahrungen »damals« und den heutigen Er-
fahrungen erméglicht eine Kriteriologie fiir pas-
torales und katechetisches Handeln, welche die
Aufmerksamkeit auf Geist-/Ungeistphdnomene
schérft und zu einer alternativen Praxis ermu-
tigt. Wie kann ein solches, Theologie und Praxis
erschlieBendes Verhaltnis von »damals und heu-
te¢ angebahnt werden?

Das Szenario

® Das Szenario fiir einen solchen Versuch
»yKommunikativer Theologie«! ist ein theologi-
sches Seminar nach dem Ansatz der Themen-
zentrierten Interaktion Ruth C. Cohn (TZI) mit
dem Thema: »Du gibst uns Luft zum Leben. Spu-
ren des Gottesgeistes in Schule und Gemeindes.
Es handelt sich um den fiinften Wochenkurs ei-
ner Langzeitgruppe in der Trédgerschaft des Theo-
logisch-Pastoralen Institutes Mainz (TPI).
Nachdem wir in das Seminar eingefiihrt und
die Anliegen der TeilnehmerInnen und Leiter fiir
den Wochenkurs gesammelt haben, werden
kommunikative und biographische Geisterfah-
rungen thematisiert. In »geistlicher Begleitung«
helfen die TeilnehmerInnen und Leiter einander,
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das was sie umtreibt, was sie bewegt und was sie
anr{ihrt, auf Lebensforderndes und Lebensbe-
hinderndes hin zu unterscheiden. Dabei zeigt
sich, wie die Zentrierung auf die einzelnen Teil-
nehmerlnnen und am Prozess partizipierenden
Leiter die existentiellen Erfahrungen zu Tage for-
dert. Gleichzeitig wird offenkundig, dass die Un-
terscheidung von Geist und Ungeist und vor al-
lem von dem, was Christlnnen den Heiliger
Geist nennen, allein aus der individuellen Erfah-
rung heraus kaum gelingen kann. Was ist »gutes«
Leben angesichts der Tatsache, dass die Mutter
einer Teilnehmerin eine schwere Operation vor
sich hat oder eine Teilnehmerin aus einem friihe-
ren Kurs in den letzten Wochen verstorben ist?
Ist es schon Wirken des Heiligen Geistes, wenn
die »alten Brduche« iiberwunden werden und
der »junge Wein in neue Schléuche« kommt, wie
das in einem bekannten Geistlied besungen
wird?

Der Riickgriff auf das Credo der Kirche war
fiir die Gruppe konfrontativ, aber unvermeidlich,
wenn sich die Auseinandersetzung um den Hei-
ligen Geist nicht ausschlieBlich in Selbsterfah-
rung erschdpfen sollte. Wie aber konnten wir uns
dem Credo ndhern, ohne dass es fiir die Geist-
wahrnehmung und -erfahrung belanglos geblie-
ben oder als sterile Norm abgelehnt worden
ware? Der alte lateinische Text, den wir eingangs
gemeinsam sangen, erinnerte einige an die Kind-
heit, an Weihrauch und Pontifikalamt; anderen
war er wie ein fremdes Gewand, in das sie auf
keinen Fall mehr zuriick wollten. Abwehr und
Neugier in der Gruppe hielten sich beim folgen-
den Versuch, die Erfahrungswelt des Credo in
seiner Entstehungszeit zugdnglich zu machen,
die Waage.

Die Aufmerksambkeit auf jene Perspektiven,
die nach dem TZI-Ansatz die kommunikative
Wirklichkeit von Menschen kennzeichnen, hal-
fen uns in einem ersten Zugang auch zum Ver-
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stdndnis der Welt, in der das Credo an den Hei-
ligen Geist entstanden war: die subjektiv-biogra-
phische Perspektive, also die »Ich-Ebeneg, die
sich im Falle des Credo am deutlichsten im
»Glaubenssinn« des einfachen Volkes zeigt; die
intersubjektiv-kommunikative Perspektive, also
die »Wir-Ebene«, welche u.a. in der synodalen
Kommunikation der Bischdfe, aber auch in den
»Peergroups« der Marktfrauen oder der Philoso-
phen gesehen werden kann; die inhaltlich-sym-
bolische Perspektive, also die »Es-Ebeneg, die im
einen und dreieinen Gott selbst liegt, aber auch
im »Gott- bzw. Geistdenken, also in der Theo-
logie bzw. den Theologlnnen deutlich wird; die
kontextuelle Perspektive, also die »Globe-Ebe-
ne«, die sich in den kirchlichen und gesell-
schaftlichen Verhéltnissen der Zeit und in den
fiir sie signifikanten Personen, Gruppen und Sys-
temen zeigt.

Die Welt des Credo

® Nun war es notwendig, uns einen Einblick
in die Welt des Credo zu verschaffen. Das Kon-
zil von Nizda hatte im Jahre 325 eine dogmati-
sche Grundentscheidung getroffen, die den Aus-
schluss des Arius aus der Kirchengemeinschaft
bedeutete. Der wirkungsvollste Gegenspieler des
Arius war Athanasius, Diakon seines Bischofs
Alexander von Alexandrien, der in den folgen-
den Jahrzehnten der Vorkdmpfer der Orthodo-
xie blieb (und als solcher bis heute immer in An-
spruch genommen wird!). Dieser Kampf war not-
wendig, weil mit der Entscheidung des Konzils
in Nizéda die theologischen Fragen nicht geldst
waren, so dass es nach dem Konzil im wahrsten
Sinn des Wortes drunter und driiber ging. Die
Gruppe der Arianer zerfiel in mehrere Partejen,
welche durch ihr theologisches Schlagwort cha-
rakterisiert wurden. Die radikalen Arianer, die
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L VERKUNBDICGUNG

An-homéer, nannten den Sohn nicht einmal dem
Vater dhnlich; als dhnlich bezeichneten ihn die
Homder; als dhnlich dem Wesen nach die Homo-
usianer. Ob das homo-usios von Nizda eines We-
sens oder gleichen Wesens bedeuten soll, war
umstritten. AuBerdem galt der Ausdruck als fach-
theologisch und nicht biblisch, wenige Jahr-
zehnte zuvor war er in anderem Zusammenhang
als héretisch verurteilt worden. So dauerte es
auch bis zur Synode von Alexandrien im Jahre
362, bis auch Athanasius sich mit dem homo-
usios anfreundete. Vor allem aber gelang es, auf
dieser Synode die strengen Nizéner, die von dem
einen Wesen oder der einen Hypostase sprachen,
mit denen zusammenzubringen, die sich inzwi-
schen die Unterscheidung zwischen Wesen
(usia) und konkreter Erscheinungs- oder Reali-
sierungsweise (hypostasis) angewthnt hatten. So
konnte sich die alexandrinische Theologie mit
einer Ausprdgung kleinasiatischer (kappadoki-
scher) Theologie zusammenschlieBen. Diejeni-
gen, die von einer Ahnlichkeit dem Wesen nach
sprachen, kehrten sich definitiv von den Aria-
nern ab und stimmten in das homousios ein. Dies
bedeutete das Ende der Arianer.

Es spricht jedoch einiges dafiir, dass die so
genannten Pneumatomachen, die Geistbekdmp-
fer, in ihrer Bestreitung der Gottheit des Geistes,
wenigstens an dieser Stelle dem homousios Wi-
derstand leisten wollten und sich so als Arianer
in ihrem letzten Gefecht darstellten. Freilich

»Streit um die Gottheit
des Geistes

konnte selbst die nochmalige Verurteilung auf
dem Konzil 381 nicht verhindern, dass sich be-
sonders im Spanien der folgenden Jahrhunderte,
aber im Grunde bis heute in Theologie und
Frommigkeit arianisierende Tendenzen zeigen
oder gar zu dominieren scheinen.
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Der Streit um die Gottheit des Geistes war
also einerseits ein Streit in der Verldngerung des
Konzils von Nizda. Andererseits war es ein Streit
unter den Ménchen, so dass auch schon im Blick
auf das Konzil von einem Mdnchsdogma ge-
sprochen wurde.

Was erfahren wir in unserem Herzen: Gott
selbst oder eine von ihm ausgehende, aber ge-
schaffene Dynamis, Kraft. Erneut geht es also um
die Alternative »Schopfer oder Geschépf«: Ist der
Heilige Geist eine von Gott geschaffene Wirk-
lichkeit, die in uns wirkt, oder wohnt im Heili-
gen Geist Gott selbst in uns? Erneut ist es Athana-
sius, der den Glauben der Kirche auf den ent-
scheidenden Punkt hin formuliert: Wére der
Heilige Geist eine Schopfungswirklichkeit,
waren wir zwar mit der (ganzen) Schopfung,
aber nicht mit dem Schopfer selbst verbunden.
Mit anderen Worten: Der Mittler der gnédigen
und befreienden und alles vollendenden Gegen-
wart Gottes in der Schépfung muss selbst Gott
sein. Ansonsten wdre unsere Rede von der Ver-
bundenheit mit Gott im Heiligen Geist in sich
widerspriichlich.

Vor diesem historischen Hintergrund zeich-
nen sich folgende Positionen und Rollen ab: Die
Marktfrauen, welche stellvertretend fiir das gléu-
bige Volk stehen, das schon in der Zeit der aria-
nischen Krise mehr als die fiir die moderne Theo-
logie anfélligen Theologen und Bischofe die
Rechtgldubigkeit bewahrt hatte: Der Heilige
Geist ist Gott selbst in uns, der uns Kraft gibt,
unser Leben zu bestehen, unser Schicksal zu
meistern, der uns in aller Unterdriickung und
Ungerechtigkeit frei macht und frei sein lésst.

Die Bischofe, die den Glauben des einfa-
chen Volkes vor den Theologen schiitzen wol-
len. Sie haben freilich unterschiedliche Sympa-
thien fiir unterschiedliche Gruppierungen im
Ménchtum, wobei auch kirchenpolitische Inte-
ressen eine Rolle spielten. Das Credo, das Tauf-
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bekenntnis, sollte allerdings geniigen. Es besteht
kein Interesse, etwa einem Begehren des Kaisers
nachzugeben und ein neues Credo oder theolo-
gische Zusdtze zu den bestehenden Taufbe-
kenntnissen zu verfassen. Wir beten, wie wir
glauben. Und wir glauben so, wie wir getauft
sind: auf den Namen des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes.

Die Theologen, die entweder die pneuma-
tomachische Position vertreten und dabei am
(christlichen) Monotheismus zu retten versu-
chen, was noch zu retten ist, oder die in der
Mehrheit der Argumentation des 379 verstorbe-
nen Basilius, Monch, Theologe und Bischof, fol-
gen und darauf verweisen, dass in der Liturgie
der Heilige Geist mit Vater und Sohn angebetet
und verherrlicht wird, dass die Bibel ihn den le-
benschaffenden Geist nennt, was nur Gott selbst
meinen kann, und selbstverstdndlich kann ein
solcher herrscherlicher Geist nur Gottes Geist
selbst sein. Notfalls muss dies im Credo unmiss-
verstandlich zum Ausdruck gebracht werden.

Im Spiel ist weiterhin der Kaiser Theodosi-
0s, der wie einst Konstantin grofes Interesse an
der Einheit des Reiches hat, und diese verlangt
eine Einmiitigkeit in der Kirche: ein Gott, ein
Kaiser, eine Kirche.

Zum Globe gehoren griechische Philoso-
phen unterschiedlicher Ausprégung ebenso wie
einige Juden. Beide Gruppen eint das Interesse
an der Wahrung der absoluten Transzendenz
Gottes, mit der eine Verselbstandigung des Logos
oder des Geistes in eine wesensgleiche Hyposta-
se vollig unvereinbar ist.

Vom Credodrama
zum Kirchendrama

@ Das Angebot der Rollen war vielféltig. In
welche Rollen wiirden die Teilnehmerlnnen
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schliipfen? Welche werden nicht gewahlt? Der
Widerstand gegen die Theologie hatte sich bis
zur Rollenwahl durchgehalten: Ungefdhr ein
Drittel der Gruppe identifizierte sich mit Rollen
aus dem einfachen Volk, ungefdhr ein Drittel
{ibernahm die Rolle von Bischéflnnen mit jeweils
spezifischen Akzenten (traditionalistisch, ein-
heitsstiftend usw.); der Rest der Gruppe verteil-
te sich auf »Juden« und »Lebeméinner« und ei-
nen Monch; lediglich zwei Personen entschie-
den sich fiir die Theologenrolle, darunter einer
der Leiter. Fiir »fachliche¢ Nachfragen standen
wir als »Rollenberater¢ zur Verfiigung.

Die Spielerlnnen hatten sodann die Mé&g-
lichkeit, sich in einer ldngeren Einzelarbeit mit
der eigenen Rolle zu identifizieren und sich auf
das Spiel vorzubereiten. Gespielt werden sollte
die Auseinandersetzung um den Heiligen Geist
auf dem Marktplatz von Ephesus.

Die »Biihne« (ein ganzer Arbeitsraum) fiir
das Spiel war so aufgebaut, dass in der Mitte ein
groBer Marktplatz zur Verfiigung stand und an
den vier Ecken des Arbeitsraumes jeweils Sitz-
gruppen bereit standen. Unter Choralmusik be-
traten die Spielerlnnen den Raum. Sie zogen
sich, ihren jeweiligen Rollen und »Standeszu-
gehorigkeiten« entsprechend, sehr schnell zu
den Sitzgruppen zuriick und waren damit unter
sich. Die Vorstellung in ihren Rollen machten sie
von ihren Sitzgruppen aus, wobei der Ménch,
die beiden Juden und die Lebeménner sich an je
eigenen Orten einrichteten; Juden und Le-
bemdnner in relativer Ndhe. Einzelne Personen
und Gruppen hatten auch Requisiten mitge-
bracht und aufgebaut (Blumen der Marktfrauen,
Wein der Lebeménner, Schriftrolle der Juden).

Nach der Vorstellung in den Rollen kam das
Spiel in Gang: Es wurde nach ca. 50 Minuten
vom Spielleiter abgebrochen. Insgesamt ging es
im Credodrama immer weniger um den Streit
{iber den Heiligen Geist als um die Verhértung
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von Kirchenstrukturen, der offensichtlich in den
gewahlten Rollen kaum zu entkommen war. In
der Nachreflexion formulierte ein Teilnehmer:
»Aus dem Credodrama war ein Kirchendrama
geworden.«

Noch in den Rollen berichteten die Teil-
nehmerlnnen {iber ihr Erleben beim Spiel. So
konnten sie den unterschiedlichen Gefiihlen, die
sie in den Rollen bewegt hatten, auch einen ver-
balen Ausdruck geben. Sehr wichtig war die
»Entrollung« der Teilnehmerlnnen: Sie mussten
ausdriicklich aus ihren Rollen herausgehen und
wieder zu Gruppenteilnehmerinnen werden.

Erfahrungen und Bekenntnisse

® In der weiteren Aufarbeitung des Credo-
dramas formulierten einzelne Gruppen ihr spe-
zifisches Credo. Zwei Beispiele seien angefiihrt:

"'Vgl. M. Scharer/ B. J.
Hilberath, Kommunikative

legung, Mainz 2002.
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Theologie. Eine Grund-

Leitfragen

@ Auf dem Hintergrund des Credodramas
wurden in der weiteren Folge des Kurses fol-
gende personliche Fragen relevant:
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Sexualitat

Regina Ammicht Quinn

Korper - Religion — Sexualitit
Theologische Reflexionen zur Ethik

der Geschlechter

Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag, 2. Aufl. 2000

Kt., 384 Seiten, EUR-D 24,50 | EUR-A 25,20 [ SFr 44,50
»Die zeitgendssische Wirklichkeit der Sexualitat
ist in Sexualitdten auseinandergebrochen. ... Die
Vermarktung der Sexualitdt wird von deren Ent-
mythologisierung in Teilen der Sexualwissen-
schaft und der (Jugend)Kultur begleitet und de-
ren Remythologisierung durch {ibergroRe
Gliicksanspriiche in anderen oder den gleichen
Teilen der Kultur. ... Die kirchlich/theologische
Sexualmoral, die jahrhundertelang den Diskurs
{iber Sexualitit dominierte, befindet sich jetzt an
dessen Réndern und hat in den Talk Shows des
Fernsehens, auf die sich ein Teil des Diskurses
verlagert hat, immer haufiger nur noch eine de-
korative Funktion.« (332)

Wie kann kirchliches Sprechen, wie kann
theologische Reflexion {iber Sexualitdt Anschluss
gewinnen an diese niichtern und véllig zutref-
fend geschilderte Situation der »Unordnung und
Ambivalenz« in diesem Bereich? Indem sie selbst
—wie sie es traditionell getan hat — Ordnung und
Eindeutigkeit wiederherstellt? Eine Restaurie-
rung oder auch reformerische Weiterfithrung der
traditionellen Sexualethik mit ihrer starken Siin-
denfixiertheit — selbst wenn sie diese zu {iber-
winden ftrachtet — wird zwar immer wieder un-
ternommen. Aber sie verhallt so gut wie wir-
kungslos; kaum jemand nimmt sie ernsthaft zur
Kenntnis — weil sie sich mit den eigenen Erfah-
rungen nicht zur Deckung bringen lasst.

Das Thema Sexualitdt véllig aus dem theo-
logischen Diskurs auszusparen, ist aber auch
nicht méglich, weil damit ein wichtiger mensch-
licher und gesellschaftlicher Bereich der Wirk-
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lichkeit als vom Glauben her und fiir ihn nicht
belangvoll abgetan wiirde. Das hiefe auch die
engen Beziehungen zwischen Sexualitdt und Re-
ligion, die auch heute noch immer wieder zuta-
ge treten, nicht zur Kenntnis zu nehmen und un-
bearbeitet zu lassen. Das Bemiihen, in diesem
uniibersichtlichen Terrain neue Schneisen zu
schlagen und Perspektiven zu gewinnen, kann
der vorliegenden Studie von R. Ammicht Quinn
nicht hoch genug als Verdienst angerechnet wer-
den. Sie ist viel zu komplex, als dass hier sum-
marisch die von ihr gefundene »Losungg wie-
dergegeben werden konnte; so etwas erreichen
zu wollen, hilt sie vielmehr im Ansatz bereits
fiir verfehlt. Worum es gehen kann und geht, ist
vielmehr, sich in die fiir eine Sexualethik rele-
vanten aktuellen Diskurse einzuklinken und sich
an ihnen zu beteiligen. Im Vordergrund hat da-
bei nicht schon das Bewerten zu stehen, sondern
allererst das Verstehen — wobei Verstehen durch-
aus Kritik beinhaltet und zwar in doppelter Hin-
sicht: »die kritische Analyse gesellschaftlicher Be-
ziehungsformen und die selbst-kritische Analyse
nicht nur der eigenen Geschichte, sondern auch
der eigenen grundlegenden Struktur« (18).

Das fiihrt die Verfasserin in drei nacheinan-
der vorgenommenen, aber sich aufeinander be-
ziehenden Diskursen durch: einem Kérperdis-
kurs (21-137), einem Erosdiskurs (139-231) und
einem Identitdtsdiskurs (237-349). AbschlieRend
wird der Ertrag der drei Diskurse zusammenge-
fasst.

Im Kérperdiskurs geht es naherhin darum,
welche Kérperbilder und -vorstellungen im Lau-
fe der Geschichte und den verschiedenen Kul-
turen begegnen, welcher Stellenwert dem Kor-
per zugesprochen wird — von seiner volligen Ver-
dréngung und Verachtung bis hin zum
Kultobjekt — und wie der Zusammenhang von
Korper und Sexualitdt gedeutet wird. Eine nicht
nur biologische, sondern kulturell vielfaltig vari-
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ierte Gegebenheit stellt in diesem Zusammen-
hang die Geschlechterdifferenz dar. Manches,
das bis heute fortwirkt, wird im Zuge dieser Re-
konstruktionen verstandlicher. Wie weit der Kor-
perdiskurs reicht, zeigt sich in den Reflexionen
zum — vielfach geleugneten — Zusammenhang
von Korperlichkeit und Vernunft.

Im Erosdiskurs werden anhand philosophi-
scher, literarischer und psychoanalytischer Tex-
te »Schnittstellen und Verbindungslinien zwi-
schen den Erfahrungsrdumen von Religion und
Sexualitdt im Eros« (19) herausgearbeitet und
Zwar solche, wie sie nicht im traditionell-christ-
lichen, sondern im postchristlichen Diskurs be-
gegnen —in »Re-Inszenierungen religidser Struk-
turen in sexuellen Handlungen« (ebd.) sowie in
Zuweisungen quasi-religioser Funktionen an die
Sexualitit.

Im Identitatsdiskurs richtet sich die Fra-
gestellung darauf, wie sich die klassisch von
ménnlichen Vorstellungen gepragte Verbindung
von Sexualitdt und Moral verdndert, wenn die
Geschlechterdifferenz ernst genommen wird
und damit die Identitétsfrage konstitutiv auf den
konkreten anderen verweist. »Die Frage Was
gilt? setzt eine feste und erkennbare Ordnungs-
struktur voraus; die Frage Was kann ich tun? zielt
auf die Erméglichung moralischer Identitdt.«
(355)

Die Verfasserin hélt fest: Nicht Normen zu
erlassen, sondern Erfahrungen nachzugehen und
sie in Sinnzusammenhénge einzuordnen zu ver-
suchen, macht die Aufgabe theologischer Se-
xualethik aus. Nicht Ausgrenzungen und Nor-
mierungen vorzunehmen, hat sie sich angelegen
sein zu lassen, sondern Integration und Gestal-
tung von Korperlichkeit, Eros und Identitdt im
Bereich der Sexualitdt. In der Ernstnahme der
(geschlechterdifferenten) Geschopflichkeit der
Menschen und ihrer ihnen zukommenden Frej-
heit vermag sie nach dem Ende der alten Feind-
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schaft von kirchlich gelehrter Religion und Se-
xualitdt den Zeitgenossen und Zeitgenossinnen
ein fiir ihr Leben erhellendes und befreiendes
Verstindnis von Schopfung und Heil zu erdffnen
— ein hoffnungsvoller Ausblick am Ende des Bu-
ches, zu dem es seinerseits Beachtliches beige-
tragen hat.

Dass das allerdings kirchliche Autoritdten
nicht so sehen, hat Regina Ammicht Quinn mit
der rémischen Verweigerung des nihil obstat flir
einen moraltheologischen Lehrstuhl leidvoll er-
fahren miissen — eine machtvolle Demonstrati-
on, wie zutreffend ihre Einschdtzung der her-
kommlichen Lehre der Kirche im Bereich der Se-
xualethik ist.

Norbert Mette, Dortmund

Psychodrama

Christoph Hutter

Psychodrama als

experimentelle Theologie
Rekonstruktion der therapeutischen Philo-
sophie Morenos aus praktisch-theologischer
Perspektive

Miinster-Hamburg-London: Lit-Verlag 2000

brosch., 416 Seiten, EUR-D 30,90 / EUR-A 31,80

Was soll und kann man noch sagen {iber einen
Band, der schon mit zwei solch gewichtigen Préd-
dikaten ankommt? Diese Studie bezeichnet ndm-
lich der eine (psychodramatische) Gutachter als
»eine klare, umfassende und zutreffende Dar-
stellung der therapeutischen Philosophie More-
nos..., wie sie — ich méchte vermuten weltweit
— bisher nicht greifbar war« (Vorwort E Buer)
und — in der Formulierung etwas zuriickhalten-
der, in der Sache dennoch deutlich — stelle nach
Meinung des anderen (theologischen Doktorva-
ters) diese Miinsteraner Dissertation »fiir die
Praktische Theologie in zweifacher Hinsicht eine
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auBergewdhnliche Bereicherung dar: als inter-
disziplindres Modell-Projekt und als Pastoralpsy-
chologischer Forschungsbeitrag« (Nachwort H.
Steinkamp). Man kénnte nun nur noch versu-
chen, dies entweder zu widerlegen — oder im
Fall des Scheiterns umso eindriicklicher zu be-
stétigen. Zu einem solchen Vorhaben ist hier we-
der Anlass noch Raum.

Einig sind sich beide Gutachter auch in der
Bedeutung der Theologie fiir diese Studie und
ihre spezifische Leistung: ndmlich im Nachweis,
»dass der Schliissel zur Schatzkammer [Morenos
Werk] ein religioser ist. Dies konnte wohl nur ein
Theologe leisten« (Buer), oder anders gesagt:
»die Rekonstruktion der therapeutischen Philo-
sophie Morenos wird erst aus praktisch-theolo-
gischer Perspektive {iberhaupt moglich« (Stein-
kamp). Dies ist fiir Fachwissenschaftler aus Sicht
der Praktischen Theologie wie des Psychodrama
in der Tat eine Herausforderung und wichtige
Klérung — und ist zugleich eine offensichtlich
fruchtbare Variante gegenseitiger Akzeptanz und
Férderung im Verhéltnis von Humanwissen-
schaften und Praktischer Theologie.

Hutter exerziert dies auf {iber 400 Seiten
detailliert und arbeitet in erstaunlicher Fiille
Morenos Schriften und Sekundérliteratur dazu
auf—in drei Teilen: Hinfiihrung, Rekonstruktion
der therapeutischen Philosophie Morenos, Skiz-
zen zu einer experimentellen Theologie, wobei
der zweite Teil allein {iber 300 Seiten einnimmit.
Wenn auch nicht jede Skizze sofort eingdngig ist,
so sind die vielen textkommentierenden oder zu-
sammenfassenden Visualisierungen geradezu ein
weiteres Spezifikum des Bandes.

Und was bleibt fiir LeserInnen, die nicht
dem gesamten Gang der Argumentation folgen
wollen oder kénnen? Ein materialreicher Band,
bei dem man auch durch das ausfiihrliche In-
haltsverzeichnis einzelne Abschnitte zur Theorie
und zum Werk J. L. Morenos nachschlagen
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kann: von Hier-und-Jetzt iiber Rollentheorie und
Katharsis bis Soziometrie und Axiodrama. Der
jiidische Arzt aus Ruménien, der in Wien we-
sentliche Impulse aus dem StraBen- und Steg-
reiftheater aufnahm und dann in die USA emi-
grierte, war nicht nur Begriinder des Psychodra-
ma als erster Gruppenpsychotherapieform,
sondern hat vielfache Impulse auch fiir die Sozi-
alpsychologie und Soziologie gegeben (z.B. So-
ziometrie, Action Research — u.a. im Kontakt mit
Kurt Lewin, der allerdings in dieser Studie nicht
weiter vorkommt). Und wie bei manchem Krea-
tiven, zumal mit Sendungsbewusstsein, ist nicht
alles klar geordnet, da ist man fiir eine solch sys-
tematische Aufarbeitung iiberdies dankbar.

Fiir die theologische Theorie und kirchliche
Praxis sei auf den dritten Teil verwiesen. Dort
findet sich u.a. die Grundhypothese wiedet, »Psy-
chodrama sei als christliche Orthopraxie identi-
fizierbar¢ (371) und wesentliche Elemente
christlicher Gemeinde fénden sich in Morenos
Konzept der Gruppe wieder. Auch die Grundges-
ten diakonischen Handelns, Heilen und Teilen,
werden als Grunddimensionen psychodramati-
scher Praxis aufgezeigt. Das bei Moreno zentra-
le Begegnungstheorem wird schlieBlich als Koi-
nonia-Erfahrung in der Gemeinde entfaltet.

Hartmut Heidenreich, Zornheim

Frauen Leben Religion

Edith Franke [ Gisela Matthiae /
Regina Sommer(Hg.)

Frauen Leben Religion

Ein Handbuch empirischer
Forschungsmethoden

Stuttgart: Kohlhammer, 2002

kart., 233 Seiten, EUR-D 25,- / EUR-A 25,80 [ SFr 43,80
Gleich zu Beginn sei beschrieben, was diesen
Band auszeichnet: Dieses Handbuch bietet nicht
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einfach abstrakte Darstellungen und Diskussion
verschiedener Methoden. Vielmehr stellt es Me-
thoden in ihrer Anwendung vor, indem es Beitré-
ge tiber konkrete Forschungsarbeiten versam-
melt: Regina Sommer fiihrte in ihrer Studie zu
Lebensgeschichte und Religion von Frauen bio-
graphisch-narrative Interviews, die sie mit der
Methode der objektiven oder strukturalen Her-
meneutik nach Ulrich Oevermann auswertete;
ebenfalls mittels biographischer Interviews und
objektiver Hermeneutik erforschte Kerstin S6-
derblom die Bedeutung christlicher Religion in
der Lebensgeschichte leshischer Frauen; Gisela
Matthiae untersuchte mit dem Ansatz der Erin-
nerungsarbeit nach Frigga Haug als sprach- und
diskursanalytischem Verfahren befreiende Got-
tesvorstellungen von Frauen; der Religiositdt von
Midchen aus sozialen Unterschichten ging Kris-
tina Augst mit Leitfadeninterviews und qualita-
tiver Inhaltsanalyse nach; Sabine Federmann
kombinierte in ihrer Forschung zu religiés ori-
entierten Frauengruppen bzw. -projekten teil-
nehmende Beobachtung und problemzentrierte
bzw. fokussierte Interviews; Gritt Klinkhammer
arbeitete zur Religiositdt von Musliminnen in
Deutschland, indem sie Leitfadeninterviews
fiihrte und diese mittels qualitativer Inhaltsana-
lyse auswertete; den Zugang zu weiblichen Got-
teshildern in der Religiositét christlich gepragter
Frauen versuchte Edith Franke iiber themen-
zentrierte Auswertung halboffener Leitfadenin-
terviews; Ingrid Lukatis und Petra-Angela Ahrens
schlieflich fiihrten Représentativumfragen zum
geschlechterdifferenzierenden Umgang mit
kirchlich-christlicher Religiositdt durch.
Anhand der vorgestellten Forschungspro-
jekte wird die Verkniipfung von Fragestellung,
Zielgruppe und Methode transparent, Vorteile
und Nachteile der jeweiligen Methoden werden
benannt. Durch das Ineinander der Darstellung
von inhaltlichen Ergebnissen der jeweiligen Stu-
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dien und Fragen aus der Methodendiskussion
wird das in Einfithrungen in die qualitative Sozi-
alforschung formulierte Postulat, in qualitativer
Forschung miisse die Methode dem Untersu-
chungsgegenstand entsprechen, eingeldst.

Die Beitrdge, als deren gemeinsamer Nen-
nerauf inhaltlicher Ebene sich »aktuelle Formen,
Strukturen und Inhalte gelebter Religion von
Frauen (Seite 213) identifizieren lassen, wer-
den zusammengebunden durch ein Vorwort, in
welchem das Anliegen des Buches geschildert
und die einzelnen Beitrdge kurz vorgestellt wer-
den, und einen Schluss, der sowohl {iber die Fra-
ge, worin sich das Feministische derartiger reli-
gionssoziologischer Frauen- und Geschlechter-
forschung manifestiert, restimiert als auch {iber
die in feministischer Soziologie viel diskutierten
methodologischen Fragen nach der Aufhebung
der Spaltung zwischen Forschungssubjekten und
-objekten, nach Nihe und Distanz, Ahnlichkeit
und Differenz zwischen Forscherinnen und Be-
forschten, nach Parteilichkeit, Zielsetzung sowie
unmittelbarem Ertrag fiir die betreffenden Frau-
en und nach dem theoretischen Vorverstdndnis,
mit dem an derartige Forschungen herangegan-
gen wird.

Es ist bereits vielfach angeklungen: Das Be-
sondere dieses Sammelbandes liegt auch darin,
dass Fragen von Religion/Religiositét in Verbin-
dung mit lebensgeschichtlichen Erfahrungen im
Rahmen bestimmter sozialer Bedingungen ei-
nerseits und mit der Geschlechtsidentitét des re-
ligiosen Subjekts andererseits angesprochen wer-
den. Damit wird zum einen der Pluralisierung
von Lebensldufen sowie der Tatsache, dass
»Glaubensinhalte und -formen differenziert und
individuell wahrgenommen und praktiziert wer-
den (Seite 7), Rechnung getragen. Zum anderen
leisten die Herausgeberinnen und Autorinnen
ein iiberaus wertvolles Stiick religionssoziologi-
scher Frauen- und Geschlechterforschung, das
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feministischer Theologie, die von den Erfahrun-
gen von Frauen ausgehen will, Werkzeug zur
Hebung dieser Erfahrungen in die Hand gibt.
Wie die Ergebnisse solcher religionssoziolo-
gischer Forschungen in Theologie einfliefen, wie
empirische Daten {iber die gelebte Religiositit
unterschiedlicher Frauen(gruppen) in feministi-
sche Theologie {ibersetzt werden kénnen, l4sst
dieser Sammelband offen. Dieser Frage nachzu-
gehen wire ein interessantes Projekt — bleibt zu
wiinschen und zu hoffen, dass die Herausgebe-
rinnen und Autorinnen dieses Projekt mit einem
weiteren Sammelband in Angriff nehmen.
Maria Katharina Moser, Wien

DIAKONIA Filmtipp:

Chocolat

UK/USA 2000, 121 Minuten

Regie: Lasse Hallstrom; Drehbuch: Robert Nelson
Jacobs, nach dem Roman »Schokolade, eine himmlische
Verfiihrunge von Joanne Harris; Darstellerlnnen:
Juliette Binoche, Alfred Molina, Johnny Depp,

Judith Dench, Carrie-Anne Moss

Frankreich 1959. Obwohl es eigentlich genauso
gut 1908, 1883, 1814, 1764 ... sein konnte.
Denn im kleinen franzésischen Stidtchen Lans-
quenet-sous-Tannes scheint die Zeit stehen ge-
blieben zu sein. Die Menschen in Lansquenet
Wwissen, was sie erwartet. Sie wissen, was sie zu
tun und zu lassen haben. Sie haben gelernt, bei
allem, was man nicht sehen soll, wegzusehen
und sich iiber enttduschte Hoffnungen nicht zu
beklagen. Uber diese Ordnung der Ruhe wacht
Wwie schon sein Vater und dessen Vater und der
Vater des Vaters seines Vaters vor ihm der
Comte de Reynaud (gespielt von Alfred Molina).
Mit strikter moralischer Autoritit {ibt er das Amt
des Biirgermeisters aus und sorgt — mit will-
fahriger Unterstiitzung des Pfarrers, der gehor-
sam die Weisungen des Comtes erfiillt und all-
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sonntéglich die von selbigem vorgeschriebenen
Sittenpredigten von der Kanzel herunter verliest
— dafiir, dass alles so bleibt wie es ist. Bis eines
Sonntags, als alle Lansqueneterlnnen gerade in
der Kirche sitzen, der Nordwind Vianne (gespielt
von Juliette Binoche) und ihre Tochter Anouk in
das Stddtchen weht ...

Vianne erdffnet gleich gegeniiber der Kirche
eine Chocolaterie — und das ausgerechnet in der
Fastenzeit! Die dort feilgebotenen Kostlichkei-
ten sind siifie Versuchungen, die fiir das verfiih-
rerische Neue und fiir Sinnlichkeit, Genuss und
Lebensfreude stehen. Sie lassen die Menschen,
die den Schritt {iber die Schwelle in Viannes
Reich wagen, und ihre Beziehungen nicht un-
beriinrt: Ein Ehemann nimmt seine Frau Dank
der aphrodisierenden Wirkung der Schokolade,
die ihr Vianne mitgegeben hat, endlich wieder
wahr. Ein alter Junggeselle und eine seit vierzig
Jahren verwitwete Frau finden endlich zueinan-
der. Viannes Vermieterin, Armande (gespielt von
Judith Dench), kniipft die Beziehung zu ihrem
Enkel, die ihre Tochter (gespielt von Carrie-Anne
Moss) unterbinden will, neu. Die gréRte Wand-
lung durchlebt wohl Josephine (gespielt von Lena
Olin): Sie verlasst ihren gewalttitigen Ehemann
Serge und hilft Vianne in der Chocolaterie, bevor
sie am Schluss des Films das Café ihres Ex-Man-
nes {ibernimmt.

Die Chocolaterie und Vianne verkérpern al-
les, was dem Comte de Reynaud zuwider ist und
seinem Moralkodex widerspricht. Und so setzt er
alles daran, seiner Erzfeindin das Leben in Lans-
quenet schwer, ja unméglich zu machen. Die Er-
eignisse iiberschlagen sich, als eine Gruppe von
Zigeunerlnnen an den Ufern des nahe gelegenen
Flusses ihr Quartier aufschligt und Vianne sich
mit einem von ihnen, Roux (gespielt von Johnny
Depp), anfreundet. Der gestrenge Biirgermeister
sieht sich zu einer drastischen Vorgehensweise
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gendtigt und ruft zum Boykott der Immoralitdt
auf. Allerdings meint er seinen Aufruf nicht ganz
so drastisch, wie Serge, der zu einem Lieblings-
projekt des Comtes geworden ist — der Comte
versucht, aus Serge einen gesitteten Mann zu
machen und ihm seine Gewalttétigkeit auszu-
treiben, damit Josephine wieder zu ihm zurtick-
kehrt und ihre Ehe gerettet ist — ihn versteht ...
Was »Chocolat« zu einem sehenswerten
Film macht, ist — neben den schénen Bildern —
die Art und Weise, in welcher der Film Ge-
schichten {iber Beziehungen erzéhlt. In den Be-
ziehungen zwischen den verschiedenen Prota-
gonistinnen manifestiert sich der Widerstreit
zwischen Moral und Sinnlichkeit, zwischen Fest-
halten an Vorgegebenem und der Kraft der Ver-
dnderung, zwischen Leben im Gewohnten und
Offenheit fiir Neues. Beziehungen leben nicht
aus dem Ewig-Selben. Beziehungen werden erst
durch Unterschiedlichkeit lebendig. Diese Ein-
sicht ist in »Chocolat« in ein Bild gekleidet: Der
Blirgermeister stellt eine Einheitsmoral fiir alle
zur Verfligung, Vianne hingegen errét die Lieb-
lingsschokolade der jeweiligen Person. Auch die
paradigmatisch gelungene Beziehung oder die
eine Beziehung, deren Entwicklung geschildert
wird, gibt es in diesem Film nicht. Vielmehr wer-
den viele und unterschiedliche Beziehungen er-
zahlt, erscheint ein Beziehungsgeflecht auf der
Leinwand, das jede und jeden in ihrem/seinem
Verhaltnis zu anderen zeigt und unterschiedliche
Beziehungsformen anspricht: Liebesbeziehun-
gen zwischen Ménnern und Frauen in ihren
vielféltigen Formen, Freundinnenschaft, Mutter-
Tochter-Beziehungen, GroBmutter-Enkel-Bezie-
hung, Biirgermeister-Gemeinde-Verhaltnis, Zu-
gereiste und »Ureinwohnerlnnen«, dominante
Mehrheit und stigmatisierte Minderheit ...
Genauso wie die Unterschiedlichkeit
gehoren auch Veranderungen zu lebendigen Be-
ziehungen. Wie sehr Vianne und ihre Schokola-
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de die Bewohnerlnnen von Lansquenet und ihre
Beziehungen verdndern, wurde oben — zumin-
dest teilweise, alles sei hier nicht verraten —
schon geschildert. Doch ist Vianne nicht die
groBe Heldin, die allen den Weg zum Besseren,
in Richtung Verdnderung ihrer selbst und ihrer
Beziehungen, weist. Lansquenet und seine Be-
wohnerlnnen verdndern letztlich auch Vianne.
Als Vianne, der Intrigen des Comtes miide, das
Weite suchen will und ihre Sachen packt, fragt
Josephine sie: »Glaubst du iiberhaupt an das, was
du mir gesagt hast?« Und stellt — durchaus dop-
peldeutig — fest: »Wenn du weggehst, wird wie-
der alles so, wie es immer wat.« Darauf Vianne:
»Es ist alles so, wie es immer war.« »Fiir mich
nicht«, meint Josephine und verldsst den Raum
— um eine Solidaritdtsaktion vorzubreiten, die
Vianne zum Bleiben bewegen soll. So bricht
schlussendlich auch Vianne mit einer {iberkom-
menen Tradition: mit der vermeintlich unveran-
derbaren Lebensweise, die sie von ihrer Mutter
geerbt hat — dem Von-Ort-zu-Ort-Ziehen.

Und noch ein drittes Lebenselexier fiir Be-
ziehungen nennt der Film: die Selbstbestimmung
tiber das eigene Leben. Dieses Thema spiegelt
sich in der Beziehung zwischen den Bewohner-
Innen von Lansquenet im allgemeinen und be-
sonders in den Figuren der Josephine und der
Armande.

Ja, und das alles wére natiirlich nicht mog-
lich ohne Sinnlichkeit und Lebensfreude, sym-
bolisiert durch jenes Genussmittel, dem der Film
mebhr als seinen Namen verdankt: die Schokola-
de — auch Symbol dafiir, wie wichtig es sein
kann, nicht jeder Versuchung zu widerstehen.

Zu guter Letzt noch ein — praktischer, unter
Umstédnden sogar {iberlebenswichtiger — Ge-
brauchshinweis: »Chocolat« nicht ohne ausrei-
chenden Vorrat an wirklich leckerer Schokolade
in Griffweite anschauen!

Maria Katharina Moser, Wien
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Marie-Louise Gubler

Angesichts von Terror und Krieg
Fiir eine Kultur des Gewaltverzichts

Der 11. September 2001,

der eskalierende Konflikt zwischen
Israel und Paléstina, die alltdgliche
héusliche Gewalt — und die Vision eines
Lebens in Frieden und Gerechtigkeit
als gemeinsamer Schatz der Religionen:
eine Punktation.

@ Vor 20 Jahren griffen Militarflugzeuge und
Raketen den Regierungssitz des gewéhiten chi-
lenischen Présidenten Salvador Allende an. Der
von den USA geschiirte und unterstiitzte Mi-
litdrputsch beendete die chilenische Demokratie
in einem Blutbad. In der letzten Ansprache an
sein Volk sagte Salvador Allende iiber die put-
schenden Militérs: »Sie haben die Gewalt, sie
kdnnen uns unterjochen. Aber die gesellschaftli-
chen Prozesse kann man weder durch Verbre-
chen noch durch Gewalt aufhalten. Die Ge-
schichte gehort uns, es sind die Volker, die sie
schreiben.«! Es war der 11. September 1973.
Als genau 28 Jahre spdter — am 11. Sep-
tember 2001 — zwei entflihrte Verkehrsflugzeu-
ge in die Tiirme des World Trade Centers von
New York und wenig spéter ein drittes in Wash-
ington ins Pentagon rasten, wussten die Passa-
giere, dass sie in wenigen Sekunden sterben und
Tausende ihrer Landsleute mit in den Tod reifen
mussten. In vielen westeuropadischen Stiddten
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lduteten spater die Kirchenglocken als Zeichen
der Betroffenheit und Solidaritdt mit den Opfern.

Der chilenische Schriftsteller Ariel Dorfman
dazu: »Flr mich und Millionen anderer Men-
schen ist Dienstag, der 11. September ein Da-
tum, das fiir Trauer steht — seit diesem Tag im
Jahr 1973, als Chile bei einem Militdrputsch sei-
ne Demokratie verlor ... Das, was ich so tief grei-
fend wiedererkenne, ist die Parallelitdt des
Leidens, die Ahnlichkeit des Schmerzes und die
gleiche Art der Desorientierung ... Die unge-
wohnlichste Verkorperung dieser Parallelen zeigt
sich vielleicht ... in den Bildern von Hunderten
von Familienangehdrigen, die durch die Strafen
New Yorks ziehen, Fotos ihrer Kinder, Eltern,
Ehefrauen, Geliebten hochhalten, um Informa-
tionen fiber ihren Verbleib bitten und wissen
wollen, ob sie lebendig oder tot sind ... Trotz der
unermesslichen Schmerzen und der unzdhlba-
ren Verluste, die der Anschlag hervorgerufen hat,
frage ich mich, ob dieses apokalyptische Verbre-
chen nicht auch eine dieser Gelegenheiten fiir
Wiederherstellung und Selbsterkenntnis dar-
stellt, die sich manchmal den Vélkern bieten ...
Eine mégliche Form, das Trauma zu {iberwin-
den, die Angst zu iiberleben und inmitten der
plétzlichen Unsicherheit weiterzuleben und zu
gedeihen, konnte filir die nordamerikanischen
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Menschen das Eingestdndnis sein, dass ihr Lei-
den weder einmalig noch exklusiv ist, dass sie
durchaus Anschluss haben, wenn sie sich nur in
den tiefsten und weitldufigsten Spiegel zu blicken
getrauen ... den Spiegel der grofen allgemeinen
Menschheit ... Es ist nun die Frage, ob dieses
Mitgefiihl, das der allméchtigsten Nation des Pla-
neten entgegengebracht wird, auch gegenseitig
ist ... Und ob sie mit allen zusammen eine Welt
erschaffen wollen, in der wir nie wieder einen
neuen schrecklichen elften September beklagen
miissen. ¢2

Die vielfiltigen Gesichter
der Gewalt

® Gewalt hat viele Gesichter und scheint
selbstverstandlicher Bestandteil unseres Lebens
zu sein. Taglich werden wir von den Medien mit
Bildern und Berichten von gewalttitigen Aus-
einandersetzungen in aller Welt {iberflutet.
Hinter der kriegerischen Gewalt stecken meist
wirtschaftliche Interessen (Bodenschitze, Erddl,
Drogen u.a.). Militarisch-gewaltsame »Konflikt-
" losungen stiirzen betroffene Vilker in unge-
heures Elend, zerstéren Lebensgrundlagen, ver-
schwenden Ressourcen, zwingen Hunderttau-
sende in die Heimatlosigkeit und richten
unermesslichen Schaden an Leib und Seele von
Menschen an (Kindersoldaten, Folteropfer).
Gewalt kann aber auch ganz leise und all-
téglich geschehen: in der Familie (geschlagene
Kinder und Frauen), am Arbeitsplatz (Mobbing,
Ausbeutung von »illegalen« Arbeitern), auf un-
seren Straflen (Verweigern der Vorfahrt fiir
Schwichere, Verkehrsopfer), in der Natur (Pes-
tizide, Giftmiilldeponien, Monokulturen usw.).
Die Gewaltbereitschaft hat auch in Schulen zu-
genommen und ist fiir die Lehrerschaft zum Pro-
blem geworden, nicht erst seit den Erschiefun-
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gen von Klassenkameraden und Lehrern (Little-
town, Michigan, Erfurt).

Noch immer tabuisiert und als Tradition
verschleiert ist die sexuelle Gewalt in der geni-
talen Verstiimmelung kleiner Madchen (z.B. So-
malia), in den Morden an jungen Frauen aus

nganz leise und alltaglich {(

Griinden der Familienehre oder der Mitgift (In-
dien, Naher Osten) sowie die vom Staat verord-
nete gewaltsame Abtreibung weiblicher Féten in
China (inzwischen fehlen in China und Indien
Tausende von Frauen!). Auch das AusmaB des
Missbrauchs eines Machtgefélles in padophilen
Ubergriffen von Priestern, Sextouristen oder Pro-
duzenten padosexueller Kinderpornographie im
Internet, hat die Offentlichkeit aufgeschreckt.
Die rassistisch begriindete Gewalt der »ethni-
schen Sduberungenc (Jugoslawien, Ruanda, Bu-
rundi, Tibet) ist nur die extreme Form der all-
téglichen Abwehr alles Fremden.

Macht (power) ist nicht identisch mit Ge-
walt (violence), sondern ist eine Moglichkeit
(Méchtigkeit), Situationen zu gestalten. Mit ihr
ist aber auch immer die Gefahr des Machtmiss-
brauchs fiir selbststichtige Zwecke gegeben. Das
Gefiihl von Macht kann zur Lust am Unter-
driicken oder Quélen Schwécherer (Kinder,
Wehrlose, Tiere) verkommen und in repressiver
Gewalt ausarten. Nicht selten begann z.B. die
Présidentschaft eines nachkolonialen Staates mit
hohen ethischen Zielen und endete in einer Dik-
tatur, weil die Machthaber sich mit allen — auch
terroristischen Mitteln — an ihre Macht klam-
merten (Simbabwe, Haiti, Peru u.a.). Dass der
héufige Konsum virtueller Gewalt zur Anwen-
dung realer Gewalt fiihren kann, ist nicht aus-
zuschlieRen.

Der missbrauchten Macht auf der einen Sei-
te entspricht die zunehmende Ohnmacht auf der
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andern Seite. Dem verzweifelten Aufstand der
Unterdriickten und Ausgegrenzten folgt die mi-
litdrische Repression, der Teufelskreis von Terror
und Gegenterror beginnt.

Ungerechte Verteilung der Gditer, Beset-
zungen und Enteignungen, Gier nach Boden-
schdtzen und Ressourcen, Missachtung der
Selbstbestimmung indigener Vélker waren und
sind immer wieder Ursache von gewalttdtigen
Revolten und Kriegen (so z.B. Westsahara, Kon-
g0 u.a.), aber ebenso pauschale Feindbilder aus
Angst, perverse Machtgeliiste aus Frustration,
Rache oder ideologischer Verblendung.

Beispiel Israel/Palistina

® Wenn in den Medien von allen Krisenre-
gionen der Welt vor allem die Eskalation von Ge-
walt und Repression in Israel-Palédstina wahrge-
nommen wird, so deshalb, weil hier das »Heili-
ge Land¢ der drei abrahamitischen Religionen
betroffen ist. Vergessen wird dabei oft, dass die
Wurzeln der Gewalt schon in der Entstehungs-
geschichte des jiidischen Staates nach der Schoa
liegen. Wie der Konflikt um Kaschmir ist auch
dieser Konflikt eine Folge des 2. Weltkrieges, die
uns als unbewdltigte Dekolonialisierung nach
dem Ende des Kalten Krieges einholt.3

Theodor Herzls These: »Ein Land ohne Volk
fiir ein Volk ohne Land« negierte kurzerhand die
Existenz der arabischen Bevilkerung, die aus ih-
rer seit Jahrhunderten bewohnten Heimat ver-
trieben wurde. David Ben Gurion proklamierte
die Staatsgriindung »kraft unseres historischen
und natiirlichen Rechtes«.# Dem von den Nach-
barn bedrohten Kleinstaat wurde von den eu-
ropdischen Landern viel Sympathie entgegenge-
bracht, das Schuldbewusstsein gegeniiber den
europdischen Juden lieB sie das Unrecht an den
von ihrer Heimat vertriebenen Paldstinensern
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und die terroristische Vergangenheit spéterer Pra-
sidenten (Begin, Scharon) groBziigig iibersehen.’

In 50 Jahren und mehreren Kriegen ist der
Kleinstaat zu einer kampferprobten und hoch-
geriisteten Militdirmacht geworden, die unter
dem Schutz der USA und im Schatten der Ereig-

Jeinen gnadenlosen Krieg {(

nisse vom 11. September einen gnadenlosen
Krieg gegen die paldstinensische Bevélkerung
fithrt. Gegen alle UNO-Konventionen und Ver-
einbarungen (Camp David, Oslo) werden illega-
le jiidische Siedlungen errichtet und paldstinen-
sisches Land fiir SiedlerstraBen enteignet. Fiir
Terroranschldge paldstinensischer Extremisten
wird ein ganzes Volk in kleinste Parzellen einge-
sperrt (abgeriegelte Gebiete), ausgehungert (Ar-
beitslosigkeit, Ausgehverbote), gedemditigt
(Schwangere miissen in StraBengrében vor isra-
elischen Soldaten gebéren, weil ihnen der Weg
zum Spital verweigert wird; in Ambulanzen ster-
ben Verletzte; Willkiir bei Grenzkontrollen). Die
Armee zerstOrt nicht nur die Infrastruktur der
entstehenden paldstinensischen Verwaltung,
sondern auch Schulen, Spitéler, Wohnhauser und
zehntausende jahrhundertealte Olivenbdume.
Am Rande der Verelendung und ohne Zu-
kunftsperspektiven wichst die Bereitschaft Ju-
gendlicher, sich radikalen Terrorgruppen anzu-
schlieBen, die sich in Selbstmordattentaten mit-
ten in belebten Stddten in die Luft sprengen und

WLogik von Anschlag
und Gegenschlag

Angst und Schrecken in der israelischen Gesell-
schaft auslésen. Die Logik von Anschlag und mi-
litdrischem Gegenschlag zerstdrt nicht nur den
Lebensraum und die Wirtschaft in den seit 1967
volkerrechtswidrig besetzten Gebieten, sondern

Marie-Louise Gubler / Angesichts von Terror und Krieg 307



auch die ethischen Werte der — in einem »kol-
lektiven Autismus« (Paul Rosenkranz) — geldhm-
ten israelischen Gesellschaft.

Besonders fatal ist, dass oft nicht unter-
schieden wird zwischen dem israelischen Staat,
der Macht hat, Macht missbrauchen kann und
darum kritisiert werden muss, und den Juden in
aller Welt. Diese Vermischung fiihrt zu einer
Uberempfindlichkeit gegen jede Kritik an Israel
auf der einen und zu einem wachsenden Anti-
semitismus auf der andern Seite.

Der Umgang mit der Gewalt

® Wie unterschiedlich mit der Erfahrung von
Gewalt umgegangen wird, zeigen drei Beispiele:

1) Dem 11. September folgten die markigen
Worte des US-Présidenten von »Schurkenstaa-
ten« und der »Achse des Bésen«, vom »Krieg der
Guten gegen die Bésen«. In der mit héchster Pri-
oritdt deklarierten militdrischen Terrorbek&mp-
fung miisse sich die zivilisierte Welt den USA
anschliefen. Gleichzeitig wurden in Touristen-
stddten der USA die internationalen Fahnen an
Hotels durch einen Wald amerikanischer ersetzt,
jede Kritik am Handeln des Présidenten galt als
Verrat, plotzlich erfuhr sich eine sichere Gesell-
schaft als verletzbar, kapselte sich in nationalisti-
scher Igelstellung ab und fragte konsterniert:
Warum hassen sie uns?

Mit der militdrischen Terrorbekdmpfung
wurde der Krieg in Afghanistan und die AuBer-
kraftsetzung elementarster Menschenrechte bei
Gefangenen gerechtfertigt. Wie in der Bericht-
erstattung beim Golfkrieg (vor 10 Jahren) wurde
ausgeblendet, was diese » Terrorbekdmpfung« am
Boden und in den Seelen der Soldaten anrichte-
te und welche Abstriche im sozialen Bereich
durch die aufgestockten Militdrausgaben ge-
macht werden miissen. Fast jeder amerikanische
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Président hat seinen Krieg gefiihrt — aber bisher
weit weg von zu Hause.

2) Einen andern Umgang mit der tdglichen
Gewalt zeigt die paldstinensische Friedensakti-
vistin Sumaya Farhat-Naser, Professorin an der
Universitét von Bir Seit. Sie berichtet von der
Willkiir an einem Checkpoint: »Ein junger Mann
konnte sich nicht beherrschen und gab dem Sol-
daten mit der Hand einen StoR. Wiitend richte-
te dieser sein Gewehr auf die Brust des Mannes.
»Schie doch! Ich habe nichts zu verliereng,
schrie dieser. Ich trat dazwischen, so dass das Ge-
wehr nun auf mich zielte. Der Soldat briillte
mich an: yGeh weg, was mischt du dich ein!¢ Ich
sagte: yIch mdchte dich schiitzen! Du hast ein
Gewehr, doch ich spiire deine Angst. Du konn-
test mein Sohn sein, ich méchte nicht, dass du
zum Mérder wirst!¢ Ein anderer Soldat, der dies
gehdrt hatte, holte seinen Kameraden weg, »Dan-
kel sagte ich. »Wir leiden alle gleichermalen un-
ter der Situation.« Der Soldat sagte: yIch bin aus

ydie Angst der Besatzer {

Holon in Israel und am liebsten wére ich dort.¢
—Dann geh nach Hause, weigere dich, hier
Dienst zu tun!¢ entgegnete ich ihm. »Es ist
schrecklich fiir dich, es macht dich kaputt.c Er
nickte.«6 Zusammen mit israelischen Friedens-
frauen arbeitet sie unabldssig daran, Briicken zu
schlagen, zu informieren, was das Leben unter
Besetzung bedeutet (woriiber die israelischen
Medien schweigen), versucht die Angst der Be-
satzer zu verstehen und ihren Leuten zu ver-
mitteln.

3) Beim Trauergottesdienst fiir die am 27.
September 2001 von einem frustrierten Amok-
schiitzen erschossenen Parlamentarier und Re-
gierungsmitglieder der Kleinstadt Zug (Zentral-
schweiz)” wurde im Vorfeld die Frage heftig dis-
kutiert, ob neben den Gedenkkerzen fiir die 14
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Opfer auch eine fiir den ebenfalls toten Mérder
entziindet werden solle. Die Gefiihle der Wut
und Trauer der Angehorigen respektieren oder
ein Zeichen der Vergebung setzen? Aber: Konn-
te der Ortshischof iiberhaupt ein solches setzen
und nicht vielmehr die Betroffenen? Die 14 Ker-
zen wurden entziindet und auf den Altar gestellt.
Die 15. Kerze dem Dekan {ibergeben, damit er
sie spater entziinde — wenn fiir die Angehé&rigen
der Opfer die Zeit gekommen sei zu vergeben.

Fiir eine Kultur des Gewalt-
verzichtes und des Friedens

® Aufderachten Vollversammlung in Harare,
Simbabwe, rief der Okumenische Rat der Kir-
chen fiir die Jahre 2001-2010 die Dekade zur
Uberwindung von Gewalt (DOV) ins Leben. Sie
will auf eine Kultur des Friedens fiir alle Men-
schen, egal welchen Bekenntnisses oder welcher
Religion, hinarbeiten und den Beitrag der Kir-
chen dafiir deutlich machen. Als Ziele der De-
kade nennt die Vollversammlung: die ganzheit-
liche Auseinandersetzung mit der direkten und
strukturellen Gewalt zu Hause, in Gemeinschaf-
ten und auf internationaler Ebene. Sie fordert die
Kirchen auf, die Logik und Austibung der Gewalt
zu {iberwinden, auf jede theologische Rechtfer-
tigung von Gewalt zu verzichten und eine Spiri-
tualitdt von Versbhnung und aktiver Gewaltlo-
sigkeit zu bekraftigen. Statt Herrschaft und Kon-
kurrenz soll Zusammenarbeit und Gemeinschaft
ein neues Sicherheitsversténdnis schaffen. Dabei
sollen die Kirchen von der Spiritualitit Anders-
gléubiger lernen und sich mit dem Missbrauch
religitser und ethnischer Identitdt in pluralisti-
schen Gesellschaften auseinandersetzen. Gegen
die zunehmende Militarisierung der Welt und
die Verbreitung von Waffen meldet der Oku-
menische Rat Protest an.®
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Im Schatten der Anschldge vom 11. Sep-
tember 2001 und des immer blutigeren Konflik-
tes in Israel-Paldstina kamen am 21./22. Januar
2002 fiihrende Vertreter der drei monotheisti-
schen Religionen im &gyptischen Alexandria zu-
sammen. [n der »Ersten Erkldrung von Alexand-
rien¢ fordern die Religionsvertreter nicht nur ein
Ende der Gewalt und des BlutvergieRens, son-
dern richten sich gegen jede Indienstnahme der
Religion dafiir: »Nach den Traditionen unseres
Glaubens bedeutet das Téten Unschuldiger im
Namen Gottes eine Entweihung Seines Heiligen
Namens und eine Diffamierung der Religion in
dieser Welt ... Wir streben danach, eine Atmo-
sphire zu schaffen, in der die jetzigen und kiinf-

»Entweihung Seines
Heiligen Namens

tigen Generationen in gegenseitigem Respekt
und Vertrauen zusammen leben kénnen. Wir ru-
fen alle dazu auf, von Hass und D&monisierung
abzusehen und die kiinftigen Generationen ent-
sprechend zu erziehen.«® Auch wenn die Er-
klarung von den Konfliktparteien als politisch un-
wirksam Kkritisiert wurde, ist sie doch ein Zeichen
daffir, dass sich die Religionsvertreter ihrer ge-
meinsamen Verantwortung bewusst sind.

Erneut ergriff Papst Johannes Paul II. die In-
itiative flir das Friedensgebet von Assisi am 24.
Januar 2002. Vor den Augen der Weltdffentlich-
keit sollte es zum Zeichen gegen jeden religio-
sen Fundamentalismus werden, der im Namen
Gottes zu toten vorgibt. In der gemeinsamen Er-
klarung verpflichten sich die verschiedenen Re-
ligionen gegen Gewalt und Terror fiir eine Kul-
tur des Friedens einzustehen:

»Wir, Angehdrige von unterschiedlichen re-
ligisen Traditionen, werden nicht miide zu ver-
kiinden, dass Friede und Gerechtigkeit nicht
voneinander zu trennen sind und dass Friede in
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Gerechtigkeit der einzige Weg ist, auf dem die
Menschheit in eine hoffnungsvolle Zukunft ge-
hen kann. Wir sind davon iiberzeugt, dass in ei-
ner Welt mit immer offeneren Grenzen und im-
mer kiirzeren Entfernungen, in der die Bezie-
hungen durch ein dichtes Kommunikationsnetz

immer leichter werden, Sicherheit, Freiheit und
Frieden nicht durch Gewalt, sondern nur durch
gegenseitiges Vertrauen gesichert werden kon-
nen. Moge Gott unsere Vorschldge segnen und
der Welt Gerechtigkeit und Frieden schen-
ken.¢!©

1 Salvador Allende, zit.

in: Wendekreis 6/2002,
Immensee CH, 107. Jg., 26.
2 Ebd. 28.

3 Sowohl! Kaschmir als auch
Paldstina gehdrten zu den

britischen Mandatsgebieten.

4 H. H. Ben-Sasson (Hg),
Geschichte des jiidischen
Volkes 3, Miinchen 1980,
414,

5 Ebd. 402-416; vgl. auch
den Libanonkrieg, den
Scharon fiihrte.

6 Sumaya Farhat-Naser,
Verwurzelt im Land

der Olivenbdume,

Basel 2002, 30f.

7 Ganz in der Nihe der
Ereignisse vom 11. Sep-
tember ging die Meldung
durch die Weltpresse und

wurde als neue Dimension
des Terrors wahrgenommen.
Ahnliches war in Armenien
1999 geschehen - es wurde
bislang als undenkbar fiir
sichere westeuropdische

Parlamentsarbeit betrachtet.

& Dekade zur Uberwindung
von Gewalt (DOV),
Okumenischer Rat der
Kirchen 2000.

9 Der Text der ganzen
Erkldrung von Alexandrien
in: FrRu NF 3/2002, 168f;
ebenso der Friedensappell
in der GruBbotschaft von
Papst Johannes Paul Il.
(13. Marz 2002)

10 Aus: Osservatore
Romano, Wochenausgabe
in deutscher Sprache, 1.
Februar 2002, 9.
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Udo Schmailzle

~»lch schlage, also bin ich.«
Theologische Wurzelbehandlung des Gewaltproblems

Wenn die Forschung zeigt, dass gewalt-
tatiges Verhalten gelernt wird, lohnt es
sich, auch nach den Ursachen fiir den
Frieden zu fragen. Inmitten ihrer Ge-
waltgeschichte hat die Kirche mit dem
Blick auf den Gott der Liebe der »eiskal-
ten Leere« eine Alternative zu bieten.

@ Im Herbst 1992 retteten Polizeibeamte Asy-
lantenfrauen vor der Vergewaltigung durch
Rechtsradikale. Diese Meldung ging um die Welt
und war in aller Munde. Eine Religionslehrerin
erlebte, wie in der 9. Hauptschulklasse ein Bur-
sche damals das Verhalten der Rechtsradikalen
im Unterricht rechtfertigte: »Das ist richtig sol«
Beim Nachfragen erlduterte er: »Die Manner der
Frauen sollen durch die Vergewaltigung ge-
demiitigt werden!« Der junge Mann war 15 Jah-
re alt.

Der Dialog zwischen der Lehrerin und
ihrem Schiiler im Religionsunterricht entschliis-
selt das geheime Lernprogramm, das bis dato im
diffusen Medien- und Literaturspektakel lguft:
Wer zur Gewalt greift, wird wahrgenommen!
Der Schiiler hat dieses Programm begriffen und
geht zur Lehrerin mit ihrem »sozialen Ge-
schwalle¢ auf Konfrontationskurs. Begriffen ha-
ben es auch die potentiellen Opfer. Die Angst vor
Gewalt treibt Alte und Behinderte immer stér-

DIAKONIA 33 (2002)

ker in das soziale Abseits. Die Bereitschaft zur
Gegengewalt wichst, verstarkt durch ein politi-
sches Antiterrorismusprogramm, das Menschen,
Linder und Ideologien démonisiert, ein Pro-
gramm, das uns glauben machen will, mit Waf-
fengewalt die Wurzeln des Bbsen ausrotten zu
kénnen. Hier stellt sich die Frage, was wir bis
heute als Kirchenleute, Wissenschaftler, Politiker
und Journalisten von diesem geheimen Lernpro-
gramm im ycircle of violence¢ begriffen haben.
Wird dieser Teufelskreis der Gewalt nicht durch-
brochen, weil alle — mehr als wir vermuten — da-
von leben?

Bagatellisierung
und Verschleierung

® Die Ereignisse in Erfurt haben erneut be-
stétigt, dass sich Politik und Wissenschaft nur un-
ter dem Druck erlebter Opfer der Gewalt stel-
len. Das Gewaltproblem wurde lange Zeit baga-
tellisiert und verdréngt. Kirchenleitungen,
Behorden und Schulleitungen sind eher zuriick-
haltend, wenn es darum geht, offen iiber die Ge-
waltprobleme in Schule und Gesellschaft oder
iiber sexuellen Missbrauch im Raum der Kirche
zu sprechen.
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Die Verschleierung der Gewalt beginnt in
der Familie. In zwei Dritteln der Flle von so ge-
nannter »héuslicher Gewalt« muss nach den An-
gaben des Bayerischen Landeskriminalamtes die
Polizei wieder ohne Anzeige abriicken, da sich
Opfer und Téter bereits wieder »geeinigt« haben
und oft sogar gegen die Ordnungshiiter tatig wer-
den. Was sich unter dem Tatbestand »héuslicher
Gewalt« jedoch verbirgt, zeigt die Statistik des
»Kriminologischen Forschungsinstituts Nieder-
sachseny, das 1995 eine Untersuchung zu »Op-
fererfahrungen in engen sozialen Beziehungeny
verdffentlichte, die auf einer reprdsentativen
Stichprobe von 5711 Deutschen beruhte:

Die Analyse von Gerichtsbeschliissen, Dich-
tung und Literatur und erst recht die analytisch-
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therapeutische Literatur belegen, dass bis heute
der Téter und nicht das Opfer die Wahrnehmung
bestimmt und dass von der Antike bis in die Ge-
genwart nicht tétungshemmende Bewusstseins-
bildung durch Beschreiben von Affekten wie Be-
dauern, Scham, Mitleid und Trauer, sondern
Aggression, Provokation, Kampf, Tétung und
Schiandung im Mittelpunkt stehen.2 Wo liegen
die Ursachen dafiir, dass Gefiihle wie Mitleid,
Empathie und Scham als Defekte degradiert wer-
den?

Was macht die Menschen
zu dem, was sie sind?

® Zum 10. Jahrestag des Aufstandes im War-
schauer Ghetto entwickelte Bertrand Russel
(1953) ein Forschungsprogramm, das bis heute
Humanwissenschaftler befliigelt und das durch
die Gewaltproblematik neu an Aktualitdt ge-
wonnen hat. »Menschen haben eine aufieror-
dentliche Fdhigkeit zu brutaler Grausamkeit.
Und ich glaube, esist die Pflicht eines jeden den-
kenden Menschen, nicht nur {iber Grausamkeit
entriistet zu sein und den Wunsch zu hegen, die
Téter abzuhalten — das ist natiirlich wesentlich—,
sondern es gibt dariiber hinaus etwas, das man
meiner Meinung nach tun miisste, ndmlich die
Waurzeln der Grausamkeit, die Wurzeln der Ver-
folgung, die Wurzeln des Barbarismus in der
menschlichen Seele aufzuspiiren, dasjenige, das
die Menschen veranlasst, bose zu sein, wo sie
auch ansténdig sein konnten. Dies ist vor allem
ein wissenschaftliches Problem. Die Losung der
Probleme miisste zeigen, was die Menschen zu
dem macht, was sie sind.«

Die Fragen nach den Ursachen der Gewalt
und nach dem Gewaltbegriff durchziehen wie
ein roter Faden die Gewaltliteratur. Spétestens
beim Ringen um das Verstdndnis menschlicher
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Aggressivitit — ob in uns der »Urmensch (S.
Freud) fortlebt und der Mensch &hnlich wie das
Tier auf Aggression und Kampf festgelegt ist oder
ob der Mensch als soziales Wesen auf Kommu-
nikation und Kooperation angelegt ist — wird
deutlich, dass die heutige Erwachsenengenerati-
on einen echten Konsens zu anthropologischen
Grundwerten und Leitideen entweder nie hatte
oder wieder verloren hat und der nachwachsen-
den Generation einen »moralischen Triimmer-
haufen¢3 hinterlgsst.

Bestie oder Gott?

® Erkldrungsmodelle und Analysen von So-
zialwissenschaftlern entstehen nicht im wert-
freien Denklabor. Es stellt sich die Frage nach
den latenten oder manifesten anthropologischen
Leitbildern, die solchen Erklérungsmodellen zu-
grunde liegen.4 Diese Leitbilder vermitteln ethi-
sche Grundorientierungen. Ihnen kommt im Sin-
ne Foucaults® »Stifterfunktion des Subjekts« zu,
ja mehr noch, bei der Konstruktion von sozialer
Wirklichkeit werden die anthropologischen Leit-
bilder und ethischen Grundorientierungen der
Sozialwissenschaften — wiederum im Sinne Fou-
caults — zum »Dispositiv, das soziale Wirklich-
keit definiert. Wenn z.B. Sigmund Freud 1917 in
»ZeitgemaBes tiber Krieg und Tod« den Mythos
vom »Urmenschen« entwickelt, der »in unserem
Unbewussten« mit seinem Aggressionstrieb fort-
lebt, und betont, dass »unser Unbewusstes die
Tétung nicht ausfiihrt¢, dann konfrontiert uns
Gewalt von Kindern und Jugendlichen mit die-
sem »Unbewussten¢ in der Gesellschaft.® Das
mythische Konstrukt des Urmenschen wird
handlungsleitend. Ist die Gewalt von Kindern
und Jugendlichen ein Reflex auf die Gewaltbe-
reitschaft der Erwachsenen? Lebt in der Jugend-
gewalt die Wolfsanthropologie der Moderne auf,
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die wir seit Generationen im Unterbewusstsein
mit uns herumschleppen?

Wertheimers Buch zur »Asthetik der Ge-
walt« betreibt bereits seit der Mitte der 1980er-
Jahre diese »Archdologie des Wissens« im Sinne
von Foucault und zeigt auf, dass wir realpolitisch
und kiinstlerisch in einer Tradition der Gewalt
stehen: yDer literarische Text, das Kunstwerk im

»Sieg als oberste
Handlungsmaxime ¢

Schnittpunkt von Affirmation und Provokation,
spricht am deutlichsten im Moment der Tétung
... Der Akt des Tétens und Getttetwerdens wird
zum Priifstein der Existenz.«” Wertheimer be-
schreibt die neue Wesenswirklichkeit, die den
Menschen zwischen Tier und Gott, zwischen
Bestie und Idol verortet und als oberste Hand-
lungsmaxime von ihm den Sieg erwartet.

Wer tiefer in die Archéologie von Gewalt-
bereitschaft und Aggressionsverhalten eindrin-
gen will, sollte auf die Biicher von Anatol Rapo-
port zuriickgreifen. Sie 6ffnen in der Tat die Au-
gen fiir die »Urspriinge der Gewalt«. In dem
Buch »Frieden: Eine Idee, deren Zeit gekommen
ist« kommt Rapoport zu dem Schluss, dass die
Friedensidee »wahrend mindestens achtund-
zwanzig Jahrhunderten schlief«.?

Die Verdinglichung und Materialisierung
des Menschen zur Ware im Arbeitsprozess, die
Verdrangung von gewaltlosen, an Solidaritét und
am Teilen orientierten Konfliktmodellen, die
Festlegung des Menschen auf den Kampf bei der
Konfliktlgsung, diese sozialdarwinistischen Posi-
tionen bestimmen den Bodensatz unserer Kul-
tur der Gewinner. Die Arbeit am Gewaltverhal-
ten von Kindern und Jugendlichen wird zur Far-
ce, verfehlt die notwendige Wurzelbehandlung
und verkommt zur Symptombehandlung, wenn
dieser fundamentale Wertkonflikt vertuscht
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wird. Dieser Konflikt wird gegenwirtig auf dem
Riicken von Schulen und Familien ausgetragen.
Dabei ist festzustellen, dass sich auch im Bil-
dungsbereich zweckrationale Prinzipien und
Zielvorgaben immer stérker ausbreiten. Die Be-
ziehungen zwischen Lehrern, Schiilern und de-
ren Eltern, ja sogar die Beziehungen im Primar-
bereich der Familie werden zunehmend von den

» Wissen fiir Verkauf und
Wettbewerb erworben {

Prinzipien der ZweckmaRBigkeit, der Funktiona-
litdt und der Verwertbarkeit bestimmt. Lyotard
stellt fiir die Schule resignierend fest, dass Wis-
sen flir Verkauf und Wettbewerb erworben
wird.?

Vielfach endet der Versuch, durch die Ar-
beit an theoretischen Erklarungsmodellen Hand-
lungskonzepte zur Losung des Gewaltproblems
freizulegen, in einer abgehobenen Theoriede-
batte, die aktional versandet. Knauf liefert eine
vorldufige Zusammenfassung von Ergebnissen
dieser Arbeit an Erkldrungsmodellen:
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Knauf betont die Notwendigkeit der Kom-
bination verschiedener Erklarungsmodelle und
kommt zu dem Urteil, dass dieser Vergleich noch
nicht geleistet sei. Dem ist nicht so. Rapoport!!
entwickelt ein Erklirungsmodell, in dem Ag-
gressions- und Frustrationstheorie, ferner die
Theorie des sozialen Lernens und der kognitiven
Dissonanz in Beziehung gesetzt werden. Die
Kombination dieser Erklarungsmodelle aus der
Sozialpsychologie liefert Ansétze zur Entwick-
lung von Handlungskonzepten.

Frieden erzeugt Frieden

® Gewaltist kein Naturprodukt. Der Mensch
muss seine existentiellen [Jberlebensbediirfnis-
se ohne die Instinktsteuerung des Tieres struk-
turieren. Die Verletzung physischer, psychischer
und sozialer Bediirfnisse 6st Frustrationen und
aggressive Ersatzhandlungen aus. Dabei ent-
wickelt jedes menschliche Wesen vom Klein-
kindalter an ein breites Repertoire von Reakti-
onsmdglichkeiten (Mienenspiel, beiRen, kratzen,
schreien ...). Das Ernstnehmen dieser Bediirf-
nisse im Kleinkindalter schafft Vertrauen und
Selbstwertgefiihle. Ihre Verletzung und Ver-
dridngung disponiert zu Misstrauen, Angst und
Aggressivitat. ‘

An diesem Punkt beginnen die Uberlegun-
gen von Johann Galtung,!2 Er kritisiert, dass wir
nur nach den Ursachen von Gewalt und deren
Auswirkungen fragen, aber nicht umgekehrt die
Frage nach den Ursachen des Friedens und des-
sen Folgen stellen. Das Faszinierende an den
Ausfithrungen von Galtung ist auf der einen Sei-
te die schonungslose und erdriickende Be-
schreibung des Gewaltpotenzials und die Tatsa-
che, dass er auf der anderen Seite nicht miide
wird, eine Gegentypologie unter den Stichwor-
ten Frieden und Kooperation zu entwerfen. Die
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Beschreibung des Gewaltpotenzials ist mit den
Begriffen Okozid, Suizid, Homizid, Genozid,
Strukturozid umfassend. »Die Typologie des
Friedens ist genauso umfassend. Negativer Frie-
den ist die Abwesenheit von Gewalt; natirlicher
Frieden ist Kooperation, nicht Kampf zwischen

ywnach den Ursachen des Friedens
und dessen Folgen fragen {

den Arten. Direkter positiver Frieden besteht aus
verbaler und physischer Zuwendung, gut fiir Kor-
per, Geist und Seele; an alle Grundbediirfnisse
gerichtet (Uberleben, Wohlergehen, Freiheit und
Identitdt). Liebe ist der Inbegriff davon, eine Ver-
einigung von Korper, Geist und Seele. Und die In-
tegration von Korper, Geist und Seele bedeutet
inneren Frieden.« Galtung gibt sich jedoch nicht
damit zufrieden, nur eine Typologie des Friedens
zu entwickeln. Sein Blick richtet sich schon auf
eine Friedenstheorie mit entsprechenden Hypo-
thesen: »Gewalt jeglicher Art erzeugt Gewalt jeg-
licher Art. Frieden jeglicher Art erzeugt Frieden
jeglicher Art. Positiver Frieden ist der beste
Schutz gegen Gewalt.«

Die Befunde der Aggressionsforschung wei-
sen darauf hin, dass die wirksamste Methode,
aggressive und gewaltbezogene Verhaltenswei-
sen zu lernen, darin besteht, dass Modellperso-
nen wie Véter, Miitter, Lehrerinnen und Lehrer
ihre Forderungen mit psychischem und physi-
schem Druck bei Kindern und Jugendlichen
durchsetzen. Die Gewaltkommission stellt in
ihrem Endgutachten fest: »Die empirisch nach-
gewiesenen Beziehungen zwischen Gewalter-
fahrung und eigener Gewalttdtigkeit beruhen auf
Lernprozessen ... Ebenso wie Gewalt an gewalt-
titigen Modellen gelernt wird, kann eine ge-
waltlose Konfliktlsung am besten an konse-
quent gewaltlosen Vorbildern gelernt werden.
Sie miissen dem Kind im Elternhaus und in der
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Schule vorgelebt werden. Die Gewaltlosigkeit
der Erziehung ist wesentlicher Bestandteil der
Erziehung zur Gewaltlosigkeit.«!3

Pédagogische Arbeit am Gewaltverhalten
und der Gewaltbereitschaft kann damit in Schu-
le und Familie auf einer soliden empirischen
Grundlagenforschung aufbauen. Hass, Sadismus,
Destruktivitdt und Zerstérungswut sind nicht das
Resultat angeborener Verhaltensweisen, sondern
Ergebnis interaktionsgebundener und entwick-
lungsspezifischer Lernprozesse. Pddagogische Ar-
beit muss bei den Bediirfnissen und Lebenssi-
tuationen ansetzen, die in der Wahrnehmung
von Kindern und Jugendlichen gewaltbelastet
sind und damit »gewaltférdernde Lernprozesse
..., gewaltbegiinstigende Einstellungen und ge-
waltsame Verhaltenstechniken« auslésen.

Udo Rauchfleisch konkretisiert individuell-
lebensgeschichtliche und gesellschaftliche Fak-
toren, die in solchen Lernprozessen wirksam
werden. »Lebensgeschichtliche Ursachen sind
vor allem Bedingungen, die dem Kind Gefiihle
von Leere und Ohnmacht vermitteln, eine At-
mosphédre von Stumpfheit und Freudlosigkeit
schaffen und das Kind innerlich jerfrierenc las-
sen. Die gesellschaftlichen Bedingungen, welche
die Entwicklung des Sadismus férdern, sieht
Fromm vor allem in einer Sozietét, die auf aus-
beuterischer Herrschaft beruht sowie Unabhén-
gigkeit, Integritdt, kritisches Denken und Pro-
duktivitit ihrer Mitglieder hemmt.«!4

Die Kirche
und ihre Gewaltgeschichte

® Die Arbeit mit gefolterten, misshandelten
und verfolgten Menschen zeigt, »dass ihnen ein
Uberleben am ehesten dann gélungen ist, wenn
sie der furchtbaren Sinnlosigkeit der gegen sie
gerichteten Gewalt einen politisch oder religits
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determinierten Sinn, ein yNein¢ entgegenzuset-
zen vermochten. Dies ist eine der wichtigsten
Voraussetzungen dafiir, dass wir {iberhaupt wei-
tere Strategien zur Auseinandersetzung mit dem
Phinomen Gewalt entwickeln kdnnen.«!S Wel-
che Kraft und welches Widerstandspotenzial aus
dem sicher oft missbrauchten christlichen Glau-

WKraft und Widerstandspotenzial {

ben wachsen kénnen, hat sich in den KZs gezeigt
und zeigt sich gegenwirtig in den Basisgemein-
den der Elendsviertel der Dritten Welt. Das Lei-
den und Sterben Jesu enthilt eine andere Bot-
schaft und stiitzt das Programm eines Galtung:
Frieden erzeugt Frieden! Das Programm unseres
christlichen Gottes ist kein Kampfprogramm.!©
Nur miissen wir zur Kenntnis nehmen, dass die
Philosophie eines Thomas Hobbes ihren Wur-
zelgrund in einer Zeit hat, in der sich Christen
verschiedener Konfessionen in endlosen Kriegen
unter Berufung auf den christlichen Glauben und
mit dem Segen ihrer Kirchen die Kdpfe ein-
schlugen und sich gegenseitig eliminierten.
Wolfgang Giegerich hat sich mit der Ge-
waltgeschichte der Kirche beschaftigt. Er ver-
sucht, »die Geschichte der verschiedenen T6-
tungen, Traumen und Briiche« im christlichen
Abendland nachzuzeichnen, an denen die christ-
liche Religion immer beteiligt war. »Man pflegt
die Hexenverbrennungen heute moralisch zu
verdammen, schreibt er und lehnt dieses Urteil,
das von einem »externen Standpunkt« aus
denkt, fiir den Psychologen ab. Mit analytischer
Tiefenschérfe stellt er fest, »dass die Existenz der
heutigen Psychologie sich unter anderem auch
dem t&tenden Tun der Inquisitoren verdankt ...
Die T6tung der Hexen war nicht einfach ein Tun
an gleichgiiltigen anderen draufien, sie war, in-
dem sie dies auch war, zugleich ein Tun am ei-
genen hichsten Wert, am Selbst, an der Seele. In
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den Hexen hat sich die Seele als die heidnische,
die sie war, selbst ausgemerzt.«17 Giegerich stellt
sich den historischen Fakten dieser Gewaltakte
und sucht ihre Bedeutung fiir die Sinnkonstruk-
tion der Gegenwart. Es lohnt sich weiter zu den-
ken. Die Psychologie verdankt ihre Existenz im
eigentlichen Sinn nicht den Hexenprozessen,
sondern einer Kirche, die mit ihrem damaligen
Selbstverstandnis und ihrer Theologie diese Ge-
waltexzesse erst moglich gemacht hat. Ohne die
Inquisition wéren in dieser Weise keine Hexen
und Ketzer verbrannt worden.

Wir kénnen diesen Gedanken Giegerichs
auf andere Bereiche {ibertragen und miissen
dann feststellen, dass sich nicht nur die Psycho-
logie mit ihrem Verstdndnis der Seele diesen Ge-
waltexzessen verdankt, sondern das gesamte
Projekt der Moderne, in dem auf der Grundlage

wDas Projekt der Moderne wurzelt in
religids begriindeten Gewaltakten. ({

religionskritischer Postulate Miindigkeit immer
gegen die faktische Entmiindigung durch die Kir-
che eingefordert wurde, in diesen religids be-
griindeten Gewaltakten wurzelt. Die Geschich-
te der Hexenverbrennungen holt damit nicht nur
die Psychologie, sondern noch viel stirker uns
als Christinnen und Christen ein. Erst das Zwei-
te Vatikanum hat im Dekret {iber die Religions-
freiheit mit dem Axiom gebrochen, das in allen
Jahrhunderten zur Legitimation religidser Ge-
walt zitiert wurde: Die Wahrheit hat alle Rech-
te! Der Irrtum hat kein Recht!

Unser Beitrag in der Kirche zur Gewaltpro-
blematik beginnt damit, dass wir uns der eige-
nen Gewaltgeschichte stellen. Der Griff zur Ge-
walt hat dazu gefiihrt, dass die Kirche mit der
Totung von Menschen ihr eigenes Gottesbild
verleugnet und zerstort hat, némlich den Gott,
der sich im Leiden, Sterben und der Auferste-
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hung seines Sohnes zur Gewaltlosigkeit bekann-
te und dessen Wesen im Neuen Testament dann
von seiner Selbst- und Gewaltlosigkeit her be-
stimmt wurde. »Daran haben wir die Liebe er-
kannt, dass ER sein Leben fiir uns hingegeben
hat.« (1 Jo 3,16)

Dieses Reden vom Gott der Liebe und der
Versohnung, der zwar immer noch verbal be-
zeugt, aber aktional mit dem Scheiterhaufen ver-
leugnet wurde, hat wohl am meisten unter den
todlichen Doppelbotschaften der Kirche gelitten
und tut dies bis auf den heutigen Tag. Wer sich
schon einmal mit dem Bericht von Bartolomé de
Las Casas an Karl V. im Jahr 1552 zu den Greu-
eltaten der christlichen Eroberer in der Neuen
Welt (»12 Millionen Tote, Mé&nner, Weiber und
Kinder«) beschéftigt hat!®, wundert sich nicht
mehr, dass die Nachkommen der Indianer, die
heute ihre eigene Geschichte zu erforschen be-
ginnen, Papst Johannes Paul II. bei der 500-Jahr-
Feier die Bibel zurlickgegeben haben.

Gotzenddmmerung

@ Solche in der Religion wurzelnden Gewalt-
akte sind damit eine der Ursachen dafiir, dass
Gott in der Moderne nicht mehr gedacht, Reli-
gion unter Verdacht gestellt wurde und die Vor-
denker zum Projekt der Moderne ihre religitsen
Wurzeln gekappt und den Tod Gottes angesagt
haben. Der Gottesverlust der Moderne blieb
nicht ohne Folgen. Mit diesem Verlust begann
eine Gotzenddmmerung, die heute mehr und
mehr durchschaut und beschrieben wird, inter-
essanterweise weniger in der Theologie, sondern
mehr in Dichtung und Literatur. Einen Markstein
in dieser Literatur zur Gétzenddmmerung stellt
die Rede von Martin Walser bei der Verleihung
des Biichnerpreises 1981 dar. Er greift die Frage
Biichners auf: Woran stirbt Gott? Fiir Walser sind
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wir zum »Daumenlutscher« geworden!®: »Der
die Welt beschimpfende Daumenlutscher ist un-
ser Muster. Dem Daumenlutscher stirbt ein Gott.
Erist sein eigener Gott. Nicht die Leere der Gott-
losigkeit ist sein Horror, sondern der Néchste,
der Nebenmensch. Wie er sich selber Gott ist,
so ist ihm der Nebenmensch die Holle.«

Koénnte es sein, dass die Moderne mit dem
Verlust von Religion und Gottesdenken den an-
deren, das Du, den Nédchsten verloren hat?
Konnte es sein, dass die grofte Gefdhrdung ge-
genwdrtig vom Menschen ausgeht, der sich
selbst zum »Gott« macht und damit zur Quelle
von neuer Gewalt und neuem Leid?

Die Siegermythologien eines Hobbes und
Nietzsche sind Gétzenmythologien. Wertheimer
hat sie in der Literatur entlarvt und Walser als Li-
terat in ihren konkreten Auswirkungen be-

nSiegermythologien sind
Gdtzenmythologien.

schrieben. Die Untersuchungen zum Gewalt-
verhalten zeigen {iberdeutlich, dass die perverse
Faszination, die von Gewalt- und T6tungsakten
ausgeht, sich aus dem Macht- und Siegesrausch
speist: Ich habe Gewalt {iber dich! Ich bin stdr-
ker als du! Identitdt und Selbstwertgefiihl resul-
tieren aus dem Kampf und miissen in immer neu-
en Siegen bestétigt werden. Es ist deshalb nicht
verwunderlich, wenn heute von jugendlichen
Gewalttdtern zu horen ist: »Ich schlage, also bin
ich!« und Philosophen résonieren: »Ich hasse,
also bin ichl«

Der Hass verselbsténdigt sich. Wenn wir
der Diagnose von Hans-Magnus Enzensberger
folgen, sind serbische Heckenschiitzen, franzo-
sische Vorstadt-Desperados, marodierende Skin-
heads und wild um sich schieBende Schiiler erst
die Protagonisten eines latenten Gewaltpotenzi-
als, das sich aus einem irrationalen Hass speist
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und die Zerstorung von Menschen und Sachen
nicht mehr von der eigenen Selbstzerstdrung un-
terscheiden kann. »Die K&mpfer wissen sehr
wohl, dass sie nur verlieren kdnnen, dass es kei-
nen Sieg gibt. Sie tun alles, was in ihrer Macht
steht, um ihre Lage bis ins Extrem zu verschar-
fen. Sie wollen nicht nur die anderen, auch sich
selber in den jletzten Dreck¢ verwandeln.«20

»Wer nicht liebt,
bleibt im Tod« (1 Jo 3,14)

® Wenn die These stimmt, dass das gegen-
wartig erlebte Gewaltpotenzial im Gottes- und
Religionsverlust der Moderne Wurzeln hat, dann
verbindet sich mit dieser These eine zweite: Die
Wiederentdeckung des Glaubens an den Gott,
den Jesus Vater nennt, schiitzt den Menschen
vor sich selbst und schiitzt die Menschen vor-
einander. Der Mensch, der sich von Gott geliebt
weil und nicht, um mit Giegerich zu sprechen,
»in die eiskalte Leere«?! eines entgotterten Him-
mels schaut, findet zu sich selber und zum an-
deren zuriick und wird féhig, den Hass, der aus
ihm selbst kommt und der ihm von aufen ent-
gegenschldgt, zu iberwinden. Die Geschichte
des Christentums zeigt, dass immer dann dieser
verfluchte Teufelskreis der Gewalt durchbrochen
wird, wenn Einzelne, Gruppen und erst recht
eine ganze Institution sich in den Dienst dieses
liebenden Gottes stellen, indem sie auf Gewalt
verzichten. Dies begann am Schandpfahl des
Kreuzes, setzte sich in den Christenverfolgun-
gen fort, lieB einen Franz v. Assisi durch Kreuz-
zugsheere hindurch bis zum Sultan vordringen
und brachte auf den Philippinen und in der ehe-
maligen DDR Panzer zum Stehen. Der Gott, zu
dem Jesus »Vater« gesagt hat und an den wir als
Christinnen und Christen glauben, muss nicht
mehr totgesagt werden, wenn in der Kirche, in
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Gemeinden, Orden und Familien wieder ge-
waltfrei gelebt wird.

Fiir Rauchfleisch ist dies die Grundlage fiir
das Widerstandspotenzial des Christentums. Gie-
gerich kann vermutlich dieser Utopie nicht fol-
gen: »Wenn der noch gegenstindlich, als Ge-
geniiber vorgestellte hochste Gott ganz ver-
dampft ist, ... blickt man in eiskalte Leere. Die
ganze Welt ist entgbttert und ordinér geworden.«
Vor solchen Aussagen wird Theologie nicht ka-
pitulieren. Bei christlichen Mystikern ist der
»Blick in die eiskalte Leere« schon immer Grund-
erfahrung fiir eine neue Gottesgeburt gewesen.
Dem Blick in die »eiskalte Leere« hat der christ-
liche Glaube den Gott entgegenzusetzen, den
Luther einmal als »Backofen von Liebe« be-
schrieben hat, den Gott, der in der mystischen
Erfahrung jegliche Rationalitét sprengt. Das Sich-
Einlassen auf ihn wird zum »totalen Ereignis¢
schlechthin. Wie lange werden die christlichen
Kirchen und Theologien noch brauchen, bis sie
wieder in Kult und Liturgie die menschliche
Sehnsucht nach Ekstase, nach diesem »totalen
Ereignis«, nach der — im Sinne Freuds — ozeani-
schen Entgrenzung und Verschmelzung mit dem

Y Sehnsucht nach Ekstase

Absoluten erahnen lassen und feiern? ZilleBen
trdumt davon, dass Religion dies leisten kann:
»Die Sehnsucht nach dem Totalen ist mensch-
lich. Wohin mit dieser Gewaltfaszination der
Sterblichen? Wo kann das Tabu des Totalen so
iibertreten werden, dass das soziale Leben nicht
zerstort, sondern bestatigt, ggf. verdndert wird?
Es bedarf ... [der] Orte der Unterbrechung des
Alltags, Orte der Unterbrechung der Rationalitét,
nicht ihrer Aufhebung (ihrer Suspendierung).«22

Das Widerstandspotential der Religion um-
fasst mehr als das ethische Postulat: »Du kannst!
Denn du sollst!« Der Glaube sagt uns: »Du lebst,
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wenn du liebst!« Menschen, die nicht mehr lie-
ben kénnen, sind nach dem Autor des 1. Johan-
nesbriefes schon tot (1 Jo 3,14). Was bleibt fiir sie
mehr als zu sagen: Ich schlage, also bin ich!

In dem Theaterstiick »Das Unergriindliche«
lasst Gabriel Marcel Edith, die ihren Geliebten
verloren hat, sagen: »Die einzige Religion, die
fiir mich in Frage kommt, ist die Religion, die uns
in eine andere Welt einfiihrt, in der die armseli-
gen Schranken, die die Wesen aus Fleisch und
Blut trennen, in Liebe und Barmherzigkeit ver-
schwinden.«23

Zu allen Zeiten haben Menschen mit dieser
Sehnsucht und diesem Glauben im Herzen Ge-

waltmenschen und Gewaltregime in Religion,
Kirche und Welt {iberlebt. Das wird auch in Zu-
kunft so bleiben. Dies ist selbst der eingangs er-
wihnten Religionslehrerin mit ihren gewaltver-
herrlichenden Skinheads in der Klasse gelungen.
Sie ist nicht zum Direktor der Schule gelaufen, es
gab keine Eintrdge in das Klassenbuch! Sie hat
auf Sanktionen verzichtet, dafiir jedoch mit den
jungen Mannern gesprochen und ihre Klasse, die
in der Mehrheit anders dachte, zum Sprechen
gebracht. Zwei aus dieser Gruppe haben sich
spéter an einer Anti-Gewalt-Demo in ihrer Stadt
beteiligt. Wie sagt Galtung: » Gewalt erzeugt Ge-
walt! Frieden schafft Frieden.«
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Gottfried Vanoni SVD

‘Gott als oberste und letzte Gewalt
Abwdgungen aus bibeltheologischer Sicht

Ist der biblische Gott gewalttdtig?

Statt einer glatten Antwort

folgt ein Plddoyer fiir einen Blick

auf die ganze biblische Tradition,

fiir die Bereitschaft Spannungen
auszuhalten und fiir die gldubige
Einsicht in die fundamentale
Asymmetrie zwischen Gott und Mensch
— gerade in der Frage der Gewalt.

@ Esistnoch kein Vierteljahrhundert her, dass
die Bibelwissenschaft wahrgenommen hat, wie
gewaltbesetzt die Sprache der Bibel ist.! Nicht
nur die biblische Geschichte ist voller Gewalt,
auch der biblische Gott besitzt gewalttdtige Ziige.
Die Frage verstummt nicht mehr, wie damit um-
zugehen sei. Je mehr die ganze Breite der Pro-
blematik bewusst wird, desto differenzierter fal-
len die Antworten aus. Und da entsteht auch das
praktische Problem. Simple Lésungen sprechen
sich leichter herum und lassen sich leichter in
die Praxis umsetzen. Doch allzu schnell wird das
Kind mit dem Bade ausgeschiittet. Wer die Bibel
verstehen will, muss sich um das Ganze der
Schrift miihen, muss Spannungen aushalten. Ich
kann unmoglich auf alles eingehen, was die Fra-
gestellung dieses Heftes in mir ausgeldst hat. Ich
versuche zu skizzieren, wie ich mit den Span-
nungen umgehe.
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Spannungen aushalten

® Ich setze bei einem bekannten Text ein,
dem Lied Marias: »Er hat grofie Dinge an mir ge-
tan, der da méchtig ist ... Er hat Gewalt geiibt
mit seinem Arm ... Er hat die Gewaltigen abge-
setzt von ihren Stiihlen« (Lk 1,49-52). Mag sein,
dass erst die Verfremdung durch Luthers Uber-
setzung die Gewnaltseite des Magnificat hervor-
treten ldsst. Christenmenschen sehen solche For-
mulierungen eher nur im Alten Testament ange-
siedelt. Tatsdchlich zitiert Maria aus dem
Psalmenbuch: »Gott, du beherrschst die
Empd&rung des Meeres; wenn seine Wogen to-
ben — du gléttest sie. Rahab hast du durchbohrt
und zertreten, deine Feinde zerstreut mit star-
kem Armg (Ps 89,10-11). Der Zusammenhang
zeigt, dass Maria in mythologischer Sprache von
der Schopfung redet. Der Schépfergott hilt die
chaotische Urflut in Schach und besiegt Rahab
(»das Ungestiim«). Der Psalmdichter kann Gott-
es Sieg {iber das Chaos auch anders besingen:
»Im Meer ziehen die Schiffe dahin, auch der Le-
viatan, den du geformt hast, um mit ihm zu spie-
len¢ (Ps 104,26).

Wer sich um die Einheit der ganzen Bibel
miiht, wird davor bewahrt, sich Gott nach eige-
nen Vorlieben vorzustellen. Wer seine Gottes-
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vorstellung an der ganzen Bibel ausrichtet, lernt
Spannungen auszuhalten. Wiisste die Bibel nur
von einem Leviatan, den Gott sich als Spielzeug
geschaffen hat, bestiinde dann nicht die Gefahr
der Verniedlichung des Bdsen? Und wiisste die
Bibel nur von einem Leviatan, dem Gott die Kp-
fe zermalmt (Ps 74,14; Jes 27,1), diirften wir

Wdie Z&hmung
der Unterdriicker {(

dann auf eine Bekehrung der Unverbesserlichen
hoffen? Beides ist zugelassen: die Hoffnung der
Unterdriickten auf Gottes ygewaltigen Arm« und
die Hoffnung darauf, dass Gott die Zdhmung der
Unterdriicker gelingt. Die christliche Tradition
hélt beide Hoffnungen wach: Sie kennt den
Drachentéter Georg und weil von Margareta,
dass sie den Drachen mit ihrem Giirtel abfiihrt.

Der Faden, den das Magnificat aufgreift,
fiihrt weiter zur groBen Flut: »Alle Quellen der
gewaltigen Urflut brachen auf, und die Schleusen
des Himmels &ffneten sich. Das Wasser schwoll
hundertfiinfzig Tage lang auf der Erde an ... Da
dachte Gott an Noach und an alle Tiere ... Die
Quellen der Urflut und die Schleusen des Him-
mels schlossen sich ... Dann sprach Gott: »Ich
schliefe meinen Bund mit euch und mit euren
Nachkommen und mit allen Lebewesen: Nie
wieder sollen alle Wesen aus Fleisch vom Wasser
der Flut ausgerottet werden«« (Gen 7,11 -9,11).

Die Geschichte zeigt: Der biblische Glaube
daran, dass Gott die Oberhand iiber die Schop-
fung behilt, ist kein naiver Glaube. Nein, der
gldubige Mensch lebt in einer ungeheuer be-
drohten Welt (in der Sprache der Gotterge-
schichten: Die Urflut kénnte jederzeit wieder in
die Schopfung eindringen). Aber er glaubt an
Gottes Versprechen, die Welt nie zu vernichten.
Doch wieso wird diese frohe Botschaft auf so
schreckliche Art erzahlt? Die biblische Erzihlung
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ist als Kontrast zu den Flutgeschichten in Israels
Umwelt verfasst. Dort geht die Flut auf eine Lau-
ne der Gotter zuriick. In Israel ist sie Reaktion auf

»in einer ungeheuer
bedrohten Welt {

die Siinde der Menschen. Und Gott lernt dabei,
damit zu leben: »Ich will die Erde wegen des
Menschen nicht noch einmal verfluchen; denn
das Trachten des Menschen ist bése von Jugend
an¢ (Gen 8,21).

Ich komme spiter auf das Thema »Siinde«
zuriick und verfolge den Faden von Gottes Ge-
walt {iber die Chaoswasser weiter. Stichworter
aus der Schopfungs- und der Fluterzéhlung tau-
chen in der Erzdhlung von Israels Rettung am
Schilfmeer wieder auf. Am dritten Tag hatte Gott
zwischen dem Trockenen und dem Meer ge-
schieden (Gen 1,9). Bei der Rettung aus Agypten
lasst er Mose das Meer spalten, »damit die Isra-
eliten auf dem Trockenen durch das Meer ziehen
konnen« (Ex 14,16). Gottes Rettungstat ist so et-
was wie eine Neuschdpfung. »Nur der lebens-
fordernde und lebenstiftende Gott verfiigt {iber
die Kraft, das Urwasser so zuriickzudréngen, wie
er anfangs die Finsternis in die AuBenzonen
zurilickdréngt, so dass Menschen angesichts des
Wassers {iberleben kénnen. «2

Diese Seite der Gewalt Gottes erregt kaum
AnstoR. Anders ist es mit der kriegerischen Sei-
te. Auch hier empfiehlt sich der Blick auf das
Ganze. Bei der Feier der Osternacht wird er da-
durch verstellt, dass die Leseordnung die Pointe
der Erzéhlung wegschneidet: Mose sagte zum
Volk: »Fiirchtet euch nicht! Bleibt stehen und
schaut zu, wie JHWH? euch heute rettet. Wie
ihr die Agypter heute seht, so seht ihr sie niemals
wieder. JHWH kampft fiir eucb, ihr aber kénnt
ruhig abwarten« (Ex 14,13-14). Gott wird mit
der dgyptischen Ubermacht allein fertig, indem
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er »die Rdder an ihren Wagen abspringen« ldsst
(V. 25). Die antimilitaristische Spitze ist uniiber-
hérbar. Die prophetische Kritik greift das Motiv
vom »Waffen zerbrechenden Gott¢ auf und
wendet es gegen die israelitische Kriegsriistung

Wantimilitaristische Spitze {(

an: »Ich werde den Bogen Israels zerbrechen«
(Hos 1,5; vgl. auch Hos 2,20; Ps 46,10). Die grie-
chische Ubersetzung wird spiter das missver-
standliche »JHWH ist ein Krieger« im Lied des
Mose (Ex 15,3) genau in diesem Sinn prazisie-
ren: »Kyrios ist einer, der Kriege zerschlagt.«

Doch was ist mit den &gyptischen Kriegern,
die Gott zu Tode kommen ldsst? Die rabbini-
sche Auslegung weill von einem Loblied, das
die Dienstengel anstimmen wollten, als Israel
durchs Meer zog. Gott habe dies untersagt:
»Meine Legionen sind in Not, und ihr wollt
vor mir singen?¢4

»Warum wird das Loblied Israels erlaubt,
das der Engel an dieser Stelle verboten? Es geht
um die Differenz zwischen der Reaktion der Be-
troffenen und dem Kommentar der Zuschauer.
Israel dankt fiir seine Rettung, nicht fiir den Tod
der Agypter. Die Engel aber, singen sie einen
Hymnus, priesen das Geschehen aus ihrer Schau,
ihrer — Theorie. Eine Theorie, in der der Tod der
anderen fiir die Rettung der einen akzeptiert, ja
angepriesen wiirde, soll es nicht geben. Die Ret-
tung ging nicht ohne Gewalt ab — keine Meta-
ebene soll eingenommen werden, die das als
ygutc beschreibt. Der Widerspruch bleibt in Gott
festgemacht. Gott selbst ist in der rabbinischen
Auslegung der Garant gegen die Verwechslung
der von ihm erschaffenen und erhaltenen Welt
mit einer »heilen Welt¢. Gottes Trauer {iber den
Untergang der Agypter, ohne den Israel nicht ge-
rettet werden konnte, weist die vorfindliche Welt
als nicht erliste aus.«>
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Asymmetrie

@ Halten wir inne. Unterdessen wurde deut-
lich: Was aus dem altchristlichen Bekenntnis zu
»Gott, dem Vater, dem Allméchtigen, dem
Schépfer des Himmels und der Erde« nicht weg-
zudenken ist, hat seine Vorgabe in der biblischen
Theologie: Gott ist der »Allgewaltige« (lateinisch:
omnipotens; griechisch: pantokratér). Unver-
zichtbares Merkmal dieser Gottesvorstellung ist
die Asymmetrie zwischen Gott und Schopfung.
Die in der Bibel (auch in der Verkiindigung Jesu)
neben dem »Schépfer« breit belegten Gottespra-
dikate »K&nig« (»Gesetzgeber«, »Richterg,
yHirt«)® und »Vater«” unterstreichen es. Diese
Gott-Metaphern sind streng exklusiv in einem
doppelten Sinn: (1) Es gibt Zustédndigkeitsberei-
che, die Gott reserviert bleiben. Die anst6Bige
Metapher von »Gott als Krieger« verbietet den
politischen Krieg im Namen Gottes. (2) Die Me-
taphern sind nicht an menschlichen Qualititen
zu messen. So wie Gott Konig, Vater ist, kann
kein Mensch Kénig/Konigin, Vater/Mutter sein.

Diese Asymmetrien sind nun im Blick auf
Gott als Gesetzgeber zu betrachten. Der Zugang
von der Wissenssoziologie her legt sich nahe.®
Danach verlangt Recht Selektion (»Dies soll sein;
dies soll nicht sein!«) und braucht Stabilisierung

W keine Durchsetzung
des Gottesrechts auf der Basis
menschlicher Macht

(»Recht muss Recht bleiben«). Das biblische
Recht ruft heraus aus allen Alternativen, die Al-
ternativen zu Gott sind, hinein in ein Leben, das
Segen verteilt und freigebig ist und durch die Ver-
teilung von Einfluss und Mitteln sténdig fiir den
Abbau von Ungleichheiten sorgt. Eine Durch-
setzung dieses Gottesrechts auf der Basis
menschlicher Macht ist ausgeschlossen. Gott
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selbst ist die Alternative zu solch legitimierter
Ungleichheit.

Und wie setzt sich Gott als oberste Gewalt
durch? Die deutschen Bibeliibersetzungen ge-
ben alle méglichen Worter des Urtextes durch
Wortformen von »strafen« wieder, zum Teil recht
groBziigig®. Das produziert leider Missversténd-
nisse und Vorurteile. Der Gott der Bibel erscheint
jedoch »nicht als Strafe und Vergeltungsinstanz«,
vielmehr »als Gott, der den Zusammenhang von
Tat und Tatfolge garantiert. Kein magisches Welt-
und Gottesverstdndnis, erst recht kein Automa-
tismus steht letztlich hinter dieser Auffassung,
sondern die Erfahrung, dass Gewalt Folgen hat,
die auf den Téter zurlickschlagen, zugleich die
Hoffnung, dass der Morder nicht tiber das Opfer
triumphieren werde.«!?

Das ist aber nur die eine Seite. Der Gott der
Bibel ist auch der, »der diesen Zusammenhang
durchbrechen kann, um den Menschen vor den
todlichen Folgen seiner Tat zu retten«. Das zeigt
sich schon bei der ersten Gewaltsiinde in der Bi-
bel, dem Brudermord Kains: »Der erste Mensch,
der gezeugt wird, dessen Leben nach dem Para-
dies beginnt, ist ein Mérder, doch ebenso wich-
tig ist die Umkehrung: Der Médrder bleibt
Mensch. Die Kain-Erzdhlung weist jede Eintei-
lung der Menschen in gute und bdse ab.«!!

Ahnlich wéren die Vorstellungen der Chris-
tenmenschen zum Stichwort »Rache« zu revi-
dieren. Nicht ungeziigelte Vergeltung ist ge-
meint; besser wire die Ubersetzung »gerechter

Y nicht Vergeltung,
sondern gerechter Ausgleich {

Ausgleich¢. Das vor allem auch in den Medien
dauernd falsch herangezogene »Auge fiir Auge,
Zahn fiir Zahn¢ (Ex 21,24) zielt nicht auf stren-
ge Wiedervergeltung mit dem Gleichem (im 16-
mischen Recht: talio), sondern auf giitlichen Ver-
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gleich (im rémischen Recht: compositio); frei-
willig und groBziigig wird Schmerzensgeld be-
zahlt.12

Biblische Metaphern deuten an, wie Gott
als oberste Gewalt sich durchsetzt. Die prophe-
tische Rede von der »Rache« weckt Hoffnung fiir
die, die wegen Drangsalierung durch Menschen
zu kurz kommen: »Sagt den Verzagten: Habt
Mut, fiirchtet euch nicht! Seht, hier ist euer Gott!
Die yRache« Gottes wird kommen und seine Ver-
geltung; er selbst wird kommen und euch erret-
ten.« Und wie schaut diese Rache aus? »Dann
werden die Augen der Blinden getffnet, auch die
Ohren der Tauben sind wieder offen. Dann
springt der Lahme wie ein Hirsch.« (Jes 35,4-5).

Die Weisheitstradition lasst Salomo beten:
»Du hast mit allen Erbarmen, weil du alles ver-
magst« (Weish 11,23). Der Zusammenhang
zeigt: Gerechtigkeit und Barmherzigkeit — das
bringt nur Gott zusammen.!3 Das »impliziert
aber nicht die Leugnung der Verschiedenheit von

»Vorher muss er sich
helfen lassen. {

Gerechtigkeit und Barmherzigkeit, sondern
meint ihre spannungsreiche Erfahrung, dass Gott
richtet und rettet oder genauer: dass er rettet, in-
dem er richtet«!4.

Zur Einsicht, dass Gott yalles vermagg, ge-
langt auch Ijob auf schmerzlichem Weg (Ijob
42,2). Jesus von Nazaret wird ihn wortwdrtlich
zitieren: »Abba, Vater, alles vermagst du¢ (Mk
14,36). Dem Sohn Gottes wird erst nach seiner
Auferweckung durch den Allesvermdgenden
»alle Macht im Himmel und auf der Erde gege-
beng (Mt 28,18). Vorher muss er sich helfen las-
sen, wie es fiir den Friedenskonig verheifien
wird: »Juble, Tochter Zion! Siehe, dein Konig
kommt zu dir. Er bekommt durch Gott Recht
und ldsst sich helfen!>; er ist demiitig und reitet
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auf einem Esel, auf einem Fohlen, dem Jungen ei-
ner Eselin. Ich vernichte die Streitwagen aus
Efraim und die Rosse aus Jerusalem, vernichtet
wird der Kriegsbogen. Er verkiindet fiir die V-
ker den Frieden« (Sach 9,9-10; vgl. Mt 21,5). Zu
denken geben miisste in diesem Zusammen-
hang, wie die Psychologie den rachsiichtigen
Menschen beschreibt: Fiir ihn »ist es wichtig,
keinen anderen Menschen zu brauchen. Deshalb
entwickelt er einen ausgesprochenen Stolz auf
gottergleiche Selbstgeniigsamkeit. Er wird zu
stolz, um irgend etwas zu erbitten¢.!¢ Ganz an-
ders der biblische Mensch, der den Ausgleich
Gott anheimstellt.

Gott der Gewalten

@ Die griechische Psalmeniibersetzung gibt
die Gotteshezeichnung »JHWH Zebaot« ge-
wohnlich durch »Gott/Kyrios der Gewalteng
wieder. Ohne diesen kéniglichen Gott, der
Macht hat »iiber alle Machte und Gewalteng, ist
auch die Osterbotschaft nur schwer ausdriickbar
(vgl. Eph 1,21). Gott erweist sich als »der Macht-
volle. Im Alten Testament wird beispielsweise Is-
raels Verbannung nicht als Gottes Versagen, son-
dern als sein Gericht aufgefasst; und im Neuen
Testament ist bei Jesu Verhaftung nicht von der
Ohnmacht des Vaters, sondern von Engellegio-
nen die Rede. Sie greifen nicht ein. Warum
nicht? Das eben wird zur Frage. Aber wer sei-
nen Sohn aus dem Tod zu erwecken vermag, der
kénnte ihn selbstverstidndlich auch vor dem Tode
bewahren.«!7

Die Osterbotschaft zeigt zugleich, dass Gott
als oberste Gewalt sich noch nicht ganz durch-
gesetzt hat. Der letzte Feind ist noch nicht ent-
machtet. Der Blick in die Endzeit geschieht im
Glauben, dass Gott die letzte Gewalt sein wird:
»Der letzte Feind, der entmachtet wird, ist der
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Tod ... Wenn ihm dann alles unterworfen ist,
wird auch er, der Sohn, sich dem unterwerfen,
der ihm alles unterworfen hat, damit Gott herr-
scht iiber alles und in allem« (1 Kor 15,26-28).

Hier sollte nicht der Eindruck erweckt wer-
den, dass die gewaltbesetzten biblischen Gott-
Metaphern unproblematisch sind. Die Wir-
kungsgeschichte der Bibel strotzt von Gewalt-
tatigkeit im Namen Gottes. Problematisch ist ein
Bezug auf die Bibel, der das Ganze der Schrift
aus dem Auge verliert oder den urspriinglichen
Verstehenshintergrund von Texten vernachlés-
sigt. »Es verdndert sich also die Botschaft der Tex-
te, wenn die Unterscheidung von damaligen und
heutigen Zeiten und Gegebenheiten nicht voll-
zogen wird.¢18

Dies gilt insbesondere von jenen Gott-Me-
taphern, die in der Bibel eine Asymmetrie vor-
aussetzen, nach heutiger Sicht jedoch ein sym-
metrisches Verhéltnis implizieren: die propheti-
schen Ehemetaphern. Ich meine, es gibt genug
biblische Frauentexte, die ein Gegengewicht zu
schaffen vermogen. Die Bibel nimmt sehr wohl

» Gewalt an Frauen {

die Gewalt an Frauen wahr. Sie sieht, dass Frau-
en, Kinder und Greise die Hauptleidtragenden
der Kriege sind. So haben die Frauen die gréfite
Freude am »Waffen zerbrechenden Gott«. Mir-
jam und alle Frauen freuen sich dariiber, dass
JHWH den Méannern ihre Kriegswerkzeuge weg:-
genommen, »Rosse und Wagen ins Meer ge-
worfen hat« (Ex 15,21). Hanna stimmt ein: »Der
Bogen der Helden wird zerbrochen (1 Sam 2,4).
Judits Lied (Jdt 16) ist ein Mosaik aus Mose-, Mit-
jam- (Ex 15) und Debora-Lied (Ri 5). Neu ist,
dass auch die Mé&nner mitsingen (Jdt 15,13-14).
Solche Lieder verdndern den Menschen und ma-
chen ihn aufnahmeféhig fiir Gottes Lehren. Dann
»libt er nicht mehr fiir den Krieg« (Jes 2,4).
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Vom Lied Marias sind wir ausgegangen. Es

fasst die alttestamentlichen Anti-Gewalt-Lieder
zusammen und hat mit ihnen ein wichtiges
Stichwort gemeinsam: »Wer ist wie du unter den
Gottern, JHWH? Wer ist wie du gewaltig und
»heilig¢, gepriesen als furchtbar, Wunder voll-

bringend?« (Ex 15,11).
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Jozef Niewiadomski

‘Gewaltgenerierende Religion?
Einspruch wider ein weit verbreitetes Vorurteil

Fiir Krieg und Terror werden oft die Re-
ligionen, zumal monotheistische, verant-
wortlich gemacht. Dabei zeigt die Bibel
den Glauben an einen Gott, der Gewalt
mit Liebe beantwortet — bis heute eine

grofle Herausforderung ....

@® [n den Boulevardbléttern ist eine Antwort
auf die Frage nach der Gewalt und Religion be-
reits vorgegeben: »Mit Feuer und Schwert« ha-
ben die Religionen das Gewaltpotential in die
menschliche Gemeinschaft eingefiihrt. Die Bil-
der von exotisch und blutriinstig anmutenden
yFundamentalisten« und religiés verbrdmten Ter-
roristen schérfen dabei nicht erst nach dem 11.
September 2001 den Fokus der Wahrnehmung
und legen dem »aufgeklérten Zeitgenossen« ein-
deutige Urteile nahe: Hinter jeder religidsen
Schwelle lauere die Bereitschaft zur Gewalt, die
Depotenzierung oder gar Abschaffung von Reli-
gionen sei daher ein friedenstiftender Akt.
Dabei verschiebt die jeweilige aktuelle poli-
tische Konstellation das Urteil {iber die gewalt-
generierende Religiositét von einer Religion zu
anderen. So konnte der nordirische Konflikt jahr-
zehntelang die Aufmerksamkeit der Offentlich-
keit auf die »besondere Fundamentalismusanfal-
ligkeit« christlicher Konfessionen lenken, bis
nach dem 11. September schlagartig die These
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von der Geféhrlichkeit des Islam die Publikati-
onsmérkte und Talkshowszenarien eroberte. Der
Konflikt zwischen Paldstinensern und Israelis, in
dem die religitse Symbolik eine starke Rolle
spielt, verleitete den »Spiegel« (vom 8. April
2002) dazu, Paléstina gar als »Schlachthaus der
Religionen« zu bezeichnen.

Gewaltsamer géttlicher Eintopf?

® Der rachsiichtige Gott der Juden, Kriminal-
geschichten des Christentums, heilige Kriege der
Moslems fungieren heutzutage als Versatzstiicke
ein und derselben Einstellung; auch aktuelle Be-
richte iiber Sekten, Satanismus und rechtsge-
richtete neuheidnische Gewaltrituale fiigen sich
da problemlos ein. Bei all dieser Nivellierung der
religitsen Phanomene zu ein und demselben ge-
waltsamen »gottlichen Eintopf« fallt ein kleiner
Unterschied auf, der wie ein Unterton die Publi-
kationen begleitet: Es sind v.a. die monotheisti-
schen Religionen, die immer wieder dem ver-
nichtenden Urteil der Gewaltgenerierung unter-
worfen werden.

Das »intellektuelle Dogmac, das die kultur-
politischen Diskurse seit dem 19. Jahrhundert
reguliert, verbannt den Monotheismus auf
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Grund des Totalitarismusverdachtes auf die An-
klagebank und singt frohlich das »Lob des Poly-

W Totalitarismusverdacht

theismus«. Dieser ist ja bekémmlich, wahrend
der Monotheismus unverdaulich bleibt.!

Emphatisch glaubt gerade die Postmoderne,
dass die theologische Kurzformel: »Jedem Men-
schen seinen eigenen Gott, seinen eigenen Him-
mel und seine eigene Leiter dorthing, friedens-
stiftend sei und Polytheismus, Pluralismus und
Toleranz austauschbar sind. Sind sie es aber
wirklich?

Solange Gott, Wellnesskultur und Vitamin-
préparate im kulturellen Bewusstsein problem-
los nebeneinander gereiht werden, scheint die
Rechnung aufzugehen. Im politischen Kontext
gibt es aber einen Zusammenhang, in dem die
Katastrophe einer solchen Mentalitdt erahnt
wird: Im Kontext der Konfrontation mit den
»braunen Gottern« findet der bekdmmliche Po-
lytheismus seine Grenze! Die destruktiven Er-
scheinungshbilder passen ja nicht in das Schema
der Toleranz. Deswegen werden sie von unserer
Offentlichkeit mit Gewalt aus dem pluralisti-
schen Himmel verstofen. Jeder darf sich zwar
seine Gotter wihlen, gewalttdtig und rechtsra-
dikal diirfen sie allerdings nicht sein. Und warum
eigentlich?

Hier verliert der Polytheismus seine
Bekémmlichkeit und offenbart das gerade ihm
innewohnende Gewaltpotenzial. Die Riickkehr
der »braunen Gotter« und inzwischen auch der
Konflikt des polytheistisch geprdgten Indien mit
dem islamischen Pakistan zwingen zur Neube-
sinnung auf die unbefragt angenommenen Pré-
missen.

Eine Zauberformel fiir ein Gesamturteil {iber
»Religion und Gewalt« ist nicht in Sicht — zu viel-
féltig sind schon die Gewaltbegriffe, zu unter-
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schiedlich die methodischen Zugédnge und zu wi-
derspriichlich die Interessen. Deswegen erachte
ich es als legitim, bewusst von einem bestimm-
ten methodischen Standpunkt? auszugehen und
das Vorurteil iber gewaltgenerierende Religio-
sitdt im Kontext der Ansétze der »Dramatischen
Theologie«® in Frage zu stellen.

Die Logik des Pharmakons

® »Dramatische Theologie« sieht in der reli-
giosen Gewalttdtigkeit spontaner und ritueller
Natur nicht die Ursache, sondern ein Mittel zur
Béndigung der diffusen menschlichen Gewalt-
tatigkeit. Sie nimmt dabei die Beobachtung ernst,
dass der Mensch das konflikttrachtigste Wesen
der Schopfung sei, lehnt aber einen Aggressions-
trieb oder -instinkt als Ursache fiir diese Kon-
flikthaftigkeit ab. Zwar spielen auch beim Men-
schen Triebe und Instinkte eine Rolle, doch sind
diese im Kontext der eigentlichen menschlichen
Gewalttdtigkeit als sekunddr anzusehen.

Die eigentliche Triebfeder des menschlichen
Verhaltens wird in der mimetischen Struktur
menschlicher Begierde geortet. Die Aneig-
nungsmimesis und Gegenspielermimesis, aneig-

»in der mimetischen Struktur
menschlicher Begierde {

nende Nachahmung im Kontext von Giitern und
Werten, aber auch Nachahmung im Kontext der
Rivalitdt selbst, konnen die Trieb- und Instinkt-
komponenten aktivieren, {iberlagern, ja sogar
zerstoren.# Ahnliches gilt auch fiir die so ge-
nannte autonome Vernunft und deren kommu-
nikative Fahigkeit.

Gerade dieser anthropoldgische Hinter-
grund macht versténdlich, warum trotz aller
Bemiihungen um die Aufhebung der diskrimi-
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nierenden Unterschiede zwischen Menschen
und Kulturen das Gewaltpotenzial in unserer
Welt nicht geringer wird, sondern Rivalitét, dif-
fuse Aggressivitdt und mimetische Konflikthaf-
tigkeit zunehmen. »Global village« steht nicht
nur fiir die Vision eines harmonischen Kommu-
nikationsszenarios und auch nicht nur fiir die
Realitdt der erschreckenden Unterschiede zwi-
schen Arm und Reich, sondern vor allem fiir ei-
nen fundamentalen mimetischen Konflikt auf
planetarischer Ebene. Die weltweite Entfesse-
lung des mimetischen Begehrens, die Freiset-
zung des Neides und der Rivalitdt auf allen Ebe-
nen stellt somit die radikalste Bedrohung fiir das
21. Jahrhundert dar. Ist deswegen apokalyptische
Angst angesagt?

Das mimetisch strukturierte Begehren ent-
zweit die Menschen zwar, fiihrt sie aber auch zu-
sammen: nicht aufgrund bewusster Verséhnungs-
akte, sondern durch den so genannten Siin-
denbockmechanismus, den Zusammenschluss
vieler auf Kosten von Dritten. Der Mechanismus
kanalisiert die diffuse Gewalttdtigkeit, leitet sie
aus der bedrohten Gemeinschaft »nach auBen«
ab, stellt also einen Akt der Prophylaxe dar.

Was haben aber diese anthropologischen
Grundannahmen mit der Religiositit der Men-
schen zu tun? René Girard konnte {iberzeugend
nachweisen, dass die Grundstruktur des Siin-
denbockmechanismus den Inbegriff der archai-
schen Religiositit ausmacht.5 Der spontan aus-
gestolene Stindenbock stellt ja bloB die Projek-
tionsflache fiir all die diffuse Gewalttdtigkeit dar,

»Stindenbockmechanismus

ist deswegen auch der Inbegriff des »mysterium
tremendume, der sakralisierten Gewalt; seine
AusstoBung schenkt der Gemeinschaft Frieden,
der AusgestoRene erscheint auch als »mysterium
fascinosum«. Die blutigen rituellen Opfer und
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Selbstopfer inszenieren immer wieder das ur-
spriingliche Krisenszenario, um sich auch des
gliicklichen Ausgangs zu versichern. Die ge-
walttdtige Erscheinung der archaischen Gottheit
ist also flir den »Versbhnungsprozess« von fun-
damentaler Bedeutung. Das Gottesbild enthélt
die sakralisierte Gewalt, um die unreine und il-
legitime Gewalt einzuddmmen; die legitime re-
ligitse durch Riten und Tabus {iberwachte Ge-
walt soll ein Damm gegen die unkontrollierte Ge-
walt sein. Wie das Gegengift des Pharmakons,
das ein Minimum an Gift enthélt, um das Gift zu
neutralisieren.

Die Logik des Pharmakons impliziert aller-
dings auch die Logik der Eskalation. Anstatt als
Heilmittel zu fungieren wird das Gottesbild zur
Quelle des Unheils; etwa dann, wenn der streng
kontrollierte rituelle Zusammenhang in ein qua-
si spontanes Ereignis der Opferung und Selbst-
opferung miindet. Manche archaische Gesell-
schaft ist im Blutrausch untergegangen, weil es

WLogik der Eskalation {

kein Mittel gab, das die einmal losgetretene Ge-
waltspirale der Blutrache oder aber der Faszina-
tion des Selbstopfers stoppen konnte.

Nun verbannt die Ausbildung des zentralen
Justizsystems die Prophylaxe auf den zweiten
Platz und macht sie scheinbar {iberfliissig. Die
blutigen religiésen Opfer verlieren auch nach
und nach ihre gewaltkanalisierende und damit
auch gesellschaftskonstituierende Kraft. Der
neue Weg der Justiz, wie ein Minimum an (im-
mer noch sakralisierter) Gewalt die Gewalt un-
schddlich machen kann, ist ja auch bei weitem
erfolgreicher.

Bis heute hat sich an dieser Frontstellung
nichts verdndert. Obwohl sich die Gewaltmono-
polisierung zur modernen Gewaltenteilung aus-
differenziert (und damit stiickweise sakularisiert)
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hat und obwohl der Markt seinerseits zum Ge-
waltmonopol sui generis (mit neuen sakralen Zii-
gen) wurde$, ist die Logik des Pharmakons im-
mer noch dieselbe. Will man diese Logik theolo-
gisch kodieren, wird man - analog zur
archaischen Religiositét — sagen, dass in Gott sel-
ber, gerade um ihrer Einddmmung willen, Ge-
walt enthalten sein muss. Die Verdrdngung der
Religionen auf den zweiten Platz im gesell-
schaftlichen Geschehen hat die Sensibilitdt auf
diese Fragekonstellation geschwiécht und die
oberflachliche Empérung unserer liberalen Of
fentlichkeit {iber die gewaltsamen Gottesbilder
zeigt, dass sie das fundamentale Problem der dif-
fusen Gewalttéitigkeit unter den Menschen ver-
dréngt. Eine solche Verdrdngung war auch pro-
blemlos méglich, weil der gewalteinddmmenden
Logik des Pharmakons durch andere Institutio-
nen Geniige getan wurde.

Die fundamentale Ausweitung mimetischer
Konflikte auf planetarischer Ebene und die Zu-
nahme der Streitigkeiten iiber die Frage nach
dem legitimen Gewaltmonopol, schlussendlich
der Versuch mittels gewaltsamer Gottesbilder das
Geschehen direkt zu beeinflussen (Terrorismus
im Namen Gottes) bringen eine radikale Verun-
sicherung mit sich. Der enorme Verbrauch an
Siindenbécken in unserer Gesellschaft und die
Tatsache, dass die den gesellschaftlichen Frieden
stabilisierenden Opfer ihre Opferrolle aufkiindi-
gen, radikalisieren das Problem. Deswegen wird
—neben den Fragen einer auch in Zukunft funk-
tionierenden Gewalteinddmmung — die radika-
lere Frage der Gewaltiiberwindung zu einer
Uberlebensfrage der Menschheit.

Kann aber angesichts der hier angesproche-
nen anthropologischen Konstellationen iiber-
haupt von einer »Gewaltiiberwindungg die Rede
sein? Entpuppt sich nicht jede Form von Ge-
waltfreiheit letztendlich doch als eine subtile
Form der Pharmakonlogik?
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Gott ohne Gewalt

® Nun bringen die Offenbarungsreligionen
aber in die Menschheitsgeschichte etwas funda-
mental Neues. Die Offenbarung besteht ja nicht
in einer Belehrung der Menschheit iiber ab-
strakte religitse Wahrheiten; es ist ein ge-
schichtlicher Weg, auf dem die Menschen auf
eine neue Art und Weise zusammenfinden.”

Der Weg besteht in einem miihsamen,
durch Riickfélle gekennzeichneten Entschleie-
rungsprozess einer auf Tauschung basierenden
Strategie zur Bewdltigung der diffusen Gewalt-
tatigkeit, kein geradliniger Prozess also. Der Siin-
denbockmechanismus bleibt {iberall dort am
Werk, wo »tremendum et fascinosum« mitein-
ander identifiziert werden. Deswegen bleibt
auch das historische Christentum hinter der bib-
lischen Offenlegung zurfick.

Trotzdem ereignete sich in der biblischen
Offenbarung etwas, was die menschlichen Kul-
turen aus den vertrauten Angeln hebt. Langfristig
zerstorte sie jene archaische Strukturen, die
durch die Verschleierung des Teufelskreises der

Ydie menschlichen Kulturen aus den
vertrauten Angeln gehoben {

Gewalt immer wieder problemlos einen ge-
schiitzten Friedensraum auf Kosten der Opfer er-
moglicht haben.

Wie ldsst sich nun der biblische Weg der
Uberwindung der Gewalt auf eine Kurzformel
bringen? Im Kontext des weltgeschichtlichen
Sammlungsprozesses ist es das »Drama Jesug,
das die neue Logik auf den Begriff bringt. Dieses
Drama setzt ja die atemberaubenden Transfor-
mationen der Tradition des biblischen Gottes-
volkes im Hinblick auf die fundamentale Frage:
»Ist Gewalt in Gott enthalten?¢ fort und zeigt
eine eindeutige Losung an. Angesichts der poli-
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tischen Katastrophen, angesichts eines eindeuti-
gen Gewalt- und Vernichtungsurteils geht ja die-
se Tradition im babylonischen Exil nicht unter,
vielmehr tritt sie in ihr goldenes Zeitalter ein,
wird neu erzdhlt und neu gelebt. Die erfahrene
und auch die angetane Gewalt verindern die
Glaubenstradition radikal: Als Gewaltopfer, Ge-
walttdter und nochmals Gewaltopfer werfen die
Juden ihre Frage nach Gott auf. So kommt die he-
bréische Bibel dazu, die Gewalt {iberhaupt zu
problematisieren. So verdichtet sie deren Erfah-
rung auf eine kaum zu {ibertreffende Art und
Weise, indem sie Jahwe als den Gewalttéter par

» Gott, der die Gewalt
mit Gewalt vernichtet {

excellence sieht und auf diese Weise die Gewalt
eigentlich der Verfiigung des Menschen entzieht
(»Nicht eure, sondern Gottes Sache ist der
Krieg«: 2 Chr 20,15) und Gott als denjenigen an-
sieht, der die Gewalt mit Gewalt vernichtet.

Der Gottesbegriff enthdlt immer noch das
Pharmakon der Gewalt, um die Gewalt zu be-
seitigen. Diese Tradition kann aber schlussend-
lich die Gewalt auch radikal in Frage stellen, in-
dem sie das Bild eines gewaltfreien Gottes auf-
zeigt, der die Gewalt durch Liebe iiberwindet,
Mit diesem Gottesbild wird ein Monotheismus
angedeutet, der frei von jeglichem Totalitarismus
ist.®

Die Frage der Gewalt wird dabei aber kei-
neswegs gelost. Die Tatsache, dass Gewalt kein
Préadikat fiir Gott sein kann, sagt ndmlich gar
nichts iiber die F&higkeit des Menschen aus, sich
gewaltfrei zu verhalten. Insofern 16st auch die
neuzeitliche »Abschaffung Gottes« logischer-
Wweise das Problem nicht, sondern verlagert es
noch stérker auf die Ebene des Menschen.

Nun ist das »Drama Jesug in die Geschich-
te solcher Transformationen eingeschrieben. Je-
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sus selber, seine Freunde und Feinde, seine Nach-
folger und deren Gegner transformieren durch
ihr Reden und Tun, durch ihr Leben und Sterben
den Glauben an Gott und die Beziehung Gottes
zur Gewalttdtigkeit unter den Menschen. Was
kdnnen wir daraus lernen?

Mit der Verkiindigung eines Gottes, der sei-
ne Sonne iiber Gute und Bose aufgehen und sei-
nen Regen {iber Gerechte und Ungerechte reg-
nen ldsst, offenbart Jesus einen toleranten Gott.
Das apokalyptische Szenario einer gewaltsamen
Scheidung von Menschen und der Vernichtung
seiner Feinde als Vorbedingung fiir ein »Reich
des Friedens und der Gerechtigkeit« ist ihm
fern. Durch die jesuanische Zuwendung zu den

WJesus offenbart einen
toleranten Gott.

Schwachen, Kranken, AusgestoBenen und Siin-
der wird die Toleranz Gottes nicht in Frage ge-
stellt, wohl aber prazisiert. Es ist eine qualitative
Toleranz, die ihren Schwerpunkt in der Integra-
tion der faktisch Ausgeschlossenen sieht, des-
wegen auch indirekt gewaltkanalisierende Struk-
turen aushohit und neue Regeln, Umgangsfor-
men, gar eine neue Lebensordnung anzeigt.

Der religitse Fokus dieser Lebensordnung
kann unméglich im Bild des géttlichen Richters
gesehen werden, das immer noch Gewalt ent-
hélt, um Gewalt einzuddmmen. Es ist das Bild ei-
nes bedingungslos vergebenden Gottes, eines
Gottes, der auf die Logik der Ausgrenzungen und
Einddmmungen verzichtet. Es ist also ein Got-
tesbild, das nicht mehr nach dem Muster des
Pharmakons gebildet wird. Muss das Gegengift
per definitionem ein Minimum an Gift enthal-
ten, um das Gift einzuddmmen, so ist das Bild des
jesuanischen Gottes »giftfrei«.

Dieser ist aber alles andere als ein harmloser
Gott. Hand in Hand mit der Offenbarung des to-
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leranten Gottes geht auch die Einladung zu einer
radikalen Umkehr. Vorschnelle Begeisterung fiir
die Toleranz Jesu iibersieht die Harte der Anti-
thesen der Bergpredigt. Mit diesen Forderungen
sind aber nicht willkiirliche Gebote gemeint.

WEinladung zu
einer radikalen Umkehr

Nicht der ethische Rigorismus der Schwérmer,
der seinerseits fiir Gewaltterror in der Geschich-
te verantwortlich zeichnet, und auch nicht die
Gesinnunggsethik der liberalen Theologie, die das
Gewaltpotenzial im menschlichen Verhalten ba-
nalisiert und angesichts eruptiver Ausbriiche bei
der Verherrlichung der Gewalt endet, werden
der Bergpredigt gerecht. Jesus fiihrt dort die ein-
zelnen moralisch zu verwerfenden Taten auf die
Grundfrage nach der Dynamik des Begehrens
zuriick und 16st damit das Problem der Gewalt
an der Wurzel.

Gerade aus dem Blickwinkel des mimetisch
strukturierten Begehrens wird ersichtlich, wa-
rum der Unterschied zwischen einem, der ge-
mordet hat, und einem, der »bloB« ziirnt, von Je-
sus eingeebnet wird. Solange die Menschen
nicht willig und auch nicht fihig sind, die Frage
der diffusen Gewalt an dieser Wurzel zu 16sen,
kénnen sie lingerfristig auf die gewaltkanalisie-
rende Logik des Stindenbockmechanismus nicht
verzichten. Tun sie es trotzdem, so ndhern sie
sich dem apokalyptischen Szenario. Apokalypse
als Botschaft {iber die Selbstzerstérung offenbart
ja nur eine Wahrheit {iber die Menschen und
nicht iiber Gott, bleibt dieser doch nur noch eine
Projektionsflache fiir das tremendum. Auch in
der Situation der Apokalypse ist ja der wahre
Gott ein toleranter Gott: Er 1dsst das Treiben der
Menschen zu.

Was sich allerdings nun im Drama Jesu er-
eignet, sprengt die Logik der Apokalypse. Die
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Menschen vernichten sich nicht gegenseitig, son-
dern wenden sich gegen jenen Offenbarer, der
sie durch sein Wort und sein Verhalten der sa-
kralisierten Gewalt beraubt hat. Und wie reagiert
der wahre Gott auf diese Tat? Das Kreuz stehtim
»Drama Jesu fiir die Verdichtung der Gewalter-
fahrung. °

Das Kreuzesgeschehen zeigt nun, dass Gott
auch auf diese Gewalt noch einmal gewaltfrei
reagiert: Er lasst sich in seinem Sohn sogar toten
und erst durch diesen Tod hindurch ermdglicht

¥ Gott reagiert auch
auf die Gewalt der Kreuzigung

gewaltfrei. {

et den Gewalttidtern einen neuen Anfang. Gott
bleibt auch dann tolerant, wenn der Mensch sei-
ne Toleranz nicht akzeptiert und 18st das Paradox
nicht auf Kosten des gewaltverhafteten Men-
schen, sondern er »zahlt selber den Preis«. (Sa-
lopp formuliert, kénnte man hinzufiigen: Als
Gott kann er sich den Luxus leisten, einen Preis
zu zahlen, den kein Geschdpf zahlen kann.)

Was hat das im Hinblick auf die Einschat-
zung des Kreuzestodes zu bedeuten, damit auch
analogerweise aller Martyriumsakte und den
Vorwurf der gewaltgenerierenden christlichen
Kreuzesspiritualitdt? Als Gewaltereignis ist und
bleibt das Kreuz ein Unheilszeichen, dem das
Heil keineswegs automatisch entspringt. Weil
in Gott keine Gewalt ist, kann die Gewalt selber
nichts Transformierendes an sich haben. Sie kann
nur zerstoren oder wiederum mit Gewalt Zer-
storungen im Zaum halten. Sie kann aber un-
moglich aus dem Akt der Zerstorung neues
Leben schenken,

Das Kreuz kann nur dank der radikal ge-
waltfreien Haltung Jesu und der seines Vaters,
der den Getoteten nicht récht, sondern ihn mit
einer Versohnungsbotschaft zu den Tétern sen-
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det, zum Heilsereignis werden. Deswegen macht
auch in dieser religiésen Perspektive nicht das
Faktum des Martyriums den Mértyrer aus, son-
dern seine radikal gewaltfreie — weil auf den
Geist der Versohnung ausgerichtete — Gesin-
nung.

In welchem Sinne transformiert aber der
Glaube an die Auferweckung das Thema »Reli-
gion und Gewalt«? Er verkiindet ja, dass der le-
bendige Gott den Gekreuzigten nach drei Tagen

» Verséhnungsbotschaft
[iir die Titer {

(und nicht im Augenblick des Todes) zum Leben
auferweckt hat. Dieses fiir viele Menschen der
Gegenwart unbedeutende Detail unterstreicht
die fundamentale religiose Wahrheit {iber die Ge-
walt, dass der Augenblick des Todes keineswegs
der Augenblick der Verwandlung sein kann.

Wenn es ein Leben durch den Tod hindurch
gibt, so verdanken wir dieses Leben niemals dem
Akt des Sterbens selbst, wohl aber dem leben-
digen Gott, der als Liebhaber des Lebens sich
vom Tod unterscheidet und niemals zum Kom-
plizen des Todes und der Gewalt werden kann.
Mehr noch: Dieser Gott transformiert auch den
Zusammenschluss gegen den Ausgegrenzten
und ermdglicht dagegen echte Integration und
Solidaritdt, er ermdglicht eine neue Gemein-
schaft.

Wo ist aber der Ort, an dem an eine solche
Transformation geglaubt wird? Das Glaubens-
subjekt fiir die Glaubenseinsicht, dass Gewalt
kein Pradikat Gottes ist und die Menschen
aus diesem Glauben zu einer neuen Gemein-
schaft fahig sein k6nnen, ist nicht der Einzelne,
sondern die Gemeinschaft der Kirche. Der Geist
der Freiheit, von dem sie getragen ist, unter-
scheidet sich radikal vom Geist der sakralisierten
Gewalt.
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Konsequenzen

® Welche systematischen Konsequenzen er-
geben sich aus dem so gedeuteten »Drama Jesu«?
Zuerst ist die Konsequenz fiir die Auseinander-
setzung um das Gottesbild zu nennen. Der Gott,
der sich im dramatischen Geschick Jesu offen-
bart, erweist sich bis zum Letzten als ein Gott,
der das Bose mit Gutem beantwortet. Es ist ein
Gott, der die Apokalypse {iberwindet und sich
als absolut gewaltfrei erweist. Angesichts téten-
der Gewalt inspiriert er Jesus zur Gewaltfreiheit,
angesichts des Verrats schenkt er den Verritern
Verzeihung und Frieden. Dadurch offenbart er
aber, dass die Uberwindung der Gewalt letztlich
doch nicht in der autonomen Macht der Men-
schen liegt, sondern nur in einer Gemeinschaft
von Mitglaubenden, die sich von diesem gbttli-
chen Geist fiihren lasst.

Schon aufgrund dieser Erfahrung und nicht
erst aufgrund von Religionskriegen zeigt sich,
dass diese Gemeinschaft niemals mit jenen Ge-
meinschaften identisch sein kann, die die Gewalt
bloR kanalisieren und die Gewalt einsetzen, um
Gewalt einzuddmmen. Das »Drama Jesug macht
also eine klare Unterscheidung zwischen Staat
und religiéser Gemeinschaft notwendig.10 Das
iberwundene Drama erlaubt keine apokalypti-
sche Verteufelung des Staates und auch nicht ei-
ner zunehmend notwendig gewordenen Welt-
autoritdt. Politische Ordnungen stiitzen sich im-
mer auf Institutionen, die Gewalt enthalten, um
die Gewalt zu kanalisieren; religitise Gemein-
schaften vertrauen auf Gott und die Freiheit des
Glaubens und halten sich von Gewalt fern.

Auch wenn Christen Verstdndnis dafiir ha-
ben, dass politisch Verantwortliche ohne Gewalt
nicht auskommen, miissen sie daran festhalten,
dass die Motivationskraft des Glaubens nie fiir
die Rechtfertigung von Gewalttaten benutzt wet-
den kann.
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Gerade die Geschichte des Christentums
lehrt, dass durch die Verortung von Gewalt in
der religiosen Gemeinschaft, das notwendige
Korrektiv der gewaltkanalisierenden Monopole
nicht mehr gegeben ist und die Gefahr, dass das
Gegengift die eigentliche Giftkatastrophe ausldst,
zunimmt. Deswegen darf wohl gefolgert wer-

» Giftkatastrophe {{

den, dass jene religidsen Fiihrer, die in der heu-
tigen Welt zur Gewalt anstacheln, bloB das
apokalyptische Szenario provozieren. Es gehort
aber zur unaufgebbaren Verantwortung von uns
Christen, im Gesprdch mit anderen Religionen
auf Deutungen der heiligen Schriften zu ver-
weisen, die die Spirale der Gewalt nicht recht-
fertigen, sondern gewaltiiberwindende Alterna-
tiven aufzeigen.

Miindet aber diese Position nicht in den
Riickzug ins Private? Aus dem »Drama Jesuc
wird klar, dass Religion keine Privatsache ist, son-
dern einen Offentlichen Anspruch erhebt. Kirche
ist mehr als eine private Vereinigung und Religi-
on mehr als ein Hobby. Kirche ist ein 6ffentlicher
und politisch relevanter Kérper mit einem uni-
versalen Anspruch, den sie aber niemals mit Ge-
walt durchsetzen darf. Je weniger wir in unserer
Welt diese Art von Religion leben, umso mehr
werden wir der Versuchung erliegen, die Politik,
den Markt und die strategischen Allianzen zu sa-
kralisieren. Nicht die Schwéchung der Kirche in
der Offentlichkeit, sondern deren Starkung miis-
ste also das Gebot der Stunde sein.
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Andrea Lehner-Hartmann

Der Gewalt widerstehen?
Strategien fiir ein gewaltfreieres Zusammenleben

Wege, die alltdgliche Gewalt in
Beziehungen und Familien zu {iberwin-
den, weist ein geschlechtsspezifischer
Blick. Er erkennt hinter Tédtern und
Opfern auch gesellschaftliche Struktu-
ren. Einzelne wie Institutionen — auch
die Kirche — haben hier Moglichkeiten,
Einfluss zu nehmen.

® Gewalt schockiert und paralysiert; Gewalt
behindert die Entwicklung und besch&digt Le-
bensméglichkeiten — vor allem, wenn sie von
Menschen ausgeiibt wird, die man liebt. Gewalt
in sozialen Nahbeziehungen steht zudem in
grofem Widerspruch zu dem gesellschaftlich
vermittelten und internalisierten Bild intimen
Zusammenlebens vieler Menschen, wonach fa-
miliale Beziehungen als Ort der Geborgenheit,
der Zartlichkeit und Liebe vorgestellt werden.
Dennoch charakterisiert Gewalt hdufig den nor-
malen Alltag vieler Menschen und nicht die Aus-
nahme, sodass wir es hier mit einem verbreiteten
sozialen Problem zu tun haben. Um es am Bei-
spiel physischer Gewalt deutlich zu machen: In-
ternationalen Studien zufolge werden zwischen
60% und 90% der Kinder vom Sauglingsalter an
mit korperlicher Strafe erzogen. 10% bis 30% die-
ser »Strafen« stellen schwere Gewalttaten dar.
Frauen erleiden zu rund 20% physische Gewalt.!
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Die Frage, wie Gewalt gemindert oder gar
verhindert werden kann, fithrt zundchst unwei-
gerlich zur Frage, wie Gewalt verursacht wird
und wie sie sich verstehen ldsst. Ohne dieser Fra-
ge hier ndher nachgehen zu kénnen, lassen sich
nach einer zusammenschauenden Durchsicht
der Ergebnisse zu den verschiedenen Gewalt-
vorkommen gegen Frauen und Kinder zwei Fak-
torenbiindel als aufféllig charakterisieren.

Da findet sich zunéchst einmal die soziale
Isolation des Opfers, in manchen Féllen auch des
Téters oder der gesamten Familie, die sowohl Ur-
sache als auch Folge von Gewalt sein kann. So-
ziale Isolation hindert das Opfer daran, sich Hil-
fe holen zu konnen, eine richtige Einschétzung
der erlittenen Gewalt mit den damit verbunde-
nen Gefithlen der Wut, Scham, Schuld und
Angst vornehmen zu kénnen und ermdglicht
dem Téter, Abhéngigkeiten zu vergréRern, Ma-
nipulationen vorzunehmen, freien Zugriff auf das
Opfer zu haben und Interventionen von aullen
besser kontrollieren und abwehren zu kénnen.

Das zweite aufféllige Faktorenbiindel stel-
len traditionelle Familien- und Erziehungsvor-
stellungen dar, die auf hierarchischen Ge-
schlechter- und Generationenverhéltnissen ba-
sieren, wie sie sich vor allem in einem
ausgepragten Besitzdenken und Verfiigungsrecht
gegeniiber Frauen und Kindern, einem starren
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Festhalten an einer geschlechtsspezifischen Auf-
gabenteilung im Familien- und Berufsleben und
in einer Sanktionierung von geschlechtsspezi-
fisch abweichendem Verhalten zeigen. Traditio-
nelle Familienideologien erlauben dem Mann,
Macht gegeniiber Frauen und Kindern, aber
auch gegeniiber anderen Ménnern2 zu bean-
spruchen und diese nétigenfalls mit Gewalt
durchzusetzen. Frauen kommt in dieser [deolo-
gie nur vermittelte Macht zu, die sie gegeniiber
Kindern oder anderen zu pflegenden und be-
treuenden Personen, aber nicht gegeniiber dem
Mann ausiiben.

Diese beiden Auffdlligkeiten weisen zu-
gleich den Weg, wo bei gewaltpraventiven MaR-
nahmen anzusetzen ist. Einerseits gilt es, dem
Aufbau und der Pflege sozialer Kontakte grofie
Aufmerksamkeit zu widmen, und andererseits
gilt es, an einem egalitéren Verstdndnis und Ver-
héltnis zwischen den Generationen und Ge-
schlechtern zu arbeiten.

Ist Aggression minnlich?

® Weitere richtunggebende Informationen las-
sen sich aus den Erkenntnissen der Aggressions-
forschung gewinnen. Dabei sind vor allem die
Forschungsergebnisse von Anne Campbell von
Bedeutung, die seit den 1980er-Jahren das Ag-
gressionsverhalten bei Mannern und Frauen un-
tersuchte und dabei folgende geschlechtsspe-
zifische Unterschiede entdeckte: Aggressionen
werden von Frauen und Ménnern nicht nur in
unterschiedlichem Male ausgelebt — wie dies
Kriminalstatistiken unmissverstandlich belegen
—, sondern sind fiir beide Geschlechter mit ganz
unterschiedlichen Bedeutungen unterlegt.
Wéhrend Frauen Aggression als zeitweili-
gen Kontrollverlust betrachten, der von {iber-
wiltigendem Druck und Schuldgefiihlen verur-
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sacht wird, sehen Manner Aggression als Mittel,
Kontrolle {iber andere Menschen auszuiiben, um
dadurch Macht und Selbstwertgefiihl zu erlan-
gen. »Beide Geschlechter sehen eine enge Ver-
bindung zwischen Aggression und Kontrolle,
doch fiir Frauen ist Aggression das Versagen
der Selbstkontrolle, wihrend sie fiir Méanner
bedeutet, anderen die eigene Kontrolle aufzu-
zwingen.«3

Wiéhrend Aggressionen fiir Mé@nner nach
Anne Campbell ein instrumentelles Mittel dar-
stellen, um auf Bedrohungen von auBen, wie
Konkurrenz, Konflikte oder die Infragestellung
ihrer mannlichen Autoritdt, schnell und ziel-
flihrend reagieren zu kénnen, sind sie fiir Frau-
en ein expressives Mittel, um Bedrohungen von
innen, wie grofen Stress, Uberforderung oder
aufgestaute Frustrationen auszudriicken.

Aggressive Reaktionen sehen folgerichtig bei
Frauen anders aus als bei Minnern. So lernen
Frauen zundchst auf alltdgliche Frustrationen
und Provokationen nicht mit Wut oder gezielter
Gegenwehr zu reagieren. Hilt die Provokation
langer an, wird ihre Zuriickhaltung dann gerne
als Akzeptanz angesehen. Wenn Frauen also erst
sehr spdt die Beherrschung verlieren, fallt diese
Aggression entsprechend expressiv, d.h. explo-
siv (schluchzen, schreien, Vorwdirfe, Drohungen,
Tiiren schlagen, um-sich-werfen mit Gegen-

»arunweibliches« Verhalten

stédnden) aus, was von den Frauen selbst als »un-
weibliches« Verhalten und Versagen ihrer Selbst-
disziplin gewertet wird. Fiir die Beseitigung des
Anlasses erweisen sich aber sowohl die Form ih-
rer Aggression als auch die negative Selbstein-
schétzung als wenig niitzlich und zielfiihrend
und kommen oftmals auch zu spit.5

Diese Beobachtungen lassen keineswegs
den Schluss zu, dass Frauen weniger Wut als
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Ménner empfinden und deswegen seltener ag-
gressiv reagieren, sondern dass sie ihre Wut lan-
ger zuriickhalten, bevor sie sich ihrer explosiv
entledigen. Anne Campbells Ansatz leistet inso-
fern einen wichtigen Beitrag, als er »die schein-
bare Geschlechtsunabhéngigkeit der bisherigen
Aggressions-Definitionen bezweifelt (Aggression
nur als intendiertes und auf Verletzung gerichte-
tes Verhalten) und ebenso die geschlechtsneu-
trale Anwendbarkeit der beiden wichtigsten
Aggressionstheorien (Frustration und soziales
Lernen).«%

Auf Basis dieser unterschiedlichen kulturel-
len Aggressionsmuster lernen Madchen im Zuge
ihrer Sozialisation Aggressionen zu unter-
driicken, wihrend Jungen sie als wichtige Kom-
ponente von Méannlichkeit kennen lernen. Inso-
fern erstaunt auch die Beobachtung wenig, dass
Ménner, die Gewalt gegen ihre Kinder austiiben,
eine groBere Kontinuitdt zwischen eigenem Ge-
walterleben in der Kindheit und eigener Gewalt-
ausiibung aufweisen als Frauen, die ihre eigenen
Gewalterfahrungen als weniger schidigend in-
terpretieren und darin manchmal sogar einen
Grund sehen, dass sie sich heute besser durch-
setzen kénnen und lebenstiichtiger geworden
sind.” Konsequenterweise halten sich viele Man-
ner auch dann fiir gute Erzieher, wenn sie mit
strenger Hand ziichtigen. Demgegeniiber wer-
ten Frauen zlichtigende Eltern als schlechte Er-
zieherInnen.8 -

Strukturen verindern

® Gewalt stellt sich im Lichte dieser Erkennt-
nisse in erster Linie als erlerntes Verhalten und
nicht als biologisch determinierte Gegebenheit
dar. Sie kommt in mannlichen Biographien hau-
figer und selbstversténdlicher vor als in weibli-
chen. Wird Gewalt gelernt, so muss sie auch wie-
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der verlernt werden konnen. Dabei sollen
zunéchst zwei grobe Lernziele herausgehoben
werden, die — und dies sei gleich vorweg festge-
halten — nicht allein auf individuell-erzieheri-
scher Ebene anzusiedeln sind, sondern immer
auch auf strukturell-gesellschaftlicher Ebene.

Ein erstes unumgangliches Lernziel muss
darin bestehen, Gewalt als ein inaddquates Mit-
tel fiir die Losung von Problemen, fiir den Um-
gang mit Frustrationen, fiir den »normalen« Um-
gang zwischen Frauen und Ménnern und Kin-
dern anzusehen.

Dazu bedarf es auf gesellschaftlicher Ebene
bewusstseinsbildender Mafnahmen fiir die Ent-
wicklung gewaltfreier Konfliktbewdltigungsfor-
men und egalitdrer Sichtweisen und Umgangs-
formen zwischen den Geschlechtern und Gene-
rationen. Durch entsprechende MaBnahmen ist

»Recht auf ein angstfreies Leben {

eine gerechte Verteilung von Macht, Geld, Pfle-
ge- und Erziehungsarbeit anzustreben. Diskri-
minierungen und Gewalthandlungen miissen
sanktioniert werden (vgl. Gleichbehandlungsge-
setze, Gewaltschutzgesetz mit Wegweiserecht,
Riickkehrverbot, etc.).

Frauen und Kindern gegeniiber signalisie-
ren solche MaBnahmen, dass sie ein Recht auf
ein angstfreies Leben haben und Gewalt nicht
als unverdnderlichen, zu erleidenden Bestand-
teil intimer Beziehungen akzeptieren miissen. In
der derzeitigen Situation betreffen derartige ge-
sellschaftspolitische Forderungen vor allem die
méannlichen Mitglieder, da den vorherrschenden
Miénnlichkeitskonzepten, die den dominieren-
den Bezugsrahmen fiir gesellschaftliches Han-
deln abgeben, Gewalt immanent ist und sie so-
mit vorrangig verdndert werden miissen.

Ziel und Erfolg dieser Mafnahmen liegen
darin, dass Mannern dadurch ermdglicht wird,
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empathisches Einflihlen, das im Rahmen her-
kémmlicher ménnlicher Sozialisationsprozesse
kaum erlernt wird, entwickeln zu kénnen. Em-
pathie sich selbst und anderen gegeniiber be-
wirkt einerseits, dass eigenes Gewalterleben in
seinen verletzenden Dimensionen wahrgenom-
men werden kann, und andererseits, dass Gren-
zen anderer schneller akzeptiert und Opfer in
ihrem Erleben verstanden werden kdnnen.

Empirisch lasst sich ein positiver Zusam-
menhang zwischen aktiver Mitbeteiligung der
Viter an Erziehung und Pflege und geringeren
(sexuellen) Gewaltvorkommen entdecken; kul-
turvergleichende Analysen zeigten gleichfalls,
dass egalitérere Gesellschaften geringere Gewalt-
raten aufweisen. Auf Seiten der Frauen bewir-
ken derartige Verdnderungsmafnahmen, dass sie
bessere Bedingungen fiir symmetrische Bezie-
hungskonstellationen vorfinden. Gleichzeitig er-
halten Frauen, die nicht mehr bereit sind, tradi-
tionellen Mustern zu folgen, mehr Moglichkei-
ten, der abgelehnten Rollenzuschreibung zu
entkommen, als nur durch Anpassung an mann-
liche Dominanzmodelle, die nétigenfalls auch
den Einsatz von Gewalt verlangen.?

Position beziehen

® Institutionen, wie Schulen und Kirchen
miissen sich dann folgerichtig in einem ersten
Schritt klar positionieren und zu erkennen ge-
ben, wie sie zu Gewalt, Erziehung und dem Um-
gang der Geschlechter und Generationen mit-
einander stehen. Dadurch signalisieren sie, ob
sich bei ihnen Opfer oder Téter sicher fiihlen
kénnen und welche Hilfe oder Konsequenzen
diese zu erwarten haben.

Vor dem Hintergrund dieser strukturellen
Verdnderungsanstrengungen gelingt es auch im
individuell-erzieherischen Bereich leichter, ge-
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waltfreie Konfliktbewéltigungsformen und ein
respektvolles und anerkennendes Miteinander
konkret einzuiiben. Dabei kann es nicht darum
gehen, dass Kinder und Jugendliche von hdheren
Hierarchieebenen herab dazu belehrt werden,
sondern dieses Handeln muss quer durch alle
Hierarchieebenen hindurch praktiziert werden.
Dies verlangt vor allem eine hohe Reflexions-
und Verédnderungsbereitschaft auf den héheren
Hierarchieebenen (Lehrerlnnen, Gruppenleite-
rinnen, Direktorlnnen, Eltern, Pfarrleitung, ...)
und hier wiederum besonders von den ménn-
lichen Mitgliedern.

Gewalt erinnern

@ In einem zweiten Lernziel geht es darum,
ausgeiibte Gewalt nicht zu entschuldigen und
zu tolerieren, sondern als das zu erkennen, was
sie ist: Gewalt. Das Verlernen von Gewalt erfolgt
iiber genaues Erinnern, Identifizieren von Ge-
walt, Trauern iiber Erlittenes auf Opferseite, Ein-
sehen von Unrecht und der Verantwortungs-
ibernahme auf T4terseite und Erkunden von
Mbglichkeiten und Chancen, wann und wo Ge-
walt hitte beendet werden koénnen.

Dabei bedarf es auf strukturell-gesellschaft-
licher Ebene zundchst klarer gesetzlicher Vorga-
ben, die sowohl Tétern und Opfern als auch mog-
lichen intervenierenden oder exekutierenden
Stellen (Polizei, Beratungseinrichtungen, klini-
schen Stellen, ...) Orientierung zur Einschitzung
der Tat geben. Auf der Ebene der verschiedenen
involvierten Institutionen bedarf es zusatzlich
eines fundierten Hintergrundwissens zu magli-
chen Reaktionsweisen auf Opfer- und Tétersei-
te, um die richtigen Entscheidungen treffen zu
kénnen. '

Als ein positives Beispiel seien hier die Schu-
lungen der Exekutive durch qualifiziertes Fach-
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personal in Ostetreich zu nennen.!0 Exekutiv-
beamtInnen erhalten dabei Einblick in die Dy-
namik von Gewaltbeziehungen, um zielgerichtet
intervenieren zu kénnen und die Gefahr abzu-
wehren, dabei weder in die Rolle des Sozialar-
beiters zu fallen und dadurch méglicherweise ihr
eigenes Leben zu gefdhrden noch die Gewaltsi-
tuation zu bagatellisieren und somit das Leben
der Opfer aufs Spiel zu setzen.

Ein weiteres Beispiel ldsst deutlich werden,
wie im Rahmen von Sozialarbeit mit maglichen
Taterreaktionen umgegangen werden kann. In

»Einblick in die Dynamik von
Gewaltbeziehungen {(

einem norddeutschen Jugendzentrum »Not-
tulln¢ wurden im Rahmen eines Anti-Aggressi-
ons-Trainings vier gewaltbereite méannliche Ju-
gendliche unter anderem dazu aufgefordert, ihre
Gewalttaten zu schildern. Die Jugendlichen sag-
ten, dass sie dies nicht kénnten, da sie ja »besof-
fen« waren, alles ganz plotzlich passiert sei und
sie sich an nichts mehr erinnern kénnten.
Dieser Mechanismus der Erinnerungsver-
weigerung bezeichnet eine normale Téterreakti-
on. Wahrend die Berichte der Opfer meist sehr
detailliert und realitétsnah Auskunft {iber die Vor-
fille geben, neigen die Téter dazu, ihre Taten zu
leugnen, herunterzuspielen (aus einem Messer-
stich in den Hals der Frau wird dann »a klans
Schnittele«) oder sich eben nicht erinnern zu
konnen. Im geschilderten Beispiel der Jugendli-
chen war diesen ein Zugang zu ihrer Erinnerung
erst dann wieder moglich, als die Betreuerlnnen
kontinuierlich an der Beziehung zu den Jugend-
lichen arbeiteten und eine Vertrauensbasis auf-
gebaut hatten, aber ebenso beharrlich immer
wieder nach den Gewalttaten gefragt hatten. Sie
bekamen dann von den Jugendlichen eine de-
taillierte Schilderung ihrer Gewalttaten.!!
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Dieses bewusste Erinnern ist die Vorausset-
zung fiir eine richtige Einschdtzung der Tat, fiir
die Ubernahme von Verantwortung und die da-
raus resultierenden Konsequenzen wie fiir Ver-
haltensénderung und Wiedergutmachung. Dazu
bendtigen Tater die Unterstiitzung ihrer sozia-
len Umwelt, die sie sowohl institutionell-profes-
sionell als auch im alltdglichen sozialen Umgang

ymit ihren Taten konfrontiert

wohlwollend, aber zugleich konsequent mit
ihren Taten konfrontiert, Verantwortungsiiber-
nahme einfordert und mdglichen vorgebrachten
Entschuldigungen, die dem Alkohol, Schwierig-
keiten im Beruf oder gar einem provozierendem
Verhalten des Opfers die Schuld zuschieben,
nicht erliegt.

Die in den letzten Jahren in verschiedenen
Bereichen erfolgreich eingesetzte Form der Kon-
fliktlosung, die Mediation, gilt bei familidrer Ge-
walt dhnlich dem AuBergerichtlichen Tataus-
gleich nur als bedingt hilfreich. Beide Vorge-
hensweisen setzen symmetrische Verhiltnisse
zwischen den Verhandlungspartnerinnen vo-
raus, die im Falle von Gewaltbeziehungen nicht
gegeben sind. Vielfach begiinstigen die erarbei-
teten Losungen dann den Téter, da die Opfer oft
aus Angst sich die reale Situation nicht zu schil-
dern oder keine addquaten Forderungen zu stel-
len trauen.

Kontrolle ausiiben

® Gewalt als Gewalt zu erkennen bedeutet in
letzter Konsequenz auch Sozialkontrolle aus-
zuiiben. Es erfordert Zivilcourage, bei anstei-
gendem Lirmpegel in der Nachbarwohnung
nicht die Fenster zu schlieBen oder den Fernse-
her lauter zu stellen, sondern die Polizei zu in-
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formieren, dem Kind/der Frau zu Hilfe zu eilen,
die Eltern/den Mann zur Rede zu stellen ...

In einer individualisiert vorgestellten Welt
stellen solche Forderungen ziemliche Heraus-
forderungen dar. Haben wir uns nicht gerade erst
den Féngen einer lebensbehindernden Sozial-
kontrolle durch die Flucht ins Private entzogen?
Sozialkontrollierendes Verhalten, das sich dem
Opfer verpflichtet weill, kann sich bei den be-
stehenden Machtverhiltnissen zwischen den
Geschlechtern und Generationen aber nicht dem
Diktat des Privaten beugen. In diesem Zusam-
menhang kommt vor allem der [ntetvention von
Mann zu Mann groBe Bedeutung zu.

Beitrag der Kirchen

@® In einem letzten Punkt sei der Blick noch
auf die Kirchen und ihren mdglichen Beitrag ge-

lenkt. Da gilt es zundchst die Frage zu stellen, wo
die Realitdt der Gewalt, vor allem in ehelichen
und familidren Beziehungen, erinnert und als
Gewalt benannt und abgelehnt werden kénnte?
Idealtypische Vorstellungen, wie sie oft in Pre-
digten, in Eherunden, in Kinder- und Jugend-
stunden oder auch im Religionsunterricht zuta-
ge treten, kénnten Opfer und Tater auf voll-
kommen falsche Spuren lenken.

Dem ldsst sich entkommen, wenn die theo-
logische Rede von Gott unter die »Autoritdt
der Leidenden«!? gestellt wird, d.h. in diesem
Zusammenhang, wenn Reden und Handeln an
der Opferperspektive ausgerichtet werden.
Konkret konnte dies, um ein Beispiel herauszu-
greifen, bedeuten, dass im Taufritual Gewalt
als konkrete Form des B&sen, der es zu wider-
sagen gilt, zur Sprache kommt und bereits in
der vorausgehenden Taufkatechese zum Thema
gemacht wird.

1 Vgl. ndher Andrea Lehner-
Hartmann, Wider das
Schweigen und Vergessen.
Gewalt in der Familie:
Sozialwissenschaftliche
Erkenntnisse und praktisch-
theologische Reflexionen,
Innsbruck 2002.

2Vgl. ndher dazu das
Konzept »hegemonialer
Mannlichkeite in Erich
Lehner, Manner an der
Wende. Grundlagen
kirchlicher Mannerarbeit,
Innsbruck 2001, 216ff.

3 Anne Campbell, Zornige
Frauen, wiitende Manner.
Wie das Geschlecht unser
Aggressionsverhalten

bestimmt, Frankfurt a. M.
1995, 10f u. 15.

4 Ebd., 22f.

5Vgl. Schmerl, Anm. 3, 206.
5 Ebd., 207.

7Vgl. Beate Wimmer-
Puchinger/Barbara Reisel/
Marie-Luise Lehner/
Marietta Zeug/Margarethe
Grimm, Gewalt gegen
Kinder, Teil 2, hg.v.
Bundesministerium fiir
Umwelt, Jugend und
Familie, Wien 1991, 308.

8 Giinter Pernhaupt/Hans
Czermak, Die gesunde
Ohrfeige macht krank. Uber
die alltdgliche Gewalt im
Umgang mit Kindern, Wien

1980, 138 u. 180.

9 Vgl. Kirsten Bruhns/Svendy
Wittmann, »lch meine, mit
Gewalt kannst du dir
Respekt verschaffens.
Médchen und junge Frauen
in gewaltbereiten Jugend-
gruppen, Opladen 2002.

10 Birgit Appelt/Angelika
Hbllriegl/Rosa Logar, Gewalt
gegen Frauen und ihre
Kinder, in: Gewalt in der
Familie: Gewaltbericht
2001, hg. v. Bundes-
ministerium fiir soziale
Sicherheit und Genera-
tionen, Wien 2001, 433ff.

" Annita Cladder-
Micus/Michael Kohaus,

Materialien zum Thema »Gewalt in der Familie — Gewalt gegen Frauen:

Integrative Arbeit mit
gewalttétigen, rechten
Jugendlichen und
ambulantes Anti-
Aggressivitatstraining,

in: B. Stickelmann,
Zuschlagen oder Zuhéren.
Jugendarbeit mit
gewaltorientierten
Jugendlichen, Weinheim
1996, 11 7ff.

12 Johann Baptist Metz,
Im Eingedenken fremden
Leids. Zu einer
Basiskategorie christlicher
Gottesrede, in: J.B. Metz/J.
Reikerstorfer/). Werbick,
Gottesrede, Miinster
1996, 13.

Reichhaltige Homepage von Women Against Violence  engagieren: http://www.wave-network.org

Europe - eines Netzwerkes von fiber 1000 NGOs,
die sich gegen die Gewalt gegen Frauen und Kinder
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Informationsstelle gegen Gewalt der autonomen
Frauenhauser (sterreichs: http://www.aoef.at
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Matthias Loretan

Zerstreuung als symbolische Gewalt
Kirchen und der Diskurs der Mediengewalt

Wie wirken Gewaltdarstellungen? Kon-
nen Medien zur Konfliktlosung beitra-
gen? Was kann dafiir in Pfarreien getan
werden? Theoretische Reflexionen mit
praktischen Vorschldgen.

® »Wir werden wohl nie {iber einen unmit-
telbaren wissenschaftlichen Beweis fiir einen di-
rekten Zusammenhang von Taten wie dieser und
der Darstellung von Gewalt verfiigen. Aber ist
das iiberhaupt notwendig? Es kann doch einfach
nicht richtig sein, dass junge Menschen heutzu-
tage in den elektronischen Medien so viel Ge-
walt als yUnterhaltung¢« angeboten bekommen.
Das soll keinen Einfluss auf die Seele eines jun-
gen Menschen haben?« — Wer hier die rhetori-
schen Fragen stellt, ist Gerhard Schréder. Wie im
offenen Brief des deutschen Bundeskanzlers zur
Amoktat in Erfurt werden spektakuldre Verbre-
chen vor allem jugendlicher Gewalttiter immer
wieder nacherzdhlt und begriindet, als wiirden
die Téter total fremdbestimmt das Skript von bru-
talen Videos, Computerspielen oder Musiksongs
nachleben. Mit dieser monokausalen Erklarung
findet die Politik in den Medien einen entlasten-
den Siindenbock fiir gesellschaftliche Gewalt-
probleme. Fiir eine ethisch argumentierende Me-
dienkritik und die Thematisierung der Medien-
gewalt in Pfarreien empfiehlt sich eine etwas
differenziertere Wahrnehmung der Problems.
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Wirkungen von
Gewaltdarstellungen

@® Der aktuelle Stand der empirischen Me-
dienforschung geht davon aus, dass vom Ausmaf
der in Medienprodukten dargestellten Gewalt
nicht monokausal auf eventuelle Wirkungen ge-
schlossen werden darf. Mdgliche Wirkungen
sind vielmehr abhéngig vom Inhalt (z.B. drama-
turgische Gestaltung, Handlungskontext, Art der
Gewaltdarstellung), von der Personlichkeit der
Zuschauenden (z.B. Alter, Geschlecht, Intelli-
genz, Aggressivitat, soziale Interaktion), von der
Rezeptionssituation (z.B. allein, mit Freunden,
mit Eltern) sowie vom gesellschaftlichen Kontext
des Gewaltdiskurses.

In Bezug auf den Einfluss des Fernsehens
auf spétere Aggressivitdt stellt die Forschung ei-
nen schwachen Zusammenhang fest. Fiir das Er-
lernen von destruktiver Aggression eine ent-
scheidendere Rolle spielen: die familidre Umwelt
sowie die Subkultur und das soziale Milieu.!

Bei bestimmten Problemgruppen kénnen
sich allerdings durchaus starke Effekte zeigen,
weil bei ihnen Gewalt férdernde Faktoren zu-
sammentreffen und sich gegenseitig verstarken:
Der Konsum violenter Medieninhalte erh6ht die
Wahrscheinlichkeit aggressiver Einstellungen
oder Verhaltensweisen. Dadurch wiederum er-
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hoht sich die Wahrscheinlichkeit, dass violente
Medieninhalte als attraktiv angesehen und ent-
sprechend genutzt werden. Begiinstigt wird ein
solcher Prozess durch niedriges Selbstbewusst-
sein und soziale Isolation, letztere ist ihrerseits
mit erh8htem Fernsehkonsum verbunden.
Peter Vitouch beschreibt diesen Teufelskreis
mittels der Theorie vom emotional gap.? Die
emotionale Kluft bewirkt, dass die psychisch Sta-
bilen in ihrer Personlichkeit eher gefestigt und

Y niedriges Selbstbewusstsein
und soziale Isolation ¢

besser informiert sind, die psychisch Labilen aber
immer instabiler, dngstlicher werden und sich
von differenzierten Informationen abkoppeln.
Die Defizite manifestieren sich in zwei ge-
schlechtstypischen Mustern: entweder in defen-
siver Angstabwehr und damit in massiver Hin-
wendung zu stereotypen und vorhersagbaren
Medieninhalten, die nur begrenzt mit Angstin-
halten und Darstellungen physischer Gewalt ar-
beiten (Serien, Soap operas), oder in konfrontie-
render Weise mit permanenter Hinwendung zu
Angstreizen und violenten Inhalten, wobei die
Information nur auf einem niedrigen konzeptio-
nellen Niveau verarbeitet wird (Boulevardisie-
rung, Sensationssuche).

Vor allem Vielseher leiden am Syndrom der
gelernten Hilflosigkeit. Angstlichkeit, Misstrau-
en, Unselbsténdigkeit und Konformitét treten ge
hduft auf. Vielseher bevorzugen bestimmte Pro-
gramme, die sich durch formale und inhaltliche
Stereotypen auszeichnen.

Rechtlichen Regulierungen der Gewaltdar-
stellung stellt sich schlieRlich ein doppeltes Pro-
blem: Zum einen fehlen eindeutige Kriterien, um
die Sozialschédlichkeit der Gewaltdarstellung zu
belegen. Zum anderen ist der Zusammenhang
zwischen Mediengewalt und gewalttdtiger Ein-
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stellung respektive Verhalten nur bezogen auf
bestimmte, besonders gefidhrdete soziale Grup-
pen erwiesen. Zuverldssige Indizien fiir sozial
unerwiinschte Folgen lassen sich nur {iber die

» Vielseher leiden an
gelernter Hilflosigkeit. {{

geduldige Interpretation dsthetischer Verschliis-
selungen und ihrer Rezeption beim entspre-
chenden Publikum erschlieBen. Gerade die ein-
schldgigen provozierenden Genres erlauben
ihren Nutzern teilweise distanziertere Lesarten
der stilisierten Brutalitdt als die geglatteten Pré-
sentationen der Gewalt in TV-Krimis und kom-
merziell aufwendigen Soft-Brutalos (vgl. »True
Lies¢ oder »Indiana Jones«), welche die gezeig-
te Gewalt in der Regel mit psychologischen
Rechtfertigungen zu verbrdmen versuchen.

Spezifischere, auf Problemgruppen bezoge-
ne MaBnahmen scheinen deshalb angemessen.?
So ldsst sich die Nutzung brutaler Filme und
Computerspiele? durch Jugendliche als subkul-
tureller Ausdruck u.a. eines Leidens an der er-
fahrungsarmen Abstraktheit in unserer Zivilisa-
tion bzw. als unbeholfener Protest dagegen ver-
stehen. Diese Lesart bietet die Chance, sich mit
jugendlichen Subkulturen {iber ihre Stile der Kor-
perinszenierung und der Aggressionsgestaltung
im direkten Gespréch zu verstindigen.

Gegen eine allgemeine Pathologisierung der
Gewalt wire aus einer ethischen Perspektive den
Menschen die Kompetenz zur Gestaltung ihrer
Aggression zuzumuten. Als ethische Subjekte ha-
ben vergesellschaftete Individuen Verantwor-
tung fiir ihr Handeln zu {ibernehmen bzw. zu er-
lernen. So gilt es, Aggression als eine positive
Kraft zu verstehen und als legitime Reaktion auf
Versagungen und Angste in die Lebensgeschich-
te zu integrieren. Integrierte Aggression und
nicht defensive Angstbewdltigung sind Voraus-
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setzung einer kommunikativen Kompetenz, Si-
tuationen so einzurichten und zu verdndern,
dass darin sowohl die eigenen als auch die Be-
diirfnisse anderer befriedigt werden kénnen.5

Stile der Aggressionsgestaltung

® In pluralistischen Gesellschaften kénnen
Weltanschauungen und ethische Vorstellungen
des guten Lebens keine universelle Giiltigkeit
(mehr) beanspruchen. lhre Akzeptanz be-
schrénkt sich jewells auf einzelne Traditionen
und Erlebnismilieus. Dort allerdings bleiben sie
relevant filr gelingende Formen kultureller Ag:
gressionsgestaltung und Angstbewdltigung. -
Auch innerhalb der Kirche und in den Pfarreien
spiegelt sich der Pluralismus der Lebenswerte,
der Mediennutzungen und der Aggressionsge-
staltung.® Die in Pfarreien vorherrschenden Le-
bensstilmilieus, die vor allem fiir Angehdrige &l-
terer Generationen typisch sind, neigen zu eher
defensiven Stilen der Konfliktlésung und Ag-
gressionsgestaltung.

Kerngruppen von Pfarreien, in denen sich
diese defensiven Stile durchsetzen, neigen zur
sozialen Schliefung. Das erschwert den Zugang

»Dialog zwischen
den Lebensstilen ((

vor allem fiir jlingere Menschen aus den fiir sie
typischen Milieus der Selbstverwirklichung
(hohere Bildung) und der Unterhaltung (nledere
Bildung).

Der Einsatz von Medien zur Vernetzung
und zum Dialog zwischen den Lebensstilen elg-
net sich vor allem In Pfarrelen, die zielgruppen-
spezifische Formen pastoraler Praxis fiir Jugend-
liche und Hltere Menschen ausgebildet haben.
Bewdhrt haben sich Insbesondere Angebote von
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Pfarreien, die Eltern und GroReltern die Mdg:-
lichkeiten bieten, sich geschiitzt in ithren jewei-
ligen Milieus mit Kultprogrammen jlingerer
Generationen wie »Big Brother«” oder Compu-
terspielen mdglichst unvoreingenommen aus-
einanderzusetzen.

Wer bereit ist zu verstehen, was die Faszi-
nation solcher Kultmedien fiir eine bestimmte
Lebensstilgruppe ausmacht, lernt andere Iden-
titdtsformate kennen. So verlieren die einschld-
gigen Genres wie Slasher Movies und harte Bru-
talos einen Teil ihrer Provokation und ihrer Be-
drohlichkeit. Uber die bloBe Ablehnung hinaus
ermtglicht diese Anndherung, andere Stile der
Aggressionsgestaltung (kritisch) anzuerkennen.
Im Sinne eines ersten Schrittes ist vor allem An-
gehorigen dlterer Generationen zuzumuten, dass
sie ihre Lebensstilpréferenzen nicht verabsolu-
tieren und sich auf die Lebensstile anderer Ge-
nerationen und auf das notwendig Unperfekte
moderner Gesellschaften einlassen.

Zielwerte und Krisen

® In der Vielzahl empirischer Untersuchun-
gen {iber die Wirkung und Nutzung von Me-
diengewalt spielen gesellschaftliche (Gewalt:)
Strukturen in Anlage und Durchfithrung der
meisten Studien eine untergeordnete Rolle.® Um
diesem Defizit entgegenzuwirken, sollen Funk-
tionen der Medien bef der gesellschaftlichen Ver-
arbeitung der Gewalt skizziert und virulente Pro-
bleme aufgezelgt werden.

In modernen pluralistischen Gesellschaften
sind dle Vorstellungen vom guten Leben sehr
verschieden und im Konflikt muss 6ffentlich ge-
rechtfertigt werden, welche ethisch-normativen
Ansprilche Gliltigkeit haben sollen, Die post-
konventionelle Diskurs-Ethik rekonstrulert jene
Verfahren, in denen die Betelligten (hre Konflik-
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te nicht mit Gewalt, sondern (iber méglichst dis-
kursive Verstindigungen zu lésen versuchen.
Eine diskurstheoretisch verfahrende Medien-
ethik nimmt die Medien in Bezug auf die Leis-
tungen in die Pflicht, die sie als professionelles
System fiir die Einzelnen und die 6ffentliche Mei-
nungshildung zu erfiillen haben.®

Gewalt ist nun keineswegs so harmlos, als
dass sie durch Verstdndigung einfach aufgeho-
ben werden kinnte. Gewalt ist nicht nur Thema
der Verstindigung, sondern auch negative Be-
dingung ihrer Mé&glichkeit. Physische, psychi-
sche und strukturelle Gewalt setzen der Ver-
stindigung Grenzen. Der normative Diskurs
setzt deshalb beim Defekten (bei den Problemen)
an und versucht iber eine Verstindigung der Be-
teiligten freiere, gerechtere und sachgemélere
Lésungen zu entwickeln. Die Verhdltnisse in de-
mokratischen Gesellschaften sind dabei beides:
Ausdruck der realen Macht und zugleich Ergeb-
nis moglichst zwangloser Verstindigung.

Dieser Zwiespalt gilt auch fiir die Medien.
Die tffentliche Meinungsbildung ist in moder-
nen Massengesellschaften auf publikumsorien-
tierte Medien angewiesen. Sie ermdglichen, dis-
kursive Formen der Selbstthematisierung und
der Verstdndigung auf grofie Publika auszuwei-
ten. Entsprechend sind Massenmedien Manda-
tare eines (aufgekldrten) Publikums, dessen

yMassenmedien sind
Mandatare des Publikums.

Lernbereitschaft und Kritikfahigkeit sie zugleich
voraussetzen, beanspruchen und bestirken,
Durch die Selektion relevanter Themen und {hre
publikumsattraktive Prisentation sind sie an der
Konstruktion von Wirklichkeit beteiligt und be-
einflussen nachhaltlg die tffentliche Melnungs-
bildung,
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Der Einfluss der Medien auf das Publikum
ist allerdings insofern beschrénkt, als die Még-
lichkeiten der Einwirkung nicht nur in eine Rich-
tung verlaufen. Lingerfristig ktinnen Medien ihre
Angebote nur als Antworten auf strukturierte Pu-
blikumserwartungen erfolgreich behaupten. Me-
dien sind deshalb ein arbeitsteilig ausdifferen-
ziertes System!9, das sich iiber ein flexibles
Gleichgewicht zwischen Publikumserwartungen
und professionell entwickelten Medienangebo-
ten stabilisiert. Je nach politischem Modell orga-
nisieren sich die professionellen Akteure ihre
Ressourcen entweder {iber Mirkte (Angebot und
Nachfrage) oder {iber politische Aushandlungs-
prozesse (Auftrag und Gebiihren) oder {iber
Mischformen. In der Organisation der Medien
bilden sich Strukturen merkantiler oder politi-
scher Macht ab. Die offene Dynamik der Me-
diendiskurse gilt es kritisch zu begleiten (Me-
dienkritik).

Offentliche Verstindigung
iiber Gewalt

® Kognitive Verarbeitung der Gewalt: Durch
dauerhafte Beobachtung, Darstellung und Kom-
mentierung des sozialen Geschehens informie-
ren die Medien tiber physische, psychische und
strukturelle Formen der Gewalt sowie tiber An-
sitze der Konfliktlssung. Die Informationen sind
dabei so aufzuarbeiten, dass die Reziplenten sich
ihrer perstinlichen und politischen Verantwor-
tung bewusst werden und Handlungsperspekti-
ven als Privatpersonen und Biirger entwickeln
kbnnen,

Die tagesaktuellen Medien leisten dazu el-
nen Beitrag, indem sie mglichst sachlich {iber
dle Erelgnisse berichten und sle so kommente-
ren, dass die Nutzer selbststindlg die Relevanz
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der ausgewdhlten Probleme einschétzen und die
Qualitét der diskutierten Losungen werten kon-
nen. Als Mandatare des Publikums {ibernehmen
die Medien in modernen Demokratien zudem
eine Kontrollfunktion gegeniiber anderen pro-
fessionellen Systemen, insbesondere gegeniiber
dem Rechtsstaat.

Emotionale Verarbeitung der Gewalt: Me-
dien leisten mit Unterhaltung und fiktionalen An-
geboten auch (direkte) Beitrdge zur unmittelba-
ren Bediirfnisbefriedigung. Unterhaltung und
Fiktion stellen handlungsentlastende Mdglich-
keiten der Beobachtung sozialen Handelns be-
reit. Vor allem iiber (kiinstlerische) Fiktionen ha-
ben die Medien die Mdglichkeit, Menschen in

YModelle gelingender Integration

ihren Angsten und Néten darzustellen und Mo-
delle gelingender Integration ihrer Schattensei-
ten anzubieten. Sie kénnen die Rezipienten un-
terstiitzen, eine reflektierte Einstellung zu ihrer
Aggression und den Risiken ihrer sozialen Um-
gebung aufzubauen.

Fiihlen als konstruktiver Prozess, auf des-
sen Grundlage Individuen sich selbst und ihre
symbolische Umwelt intuitiv erzeugen und ge-
stalten, ist allerdings nur teilweise und meist erst
im Nachhinein fiir das Bewusstsein zugénglich.
Gerade deshalb sind hohe ethische Anforderun-
gen an die Unterhaltung, an Spannung und Ent-
spannung zu stellen. Das unverzweckte Spiel
und die reflexive Distanzierung des dsthetischen
Erlebens er6ffnen den Betrachtenden einen Frei-
raum der intuitiven Selbstvergewisserung. Sie
verhindern die Fixierung des Publikums auf die
Konsumentenrolle und die manipulative Len-
kung der Aufmerksamkeit auf das Programm.

Die Darstellung der Gewalt diirfte nicht nur
der unmittelbaren Bediirfnisbefriedigung dienen.
Gewalt als Unterhaltung verharmlost ihr Skan-
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dalon und schrénkt die Moglichkeiten des Pu-
blikums ein, durch Distanzierung seine Verant-
wortung und Empathie wahrzunehmen.

Pflege der dffentiichen Kommunikations-
kultur:In Bezug auf die langerfristige Glaubwiir-
digkeit sollten die Medien fiir folgende Werte
Sorge tragen und sie als normative Kriterien jour-
nalistischer Qualitdt operationalisieren:

Toleranz: Als Instanzen der &ffentlichen
Meinungsbildung haben Medien zur toleranten
Verstdndigung unter den verschiedenen Bevil-
kerungsgruppen, insbesondere auch mit den
Minderheiten, beizutragen. Opfern, Tétern und
Marginalisierten sind Sprachen und Gesichter zu
geben.

Vertrauen: Pauschaler Skeptizismus unter-
grébt das Vertrauen in die Strukturen rechts-
staatlicher und demokratischer Konfliktlssung,
Die Mobilisierung des dngstlichen Gefiihls, von
allen Risiken betroffen und bedroht zu sein, so-
wie des Allmachtswahns, fiir alles Verantwor-
tung {ibernehmen zu miissen, ldhmen die politi-
sche Handlungskraft und lassen vor allem Viel-
seher vor ihren Apparaten resignieren.

Kritikfahigkeit: Die Kritikfahigkeit konnen
Medien férdern, indem sie das Faktum der Ge-
walt als Problem konstatieren, es implizit oder
explizit bewerten und Ansétze zu seiner Losung
diskutieren. Die Qualitdt der Medien wire da-
raufhin zu untersuchen, ob sie ihre Informatio-
nen so auswahlen und présentieren, dass die Re-
zipienten sie zu nachhaltigem Wissen verarbei-
ten kénnen. Durch Rhythmus und Dramatik der
Fernsehnachrichten fehlt den Betrachtenden je-
doch jene Halbsekunde, die sie bendtigen, um
Informationen einzuordnen und zu bewerten.
Weil die audiovisuelle Reprisentation von Ge-
walt automatische und weitgehend vorbewusste
Reflexe auslost, setzen die Medien Gewaltdar-
stellungen strategisch zur Aufmerksamkeitslen-
kung ein. Die kommerzielle Instrumentalisie-
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rung der Mediengewalt vermag zwar kurzfristig
Aufmerksamkeit zu binden, zerstért aber ldn-
gerfristig die kognitive Kritikfahigkeit der Adres-
saten.

Verantwortungsgefiihi und Compassion:

Medien setzen den empathischen Willen der
Nutzer voraus, sich fiir ihre Mitmenschen und
die gemeinsame Mitwelt zu interessieren und
sich auf die Lésung der Probleme praktisch ein-
zulassen. Damit die Fahigkeit, auf Medienbot-
schaften zu antworten, nicht {iberfordert wird,
miissen Rezipienten eine diffizile Unterschei-
dung vornehmen: Sie diirfen sich nicht von allen
Krisen betreffen lassen, sondern miissen die be-
schrédnkten Kapazitdten ihres praktischen Enga-
gements exemplarisch auf ausgewdhlte Proble-
me fokussieren.

Noch ausgepragter als bei der kognitiven In-
formationsverarbeitung ist die emotionale Verar-
beitung der meist negativen journalistischen Er-
eignisse auf Zeit angewiesen. Eine angemessene

yrdie nétigen Verlangsamungen
des Nachrichtenflusses {{

Reaktion auf die in der Tagesschau gezeigte Ge-
walt wére Trauer. Fehlen die dazu nétigen Ver-
langsamungen des Nachrichtenflusses, ver-
braucht die Medienrezeption die Bereitschaft,
sich durch die Not anderer betreffen zu lassen.
Nicht nur intellektuell, sondern auch emotional
konnen die Medien die Kompetenzen ihrer
Adressaten {iberfordern.

Sind das Verantwortungsgefiihl und die
Compassion der Adressaten einmal zerstreut,
muss die Bereitschaft zur Rezeption von Me-
dienbotschaften mit unterhaltenden Gratifika-
tionen kiinstlich von auBen mobilisiert werden.
Eine Spirale des Marketings beginnt sich zu dre-
hen. Die Rhetorik der Medien verkommt zum
abstrakten und auBen gesteuerten Appell.
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Symbolische Gewalt aufbrechen

@ Der Diskurs iiber die Mediengewalt bietet
den Kirchen interessante Mdglichkeiten, ihre
Wahrnehmungen des Bosen und der Gewalt in
die aktuelle 6ffentliche Diskussion einzubringen.
Sie realisieren ihren Verkiindigungsauftrag, in-
dem sie die Anspriiche ihres Glaubens in die 6f-
fentlichen Diskurse einbringen, im Dialog mit
den Medien die Zeichen der Zeit deuten und fiir
Medien als Einrichtungen offentlicher Kommu-
nikation Sorge zu tragen. Sie setzen sich politisch
fiir eine sinn- und sachgerechte Organisation der
Publizistik ein und begleiten mit ihren Publika-
tionen kritisch deren Leistungen.

Auf der lokalen Ebene konnen die Pfarreien
einen wichtigen Beitrag gegen die Vernutzung
der Aufmerksamkeit und der Féhigkeit zum Mit-
leiden (Compassion) einseitig marktorientierter
Medien leisten.!! Indem etwa Predigerinnen
und Prediger aktuelle Medienereignisse zitieren
oder paraphrasieren, konnen sie aktuelle Bezlige
zu offentlich relevanten Problemen herstellen,
an denen sich die auszulegende Botschaft des
Evangeliums zu bewdhren hat.

Daneben wire das Recycling von Fern-
sehnachrichten fiir Veranstaltungen der Et-
wachsenenbildung noch zu entdecken. Eine
Pfarrei kénnte ihre Mitglieder einladen, gemein-
sam eine aktuelle Nachrichtensendung anzu-
schauen und im Hinblick auf praktische Konse-
quenzen zu besprechen. Ein solches Projekt
konnte ein Vielfaches leisten:

1. Es versammelt die in der Regel vor ihren
privaten Apparaten zerstreuten Rezipienten zu
einem prasentischen Publikum.

2. Die Aufzeichnung der Tagesschau auf Vi-
deo ermdglicht Wiederholungen und gezielte Zu-
griffe auf einzelne Sendeteile, wodurch die fiir
das Programmfernsehen typische Fliichtigkeit
der Rezeption aufgehoben wird. Das Recycling
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verlangsamt aber auch den durch Mechanismen
der Aufmerksamkeitslenkung beschleunigten
Rhythmus der Dramaturgie von Fernsehnach-
richten. Es gibt den Betrachtern jene Zeit zuriick,
die sie bendtigen, um die Informationen zu Wis-
sen zu verarbeiten und eine angemessene emo-
tionale Haltung zu bilden.

3. Durch Wiederholung und Versammlung
konnen Rezipienten bewusster entscheiden, von
welchen aktuellen Medienthemen sie sich be-
treffen lassen und in welchen exemplarischen
Handlungsfeldern sie gemeinsam Verantwortung
iibernehmen wollen. Die Kontaktnahme mit
kirchlichen Hilfswerken, Dritte-Welt-Organisa-
tionen und Umweltverbdnden kann die Aus-
weitung der Solidaritdt auf {iberpfarreiliche Ebe-
nen erleichtern.

4. Wo wirksames Handeln an seine Gren-
zen kommt, kann enttduschte Allmachtsphanta-
sie in Resignation und Zynismus umschlagen.

Internetverweise zum Artikel:

Um sich von der Dauermobilisierung der Medi-
en mit schlechten Nachrichten dennoch nicht
iberfordern zu lassen, ist ein waches Gesplir
dafiir notwendig, wann Mediennutzer in ihrer
Verantwortung gefordert sind. Nicht bei allen
Konflikten sind zu jeder Zeit UIbersicht und Hil-
fe moglich.

Gegen die Vernutzung von Verantwortung
und Solidaritét wenden sich die Versuche, jour-
nalistisch zu beten. Krisen werden im Gebet so
erinnert, dass die Fihigkeit zur Empathie mit den
Leidenden auch dann nicht erlischt, wenn prak-
tisch wirksames Handeln (noch) nicht sinnvoll
oder nur unzureichend mdéglich ist oder die Op-
fer nicht der »richtigen« Seite zugeschlagen wer-
den kénnen. Die namenlosen verzweifelten Ge-
sichter aus den Fernsehnachrichten wéren an-
zuhalten, als Kreuzwege an die Kirchenwénde
zu projizieren und in den Gottesdiensten zu me-
ditieren. Ecce homo.

www.bundeskanzler.de/Kanzler-News-.7698.67728/Brief-des-Bundeskanzlers-zu-der-Bluttat-von-Erfurt.htm

www.medienpraktisch.de/amedienp/xregiste/regewalt.htm

www.medienheft.ch/medienethik/bigbrother

www.medienheft.ch/medienethik/ethikdesoeffentlichen

www.funkkorrespondenz.de, www.medienheft.ch
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Paulino José Miguele

Kindersoldaten in Mosambik
Traditionelles Heilerwissen hilft bei der Integration

Kindersoldaten sind auf grausame
Weise Opfer und Titer zugleich.
Dennoch kann im Folgenden von positi-
ven Beispielen gelungener Reintegration
betroffener Kinder berichtet werden —
auch dank alter Rituale und
traditioneller Heiler.

® Im August 1996 présentierte die ehemalige
mosambikanische Bildungsministerin Graca Ma-
chel bei der UN-Vollversammlung Ergebnisse ei-
ner von den Vereinten Nationen in Auftrag ge-
gebenen Studie {iber die »Auswirkungen be-
waffneter Konflikte auf Kinder«. Aus dieser
Studie ging hervor, dass in den letzten zehn Jah-
ren etwa zwei Millionen Kinder im Verlauf krie-
gerischer Auseinandersetzung getdtet wurden.
Ungeféhr sechs Millionen Kinder wurden ver-
stiimmelt. Die Zahl der zivilen Kriegsopfer stieg
von fiinf Prozent zu Beginn des 20. Jhs. auf tiber
neunzig Prozent!, von denen die Mehrheit Kin-
der, Frauen und alte Leute sind. Diese neue Stra-
tegie beinhaltet auch den Missbrauch von Kin-
dern und Jugendlichen als Kriegsinstrumente: als
Selbstmordattentéter, Minenrdumer, als Sex-Ob-
jekte zur Befriedigung der erwachsenen Soldaten
oder selbst als Soldaten.

Zivile Einrichtungen, in denen sich Kinder
aufhalten, wie Schulen und Krankenh&user,
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slmmer gréRere Teile der Welt fallen in ein
-moralisches Vakuum. Dort werden die
grundlegenden menschlichen Werte nicht mehr
beachtet. Kinder werden massakriert, m;geWaIﬁgt,
mlﬁmeln emacht. S
-.‘ausg“bﬂﬂ@tmdwmuham‘tﬂemausgmm ;
~ Man lésst sie vethungern. Tiefer kann die
! _.M hheit nicht mehr sinken.¢
Grags Machei, UN-Expertin fiir Kinder in
_ Mﬁhetenxenﬁmen

werden beliebte Angriffsziele. Den Kindern
bleibt von der moralisch »kranken Gesellschaft«
nichts erspart, denn sie sind nicht einmal vor
ihren angeblichen Beschiitzern sicher. Nach dem
Friedensabkommen in Mosambik im Jahre 1992,
so die Studie, sollen Elemente der dort statio-
nierten Truppen der UN-Friedensmission fiir Mo-
sambik (UNOMOZ) Médchen zwischen 12 und
18 Jahren in die Prostitution gezwungen haben.
Ein weiteres Beispiel sind die 1993 aufgenom-
menen und erst viel spéter in italienischen Me-
dien veroffentlichten Bilder, die einen italieni-
schen UN-Soldaten zeigen, der eine junge So-
malierin vergewaltigt.

Das Leid der Kinder hat sich fast sieben Jah-
re nach der Verﬁffentlicﬁung der Studie kaum
verdndert, es hat sich sogar noch verschlimmert.
Das »moralische Vakuum¢ scheint sich unauf-
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haltbar fortzusetzen. Wéhrend im Jahre 1988
von ca. 200.000 Kindersoldaten die Rede war,
geht man heute davon aus, dass sich welt-
weit 300.000 bis 500.000 Kindersoldaten
in Streitkrdften und Oppositionskréften im
Kampfeinsatz befinden.? Dass dabei viele Kin-
der verwundet werden und sterben miissen,
ist kein Produkt des Zufalls, sondern sie wer-
den absichtlich zur Zielscheibe militdrischer
Angriffe gemacht. Auf verschiedenen Erdteilen
kdmpfen Kinder an vorderster Front. Das Pro-
blem ist ein weltweites Problem3 und alle schau-
en zu oder ignorieren es.

Aus Kindern werden Soldaten

® Der Begriff »Kindersoldat¢ bezeichnet im
Allgemeinen eine Person unter 18 Jahren, die —
egal aus welchen Motiven — zu Kampfzwecken
eingezogen wurde.4

Das Problem der Kindersoldaten ist nicht
neu. Neu ist aber, dass Kinder in der heutigen
Zeit gezielt und systematisch als Kriegsinstru-
mente missbraucht werden. Die Kinder werden
entweder auf dem Weg zur Schule, wihrend der
Feldbestellung, auf dem Spielplatz oder bei der
Pliinderung und Niederbrennung von Dérfern
und anderen Einrichtungen verschleppt.

Es gibt auch solche, die sich freiwillig zum
Militdr melden, weil sie ein Familienmitglied
réchen mdchten, ihr Zuhause verteidigen wol-
len oder weil sie niemanden mehr haben, der
sich um sie kiimmert. In vielen armen Lindern
ist das Militdr auch die einzige Moglichkeit fiir
Kinder und Jugendliche, ihren Lebensunterhalt
zu bestreiten. Hier liegt dann keine tatséchliche
Freiwilligkeit vor, sondern der eigentliche Grund
ist der Teufelskreis der Armut.

Einige Kinder werden von Klein an unter re-
ligivsem Vorwand zu Kriegern und Terroristen
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erzogen und als solche missbraucht. Unter dem
so genannten »heiligen Krieg« leiden Kinder in
Afghanistan schon seit {iber 25 Jahren. In einigen
Féllen sind es die Eltern und Verwandten selbst,
die Kinder in den Krieg schicken, damit diese
den Status von Martyrern in der Gesellschaft ge-
nieBen.® Durch diesen Fanatismus werden sie
sogar in manchen Féllen dazu gefiihrt, Selbst-
mordattentdter zu werden. In Mosambik zwan-
gen manche Eltern ihre Kinder unter Androhung
von Liebesentzug zu kampfen.6 Weiterhin ma-
chen billige und leicht zu transportierende Waf-
fen erst recht den Einsatz von Kindern als Sol-
daten mdoglich.

Kindersoldaten
in Mosambik

® Von 1976 bis 1992 wiitete in dem siidost-
afrikanischen Land Mosambik ein grausamer
(Biirger)Krieg zwischen der marxistisch orien-
tierten Regierungspartei FRELIMO und der
rechtsgerichteten Bewegung RENAMO. Bei die-
sem sechzehn Jahre anhaltenden bewaffneten
Konflikt wurden auch Kinder als Soldaten miss-
braucht. Man geht davon aus, dass es in Mo-
sambik bis zu 12.000 Kindersoldaten auf der Sei-
te der Rebellen gegeben hat. Uber Zahlen auf der
Seite der Regierung gibt es keine festen Aussa-
gen. Esist jedoch erwiesen, dass auch sie Kinder
entfithrt und Kindersoldaten eingesetzt hat. Die
GroBenordnung ist wahrscheinlich &hnlich.
Uberwiegend wurden Jungen verschleppt.
Durch Hunger, Schlige, Drohungen und Rausch-
gift wurde ihr Widerstand gebrochen. Nach mi-
litarischer Ausbildung wurden sie dazu gebracht,
Gewalt gegen andere anzuwenden. Einige wur-
den sogar gezwungen, ihre eigenen Dérfer nie-
derzubrennen, Verwandte zu ermorden, mit
Miittern oder Schwestern Geschlechtsverkehr
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zu haben, und sie wurden somit von Opfern zu
Tétern gemacht.

Der sinnlose Krieg wurde am 4. Oktober
1992 in Rom durch ein allgemeines Friedens-
abkommen zwischen Mosambiks Prasidenten
J. Chissano und A. Dhlakama, dem Fiihrer der
RENAMO, beendet. Am 15. Oktober 1992 trat
der Waffenstillstand offiziell in Kraft. Im De-
zember 1992 wurde eine etwa 6.400 Mann star-
ke Friedenstruppe (UNOMOZ) stationiert. Sie
zog sich im Dezember 1994 zuriick, nachdem
die Mehrparteienwahlen im Oktober dieses Jah-
res vollzogen waren.

Der Krieg war damit zu Ende und Mosam-
bik wurde zu einem demokratischen Land. Aber
das Ende des Krieges heilte nicht seine Wunden,
denn im Laufe des Konfliktes wurden etwa eine
Million Menschen Opfer des grausamen Biirger-
krieges, darunter mehr als 100.000 durch di-

»Das Ende des Krieges heilte
nicht seine Wunden. {{

rekte Kampfhandlungen.” 1,7 Millionen Men-
schen fliichteten in die Nachbarldnder. Des Wei-
teren wurden 4 Millionen Mosambikaner zu Bin-
nenfliichtlingen.® Man kann damit rechnen, dass
in Mosambik 250.000 Kinder traumatisiert sind.
Wie reagiert die Gesellschaft auf diese Situation?

Therapiemaglichkeiten

® Nach dem Friedensschluss schwoll das Heer
der Strafenkinder vor allem in der Hauptstadt
Maputo enorm an. Um eine Reintegration in die
Familien zu ermoglichen, wurde ein landeswei-
tes Programm ins Leben gerufen, um die Famili-
en betroffener Kinder aufzuspiiren bzw. Pflege-
familien zu finden. Es sollte vermieden werden,
diese Kinder in Institutionen wie Kinderheimen
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unterzubringen, was zu einer Stigmatisierung ge-
fiihrt hdtte. Man nimmt an, dass 95 % der ge-
schitzten 250.000 Jungen zu ihren Familien
zuriickgefunden haben.?

Dabei ist die Wiedereingliederung der Kin-
dersoldaten in ihre Familien die eigentliche Er-
folgsstory in Mosambik. Wahrend in anderen
Landern wie Liberia oder Sierra Leone ehemali-
ge Kindersoldaten teilweise von Eltern oder An-
gehérigen ermordet wurden, ist in Mosambik

»Schuld nicht an einer Person
festgemacht

nichts dergleichen geschehen. Dieses Phinomen
rithrt vom Naturglauben der Bevélkerung her. In
der Vorstellung der Mosambikaner wird Schuld
nicht an einer Person festgemacht. Das morden-
de Kind ist nicht T4ter, sondern ein Bote der Ah-
nen. Das heifit, es ist ein Zeichen fiir die ganze
Familie, sich nicht an Gebote der Vorfahren ge-
halten zu haben. Die Familie und die Dorfge-
meinschaft miissen darauf reagieren und Mal-
nahmen finden, um die sich richenden Geister
zu besédnftigen, damit die Harmonie wiederher-
gestellt wird.

Seit 1993 arbeitet die Nichtregierungsorga-
nisation »Reconstruindo a Esperanca« (Wieder-
herstellung der Hoffnung) mit Kindersoldaten. !
Boia Efraime, ein in Deutschland ausgebildeter
Psychologe, und sein Team aus Pidagogen, So-
zialarbeitern und Kunsterziehern bringen bei der
psychologischen Behandlung der Kriegskinder
auf der [1ha Josina Machel im Sliden Mosambiks
die Rehabilitation der Kinder in einen Zusam-
menhang mit dem sozio-tkonomischen und kul-
turellen Kontext der Traumatisierten. Ein psy-
chosoziales Konzept wurde entwickelt, das ein
therapeutisches Angebot mit dem schrittweisen
Wiederaufbau kultureller, sozialer und 6kono-
mischer Strukturen und der Selbstorganisation
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der Kinder und Jugendlichen verbindet. Dazu
beziehen sie das traditionelle Heilerwissen, ins-
besondere fiir die Behandlung von Kindersolda-
ten, ein.

Das Projekt ist einmalig, weil es eine Sym-
biose von westlicher Psychologie und traditio-
neller afrikanischer Heilkunst anstrebt. Traditio-
nelle Rituale und Erfahrungsschétze gehéren
eher zum Erfahrungshintergrund der Kinder,
sind ihnen vertrauter und kdnnen schneller

»Symbiose von westlicher
Psychologie und traditioneller
afrikanischer Heilkunst {

akzeptiert werden als neue psychotherapeuti-
sche Methoden. Das Projekt sucht folglich den
Dialog mit religiésen Fiihrern und Vertretern der
traditionellen Heilkunst sowie anderer kulturel-
ler Traditionen.

Hier macht man sich zunutze, dass tradi-
tionelle Heiler und Gemeindevorsteher {iber
groBes Wissen {iber die Heilung der Wunden des
Krieges bei Kindern und Erwachsenen verfiigen.
Ihre Heilmethoden reflektieren tiefverwurzelte
Erfahrungen damit, wie sich die Kriegssituation
auf die Seele und das Verhalten von Personen
auswirkt, und basieren auf dem allgemein ver-
breiteten Glauben, dass spirituelle Kréfte in sol-
chen Prozessen grofe Bedeutung haben. Die
Zielsetzungen sind folgende:

e das Vertrauen der Kinder und Jugendlichen
wiederherstellen;

e sie befdhigen, den erlebten traumatischen
Erfahrungen einen Sinn zu geben, um die Situa-
tion zu verstehen;

e Herstellung einer eigenen Identitdt: Das
Kind muss sich bewusst werden, dass es selbst
fiir seine Taten verantwortlich ist;

e Schuldgefiihle, Selbstabwertung, Selbstan-
schuldigungen und den groBen Selbstzer-
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storungswillen beheben, indem man das Selbst-
wertgefiihl rekonstruiert;

e im Ankniipfen an das alte Leben eine Visi-
on des eigenen Lebens fiir die Zukunft entwer-
fen.

In Gruppen von Kindern wird versucht, die
Verarbeitung der gewalttdtigen Erfahrungen
durch gestalterische Tétigkeiten aufzuarbeiten.
Mit den Kindern werden Gespréche {iber die von
ihnen hergestellten Produkte und damit auch
iiber ihre Erfahrungen gefiihrt.

Die NGO »Reconstruindo a Esperanca« legt
grofen Wert auf die Einbeziehung der Familie
und der Dorfgemeinschaft in den Heilungspro-
zess. Uber traditionelle Heiler erhalten die Kin-
der die Moglichkeit, mit den Geistern der von
ihnen Ermordeten zu sprechen und sich bei ih-
nen und ihrer Familie zu entschuldigen.

Jonas’ Geschichte

@ Hier ein Ausschnitt eines solche Rituals: Jo-
nas ist ein ehemaliger Kindersoldat, der wegen
fortdauernder Albtrdume zuerst bei einem Heiler
war und dann bei der NGO »Reconstruindo a Es-
peranca¢. An Jonas wurde durch den traditio-
nellen Mediziner bzw. Heiler Macuacua das Ku-
femba-Ritual ausgefiihrt.!!

Macuacua (Heiler): »Ich kann dir nicht helfen, weil
du genau weilit, wer dieser Mensch ist, der dich in
deinen Albtréumen verfolgt. Was ich tun kann ist
zu versuchen, dass du direkt mit ihm sprechen
kannst.« Der Heiler naherte sich Jonas und begann,
an diesem die toten Seelen zu erschniiffeln.
Plotzlich war Macuacua wie geldhmt. Sein
Verhalten war total veréndert. Er war nun Medium
zwischen Jonas, dem Kindersoldat, und dem Geist,
dem »Toten Mann«. Der Tote Mann oder Geist
 sprach durch Macuacua.
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Jonas und seine Familie folgten dieser Auf-
forderung. Jonas ging nach Xinavane und lebte
mit der Familie des Toten. Das Begrébnis wurde
durchgefiinrt.

Seit dieser Aussprache mit dem Heiler leidet
der Junge nicht mehr unter Albtrdumen und
Schuldgefiihlen. Er bekam durch diese Ge-
spréche nicht nur die Mdglichkeit, sich bei dem

»sich bei dem Opfer
zu entschuldigen

Opfer zu entschuldigen, sondern er konnte da-
durch auch die traumatische Situation verarbei-
ten und zwar in geschiitzter Atmosphdre mit
dem Heiler als Therapeuten und den Eltern, die
ihm zur Seite standen. Dass der Heiler als Medi-
um der Toten in die Sitzung einbezogen werden
konnte, hdngt mit dem Glauben im mosambika-
nischen Kulturkreis zusammen. Die Menschen
glauben, dass die Toten als Seelen weiterleben
und das Schicksal der Lebenden beeinflussen
konnen.

Es wird deutlich, dass diese Therapie auf
Vers6hnung mit dem Opfer sowie auf den Zu-
sammenhalt der Familie abzielt, was sicherlich
das Beste fiir die Beteiligten ist. Die Einbezie-
hung lokaler Traditionen hat sich hier als hilf-
reich erwiesen.

Reinigungsrituale als
Integrationsmoglichkeit

® AuBer dem Befreiungskrieg und den Biir-
gerkriegen gab es in der Geschichte Mosambiks
viele andere Kriege. Wenn nach der Beendigung
eines Krieges die Krieger zuriickkamen, wurde
eine Zeremonie abgehalteh, um sie wieder in die
Dorfgemeinschaft zu integrieren. Man wusste,
dass sie wihrend des Krieges andere Menschen
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getbtet hatten oder andere Grausamkeiten be-
gangen hatten. Jetzt aber kehrten sie zuriick und
sollten als Viter, Enemé&nner, Briider und Onkel
im Dorf weiterleben. Fiir diesen Kulturkreis ist es
aber unvorstellbar, dass die vom Blut befleckte
Hand jetzt Liebe spenden und den Acker bestel-
len kann.

Fiir dieses Problem gab es die »Reinigungs-
rituale«. Die Krieger wurden von ihren Gewalt-
taten reingewaschen. Die anderen Dorfmitglie-
der verpflichteten sich, sie wieder in ihr Dorf auf-
zunehmen, die Krieger, sich wieder in ihre aite
Rolle als Viter, Bauern und Beschiitzer ihrer Fa-
milien in die Gemeinschaft einzugliedern.

Auch bei der Integration der Kindersolda-
ten wird diese alte Tradition angewendet. Bei
den Reinigungsritualen wird der Kindersoldat
mit Asche und Blut eines Tiers bedeckt und
anschliefend abgewaschen. Dabei symbolisiert
das Blut die Toten und die Asche die Zerstorung.
Es werden Kleidungstiicke verbrannt, die die
Kinder wahrend des Krieges getragen haben. Da-
nach verpflichtet sich der Kindersoldat, wieder
zZu dem Jungen zu werden, der er vor der Ent-
flihrung war.

Bei diesem Ritual findet keine direkte Auf-
arbeitung des Traumas statt, was sehr wichtig fiir
die Patienten wire. Positiv ist aber, dass es durch
dieses Ritual vielen ehemaligen Kindersoldaten
ermdoglicht wurde, in das gleiche Dorf zuriick-

»yin das gleiche Dorf
zuriickzukehren {{

zukehren, aus dem sie gekommen waren, ohne
Angst haben zu miissen, stigmatisiert zu werden.
Hier wird vor allem die kollektive soziale Iden-
titdt hervorgehoben.

Die Integration st6Bt manchmal auf Schwie-
rigkeiten, da es fiir die meisten der nun Jugend-
lichen schwer war, auf einmal nicht mehr die
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Macht zu haben, die sie mit der Waffe zu haben
glaubten.

Zu den vielen Erfolgsgeschichten in der Ar-
beit mit ehemaligen Kindersoldaten in Mosam-
bik zdhlt auch die Geschichte von Antonio, der
damals im Alter von 10 Jahren entfiihrt wurde
und viele Grausamkeiten erlebte und spéter
selbst zum Téter wurde. Er durchlief auch die
oben genannten Schritte. Heute arbeitet der mitt-
lerweile 22-jéhrige als Kanufahrer fiir die NGO
»Reconstruindo a Esperanga«. Er rudert mit dem
Kanu die Inselbewohner oder Besucher auf die
Insel oder wieder von ihr weg. Er war verheira-
tet, leider starb seine Frau vor einem Jahr an ei-
ner Krankheit. Demnéchst will er an dem Al-
phabetisierungsprogramm teilnehmen, das auf
der Insel lduft. Durch die Beschiaftigung und An-
erkennung seiner Tatigkeit bekommt sein Leben
ein Sinn. Die Einrichtungen der Insel bieten auch
Frauen die Moglichkeit, hier ihre Schule nach-
zuholen.

Schlussbemerkungen

@ Der Missbrauch von Kindern als Soldaten
in kriegerischen Auseinandersetzungen ist ein
Verbrechen, das die Volkergemeinschaft nicht
dulden sollte. Der Behandlung, Rehabilitation
und Reintegration von kriegstraumatisierten Kin-
dern kommt hochste Prioritdt zu. Diese Opfer
des Krieges sollen nicht wieder Opfer des Frie-
dens sein, indem man sie vergisst oder gar ver-
nachldssigt. Egal, wo Kindersoldaten eingesetzt
wurden, die Gesellschaft schuldet ihnen eine
Wiedergutmachung.

Auch wenn die meisten Lander die Kinder-
rechtskonvention unterschrieben und ratifiziert
haben, wurde sie nirgendwo tatsédchlich voll um-
gesetzt. Es gibt Linder, die zwar keine Kinder
unter 18 Jahren rekrutieren, aber in deren Ver-
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fassung verankert ist, dass im Fall eines Krieges
das Rekrutierungsalter gesenkt werden kann.
Die Kinderrechtskonvention muss also vollstdn-
dig respektiert werden und generell muss die
Einbeziehung von Personen unter 18 Jahren in

ihre Stimme erheben durften, sodass die Welt
nun einmal die Stimmen der Kinder und nicht
nur deren stumme Schreie vernehmen konnte.

bewaffnete Konflikte verboten werden.

Ein erster Schritt in diese Richtung scheint
die erstmalige Teilnahme von Kindern bei dem
UN-Weltkindergipfel 2002 zu sein, bei dem sie

1 Graca Machel: »impact
of Armed Conflict on
Children«. Bericht der
Expertin des General-
sekretérs der Vereinten
Nationen.

UN-Doc A/51/306, 1996

2 Nach Typusskript: Volker
Lenhart, Padagogik der
Menschenrechte.
erscheint 2003.

3 Nicht nur in Angola,
Myanmar oder Ex-
Jugoslawien, sondern auch
in den Streitkraften von
demokratischen Landern,
wie dem Vereinigten
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Konigreich, den USA,
Kanada usw. dienen
Personen unter 18 Jahren
(freiwillig!). Es ist nicht
auszuschlieBen, dass Kinder
aus niedrigen
Sozialschichten dieser
Lénder die Armee als
einzigen Ausweg sehen.

4 Da umstritten ist, bis zu
welchem Alter eine Person
als Kind oder Jugendlicher
gilt, gibt es keine
einheitliche Definition fiir
Kindersoldaten.

5Vgl. Uwe Britten/
Katharina Knefelkamp-

o

Internetverweis zum Artikel:

Miillerschén/Matthias Witt,
Zum Beispiel: Kinder im
Krieg, Gottingen 1989.
5Vgl. Boia Efraime Junior
bei der Nationalen Konfe-
renz iiber die Vermehrung
von illegalen Schnellhand-
feuerwaffen in Mosambik:
Maputo, 29.-31. 8. 2001.

7 Vgl. Landerbericht
Mosambik: Statistisches
Bundesamt 1995.

8 Vgl. UNHCR 1995.

9Vgl. UNDP (Thompson
1998).

10Von 1993 bis 1996 hieB
die Organisation AMOSAPU

http://www.child.soldiers.org — Dort u.a. zu finden:
Jahresbericht 2001 von »The coalition to stop child
soldiers¢.

(Associagdo Mogambicana
de Saude Publica =
Mosambikanische
Vereinigung fiir 6ffentliche
Gesundheit) und arbeitete
mit der Regierung zusam-
men. Erst 1996 wurde sie zu
einer unabhingige NGO mit
dem Namen »Reconstruindo
a Esperanga«.

T Vgl. Boia Efraime
Junior/Antonientte Errante,
Rebuilding Hope on Josina
Machel Island: Towards a
Culturally Mediated Model
of Psychotherapeutic
Intervention.

i o e i i

i, .
 Download der Werkmappe Weltkirche Nr. 122
rieden lernen — missio hilft Kindersoldatens.
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Reinhard Schmidt-Rost

Kommunikation des Evangeliums
Zur Vermittlungsaufgabe der Praktischen Theologie

Was charakterisiert Praktische
Theologie an evangelischen Fakultiten?
Was prégt die Diskussionen in diesem
Fach in der Schwesterkirche?

In welchen Feldern engagieren sich die
Kolleginnen? Der Blick iiber den Zaun
ist zundchst eher formal-strukturell aus-
gerichtet; ein Uberblick iiber

Themen und Inhalte wird in einem

der nichsten Hefte folgen.

@ Praktische Theologie ist eine wissenschaft-
liche Disziplin, als Regelkunde fiir kirchliche Be-
rufe ware sie missverstanden. Sie formuliert kei-
ne Anweisungen, wie Pfarrer und Pfarrerinnen
ihre Praxis nach den Vorschriften der Kirchen-
oder Gemeindeordnung durchzufiihren hétten;
sie beschreibt und interpretiert vielmehr aus der
Distanz der Theorie z. B. die Wirkungsweisen
des Evangeliums in der Gesellschaft oder die
Aufgaben und Tétigkeiten kirchlicher Mitarbei-
terinnen und Mitarbeiter oder die religiésen
Institutionen und ihre sozialen Funktionen. Die-
se verschiedenen Gegenstandsbeschreibungen
kommen darin {iberein, dass sie der Forderung
der Praxis des christlichen Glaubens in der Ge-
genwart dienen sollen.
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An dieser Aufgabe sind im gegenwartigen
Leben der evangelischen Kirche in Deutschland
langst nicht nur Pfarrerinnen und Pfarrer, son-
dern eine Vielzahl haupt-, neben- und ehren-
amtlicher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter be-
teiligt. Mindestens bei jenen in leitenden Posi-
tionen kann eine bewusste Auffassung von ihrer
beruflichen Tétigkeit erwartet werden, ob es sich
um die Leitung einer Diakoniestation, um den
Chefredakteur einer Kirchenzeitung, die Rekto-
rin einer kirchlichen Schule oder eine Pfarrerin
handelt. Sie alle werden sich zur Vorbereitung
und Durchfithrung ihrer Aufgaben Grundsitze
des Handelns erarbeiten, die im Vollzug des Be-
rufs eine spezifische Vermittlungsleistung er-
mdglichen: Es gilt in allen konkreten Tétigkeiten
zwischen dem allgemeinen Auftrag Christi, das
Evangelium den Menschen in aller Welt zu ver-
kiindigen, den speziellen beruflichen Anforde-
rungen (Pflege, Unterricht, Publizistik usw.) so-
wie den Menschen, denen die Tatigkeit gilt, mit
ihren Erwartungen, Bediirfnissen und Auffas-
sungsmoglichkeiten zu vermitteln.

Die praktisch-theologische Theoriebildung
soll diese Vermittlungsleistung z. B. durch sog.
»Kunstregeln¢! fordern, d. h. durch komplexe
Beschreibungen von Handlungsfeldern und
-moglichkeiten, die eine selbstdndige Orientie-
rung des eigenen Handelns erleichtern, und
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nicht wie einfache Regeln auf schlicht-alternati-
ve Verfahrensweisen festlegen.

Es entspricht der Komplexitét des Auftrags
zur Kommunikation des Evangeliums an vielen
Orten und in mancherlei Gestalt, dass zu seiner
Erfiillung ein komplexes Geflecht von Hand-
lungsoptionen erforderlich ist, das sich nicht
ohne Sachkenntnis bearbeiten l&sst. Selbstver-
standlich hat sich die Komplexitit dieses Auftrags
mit der Ausdifferenzierung der modernen Ge-
sellschaft gesteigert, dementsprechend ist die
praktische Theologie in ihrer wissenschaftlichen

wein Kind der modernen Welt {{

Gestalt ein Kind der modernen Welt. Kam der
Pfarrer als Amtstréger des Verkiindigungsauftrags
— meist zugleich auch als Amtmann des Landes-
herrn—im 17. und frithen 18. Jahrhundert noch
mit schlichten Regeln zur Fiihrung seines Amtes
aus, so zeigt schon das spétere 18. Jahrhundert
die lebhafte Suche von Pfarrern nach Fortbildung
und wechselseitiger Beratung im Interesse einer
sachgemé&fen Fiihrung ihres Amtes.?

Die heutige Aufgabenstellung fiir eine wis-
senschaftliche Praktische Theologie geht auf
E Schleiermacher zuriick, der vor allem in seiner
»Kurzen Darstellung des theologischen Studi-
ums«3 die Praxis der Kirchenleitung als die Hand-
lungsform eines akademischen Berufs beschrieb.
Seine Theorie der Kirchenleitung fiihrte erstmals
und mit weitreichenden Folgen {iber die enge
Beziehung der Pastoraltheologie auf einen be-
stimmten Beruf, den Pastor, und seine Berufs-
praxis hinaus. Kirchenleitung im Sinne der
Berufstheorie Schleiermachers kann jeder be-
treiben, der kirchliches Interesse mit wissen-
schaftlichem Geist zu verbinden bereit und
in der Lage ist, denn die Aufgabe der Kirchenlei-
tung obliegt keinesfalls den Berufs-Theologen
allein.
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Die Bearbeitung
der Vermittlungsaufgabe

@® Die praktische Theologie ist seit Schlejer-
macher im Interesse der Aufgabenstellung, kir-
chenleitendes Handeln zu orientieren, immer
weiter ausdifferenziert worden. Bei der Darstel-
lung des kirchlichen Lebens wie bei der Theo-
riebildung fiir sachgemédBes und zielbewusstes
Handeln hat sich unvermeidlich eine Differen-
zierung der Wahrnehmungsweisen und der
Handlungsmethoden ergeben. Sowohl die Erfas-
sung des jeweiligen Zustandes der Gesellschaft
(oder der Kirche oder der religiosen Praxis) als
auch die Uberlegungen zur Methode, wie die
Kommunikation des Evangeliums oder die Praxis
des Christentums in der Gesellschaft gefordert
werden konnten, bedienten und bedienen sich
der wissenschaftlichen Instrumente, die ihnen
die wissenschaftliche Umwelt ihrer Zeit bot und
bietet.

Die Praktische Theologie hat sich deshalb
als eine eigenstdndige wissenschaftliche Diszi-
plin im Austausch mit anderen Wissenschaften
entwickelt, die teilweise ihrerseits durch diesen
Austausch zu selbstédndiger Gestalt gelangten;
man konnte etwa von der gemeinsamen Geburt
der Praktischen Theologie, der Soziologie und

» Was kannst Du iiber
Deine Mitmenschen wissen? {

der Psychologie aus dem Geist der industriellen
Revolution sprechen, in deren Verlauf durch die
Auflésung der alten Ordnungen und traditionel-
len Lebensformen das Problem auftrat: »Was
kannst Du iiber Deine Mitmenschen iiberhaupt
wissen?«

Zu den &lteren Dialogparmem der Theolo-
gie wie Rhetorik und Pddagogik traten also im
19. Jahrhundert Soziologie und Psychologie, in
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der jlingeren Vergangenheit sodann Publizis-
tikwissenschaft, Religionswissenschaft, Linguis-
tik, Semiotik und schlieRlich vor allem bei
diakoniewissenschaftlichen Themen auch die
Okonomik. Die Bezugnahme der Praktischen
Theologie auf diese Wissenschaften ist so eng,
dass deren Beriicksichtigung in der praktisch-
theologischen Theoriebildung derzeit praktisch
nicht zur Disposition steht; umstritten ist hinge-
gen die Frage, auf welche Weise die christliche
Tradition in der religitsen Praxis einer multikul-
turellen Gesellschaft weiterwirkt und wie diese
Wirkung in die Theoriebildung einzubeziehen
ist. Man hat gelegentlich den Eindruck, als blie-
be die binnentheologische interdisziplinire Zu-
sammenarbeit weit hinter der Kooperation mit
Féchern auBerhalb der Theologie zuriick.

Die akademische Organisation

@ Praktische Theologie ist das fiinfte der klas-
sischen theologischen Ficher, lange hat sie sich
wie das fiinfte Rad am Wagen gefiihlt, legt dieses
Gefiihl der Minderwertigkeit aber mehr und
mehr ab und profiliert sich als »Vermittlungs-
theorie zwischen Theologie, Kirche und Gesell-
schaft«4.

Wie jedes wissenschaftliche Fach unterliegt
mittlerweile auch die Praktische Theologie an
den evangelisch-theologischen Fakultiten dem
Zwang zur Spezialisierung und schreibt die Lehr-
stiihle nach einzelnen Arbeitsgebieten aus. Dies
ist aber eher ein Desiderat der Kultusministerien
als eine Entwicklung in der evangelischen Prak-
tischen Theologie, denn es gehirt einstweilen
weiterhin zum Standard dieses Faches, alle Ar-
beitsfelder, wenn auch mit Akzentsetzungen,
vertreten zu konnen. Eine klare Trennung zwi-
schen Pastoraltheologie, Liturgik, Religions-
padagogik und Kirchenrecht wie in den katholi-
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schen Fakultdten hat auf der evangelischen Sei-
te nur fiir die Religionspddagogik eine gewisse
Tradition, aber auch sie sollte, so der Anspruch,
in eine einheitliche Theorie der kirchlichen,
christlichen oder religiosen Praxis einbezogen
werden.

Abgesehen von diesen Unterschieden in der
institutionellen Aufgliederung {iberwiegen seit
geraumer Zeit die interkonfessionellen Gemein-
samkeiten und gegenseitigen Anregungen in der

)y Die interkonfessionellen
Gemeinsamkeiten tiberwiegen. {{

Theoriebildung, insbesondere bei der Auseinan-
dersetzung und Kooperation mit den Human-
und Sozialwissenschaften. Dies im unmittelba-
ren lokalen Austausch zu praktizieren, besteht
in Deutschland allerdings nur an sechs Univer-
sitdten mit Fakultéten beider Konfessionen (Bo-
chum, Bonn, Mainz, Miinchen, Miinster, Tii-
bingen) Gelegenheit.

Das interkonfessionelle Gesprach wird im
iibrigen im deutschsprachigen Raum in ver-
schiedenen Fachverbinden (Arbeitsgemein-
schaften der Homiletiker, der Pastoralpsycholo-
gen und der Religionspédagogen, Konferenz der
deutsprachigen Pastoraltheologinnen und Pasto-
raltheologen) und weltweit in der International
Academy of Practical Theology gepflegt.

Im deutschsprachigen Raum arbeiten evan-
gelische Hochschullehrerinnen und -lehrer der
evangelischen Praktischen Theologie zur Zeit auf
etwa 40 Lehrstiihlen an 23 Universitdten, Ge-
samthochschulen und 3 kirchlichen Hochschu-
len im Bereich von 20 Landes- bzw. Kantonal-
kirchen, aber nicht nur dort. Nicht wenige Pri-
vatdozentinnen und -dozenten sind auf anderen
Positionen innerhalb und auBerhalb der Kirche
tatig. Allerdings ist die Zusammenarbeit zwi-
schen Fachvertretern in der akademischen Leh-
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re und in anderen Fortbildungseinrichtungen
(Predigerseminar-/Seelsorgeamtsleiter, Fach-
hochschullehrer) nicht so ausgepragt wie etwa in
der — {iberwiegend katholisch bestimmten — Kon-
ferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologin-
nen und Pastoraltheologen.

Von der Handlung
zur Wahrnehmung

® Die VergroBerung des Lehrkorpers an den
Universitéten in den 1970er-Jahren und die all-
gemeine Vervielfdltigung des wissenschaftlichen
Betriebs hat auch in der Praktischen Theologie
zu einer Vermehrung der Stofffiille in Einzeldar-
stellungen und Programmschriften gesorgt, die
sich vor allem fiir eine Erweiterung der Hand-
lungsmoglichkeiten interessierten; die Klinische
Seelsorge-Aushildung etwa ist dafiir ein wichtiger
Beleg. Dieser Flut begegneten die Fachvertreter
mit zusammenfassenden Werken, mit Grundris-
sen, Arbeitshiichern und historisch-biographi-
schen Sammelbéanden.

Als grundlegendes Standardwerk gilt einst-
weilen noch der »Grundriss der Praktischen
Theologie« von Dietrich Rossler3, der schon in
die Galerie der Klassiker eingeordnet wird.® Der

Yy der pastorale Beruf
orientierend
im Hintergrund {

vergleichbar breit angelegte neuere Theorie-Ent-
wurf von Wolfgang Steck” bietet eine gegeniiber
Rdssler prinzipielle verdnderte Perspektive: Steht
in Rosslers Grundriss stets der pastorale Beruf
orientierend im Hintergrund (z. B. in der Theo-
riebildung fiir die praktischen Aufgaben), so be-
schreibt Steck die »Konturen des neuzeitlichen
Christentums« im »Horizont der Religion« und
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mit und unter den »Strukturen der religitsen
Lebenswelt.

Bezeichnend fiir den Fortschritt vom Lehrer
zum Schiiler sind weniger Detail-Entscheidun-
gen wie die Lokalisierung des Pfarrberufs (yDer
Pfarrerberuf als [dealgestalt integraler religitser
Lebenspraxis«®) hinter die Ausfithrungen {iber
»Religion als Beruf«® mit den diversen Ausdif-
ferenzierungen, als vielmehr die strikt phano-
menologische Arbeitsweise Stecks, die eine
»Topographie« religitser Praxis in der Gesell-
schaft der Gegenwart anstrebt und in dieser
Aufzeichnung eines Ist-Zustandes genug Hand-
lungsorientierung gegeben sieht, wéahrend
Réssler der Suche nach praktischen Anweisun-
gen — nachgerade widerwillig — gelegentlich,
wenn auch nicht prinzipiell’?, nachgibt.

In Stecks Theoriegebaude ist der Wandel
»von der empirischen Handlungsorientierung
hin zu ebenfalls empirischen Fragestellungen, die
aber mit &sthetischen, ph&nomenologischen und
semiotischen Kategorisierungen weitergefiihrt

Wdsthetisch,
phidnomenologisch,
semiotisch {

werden«!!, am umfassendsten reprasentiert. Die
Orientierung praktisch-theologischer Theorie-
bildung am kirchlichen oder christlichen Han-
deln hatte zuletzt die Kirchentheorie von
R. Preul'2 geprigt, der seinen Handlungsbegriff
aber durch eine Verwurzelung im Bildungsbe-
griff gegen das Missverstdndnis einer pragmati-
schen Regelkunde absicherte.

Uber die gesellschaftliche Reichweite dieser
von vielen Fachkollegen in je individueller Wei-
se vertretene Gestalt einer praktischen Theologie
der Wahrnehmung von Praxis!3 spricht sich
Meyer-Blanck eher skeptisch aus: »AuBerhalb
der akademischen Theoriebildung werden diese
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Umorientierungen wohl kaum zur Kenntnis ge-
nommen ...¢'4 Damit ist das Problem des Gra-
bens zwischen der akademischen Praktischen
Theologie auf dem einen Ufer und den praktisch-
theologischen Theoretikern in den verschiede-
nen Feldern religioser Berufstatigkeit auf dem an-
deren Ufer noch einmal aus der Sicht des Theo-
retikers bestdtigt. Dass aber die Zunft der
akademischen Praktischen Theologen und auch
Theologinnen zu dieser Theoriebildung keinen
Beitrag mehr leisten kénnte, sollte man nicht an-
nehmen. Jedenfalls eréffnen sich auf mindestens
drei teilweise neu erschlossenen Feldern prak-
tisch-theologischer Lehre und Forschung gute
Aussichten zur Bildung der Urteilsfahigkeit aller
an der Kommunikation des Evangeliums Betei-
ligten im Blick auf die Gestaltung dieser Kom-
munikation in der modernen Gesellschaft:

a) Kultur- und sozialwissenschaftliche
Theoriebildung im interdisziplindren Aus-
tausch: Die Forcierung von Forschungsvor-
haben, die auf die Einwerbung von Férdermit-
teln (»Drittmittel«) zielt, hat auch zur Beteiligung
von Praktischen Theologen an interdisziplindren

» Theoriekompetenz in den Human-
und Sozialwissenschaften {{

Forschergruppen, Sonderforschungsbereichen
und Graduiertenkollegs gefiihrt. Dabei erleich-
tert die Theoriekompetenz in den Human- und
Sozialwissenschaften den interdisziplindren
Austausch erheblich.

b) Kirchliche Kleinarbeit in der Mitarbei-
terfortbildung und Gremienberatung: Wenig
vernetzt untereinander und mit der akademi-
schen Welt leisten viele praktisch-theologische
Fachkolleginnen und -kollegen in zahlreichen
Einzelaktionen Hilfe bei der Fortbildung in ver-
schiedenen Feldern religitser Berufe und in der
kirchlichen Gremienarbeit. Ob Pastoralkollegs
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zur Pfarrerfortbildung oder Studientage fiir
Religionslehrer, ob Unterrichtseinheiten im Vi-
kariat oder Vortrdge fiir Mitarbeiter und Mitar-
beiterinnen in der Diakonie oder fiir ein ge-
mischtes Publikum in kirchlichen Bildungs-
stidtten und Akademien, ob Diskussionen in
kirchlichen Gremien iiber Tages- und Lebens-
fragen (z. B. Kinderabendmahl, Kirchliche
Lebensordnung, Medienfragen, Spiritualitdt
etc.) — der Terminkalender von praktischen
Theologen lieBe sich ziemlich miihelos mit
mehr oder weniger ehrenamtlichen Auftragen
aus kirchlichen Gremien, Gruppen und Kreisen
fiillen.

c) Besondere Studiengénge: Die Praktische
Theologie war und ist nicht selten an der Pla-
nung und Einrichtung besonderer Studiengdnge
beteiligt, in denen interessierte Personen durch
ein Aufbaustudium weiterqualifiziert werden
koénnen. Waren der publizistikwissenschaftliche
Aufbaustudiengang in Erlangen und der diako-
niewissenschaftliche Diplomstudiengang in Hei-
delberg noch in Zeiten der Prosperitdt an den
dortigen Fakultiten allein zustande gekommen,
so hat der seit dem Sommersemester 2002 lau-
fende viersemestrige Studiengang fiir einen Ab-
schluss als »Master of Arts in Social Services
Administration« an der Universitdt Bonn durch-
aus ein Motiv darin, die integrativen Méglich-
keiten einer theologischen Fakultdt und insbe-
sondere der Praktischen Theologie zur Ordnung
und Organisation eines interdisziplindren berufs-

»Master of Arts in
Social Services Administration {

bezogenen Fortbildungsangebotes zu nutzen. In
28 Modulen unterrichten Fachleute aus Medi-
zin, Betriebswirtschaft, Rechtswissenschaft, Psy-
chologie, Organisationssoziologie, Ethik und
Praktischer Theologie dreifig Studierende, die
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B RA

berufsbegleitend an sechs bis acht Wochenen-
den pro Semester zusammenkommen.

Dieser Studiengang hat darin seinen beson-
deren Reiz, dass Fachvertreter aus insgesamt fiinf
Fakultdten der Bonner Universitdt (Philosophi-
sche, Medizinische, Juristische, Agrarwissen-
schaftliche, Evangelisch-Theologische Fakultit)
nicht nur neben- und nacheinander, sondern
auch in einer Sozietdt zusammenwirken. Eine
Kooperation auch mit der katholisch-theologi-
schen Fakultit ist geplant.

Auf diesen drei Wegen versucht die evan-
gelische Praktische Theologie dem »Privatisie-
rungsdruck« zu entgehen, der im Begriff ist, alle
geisteswissenschaftlichen Fécher als gesell-

die Frage nach einem konkreten politischen Wil-
len offen bleibt. Man muss allerdings selbstkri-
tisch die These anfiigen, dass gerade die evange-
lische Praktische Theologie den Trend zur Indi-
vidualisierung gesellschaftlicher Praxis in den
letzten drei Jahrzehnten durch Zuwendung zum
Individuum in der Seelsorge, zum Horer in der
Predigt und zum einzelnen Schiiler im Unter-
richt méglicherweise geférdert hat. Es ist durch-
aus an der Zeit, den sozialen und politischen An-
spruch der christlichen Botschaft wieder stérker
zu profilieren.

Néhere Informationen zum Masters-Studiengang:
+49-(0)228-737510 (Universitdt Bonn) oder
+49-(0)208-4843151 (Fliedner-Werk Miilheim/Ruhr)
oder http://www.fliedner.de/ifd/

schaftlich-kritische Krdfte auszuschalten, wobei

' D. F. E. Schleiermacher,
Kurze Darstellung des
Theologischen Studiums
zum Behuf einleitender
Vorlesungen, hg. von H.
Scholz, 3/1910 (1. Aufl.
1810), § 265.

2Vgl. z. B. J. A. Steinmetz
u.a. (Hg.), Theologia pas-
toralis practica, oder:
Sammlungen Nutzbarer
Anweisungen zur geseg-
neten Fiihrung des Evange-
lischen Lehr=Amts, Aus
gedruckten Biichern sowol,
als schriftlichen Urkunden
und miindlichen Unterre-
dungen vieler Gottesgelehr-
ten mitgetheilet von Eini-
gen Dienern des Evangelii,
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Magdeburg 1737-1761.
3Vgl. Anm. 1

4 M. Meyer-Blanck, Zu
diesem Heft, in: Evlh 61
(2001) 339 (Heft 5:
Bezugspunkte Praktischer
Theologie).

5 D. Rossler, GrundriB der
Praktischen Theologie,
Berlin/New York 21994
("1986).

6Vgl. den Sammelband Chr.

Grethlein/M. Meyer-Blanck,

Geschichte der Praktischen
Theologie dargestellt
anhand ihrer Klassiker,
Leipzig 1999, in den neben
D. Rossler auch G. Otto als
zweiter Fachvertreter zu
Lebzeiten Aufnahme

gefunden hat.

7'W. Steck, Praktische
Theologie. Horizonte der
Religion - Konturen des
neuzeitlichen Christentums
- Strukturen der religidsen

Lebenswelt, Stuttgart 2000.

8 Ebd., 554ff.

9 Ebd., 424ff.

10 Jeder theoretischen
Darstellung der Wirkungs-
felder des christlichen
Glaubens (privates, kirch-
liches und 6ffentliches
Christentum) fiigt Rossler
einige pragmatische
Gesichtspunkte an.

' M. Meyer-Blanck,

wie Anm. 3.

12 R, Preul, Kirchentheorie,

Berlin/New York 1997.
13Vgl. zur Unterscheidung
von handlungs- und wahr-
nehmungstheoretischen
Ansétzen und zur Vor-
stellung der zahlreichen
Vertreter der wahr-
nehmungstheoretischen
Interpretationsperspektive
jetzt vor allem G. Limmlin/
S. Scholpp, Die »sanften
Auen der Praktischen
Theologies. Ein Landschafts-
portrat, in: dies. (Hg.),
Praktische Theologie der
Gegenwart in Selbst-
darstellungen, Tibingen
2001, 1-18

14 M. Meyer-Blanck,

wie Anm. 3.
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PERSONEN

Sf. M. Assumpta Schenkl OCist

ngertrud die GroBBe von Helfta

und ihre Bedeutung fiir unsere Zeit

Kénnen auch wir Heutigen auf Gottes
Sehnsucht nach uns vertrauen, wie

die grofie Heilige, deren 700ster Todes-
tag heuer gefeiert wird? Die Abtissin
des wieder besiedelten Klosters

in Helfta erzdhlt von ihrer ganz
personlichen Beziehung zu Gertrud
und ldsst sie selbst zu Wort kommen.

® Bei meiner Taufe erhielt ich den Namen
Gertrud und als Patronin die heilige Gertrud von
Helfta. Immer habe ich diesen Namen geliebt,
ohne zunéchst allzu viel von dieser Heiligen zu
wissen. Auch hatte ich keinerlei Vorstellung, wo
Helfta liegt. Ein so kleiner Ort war in keinem At-
las zu finden. Nur ganz allmé&hlich fiillte sich die-
ses diirftige Wissen auf. Ich entdeckte da und
dort ein Gebet der heiligen Gertrud, das mich
ansprach, wusste schlieflich, dass sie eine mys-
tisch begnadete Nonne war und irgendwo in
Mitteldeutschland gelebt hatte.

Trotz dieser recht spérlichen Beziehung war
Gertrud noch immer ein zwar ziemlich ferner,
aber doch heller Stern fiir mich. Als ich meinen
Klosternamen bekam, der mir auch sehr viel be-
deutet, vergal ich meinen Taufnamen keines-
wegs und liebte meine Heilige auch weiterhin
und feierte — zumindest in der Stille des Herzens
—nach wie vor ihr Fest. Im Laufe meiner Klos-
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terjahre, in denen ich immer wieder einmal et-
was von ihr oder iiber sie las, wurde sie mir zu-
nehmend vertrauter, nicht zuletzt durch die li-
turgischen Texte ihres Festes, das ja in den deut-
schen Kldstern unseres Ordens hoch gefeiert
wird. Der Stern riickte sozusagen niher und
leuchtete heller und klarer. Dieser Vorgang er-
fuhr eine gewaltige Intensivierung durch den Ruf
nach Helfta, ein Ruf, der zundchst von auRen
kam, dann aber auch sehr klar und eindeutig und
drédngend von innen.

Am Fest der heiligen Gertrud 1994 war ich
zum ersten Mal in Helfta. Der Ort war alles an-
dere als einladend. Das ehemalige Kloster war
seit der Reformation, niherhin seit 1542, kein
Kloster mehr, sondern war in diesen mehr als
450 Jahren immer ein landwirtschaftlicher Be-
trieb. Da das Geld fiir die Erhaltung der Gebu-
de fehlte, waren sie im letzten Jahrhundert mehr
und mehr verfallen und das ehemalige Kloster-
gelénde war zur Zeit der Wiedervereinigung der
beiden Teile Deutschlands ein Triimmer- und
Ruinenfeld. Und dennoch - so empfanden es vie-
le — war etwas vom Geist der heiligen Frauen
hier lebendig geblieben.

So setzte 1990, was von vielen zunéchst fiir
absolut unmaéglich gehalten worden war, durch
das mutige Bemiihen mehrerer kleiner Gruppen
die Geschichte des Wiederaufbaus ein, der im-
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mer noch im Gange ist. Ich selbst entschloss
mich 1996 endgiiltig, den Schritt nach Helfta zu
wagen und lebe nun seit August 1999 im alten,
neuen Kloster St. Marien zu Helfta.

Auf den zweiten Blick

@ Damitbegann dann auch meine eigentliche
Geschichte mit der heiligen Gertrud. Denn nun,
daich im konkreten Sinn des Wortes in ihre Fuf3-
stapfen eintreten konnte, beschiftigte ich mich
natiirlich intensiv mit ihren Schriften, dem »Ge-
sandten der gottlichen Liebe« und den »Geistli-
chen Ubungen«.! Nun, ich muss ganz offen ge-
stehen, das léste bei mir nicht sofort Begeiste-
rungsstiirme aus. Ich tat mich mit ihrer Sprache
ziemlich schwer und habe damit immer noch ge-
wisse Probleme, wenngleich das, was sie sagt,
mich meist sehr anspricht und mir als giiltig und
wahr erscheint. Thre Bilder sind mir, im Gegen-
satz zu denen der Mechtild von Magdeburg, oft
fremd, manchmal fast ein wenig schockierend.
Aber daneben sind auch viele, ja sogar sehr vie-
le Metaphern und Formulierungen, die sich in
ihrer Kraft und Farbigkeit tief einprégen, die im-
mer wieder neu geistliche Impulse geben k&n-
nen und die mir zu stindigen Begleitern ge-
worden sind.

Ein paar Beispiele: »Gottes heilbringendes
Wirken wird erlangt durch gldubiges Vertrauen,
indem der Mensch sich ganz Gott {iberldsst«
(Leg. 111, 8). Ahnlich: »Die Seele soll in gléubigem
Vertrauen sich und alles Ihrige villig der gottli-
chen Fiigung {iberlassen¢ (Leg. I11,53). Immer
wieder ermahnt Gertrud sich selbst und andere
zu diesem uneingeschrénkten Vertrauen, diesem
Sich-total-Verlassen auf Gottes unbegrenztes Er-
barmen. Das hat mich tief beeindruckt.

Einmal sagt Christus zu Gertrud: »Ich ver-
lange nichts anderes, als dass du leer zu mir
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kommst, um mich aufzunehmeny (Leg. IX, 26).
Und ihre Antwort darauf lautet: »Vor dir steht
die leere Schale meiner Sehnsucht« (Ex. Sp. 7).

Héufig sind bei Gertrud Aussagen zu fin-
den, die die unerschiitterliche Erbarmung, Lie-
besmiihe, Sehnsucht, ja Demut Gottes bezeu-
gen, sein unermiidliches, durch nichts abzu-
schreckendes Bemiihen, auch den verlorensten
Menschen noch heimzuholen. »Wenn wir flie-
hen, du folgst uns nach; kehren wir dir den
Riicken, du trittst uns vors Angesicht; du flehst
voller Demut, aber du wirst verachtet. Aber we-
der Beschémung noch Verachtung kann dich da
hin bringen, dich abzuwenden« (Leg. II, 3). Die-
ses Wort bewegt und begleitet mich seit langem.
So wreit die kleine Auslese von Worten der heili-
gen Gertrud, die mir zu einem bleibenden und
unverlierbaren Schatz geworden sind und die
sich auch ausgewirkt haben auf mein eigenes
geistliches Leben.

Bestirkendes und Neues

@® Wenn ich mich heute frage: Was hat sich
verdndert in meinem inneren Leben durch die
»Koexistenz« mit ihr an diesem Ort, an dem sie
immerhin 40 von ihren 45 Lebensjahren ver-
bracht hat und wo sie — nicht nur wir, auch vie-
le Besucher empfinden das so — auf eine ge-
heimnisvolle Weise immer noch gegenwiartig ist?
Ich kann sagen: Zwei innere Haltungen, die im
Ansatz schon vorhanden waren, haben sich we-
sentlich vertieft und verstérkt; ein andere ist ganz
neu aufgebrochen. In unserer cisterciensischen
Spiritualitdt spielt der lebendige Glaube an die
Sehnsucht Gottes nach dem Menschen, die ihm
unermiidlich und unerschiitterlich nachgeht,
eine besondere Rolle. Bernhard von Clairvaux
widmet diesem Gedanken, besonders in seinen
Hohe-Lied-Predigten, einen breiten Raum. Im
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Werk der heiligen Gertrud spiegelt sich das wi-
der. Sie zitiert Bernhard sogar einige Male wort-
lich. Wohl war mir dieses Geheimnis von der
Sehnsucht Gottes schon in viel friiheren Jahren
aufgeleuchtet, aber es entfaltete sich durch die
Begegnung mit Gertrud noch mehr; ich wuchs
noch tiefer hinein in dieses geheimnisvolle und
begliickende Wechselspiel zwischen géttlicher
und menschlicher Sehnsucht.

Eine sehr groBe Rolle spielt bei Gertrud, und
iibrigens auch bei den beiden Mechtilden, das
Vertrauen auf Gottes unbegrenzte Giite und Er-
barmung. Wohl brachte ich schon ein ganz an-
sehnliches Kapital an Vertrauen, sozusagen als
Aussteuer, nach Helfta mit. Aber durch die Be-
schéftigung mit den Schriften Gertruds und auch
denen der Mechtild von Hakeborn sowie auch
durch die eigenen Erfahrungen hier in Helfta ist
es noch um ein Betrdchtliches gewachsen, kiih-
ner, fast mdchte ich sagen, unbedenklicher ge-
worden. Ich bin felsenfest davon iiberzeugt, dass
wahr ist, was Gertrud sagt: »Wenn man sich ganz
auf Gott verldsst, kimpft er flir uns den Kampf«
(Leg. II, 11).

Ehe ich nach Helfta kam, habe ich im Klos-
ter Seligenthal in Landshut in Bayern gelebt. Das
Kloster, 1232 gegriindet, war immer und ist bis
jetzt eingebettet in ein auch heute noch weithin

»Sendestationen Gottes {{

katholisches bzw. christliches Umfeld. Beriih-
rung mit Nichtchristen hatte ich dort kaum. Eine
Folge davon war, dass der Gedanke der Sendung
keine beherrschende Rolle in meinem geistlichen
Leben spielte. Das &nderte sich v6llig durch mei-
ne Ubersiedlung nach Helfta, in ein total anderes
Umfeld. Etwa 80% der Bevélkerung hier sind
ohne Konfession, weithin ohne jedes Wissen von
Gott oder auch nur eine Spur der Beziehung zu
ihm. Da riickte das Bewusstsein, hier einen Sen-
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dungsauftrag zu haben, ganz stark in den Vor-
dergrund. Die Erkenntnis, dass wir alle Gesand-
te, Sendestationen Gottes sind, spielt fiir mich
heute eine beherrschende Rolle. Wurde dies
schon ausgel@st durch die total verdnderte Si-
tuation, so verstdrkte es sich noch wesentlich
durch die Lektiire der Schriften Gertruds. Mit
Staunen stellte ich fest, dass sie, die streng klau-
surierte Nonne, lebend in einem tiefglaubigen
Umfeld, dennoch einen deutlich ausgesproche-
nen Sendungsauftrag iiber die Zeiten hinweg hat-
te. Einmal trégt Christus ihr sogar mit einer ge-
wissen Strenge auf, alles aufzuzeichnen, was er
ihr sagt, da er damit »in den letzten Zeiten noch
viel Gutes wirken wolle« (Leg. I1,10). Ubrigens
weist ja auch der Titel ihres Buches, der ihr von
Christus angegeben wurde, in die gleiche Rich-
tung: »Der Gesandte der gottlichen Liebe«. Dazu
kommen Berichte ihrer Mitschwestern dariiber,
wie offen sie fiir alle Menschen war und wie eif-
rig darum bemiiht, andere im Glauben, im Ver-
trauen und besonders in der Liebe zu stirken.
Mit groBem Eifer schrieb sie alles auf, wovon sie
glaubte, dass es anderen niitzen kénne.

Die Lektiire dieser Berichte bewegte mich
tief und mir wurde sehr schnell klar: Wenn Ger-
trud damals, als Mitteldeutschland eine Hoch-
burg christlichen Glaubens war, diesen Sen-
dungsauftrag hatte, um wie viel mehr gilt er uns
heute. Ich bin {iberzeugt, dass die Wiedererrich-
tung des Klosters Helfta im Willen Gottes liegt
und dass er es eben deshalb wiedererrichten
wollte, damit der Glaube an ihn und die Liebe zu
ihm von hier aus wieder in eine gott-fern ge-
wordene Umwelt hineinstrahlen kénnen.

Was Gertrud uns heute sagt

® Bishierher habe ich erzahlt von meinen per-
sonlichen Erfahrungen mit der Lebens- und Ge-
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dankenwelt der heiligen Gertrud. Ich wurde ge-
beten, auch einiges zu sagen iiber ihre allgemei-
ne Bedeutung fiir die Menschen von heute. Ein
wenig klang das ja schon an. Doch da kam mir
die Idee, nun der Heiligen selbst das Wort zu ge-
ben und sie im letzten Abschnitt dieses Textes
gleichsam selbst sprechen zu lassen, so wie ich
meine, dass sie das heute wohl tun wiirde:
»Vielleicht denken Sie: yAch, was will eine
Nonne, die vor 700 Jahren, hinter ihren Kloster-
mauern verborgen, gelebt hat, uns modernen
Menschen des 3. Jahrtausends, die unter vollig
anderen Umstdnden leben, wohl sagen?« Ja, Sie
haben recht. Viel, unendlich viel hat sich gedn-
dert, sodass ich aus dem Staunen nicht heraus-
komme — und doch bin ich ganz sicher: Das
menschliche Herz mit seinen Bed{irfnissen, N&-
ten, Wiinschen, Hoffnungen und Sehnsiichten
ist das gleiche geblieben. Vielleicht hat dieses
Herz es heute schwerer als damals, das zu fin-
den, wonach es im Tiefsten verlangt. So méchte
ich versuchen, zusammen mit [hnen ein wenig
jene Hindernisse beiseite zu schieben, die uns so
oft den Blick auf das verstellen, wonach unser
tiefstes Herz verlangt. Bei mir war das so, dass
mir in meinem 26. Lebensjahr Gott eine ganz
umwerfende Begegnung mit [HM schenkte.
Von da an war ich eine andere. Von da an
begann mein eigentliches Leben — mein Leben
mit Gott. Sie konnen sich nicht vorstellen, wie
wunderbar das ist, so ein Leben in innigem Kon-
takt, in inniger Freundschaft mit Gott. Ich hatte
das Gefiihl: Ich habe gar nicht gelebt bis jetzt.
Ich war tot. Jetzt, jetzt erst lebe ich wirklich. Und
das ist es, was ich Thnen vor allem sagen mdch-
te: Nehmen Sie Gott in Ihr Leben hinein, ma-
chen Sie die Liebe zu JHM zum Zentrum Threr
Existenz. Das verdndert alles: Sie selbst, die Men-
schen, die Welt. Sie sehen alles mit anderen Au-
gen. Die Angst weicht zurlick, die Leere, die
Sinnlosigkeit, der Uberdruss, die lhmenden Sor-
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gen. Und eine begliickende Dynamik ergreift Ihr
Herz — die Dynamik der Liebe. Und die Freude
an dem unendlich liebenden Gott, den Sie immer
mehr erkennen werden, je mehr Sie sich [HM
zuwenden, erfiillt mehr und mehr Ihr Herz.
Ich sage Ihnen, das ist eine wunderbare Ent-
deckung — weit groBartiger als die Entdeckung
Amerikas —, wenn Thnen die Augen dafiir auf-
gehen, wie unfassbar grofy die Liebe Gottes ist
und wie unverdnderlich.

Mein Leben war von da an ein Lauf von
Uberraschung zu Uberraschung, denn ich er-
kannte: Ja, tatsdchlich, ER liebt mich, sehnt sich
nach mir, sucht mich und brennt von dem Ver-
langen, mich gliicklich zu machen und mit sich
zuvereinen. Ach, ich konnte gar nicht mehr auf-
héren, IHM zu danken und IHN zu lobpreisen
fiir so viel Giite und Freundlichkeit, so viel un-
erschiitterliches Erbarmen und so brennendes
Verlangen, uns Menschen verschwenderisch mit
Seiner Liebe zu beschenken.

Aus dieser Erfahrung und Erkenntnis der
Liebe Gottes erwuchs in mir ein unerschiitterli-
ches Vertrauen auf Gottes Hilfe in jeder Not, auf
Seine Verzeihung, was immer ich gefehlt haben
mochte, auf Seine Gnade. Und dies alles in ver-
schwenderischer Uberfiille. Ja, glauben Sie mir:
Gott ist ein Verschwender. Nichts liegt [HM fer-

»Gott ist ein Verschwender: {

ner als rechnen, sparen, knausern mit Seinen
Gaben, Seiner Liebe, mit sich selbst. Ich fiihrte
von da an, wo ich mich ganz auf Gott eingelas-
sen hatte, ein angst- und sorgenfreies Leben. Und
das wiinsche ich Thnen auch. Schenken Sie Gott
Ihr Vertrauen in allen Noten und Wechselfllen
des Lebens. ER wird Sie nicht enttduschen. Das
lasst Seine Treue nicht zu.

Und wenn Sie so im ruhigen, friedvollen
Vertrauen auf Gott Ihren Weg gehen, dann wird
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[hnen gewiss auch etwas gelingen, dessen gera-
de Ihre Zeit so bediirftig ist: ndmlich, dass Sie
sich 6ffnen kénnen fiir [hre Mitmenschen. Ich er-
schrecke manchmal, wenn ich sehe, wie ver-
schlossen die Menschen von heute aneinander
voriiberlaufen: kein Blick, kein Wort, kein Inter-
esse, kein Herz, keine Zeit fiir den, der nebenan
wohnt, der gegeniiber im Zug sitzt. Obwohl Ihre
Zeit das »Zeitalter der Kommunikation« genannt
wird mit seinen tausend raffinierten Moglich-
keiten, ganz schnell mit weit Entfernten in Kon-
takt zu treten, per Handys, Internet und E-mail
—wie wenig echte Kommunikation von Mensch
zu Mensch! Wirkliche Kommunikation, das
heifit doch: Dinge miteinander haben, mitein-
ander teilen, einander mitteilen. Und von sol-

»Von Mitteilung lebt das Leben! {

cher Mitteilung lebt doch das Leben! Wenn die
Menschen nicht mehr fahig und nicht mehr wil-
lens sind, einander mitzuteilen, zu beschenken,
sich zu verschenken, Gott, den man im Herzen
tragt, weiter zu schenken, dann stirbt alles, dann
hort alles auf. Schauen Sie, uns Nonnen in Helfta,
die wir doch in strenger Klausur lebten, war es
doch ganz wichtig, fiir alle Rat- und Hilfesu-
chenden da zu sein, ein offenes Ohr und Herz zu
haben fiir ihre Note, ihnen unsere Zeit, unsere
Anteilnahme zu schenken, vor allem, ihnen Gott
weiter zu schenken, wie der Herr uns das immer
wieder auftrug. Und wir durften dabei die wun-
derbare Erfahrung machen: Je mehr wir THN ver-
schenkten, umso mehr wiederum schenkte ER
sich uns; umso mehr besafen wir [HN. Ich sehe
darin eine ganz wichtige Aufgabe der Christen

von heute, und ich méchte [hnen, liebe Leserin-
nen und Leser, das besonders warm ans Herz le-
gen: Offnen Sie sich [hren Mitmenschen, seien
Sie Sendestationen Gottes, strahlen Sie IHN aus!
Die Welt bedarf Seiner so sehr.

Ein Allerletztes mdchte ich Ihnen unbedingt
noch sagen: Von der Zeit an, da Gott mich ange-
rufen und ich IHM mein Herz ganz zugewandt
und gedffnet hatte, war meine Seele von einer
groBen, unzerstorbaren Freude erfiillt. Sie war
bald stérker fithlbar, bald schwécher. Aber sie war
immer da. Der tiefste Grund meiner Seele war
gleichsam {ibergoldet von ihr. Und ich glaube,
dass auch die Menschen, denen ich begegnete,
sie wahrnahmen und dass dies ihnen gut tat.
Wenn Sie diese Freude an Gott, von der der Psal-
mist sagt, sie sei unsere Kraft, noch nicht in
Ihrem Herzen vorfinden, dann ist dies fiir Sie ein
Signal, dass Ihre Beziehung zu Gott noch nicht
tief genug, nicht existentiell genug ist, denn mit
einer tiefen Beziehung zu Gott ist die Freude un-
abdingbar verbunden. Sollte sie [hr Herz noch
nicht ganz erfasst und durchdrungen haben, so
bitte ich Sie instédndig: Bitten Sie Gott um diese
Freude und wenden Sie IHM Ihr Herz noch ra-
dikaler zu, damit ER es mit dieser Seiner Freude
erfiillen kann und Sie sie hinausstrahlen kénnen
in die Welt, die ihrer so sehr bedarf. Ich denke,
die Christen am Beginn des dritten Jahrtausends
— jeder einzelne von ihnen — miissten Sendesta-
tionen sein, Sendestationen Gottes, die den
Ather, die ganze Welt und jedes Menschenherz
anstrahlen und anfiillen mit Gottes Liebe und
Freude. Dass Sie eine solche Sendestation Gottes
werden, das wiinsche ich Thnen von Herzen und
erbitte Thnen dazu Gottes Segen!«

' Gertrud die GroBe von Internetverweis: http://www.kloster-helfta.de
Helfta, Gesandter der

gottlichen Liebe (Legatus
divinae pietatis), Stein am

Rhein 2001. [ Zit. als Leg. ]

S. Ringler (Hg.), Gertrud von
Helfta: Exercitia spiritualia
- Geistliche Ubungen. Latei-
nisch und deutsch, Elberfeld
2001. [ Zit. als Ex.Sp.]
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%Arnold Mettnitzer

Hirten als verirrte Schafe
Die Krise kirchlicher Wiirdentrdger als Anfrage

Die Aufdeckungen von sexuellem
Missbrauch in den Reihen

der kirchlichen Amtstrager verweisen
auf tiefer liegende Probleme

in kirchlicher Struktur und Seelsorge.
Zu deren Losung kdnnten Anregungen
aus der Psychotherapie beitragen.

@® Viele meinen immer noch, es wire der Hys-
terie der Medien zuzuschreiben, wenn kirchli-
chen Wiirdentrédgern der Vorwurf des sexuellen
Missbrauchs von Kindern und Jugendlichen ge-
macht werde. Sie beten um die baldige Rehabi-
litierung der Angeklagten und sehen in einer aus
den Fugen geratenen Welt eine Verschworung
der Méchte des Bosen gegen die Kirche Gottes.

Nun mag es — weil auch dort nur Menschen
am Werk sind — durchaus stimmen, dass in vie-
len Berichten {iber sexuellen Missbrauch durch
kirchliche Wiirdentriger so etwas wie »Scha-
denfreude« oder »stille Rache« mitschwingt; die
Last der Anschuldigungen gegen Kirchenvertre-
ter in Osterreich, Polen, Kanada, USA, Irland,
Australien ... scheint aber so schwer zu wiegen,
dass ihr mit einer yVerschworungstheorie« allein
nicht beizukommen sein wird.

Gewiss, jeder einzelne Vorwurf muss ge-
nauestens gepriift werden und bis zum Erweis
des Gegenteils muss auch hier die Unschulds-
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ans System

vermutung gelten. Das aber darf der katholischen
Kirche als ganze kein billiger Vorwand dafiir sein,
de facto zur Tagesordnung iiberzugehen und so
zu tun, als handle es sich hier nur um einige
yschwarze Schafe« in ihren Reihen, wéhrend die
iiberwiegende Mehrzahl der Verantwortungs-
trager in der Kirche guten und soliden Dienst am
Menschen leiste. Auch das will nicht bestritten
sein, aber angesichts der momentanen Lage greift
das Argument zu kurz.

Aus meiner Sicht wiére die jetzige Situation
eine Gelegenheit, die Struktur und das Konzept
kirchlicher Pastoral griindlich zu hinterfragen
und dabei weltweit ein besonderes Augenmerk
auf die priesterliche Lebensform des Pflicht-
zolibates zu legen. Der Zdlibat als eine von vie-
len moglichen Lebensformen im Dienst der
Kirche darf dabei unangetastet bleiben; der
Pflichtzolibat als Schlupfwinkel fiir schwache
Personlichkeiten, die ihr kirchliches Arbeitsfeld
als »Jagdrevier« gestalten und dabei »Riicken-
deckung« von oben erhalten, miisste in einer
solchen Betrachtung schon genauer unter die
Lupe genommen werden: Er erscheint nicht sel-
ten in seinen Anfdngen als intensivste, bis zur

Selbstqualerei gesteigerte »Willensgymnastik,

die trotz aller Anstrengung (oder auf Grund
dieser?) nur tiefer in Verzweiflung und sittlichen
Bankrott fiihrt.
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Nur ein Mensch, der zu sich selbst gefunden
hat, der sich selbst bejahen kann, lebt in jener
Freiheit, die ohne Angst zu kurz zu kommen,
auch auf das Wohl der anderen bedacht sein
kann. Wer das Grundbed(irfnis seiner Sexualitdt
nicht leben darf, wer es verleugnen muss, um im
Namen Gottes von der Liebe zu den Menschen
reden zu diirfen, wird sich bei néchster Gele-
genheit yhinten herum« holen, was er »offiziell«
nicht nétig hat. Solcherart sind viele Hirten in
die Krise geraten; man muss sie liebevoll und
nachhaltig daran erinnern, dass auch sie nur
Schafe sind, denen der Gute Hirt so lange nach-
gehen will, bis er sie findet und heimtrégt ...

Der katholischen Kirche als ganzer wiirde
eine therapeutische Neubesinnung gut tun, die
an vielen Orten im wortlichsten Sinn Not wen-
den konnte. Freilich miisste die Kirche dazu eine
Art »Canossa-Gangq antreten und bei einigen
Fragen ihre jiingere Schwester, die Psychothera-
pie, zu Rate ziehen.

Hebamme, nicht Richter

® Seelsorge und Psychotherapie wissen sich
dem lebendigen Menschen verpflichtet. Das bib-
lische Wort vom »Leben in Fiille« (Joh 10,10) ist
eine Vorgabe und Zielrichtung fiir beide. Und bei-
de miissen daran gemessen werden, ob sie den
Menschen in griBere Freiheit oder in groRere
Abhéngigkeit fiihren. Paulus schreibt den Ko-
rinthern: »Wir wollen ja nicht Herren {iber euren
Glauben sein, sondern wir sind Helfer zu eurer
Freude (2 Kor 1, 24).

Beide Bereiche haben das Instrument, den
Menschen zu sich selbst zu fiihren, ihn frei und
selbstbewusst zu machen. Beiden Bereichen ge-
lingt das auch immer wieder. In beiden Feldern
kommt es aber auch zu grobem Missbrauch und
zu schmerzlicher Abhéngigkeit.!
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Fiir Psychotherapeuten und Seelsorger eroff-
nen sich in einem angstfreien Miteinander er-
staunliche und genau betrachtet gar nicht so
neue, sondern nur im Laufe der Zeit vergessene
Moglichkeiten, so dass Erwin Ringel in vielen sei-
ner Vortrdge den iiberraschenden und fast para-
dox anmutenden Satz Laing Entralgo’s zitieren
konnte: »Die Tiefenpsychologie hat den Geist des
Urchristentums wieder lebendig gemacht.« Das
ldsst sich an vier Themenkreisen zeigen.

Sokratischer Optimismus

@ Es gibt keine Psychotherapie, die nicht von
der Voraussetzung ausginge, dass die Wahrheit in
der menschlichen Person selber liege, dass es
moglich sei, sie nach und nach in einem ruhig
verlaufenden Gesprach freizuarbeiten. Im Um-
gang mit seinen Schiilern war Sokrates davon
{iberzeugt, dass sich die Wahrheit aus einem
Menschen herausarbeiten lasse, dass sie in ihm
sei, dass sie ihm nicht von auBen »hineingesagt«
werden miisse.

Die Technik der freien Assoziation, die
Freud vor 100 Jahren erfand, geht von der (un-
beweisbaren) Uberzeugung aus, dass die Kraft
des Verstehens Hebammendienste leisten kinne
fiir die Wahrheit, die im Menschen ist. Das bib-
lische Bild vom guten Hirten skizziert die Kon-
zeption einer nachgehenden Seelsorge, die die
Herde fiir eine Zeit verldsst, um einem einzigen
Schaf nachzugehen. Das Suchen, das Tragen des
Verlorenen ist das »therapeutische Programme
des Jesus aus Nazareth.

Wenn ein verkiirztes Verstandnis des kirch-
lichen Lehramtes dagegen meint, der Mensch
konne die Wahrheit aus sich heraus nicht finden,
sie miisse ihm »hineingesagt« werden, denn das
Amt, eben das »Lehramt«, garantiere die Wahr-
heit und die Bischéfe in Gemeinschaft mit dem
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Papst seien die Garanten dafiir, — dann ldsst das
die Kirche »im Sprung gehemmt« und abgestiirzt
erscheinen, wie Helmut Krétzl in seinem Buch
darstellt.2

Die Gefahren eines solchen Absturzes hat
Karl Rahner schon vor einem Vierteljahrhundert
geschildert. Die katholische Kirche, sagt er, be-
gniigne sich mit einer kleinh&uslerischen Sek-
tenmentalitdt und beschrénke sich auf den »hei-
ligen Rest« ihrer Getreuen. Das Problem bei die-
ser Entwicklung ist nicht die Minoritét, sondern
die Mentalitét. Und die Zeichen dieser Mentalitat
werden immer bedréngender: »Trend zum Fun-
damentalismus, reiner Traditionalismus; wach-
sende Unwilligkeit, neue Erfahrungen zu ma-
chen; eine verstdndnisunfdhige Militanz bei
innerkirchlichen Auseinandersetzungen, die in
Inquisitionsnostalgie auszuarten droht, wie
Kurt Wimmer schon 1999 diagnostizierte.?

Pragmatischer Individualismus

@® Die Psychotherapie geht davon aus, dass es
sich lohnt, einem einzigen Menschen Aufmerk-
samkeit {iber lange Zeit hindurch zu schenken:
Wochen, Monate und Jahre kann es dauern, bis
sich artikulieren ldsst, woran die Seele krankt.

Im Ersten Testament war der Tempel der
Ort, an dem selbst ein Blutschénder geschiitzt
werden musste, sofern er mit seinen Handen die
Flanken des Altars umfangt. Das heift, das Indi-
viduum ist geschiitzt, es kommt ihm ein Wert an
sich zu, der unabh&ngig von der Summe seiner
Taten respektiert werden muss.

Unzihlige Stellen im Neuen Testament be-
legen die individuelle und ausschliefliche Zu-
wendung Jesu einem Einzelnen gegeniiber. Das
Individuum als unteilbare Ganzheit in seiner
Gottebenbildlichkeit steht im Zentrum der Auf-
merksamkeit, ihm wird ein Wert an sich selbst
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zugesprochen: Dieser Wert steht im Mittelpunkt
therapeutischer Begleitung und pastoraler Zu-
wendung.

Methodischer Immoralismus

® I[n der Psychotherapie ist das Zuriickstellen
personlicher Wertungen seitens des Therapeu-
ten die Arbeitsvoraussetzung: Der Patient wird
nicht dirigiert, nicht manipuliert, nicht normiert,
nicht dogmatisiert, sondern einzig und allein und
bedingungslos akzeptiert.

Ausgangspunkt ist die (wieder unbeweisba-
re) Uberzeugung, dass die Wahrheit des Men-
schen sich nicht moralisch beschreiben l4sst. Die
gesellschaftlichen und ethischen Standards sind
ungeeignet zu wirklicher Hilfe, sie spiegeln bes-
tenfalls die Symptome der Not eines Menschen.
Die Frage lautet daher nicht: »Was muss ich tun?
Was erwarten die anderen von mir?« Die Frage
kann einzig und allein nur lauten: »Was geht in
mir vor?¢

Karl Rahner hat das einmal so formuliert:
»Wir miissen dem Menschen von heute wenigs-
tens einmal den Anfang des Weges zeigen, der
ihn glaubwiirdig und konkret in die Freiheit
Gottes fiihrt. Wo der Mensch die Erfahrung Got-
tes und seines aus der tiefsten Lebensangst und

WBegegnung ist der Moment
der Vergebung. {

der Schuld befreienden Geistes auch anfanghaft
gemacht hat, brauchen wir ihm die sittlichen
Normen des Christentums nicht zu verkiindi-
gen.«*

Der bibeltheologische Befund zeigt z.B. bei
Mk 2,1-12 wie ein Geldhmter zu Jesus gebracht
und durchs Dach zu ihm hinuntergelassen wird.
Das erste Wort, das Jesus zu ihm sagt, lautet:
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»Deine Siinden sind dir vergeben!« — einfach so,
ohne Diagnose, ohne Nachfrage, einfach auf den
Kopf zu als Auftakt eines Miteinanders und als
Voraussetzung folgender Heilung. Egal, was war,
und gleichgiiltig, was geschehen wird: Die Be-
gegnung ist der Moment der Vergebung jenseits
allen moralischen Richtens und Wertens. Wo je-
mand am Boden liegt, hilft kein »du sollst!«, son-
dern einzig und allein der Primat der Gnade:
Dem Verbrechen wird Verstehen entgegenge-
halten, der Gewalt die Giite, dem Hass die Lie-
be; Hebammendienst, nicht Richterspruch ist so
verstanden die pastorale und therapeutische
Grundhaltung.

Die Wiederentdeckung
des Unbewussten

® Die Wiederentdeckung des Unbewussten
nach 2000 Jahren ist die eigentliche Pionierleis-
tung Sigmund Freuds. 400 Jahre vor Christus
war es der Kult- und Heilgott Asklepios, Sohn
der Mondggttin und des verstandesklaren Apoll,
der im Heiligtum von Epithauros die Tréume der
Nacht in Botschaften des Tages umwandelte. So
wurde nach 2000 Jahren wiederentdeckt, dass
Religion und Psychotherapie einmal eine Einheit
waren. Das wiederzugewinnen wére sinnvoll
und moglich.

Das Neue Testament, die Bibel {iberhaupt,
ist voll von Traumen und somit von Botschaften
aus dem Unbewussten. Aber bis heute ist kaum
eine Theologie entwickelt worden, die das Un-
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bewusste integrieren wollte, es wird immer noch
weitgehend ignoriert; vielleicht aus der ver-
standlichen Angst, sonst mit den Triebstiirmen
des menschlichen Seelenlebens in Beriihrung zu
kommen; aber gerade das wiére so wichtig und le-
bensnot-wendend. Denn wo die Dynamik des
Unbewussten nicht bedacht wird, kommt es zu
chronischen Missdeutungen des Lebens und zu
verheerenden Folgeschdden, fiir die Unschuldi-
ge blifen miissen.

Es ist unmoglich, die Handlungsmotive ei-
nes Menschen wirklich zu verstehen, wenn man
sich in der Betrachtung seiner biographischen
Daten einzig auf die Ebene des Bewussten kon-
zentriert. Geschitzte sechs Siebentel des seeli-
schen Bereiches bleiben so unbedacht. Einer
Seelsorge, die sich von vornherein weigert, dies-
beziiglich mit der Psychologie ins Gespréch zu
kommen, muss mit groBer Skepsis begegnet
werden.

Und dann trifft zu, was Charles Péguy schon
zu Beginn des letzten Jahrhunderts iiber die Par-
tei der Frommen gesagt hat: »Weil sie nicht die
Kraft und Gnade haben, der Natur anzugehéren,
glauben sie, dass sie der Gnade angehoren. Weil
sie nicht den Mut haben, von der Welt zu sein,
glauben sie, dass sie Gottes seien. Weil sie nicht
den Mut haben, einer der Parteien der Men-
schen anzugehoren, glauben sie, dass sie von
der Partei Gottes seien... Weil sie nicht des Men-
schen sind, glauben sie Gottes zu sein... Weil
sie niemanden lieben, glauben sie, Gott zu lie-
ben. — Aber Christus selbst ist des Menschen
gewesen. «>

1Vgl. K. S. Pope/J. C.
Bouhoutsos, Als hatte ich
mit einem Gott geschlafen.
Sexuelle Beziehungen
zwischen Therapeuten und
Patienten, Hamburg 1992;
sowie Richard Picker, Krank
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durch die Kirche?
Katholische Sexualmoral
und psychische Stérungen,
Wien 1998.

2Vgl. H. Kratzl, Im Sprung
gehemmt. Was mir nach
dem Konzil noch alles fehlt,

Arnold Mettnitzer / Hirten als verirrte Schafe

Innsbruck 2002.

3Vgl. Kleine Zeitung vom
10. April 1999, Seite 5.

4 Karl Rahner an einer von
mir abgeschriebenen, aber
im Original nicht mehr
zugéanglichen Stelle.

5Vgl. E. Ringel/

A. Kirchmayr, Religions-
verlust durch religiose Er-
ziehung. Tiefen-
psychologische Ursachen
und Folgerungen, Wien-
Freiburg-Basel 51986, 7.
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gKraft der Weihe?

Veronika Priller-Jagenteufel

Nachlese zur Priesterinnenweihe am 29. Juli 2002

Welche Art Priesterinnen wollen die
contra legem geweihten Frauen sein?
Eine Spurensuche in dem zur Weihe

publizierten Buch:

»Wir sind Priesterinnen«!.

® Die letzte Redaktionskonferenz von Diako-
Nia im April dieses Jahres war unter anderem von
einer spannenden Diskussion zum Thema »Pries-
terliches« geprédgt. Von durchaus unterschiedli-
chen Ausgangspunkten und mit zuweilen auch
kontroversen Ansétzen kreisten wir um die Fra-
gen: Was ist das Priesterliche? Was bedeutet
Priestertum? Hat diese in vielen Religionen an-
treffbare Dimension und Funktion in einem bib-
lisch orientierten Christentum eigentlich Platz?
Wie kénnte eine spezifisch christliche Kultur des
Priesterlichen aussehen? ... Im Friihjahr 2003
wird dazu ein eigenes Heft von DIAkoNIA er-
scheinen, denn —so viel wurde uns klar —schnell
und eindeutig sind diese Fragen nicht zu beant-
worten. Und sie spiegeln eine gesamtgesell-
schaftliche Trendverdnderung wider: In den
1960er- bis 1980er-Jahren war, im Einklang mit
einer stark an soziologisch beschreibbaren Vor-
gdngen interessierten Zeitstrémung, Priestertum
vornehmlich von seinen sozialen, insbesondere
den gemeindebezogenen Funktionen her gese-
hen worden; heute ist — parallel mit dem immer
starkeren allgemeinen Interesse an Spirituellem
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und einem neobarocken Trend zu Resakralisie-
rungen — wieder 6fter eine Sicht von Priestertum
zu bemerken, die kultische, heilsmittelnde, sa-
krale Dimensionen ins Zentrum stellt. In einem,
dem nachkonziliaren Aufbruch verpflichteten
Kreis wie der Redaktion von DiakoNIA iiberhaupt
{iber das Thema »Priesterliches« zu rdsonieren,
wire — so formulierte es ein Redaktionsmitglied
—vor 15 Jahren niemandem eingefallen. Heute
dagegen scheint es geraten, neuerlich dariiber
nachzudenken, welche Bedeutung und welchen
Stellenwert Priestertum auch in seinen sakralen
bzw. sakramentalen Dimensionen fiir die Kirche
hat und haben soll.

Die Priesterinnenweihe, die am 29. Juli auf
einem Donauschiff statt- und dabei erhebliches
Medieninteresse gefunden hat, scheint mir nun
auch vor dem Hintergrund dieses allgemein er-
neuerten Interesses an Kultischem und Mysti-
schem interpretierbar zu sein und so auf den neu-
erlichen Bedarf an vertiefter Reflexion iiber das
Priesterliche in der Kirche zu verweisen.

Kritische Anfragen

® Viele Menschen in der rémisch-katholi-
schen Kirche sowie der {iberwiegende Teil der
wissenschaftlich arbeitenden Theologlnnen die-
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ser Kirche sprechen sich seit langem dafiir aus,
dass der Ordination von Frauen keine theologi-
schen Hindernisse entgehen stehen und die Kir-
chenleitung ldngst gut beraten wire, nach We-
gen der Umsetzung dieser Erkenntnis zu suchen.
Fiir die, die sich diesem breiten Konsens an-
schlieRen, ist die eigentlich spannende Frage
nunmehr die: Fiir welches Amt sollen hinkiinf-
tig Frauen und Manner ordiniert, fiir welches
Priester(innen)tum geweiht werden? Auf wel-
ches Verstdndnis von Priester/in-Sein versténdi-
gen wir uns (neu) in unserer Kirche? Wie soll
Amt gestaltet sein? Welche Kultur der Amts-
ausiibung bzw. »des Priesterlichen« halten wir
als Kirche heute fiir zugleich zeitgemdR und

Wfunktionale Gemeindeleitung und
kultische Heilsmittlung {

evangeliumsgemaB? Welchen Weg zwischen
den Eckpfeilern funktionale Gemeindeleitung
und kultische Heilsmittlung halten wir heute fiir
gangbar und zielfiihrend?

Gerade im Hinblick auf diese Fragen hat ja
die Priesterinnenweihe auch bei vielen, die
grundsétzlich dem Anliegen solidarisch verbun-
den sind, skeptische bis ablehnende Reaktionen
hervorgerufen. So mancher/m erschien das hier
spiirbar werdende Amtsverstindnis als zu tradi-
tionell und eine »ordinatio absoluta« ohne kon-
kreten Ditzesan- oder Gemeindebezug zu pro-
blematisch, zu individualisiert, zu nahe einem
magischen Amts- und vor allem Sakramenten-
verstdndnis. So analysierte etwa ein Kommentar
in »Christ in der Gegenwartg: »Das katholisch-or-
thodoxe Amts- wie Sakramentenverstandnis ver-
heddert sich hier in seinen Voraussetzungen und
Besonderheiten. (...) So stellt sich immer heftiger
das Problem, wie das Sakramentale modern,
nach-magisch zu deuten ist, einschlieRlich der
Weihegewalt.«2
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Streitbare Antworten

® Wie sehen das nun die Betroffenen selbst:
die geweihten Priesterinnen und ihre Weihe-
bischife? Ihre Aussagen zu der (zur Zeit der Ab-
fassung noch bevorstehenden) Weihe sind der
Hauptteil des dazu erschienenen Buches. In dem
vom Journalisten Werner Ertl und einer der Wei-
hekandidatinnen, Gisela Forster, herausgegebe-
nen Band schildern acht Frauen — Christine
Mayr-Lumetzberger, Sr. Adelinde Roitinger,
Viktoria Sperrer, Gisela Forster, Iris Miiller, Ida
Raming, Diana Wear, Angela White — und drei,
hier namentlich noch nicht gekennzeichnete
Bischéfe ihre Wege hin zu dieser Weihe.

In den durchwegs stark biographisch ge-
stalteten Beitréigen der Frauen werden Lebens-
wege nachgezeichnet, die Schlingen, Briiche
und Neuanfinge aufweisen und bisweilen er-
schiitternd zu lesen sind, wenn sie etwa von gna-
denloser Hérte einer rigiden kirchlichen Obrig:
keit berichten. Die meisten dieser Frauen haben
ein (z.T. schon 70 und mehr Jahre wahrendes)
bewegtes Leben hinter sich, einige der Bio-
graphien sind seit Jahrzehnten vom zehrenden
Ringen mit der Verweigerung der Priesterweihe
flir Frauen in der rémisch-katholischen Kirche
geprdgt. Alle sprechen von einem intuitiven
Wissen um ihre Berufung, das bei vielen schon
lange da war und das sich im Laufe des drei-
jahrigen Ausbildungskurses vertieft und geklért
hat. Alle erzdhlen von ihrem bereits jahrzehnte-
langen Engagement in Seelsorge, Verkiindigung
und Diakonie.

Die Beitrdge der Bischofe heben hervor, dass
es keine theologisch stichhaltigen Griinde gegen
eine Frauenordination gibt und dass nun durch
diese zu Unrecht verbotene Handlung der Ge-
rechtigkeit zum Durchbruch und der Kirche zu
einer Erneuerung verholfen werden kann und
soll.
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Uber das Amtsverstindnis, die Theologie
des Priestertumns oder die Sakramententheologie
der Weihekandidatinnen wie der Bischéfe ist in
allen diesen Beitrdgen leider wenig zu erfahren.
Durchwegs erkldren die Frauen, dass sie weiter
tun wollen, was sie bislang schon taten: Men-
schen, vor allem Frauen, seelsorglich begleiten,

»weiter tun,
was sie bislang schon taten {{

mit ihnen Gottesdienste feiern, diakonische
Dienste tun, theologische Forschung betreiben,
sich fiir die Veréinderung der kirchlichen Struk-
turen einsetzen. Von der Weihegnade erhoffen
sie sich neue Kraft fiir diese Dienste und den wei-
tergehenden Kampf. Christine Mayr-Lumetzber-
ger formuliert es so: »Nein, es ist wenig anders
geworden. Gott sei Dank, denn das sollte eine
Priesterin-Weihe nicht sein: ein magischer Akt,
der allem einen besonderen Glanz verleiht. Das
Wenige, das anders geworden ist: Sie haben mir
die Hénde aufgelegt und fiir mich und die ande-
ren Frauen um den Heiligen Geist gebetet — die
Briider im Bischofsamt und die Priesterinnen
und Priester und eine grofie Gemeinde. Dieses
Wissen, dass Gott mich in diesem Dienst will,
gibt mir Kraft und erfiillt mich mit Freude.«3

Leerstellen

® Eine regelrechte Amtstheologie wird auch
im zweiten Teil des Buches, in dem sich im en-
geren Sinne theologische Reflexionen zum The-
ma finden, nicht entwickelt. Der Innshrucker
Dogmatiker J6zef Niewiadomski nimmt in einem
Interview sehr kritisch zur Weihe der Frauen
Stellung, wobei die Interviewform hier der Klar-
heit und Niichternheit der Argumentation deut-
lich abtriglich ist. Der Neutestamentler Peter
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Trummer verweist neuerlich auf die gro8en Un-
terschiede zwischen den biblisch greifbaren Ge-
meinde- und Amterstrukturen und dem bis heu-
te nachwirkenden scholastischen Verstdndnis ei-
nes dem Heiligen naher stehenden und dieses in
festgelegten Riten zu den Laien hin vermitteln-
den Klerus. Eine »6kumenische, dialogische, ent-
ritualisierte Theologie des Priestertums, welche
die Gemeinden stérker einbindet«4, die er als
dringend ndtig benennt, bleibt auch in seinem
Beitrag Andeutung und Desideratum. Ingo Bro-
er bem{iht sich aus neutestamentlicher Sicht ein-
mal mehr um den Nachweis, dass die Kirche die
Frauenordination einfiihren koénnte, wenn sie
nur wollte; und Ida Ramings Beitrag betont wie-
derum, dass im Kirchenrecht in Bezug auf Frau-
en theologisch nicht zu rechtfertigendes Unrecht
festgeschrieben wurde. Ein Interview mit der in
der Zeit der Unterdriickung geheim geweihten
Tschechin Ludmila Javarova, die die nun ge-
weihten Frauen ermutigt, und ein kurzer Blick
auf den Weg der evangelischen Pastorinnen ins
volle und gleichberechtigte Pfarramt runden die-
sen Teil ab. Weiters finden sich in dem Buch
noch solidarische Stimmen von kirchlichen Ba-
sisbewegungen — von der dsterreichischen Platt-
form »Wir sind Kirche« aus kritisch-solidarischer
Distanz —, von Vertreterlnnen anderer Kirchen
sowie von deutschen Politikerinnen.

Ich muss gestehen, ich habe das Buch eher
enttduscht aus der Hand gelegt. Denn ghnlich
wie in den sonstigen Stellungnahmen dieser
Gruppe findet eine Klarung der angefragten theo-
logischen Themen nicht statt. Dabei sehe ich
eine grofe Chance dieser Frauenweihe gerade
darin, eine vertiefte Diskussion dariiber in Gang
Zu setzen, wie kiinftig in der romisch-katholi-
schen Kirche Amt — als von Frauen und Mén-
nern auszuiibendes — aussehen soll und in wel-
chem Verstdndnis AmtstrdgerInnen und ihre
Gemeinden sakramental handeln sollen. Was mir
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bislang von den betroffenen Frauen und ihrem
Umkreis zugénglich wurde, fiihrt mir diese Dis-
kussion zu wenig weiter. Auch die Betonung
der Apostolischen Sukzession der weihenden
Bischofe sagt da noch wenig, ihr im Buch zu fin-
dendes Verstdndnis, »dass [dabei] ein Amt, ein
Auftrag, eine Art Kraft von einer Person auf die
néchste weitergegeben werde, was »Auftrag
und Kraft zugleich sei«?, ist als Angelpunkt fiir
eine Amtstheologie zu schmal.

Nachsatz

@ Das Buch scheint sich in seiner Argumen-
tation primér an die Kirchenleitung bzw. an die-
jenigen zu wenden, die ein weibliches Weihe-
priestertum in der romischen-katholischen Kir-
che nach wie vor ablehnen. Viele der Reaktionen
von Bischdfen, »Rom« und einigen wenigen
Theologen auf die Ankiindigung der Weihe von
Frauen und auf das Ereignis selbst bestétigen
denn auch, dass es immer noch nétig ist, die
Sinnhaftigkeit, Notwendigkeit und RechtmaRig-
keit einer Ordination von Frauen zu argumen-

| VORG AN

tieren. Mein Eindruck ist allerdings, dass in sol-
chen Diskursen zu oft als klar und gegeben an-
genommen wird, was PriesterIn-Sein denn tiber-
haupt bedeutet und wozu eine Kirche Prieste-
rinnen braucht. Ich meine, dass wir genau tiber
diese Frage nach »dem Priesterlichen« fortan
mehr nachdenken und reden sollten.

Die derzeitige lehramtliche Theologie von
Amt, Weihe etc. einerseits und jene der Ge-
schlechteranthropologie andererseits haben
deutliche Parallelen und einen starken gemein-
samen Nenner: ndmlich eine bestimmte symbo-
listische Weltsicht.® Hier mit Dekonstruktion
anzusetzen und dabei nicht nur das Geschlech-
terbild, sondern vor allem auch die Vorstellungen
von Priestertum zu hinterfragen, wiirde viel-
leicht weiterfilhrendere Perspektiven bringen
sowohl in die Bemiihungen beziiglich einer
grundlegenden Erneuerung der Kirche als auch
fiir eine Integration von Frauen in das Amt.
Internetverweise zum Artikel:

Homepage der neuen Priesterinnen:
http://www.virtuelle-dicezese.de

Zur Diskussion zum Thema siehe z. B.:
http://www.ikvu.de/frauenordination

! Werner Ertl/Gisela Forster
(Hg.), »Wir sind Priesterin-
nen«. Aus aktuellem Anlass:
Die Weihe von Frauen 2002,
Diisseldorf: Patmos Verlag
2002, brosch. 208 Seiten,
Eur-D 14,90 [ Eur-A 15,44 [
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25,80 SFr.

2 Der Kommentar:
»Priesterinnen« auf der
Donau, in: ChrG 54. Jg.
(2002) 225.

3 Christine Mayr-Lumetz-
berger, Mit Mut und Zorn,

in: Ertl/Forster, Anm. 1,
14-19, hier 18.

4 Peter Trummer, Biblisches
Pladoyer, in: ebd., 124-154,
hier 150.

5 Gisela Forster, Ausbildung
mit Power - Ein Bericht, in:

ebd., 77-83, hier 82.

6 Vgl. dazu Hermann
Haring, Von Jesus nicht
ermachtigt? Eine Analyse
des rémischen Dokuments,
in: Conc 35. Jg. (1999)
279-292.
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Gewalt gegen Frauen

Kirchenamt der EKD (Hg)

Gewalt gegen Frauen als Thema
der Kirche

Ein Bericht in zwei Teilen

Gitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2000
Kart., 159 Seiten Eur-D 9,95 [ Eur-A 10,30 / SFr 17,70

Zu Gewalt gegen Frauen als Thema der Theolo-
gie gibt es mittlerweile doch einige — wichtige
und gute! — Publikationen. Mit dem hier zur Be-
sprechung stehenden, vom Kirchenamt der
evangelischen Kirche in Deutschland herausge-
gebenen, 158 Seiten starken Biichlein liegt nun
auch eine Auseinandersetzung mit Gewalt ge-
gen Frauen vor, welche diese explizit zu einem
Thema der Kirche macht. Dies gilt es unbedingt
zu wiirdigen ~ auch wenn Frauen (und Mén-
nern), die sich schon intensiver mit dem Thema
beschéftigt haben, der vorliegende Band eher als
Overtiire erscheinen mag, als eine Art Auftakt
zu einer dringend intensiver zu fiihrenden und
durchaus auch spannenden Debatte.

Die Publikation ist Ergebnis einer Studie,
welche die Synode der Evangelischen Kirche in
Deutschland 1995 anlésslich der Okumenischen
Dekade »Kirchen in Solidaritit mit den Frauen
1988-1998« auf den Weg gebracht und auf zwei
Tagungen (1997 und 1999) diskutiert hat. Ent-
sprechend ihrer Geschichte gliedert sich die Stu-
die in zwei Teile. Der erste Teil beschiftigt sich
mit dem Thema Gewalt gegen Frauen, indem
zunéchst sozialwissenschaftliche Grundlagen be-
handelt werden. Daran schlieft eine Bestands-
aufnahme zur Auseinandersetzung mit dem
Thema in den Landeskirchen, den kirchlichen
Werken und Einrichtungen und in der EKD so-
wie weiters in der Okumene und ein Exkurs zur
Diskussion des Themas in der Frauen- und Mén-
nerarbeit an. Schlussendlich werden im ersten
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Teil Handlungsansétze und Empfehlungen for-
muliert, die sich an die wissenschaftliche Theo-
logie, an verfasste Kirchen, diakonische Hand-
lungsfelder sowie Offentlichkeit und Gesetzge-
bung richten. Der zweite — kiirzere — Teil der
Studie beschéftigt sich mit theologischen Aspek-
ten des Themas. Dabei werden kurz Aufgaben
der theologischen Reflexion der Gewalt gegen
Frauen benannt, biblische Texte zum Thema be-
fragt und theologische Fragen wie Schuld, die
Verpflichtung zu freiwilliger Selbstverleugnung
in der Nachfolge, Jesus Christus als Opfer, Recht-
fertigung und Vergebung im Zusammenhang mit
dem Thema Gewalt gegen Frauen diskutiert.
Auch der theologische Teil schlieft mit einem
handlungsbezogenen Unterkapitel, das Verkiin-
digung und Gottesdienst, Religionspadagogik,
Seelsorge sowie Organisation und Leitung als
Handlungsfelder in den Blick nimmt.

Das Buch eignet sich zum einen als Ein-
fiihrung in das Thema, die zu weiterer Beschéf-
tigung und vertiefter Lektiire anregt. Das Unter-
kapitel »sozialwissenschaftliche Grundlagen«
bietet eine gute Zusammenfassung zum Gewalt-
begriff und zu Art und Umfang der Gewalt gegen
Frauen, der zweite Teil einen guten Uberblick
dariiber, welche theologischen Begriffe, Kon-
zepte und Traditionen mit dem Thema Gewalt
gegen Frauen zusammengelesen werden miis-
sen und einer Reformulierung bediirfen. An die-
ser Stelle wird groBer theologisch-denkerischer
Handlungsbedarf sichtbar. Zum anderen ist die
starke Handlungsorientierung des Buches her-
vorzuheben: Die Bestandsaufnahme gibt bun-
desdeutschen, evangelischen Leserlnnen einen
Uberblick tiber Auseinandersetzungen in ihrem
Kontext und regt Leserlnnen aus anderen —
kirchlichen bzw. geographischen — Kontexten
an, dhnliche Unterfangen zu initileren. Die
Handlungsempfehlungen im ersten wie im zwei-
ten Teil taugen zur steten Uberpriifung der eige-
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nen Praxis. Mége beides — Bestandsaufnahme
wie Handlungsempfehlung — Kirchen bzw. kirch-
lichen Einrichtungen als Vorbild und Wegwei-
sung dienen!

Maria Katharina Moser, Wien

Ddmonen in unserer Welt

Richard Picker

Zusammenrottungen

Gefahren aus Ddmonie,

Ideologie und Religion

Edition Va Bene 2002

Ln., 223 Seiten, Eur-D 21,90 / Eur-A 21,90 /[ SFr 38,-
Wie kommt es, dass Machtmenschen wie Slo-
bodan Milosevic oder Osama Bin Laden ihre Um-
gebung dermalen in ihren Bann ziehen, dass die
Anhénger blindlings den Weg des Hassens, des
Mordens und des willigen eigenen Sterbens ge-
hen? Wie kann der Einzelmensch sich der Spirale
aggressiver Totungsimpulse entziehen?

Spannende Fragen, die der Theologe, ver-
heiratete Priester und gefragte Psychotherapeut
Richard Picker in seinem neuen Buch aufgreift.
Seine Grundthese: Immer wieder treiben de-
struktive »Machte und Gewalten« die Menschen
in »Zusammenrottungen«, die die »Keulen-
schwinger«, die Stérkeren, die Herrschaftswriiti-
gen gegen die anderen, die Ausgeschlossenen,
die Ddmonisierten betreiben. Ohne Entlastung
durch Stindenbdcke scheint die Menschheit nur
schwer auszukommen.

Alle heidnischen Gotter sind letztlich lau-
nisch, verlangen Siihne. Opferrituale sind seit Ur-
zeiten in allen Gesellschaften nachweisbar. Op-
fer entsiihnen die Untaten der Keulenschwinger
und ihre Menschen zerstérenden Unterwer-
fungstechniken. Der Autor beschreibt es an vie-
len Beispielen: von Francis Drake iiber die »Weg-
regelungsversuche« der Orden bis zur NS-Ka-
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derschmiede Napola und modernen psychothe-
rapeutischen Experimenten. Originelle Neudeu-
tungen dabei: Der Islam sei die Wiederkehr der
von der christlichen Reichskirche in die Wiiste
vertriebenen Judenchristen, und Bin Laden habe
die neue Religion sinnverkehrt in den »Sog des
Todes« gezogen.

Picker sieht den Ausweg in »wahrer Religi-
on«, weil irdische Machstrukturen meist Wider-
religion sind. Jesus habe das Wesen des Opfers
verdndert, das nicht mehr Sithneleistung, son-
dern in ein Gottesgeschenk »biophiler Weltdy-
namiken« transformiert worden sei. Der Weg fiir
gliickliche Menschen laute nun: »Gott lieben,
die Schopfung lieben, nirgendwo beim Tdten
mitmachen!« Und den Weg zu einem siinden-
bockfreien Leben, so hofft der Autor, weise die
Psychotherapie.

»Das ist Mystik, nicht Psychotherapie!« ent-
setzt sich der Verleger in einem Bilanzgespréach
mit dem Autor, das zum Schluss wiedergegeben
wird und den Rezensenten in seinem eigenen
Unbehagen bestérkt. Irgendwie bekommt man
das Gefiihl, dass dieses Buch fiir Richard Picker
sehr wichtig ist — wichtiger vielleicht als fiir man-
che der vielen, die es trotzdem lesen sollten.

Hubert Feichtlbauer, Wien

GlaubensWort

Hans-Joachim Sander
nicht verleugnen.
Die befremdende Ohnmacht Jesu

Reihe Glaubensworte, Band 2
Wiirzburg: Echter-Verlag 2001
144 Seiten, Eur-D 12,80 | Eur-A 13,20 / SFr 24,-

In neuer Sprachform die zentralen Geheimnisse
des christlichen Glaubens fiir ein zeitgendssi-
sches Verstédndnis zu erschlieBen, haben sich die
beiden systematischen Theologen Hans-Joachim
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Héhn und Hans-Joachim Sander vorgenommen.
»GlaubensWorte« heift die Reihe, in denen ihre
essayistisch verfassten Abhandlungen zu Glau-
be, Gott, Jesus Christus, Kirche, Sakramente und
Eschatologie publiziert worden sind bzw. wer-
den. [hr Programm formulieren sie wie folgt:
yHinter den Substantiven, mit denen die Theo-
logie traditionell von und iiber Gott redet, sind
Verben zu entdecken, welche Gott als Ereignis ei-
ner bestimmten Praxis buchstabieren.«

Der hier zu besprechende Band iiber Chris-
tologie 16st dieses Programm vorbildlich ein.
»Christologie — eine Semiotik befremdlicher
Menschwerdung« lautet das in der Einfiihrung
vor- und vorangestellte Motto, das dann in den
einzelnen Kapiteln iiber Geburt Jesu, Reich-Got-
tes-Verkilindigung, Kreuzigung, Auferstehung,
Wiederkunft und Gericht entfaltet wird; das letz-
te Kapitel befasst sich mit der Problematik der
Hellenisierung und Dogmatisierung der Jesusge-
schichte und mit der Herausforderung des Chris-
tusglaubens und der Christologie durch die Tat-
sache des religiosen Pluralismus in der Welt.

Immer wieder wird auf das biblische Zeug-
nis von Jesus Christus zurlickgegriffen; aber die-
ses wird nicht historisch-kritisch rekonstruiert,
sondern mithilfe semiotischer Methodik und Ein-
sichten interpretiert.

Dabei wird deutlich, wie in den biblischen
Erzdhlungen von Jesus Christus gangige Vorstel-
lungsmuster iiber die soziale und religitse Kon-
struktion der Wirklichkeit dekonstruiert werden,
dass vor allem das vorherrschende Beziehungs-
muster von Macht und Ohnmacht geradezu auf
den Kopf gestellt wird, um eine Ahnung von dem
zu vermitteln, was sich mit diesem Jesus Christus
in der Welt ereignet hat und warum er den Weg
gegangen ist, den er gegangen ist — und was es
dann bedeutet, ihm nachzufolgen, ihn nicht zu
verleugnen. Indem Sander das in Jesus Christus,
mit ihm und durch ihn fiir die Menschen radikal
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Befremdliche — nicht zuletzt auch unter Verweis
auf Geschehnisse in der heutigen Welt — konse-
quent herausarbeitet, gelingt es ihm, die herme-
neutische Entfremdung, die sich zwischen dem
christlichen Glauben und den zeitgendssischen
Vorstellungen von Leben und Handeln einge-
stellt hat, zu {iberwinden. Selbst die vielen kaum
mehr nachvollziehbaren frithkirchlichen dog-
matischen Formulierungen werden in ihren
Kernaussagen neu zugdnglich gemacht als ge-
lungene Versuche, vor dem Hintergrund der hel-
lenistischen Philosophie das vernunftm&Big Para-
doxale des Christusgeschehens zum Ausdruck
zu bringen.
Nicht zuletzt von seinem anspruchsvollen
Stil und Inhalt her ist dieses Buch nicht fiir eine
nur fliichtige Lektiire geeignet; wer sich jedoch
darauf einlésst und es nach und nach durchar-
beitet und -meditiert, gewinnt im besten Sinne
des Wortes »befremdliche« Einsichten und Per-
spektiven sowohl fiir seinen eigenen Glauben als
auch fiir dessen Mitteilung an andere.
Norbert Mette, Dortmund

Totengedenken

Markwart Herzog (Hg.)
Totengedenken und Trauerkultur
Geschichte und Zukunft des Umgangs

mit Verstorbenen

Irseer Dialoge; Bd. 6

Stuttgart/Berlin/Kéln: Kohlhammer 2001
Kart., 260 Seiten, Eur-D 19,40 [ Eur-A 20,- [ SFr 32,90

Sterben und Trauern sind nicht nur korper-
liche und seelische Vorgénge, sondern auch kul-
turelle Fertigkeiten. Neben verflossenen und
neuen Formen individuellen Totengedenkens
fragt dies Buch nach verschiedenen kulturellen
und politischen Formen der Trauer und Bestat-
tung.
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Der klinische Psychologe Arnold Langemayr
erortert belastende Faktoren des Trauerprozes-
ses und stellt Moglichkeiten der Trauerberatung
und Trauertherapie vor. Der im Bestattungsge-
werbe als Experte bekannte Kulturhistoriker
Norbert Fischer legt tibersichtlich Entfaltung und
Niedergang der biirgerlichen Trauerkultur sowie
die Trends des 21. Jhs. dar: individuelle Trauer-
formen durch die von AIDS betroffene Homose-
xuellen-Bewegung, Einfliisse anderer wie z.B.
muslimischer Religionen oder liberalerer Trau-
erkulturen, mediale Umbriiche wie z.B. durch
Internet-Friedhéfe — Pragmatismus und Delega-
tion an Experten auf der einen Seite, innovative
und hoch individualisierte Formen auf der an-
deren Seite.

Den Vergleich mit anderen Kulturen er-
méglicht eine Reise mit Riidiger Schott zu den
Bulsa in Nordghana. Hier bilden die Lebenden
und Toten im Ahnenkult eine »Kommunikati-
ons- und Solidargemeinschaft¢ — mit Vor- und
Nachteilen. Denn wer seine Fiirsorgepflicht ge-
geniiber den Ahnen nur mangelhaft erfiillt, muss
mit bésen Totengeistern rechnen.

Wer die zunehmende Anonymisierung des
Sterbens beklagt, sollte nicht vergessen: Noch
wird z.B. in Deutschland jeder zweite Todesfall
per Zeitungsannonce verdffentlicht. Gegeniiber
den eigentlich interessanteren individuell gestal-
teten Annoncen geht Mario R. Zeck den Mus-
terbausdtzen am Beispiel der saarldndischen
»Saarbriicker Zeitung« nach. Der Artikel bietet
eine gute Einfithrung in Forschungsstand, Ge-
schichte der Todesanzeige, Struktur und Gestal-
tungselemente, Funktionen etc.

Totengedenken bleibt auch stets mit Ge-
genbestrebungen — der Ausléschung des Erin-
nerns —verbunden. Besonders totalitére Regimes
liefern zahlreiche Beispiele fiir diese soziale und
politische Form der Tétung (vgl. Gerhard Ries).
Den Wellen und Umschwiingen im Totenge-
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déchtnis geht auch Katharina Weigand am Bei-
spiel von Kriegerdenkmdlern fiir gefallene Sol-
daten nach. — In seiner Vielfalt ein Band, der sich
gut dafiir eignet, die theologische Diskussion aus
zu einseitigen Trendansagen und Konzeptallian-
zen herauszuholen.

Sabine Bobert-Stiitzel, Kiel

(Nicht nur) Schweizer
Antisemitismus

Urs Altermatt
Katholizismus und Antisemitismus
Mentalitdten, Kontinuitdten, Ambivalenzen

Zur Kulturgeschichte der Schweiz 1918-1945
Frauenfeld/Stuttgart/Wien: Huber 1999
Geb., 416 Seiten Eur-D 38,90 / SFr 58,-

Wissen Sie, was ein »gestampfter Jud« ist? Es
handelt sich dabei um einen duferst unbelieb-
ten Biichsenleberkése, der ein fester Bestandteil
des Speisezettels Schweizer Wehrméanner dar-
stellt. Auch in der Schweiz existiert der tégliche
Antisemitismus. Und dann kam die groke Uber-
raschung, als man sich mit den Forderungen jii-
discher Uberlebender konfrontiert sah. Erst auf
diesem Hintergrund wurde die Auseinanderset-
zung mit den antisemitischen Traditionen der ei-
genen Geschichte moglich. Der vom Luzerner
Historiker Aram Mattioli herausgegebene Sam-
melband »Antisemitismus in der Schweiz 1848-
1960« (Ziirich 1998) leistete Pionierarbeit. Urs
Altermatt legt nun mit seinem Band eine Studie
vor, die sich auf den katholischen Raum kon-
zentriert. Es geht darin um die Frage, ob ein
durchschnittlicher, guter Katholik oder eine gute
Katholikin reinen Gewissens ein Antisemit bzw.
eine Antisemitin sein konnte. Aufgrund der Un-
tersuchungen des vorliegenden Bandes muss die
Frage mit Ja beantwortet werden. Dies ist inner-
halb der bisherigen Forschung alles andere als
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selbstversténdlich. Der katholische Raum galt
bisher als immun oder zumindest als ambivalent
gegeniiber antisemitischen Tendenzen. Es stellt
sich die Frage, wie es zu diesem katholischen
Antisemitismus kommen konnte, ob und in wel-
cher Weise der moderne Antisemitismus an den
traditionellen religiosen ankniipfen konnte und
anhand welcher Paradigmen er beschrieben
werden kann. Diesen Fragen widmet sich das
vorliegende Buch.

Nach einem ersten Teil, in dem der Verfas-
ser von seinen personlichen Erfahrungen als
durchschnittlicher Schweizer Katholik ausgeht,
gibt er in einem zweiten Teil einen Uberblick
tiber die gegenwartige Forschung zu Katholizis-
mus und Antisemitismus. Hier formuliert Alter-
matt seine Grundthese, wonach die katholische
Haltung gegeniiber dem Antisemitismus ambi-
valent war: Man stand zwar generell rassisti-
schen Vorurteilen ablehnend gegentiber, Antise-
mitismus wurde aber keineswegs verurteilt. So
wurde zwischen einem (verbotenen) rassischen
Antisemitismus und einer (erlaubten) »Abwehr
des tatsdchlich-schadlichen Einflusses liberal-jii-
discher Kreise auf geistigem (...) und politisch-
wirtschaftlichem Gebiet mit rechtlichen und sitt-
lichen Mitteln« (GroBes Herder-Lexikon 1931)
unterschieden.

Der Hintergrund dieser Sicht ist nach Alter-
matt in der antijiidischen Tradition der Kirche zu
sehen. Dies wird im dritten Kapitel illustriert.
Der Verfasser spricht mit Recht von einem »yei-
gentlichen Lernfeld der Judenfeindschafte.

Der vierte Abschnitt bildet den theoreti-
schen Kern des Buches. Hier diskutiert der Ver-
fasser das »ambivalente Koordinatensystem des
katholischen Antisemitismus«. Religiéser christ-
licher Antijudaismus und moderner Antisemitis-
mus dfirfen nicht als zwei vollig verschiedene
Phénomene gesehen werden. Altermatt spricht
vorsichtig von einer »Kontinuitétsbriicke« (54).
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Dennoch wurden die Grenzen nicht immer
scharf gezogen. Dies zeigen etwa die Beispiele
der beiden prominenten Jesuiten Rudolf Walter
von Moos und Mario von Galli, die beide die
Grenze zu einem rassisch begriindeten Antise-
mitismus klar {iberschritten.

Als ein weiteres wichtiges Moment erweist
sich die antimodernistische Kulturkritik, fiir die
das Judentum neben Freimaurerei, Liberalismus,
Sozialismus und Bolschewismus eine der Ursa-
chen fiir den modernen Wertezerfall darstellt.
Die Vorstellung einer jlidischen Weltver-
schworung stellte das wichtigste Paradigma des
katholischen Diskurses zum Judentum dar.

Daneben existieren spezifisch Schweizeri-
sche Faktoren. Altermatt verweist auf das natio-
nale Selbstverstdndnis der viersprachigen
Schweiz, zu dem rassische Kategorien schlicht
inkompatibel waren. Das heiBt allerdings nicht,
dass jlidische Immigranten oder Fliichtlinge in
der Schweiz willkommen gewesen wéren: In
den 1930er-Jahren tritt das Schlagwort der Uber-
fremdung als eine Art ykultureller Code¢ in den
Vordergrund. Obwohl hier kein ausdriicklicher
Antisemitismus vorliegt, richtet sich dieser Dis-
kurs in erster Linie gegen jiidische Immigranten
aus den osteuropdischen Landern.

In der katholischen Schweiz gab es keinen
gewalttatigen rassisch-biologisch begriindeten
Antisemitismus. Die ambivalente Haltung dem
Judentum gegeniiber und der eigene latente An-
tisemitismus stellen aber die Wurzel des morali-
schen Versagens der Katholiken angesichts der
Vernichtung der européischen Juden dar. Fiir den
Schweizer Katholizismus gilt, was Altermatt als
Fazit aus der Analyse der katholischen Sonn-
tagszeitungen zieht: »Aus der Riickschau gese-
hen war die gréBte moralische Verfehlung die
Unterlassung. Nirgendé unternahmen die Pfar-
rer einen systematischen (und nicht nur zufélli-
gen) Versuch, die gldubigen Frauen und Ménner
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ihrer Kirche zu Respekt, Toleranz und Mitgefiihl
gegeniiber den notleidenden und verfolgten Ju-
den zu erziehen.« Die Studie Altermatts leistet ei-
nen wichtigen Beitrag zur Aufarbeitung dieser
bisher wenig beachteten dunklen Seite der neue-
ren Geschichte der Schweiz und der Schweizer
Katholiken. Eine endgiiltige Verséhnung von
Christen und Juden auf allen Ebenen ist gerade
in der vom Nahostkonflikt und wieder zuneh-
menden Antisemitismus {iberschatteten Zeit
dringend geboten.

Hans A. Rapp, Graz

DIAKONIA Filmtipp:

Diesmal kein Kino- und Spielfilm-Tipp, sondern
einer zu der Filmgattung, die heute im Kino sel-
ten vorkommt, frither als Vorfilm diente und nun
weitgehend zum blofen didaktischen Medium
geworden ist: der Kurzfilm. Dabei ist es eine ei-
gene Kunst, wichtige Themen — wie hier Gewalt
—in ein paar Minuten so in Szene zu setzen, dass
sie nicht nur verstanden werden, sondern auch
noch dsthetischen Genuss bieten und zugleich
Nachdenklichkeit provozieren.

Dass diese Filme sich — gerade wegen ihrer
Kiirze, teils auch wegen des provokanten Stils —
gleichwohl als Gespréchsanregung fiir verschie-
dene Kontexte (Bildungsabende, Jugendgrup-
pen, Fortbildungsveranstaltungen, Schulklas-
sen etc.) eignen, ist ein weiterer Grund, dies-
mal auf zwei Kurzfilme zu verweisen — inklusi-
ve Verleihhinweis: Kurzfilmagentur Hamburg
(www.shortfilm.com)

n8chtu

von Charley Stadler, D 1997, 7 Min., Farbe
Video und 35mm: Kurzfilmagentur Hamburg

Man wundert sich zundchst, wie {iberzeu-
gend Barbara Rudnik erzéhlt, dass sie durch per-
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sonliche Erfahrungen nach einer Trennungsge-
schichte zur Telefonseelsorge (TS) gekommen sei
und nun schon viele Jahre dort mitarbeite. Man
mag sich fragen: Wie kommt eine so bekannte
Schauspielerin dazu, fiir die Mitarbeit in der TS
zuwerben? Und wie kommt ein TS-Werbefilm in
den (vorldufig gar gewerblichen) Verleih? Schon
klingelt das Telefon, ein Mann ist in der Leitung,
man sieht ihn auf dem Kiichenboden neben dem
Herd sitzen, die Klappe des Backofens ist geoff-
net, es zischt, eindeutig Gas. Die routinierte TS-
Mitarbeiterin behélt die Ruhe, fragt nach, ist ein-
fiihlsam, trostet dezent. Die Frau konne es sich
ja noch tiberlegen, es gebe durchaus die Mdg-
lichkeit, dass sie mit dem Kind zuriickkehrt. Ja,
erzédhlt der Mann, er habe auch seine Fehler und
Frau und Kinder nicht immer richtig behandelt.
Hintergrundgerdusche, es klingelt an der Tiir.
Oh, die Nachbarn hétten wohl den Gasgeruch
bemerkt, vielleicht sogar schon die Polizei be-
nachrichtigt. Womdglich mache man sich gar
gleich daran, die T{ir aufzubrechen, wenn er
nicht selbst 6ffne. Die TS-Mitarbeiterin l&sst sich
nicht aus der Ruhe bringen, beruhigend einzu-
wirken. Erst mal entspannen und ruhig durch-
atmen. Ja, erst mal entspannen. Fast automa-
tisch folgt der Griff zur Zigarettenschachtel in der
Brusttasche. Man hort noch das Zischen des
Zindholzes — und dann die Explosion. Die
TS-Mitarbeiterin lehnt sich geschafft zuriick:
»Fast wire er mir doch davongekommen, er ist
genauso ein verdammter Kerl wie meiner da-
mals...«

Die zwischenzeitlichen Zweifel, ob das Ge-
sprdch in allen Details so ganz fachgerecht ver-
lief, die man einem Film »fiir die gute Sache« ver-
zeihen wollte, haben sich nun als berechtigt er-
wiesen —und doch ist man dem Film planméBig
aufgesessen.

In der Tat ein Kabinettstiick beim Legen
falscher Spuren und im makabren Abschluss.
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Und ein nachdenklich machendes Lehrstiick
iiber Helferaggressionen und Missbrauchsmog-
lichkeiten der Helfersituation. Oder — jenseits des
makabren SpaBes: Druck und Gewalt kommt
manchmal eben auch in {iberraschendem Ge-
wand daher — von beiden Seiten.

»Moja Domovina - Meine Heimatc

von Milos Radovic, YU 1997, 10 Min., sw (ohne Sprache)
1. Preis Montpellier 1997
Video und 35mm: Kurzfilmagentur Hamburg

Ein Bahniibergang mitten in der serbischen Land-
schaft: ein Gleis, eine luftige Schranke auf jeder
Seite, ein Bahnwirterhduschen. Der Wiarter war-
tet geduldig auf den Zug, sein Hund mit ihm. Ein
Hauch von Sergio Leones »Spiel mir das Lied
vom Todg liegt {iber der Szene.

Ein Motorradfahrer kommt die Piste ent-
lang, hilt an Schranke und Hauschen, stellt das
Motorrad ab, nutzt die Zeit zum Austreten. Ein
leichtes Gespann mit Brennholz kommt. Das alte
Pferdchen hilt von alleine hinter dem Motorrad,
der Kutscher schlift weiter. Langweile, das Pferd
knabbert am zerschlissenen Motorradsitz, frisst
an dessen Futter herum. Auf der anderen Seite
kommt ein Bauer mit seinem Schaf an der Leine,
geht auch beiseite in die Wiese, nachdem er sein
Schaf an der Schranke angebunden hat.

Der Motorradfahrer kehrt zuriick, sieht die
Bescherung, haut dem ergrauten Pferd seinen
Helm auf den Kopf, das Pferd scheut, reiBt mit
der Deichsel den Wagen um, der schlafende Kut-
scher fillt samt Brennholz herunter — und schldgt
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schlieBlich auf den Motorradfahrer ein. Die bei-
den balgen sich im Staub. Der Zug kommt,
dampfgetrieben und ratternd. Noch wahrend der
Zugpassage und wahrend die beiden weiter am
Boden raufend aufeinander einschlagen, kurbelt
der Wirter die Schranke hoch.

Als der Zug durch ist, sieht er an der ande-
ren hochgezogenen Schranke verwundert das
Schaf an seinem Strick in der Luft, noch zuckend.
Der Bauer kehrt zuriick, sieht sein Schaf héngen,
Zieht eine Pistole und zielt in Richtung des Bahn-
wirters. Der schaut sich um, auf wen der Bauer
wohl ziele. Er sieht keinen. Da trifft ihn schon
der Schuss. Der Hund winselt bei seinem nie-
dergestreckten Herrchen. Derweil fahrt gegen-
{iber ein roter Sportwagen vor, hilt an der
Schranke. Der Fahrer sieht das Schaf an der of-
fenen Schranke hingen, zieht eine Pistole und
schieRt — den Strick durch, fangt das Schaf auf,
verstaut es im Kofferraum und fahrt im Cabrio-
let davon, wihrend erstmals Musik, flotte west-
liche Musik erklingt, wihrend des ganzen Ab-
spanns.

Eine zunéchst absurd anmutende Metapher
{iber die Entstehung von Gewalt. Scheinbar nich-
tige Anlésse filhren zum Konflikt. Es wird nicht
miteinander geredet oder verhandelt, es wird ge-
schlagen oder geschossen. Und wer zuletzt
schieBt, hat seinen Vorteil. Die Herkunft Serbien
weist unmissverstandlich den Weg, dass es sich
bei dem Film nicht um eine makabre hinter-
grund-, zeit- und ortlose Tragikomddie handelt.

Hartmut Heidenreich, Zornheim
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Markus Schlagnitweit

gFreundschaft;( Kornblume im Ahrenfeld

Freundschaft kann zum Ort der Gottes-
erfahrung werden, auch wenn sie in der
Priesterausbildung oder etwa in Klos-
tern lange Zeit eher skeptisch beurteilt
wurde. Wo aber Chancen und Gefahren
benannt werden, erweist sich die Forde-
rung einer Kultur der Freundschaft als
zeitgerechte Aufgabe der Pastoral.

® »Markus, ich sage dir gleich, ich schreibe
nicht gerne und du brauchst mir auch nicht zu
schreiben. Und wenn du es trotzdem tust, er-
warte nicht von mir, dass ich zuriickschreibe! Ich
vertraue darauf, dass, wenn wir in Zukunft nur
noch selten voneinander héren und uns noch
seltener wiedersehen werden, es nach spétestens
einer Viertelstunde so sein wird, als ob wir am
Vorabend noch zusammen ein Bier getrunken
hdtten. Du wirst da sein und ich werde da sein
und die Zeit dazwischen auch, aber sie wird
nicht zwischen uns stehen.« — Das waren vor
gut 15 Jahren die Abschiedsworte eines Freun-
des, den ich wihrend eines einjéhrigen Studien-
aufenthaltes in einer fremden Stadt gewonnen
habe und dort zuriicklassen musste. Seine da-
malige Gewissheit hat ihn nicht getduscht. Wir
haben uns seither vielleicht sechs oder sieben
Mal fiir einige Stunden wieder gesehen und
kaum hdufiger miteinander telefoniert. Unser
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beider Leben hat in der Zwischenzeit starke Ver-
dnderungen erfahren, seines einmal sogar in
duBerst dramatischer Weise. Da durfte ich fiir
kurze Zeit wieder unmittelbar an seiner Seite
sein; ansonsten haben wir beim anderen oft erst
die Ergebnisse oder bestenfalls die Hohepunkte
dieser Entwicklungen mitbekommen. Dennoch
— sein Wort des Vertrauens blieb all die Jahre hin-
durch giiltig, selbst {iber alle rdumliche Distanz
und Verdnderung der Lebenszusammenhénge
hinweg: »Du wirst da sein und ich werde da sein
und die Zeit dazwischen auch, aber sie wird
nicht zwischen uns stehen.«

Wenn ich dariiber nachdenke, was den
Kern echter Freundschaft ausmacht, dann kom-
me ich durch alle Begriffsdefinitionen und per-
sonlichen Erfahrungen in ihrer Verschiedenheit
und Vielschichtigkeit hindurch immer wieder
zurlick auf diesen einen Satz und die durch ihn
beschriebene Erfahrung, Mir ist klar, dass die so-
eben beschriebene Freundschaft, v.a. was die
nun schon iiber Jahre hinweg extrem schwache
Frequenz tatsdchlicher Begegnungen anlangt,
nicht unbedingt typisch ist fiir jene zwi-
schenmenschlichen Beziehungsformen, die land-
lufig als »echte Freundschaft« gelten. Mir ist
auch klar, dass eine so selten erneuerte Freund-
schaft unweigerlich der Gefahr ausgesetzt ist,
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sich zu verfliichtigen in gegenseitige Entfrem-
dung oder wenigstens in Bedeutungslosigkeit.
Und mir ist auch klar, dass ich neben dieser einen
Freundschaft auch Freunde brauche (und zum
Gliick habe), mit denen ich h&ufiger und regel-
méRiger zusammenkomme, um mit ihnen mein
Leben zu teilen. Dennoch beschreibt der Satz
meines Freundes und realisiert unsere Freund-
schaft immer noch das, was ich fiir das eigentli-
che Wesen und Geschenk echter Freundschaft
halte: das verldssliche und mitunter unerklérlich-
geheimnisvolle Dasein und Mitsein eines ande-
ren Menschen auf der Grundlage freier Erwdh-
lung und Gegenseitigkeit.

nSakramentalitat«

® Genau hier hat m. E. auch eine praktisch-
theologische Reflexion {iber die Freundschaft an-
zusetzen: Eine als treues und bejahendes Dasein
eines freien Du erlebte Freundschaft kann den
Freundschaftspartnern zum origindren Ort von
Gotteserfahrung werden — oder anders: zu ei-
nem Lebensbereich, in dem sie etwas von Erfiil-
lung jener urspriinglichen Heilssehnsucht erfah-
ren, auf die gerade die Realitdt des Gottesnamens
JHWH Antwort sein will.

Freundschaft hat also nicht nur eine etwa
fiir die soziale und emotionale Entwicklung bzw.
Gesundheit eines Menschen zentrale Funktion,
sie ist auch ein wichtiger Ort religioser Grund-
und Heilserfahrung. Einer so beschriebenen
Freundschaft wohnt also eine geradezu sakra-
mentale Dimension und Kraft inne, und es muss
von daher zunéchst eigentlich wunder nehmen,
dass die theologische Tradition relativ arm ist in
dem, was sie zum Phanomen der Freundschaft
zu sagen hat — und dass sie dabei auch noch zu
einigermalien zwiespiltigen Bewertungen der
Freundschaft kommt.
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Freundschaft
versus Geschwisterlichkeit

® Der Kern dieser Zwiespéltigkeit griindet
hauptsédchlich in der Tatsache, dass Freundschaft
praktisch immer eine partikuldre Bevorzugung
des Freundes/der Freundin gegeniiber anderen
Menschen impliziert und damit zumindest in
Spannung tritt zum universalen christlichen Lie-
besgebot. In der Tradition der christlichen Ethik
begegnet dementsprechend zwar auf der einen
Seite eine prinzipiell positive Bewertung von
Freundschaft — sei es nun als Lernfeld bzw. Kon-
kretisierung christlicher Liebe (gerade aufgrund
des der Freundschaft wesentlichen Aspektes der
freien Zuwendung zum anderen), sei es als be-
vorzugter Ort der Ausbildung von Tugenden wie
Aufrichtigkeit, Verldsslichkeit, Vertrauen, Frei-
gebigkeit, Hilfsbereitschaft sowie Respekt vor der
Eigenstdndigkeit und Besonderheit des anderen.

Es finden sich aber genauso »freundschafts-
skeptische« Tone, welche gerade die (m&gliche)
Differenz der freundschaftlichen Vorzugsbezie-
hung zur christlichen Geschwisterlichkeit mit
ihrem egalitéren Universalanspruch herausstrei-
chen. So findet sich etwa in den Schriften Basili-
us’ des Grofen genauso wie in der benediktini-
schen Ordensregel ein ausdriickliches Verbot von
partikuldren Freundschaften innerhalb der
Monchsgemeinschaft — pragmatisch zwar zu
verstehen als Versuch, etwaige die groBere Ge-

wegalitirer Universalanspruch {{

meinschaft zersetzende Cliquenbildungen unter
den Ménchen schon im Keim zu unterbinden, in
der weiteren theologischen Ausformung und Re-
flexion dieser Regeln dann aber durchaus be-
griindet und sozusagen »spirituell iiberh&ht« mit
dem Widerspruch des frei, nach vielféltigen Kri-
terien wihlenden Charakters der Freundschaft
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zum universellen Verpflichtungscharakter christ-
licher Geschwisterlichkeit. Eine spezielle und bis
in die kirchliche Gegenwart hereinwirkende
Spielart selch christlicher »Freundschaftsskepsis«
fand ihre Ausprégung schlieRlich in der Ausbil-
dung von Klerikern: Weil die Partikularitit der
Freundschaft in unauflgsbare Spannungen
fithren kénnte zu den Pflichten kirchlicher Amt-
strégerschaft (»Hirte fiir alle« versus »Freund ej-
niger weniger¢, absolute dienstliche Verfiighar-
keit versus Freundschaftspflichten), wurden Ge-
nerationen von Klerikern schon wahrend ihrer
Ausbildung dazu angehalten, tiefer gehende
Freundschaften tunlichst zu vermeiden oder be-
reits bestehende sogar wieder aufzulosen.! Dass
im Gegensatz dazu in Zeiten einer vielerorts dro-
henden Vereinsamung kirchlicher Amtstrager
(aufgrund des Priestermangels, der prekarer wer-
denden gesellschaftlichen Stellung derselben
oder anderer Faktoren) um deren seelischer Ge-
sundheit willen in der Aus- und Fortbildung
langst die ausdriickliche Férderung einer freund-
schaftlichen Beziehungskultur angezeigt er-
scheint und zum Gliick mancherorts auch ge-
schieht, braucht kaum mehr eigens betont zu
werden.

Freundschaftskultur

® An dieser Stelle ist freilich zu fragen, ob die
bewusste Férderung einer Kultur der Freund-
schaft nicht {iberhaupt als wichtiges allgemeines
Ziel der Pastoral zu formulieren ist — zumal vor
dem Hintergrund unserer durch zunehmende
Individualisierung, soziale Differenzierung und
Mobilitdt gekennzeichneten Massengesellschaft.
Vereinsamung, Beziehungsschwiche oder ein-
fach mangelndes »Know-how« in der bewussten
Gestaltung und Pflege von Freundschaftsbezie-
hungen sind hier ja beileibe keine Probleme, von
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denen etwa nur zolibatdre Kleriker betroffen
widren. Die gezielte Forderung von Freund-
schaftskultur durch die Pastoral hétte jedenfalls
eine doppelte Zielrichtung zu beachten: Zum ei-
nen geht es wohl um die grundsétzliche Beféhi-
gung zu bzw. die Starkung und Kultivierung von
tragféhigen, auf Dauer angelegten und die Person
selbst, nicht irgendwelche Partikuldrinteressen
oder Zwecke in den Mittelpunkt stellenden
Freundschaftsbeziehungen — sozusagen im Wi-
derstand zu einer praktisch alle sozialen Gefiige
destabilisierenden bzw. erschwerenden Gesell-
schaftsentwicklung.

Zum anderen bestiinde die spezifische Ver-
antwortung der Pastoral in der Férderung perso-
naler Freundschaftskultur wiederum darin, be-
stehende bzw. sich entwickelnde Freundschaf-
ten vor einem volligen Aufgehen im Bereich des

yauf eine grofere Gemeinschaft
hin zu dffnen {

Personlichen und Privaten und also vor einer sie
irgendwann einmal selbst erschépfenden reinen
Selbstbezogenheit zu bewahren. Die vorhin an-
gedeutete, der partikuldr-ausschlieBenden Di-
mension von Freundschaftsbezienungen skep-
tisch gegeniiberstehende Tradition des Chris-
tentums findet hier wohl ihre eigentliche
Berechtigung: nicht in grundsitzlicher »morali-
scher¢ Gegnerschaft zu Freundschaftsbeziehun-
gen aufgrund der ihnen eigenen Partikularitit,
sondern als wichtiges Korrektiv zu den sie selbst
gefdhrdenden Ab- bzw. AusschlieBungstenden-
zen. Ein wichtiger Dienst der Pastoral an einer
heilvollen Freundschaftskultur lége also gerade
auch darin, die in und aus vitalen Freundschaf-
ten entstehenden Potentiale an Kreativitit, Le-
bensbejahung, Selbstvertrauen und ebenso an
Kritikfahigkeit, Solidaritdt und GroBmiitigkeit —
einladend, motivierend, unterstiitzend — auf eine
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groBere Gemeinschaft hin zu 6ffnen und ihnen
zugleich ein erweitertes Bewdhrungs- und Rea-
lisierungsfeld zu bieten.

Freundschaft versus Koinonia

® Als direkte Konsequenz solcherart pastora-
len Handelns erhebt sich natiirlich auch die Fra-
ge, inwieweit Freundschaft selbst ein gemeinde-
bildendes bzw. -konstituierendes Prinzip sein
kann/soll/darf. Was passiert etwa, wenn ge-
wachsene Freundeskreise aufgrund ihrer sozia-
len Stdrke zu dominierenden Kréften innerhalb
einer Gemeinde werden oder wenn, was um-
gekehrt und de facto gar nicht selten der Fall ist,
aus der oft jahrelangen Zusammenarbeit in Ge-
meindegremien und -teams feste Freundschaf-
ten entstehen — sei es nun unter den haupt- oder
ehrenamtlich Tétigen, sei es zwischen densel-
ben?

Die Versuchung bzw. Gefahr ist hier natiir-
lich groB, die in solchen Féllen bereits vorhan-
denen Motivationen und gut aufeinander einge-
spielten Synergien einfach unkritisch auszunut-
zen fiir die vielen gemeindlichen Aufgaben, die
eben zu erledigen sind, und dabei einerseits die
bestehenden bzw. entstandenen Freundschaften
in ihrem Eigenwert auf’s Spiel zu setzen und uti-
litaristisch zu korrumpieren und andererseits
nicht in solche Freundschaftsnetzwerke inte-
grierte Gemeindemitglieder bewusst oder unbe-
wusst auszuschliefen bzw. zu »liberstimmeny.

Auch hier ist zweifellos eine zumindest
freundschaftskritische Haltung am Platz: Parti-
kuldre Freundschaft und universale christliche
Geschwisterlichkeit bzw. persénliche Freund-
schaft und professionelle Beziehung miissen

ESHMET-T .S EE .9 FEE—

Zwar nicht, konnen aber zu Gegensatzen werden
oder zumindest in kaum l6sbare Spannungen zu-
einander treten. Hier gilt es v.a., sich in Erinne-
rung zu rufen, dass christliche Gemeinde sich
von ihrem Wesen her nun einmal nicht aus
Freundschaft konstituiert, sondern aus Koinonia
als Ort der Erfahrung von Zugehtrigkeit und Ge-
meinschaft, die nicht in Sympathie oder anderen
Momenten partikuldrer oder gar exklusiver Wahl
ihren Grund hat. Dieses koinonische Gemein-
deversténdnis stellt im Unterschied zu blofen
Zweck- und Interessensgemeinschaften zwar ei-
nerseits einen hohen Anspruch an die Krifte des
Zusammenhalts, entlastet aber gleichzeitig von
dem zweifellos {iberfordernden Druck, allen
Freund/Freundin sein zu miissen.

Kornblume im Ahrenfeld

@ Bei allen positiven Konnotationen, mit de-
nen der Begriff und das vielschichtige Phénomen
»Freundschaft« bei den meisten Menschen spon-
tan versehen ist, wird die praktisch-theologische
Auseinandersetzung dem Thema also wohl am
ehesten gerecht, wenn sie sich ihm zum einen
vorbehaltlos bejahend — aber ohne romantisie-
rende Schwirmerei — und dennoch zugleich
niichtern-kritisch — aber ohne skrupulgse Ver-
krampfung —nédhert. Vielleicht mag hier Dietrich
Bonhoeffers Wort als Leitbild dienen, der von der
Freundschaft einmal als der »Kornblume im
Ahrenfeld« spricht: Die Kornblume ist im Ver-
gleich zu den Getreidedhren nicht gerade le-
bensnotwendig. Allerdings macht sie das Feld
erst schdn. Schonheit aber ist nicht weniger ein
Geschenk und ein Zeichen Gottes als das Leben
selbst.

insbesondere in seiner
homosexuellen Ausrichtung,
verbarg.

berufsethischen Begriin-
dungen in Wahrheit oft
einfach die Furcht vor der

' Es darf wohl unterstellt
werden, dass sich hinter
diesen gemeinschafts- bzw.

institutionelle Bindungen
und Normen in der Regel
sprengenden Kraft des Eros,
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Gotthard Fuchs

g»AIs Gottes Freundschaft liber meinem
Zelte stand« (Hiob 29,4)

[ Kulturgeschichtliche Bemerkungen
in theologischer Absicht

Fiir Thomas Prépper

Der Blick in die Geschichte zeigt eine
starke Wechselwirkung zwischen christ-
licher Uberlieferung und kulturellem
Verstdndnis von Freundschaft — ein
Potenzial, das auch heute und im Kir-
chenraum zu Beziehungen in Vertrauen
und Gerechtigkeit herausfordert.

® »Freunde und Freundinnen kann man sich
aussuchen, Briider und Schwestern nicht.« —
Was tschechische Biirger und Biirgerinnen nach
der russischen Okkupation 1968 im Blick auf die
sozialistischen »Briider« formulierten (und man-
che Christenmenschen beziiglich der »Mitbrii-
der« im klerikalen Ménnerbund), gilt im Makro-
wie im Mikrobereich: Freundschaft hat (schon
von der indogermanischen Wurzel »fri¢ = »lie-
ben, hegen¢) mit Freiheit zu tun, mit Wahl und
Erwéhlung. sManche Freunde fiihren ins Ver-
derben, manch ein lieber Freund ist anhéngli-
cher als ein Bruder« (Spriiche 18,24).

Die Kultur- und Religionsgeschichte der
Freundschaft ist tief eingeschrieben in den Pro-
zess der Emanzipation, der Differenzierung, der
wechselseitigen Anerkennung unterschiedlicher
Freiheiten. Zwar bedeutet »Freund« urspriing-
lich (Bluts-)Verwandter, dann jeden Genossen ei-
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nes Friedensbundes — im heutigen Versténdnis
aber ist, wie z.B. in Bonhoeffers Gefangnisbriefen
an den Freund!, der Beziehungsaspekt in freige-
bender Freiheit und daraus resultierender »Wahl-
verwandtschaft« zentral.

Zusammen mit der griechischen Philoso-
phie sind es nicht zuféllig die biblischen Erfah-
rungen vom Bund, von der Freundschaft zwi-
schen Gott und Mensch, die fiir das »abendldn-
dische« Bewusstsein normativ wurden und auch
gegenwartig noch prégend sind. Nicht natur-
wiichsige Beziehungen, nicht vélkische Verbun-
denheiten, nicht kollektivistische Blutsbande
oder ideologische Verklumpungen prdgen em-
phatisch Programm und Profil von Freundschaft
zwischen Menschen (und auch Vélkern oder
Stddten), sondern das Pathos von Freiheit,
Gleichheit und Geschwisterlichkeit. Die Gast-
freundschaft ist deshalb seit alters ein héchstes
Gut in der Binnengruppe und dariiber hinaus.

Entsprechend gehdrt als Schattengeschich-
te die Feindschaft hinzu: der Abgrund der Frei-
heit, das Scheitern freigebender und verbinden-
der Beziehung, der Verrat der Liebe, der Hass auf
den Fremden. Ist seit alters Freund mit Freiheit
und mit Friede konnotiert, so Feind mit Gegner-
schaft und Unfrieden. Schwarzweill malend hat
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Carl Schmitt die Unterscheidung von Freund
und Feind gar zum Kriterium alles Politischen
gemacht. »O Freund, es gibt keinen Freund« —
dieser paradoxe Stofiseufzer steht nicht zufallig
am Beginn von Montaignes beriihmtem Essay
und Derridas groBer Arbeit (vgl. Rém 3,1-19).

Das Hochste antiker Ethik

@ Ein Blick in die altgriechische Philosophie
der Freundschaft lasst deutlich eine zunehmen-
de Tendenz zur Differenzierung erkennen:
Freundschaft (philia), urspriinglich durchaus ein
kosmologisches Prinzip und »die Mutter aller Tu-
genden« (Pythagoras), gerdt epochemachend im-
mer mehr ins Zentrum humaner und politischer
Reflexion: eine von Gegenseitigkeit, Offenheit
und Gleichheit geprégte Beziehung der Zunei-
gung.?2 Aus der sokratischen Hebammenkunst
erwachsend und stets die Kultur der platoni-
schen Dialoge im Blick, ist es Aristoteles, der die
griechische paideia auf den normierenden Begriff
der Freundschaft bringt. Im energetischen Feld
des unbewegten Bewegers, »der von allen ge-
liebt wird und selbst nicht lieben kann«3, wird
Freundschaft — vor allem in der Idealform des ab-
sichtslos und ausschlieflich um des Guten und
der Tugend willen Vollzogenen — zum [nbegriff
griechischer Humanitét. Aristoteles definiert
Freundschaft als »Aufgeschlossenheit und Ver-
bindlichkeit, die Mitte zwischen aufdringlicher
Gefallsucht oder berechnender Schmeichelei
und abwehrender Selbstverhdrtung oder (bei
Greisen haufiger) Streitsucht«?. Vornehmste Mo-
tive zur Freundschaft sind das Gute, das Niitzli-
che, das Angenehme — vor allem das Gute. Ent-
scheidend ist das Ideal gewollter Gegenseitigkeit,
insofern die Freunde dasselbe Gut(e) lieben und
in wechselseitiger Resonanz spiegeln und reali-
sieren.
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Was bei Aristoteles einen noch durchaus
(geistes-)aristokratischen und elitdren Charakter
behilt, wird ansatzweise in der Stoa universali-
siert und auf die Menschheit insgesamt bezogen
— ein Aspekt, der christlich anschlussféhig sein
wird. Cicero und Seneca sind es, die dieses Ide-
al willentlicher Ubereinstimmung in allen heili-
gen und weltlichen Dingen, begleitet von Zu-
neigung und nicht ohne Eros, in die nachantike
Welt tradieren. Es gilt die goldene Regel, ge-
geniiber Freunden sich so zu verhalten, wie wir
wiinschen, dass sie sich uns gegeniiber verhal-
ten. Wie z.B. Michel Foucault erldutert, hat die-
se faszinierende Kultur der Freundschaft, die
mindestens in philosophischen und (mysterien-)
religiGsen Gruppen auch gelebt wurde, ihren

nldeal gewoliter Gegenseitigkeit

Preis: Sie bleibt elitiren Minderheiten vorbehal-
ten, bis auf wenige Ausnahmen ganz auf patriar-
chale und ménnerzentrierte Kontexte bezogen
und — stets das Faktum der Sklavengesellschaft
voraussetzend — (homo-)erotisch grundiert. »Das
Hochste, was bewusste Ethik der Alten erreicht
hat, ist die Theorie der Freundschaft« (Friedrich
Nietzsche).

Feindesliebe als Hohepunkt

® Die biblischen Zeugnisse eines Gottes, der
befreit und ein schlussendlich wechselseitig frei-
gebendes Bundesverhéltnis ermdglicht, eréffnet
einen ganz neuen Blick auf das Phdnomen, ja er-
schlieBt es allererst. Wird biblisch derart der
Bund Gottes mit Israel, durch dieses mit allen
Vélkern und den Einzelnen in ihnen, als Freund-
schaft begriffen, so treten Kategorien wie Bezie-
hungstreue, Gerechtigkeit und Gnade in den
Mittelpunkt. Der immer noch revolutionére
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Glaube, dass jeder Mensch —unabhéngig von sei-
nen Leistungen oder Fehlleistungen, seinen Ta-
ten oder Untaten — Gottes Ebenbild und Stell-
vertreter ist und bleibt, setzt jenen antielitiren Vi-
rus frei, der die Welt verdndert: Freundschaft ist
seitdem — jedenfalls prinzipiell — nicht elitdren
Minderheiten vorbehalten, sondern jedermann
und jederfrau zugemutet und aufgegeben. Weil
der Gott Israels »ein Freund des Lebens« (Weish
11,26) ist, will er mit allen Menschen und aller
Kreatur sprechen wie mit Freunden (vgl. Weish
7,14.27) — so wie mit Abraham und Mose (ganz
anders jedenfalls als der unbewegte Beweger des
Aristoteles oder der Gott Spinozas oder heutiger,
ebenfalls pantheisierender Esoterik).

Christus selbst wird zum I[nbegriff der
Freundschaft zwischen Gott und den Menschen,
da er sein Leben hingab fiir die Freunde (vgl. Joh
15,9-17 mit Rém 5,5-11): Feindesliebe, als Got-
tespradikat und glaubensethisches Programm,
wird zum Inbegriff und Hohepunkt von Freund-
schaft. Hier kommt es zur »Umkehrung des Be-
gehrens«>, das — bliebe es naturwiichsig — im
Freund-Feind-Schema gefangen bliebe, jedenfalls
jenseits von Eden. »Wer sich von den Geboten
willig leiten ldsst, ist der Diener Gottes. Wer aber
nicht durch das Gebot, sondern durch die Er-
kenntnis zur Herzensreinheit gelangte, ist Gottes
Freund.«® »Gott will andere als Mitliebende. «”

Zivilisation der Liebe

® Gewiss: Die frithchristlichen Gruppen und
Gemeinden haben meist den Begriff der Bruder-
schaft dem der Freundschaft vorgezogen8 — ver-
mutlich um sich von Mysterienkulten, Gnosis-
kontexten und mystagogischen Cliquenbildun-
gen anderer klar abzugrenzen oder um die
besondere »iiber-natiirliche« Innigkeit der Be-
ziehung zu betonen — aber der kommunitére,
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kommuniale Lebenszusammenhang der Liebe ist
fiir christliche Existenz grundlegend, sowohl fiir
den Binnenraum christlicher Gemeinden wie fiir
ihre Aufenwirkung. Was fiir ihre weltverén-
dernde Ausstrahlung im rémischen Reich galt,
wird auch weiterhin fiir die transformatorische
Kraft solcher Biotope des Christlichen gelten.
Nach der konstantinischen Wende sind es
vor allem monastische Gruppierungen, die in ei-
ner sensiblen Balance von Gemeinschaftsleben
und Einzelbiographie (Berufung) radikal die Ein-
heit von Gottes- und Néchstenliebe zu realisieren
versuchen. Augustinus mit seinem Freund Aly-
pius und (spéter) in seiner Lebensgemeinschaft
oder die Kappadokier sind bewegende Beispiele,

Y demokratisierender Veranderungs-
schub des Evangeliums (

unter vielen anderen. Zentral ist die Gastfreund-
schaft gegeniiber dem Fremden.? Christliche
Freundschaft umfasst, wie spater Thomas von
Aquin ausfaltet, ausdriicklich auch die Feinde.!?

Zwar warnen schon Pachomius und Bene-
dikt vor »Partikularfreundschaften« in diesen
klosterlichen Lebensformen — offenkundig um
dem Abgrund ungestalteter Homoerotik zu ent-
gehen —, aber der antielitére, ydemokratisieren-
de« Verdnderungsschub des Evangeliums bleibt
pragend: Wie der Abt als zweiter Christus Vater
und Freund seiner Briider sein soll, so auch die-
se untereinander. Die neuen Bettelorden wollen
bewusst keinen Abt. Gewiss bleiben auch hier
patriarchale und elitire Motive lange vorherr-
schend, aber aufs Ganze gesehen ist der egalitd-
re Einfluss biblischer Traditionen und christo-
zentrischer Erfahrungen auf die Herausbildung
einer konkreten Freundschaftskultur nicht hoch
genug zu veranschlagen. -

Zum griechisch-rémischen und biblischen
Erbe tritt das Germanische in Gestalt des Vasal-
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lentums, der Lehnsherrschaft, der vertraglich ge-
regelten Anhénglichkeit. Ohne den »germani-
schen« Geist der Ritterlichkeit und der Minne ist
jene christliche Freundschaftsbewegung nicht zu
verstehen, die an der Wende zur Neuzeit auf die
Herzensinnigkeit und Zartlichkeit der Romantik
schon vorausweist: z.B. die Zisterzienser mit ih-
rer konkret realisierten Idee der Gottesfreund-
schaft. Wie in Krisenzeiten voller Erschopfung
und Ratlosigkeit stets, erwachsen in dieser Ach-
senzeit des 12. Jahrhunderts vielféltig neue Auf-
briiche, die das Evangelium von der einen Got-
tes- und Néchstenliebe radikal zu realisieren ver-
suchen.

Der geniale Chesterton trifft etwas Richti-
ges, wenn er in Franz von Assisi wieder neu jene
sinnliche Freundschaftskultur — nunmehr erlgst
— durchbrechen sieht, die das Christentum im
ersten Jahrtausend formlich unterdriicken muss-
te, um der paganen Divinisierung des Irdischen
und Sexuellen widerstehen zu kénnen: franzis-
kanische Mystik der Freundschaft auch mit den
Tieren und Dingen statt Kreuzzlige!

Zielfiihrend ist die Idee der Gottesfreund-
schaft als wechselseitiger Anteilnahme von Gott
und (Mit-)Mensch entsprechend eine (monasti-
sche) Kultur gelebter Freundschaft schon bei

»wechselseitige Anteilnahme
von Gott und (Mit-)JMensch

Bernhard von Clairvaux und seinem Schiiler-
Freund Aelred von Rieviaux, dann bei Bonaven-
tura, Thomas a Kempis, Nikolaus von der Fliie
u.v.a.m. Eckarts Weihnachtsmystik versteht die
fortwahrende Inkarnation Christi als Gottsohn-
werdung des (glaubenden) Menschen.!! Niko-
laus von Kues betont, Jesus Christus sei »einem
jeden Menschen im Sein derart gleich, dass er
ihm viel inniger verbunden ist als sein Bruder
und als sein intimster Freund!2.

388 Gotthard Fuchs / »Gottes Freundschaft iiber meinem Zelte«

Besonders die Frauenmystik der friihen
Neuzeit kann als erotische Kultur der (Gottes-)
Freundschaft gelesen werden: ein Emanzipati-
onsschub der besonderen Art, insofern hier das-
Geheimnis der Beziehung ausgearbeitet wird —
und zwar in der ganzen Dramatik von Erfiillung

Yerotische Kultur
der (Gottes-)Freundschaft {

und Entfremdung. Seuse z.B. fragt explizit, »war-
um es Gott seinen Freunden in diesem Leben
(zuweilen) recht schlecht gehen lasst?¢!3

In ihrer Autobiographie hat Teresa von Avila
die Gemeinschaft mit Christus als Gottesfreund-
schaft entfaltet. »Mit ihm kann ich reden wie mit
einem Freund, obwohl er doch der Herr ist.«!4
Ganz in der Gewissheit einer zuvorkommenden
Erwéhlung, einer schépferischen Vorliebe soll
der betende Mensch in seiner erwidernden
Freundschaft und Zuwendung nicht nach-
lassen.

»Wer aber noch nicht mit dem inneren Be-
ten begonnen hat, den bitte ich um der Liebe des
Herrn willen, sich ein so groBes Gut doch nicht
entgehen zu lassen. Hier gibt es nichts zu verlie-
ren, sondern nur zu gewinnen; denn wenn
er auch nicht vorankommen und sich Miihe
geben sollte, so vollkommen zu werden, dass
er die Wohlgefiihle und Wonnen verdient, die
Gott solchen Menschen gibt, so wird er doch
schon nach einem noch so kleinen Gewinn den
Weg zum Himmel erkennen. Und wenn er
durchhélt, dann hoffe ich auf das Erbarmen Gott-
es, dass ihn noch nie jemand zum Freund er-
wahlt hat, dem er es nicht vergolten hdtte. Denn
meiner Meinung nach ist inneres Beten nichts
anderes als Verweilen bei einem Freund, mit dem
wir oft allein zusammenkommen, einfach um bei
ihm zu sein, weil wir sicher wissen, dass er uns
liebt.¢1®

DIAKONIA 33 (2002)



Solche Liebesmystik fithrt mitten hinein in
eine oft beziehungslose Welt und schafft Oasen
gottgeméBer Beziehung, z.B. in Gestalt von geist-
lichen Gemeinschaften.

Angesichts von schrecklicher Feindschaft im
30-jdhrigen Krieg und der aufbrechenden Sehn-
sucht nach dem »Menschenfreund¢ in jedem
dichtet z.B. Paul Gerhardt:

»Wann oft meine Herz im Leibe weint
und keinen Trost kann finden,

rufst du mir zu: Ich bin dein Freund,
ein Tilger deiner Stinden.

Was trauerst du, o Bruder mein?

Du sollst ja guter Dinge sein,

ich zahle deine Schulden.¢!®

Im selben Jahr dichtet Angelus Silesius: »lch
will dich lieben, o mein Leben, als meinen aller-
besten Freund«.!” Solche Zeugnisse intimster
Gottinnigkeit und Jesusnéhe aus Barock und Pie-
tismus sind zahlreich (z.B. bei Friedrich von
Spee, nicht zu vergessen bei Johann Sebastian
Bach und Klopstock). Zinzendorf (Gottes Freund,
der Welt Feind), vor allem Schleiermacher und
Sailer stellen diese Christusfreundschaft in den
Mittelpunkt ihrer Theologie und der »Briider
Gemeinde. Freundschaft wird als Bildungspro-
zess begriffen und in Salons kultiviert, wo Indi-
vidualitdt und Sozialitét sich schopferisch entfal-
ten und vermitteln; Kirche soll der Raum freier
Geselligkeit und wahrer Freundschaft sein. In
den Idealen von Aufklirung und franzdsischer
Revolution formuliert sich solches Pathos von
Geschwisterlichkeit in Freiheit und Gleichheit
programmatisch.

Im System der Bediirfnisse

® »Beim Geld hort die Freundschaft aufl«
»Diskretion/Abstand« vor jedem Bankschalter!
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Im gesellschaftlichen Prozess der Verinnerli-
chung, Intimisierung und Romantisierung des
zwischenmenschlichen Lebens schreiten Séku-
larisierung und Kapitalverwirtschaftung voran,
und umgekehrt. Wo das Leben zum Wettlauf
blof konkurrierender Subjekte wird, werden Lie-
be und eben auch Freundschaft immer mehr ins
Private und Innerliche abgedréngt, selbst dort
hdchst fragile und erst neu zu kultivierende Ver-
haltensweisen. Hatte Thomas von Aquin gesagt:
»Der Mensch ist dem Menschen ein Freund«, so
diagnostiziert Hobbes: »Der Mensch ist dem
Menschen ein Wolf.«

Die Wahlverwandtschaften und Freund-
schaftsphilosophien des Bildungsbiirgertums
(samt ihrer grofien Dichtung) gehdren sozusagen
zur Lichtseite dieser Entwicklung, die fort-
schreitende Proletarisierung der Massen zur
Dunkelseite — und stets ist die Schattenge-
schichte der Freundschaft in Gestalt von Feind-
schaft, Hass, Rache und Kriegen im Spiel. Einer-
seits Feuerbachs religionskritische Empfehlung,
vaus Gottesfreunden Menschenfreunde zu ma-
chen¢!® (mit seinem Programm »der Mensch
dem Menschen ein Gott«), andererseits der
Kampf aller gegen alle im »System der Bediirf-
nisse, als welches zuerst Hegel die biirgerliche
Gesellschaft analysiert hat. Da muss jeder sich
verwirklichen, koste es, was es wolle.

In der sozialistischen Gegenbewegung lau-
tet das Programm entsprechend: universale Vél-
kerfreundschaft und globale Solidaritdt, stets im
Kontrast zur faktischen Unverséhntheit und Ent-
fremdung der Verhiltnisse. Gewiss ist das Geld
»gepragte Freiheit« (Dostojewski) — und insofern
ein Schatz; in der Zinswirtschaft freilich wird das
selbsténdig »arbeitende« Kapital zum Inbegriff
der Desolidarisierung, bei dem eben die Freund-
schaft aufhort. »Der Sohn des Gardeoffiziers
splirte, dass sie ihren Freundschaftsbund, zer-
brechlich und vielfdltig wie jede schicksalhafte
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zwischenmenschliche Beziehung, vor dem Ein-
fluss des Geldes retten, vor jedem Anflug von
Neid oder Taktlosigkeit bewahren mussten. Das
war nicht leicht.¢1?

Die Freundschaft der Christen

® »Politik der Freundschaft«¢ — nicht zufillig
der Titel einer programmatischen Schrift aus der
Denkwerkstatt der Postmoderne. Derrida, tief
seiner jlidischen Herkunft verbunden, zitiert
Nietzsches Vision von der »Sternen-Freund-
schaft¢: »Wir waren Freund und sind uns fremd
geworden ... und so wollen wir an unsere Ster-
nen-Freundschaft glauben, selbst wenn wir ein-
ander Erden-Feinde sein miissten.«2° Bezeich-
nend entspringt aus dem realgeschichtlichen Ge-
flecht von (fragil gelingender) Freundschaft und
(stets moglicher) Trennung, ja Entfremdung und
Feindschaft, ein Glaube, zumindest ein Sehn-
suchtswissen, dass alles (noch) ganz anders sein
soll: der Mensch dem Menschen nicht lénger ein
Wolf, nicht lénger (ein) Gott, sondern Mensch,
Mitmensch, Mitgeschépf! Politik und Psycholo-
gie der Freundschaft sind nicht langer eine Sonn-
tagsbeschiftigung oder eine blof spitbiirgerliche
Idylle, sie sind zur (Uber-)Lebensfrage geworden.

Kommt es zu einer universalen Versohnung
in »Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung«? Gelingt jene »verséhnte Verschie-
denheit« zwischen Volkern und Menschen, die
Anderssein und Eigensinn schopferisch vermit-
telt und wirklich Pluralitdt als kommunialen
Reichtum gestaltet? Die allseits ersehnte »Zivili-
sation der Liebe« bedarf also aktiver »Freund-
schaftsarbeit« — im Lande »Nod« erst recht, im
Kain-Land der Flucht und Fliichtigkeit, wo »wir
uns fremd werden miissen« (Nietzsche). Wo
man(n) und frau »postmodern« Lebensab-
schnittspartnerschaften bevorzugen und auch
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Freundschaft auf Teilzeit steht, ist z.B. neu zu
fragen, wie weit die Utopie der Treue trégt und
was als wirklich verlésslich gelten darf. Wo ka-
pitalistische Lebens- und Denkformen das Zu-
sammenleben der Menschen und Volker (die
nichtmenschliche Natur nicht vergessen!) ge-
fédhrdend bestimmen, steht neu die alte Mensch-
heitsfrage auf der Tagesordnung, wie die verbor-
genen und manifesten Potenziale von Feind-
schaft und zerstorerischer Gewalt schopferisch
verwandelt werden konnen. Wie kann das bis-
herige Erfahrungswissen in Sachen »Freund-
schaft« und »Solidaritdt gestalterisch genutzt
werden?

Peter Sloterdijk hat das 21. Jahrhundert
nicht ohne Griinde das erste »neopagane« nach
Christus genannt; bisher noch zechte man auf
die Kreide des Christentums, aber jetzt? In der
Tat stehen mit allen religidsen Traditionen gera-
de auch die biblischen Uberlieferungen neu auf

sy Freundschaft auf Teilzeit {{

dem Priifstand: Was wiirde uns fehlen, wenn uns
das Evangelium von der Mitmenschlichkeit Got-
tes, von seiner Freundschaft und Treue fehlte?
Uber die Folgen hat jiingst Habermas offentlich
nachgedacht.

Keine Frage: Tief in die bisherige Kulturge-
schichte der Freundschaft und Liebe ist, wie z.B.
Paz schon zeigt, der Reichtum biblischer Uber-
lieferungen und kirchlicher Realisationen einge-
schrieben. Die Uberzeugung von der unbeding-
ten und unhintergehbaren Gottebenbildlichkeit
jedes Menschen, der Glaube an die Gottessohn-
schaft Jesu Christi und dessen glaubende Reali-
sierung bis hin zur Feindesliebe haben schon bis-
her eine Fiille von emanzipativen und solidari-
sierenden Impulsen freigesetzt, die es ohne das
Evangelium des Alten und Neuen Testamentes
nicht gébe. »In dieser Offenbarung redet der un-

DIAKONIA 33 (2002)



sichtbare Gott aus iiberstrdmender Liebe die
Menschen an wie Freunde und verkehrt mit ih-
nen, um sie in seine Gemeinschaft einzuladen
und aufzunehmen.« (Dei Verbum 2)

Der Umgang von Frauen und Ménnern, von
Alten und Kindern, von Knechten und Herren,
von Gesunden und Kranken séhe nachweislich
anders aus, gdbe es diese biblisch vermittelte
Vision universaler Freundschaft nicht. Zu selbst-
herrlichem Triumph freilich ist theologisch kein-
erlei Anlass angesichts der gegenwértigen Er-
schopfungszustéinde des (westlichen) Christen-
tums und der bisherigen Kirchengeschichte.
Gerade wer die alternativlos kostbaren Beitrage
christlicher Uberlieferungen zur Humanisierung
der Welt und des Menschen unterstreicht, darf
von den kirchlichen Erblasten an Feindschaft, an
Abwertung anderer, an moralischer Diskrimi-
nierung und Exkommunikation nicht schweigen
und die Vernachldssigung, ja Denunzierung der
nichtmenschlichen Mit-Welt nicht vergessen.

Es wére gewiss illusiondr, wollte man aus
kirchlichen Amtsstuben oder noch so flachen
Hierarchien Salons der Freundschaft machen.
Aber die schmerzhafte Spannung, ja Kluft, zwi-
schen der Idealitdt und der Realitdt des kirchli-
chen Christentums ist gerade am Thema Freund-
schaft zu buchstabieren.

Wie steht es z.B. mit der vielbeschworenen
»Zivilisation der Liebe« und Freundschaft in der
Kirche selbst — zwischen Priestern und Laien,
zwischen Frauen und Ménnern, zwischen
Gleich- und Andersgeschlechtlichen? Wie steht
es um die Freundschaft mit den Tieren, die Lie-
be zu den Dingen? Warum geht es gerade auch
in christlichen und kirchlichen Kreisen oft so ri-
gide, so moralistisch, so beziehungskalt zu? War-
um scheint hier die freie Entfaltung freund-
schaftlicher Beziehungen durch moralistische
Normen und religitse Wertungen allzu oft ein-
geschrankt und behindert?
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Jenseits von Eden erst recht bleibt als die
grofe Herausforderung die Akzeptanz des und
der anderen — sogar in gegnerischer und feindli-
cher Gestalt. Wie viel Anderssein also vertragen,
ja suchen Christen und Gemeinden? »Ja selbst
die Feindschaft ihrer Gegner und Verfolger, so
gesteht die Kirche, war fiir sie sehr niitzlich und
wird es bleiben« (Gaudium et spes 46): Was be-
deutete das konkret? Treffend heiBt es im kon-
ziliaren »Dekret {iber das Apostolat der Laien«
(Priester und Ordensleute gewiss eingeschlos-
sen): »Mit Christus noch in Gott verborgen, frei
von der Sklaverei des Reichtums (!) und auf jene
Giiter bedacht, die ewig wéhren, weihen sie sich

Y Freundschaft der Christen

wahrend der Pilgerschaft dieses Lebens
groBmiitig der Aufgabe, die Herrschaft Gottes
auszubreiten und die zeitliche Ordnung mit dem
Geist Christi zu durchdringen und zu vervoll-
kommnen ... Sie pflegen untereinander die
Freundschaft der Christen und helfen einander
in jeglicher Not« (Apostolicam Actuositatem 4).
Aber faktisch scheint gerade diese antielitére, an-
tikapitalistische »Politik der Freundschaft« noch
wenig systembildend; Ghettodenken und
Beriihrungsangst herrschen auch christlich oft
vor. Immerhin sind (neue) geistliche Gemein-
schaften oft von eindriicklicher Beziehungskraft.

Auch in der (akademischen) Theologie ist
die Kategorie der Freundschaft m. W. kaum be-
stimmend: katholischerseits explizit nur in der
Christologie Peter Hiinermanns?! und in der
Theologie Thomas Proppers?2, evangelischerseits
bei Konrad Stock und auch bei Walter Sparn. Die
intradisziplindre Zersplitterung der theologischen
Fdcher und kirchlichen Handlungsdimensionen
(ver)fithrt dazu, dass Freundschaft meist nut in
erbaulichen und — im ambivalenten Sinne — »spi-
rituellen« Texten zum Thema wird.
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Wenn denn Feindesliebe und eucharistische
Gastfreundschaft »fiir euch und (!) fiir alleg
christlich zentral sind, dann bedarf es nicht nur
einer selbstkritischen Relecture bisheriger Feind-
schaften — seien sie hausgemacht oder erlitten —,
sondern auch einer umfassenden geistlichen Of
fensive »des ersten Schritts¢ auf andere zu, wie
etwa im Synodendokument »Unsere Hoffnungg
programmatisch formuliert. Wenn denn Gott zu
allen (!) Menschen wie zu Freunden spricht,
wenn er alle auf den Weg jener Feindesliebe ruft,
die eine allumfassende Verséhnung aller mit al-
lem in ihm erreichen soll, dann hat dies sowohl
diagnostisch wie therapeutisch, enthiillend wie
aufdeckend Konsequenzen, deren Ausformulie-
rung bewusst mit einem Gebet abgebrochen sei:

»Du

bist auch bei unseren Feinden,
deine Luft

ist der Raum fiir Gefiihle

und Gegengefiihle,

fiir Stand und Widerstand,

fiir Recht und Gegenrecht,
und jeder von uns

hitte dich gern fiir sich
allein.¢23
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Ruth Scoralick

éFreundschaft in der Bibel

Ansatzpunkte zum Weiterdenken

Von Rut und Noomi bzw. David und
Jonatan iiber die Freunde Ijobs bis zur
weisheitlichen Rede von Gott als Freund
reichen die biblischen Hinweise, die
schlieBlich auch eine ekklesiologische
Metapher bieten, die deutliche Anklédn-
ge an Freiheit und Gleichheit aufweist.

® Das Blittern in der Bibel zum Thema
Freundschaft fiihrt schnell zu den zwei grofen
Freundschaftspaaren Rut und Noomi sowie Jo-
natan, dem Sohn Sauls, und David (1 Sam 18f).
Will man dabei genau wissen, wie diese Bezie-
hungen im Einzelnen ausgesehen haben, so
muss man spekulieren. Freundschaft ist in der
Bibel so wenig ein Konzept mit klaren Konturen,
Wwie es das in unserer Alltagssprache ist. Die ent-
sprechenden Termini im Hebréischen (rea’,
oheb) haben eine groBe Bandbreite. Sie reichtim
Fall von rea” vom Geliebten {iber den Freund und
Geféhrten zum Néchsten (so in Lev 19,18 beim
Gebot der Néchstenliebe) und Nachbarn und
kann auch einfach einen »anderen« bezeichnen.

Die Frage nach Freundschaft in der Bibel
wirkt fiir das Alte Testament merkwiirdig unan-
gemessen. Individuelle Freundschaften scheinen
dort — mit Ausnahme des Rutbuches — nur ne-
benbei in den Blick zu kommen. Kann man die
Beziehung des Elischa zur Frau von Schunem
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(2 Kon 4,8ff) als Freundschaft bezeichnen? Sind
Salomo und Hiram Geschéftspartner oder Freun-
de? Ist der Reisegefdhrte mit den eigenwilligen
Vorschldgen im Buch Tobit, der sich als heilender
Engel entpuppt, ein Freund? Ansatzpunkte zum
Nachdenken gibt es genug, nur fehlen die kla-
ren Fingerzeige in den biblischen Texten. Ein
Sonderfall ist das Buch Ijob, das einen AnstoR
gibt, Seelsorge einmal nicht vom Konzept des
Dienstes her zu denken (die Zeitschrift »Diako-
NIA¢ mOge verzeihen), sondern vom Modell der
Freundschaft her. Zugleich fiihrt es mit den
Freunden Ijobs, die am Ende seine Bedrdnger
werden, zum ndchsten biblischen Aspekt des
Themas: der Klage {iber den zum Feind gewor-
denen Freund, wie sie in Psalm 55 vorliegt.

Weisheitliche Uberlegungen zu Freund-
schaft finden sich im Sprichwdrterbuch sowie bei
Jesus Sirach, der seine Reflexionen bewusst in
einen theologischen Horizont stellt. Mit der Rede
von Gott als Freund und Menschen als Gottes-
freunden sowie einem Ausblick auf das Selbst-
verstdndnis der friihen christlichen Gemein-
schaften als Freundeskreise wird der Reigen die-
ser etwas kunterbunt aus der Bibel aufgelesenen
Aspekte zum Thema Freundschaft schlieRen. Sie
sollen vor allen Dingen zum Weiterlesen und
Weiterdenken anregen.
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Freundschaft fiirs Leben

® Wo auch immer du hingehst, da gehe ich
hin, und wo auch immer du iibernachtest, da
tibernachte auch ich! Dein Volk ist mein Volk,
und dein Gott ist mein Gott! Wo auch immer du
stirbst, da sterbe auch ich, und dort werde auch
ich begraben ... Nur der Tod wird scheiden zwi-
schen mir und dir. Dieses (gekiirzte) Zitat aus
dem Rutbuch (Rut 1,16f) wird gerne als Lesung
bei Hochzeiten verwendet. Es ist aber das feier-
liche Freundschafts-Versprechen der Moabiterin
Rut an ihre Schwiegermutter Noomi, der Aus-
gangspunkt aller weiteren Entwicklungen des
Rutbuches.!

Die Darstellung des Buches macht klar, dass
es sich um eine freie Entscheidung der Rut han-
delt. Denn die zweite Schwiegertochter der Noo-
mi, Orpa, kehrt zu ihrem Volk zuriick, ohne dass
dies negativ beurteilt wird (Rut 1,14). Rut scheint
mit ihrer Entscheidung nur Schwierigkeiten zu
wdhlen: ein Leben in der Fremde (sie ist Moabi-
terin und zieht jetzt mit Noomi nach Juda), mit
einem anderen Glauben, ohne ihre eigene Fa-
milie und vielleicht auch — so meint Noomi —
ohne Ehemann. Noomi rét ihr heftig davon ab.
Trotzdem wéhlt Rut diese Bindung an eine lte-
re Frau und bekriftigt sie feierlich mit einem
Schwur bei JHWH (Rut 1,17). Sie handelt darin
—so verdeutlicht spiter Boas in einem Gesprach
mit ihr (Rut 2,11) — wie nach Gen 2 der Mann
bei einer EheschlieBung (Verlassen der Eltern,
»anhdngen, vgl. Gen 2,24). Und zugleich zeigt
sie den Mut Abrahams, der sich aus seinen Bin-
dungen rufen lieB (Gen 12,1.4, vgl. Rut 2,11).

Wir erfahren nichts {iber die Beweggriinde
Ruts. Es ist eine Art einseitiger Freundschaftser-
kldrung, nur geduldet, nicht gerade freudig be-
griilt und erwidert. Und wie wir {iber die An-
fange der Beziehung von Rut und Noomi nichts
erfahren, so auch nichts {iber den weiteren Ver-
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lauf nach der Heirat Ruts und der Geburt des
Sohnes. Die Freundschaft der Rut ist eine muti-
ge Entscheidung. Sie ist, so kénnen die Leser/in-
nen durch die Anspielung auf Abraham anneh-
men, Antwort auf einen Ruf Gottes. In dieser
hartndckigen Freundschaft der Rut kann das heil-
schaffende Wirken JHWHs anwesend werden

Y Modell der feierlichen
menschlichen Bindung {

fir Noomi und dariiber hinaus fiir ganz Israel.
Rut gehort ndmlich zu den »Vormiittern« Davids
(Rut 4,17) und damit auch in den Zusammen-
hang der grofen Hoffnungen, die sich an diesen
Namen anschlossen. Ruts Entscheidung, Noomi,
die ins Dunkel zu gehen scheint, nicht allein zu
lassen, wendet das Leben nicht nur Noomis, son-
dern — auf lange Sicht — ganz Israels ins Hoff-
nungsvolle.

Das Rutbuch gibt gerade heute zu denken.
Wie weit steht hier ein Modell der feierlichen
menschlichen Bindung an einen anderen — ne-
ben dem der Ehe — in positivem Licht? Kann das
Vorbild dieser auBerordentlichen Freundschaft
auch in die Alltagsmiinze vielfaltiger ermutigen-
der und erméchtigender Frauenbeziehungen
umgesetzt werden? Das Buch Rut kann auf sol-
chen Wegen Mut machen.

Demgegeniiber wirkt das meist an erster
(und oft auch einziger) Stelle genannte groQe
Freundespaar der Bibel, David und Jonatan, ge-
radezu konventionell. Erzdhlungen von helden-
haften Méannerfreundschaften sind nicht selten.
In Mesopotamien dreht sich ein groBer Teil des
Gilgamesch-Epos um die Freundschaft zwischen
Gilgamesch und Enkidu. In griechischer Litera-
tur gibt es viele Freundespaare. Jonatan liebt Da-
vid »wie sein eigenes Leben« (1 Sam 18,1) —er
wiirde sein Leben fiir diesen Mann einsetzen
und er riskiert es auch tatsdchlich (vgl. 1 Sam
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20,33). Verkniipft ist das Ganze mit der politi-
schen Konstellation, die aus den beiden eigent-
lich schérfste Konkurrenten machen miisste: der
Sohn des K6nigs und der Thronaspirant. So ent-
steht eine spannende und anriihrende Ge-
schichte.

Freunde in der Not

@ Im [jobbuch spielen Freunde eine besonde-
re Rolle, auch wenn bei der ersten Lektiire viel-
leicht nur der leidende, klagende und anklagen-
de [job die Aufmerksamkeit fesselt. Dariiber ver-
gisst man geradezu, dass ein groBer Teil des
Buches das Gesprdch I[jobs mit drei bzw. (von
Kap. 32 an) vier Ménnern ist, die ihn in seinem
Elend besuchen. Diese Freunde ljobs (sie wer-
den in [job 2,11 so genannt) kommen in der Se-
kundarliteratur meist schlecht weg. Sie werden
als mitleidlose Theoretiker bezeichnet, als gna-
denlos selbstgerechte theologische Schwiétzer.
Schlimmer noch betrachtet man sie — mit den
Augen Ijobs — geradezu als Verfolger und Feinde
ljobs, die dem Leidenden auch noch die Schuld
an seiner Lage aufbiirden wollen, nur um nicht
der Realitdt ins Auge sehen zu miissen, dass im
Leben Gliick und Verdienst einander nicht ent-
sprechen. Als Einzelgestalten bleiben die Freun-
de fiir die LeserInnen meist konturlos und eben-
50 blass wie ihre Theorien. Trotzdem, das hat vor
allen Dingen Jiirgen Ebach gezeigt,? lohnt der
zweite Blick.

Die Freunde ljobs kommen von weit her
und aus ganz verschiedenen Himmelsrichtungen
zu ljob in das Land Uz (ljob 2,11). Sie nehmen
erhebliche Miihen auf sich, um [job in seinem
Leid beizustehen. Beim Anblick Ijobs er-
schrecken sie zutiefst — eine Abkehr aus Furcht
vor Ansteckung mit diesem Leid hétte nahegele-
gen. Trotzdem bleiben sie. Die drei Freunde, Eli-
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fas, Bildad und Zofar, setzen sich zu ljob auf die
Erde — sieben Tage und Né&chte lang — und
schweigen (Ijob 2,13). Sie haben ihren Alltag un-
terbrochen, sind von weither gekommen und
machen es sich unbequem. Sie reden nicht auf
Ijob ein und trésten ihn nicht vorschnell. Sie »se-
hen, dass der Schmerz sehr groB ist« (Ijob 2,13).
Sie halten bei ihm aus, eine ganze Woche lang im
Schweigen. Erst dann beginnt das Gespréch. Es
beginnt mit einer erschreckenden Rede [jobs. Es
gibe sie aber nicht ohne das gemeinsame
Schweigen und ohne die anwesenden Freunde.
Ihr schweigendes Bei-ihm-Sein gibt Ijob den
Atem zur Rede.

Die Freunde werden spdter zu ljob flirch-
terliche Dinge sagen. Er wird sie zu Recht als Ver-
folger und Feinde bezeichnen — aber zunéchst

Y Sie halten bei ihm aus.

einmal sitzen diese vielgeschmé&hten Gottesge-
lehrten mit [job zusammen auf der Miillkippe.
Sie helfen [job durch ihre Anwesenheit seine
Sprache wiederzufinden. Sie trésten nicht, ohne
Zu wissen, was ljob selbst sagt.

Als Tjob dann zu sprechen beginnt, versu-
chen die Ménner, mit ihm zu reden. Sie wollen
nicht einfach nur allem zustimmen, was der Lei-
dende sagt, sondern ein echtes Gesprach um
Wahrheit fiihren. Die Umwege, Wiederholun-
gen und Spriinge des Gespréchs bilden die Wirk-
lichkeit solcher Gespréche ab, die nicht zielge-
richtet und einlinig auf einen Punkt zulaufen.
Wenn das Gesprich scheitert, so ist doch das
Bemiihen darum in vieler Weise groRartig, ein
Ernstnehmen Ijobs, das keineswegs selbstver-
standlich ist. Die Freunde versuchen, sowohl ein-
fithlsam zu sein als auch theologisch Richtiges
zu sagen. Sie lassen im Endeffekt dann die Theo-
rie die Wirklichkeit verdrangen — das ist fatal.
Aber es gibt Versuchungen und Fehler, in die zu
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fallen besser ist, als erst gar nicht versucht zu
werden bzw. es nicht versucht zu haben. Die An-
fragen von Menschen in Not an die Theologen
und die Theologie sind da. Hier im Geist der
Freundschaft das Gesprédch zu beginnen und da-
bei die eigenen Vorstellungen und Uberlegungen
wieder neu mit der Wirklichkeit zu konfrontie-
ren, ist eine wichtige und schwierige Aufgabe.

Freunde werden Feinde

@ Freunde erweisen sich in der Not, heilt es
oft. Und die Enttduschung tiber Freunde, die sich
in der Not abwenden, kann in eine Verzweiflung
fiihren, die wie ein Tod empfunden wird. In den
Klageliedern des Psalters gibt es daher nicht nur
die Klage tiber Feinde (Feindklage), {iber den Zu-
stand des betenden Ich (Ichklage) und die Klage
{iber Gottes Ferne oder sogar Feindschaft (Gott-
klage), sondern es gibt auch eine so genannte
Freundklage. Die Enttduschung iiber Freunde ist
besonders bitter.

Freunde und Geféhrten bleiben mir fern in
meinem Ungliick, / und meine Néchsten mei-
den mich(Ps 38,12, vgl. auch 41,6-10; 88,19 so-
wie Jer 20,7-13). Noch einen Schritt weiter geht
Ps 55. Wie alle Psalmen l4sst er sich auf mehre-
ren Ebenen lesen und ist nicht festgelegt auf nur
eine mogliche Anwendungssituation. Die Spra-
che und die Bilder laden dazu ein, jeweils ver-
schiedene Elemente als metaphorisch, andere als
der realen Erlebnissphére zugehorig zu lesen — so
entstehen Texte, die den Weg aus der Sprachlo-
sigkeit in vielen Situationen der Bedréngnis wei-
sen kénnen.3

Die Klage des Psalms wechselt zwischen ei-
ner Schilderung der Bedrdngnis durch viele Fein-
de und durch den einen, zum Feind geworde-
nen Freund. In V.13f wird dieser Freund ange-
redet: fa, wenn ein Feind mich schméhte, ich
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wiirde es ertragen ... Aber du, ein Mensch mei-
nesgleichen, mein Vertrauter, mein Bekannter ...
Dieses gefiihlsbetonte Element berechtigt dazu,
die vielen Feinde als Bilder zu lesen. Sie schil-
dern eine plétzlich feindlich gewordene Welt,

» Vertrauensbruch
des Freundes {{

deren Ursprung aber im Vertrauensbruch des
Freundes liegt. Die belagerte und schon einge-
nommene Stadt in den Versen 10-12 ist dann ein
Bild fiir das erschiitterte, in seiner eigensten Mit-
te getroffene und daraus geradezu vertriebene
Ich. Alle Plausibilititen verkehren sich: Nicht
mehr die Stadt, die Gemeinschaft, ist der erstre-
benswerte Lebensraum, sondern die einsame
Wiste (V.7-9).

Die méchtigen Feinde stehen fiir die iiber-
wiéltigende Erfahrung der Identitatsstérung und
sogar -zerstérung durch den Angriff von uner-
warteter Seite, von einem Freund. Die Verse 21f
zeigen, dass dabei auch die Sprache mitwirkt.
Eine glatte Oberflache verbirgt tédliche Aggres-
sion: Weicher als Ol fliefSen seine Worte, aber sie
sind geziickte Schwerter(V.22b). Der Psalmtext
selbst kann helfen, die Tauschungen zu entlar-
ven und sich vom Du des ehemaligen Freundes,
jetzigen Feindes, zum Du Gottes zu wenden
(V.24), um nicht der Sprachlosigkeit und der Zer-
stérung ausgeliefert zu bleiben.

Weisheitliches

® Im Buch der Sprichwirter beziehen sich ei-
nige Spriiche auf Freunde und Freundschaft.
Héufiger geht es jedoch darum, den Umgang mit
dem — nicht frei gewdhlten — Nachbarn zu re-
geln und zu reflektieren. Nur Einzelaspekte in-
dividueller Freundschaft werden behandelt.
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Die Art der Freunde ist wichtig, denn der
Umgang wird abférben. Daher heiBt es in Spr
22,24-25: Befreunde dich nicht mit dem J&h-
zornigen, verkehre nicht mit einem Hitzkopf,
damit du dich nicht an seine Pfade gewdhnst
und dir eine Schlinge legst fiir dein Leben (dhn-
lich 16,29). Ein echter Freund erweist sich in der
Not. Spr 17,17 sagt: Der Freund erweist zu jeder
Zeit Liebe, als Bruder fiir die Not ist er geboren;
vgl. auch 18,24b.

Relativ umfangreich sind die niichternen
Beobachtungen iiber die Auswirkungen von Ar-
mut und Reichtum auf die Zahl der Freunde wie
z.B. in 19,4-7. In 14,20f folgt dabei auf einen
konstatierenden Spruch sofort ein kritisch wer-
tender: Selbst seinem Néchsten ist der Arme
verhasst, der Reiche aber hat viele Freunde. Wer
seinen Néchsten verachtet, stindigt; wohl dem,
der Erbarmen hat mit den Notleidenden. Dass
Reiche eher als Freunde gesucht sind denn

W fiir die Not geboren {

Arme, ist eine Beobachtung, keine Handlungs-
empfehlung. Wenn der echte Freund »fiir die
Not geboreng ist (s.0.), wird ihn auch Armut we-
der abschrecken noch vertreiben.

Das Thema Schein und Sein, zentral fiir das
Sprichwirterbuch, kommt auch beim Thema
Freundschaft zum Zuge. Spr 27,6: Treu gemeint
sind die Schldge eines Freundes, doch triige-
risch die Kiisse eines Feindes. Zur Freundschaft
gehoren Kritik und offene Rede.

Erst in hellenistischer Zeit entsteht ein bib-
lisches Buch, das sich in einigen léngeren Passa-
gen mit dem Thema Freundschaft auseinander-
setzt. Das liegt auch daran, dass Freundschaft in
Griechenland und spéter in der hellenistischen
Welt ein Thema mit hohem Stellenwert ist.
Schon Aristoteles handelt in seiner Nikomachi-
schen Ethik auch {iber Freundschaft, und viele
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spdtere Autoren widmen dem Thema ganze Ab-
handlungen. So verwundert es nicht, dass sich
Passagen zu Freunden und Freundschaft im
Buch Jesus Sirach (2. Jh. v. Chr.) finden (Sir 6,5-
17; 7,18; 9,10; 12,8-9; 19,8-17; 22,19-26;
27,16-21; 37,1-6). Dabei macht Sirach vor allen
Dingen die Gefdhrdungen der Freundschaft zum
Thema und empfiehlt eine Haltung der Vorsicht
und Zuriickhaltung. Freundschaft ist ein hohes,
stets aber auch gefdhrdetes Gut.

Ein Blick auf die erste Freundschaftsperiko-
pe bei Sirach gibt Aufschliisse iiber seine Be-
handlung des Themas. In 6,5f wird das Thema
eingefiihrt, indem von den vielfltigen freund-
schaftlichen Beziehungen zu Uberlegungen iiber

»hohes, stets aber auch
gefahrdetes Gut {{

wahre Freundschaft {ibergeleitet wird. Sir 6,5f:
Sanfte Rede erwirbt viele Freunde, freundliche
Lippen sind willkommen. Viele seien es, die
dich griiien, dein Vertrauter aber sei nur einer
aus tausend. Der wahre Freund wird durch Prii-
fung und Erprobung gefunden: Wilist du einen
Freund gewinnen, gewinne ihn durch Erpro-
bung(6,7). Denn, wie die Verse 8-13 ausfiihren,
es gibt mancherlei Freunde, die bei einer Notsi-
tuation verschwinden oder sie sogar hervorrufen
(V.9). Darum heifit es in V.13 zusammenfassend:
Von deinen Feinden halte dich fern, vor deinen
Freunden sei auf der Hut!

Die Verse 14-17 entfalten das Bild des wah-
ren Freundes. Der wahre Freund ist Heimat
(»wie ein festes Zelt¢) und Reichtum (»ein
Schatz«). Fiir einen treuen Freund gibt es keinen
Freis, nichts wiegt seinen Wert auf(V.15). Das
Leben ist geborgen bei einem treuen Freund,
{ibersetzt die Einheitsiibersetzung (V.16a). Das
Hebrdische ist etwas plastischer: Ein treuer
Freund ist ein Beutel des Lebens, d.h. wahr-
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scheinlich: Er ist wie ein Beutel, in dem das Le-
ben (des Freundes) bewahrt ist. Das Griechische
lautet: Er ist Medizin des Lebens, lebensretten-
de Medizin.

Nur wer Gott fiirchtet, findet einen solchen
Freund (V.16b). Wer /HWH fiirchtet, hilt rechte
Freundschaft; wie er selbst, so ist auch sein
Néchster/Freund. Hier wird der Gedanke der
Gottesfurcht mit einer Anspielung auf das Gebot
der Néachstenliebe in Lev 19,18 (durch »wie er
selbst« und »Ndchster«) und dem Thema
Freundschaft verbunden. Wahre Freundschaft ist
in der Furcht JHWHS, der umfassenden richti-
gen Grundhaltung eines Menschen, verankert.
Sie ist zugleich ein Geschenk. Die Riickbindung
an die Néchstenliebe ordnet Freundschaft in ei-
nen umfassenden Horizont der Gestaltung von
Beziehungen zu anderen ein.

Wenn Sirach die Notwendigkeit einer Prii-
fung von Freunden unterstreicht, so stellt er im-
plizit eine Parallele zu Aussagen {iber Gott her.
Sir 2,1: Mein Sohn, wenn du dem Herrn dienen
willst, dann mach dich auf Prifung gefasst! Da-
bei steht im Hintergrund die Gestalt des »Got-
tesfreundes« Abraham, der gepriift (Gen 22,1)
und fiir treu befunden wurde (vgl. Sir 44,20).
Vergleichbares steht jedem bevor, der sich auf
den Weg der JHWH-Furcht einldsst. Dement-
sprechend ist dieser Weg jedoch auch der Weg
der Gottesfreundschaft.

Gott als Freund

® Zwei Ménner der biblischen Erzdhlungen
gelten in besonderem MaBe als Freunde Gottes:
Abraham und Mose.# Abraham wird in Jes 41,8
und 2 Chron 22,7 ausdriicklich so bezeichnet
(vgl. Jak 2,23). Mose wird im Anschluss an die
griechische Wiedergabe von Ex 33,11 Gottes-
freund genannt: Und es sprach der Herr mit
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Mose von Angesicht zu Angesicht wie einer mit
seinem Freund spricht. Wortlich heifit es im He-
bréischen: wie einer mit einem Néchsten (oder:
einem anderen) redet. Die Freundschaft zeigt
sich hier in der offenen Mitteilung,

Das spite Buch der Weisheit Salomos ent-
hélt den Gedanken der Gottesfreundschaft
derer, die sich um Weisheit bemiihen. Weish
7,14: Ein unerschopflicher Schatz ist sie (= die
Weisheit) fiir die Menschen; alle, die ihn
erwerben, erlangen die Freundschaft Gottes.
Wie Gott selbst, der ein Freund des Lebens ist
(Weish 11,26) und darum Vergehen nicht sofort
bestraft ( Du hast mit allen Erbarmen, weil du al-
les vermagst, und siehst tiber die Stinden der
Menschen hinweg, damit sie sich bekehren,
Weish 11,23), so soll auch »der Gerechte, also
der vorbildliche Mensch, menschenfreundlich
sein (Weish 12,19). Wie bei Sirach, so sind auch
hier Gottesfreundschaft und Menschenfreund-
schaft bzw. Néchstenliebe verbunden.

Die Rede von Gott als Freund oder Freundin
ist heute eine vielversprechende Perspektive
theologischen Sprechens. Die Aspekte von Frei-
heit und Gleichheit erhalten dabei mehr Raum
als bei Metaphern aus dem Bereich der Familie

Wdie Ungleichheit
des Verhéltnisses zu Gott

(z.B. Gott als Vater). Das kann eine Ermutigung
zur selbstbewussten Verantwortlichkeit sein, die
bei der Metapher des kindlichen, abhéngigen Ge-
horsams manchmal zu stark vernachldssigt wird.
Zugleich wird ein Lebensbereich, der heute im-
mer wichtiger wird, die freie Gestaltung von Be-
ziehungen auBerhalb der Familie, zu einem Feld,
das zugdnglich ist fiir eine theologische Reflexi-
on und das Bilder und Verleiblichungen dessen
bietet, was der Glaube an Gott bedeutet. Wie
stets, so gibt es auch hier Grenzen der Meta-

DIAKONIA 33 (2002)



phorik. Gerade die Ungleichheit des Verhiltnis-
ses zu Gott wird nicht ausgedriickt — doch ldsst
sich keine Bildwelt finden, die nicht immer auch
Méngel hitte.

Ausblick ins NT

® In einer jiingeren Untersuchung fragt H.-J.
Klauck nach den Spuren der Vorstellung von Kir-
che als Freundesgemeinschaft im NT.> Er findet
sie im Bereich johanneischer, lukanischer sowie
paulinischer Texte. Die Spuren wurden in der
Rezeptionsgeschichte von dem Denken in fami-
liaren Kategorien {iberdeckt. Ein zentraler Text
sind die Abschiedsreden Jesu im Johannesevan-
gelium. In Joh 15,12-15 heilt es: Dies ist mein
Gebot, dass ihr einander liebt, wie ich euch ge-
liebt habe. Eine gréBere Liebe als diese hat nie-
mand, als wenn einer sein Leben hingibt fiir sei-
ne Freunde. Ihr seid meine Freunde, wenn thr
tut, was ich euch auftrage. Ich nenne euch nicht
mehr Knechte, weil der Knecht nicht weil, was
sein Herr tut. Euch aber habe ich Freunde ge-
nannt, weil ich euch alles, was ich bei meinem
Vater gehort habe, kundgetan habe. Sowohl die
Hingabe des Lebens fiir Freunde als auch die Mit-
teilsamkeit im Freundeskreis sind gangige Moti-
ve antiker Freundschaftsethik. In der Jiingerschar
der Abschiedsreden erkennt sich die Gemeinde
(vgl. 1 Joh 3,16). Sie kann sich daher (auch) als
Gemeinschaft von Freunden verstehen.

! Zum Rutbuch vgl. Irmtraud

Giitersloh 1998, die zeigt,

Ahnlich nutzt auch das Lukasevangelium
die Bezeichnung »Freunde« und die Topoi anti-
ker Freundschaftsethik, um die friihe Gemeinde
zu beschreiben (vgl. Lk 12,4 die Anrede als
»Freunde«, Apg 27,3 den Gang des Paulus zu
»den Freunden«, um sich versorgen zu lassen,
sowie die Schilderung der Giitergemeinschaft in
der Jerusalemer Gemeinde Apg 2,44f und 4,32-
37). Dies alles sind Belege dafiir, dass die friihen
Gemeinden sich auch als Freundesbund verste-
hen konnten — eine Vorstellung, deren Wieder-
belebung gerade den Elementen von Freiheit
und Gleichheit in der Ekklesiologie zu gréferem
Stellenwert verhelfen kdnnte. Schon neutes-
tamentliche Texte selbst wehren dabei einem

% Gemeinden als Freundesbund

Verstandnis der Freundschaft als eines elitéren
Zirkels oder einer nur von Sympathie geleiteten
Verbindung (vgl. Lk 14,12f).

In paulinischen Texten finden sich nicht die
Termini, wohl aber Topoi der Freundschaft (wie
z.B. die gegenseitige Verbundenheit, der Bei-
stand in Not, die Offenheit untereinander u.a.).
Es gibt eine breite Diskussion darum, ob der Phi-
lipperbrief ein »Freundschaftsbrief¢ sei® —
Freundschaftsmotive spielen dort mit Sicherheit
eine groBe Rolle. So bietet das Neue Testament
eine bislang eher vernachldssigte Mdglichkeit,
mit einer wenig gebrauchten ekklesiologischen
Metapher heute neue Akzente zu setzen.

zur Geschichte eines

theologische Heraus-
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Freiburg 2001.

2 J, Ebach, Streiten mit Gott.
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In aller Freundschaft.
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Hermann M. Stenger CSsR (Interview)

Einander zur Weisheit werden
Freundschaft als Thema (in) der Seelsorge

Eine seelsorgliche Beziehung hat eine
andere Qualitdt als eine freundschaft-
liche und eine christliche Gemeinde ist
nicht identisch mit einem Freundes-
kreis. Dennoch sollten kirchliche
Gruppierungen aller Art freundschafts-
fordernde Lebensraume sein.

Wird das, was Freundschaft ist,

im pastoralen Alltag geniigend
beachtet und gewiirdigt?

® DiakoniA: Freundschaften bedeuten im pri-
vaten Leben viel. Wird dieses Faktum in der
Seelsorge zustimmend wahrgenommen oder
eher ignoriert?

Stenger: Die Kirche hat zwar groRe Freund-
schaften wie die von Benedikt und Scholastika,
von Franziskus und Clara, von Franz von Sales
und Johanna von Chantal gelten lassen, aber den-
noch war die Zuriickhaltung der Kirche der
Freundschaft gegeniiber dhnlich grof wie ge-
geniiber der Sexualitét. Es gelang ihr weder, eine
ars amandi noch eine ars amicitiae zu ent-
wickeln. Intimitdt und Sexualitdt wurden in eins
gesetzt und Zartlichkeiten waren als sexuelle
Versuchung in weiten Kreisen tabuisiert.

Inzwischen ist das kirchliche Klima freund-
schaftsfreundlicher geworden. Ich erinnere mich
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an die yMenschliche Seelsorge« von Rolf Zerfass!
mit dem pastoraldsthetisch schénen ersten Kapi-
tel tiber die »Seelsorge als Gastfreundschaft«. Im
neuesten Verzeichnis des Vier-Tiirme-Verlags
(2002/2003) finden sich gleich zwei Titel {iber
die (individuelle) Freundschaft: Anselm Griin
wiinscht jedem einen Freund und Wunibald
Miiller schreibt {iber das »Wagnis der Nahe«?.
Evangelischerseits haben jlingst Elisabeth Molt-
mann-Wendel und Jiirgen Moltmann auf die kir-
chen- und gesellschaftspolitische Bedeutung der
Freundschaft aufmerksam gemacht.3

Diakonia: Konnen Sie zundchst kurz be-
schreiben, was Sie konkret unter Freundschaft
verstehen?

Stenger: Ich gehe von einer Form der
Freundschaft aus, die im Alltag viele graduelle
Varianten zuldsst. 1980 bzw. 1985 habe ich ver-
sucht, den christlichen Glauben als intime Zu-
stimmung des Herzens darzustellen. Was dort
zu lesen ist, gilt auch fiir eine freundschaftliche
Beziehung von Mensch zu Mensch. Sie ist ein
»intimes« Verhiltnis.

Ich verwende das schillernde Wort Intimitét
im eindeutigen Sinn von [nnigkeit, wie es Ro-
mano Guardini gerne gebraucht hat. Das alte, fiir
manche Ohren vielleicht altmodische Wort In-
nigkeit bringt eine vertraute und von Vertrauen
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getragene Beziehung zum Ausdruck. Zu ihr
gehort ein hohes MaB an ideeller und ethischer
[bereinstimmung, eine gegenseitige diskrete Of-
fenheit und ein ehrfiirchtiges Wissen um den an-
deren. So kann sich jede und jeder in nicht ver-
einnahmender Wirme frei fiithlen. In einer sol-
chen Beziehung wechselt értliche Nahnédhe mit
Fernnéhe, so dass man von der raumlichen Tren-
nung sagen kann: »Trennung, die keine ist.« Ge-
wiss gibt es in der Freundschaft auch karge und
dunkle Zeiten, Zeiten des Réitselhaften und der
Befiirchtung des Scheiterns. Wenn das Licht
zuriickkehrt, wird die Reinheit der Wesens-
beriihrung aufs Neue dankbar erfahren. Diese
macht stark zur Treue. Auch wenn eine Freund-
schaft ein Ende nimmt, hinterlésst sie einen cha-
racter indelibilis, ein unauslschliches Siegel.

Freundschaft und Begleitung

® DiAkoNIA: Wie verhdlt es sich nun mit einer
So gearteten Freundschaft, die im Rahmen ei-
ner berufiich-seelsorglichen Tétigkeit entsteht?
Verbietet nicht die Verschiedenheit der Rollen
von vorneherein eine freundschaftliche Bezie-
hung?

Stenger: Zur Veranschaulichung wéhle ich,
stellvertretend fiir alle anderen seelsorglichen Si-
tuationen, die geistliche Begleitung. In diesem
Prozess nimmt eine Person die Rolle des Mei-
sters ein, die andere die Rolle des Schiilets. Die-
se fiir zeitgendssische Ohren fremd klingende
Kennzeichnung macht den Anschluss an die sd-
kulare und ekklesiale Tradition mdglich, die be-
zeugt, dass sich innerhalb eines Meister-Schiiler-
Verhéltnisses eine Freundschaft entwickeln
kann, ohne dass diese der Aufgabe des Fiihrens
schadet. Im Gegenteil! Wenn es nicht so wére,
konnte Jesus mit niemandem befreundet gewe-
sen sein. Die Johannesminne ist schlieBlich kei-
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ne Erfindung der Volksfrommigkeit und die
Freundschaft zwischen Jesus und Maria Magda-
lena ist keine phantasierte Unterstellung der
Feministischen Theologie.# Heute noch bestau-
nen wir die Freundschaft des Sokrates mit sei-
nen Schiilern, die Freundschaft von Platon mit

Y einer transzendenten
Wirklichkeit verpflichtet {

Dion, die Freundesgemeinschaft des Aurelius
Augustinus in Cassiacum. Sollte es heute solch
Freundschaften nicht mehr geben?

Ignace Lepp (t1966), Professor am Institut
fiir Psychosynthese in Paris, hat die freund-
schaftliche Lehrer-Schiiler-Beziehung — Schiiler
im Sinn von disciple und nicht von eleve! —ndher
betrachtet.’ Seine Kenntnis l&sst sich gut auf die
geistliche Begleitung {ibertragen. Beide Perso-
nen, die begleitende und die begleitete, beein-
flussen sich gegenseitig. Dieses Kréftespiel ent-
hilt geistig-geistliche und affektiv-sinnenhafte
Elemente. Das Entscheidende dabei ist, dass sich
beide einer transzendenten Wirklichkeit ver-
pflichtet wissen, einer Botschaft, auf die beide
horen. Nur wenn dies der Fall ist, werden sie zu
Gebenden und Nehmenden, zu Austeilenden
und Empfangenden und dies sub specie aeterni-
tatis.

Die exzentrisch-eschatologische Orientie-
rung ist die Gewdhr dafiir, dass eine wachsende
Freundschaft das entsprechende Niveau erreicht,
das sich deutlich von einer erotischen bzw. se-
xuellen Beziehung unterscheidet. Ohne eine sol-
che abzuwerteﬁ, geht es hier darum, ihre An-
dersartigkeit festzustellen. Auch die Tradition der
ostkirchlichen Starzen, der jlidischen Zaddikim
und der indischen Gurus ldsst die Tiir zur
Freundschaft offen.

Diakonia: Ihre Vorstellung von Freund-
schaft ist eine sehr anspruchvolle. Werden sich
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da nicht das Gelingen und das Misslingen in der
Lebenswirklichkeit bestenfalls die Waage hal-
ten?

Stenger: Das Gelingen des Kompositum von
geistlicher Begleitung und Freundschaft setzt
tatsdchlich ein hohes MaB an affektiver Reife,
eine stabile Identitét, eine Kultur der Triebre-
gungen und ein moglichst klares Bewusstsein des
Handelns voraus. Das gilt analog fiir alle priméar
pastoralen Beziehungen, aus denen sekundér
eine freundschaftliche wird. Dass diese Bezie-
hungsform aus den indirekt angedeuteten Griin-
den héufig misslingt, sollte nicht Anlass dafiir
sein, das Risiko einer Freundschaft im pastora-
len Kontext prinzipiell zu meiden.

Freundschaft
in Gruppen

®  DiakoNiA: An die bisherigen Uberlegungen
schliefit sich die Frage an, wie Freundschaften
generell in einem kirchlichen System, d.h. in ei-
ner Pfarrgemeinde, in einer Ordensgemein-
schaft oder sonst einer Gruppierung akzeptiert
werden.

Stenger: Die Integration héngt vom Zustand
des Milieus ab, dem die Befreundeten an-
gehéren. Positive und negative Eigenerfahrun-
gen der einzelnen Mitglieder spielen bei der Ak-
zeptanz oder Nichtakzeptanz eine wichtige Rol-
le. Personliche Beziehungsdefizite verleiten zu
Projektionen, welche die Wahrnehmung der
Freundschaft verzerren und zu Verd4chtigungen
fiihren; oder es stellen sich Neid- und Eifer-
suchtsreaktionen ein, welche das Gemein-
schaftsklima vergiften. Es wére ein groBer Fort-
schritt, wenn es gelénge, offen dariiber zu
sprechen. Dann wiirden freundschaftliche Be-
ziehungen nicht mehr so leicht skeptisch igno-
riert, auch nicht nur stillschweigend toleriert,
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sondern eher wohlwollend und zustimmend ak-
Zeptiert.

Diakonia: Bisher war nur von Freundschaf-
ten zwischen zwet Personen die Rede. Gibt es
nicht auch yFreundeskreiset, oder ist dieses
Wort nur eine euphemistische Bezeichnunyg fiir
Interessengemeinschaften?

Stenger: Ich muss genau hinschauen, wel-
che »korporative Identitdts eine Gruppierung
hat. Ein Klassentreffen und eine Nachbar-
schaftsgruppe unterscheiden sich signifikant von

»» Gesunde Biotope geben Kraft
zum Widerstand. {{

einer existentiell bedeutsamen Gemeinschaft,
die dhnliche Merkmale hat wie eine Freund-
schaft zu zweit. Eine tiefgehende, zum Teil un-
bewusste, geistige und geistliche Verwandt-
schaft, eine gemeinsame Glaubenshaltung und
wachstumsférdernde Gruppennormen bewirken
eine Einmiitigkeit gem&R Phil 2,1-4. Sachbe-
dingte Meinungsverschiedenheiten und vori-
bergehende Konflikte werden nicht harmonisie-
rend verdréngt, sondern niichtern und aufmerk-
sam bearbeitet. Solche gesunde Biotope geben
Kraft zum Widerstand gegen die Resignation und
zum Einsatz fiir eine wiinschenswerte Zukunft
der Kirche.

Aus dieser idealtypischen Skizze folgt, dass
z.B. Personalgemeinden (wie eine Studentenge-
meinde) oder Ordensgemeinschaften (wie die
Redemptoristen) keine Freundeskreise sind. Be-
stenfalls sind sie freundschaftsoffene Lebensrdu-
me. Diesbeziiglich zu hohe Erwartungen schla-
gen in Enttduschungen um. Es ist mir hier nicht
mbglich, auf diese Problematik ndher einzuge-
hen. Bemerken mdchte ich jedoch — damit ich
nicht missverstanden werde —, dass meine Be-
ziehung zur angestammten Ordensgemeinschaft
ungetriibt ist, weil ich sie realistisch sehe.
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Privates Nachwort

® DiakoniA: Sie haben mir erlaubt, Sie am
Ende des Interviews zu fragen was Ihr Nach-
denken tber die Freundschaft mit Ihren eige-
nen Erfahrungen zu tun hat.

Stenger: Nichts von dem, was ich gesagt
habe, ist pure Theorie. Ich hatte und habe in mei-
nem langen Leben das Gliick, dass mir viele sehr
gute Beziehungen ordensintern und -extern ge-
schenkt wurden. Ich halte es fiir miiBig, dariiber
zu diskutieren, ob das Prédikat »sehr gut« oder
das Prédikat »freundschaftlich¢ fiir die Begeg-
nungen zutrifft. Die Uberginge sind flieBend.

Ich kenne aus eigener Erfahrung das Be-
gleitet-werden mit freundschaftlichem Akzent
und kollegiale Verbindungen, die mehr sind als
konventionelle Kollegialitdt. Ich fiihle mich vier
Gruppen und Kreisen zugehérig, von denen zwei
viele Jahre bestanden haben und zwei immer
noch bestehen.® Auf alle traf bzw. trifft in genii-
gendem MaB Phil 2,1-4 zu. — Zuletzt erwahne
ich noch eine Studiendirektorin »in Ruhe (?!),
die seit 20 Jahren in meiner Ndhe die (Ehren-)
Amter einer Hauserin (zu deutsch Haushélterin),
einer Mitarbeiterin in der Altenseelsorge, einer
Top-Sekretérin und schlieBlich das Amt des un-
erbittlichen Rotstifts ausiibt. »Rotstift« ist das
Markenzeichen fiir exakte Fertigstellung von
Manuskripten, die ich weniger exakt entworfen

habe. Dass ein solches Zusammenspiel kein
bloBes Dienstleistungsverhaltnis ist, versteht sich
von selbst. Ein Vergleich mit der Weisheit, um
die Salomo bittet, liegt nahe: Sie teilt mit mir alle
Miihe und leitet mich besonnen in meinem Tun
(vgl. Weish 9,9-12).

Einander zur Weisheit werden! Rolf Zerfass
und Elisabeth Moltmann-Wendel haben darin
ein Freundschaftskriterium gesehen.” Freun-
de/Freundinnen bewahren einander vor Lebens-
und Glaubensekel und vor Verzweiflung und
werden einander zur Weisheit, die der Geist
Gottes ihnen gibt.®
Das Gespréch fiihrte Veronika PriillerJagenteufel

Hinweise auf einschlégige Verdffentlichungen von
Hermann Stenger:

Glaube als intime Zustimmung des Herzens. Zur
Psychologie und Theologie der Intimitét, in:
Verwirklichung des Lebens aus der Kraft des
Glaubens. Pastoralpsychologische und spirituelle
Texte, Freiburg i.B. 21989, 170-175.

Fiir eine Kirche, die sich sehen lassen kann, Innsbruck
1995 (Widmung an den Ebener Kreis).

Im Zeichen des Hirten und des Lammes. Mitgift und
Gift biblischer Bilder, Innsbruck 2000 (Widmung an
den Loipler Kreis). — Der Abschnitt V.2 »Die Kunst,
Beziehungen zu gestalten¢ kann auch als Anleitung
zur Gestaltung einer Freundschaft gelesen werden.

Andere begleiten. Die begleitende Person im Kraftfeld
seelsorglicher Begegnung, erscheint in:
Ordensnachrichten 41 (2002) Heft 4.

1 Rolf Zerfass, Menschliche
Seelsorge. Fiir eine Spiri-
tualitdt von Priestern und
Laien im Gemeindedienst,
Freiburg i.B. 21985.

2 Anselm Griin, Ich wiinsch'’
dir einen Freund, Miinster-
schwarzach 2002; Wunibald
Miiller, Henri Nouwen.
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Springen. Das Wagnis von
Néhe. Ein Portrit, Miinster-
schwarzach 2002,

3 Elisabeth Moltmann-
Wendel, Wach auf, meine
Freundin. Die Wiederkehr
der Gottesfreundschaft,
Stuttgart 2000. Vgl. die
Besprechung in diesem Heft.
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4Vgl. Moltmann-Wendel,
Anm. 3, 83-101.

5 Ignace Lepp, Psychologie
der Freundschaft, Freiburg
i.B. 21973.

§Vgl. die Widmungen in
den Biichern »Fiir eine
Kirche, die sich sehen lassen
kann« und »lm Zeichen

des Hirten und

des Lammesk.

7Vgl. Zerfass, Anm. 1,
158-163 und Moltmann-
Wendel, Anm. 3., 17f.
8Vgl. E.H. Erikson,
Identitat und Lebenszyklus.
Drei Aufsitze, Frankfurt/M.
1966, 118-120.
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Marie-Theres Beeler

gFreundschaft in der Seelsorge!

Seelsorge als Beziehungsarbeit stellt die
Anforderung, eigene Bediirfnisse nach
Freundschaft sowie Erfahrungen von
Gegenseitigkeit in den Rahmen profes-
sioneller Verantwortung riickzubinden.
Nur so kdnnen Missbrauch und Grenz-

verletzungen hintangehalten werden.

® Alsich als junge Theologin vom Studium in
die Gemeindearbeit einstieg, freute ich mich da-
rauf, einen Beruf zu haben, der mir vielféltige Be-
ziehungen mit Menschen ermdglichen wiirde.
Eine wesentliche Dimension meines Berufes sah
ich in der Beziehungsarbeit, ohne die keine Seel-
sorge moglich sein wiirde. Meine bisherigen Er-
fahrungen als Enrenamitliche in Jugendarbeit und
Diakonie prégten mein Bild dieser Beziehungs-
arbeit: Menschen in Freundschaft begegnen, Ge-
meinschaft erleben, Néhe zulassen. Die theolo-
gische Grundlage fiir dieses Berufsbild fand ich in
den Dokumenten des Zweiten Vatikanums, ins-
besondere in der Rede {iber das pilgernde Volk
Gottes (LG).

Nach kurzer Zeit wurde mir immer deutli-
cher und manchmal auch schmerzlich bewusst,
dass ich nicht einfach als Person wahrgenommen
wurde, sondern als Vertreterin einer Institution
mit einer besonderen Aufgabe. Man begegnete
mir als Beauftragter der Kirche, der Pfarrei, als
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Angehoriger der Berufsgruppe der Theologin-
nen, als Frau in einer kirchlichen Anstellung. Ich
erlebte unterschiedlichste Reaktionen, von de-
nen ich wusste, dass sie weniger mit meiner Per-
son als mit der neuen Rolle zu tun hatten, in der
ich mich nun wiirde einfinden miissen. Je nach
kirchlichen Vorerfahrungen und Bildern meines
Gegeniibers wurde ich mit Lob oder Tadel ein-
gedeckt. Die einen suchten mich als Verbiinde-
te zu gewinnen, wahrend mich andere mit
Nichtbeachtung »bestraften«. Wie ich mich in
dieser Berufsrolle bewegen, wie ich darin ein
meiner Aufgabe angemessenes Verhalten erwer-
ben, wie ich trotz Zuschreibungen von aufien ich
selber bleiben kinnte, das hatte ich in meiner
Ausbildung nicht gelernt. Wahrend ich fiir die
theologischen Belange meiner Arbeit {iber eine
Qualifikation verfiigte, die mir ein fachlich fun-
diertes Arbeiten ermdglichte, hatte ich fiir die
seelsorgetlichen Belange wenig Ressourcen, auf
die ich zuriickgreifen konnte, um die Arbeit pro-
fessionell bewéltigen zu kénnen. Ich war gefor-
dert, mir selber Quellen zu erschlieRen, durch
die ich das fiir die Beziehungsarbeit erforderli-
che Riistzeug erwerben konnte. Ich besuchte
Weiterbildungen, Supervision, pflegte den Aus-
tausch mit Kolleginnen und ging dem spirituel-
len Boden meines Lebens und Arbeitens nach.
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Professionalitat
und Freundschaftlichkeit

@ Wer in der Seelsorge tatig ist, agiert nicht
als Privatperson, sondern begegnet Menschen in
einer durch die Institution Kirche definierten
Aufgabe. Um diese Aufgabe erfiillen zu knnen,
wird ein fachlicher Hintergrund vorausgesetzt,
der sich in den Zulassungskriterien zum kirchli-
chen Dienst widerspiegelt. Mein Handeln in die-
ser Aufgabe ist berufliches Handeln als Seelsor-
gerin und unterscheidet sich von meinem priva-
ten Handeln in wesentlichen Punkten:

In den Beziehungen zu den Menschen, die
sich mir anvertrauen, besteht ein Machtgefélle.
Dieses Machtgeflle gibt es auch dann, wenn wir
als Kirche »gemeinsam unterwegs« sind, wenn
»Leben teilen als Bild von Seelsorge hand-
lungsleitend ist und wenn »Geschwisterlichkeit«
im Leitbild der Pfarrei als deren Wesensmerkmal
definiert wird. Dieses Machtgefélle besteht da-
rin, dass ich kraft meines Amtes einen Auftrag
habe, diese Beziehung addquat zu gestalten und
mir diese Erwartung auch entgegengebracht
wird. Menschen vertrauen sich mir an, weil man
mir als Fachperson und als Vertreterin der Kirche
verantwortungsbewusstes Handeln zutraut. [n
besonderem Maf besteht dieses Machtgefille,
wenn Menschen in Not- oder Grenzsituationen
von mir Unterstiitzung erwarten, wenn mein
Gegeniiber sich ohnméchtig und hilfebedtirftig
fiihlt.

Wéhrend ich in meinen privaten Beziehun-
gen auf Gegenseitigkeit bedacht bin, habe ich in
einer professionellen Beziehung die Aufgabe, das
bestehende Machtgefdlle anzuerkennen und vet-
antwortungsbewusst damit umzugehen. Wo es
ein Machtgefélle gibt, besteht die Gefahr von
Machtmissbrauch. Ich kann mein Gegeniiber
manipulieren fiir meine Ziele und Wiinsche oder
fiir Ziele, die ich aufgrund meiner Aufgabe glau-

DIAKONIA 33 (2002)

be erfiillen zu miissen. Der sorgsame Umgang
mit meinem Gegeniiber in der Seelsorge beginnt
da, wo ich Ungleichheit oder Abhéngigkeit ein-
gestehe und nicht leugne, sie wahrnehme und zu
verstehen versuche. Der zweite Schritt ist der,
dass ich meine Beziehung zu den Menschen in
der Seelsorge aufgrund meines fachlichen Hin-
tergrundes entsprechend meiner Aufgabe auf-
nehme und nicht aufgrund meiner eigenen Be-
ziehungshediirfnisse.

Seelsorgerliche Arbeit ist jedoch mehr als
die Beziehungsarbeit anderer Professionen auch
auf das freundschaftliche Moment verwiesen.

Yy das bestehende Machtgefélle
anerkennen {{

Gemeinsames Unterwegs-Sein fordert mich als
ein menschliches Gegeniiber. Ich bin als Person
und nicht nur als Fachperson angefragt. Wie ich
lebe, was ich glaube, welche Werte fiir mich
wichtig sind — all das will erlebt werden konnen.
Dass ich mich als Mensch zu zeigen bereit bin
und mich einlasse auf ein Stiick Gegenseitigkeit,
macht es erst méglich, gemeinsam unterwegs zu
sein. Inshesondere in der Jugendarbeit habe ich
erlebt, wie Gegenseitigkeit eingefordert wird, da-
mit Jugendliche sich selber einlassen kénnen. In
dieser Gegenseitigkeit erlebe ich immer wieder
Freundschaft, fiihle mich getragen und genahrt.
Freundschaftliche Erfahrungen lassen die Bezie-
hungsarbeit in der Seelsorge zu einer persénli-
chen Bereicherung werden, auch zu einer Ener-
gie- und Motivationsquelle fiir die Arbeit. Den-
noch darf mich dieser persénliche Gewinn nicht
vergessen lassen, dass ich nicht als Privatperson
angefragt bin. Meine berufliche Verantwortung
erfordert, dass ich bereit und fahig bin, die
freundschaftlichen Momente an meinen profes-
sionellen Auftrag riickzubinden. Beziehungen als
Seelsorgerin verantworte ich auch im Fall von
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wertvollen Erfahrungen der Gegenseitigkeit vor
dem Hintergrund meiner beruflichen Rolle.
Beziehungsarbeit in der Seelsorge ist nicht
dafiir da, dass ich mich als Seelsorgerin einge-
bettet und anerkannt fithle. Meiner Beobachtung
nach ist dies die verbreitetste Form des Macht-
missbrauchs in der Seelsorge und erfolgt in der
Regel ohne bise Absicht. Beziehungsarbeit als

»Beziehungsarbeit im Dienst
meiner Aufgabe {(

Seelsorgerin wird missverstanden, wenn ich in
erster Linie fiir mich selber sorge. Das bedeutet
nicht, dass ich meine Bediirfnisse und Erwar-
tungen nicht einbringen soll oder dass ich nicht
um den Schutz meiner persénlichen Grenzen be-
sorgt sein muss. Aber es bedeutet wohl, dass Be-
ziehungsarbeit in der Seelsorge nicht fiir mein
Bediirfnis nach Anerkennung und Freundschaft,
auch nicht fiir mein Bediirfnis zu helfen oder zu
lernen da ist. Beziehungsarbeit steht im Dienst
meiner Aufgabe.

Beziehungsarbeit in der Seelsorge ist da-
raufhin angelegt, dass Menschen beziehungs-
fahig und nicht abhéngig werden. Das bedeutet
auch, dass ich selber nicht von beruflichen Be-
ziehungen abhédngig werde. Wenn die Erwar-
tungen einer exklusiven Freundschaft an mich
herangetragen werden, bin ich dafiir verant-
wortlich, diese Erwartungen nicht zu erfiillen.
Im Unterschied zu anderen Professionen gibt es
in der Seelsorge keinen zeitlichen oder rdumli-
chen Rahmen wie Sprechstunden oder Bera-
tungsraume, der die professionelle Beziehung
duBerlich zu begrenzen hilft. Grenzen dennoch
zu wahren, erfordert eine hohe soziale Kompe-
tenz der Seelsorgerinnen und Seelsorger.

Als helfende Fachperson bin ich im beson-
deren MaR Ziel von Ubertragungen. Menschen
tragen Wiinsche, Bediirfnisse, Beziehungsange-
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bote an mich heran, weil ich etwas verkérpere,
das ihnen in Erfahrungen oder Sehnsiichten be-
gegnet. Diese Projektionen lésen in mir wiede-
rum Gefiihle aus, die ich als Reaktionen auf eine
Ubertragung erkennen muss, um die seelsorger-
liche Beziehung verantwortungsvoll gestalten zu
konnen. Als Fachperson bin ich in dieser Situati-
on verantwortlich dafiir, was ich zulasse und was
nicht. Keinesfalls kann ich meinem Gegeniiber
die Verantwortung dafiir ibertragen, wenn ich in
einer solchen Situation die Grenzen meiner Rol-
le iiberschreite.

Freundschaften sind ein tragendes Element
der Gemeinde unterwegs. Menschen verbinden
sich in Gruppen, Projekten oder fiir einzelne Vor-
haben. SeelsorgerInnen sind gefordert, diese
Beziehungsrdume zu schaffen oder zu unter-
stiitzen. Beziehungsarbeit in der Seelsorge ist
demnach nicht nur ein individuelles Bezie-
hungsangebot, sondern auch ein sozialrdumli-
ches Angebot.

Zuganglichkeit
statt Verfiigbarkeit

® Wo Beziehungsgestaltung in der Seelsorge
zum Thema wird, begegnet uns immer wieder
das Schlagwort der »Verfiigbarkeit¢. Meiner Er-
fahrung nach verbirgt sich hinter diesem Begriff
meistens eine Erwartungshaltung gegeniiber
Seelsorgerlnnen, die in menschliche Katastro-
phen fiihrt. Die Interpretationen von Verfiigbar-
keit, mit denen ich bisher konfrontiert wurde,
driicken aus, dass der seelsorgerlichen Tétigkeit
{iber allen anderen Lebensbereichen Prioritét ein-
gerdumt werden muss — zeitlich, rdumlich, psy-
chisch. Immer wieder wird die Forderung des
Pflichtzélibats fiir Priester mit der Forderung
nach Verfiigbarkeit untermauert. Personliche
Verpflichtungen aufgrund partnerschaftlicher
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oder familidrer Beziehungen sollen die Verfiig-
barkeit flir die Gemeinde nicht gefdhrden. Auch
wer nicht z6libatér lebt, sieht sich im Sinn eines
Defizits mit dem Anspruch der Verfligbarkeit
konfrontiert. Nach wie vor werden Seelsorge-
rinnen und Seelsorger, unabhangig von ihrer Le-
bensform, an diesem »Ideal« gemessen und un-
ter einen massiven Erwartungsdruck gestellt.2
Beziehungen, die nicht dem Aufgabenbereich
der Seelsorge zugeordnet sind, werden zum Hin-
dernis fiir die berufliche Tétigkeit degradiert.

»die fatalen Folgen
des Mythos »Verfiigbarkeit« {

Paar- und Familienbeziehungen von Seelsorge-
rinnen werden bis {iber die Grenzen der Belast-
barkeit strapaziert. Wéhrend die fatalen Folgen
des Mythos »Verfiigbarkeit¢ von nicht-zoli-
batdren SeelsorgerInnen in der Pastoral immer
wieder thematisiert und Wege gesucht werden,
mit dem Unmdglichen zurechtzukommen, bleibt
die verheerende Auswirkung der Forderung
nach Verfligbarkeit auf die Priester in der kirch-
lichen Offentlichkeit wenig hinterfragt. Auf die
personlichkeitsschddigende Wirkung einer
selbstausbeutenden Identifikation mit dem Sys-
tem Kirche, die die gelebte Verfiigbarkeit nach
sich zieht, hat Eugen Drewermann ausfiihrlich
hingewiesen.? Dennoch wird dieses Ideal in der
Regel nur in seinen negativen Auswirkungen auf
die Situation verheirateter Seelsorgerlnnen the-
matisiert, aber kaum als Wert an sich hinterfragt.

Das wesentliche Problem der »Verfiigbar-
keit« sehe ich darin, dass mit dieser Erwartung
letztlich die Beziehungsféhigkeit in der Seelsor-
ge massiv leidet. Was passiert mit meiner Bezie-
hungsfahigkeit, wenn ich nicht fiir mein eigenes
Wohlbefinden sorgen darf? Wie kann ich die Be-
diirfnisse anderer Menschen wahrnehmen,
wenn ich meine eigenen Bediirfnisse nicht ken-
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ne? Wie kann ich Grenzen meines Gegeniibers
respektieren, wenn ich meine Grenzen ignorie-
re? Soziale Kompeteriz ist fiir die seelsorgerliche
Arbeit wesentlich und ich wage schlichtweg zu
behaupten, dass die Ideologie der Verfiigbarkeit
Menschen daran hindert, soziale Kompetenz zu
entwickeln und dafiir Sorge zu tragen. Statt ver-
fligbar zu sein, wére es wesentlich, zugénglich zu
sein.? Diese Zuggnglichkeit fiir andere Menschen
bzw. also die eigene Beziehungsfahigkeit zu er-
halten, darin sehe ich eine wichtige Verantwor-
tung von Seelsorgerlnnen.

Grenzverletzungen
in der Seelsorge

@ Sorge zu meiner Beziehungsfahigkeit trage
ich dann, wenn ich auBerhalb des Berufes per-
sonliche Beziehungen pflege, durch die ich emo-
tional gendhrt, aber auch in Frage gestellt und
herausgefordert werde. Wer emotional unter-
ernahrt ist, setzt sich hochster Gefahr aus, die ei-
genen Bedlirfnisse unreflektiert in professionel-
len Beziehungen zu kompensieren.
Konfrontiert mit dem Ph&nomen der sexu-
ellen Ausbeutung in der Seelsorge mache ich die
Erfahrung, dass Grenzverletzungen vielfach
durch Menschen geschehen, die im Beruf alles
geben. Sie kennen keinen Unterschied zwischen
privaten und beruflichen Beziehungen. Ihr
ganzes Leben ist Beruf und sie werden dafiir an-
erkannt, diese Leistung zu erbringen. Wird ein
Missbrauch aufgedeckt, féllt das Umfeld aus al-
len Wolken und versteht nicht, dass ausgerech-
net dieser Person ein gravierendes Verschulden
anzulasten sei. Tater werden von ihrem Umfeld
sogar verteidigt oder in Schutz genommen. Die-
se Reaktion ist fiir ein Opfer eine schwere, zu-
sdtzliche Belastung und fiihrt dazu, dass die
Angst vor dem Schritt in die Offentlichkeit noch
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groBer wird. Im Extremfall muss das Opfer damit
rechnen, dass ihm die Schuld zugewiesen wird,
weil es die Zukunft eines anerkannten und be-
liebten Seelsorgers geféhrdet.

Wer im Beruf alles gibt, kann leicht das
Empfinden und Bewusstsein dafiir verlieren, dass
es personliche Bediirfnisse gibt, die zu stillen der
Beruf nie erlaubt. Grenzverletzungen in der Seel-
sorge passieren nicht erst beim sexuellen Uber-
griff. Grenzverletzungen passieren bereits dort,

ynwer im Beruf alles gibt

wo ich Menschen, die mir anvertraut sind, mis-
sbrauche, um mich selber als wichtig und wert-
voll zu erfahren oder mir Geborgenheit zu ver-
schaffen. Solches Uberschreiten der Grenzen des

Privaten ist zwar nicht als kriminelles Verhalten
zu bewerten, wohl aber als grobes berufliches
Fehlverhalten. In der Regel geschieht es keines-
wegs aus dem Bediirfnis, jemanden zu miss-
brauchen, sondern aus fehlender Auseinander-
setzung mit der eigenen Verantwortung in
seelsorgerlichen Beziehungen. Die Aus- und Wei-
terbildung in der Seelsorge ist herausgefordert,
Chancen und Grenzen von professionellen
Beziehungen aufzuzeigen. Es wire jedoch
ein Missverstindnis, aufgrund dieser Aus-
fiilhrungen anzunehmen, die Gefahr von Miss-
brauch schliefe Erfahrungen von Gegenseitig-
keit und Freundschaft in der Seelsorge aus. Sie
zeigt aber deutlich auf, dass es eine Einbettung
braucht in den Rahmen einer beruflichen Ver-
antwortung.

! Hintergrund meiner
Gedanken sind konkrete
Erfahrungen aus dem Alltag
als Seelsorgerin sowie aus
der Beratungs- und Bil-
dungsarbeit mit Seelsor-
gerlnnen. Sie sind geschrie-
ben, um zum Nachdenken
liber die Maglichkeiten und

Grenzen von Freundschaft
in der Seelsorge anzuregen.
Ein Anspruch auf Wissen-
schaftlichkeit wird nicht
erhoben.

2 7.B. Bruno Strassmann-
Schanes, Seelsorge mit
Familie, in: Schweizerische
Kirchenzeitung 10/2002 und

die Reaktion von Stefan
Schaub auf diesen Beitrag in
der Ausgabe 15/2002.

3 Z.B. Eugen Drewermann,
Kleriker. Psychogramm eines
Ideals, Olten 1989.

“ Diese hilfreiche Gegen-
tiberstellung von Zu-
ganglichkeit und Verfiig-

barkeit habe ich in einem
anderen Zusammenhang
bei Lothar Béhnisch
thematisiert gefunden:
Lothar BShnisch, Raume,
Zeiten, Beziehungen und
der Ort der Jugendarbeit,
in: Deutsche Jugend 2
(2002) 74.

Wir gratulieren:

Die Redaktion von Diakonia gratuliert ihrem
Mitglied Prof. Dr. Norbert Mette ganz herzlich
zur Verleihung der Ehrendoktorwiirde der Uni-
versitit Freiburg i.d. Schweiz am 15. Novem-
ber 2002.

Professor Mette wurde damit fiir seine heraus-
ragenden Leistungen als Pastoraltheologe und
Religionspadagoge geehrt, wobei insbesondere
seine wissenschaftstheoretischen Arbeiten, sei-
ne Arbeiten zur Sozialpastoral sowie sein En-

408 Marie-Theres Beeler / Freundschaft in der Seelsorge

gagement filir eine Vermittlung unterschied-
licher kontextueller Ansdtze (z.B. aus Stid-
amerika oder aus Frankreich) in den deutsch-
sprachigen Diskurs der Praktischen Theologie
zu betonen sind.

Mit der Gratulation verbinden wir einen eben-
so herzlichen Dank dafiir, dass Norbert Mette
seit Jahren sein umfassendes Wissen, seine pra-
zisen Analysen und seinen grofen Weitblick so
fruchtbar in unsere Redaktion einbringt.
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Wilhelm Zauner

%Was kostet die Freundschaft?

Freundschaft erfordert Einsatz,
Wachsamkeit und Achtsamkeit.
Dennoch erweisen sich im Riickblick
die Freundschaften eines Lebens als
Gabe und Geschenk. Eine Bilanz.

® Mit einer Kosten-Nutzen-Rechnung der
Freundschaft habe ich mich noch nie beschaf-
tigt. Wenn ich hier einen einen kleinen Beitrag
zur Kultur und »Okonomie¢ der Freundschaft
leisten soll, versuche ich es durch einige Skizzen
aus meinem Leben.

Erfahrungen mit Freundschaft habe ich ge-
nug. Im Kindergarten von Windischgarsten, der
meinen familidren Lebensbereich aufregend ver-
groBerte, hief meine beste Freundin Solana. Sie
war {iber sechzig Jahre alt, Ordensschwester und
Leiterin der Anstalt. Ihr erzdhlte ich ebenso wie
auch meiner Mutter von meinen speziellen
Freundschaften mit anderen Kindern. Manch-
mal musste ich um eine Freundin oder einen
Freund werben, manchmal warben andere um
meine Freundschaft. Es ist nicht angebracht,
iiber die Beziehungslandschaft in einem Kinder-
garten zu ldcheln. Das ist eine ernste Sache; ich
habe damals viele Freuden erlebt, aber auch
manche Beziehungsndte ausgestanden.

In der Volksschule safl ich neben dem Hans.
In der Pause tauschte ich mein weilles Weckerl
gegen sein wunderbares Bauernbrot. Eine kleine
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Verwirrung entstand erst in der vierten Klasse, als
ich mein Weckerl mit der Nora teilte und dann
dem Hans nichts mehr anzubieten hatte. Sie ent-
schédigte mich manchmal mit einem Stiick Ku-
chen, das ich aber nicht mit dem Hans teilen
wollte. Es war ja ein Sinnbild der Freundschaft
mit ihr und in diesem Sinn nicht teilbar.

Unser Lehrer Moser war auch Kapellmeister
der Blasmusik. Ich lernte bei ihm die Ziehhar-
monika spielen und durfte damit in der Schule
Lieder begleiten. Daher verehrte ich ihn als mei-
nen besonderen Freund.

Brief und Musik

@ Mit zehn Jahren kam ich ins Gymnasium
nach Linz, hundert Kilometer von meinem Ge-
burtsort entfernt. Die Eltern brachten mich mit
meinem Bruder, der schon in die dritte Klasse
ging, in einem gemeinsamen Quartier unter. Er
fithrte mich in seinen Freundeskreis ein, beson-
ders in die Schiilergruppe bei den Jesuiten am
Alten Dom. Dort war vor allem politische Ver-
lasslichkeit (auch von Zehnjdhrigen!) gefordert,
denn in der Zeit des Nationalsozialismus war
eine spezielle Schiilerseelsorge verboten. Das Ge-
heimnis der Zugehdrigkeit zum »Alten Domy«
verband zu einem Freundeskreis besonderer Art.
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Als die Schiiler der oberen Klassen zum
Kriegsdienst eingezogen wurden, schrieben wir
Jiingeren ihnen Briefe und freuten uns, wenn sie
mit einem »Feldpostbrief« antworteten. So ha-
ben wir einander tiefer kennen gelernt als durch
Gruppenstunden. Mein Bruder wurde mit sech-
zehn Jahren zum Kriegsdienst einberufen. Ich
habe heute noch eine Schachtel voller Briefe, die
er »aus dem Felde« geschrieben hat. Wir konn-
ten immer gut miteinander reden, aber in unse-
ren Briefen haben wir einander manches anver-
traut, was wir uns miindlich so nicht gesagt hét-
ten. Auch meine beiden Schwestern erzahlen,
dass sie ihn vor allem durch seine Briefe tiefer
kennen gelernt haben.

Bald kamen einige unserer Briefe an die jun-
gen Soldaten mit dem Vermerk »Empfinger ge-
fallen fiir GroBdeutschland« an uns zuriick. Wir
feierten in der Kapelle des Alten Domes Trauer-
gottesdienste fiir unsere Freunde. Dabei wurde
uns voll bewusst, wie tief wir mit ihnen verbun-
den waren. Wir erlebten aber auch, wie stark
nach solchen Todesnachrichten das Netz der
Freundschaft trdgt und der gemeinsame Glaube
trostet. Es gibt ein Leben nach dem Tod. Das wur-

nwie ich lebe und
was mich beschaftigt {(

de mir besonders deutlich, als aus Frankreich die
Nachricht vom »Soldatentod« meines Bruders
eintraf. Er ist nicht einmal achtzehn Jahre alt
geworden, aber er hat sich in mein Leben auch
als Freund eingeprégt. Ich war erst dreizehn,
als er zu mir sagte: »Du bist mein Bruder, aber
ich méchte dich auch zum Freund haben. Ich
mdchte dir alles sagen, wie ich lebe und was
mich beschiftigt.« Diese Vor-Gabe filhrte uns
Zu einer gegenseitigen Freundschaft, die wohl
sonst in so jungen Jahren und auch unter Brii-
dern selten ist.
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Eine andere Sprache der Freundschaft als
der Brief ist die Musik. Wir haben am »Alten
Domg immer viel gesungen und waren stets be-
reit, neue Lieder zu lernen. Ich habe meine
Kenntnisse auf der Ziehharmonika ausgeweitet
auf die Orgel und das Klavier. Mein Bruder spiel-
te Geige, und ich war stolz, ihn begleiten zu kon-
nen. Oft kamen einige Freunde, die irgendein In-
strument spielen konnten, vor allem am Sonntag
Nachmittag zu uns, weil in unserem Zimmer ein

ndurch die Musik einander nahe {{

Klavier stand. Wir spielten vierhdndig, arran-
gierten Lieder oder schrieben leichte Stiicke fiir
jene Instrumente um, die eben vertreten waren.
Das war manchmal etwas schwierig, etwa wenn
nur eine Blockfléte und vier Geigen einsetzbar
waren. Na, das Klavier konnte erganzen und mit
Béssen versehen, was sonst allzu diinn klang.
Wichtig war vor allem die Zeit nach dem Spiel.
Da entwickelte sich von selbst ein Gesprich, weil
wir schon durch die Musik einander nahe waren.

Auch als Student in Innsbruck gewann ich
auf diese Weise Freunde. Wir hatten im Pries-
terseminar sehr wenig Freizeit, aber viele niitz-
ten sie so weit als mdglich auch zur Musik. Die
Orgel und der Chor, das Theater und das ge-
meinsame Horen von Schallplatten waren mir
wichtig. In der Atmosphére der Musik erfasst
man rasch eine »gleiche Wellenlange«, splirt
man das Einverstdndnis und das Mitgehen, reibt
sich aber manchmal auch an verschiedenen Auf-
fassungen im Stil.

Gemeinsames Ziel

® Fiir die Reifung meines Wunsches, Priester
zu werden, war die Freundschaft von groBter Be-
deutung. Es gab damals noch keine solche Gale-
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rie von »Priesterbildern«, wie sie nach dem II. Va-
tikanischen Konzil entworfen und présentiert
wurden. Die Darstellung der kirchlichen Amter
in den Lehrveranstaltungen an der Universitdt
war eher trocken und farblos. Sie wurde im Pries-
terseminar spirituell angereichert und ergdnzt.
Wir Studenten haben uns aber vor allem an den
Auffassungen und am Stil von Priestern orien-
tiert, die uns ihre Freundschaft schenkten, etwa
der wortkarge und sehr menschliche Regens
oder die Briider Rahner mit ihrer geistigen Wei-
te. Diese und andere waren unsere leibhaftigen
»Priesterbilder«.

Wichtig waren vor allem die Freundschaf-
ten, die unter uns Studenten gewachsen sind.
Wenn einer dem anderen vertraut und ihm of-
fenbart, wie es ihm zuinnerst geht auf dem Weg
des Glaubens und zum gemeinsamen berufli-
chen Ziel, ereignet sich eine Begegnung von Per-
son zu Person, in der jede Freundschaft ihre Wur-
zel hat. Mit einem dieser Freunde bin ich auf
dem Motorrad von Innsbruck bis Jerusalem und
zurlick gefahren, und wir haben zwei Monate
lang immer wieder {iber seine Frage geredet: Z6-
libat oder Mechtild? (Sie wusste nichts von sei-
ner Frage, und ich kannte sie damals noch nicht.)
Bald schrieb er mir, dass ihm unser langes Ge-
spréch sehr gut getan habe und nun seine Ent-
scheidung reif geworden sei: Mechtild. Ich ant-
wortete ihm: »Wir haben kein gemeinsames Be-
rufsziel mehr, aber unsere Freundschaft wird
bleiben.« Sie ist geblieben — bis zu seinem Tod in
diesem Jahr (2002). Es hat mich aber immer

»»Begegnung von Person zu Person {{

heftig durchgertittelt, wenn mir ein Freund ge-
sagt hat: »Du sollst es zuerst wissen — ich werde
das Seminar verlassen.« Ich musste dann sehen,
wieich ohne diesen Freund als Weggeféhrten zu-
rechtkam; das tat mir auch manchmal gut.
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Damals habe ich gelernt, dass die Freund-
schaft in der Person griindet und nicht in einem
gemeinsamen beruflichen Weg. Es sind auch
nicht bestimmte gleiche Begabungen und Inter-
essen entscheidend. Einer meiner besonderen
Freunde im Gymnasium war recht unmusika-
lisch, und ich habe doch damals sehr viel musi-
ziert. Mit einem meiner besten Freunde aus dem
Priesterseminar habe ich nur einmal einen ge-
meinsamen Urlaub verbracht, dann haben wir
uns geeinigt: Geht nicht; zu verschieden sind un-
sere Anspriiche und unser Lebensstil. Unsere
Freundschaft ist ganz fest, aber pflegeleicht und
kostenlos: Wir schreiben einander kaum einmal,
telefonieren selten und haben wenig Zeit fiir Be-
suche, zumal uns vierhundert Kilometer tren-
nen; aber wir erzdhlen einander seit iiber fiinfzig
Jahren unser Leben und von unserem Glauben.

Verbindendes Engagement

® AlsKaplan in Linz wurde ich in eine Runde
von etwa einem Dutzend befreundeter Priester
eingeladen. Wir trafen uns monatlich, um zur
personlichen Orientierung aktuelle Fragen aus
unserem Leben und Beruf zu besprechen und
machten auch gemeinsame Exerzitien. In der
Zeit des groBen Aufbruchs der Kirche in den
60er-Jahren haben wir in diesem Freundeskreis
die Entwicklungen aufmerksam verfolgt und
manchmal heftig diskutiert, aber auch gerne mit-
vollzogen. Jetzt sind wir miteinander alt gewor-
den und mussten auch schon einige zum Sterben
und zum Grab begleiten. Dabei ist uns am deut-
lichsten zum Bewusstsein gekommen, wie tief
die Freundschaft in dieser Runde geht.

Als Studentenseelsorger hatte ich oft in
Wien zu tun. Dort haben mich drei &ltere Freun-
de in ihren Kreis aufgenommen und an ihren
Uberlegungen teilnehmen lassen. Otto Mauer
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und Karl Strobl trafen sich fast tiglich, um die
aktuellen Ereignisse im 2. Vatikanischen Konzil
zu besprechen und mdgliche Folgen fiir das
kirchliche Leben in Osterreich und in der Welt
zu iiberlegen. Ferdinand Klostermann konnte als
Konzilstheologe Informationen beisteuern, die
{iber die offiziellen Berichte und Dokumente hi-
nausgingen. — In dieser Zeit schloss ich Freund-
schaft mit vielen Frauen und Mannern aus dem
kirchlichen und kulturellen Wien und wirkte
auch in der Planung der Pastoral fiir Osterreich
mit. Diese oft recht miihevolle Arbeit war leicht
zu ertragen, weil sie in einer Atmosphére der
Freundschaft und Redlichkeit geschah, zu der
auch Helmut Erharter einen grofen Anteil bei-
steuerte.

Erharter lud mich auch ein, nach dem Tod
Otto Mauers dessen Platz in der Redaktion der
DiakoNIA einzunehmen. Dass ich gleichzeitig
auch in der Redaktion der Theologisch-prakti-
schen Quartalschrift arbeiten konnte, ermédg-
lichte die herzliche Freundschaft, die in beiden
Redaktionen bestand.

Als Lehrer an den Theologischen Hoch-
schulen in Linz und St. Gabriel begegnete ich
Kollegen und Studenten aus aller Welt und ge-
wann manche von ihnen als personliche Freun-
de bis heute.

Was ist Freundschaft?

@ Ein Freund muss immer die Freiheit haben,
Néhe und Distanz selbst zu bestimmen. Ein Ge-
sprach iiber persénliche Dinge kann nie einge-
fordert werden; es bleibt immer ein Geschenk. Es
gibt Zeiten, in denen einer mit sich selbst be-
schéftigt ist und noch oder gar nicht reden will.
Es geniigt, dass der andere das respektiert und
sich so verhélt, dass das Gesprach jederzeit be-
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ginnen bzw. fortgefiihrt werden kann. Ich habe
nie eine Freundschaft abgebrochen, habe aber
respektiert, dass manche den Kontakt nicht mehr
gepflegt haben.

Was ist Freundschaft? Der Begriff ist sehr
weit und kann in verschiedener Weise einge-
grenzt (definiert) werden. Jesus berief einen zum
Apostel, der seinem Namen nach ein Pferde-
freund (Philippos) war. Der Prager Philosoph Mi-
lan Machovec hat kiirzlich darauf hingewiesen,
dass heute manchmal der Hund der »beste
Freund des Menschen« genannt wird, merkt
aber dazu an: »Streng genommen muss der
Mensch eine recht armselige Vorstellung von
Freundschaft als zwischenmenschliches Phéno-
men haben (sie kommt ja auch recht spérlich
vor), wenn er heute unter allen Geschépfen oft
denjenigen als Freund bezeichnet, der ihm am

»keine Freundschaft von
der Stange {(

meisten dient.« Aber auch wer nur Menschen
Freunde nennen will, muss hinnehmen, dass
diese Bezeichnung sehr grofiziigig verwendet
wird und manchmal nur einen fliichtig Bekann-
ten meint.

Die Breite des Begriffs zwingt dazu, selbst
herauszufinden, in welcher Weise einer Freund
sein oder einen zum Freund haben will. Es gibt
keine Freundschaft von der Stange; jede echte
Freundschaft ist ein Original, weil jeder Mensch
einmalig ist. Das erfordert ein stdndiges Aufmer-
ken und Hinhoéren, Offenheit und Geduld und
am Ende schopferische Phantasie zur Gestaltung
der Beziehung, die in ihrem stdndigen Wechsel
von Nahe und Distanz der Musik &hnlich ist. Das
alles hat mich die Freundschaft gekostet; aber
ich habe ein Vielfaches von dem erhalten, was sie
mich gekostet hat.
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Dietrich Wiederkehr

Absichtliche Ekklesiologie und
unabsichtliche Kirchenlogik
Alarm und Entwarnung zu einer Heiligsprechung

Am 6. Oktober wurde der Griinder

des Opus Dei heilig gesprochen.

Schon im Vorfeld 16ste das heftige
Diskussionen aus, die angesichts der
problematischen Spiritualitdt des neuen
Heiligen zwar berechtigt erscheinen,
zugleich aber die Bedeutung seiner

Heiligsprechung wohl iiberschitzen.

® Die Kanonisation von José Marfa Escrivéd de
Balaguer will sowohl der Person wie dem Werk,
dem »Opus Deix, eine kanonische, wortlich:
maBstébliche, mafigebende Geltung und Ver-
bindlichkeit verleihen. Schon dies berechtigt zur
Sorge: Es soll damit ein ekklesiologisches Ver-
sténdnis und eine ekklesiopraktische Kirchenpo-
litik verstérkt werden, die in einem bedrohlichen
MaR wesentliche Kirchenbilder und Kirchener-
fahrungen gefdhrden. Die Sorge beginnt aber
schon friiher als die abschlieRende Kanonisation
selbst, ndmlich mit dem Kanonisationsverfahren:
Bei diesemn Verfahren wurden die taktischen und
prozeduralen Mdglichkeiten und Modifikationen
der legalen kirchenrechtlichen Durchfiihrung in
einer Weise ausgeniitzt, ja missbraucht, die vie-
le an der legitimen RechtmaBigkeit zweifeln, ja
verzweifeln lassen. Es gibt also gentigend Grund
zur Sorge: Wie wirkt die MaBstdblichkeit dieser
Spiritualitéit auf die andern Spiritualitéten in der
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katholischen Kirche? Wie wirkt die Vorbildlich-
keit dieses Kirchenmannes und seines Werkes
auf andere heilige oder prophetische Manner
und Frauen und deren Kirchenimpulse ein?
Gleichzeitig gerét aber auch diese Heilig-
sprechung in den gréBeren Schub, Strom und
Sog der vielen Heiligsprechungen, die von vielen
Seiten an den jetzigen Papst Johannes Paul 1. he-
rangetragen und die von ihm zum Teil auch per-
sonlich geférdert und verstérkt wurden. Sie alle
bilden eine kirchenpsychologische und kirchen-
politische Eigendynamik, die an den ekklesiolo-
gischen Absichten der Férderer und des Papstes
vorbei- und iiber sie hinweggeht und -wirkt, die
also nach einer unabsichtlichen Kirchenlogik ab-
lduft und so den Absichten entgleitet. Dies kdnn-
te neben und nach der alarmierenden Sorge auch
wieder entwarnen: Alles nur halb so schlimm?

Faschistoide Spiritualitit?

»Vergiss nicht, was du bist: ein Kehrichteimer! Wenn
dich der gottliche Gartner nimmt und dich schrubbt
und reinigt und mit herrlichen Blumen fiillt — dann
diirfen dich weder der Duit noch die Farbe, die deine
Hasslichkeit schén machen, zum Stolz verleiten.
Demiitige dich: WeiBt du nicht, dass du ein Eimer
fiir Abfélle bist?« (Balaguer, Der Weg, Nr. 592)!
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»Du bist schmutziger, herabgefallener Staub. Auch
wenn der Hauch des Heiligen Geistes dich tiber alle
Dinge der Erde erhebt und dich aufleuchten J&sst wie
Gold, indem deine Erbarmlichkeit in den Hohen die
Strahlen der Sonne der Gerechtigkeit: wigmpteg\elt,
so vergiss doch die Armut deines eigenen &fsfahdeﬁ-'f
nicht. Ein Augenblick des. Hochmum wﬁr&e dich
wieder zu Boden werfen, und statt Licht wirest du
wieder Schmutz.¢ (599)

Alles halb so schlimm, aber noch schlimm
genug: Die Person Balaguers und die Spiritualitdt
seines Werkes artikulieren sich auf den ersten
Blick mit den respektablen Leitmotiven und Sym-
bolen der geistlichen Tradition: Bekenntnis zu
Christus, Umkehr und Nachfolge, Gestaltung des
perstnlichen Lebens nach dem Anspruch des
Evangeliums, mehr gelebtes als ausdriicklich re-
dendes Zeugnis fiir das Reich Gottes. Aber aus
den vielen Registern der biblischen und geistli-
chen Tradition werden nun doch die militéri-
schen, kidmpferischen und erobernden Motive
und Register besonders stark eingesetzt und or-
chestriert. Solche Motive sind zwar durch die
Bilderwelt des Reiches Gottes schon vorgegeben
und angestimmt. Auch Jesus sieht sich und sei-
ne Jiinger in einer oft beinahe dualistischen
Frontstellung von Gut und Bése, Licht und Fins-
ternis, »fiir mich« und »gegen mich«. Besonders
nachhaltig hat Ignatius von Loyola in den Exer-
zitien seine »Compafia« geformt und unter die
Fahnen gerufen.

Schliefilich war zu gewissen Zeiten die
Frommigkeit und die Liturgie det ganzen Kirche
von solchen Motiven und Bildern dominiert,
etwa in den Gebeten, Liedern und Feiern des
Christkdnigfestes: »O du mein Heiland hoch und
hehr ...«, »lass mich entflammen alle Welt mit
deinen Feuerbrénden, »lasst die Banner wehen
{iber unsern Reihen« usw. In geschichtlich dis-
tanziertem Riickblick entdecken wir in dieser als
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Gegenbewegung gemeinten Frommigkeit doch
viele Ziige der eigentlich bekd@mpften gesell-
schaftlichen und politischen Bewegung des Fa-
schismus, zuerst in seiner italienischen, dann
auch in seiner nationalsozialistischen Gestalt.
Aus dem gleichen militaristischen Fundus be-
diente sich die gemeinsame Allianz von Biirger-
tum, Armee und Kirche im Spanischen Biirger-
krieg und in der Falange von General Franco (fiir
den auch im Kanon der Messe, wie friiher fiir
den Konig, »pro duce nostro Francisco« gebetet
wurde — wie mir spanische Mitbriider bezeug-
ten).

Aus allen Texten, Briefen, Weisungen und
Wegleitungen von Balaguer weht uns diese
yMarschmusik« an wie aus einer Zeit, aus der
wir uns befreit und aus deren Taktschritt wir uns
entronnen meinten. Wie aber in der Musik die
einzelnen Tone und Noten erst durch ihre Vor-
zeichen in die spezifische Tonart gesetzt werden,
erhalten auch die grofien Motive und Bildhand-

Yihren spezifischen
unfreien Klang {{

lungen der Bibel und der geistlichen Tradition
hier ihren spezifischen unfreien Klang, ihr un-
freiheitliches Kommando des Tages- und Le-
bensbefehls, ihre Harte gegen sich selbst und ge-
gen andersdenkende Glaubensgenossen und erst
recht weltliche Zeitgenossen/innen. Wer nur die
isolierten Noten und Motive hért, mag im Opus
Dei die biblische Spiritualitdt anerkennen und
sogar rithmen, aber er {iberhort ihre faschistoide
Tonart — ein ahnungsloses Missverstindnis, dem
offenbar in der Schweiz und in Westeuropa auch
sonst klar- und hellsichtige Kirchenménner er-
liegen.

In dieser Marschmusik fehlen die freiheitli-
chen und ruhiger gehenden Motive vom freien
Wirken des Geistes, vom geduldigen Wachsen-
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Lassen bis zur Ernte, vom grofen Glauben etwa
der fremdldndischen und ausldndischen ka-
naandischen Frau (Mk 7,24-30), von det Vielfalt
der individuellen Geistesgaben und von der Viel-
falt der biblischen und altkirchlichen Gemein-
demodelle und -strukturen. Es bleibt die rigide
und rigoristische Harte gegen sich selbst und ge-
gen die anderen, schon innerhalb der Bewegung
des Opus Dei selbst wie in der Kirche, erst recht
in einer weltanschaulich pluralen Welt — »C’est
le ton qui fait la musique!«.

Da hatten wir seit dem Zweiten Vatikanum
in der Ausbildung der Priester und in der Ge-
staltung des Ordenslebens endlich eine Flur- und
Gewdsserbereinigung vorgenommen, nach Jahr-

»wMischung von Leibfeindlichkeit,
Unmiindigkeit und
Entscheidungsscheu

hunderten der triiben Mischung von Leibfeind-
lichkeit, Unmiindigkeit und Entscheidungs-
scheu, in einer Integration der psychischen und
emotionalen Krifte in die Reifungsbiographie
von Ménnern und Frauen. Als hitte die Kirche
aus der scham- und peinvollen Aufdeckung vie-
ler pddophiler Verfehlungen und sexueller Abir-
rungen gar nichts gelernt, so soll nun diese gha-
den- und fiihllose Harte und Verdréngung wieder
den Ton angeben, mafgebend und wegleitend
kanonisiert werden?

Bevormundete Miindigkeit

»Was not tut, ist viel Gehorsam gegentiber dem Leiter
und viel Fiigsamkeit gegentiber der Gnade. Denn
wenn man die Gnade Gottes und den Rat des Leiters
nicht in sich wirken l4sst, kann das Profil nicht
hervortreten, das Bild Jesu Christi, das der heilige
Mensch annimmt.« (Balaguer, Der Weg, Nr. 56)
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»Du sollst dir die bewihrte Erkenntnis vor Augen
halten, dass der eigene Verstand ein schlechter
Ratgeber und ein schlechter Lotse ist, wenn es darum
geht, die Seele durch die Béen und Stiirme und
Klippen des inneren Lebens zu steuern. Deshalb ist es
der Wille Gottes, dass ein Kundiger die Fiihrung des
Schiffes {ibernimmt und uns mit seinem Licht und
seiniem Wissen in einen sicheren Hafen ftihrt.« (59)
Je gréfer die Bedeutung, der Rang, das Alter...
»Gerade deshalb bedarfst du mehr als andere eines
geistlichen Leiters.« (63)

Die ausgleichenden Texte des Zweiten Va-
tikanums haben uns gelehrt, neben und unter
den plakativen Gleichheitsformeln auch das
Kleingedruckte zu lesen — sonst miissen wir es
schmerzlich und erniichtert lernen in der prak-
tizierten Wirkungs- resp. Wirkungslosigkeitsge-
schichte. Keine Bewegung, in der es Priester und
Laien, Ménner und Frauen, Akademiker und
Handwerker gibt, kommt ohne solche feierliche
Praambeln aus, wonach es diese Unterschiede
nicht mehr gebe. So proklamiert auch Opus Dei
die Eigenstandigkeit seiner Mitglieder in ihrer
perstnlichen Lebensgestaltung, in ihrem indivi-
duellen Frommigkeits- und Glaubensstil, in ihren
beruflichen und biographischen Weichenstel-
lungen. N&her besehen melden sich aber die
friiheren (Jber- und Unterordnungen und Ab-
héngigkeiten munter zuriick, jetzt drapiert mit
den Formeln der gleichberechtigten Gemein-
schaft, des gegenseitigen Ratsuchens und Ratge-
bens. Wo doch der Einzelne in seinen subjekti-
ven Neigungen so befangen, fiir eine weite Uber-
sicht {iber die Aufgaben des Werkes und der
Kirche in seinem Horizont so begrenzt und zu ei-
ner allseitigen Erwédgung so unfdhig ist! Da wird
jeder und jede noch so gerne die Hilfe und See-
lenfiihrung der anderen Mitglieder annehmen,
wird fiir seine Urteils- und Gewissensbildung in
strenger RegelmiBigkeit die Schriften und Le-
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benszeugnisse des Griinders konsultieren und le-
sen. In zeitliche Dingen stehen den theologi-
schen Laien die meistens promovierten Theolo-
gen sicher gerne zur Seite, in moralischen An-
fechtungen mit dem Rat des Beichtvaters, in der
Ausrichtung der apostolischen Weltsendung mit

»die harten und
kantigen Stufen
der Unterschiede {(

den leitenden Gremien und »Generalstdben« des
Werkes. So driicken durch die weichen flauschi-
gen Teppiche der Gleichheitsformeln doch wie-
der die harten und kantigen Stufen der Unter-
schiede durch: die ehelosen Supernummerarier
gegeniiber den Vétern und Miittern, die studier-
ten und geweihten Priester gegeniiber den Laien,
die durch Verschwiegenheitsgebote schalliso-
lierten Leitungsgremien gegeniiber den anderen
Mitgliedern, kurz: die Vormiinder gegentiber den
Bevormundeten.

Wie in den ersten Zeilen der Grundlagen-
texte die Gleichberechtigung und Miindigkeit al-
ler Briider und Schwestern proklamiert wurde,
klingen sie auch mit dem symphonischen Zu-
sammenklang der geistgewirkten Vielfalt in eben-
so geistlicher Einheit aus, mit der fiir Laien be-
sonders attraktiven Freisetzung in die eigene be-
rufliche und apostolische Eigenkompetenz. Eine
Harmonielehre, deren Unaufrichtigkeit und Fol-
genlosigkeit wir auch im Akkord »Volk Gottes«
haben durchschauen und durchhéren lernen
miissen.

Mit der Kanonisierung Balaguers wird ein
erneuter Pilotversuch fiir die Gesamtkirche un-
ternommen — damals wie jetzt werden wir aber
mit geschérftem Gehdr die Rang- und Klassen-
unterschiede zwischen den einzelnen Stimmen
wahrnehmen und kritisch aufdecken — »wie in
alten Zeiten ...!« (Brecht).
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Diskrete Weltprasenz?

»Du willst Mértyrer werden. Ich will dir ein
[Martyrium in deiner Reichweite zeigen: Apostel sein
und dich nicht Apostel nennen; Missionar mit
Sendung sein und nicht Missionar heifen; Mensch
Gottes sein und als Mensch der Welt erscheinen:
Verborgen bleiben.« (Balaguer, Der Weg, Nr. 848)
Nicht eine vergoldete Wetterfahne sein wollen,
sondern »ein alter Quaderstein, verborgen im
Fundaments. (590)

»0Offenbare nicht ohne Grund das Vertrauliche deines
Apostolates; siehst du nicht, dass die Welt voller
egoistischer Verstandnislosigkeit ist?¢ (643)

Die militaristische Spiritualitét erstreckt sich
in den Inspirationen und Schriften Balaguers
auch auf die Weltprdsenz des Werkes. Wiederum
sind die Ziele unverfénglich mit den Bildern der
biblischen und geistlich-missionarischen Spiritu-
alitdtstradition benannt: als Sauerteig die Kréfte
des Reiches Gottes in Wirtschaft, Gesellschaft
und Politik wirksam werden zu lassen. Die dis-
krete Wirkweise des Sauerteigs und des Senf-
korns ist auch insofern aufgenommen, als die
Mitglieder ihr zeugnishaftes Wirken und Reden
nicht demonstrativ, sondern unaufféllig und in-
kognito praktizieren sollen. Aber dieses unauf-
féllige Wirken wird jetzt vom Einzelnen und in
den Weisungen an die Mitglieder planmaRig vor-
bereitet und durchgefiihrt. Opus Dei hiillt seine
Aktivitdten und deren Akteure in den Schleier
der Verschwiegenheit und der Geheimhaltung
in der Art von »covered actions« der CIA, sogar
gegeniiber anderen nichteingeweihten Mitglie-
dern von Opus Dei.

Zu den Zielen gehéren strategische Lei-
tungs- und Kaderpositionen an den Universita-
ten, im hoheren wirtschaftlichen Management,
in den Kabinettsrdngen der Politik. Dafiir wird in
Formung und Ausbildung und in der Besetzung
durch die Mitglieder kein Aufwand gescheut,
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aber auch keine Instruktion unterlassen. Opus
Dei blamiert sich denn auch nicht durch den
Mangel an professioneller und akademischer
Qualifikation. AuBenstehenden und auch nahe-
stehenden Beobachtern bleibt diese Taktik ver-
borgen — die Namen nennen akademische Titel

Yin der Art
von ycovered actions«

und bildungsorientierte Tragerschaften und In-
stitutionen. Die Stiftungen firmieren mit unver-
fanglichen einladenden »Wirtshausschilderng als
»Studentenheime« usw.

Durch die bekennende Geheimnisverlet-
zung von ehemaligen Mitgliedern sind wir iiber
diese Netzwerke und {iber die gezogenen Faden
unterrichtet worden. Mit solchen Briefkastenfir-
men bleibt Opus Dei in den Regjstereintragungen
und Immobilienfirmen unerkannt. Opus Dei ist
aber nicht verlegen, diese Geheimhaltung als klu-
ge und bescheidene »Discretio« im Sinn etwa der
Benedictusregel zu legitimieren. Als Personal-
prélatur mit einem Weltbischof in der Zentrale
lassen sich solche Strategien in einer apostoli-
schen Globalisierung lénderiibergreifend an den
ortskirchlichen Strukturen eines Bistums vorbei
verfolgen. Auf den ersten Blick scheint damit die
kirchenrechtliche Exemption der Orden aufge-
nommen, weil aber Opus Dei zugleich als In-
strument des Papstes agiert und sich als solches
anbietet und auch gerne eingesetzt wird, lassen
sich solche »Senfkérner« und »Sauerteigkru-
meng als Geheimagenten der zentralen vatika-
nischen und pépstlichen Kirchenleitung ein-
schleusen und einsetzen und nur schwer als sol-
che enttarnen, auch wenn sie direkt und
unmittelbar in der Seelsorgs- und Gemeindear-
beit, in Jugendorganisationen und -bewegungen
mitmischen. Was sich seinerzeit bei den Saku-
larinstituten noch rechtfertigen lie3, weil sich so

DIAKONIA 33 (2002)

die Identifikation mit klerikalen Institutionen auf-
brechen lief, so bleibt hier doch auch ein Zug
von geheimdienstlicher Machtergreifung beste-
hen und ist als solcher denn auch in Lateiname-
rika in Staat, Wirtschaft und Kirche wiederholt
aufgedeckt worden.

Wiederum féllt es schwer, in einer solchen
planméBigen und positionssiichtigen Guerilla-
taktik des Wirken des Geistes und die diskrete
Verborgenheit der christlichen Weltprésenz und
-sendung wiederzuerkennen. Noch mehr fragt
man sich, ob und wie solche Offensiven in der
nicht-kirchlichen Gesellschaft und Offentlichkeit
beobachtet und empfunden werden: als heimli-
che Versuche einer Riickeroberung, als religio-
ser Einfluss und weltliche Macht im Namen ei-
nes Kreuzzuges und einer {iberwunden ge-
glaubten »Katholischen Aktiong ... —»Man merkt
die Absicht und man ist verstimmt.« Soll auch
dies mitkanonisiert werden?

Grenzen der Kanonisierung

® Es kénnte und miisste einem unheimlich
werden, wenn jetzt Balaguer und sein Opus Dei
in die groRere Kirche hinein kanonisiert werden,
wenn Balaguers »Weg« maBstablich filir christli-
che Spiritualitét sein soll, wenn Opus Dei als Bei-
und Vorspiel von der Glaubensgemeinschaft der
Kirche nachgespielt werden mdisste, in ihrer
Kommunikation und in ihrer Fiihrung. Dies wire
und ist Grund zu Alarm, wenn ... ja, wenn eine
Heiligsprechung immer noch eine Kanonisierung
wire. Dass sie dies nicht mehr ist, macht die
Grenze und die Schwéche der Heiligsprechun-
gen aus; dies hat gerade die Heiligsprechungs-
praxis und -politik dieses Papstes bewirkt.

Die jetzige und fast alle jiingeren Heilig-
sprechungen haben ihre Kanongeltung und -bil-
dungskraft selbst verloren und verwirkt. Die In-
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flation und Entwertung ist gerade der Haufigkeit
und Haufung zuzuschreiben. Auch kirchentreue
Katholiken und Katholikinnen werden nicht alle
Ménner und Frauen aufzdhlen kénnen, die in ei-
nem einzigen Jahr selig- und heilig gesprochen
worden sind. Die frithere fundamentaltheolo-
gische These, dass eine Heiligsprechung gerade
wegen ihrer Seltenheit in den Normbereich der
Unfehlbarkeit riicke, wird — auch im Zusam-
menspiel mit der extensiven Verwendung des
Unfehlbarkeitssiegels — von niemandem mehr
vertreten.

Es sei nicht bestritten, dass unter diesen
Ménnern und Frauen eindriickliche Zeugen des
Glaubens und inspirierende Spiritualititen und
Bewegungen aus der Verborgenheit oder Ver-
gessenheit in die gréfiere weltkirchliche Ge-
meinschaft hinein bekannt gemacht werden.
Aber: Die Multiplikation wirkt sich, wie oft in
der psychologischen Kirchenlogik, paradoxer-
weise als Division, als Halbierung und Fragmen-
tierung aus. Nur ein kleiner Teil dieser Glau-

»Die Multiplikation wirkt
als Division. {

bensikonen — man denke an die jeweils entroll-
ten Heiligenbilder vor dem Petersdom — kann
wahrgenommen und angeeignet werden.
Nimmt man noch die Intransparenz des Verfah-
rens hinzu, wo lokalkirchliche Interessen, der
Ehrgeiz eines Ordens oder einer Kongregation
mitziehen und mittreiben, in Verbindung mit
den innervatikanischen Manipulationen und mit
der zu gewinnenden Protektion durch den Papst
selbst, so zersplittert sich die urspriingliche Ab-
sicht der Kanonisierung noch einmal mehr.

Von allen einzelnen Heiligsprechungen er-
hoffen und versprechen sich die Promotoren
Wirkung und Einfluss auf die Weltkirche, aber
bei so vielen gezogenen Faden vereitelt eine ma-
rionettenhafte Umsetzung die Ausweitung auf
die vielgliedrige und polyzentrische Weltkirche.
Weil oft noch gleichzeitig kontrdre oder kom-
plementére Gestalten kanonisiert werden, wie
etwa Pius [X. und Johannes XXIII., am gleichen
Tag, ist die wirkungs- und bewegungslose Neu-
tralisierung vorprogrammiert.

SchlieBlich ist auch mit der begrenzten pra-
ferentiellen Rezeption der neuen neben den al-
ten Heiligen durch die Weltkirche zu rechnen.
Zum einen wollen gar nicht alle Katholiken/in-
nen einen einzelnen Heiligen zum Vorbild neh-
men, zum andern kénnen sie es bei dieser ver-
wirrenden Vielzahl gar nicht mehr, weder bei
schlechtem noch bei gutem Willen. Von daher ist
auch fiir die aufdringliche kirchenpolitische Ab-
sicht von Opus Dei und seinen Sympathisanten
bis zum und mit dem Papst, der Zeitpunkt
(kairos) schlecht — oder fiir die Folgenlosigkeit
giinstig — gewéhlt und getroffen. Gerade dieser
Papst, von dem sie kurz vor seinem vorausseh-
baren Ableben diese Heiligsprechung noch in die
Scheune gefahren sehen wollten, gerade dieser
Papst selbst hat das Gewicht, die Wirkung und
die Verbindlichkeit der Heiligsprechungen selbst
zerstreut und zerteilt. Man mag dies fiir eine lan-
gere fruchtbare Wirkung von einzelnen inno-
vativen Spiritualititen und charismatischen
Bewegungen bedauern, man kann aber auch
der Hektik und den oft iiberzogenen Hoffnun-
gen wie Befiirchtungen mit Gelassenheit zuse-
hen. In den Alarm hinein kann Entwarnung
signalisiert werden.

1 José Maria Escriva de
Balaguer, Der Weg.

Hier und im Folgenden
zitiert: Opus Dei. StoBtrupp
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Gottes oder

»Heilige Mafia«?

Hg. v. Paulus-Akademie
Ziirich, Ziirich 1992.
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%Katharina von Bora

Elisabeth Grab-Schmidt

Morgenstern zu Wittenberg fiir ein neues

Das Portrit der vor 450 Jahren
gestorbenen »entlaufenen« Nonne und
Ehefrau Martin Luthers zeigt eine
glaubensstarke und eigenstdndige
Person, die die Alternative,

entweder Gott oder einem Mann zu
dienen, Liigen strafte; ein Lebensbild,
das auch heute aktuell ist.

@ 450 Jahre sind eine lange Zeit. Dennoch ist
450 Jahre nach ihrem Tode die Aktualitét Ka-
tharina von Boras ungebrochen. Aktuell bleibt
Historisches aber nicht dadurch, dass man Le-
bensbilder durch historische Daten und Begleit-
umstdnde fiillt, Hintergrundwissen ansammelt.
Das gehdrt zwar dazu, ist aber noch nicht das,
was fiir uns Heutige die Aktualitit des Gewese-
nen ausmacht.

Wodurch kommt es zu diesem Sprung von
der Historie zum quasi Gleichzeitigwerden mit
einer historischen Gestalt, die uns allererst de-
ren Bedeutung ertffnen kann? Es ist immer die
Orientierung des jeweiligen Lebens an der Wahr-
heit des eigenen Lebens, die uns eine Person
(ber historische Bedingtheiten hinweg gegen-
wadrtig werden ldsst, ihre Aktualitdt begriindet.
Durch diese Moglichkeit des Gleichzeitigwer-
dens wird solches Leben nicht in Historie ver-
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Selbstverstdndnis von Frauen

festigt, sondern in Geschichtlichkeit verfliissigt.
Solche Geschichtlichkeit im eigenen Leben zu
prasentieren, darzustellen, zu veranschaulichen,
ist denjenigen Personen vergdnnt, die durch ihr
wahrheitsgebundenes Leben Gleichzeitigkeit
vermitteln. Durch solche Personen wird das His-
torische nicht als Gewesenes abgelegt, sondern
wird als etwas lebendig, durch das wir uns selbst
bilden und gestalten. Das Buch der Geschichte
wird durch sie zum permanenten Bildungsge-
schichtsbuch fiir das eigene Leben. Zu diesen
Personen gehért Katharina von Bora.

Zur Biographie

® Die Daten des Lebens von Katharina (1499-
1552) schildere ich nicht im Detail, sondern nur
insoweit, als sie fiir die Erfassung der Eigenart
ihres Lebens in seiner Bedeutung fiir uns von Be-
lang sind. Zu diesen belangvollen Daten gehort,
dass Katharina fiir das Klosterleben bestimmt
wurde. Katharina, die wie viele ihrer Ge-
schlechtsgenossinnen aus dem Adel mit zehn
Jahren in ein Kloster, das Kloster Nimbscher, ein-
trat, war damit eine Lebenslaufbahn ertffnet, die
Zzwar in Abgeschiedenheit, aber doch in gewisser
Freiheit und — vor allem was den Status der Frau-
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en angeht — auch Angesehenheit gelebt werden
konnte. Man muss wissen: Das Leben als Non-
ne hinter Klostermauern war zu Beginn des 16.
Jahrhunderts eine angesehene, ja sogar privile-
gierte Lebensweise. Es war vollig normal und
sehr verbreitet, im Kloster zu leben. Besonders
fiir Frauen bot das Kloster Chancen, die sie in
der Welt nicht hatten. Man war versorgt und hat-
te die Aussicht auf eine {iberdurchschnittliche
Bildung.

Nonnen waren nicht wie Ehefrauen dazu
bestimmt, viele Kinder zu bekommen und auf
einen frithen Tod im Kindbett gefasst zu sein.
Nonnen konnten, anders als Ehefrauen, ein frei-
es, eigensténdiges Leben, frei von ménnlicher Be-
vormundung fiihren. Eine Frau im Kloster konn-
te sogar Karriere machen. Es war ihr méglich,
anders als in der Welt, leitende Funktionen inne-

»privilegierte Lebensweise {

zuhaben, in héchstem Fall etwa als Reichsabtis-
sin, die als solche formell Mitglied des Reichs-
tags und an der hohen Politik beteiligt war. Dazu
kam von religidser Seite her die Verheifung, ein
vollkommeneres, Gott wohlgefalligeres Leben zu
fiihren als der Mann und die Frau in der Welt. Al-
lerdings gab es kein Entfliehen, das Geliibde galt
lebenslang. Aus dem Kloster zu entfliehen war
ein schlimmes Verbrechen, und Fluchthilfe fiir
Nonnen wurde sogar mit dem Tode bestraft. Un-
ter diesen Umstdnden kann man sich das 6ffent-
liche Aufsehen vorstellen, das die Klosterflucht
der Ménche und Nonnen im Zuge der Reforma-
tionsbotschaft bedeutete.

Mit Katharina flohen im Jahre 1522 sieb-
zehn Nonnen aus dem Kloster zu Nimbschen.
Das bedeutete Mut und Abenteuerbereitschaft,
waren doch die Alternativen, die diesen Frauen
zur Aussicht standen, gering. Ein Leben in Frei-
heit, alleinstehend, war fiir Frauen der damaligen
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Zeit kaumn mdglich. Es blieb nur die Ehe. Das war
in besonderer Weise fiir die Frauen aus dem
Adel, und das waren die Klosterinsassinnen fast
ausschlieBlich, ein gesellschaftlicher Abstieg.
Man kann also ermessen, um welch weittragen-
den Schritt es sich bei einer Flucht aus dem Klos-
ter handelte. Der Mut dieser Frauen, die aus dem
Kloster ausbrachen, ist allerdings in den Biichern
der Geschichte nicht gewiirdigt worden. Wie
grofl er gewesen sein muss, konnen wir immer-
hin an Katharinas Verhalten im Hinblick auf ihre
Heirat ablesen. Katharina wollte sich partout

»Lebenssicherheit war
ihr zweitrangig. {{

nicht einfach unter die Haube bringen lassen,
nur um versorgt zu sein. Ihre Lebenssicherheit
war ihr zweitrangig. Sie stellte Bedingungen an
ihren zukiinftigen Gatten. Den ihr von Luther
zugedachten Doktor Caspar Glatz, Rektor der
Wittenberger Universitét, wollte sie nicht neh-
men, Luther selbst dagegen schon.

Durch Katharina von Bora haben wir das
Gliick, etwas mehr {iber diese mutigen Frauen zu
erfahren, von denen wir so wenig wissen. Zwar
haben wir diese Informationen nicht durch ihre
eigenen Schriftzeugnisse — es gibt nur vier Brie-
fe von ihr und die wurden nach Luthers Tod ge-
schrieben —, sondern aus Luthers eigenen Brie-
fen. Insbesondere seine Anreden an sie geben
Aufschluss iiber Luthers Einschédtzung Katha-
rinas.

Im Zeugnis Luthers

® Luthers Charakterisierungen Katharinas
durch seine Briefanreden sind nicht nur ein Be-
weis seiner gewachsenen Liebe — nachdem er
anfangs gezdgert hatte, Katharina zu heiraten,
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und eher gar nicht und wenn, dann allenfalls die
stillere, anmutige Ave von Schénfeld heiraten
wollte —, sondern sie verweisen auch auf die Ei-
genstindigkeit, Selbststandigkeit, Ttichtigkeit
und Glaubensfestigkeit von Katharina selbst. Lu-
ther spricht sie an als »Fiirstin zu Ziilsdorf, als
»Saumdérktin zu Wittenbergg, als »Bierbrauering
und insbesondere als yHerr Kdthe«, was sicher
nicht nur ironisch gemeint war, sondern ihren
Mut und ihre Stérke hervorhebt. Im Spiegel all
dieser Eigenschaften erscheint Katharina als
emanzipierte Frau.

Noch wesentlicher aber scheint mir eine an-
dere Anrede Luthers zur Charakterisierung Ka-
tharinas zu sein, bei der deutlich sichtbar wird,
dass nicht nur Freiheitsdrang und Klostermiidig-
keit die Flucht von Katharina verursacht haben.
Luther nennt den Galaterbrief »seine Kéth* von
Bohr«. Berticksichtigt man, dass Luther im Ga-
laterbrief die Reinform seiner Rechtfertigungs-
lehre begriindet sieht, mithin das Wesen des
christlichen Glaubens aufs Klarste dargestellt,
dann méchte dieser Vergleich nicht nur seine Lie-
be zum Galaterbrief zum Ausdruck bringen —das
auch —, zugleich soll dieser sicherlich auch die
Glaubensfestigkeit seiner Katharina demonstrie-
ren. Dieser Vergleich bedeutet eine Hochachtung
und Schitzung sowohl ihres Glaubensverstand-
nisses als auch ihrer Glaubensfestigkeit. Genau
diese hat ihr m. E. demnach die grofe Liebe Lu-
thers erworben, die letztlich darin manifest ge-
worden ist, dass er ihr, entgegen den traditionel-
len Gepflogenheiten, testamentarisch sein
ganzes Erbe vermacht und ihr die Vormund-
schaft iiber die Kinder gesichert hat. Das damals
geltende Erbrecht hitte hingegen das Erbe direkt
den Kindern vermacht und zudem fiir Katharina
selbst einen Vormund vorgesehen. Diese Demii-
tigung wollte Luther Katharina ersparen. Allein
ihre Tiichtigkeit im Hause hatte ihr mit Sicher-
heit nie diese revolutionére Einstellung Luthers
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zu traditionellen Rechtsgepflogenheiten ver-
schafft. Vielmehr kénnen wir davon ausgehen,
dass gerade die Verbindung von Herrin, Brauerin,
Saumdrktin, Fiirstin mit ihrem Glaubensver-
standnis und ihrer Glaubensfestigkeit Luther von
ihrer Ebenbiirtigkeit {iberzeugt hat: »Fiir ganz

Y Herrin, Brauerin,
Saumdrktin, Fiirstin ¢

Venedig und Frankreichg, so sagte er, »gdbe ich
meine Kéthe nicht her, denn Gott hat sie mir ge-
geben.« Daraus spricht zwar die Annahme, dass
auch die Liebe nur durch den Glauben zu be-
trachten ist, aber es spricht daraus auch, dass sei-
ne Liebe nicht nur demiitige Annahme des von
Gott Gebotenen, sondern freudiger Dank {iber
das Geschenkte ist.

Trotz liberwiltigender Zeugnisse, die wir
von Luther iiber Katharina haben, bleiben wir
aber zur Einschdtzung der wahren Bedeutung
Katharinas fiir sein Leben doch auf Vermutun-
gen angewiesen. Ich denke, Katharina war fiir
Luther von unschitzbarer Bedeutung, wenn es
darum ging zu zeigen, was es heifit, den Glauben
ins Leben zu ziehen, ihm im wahrhaftigen Le-
ben Gestalt zu verleihen. Ihr beharrliches Kémp-
fen darum, Bedingungen zu schaffen, um Néch-
stenliebe zu {iben, fiir andere da zu sein, etwa
durch Beschaffung von Bewirtungsméglichkei-
ten fiir die immer stérker anwachsende Gastge-
meinschaft aus Studenten, Verwandten, Besu-
chern und Besucherinnen, zeigt, dass sie ver-
standen hat, worum es im Evangelium geht. So
wird auch Luther dieses Handeln als Bekrifti-
gung des Evangeliums verstanden haben, auch
wenn er sie als Martha geneckt und ihr Maria als
Vorbild hingehalten hat. Durch Ursula von Miin-
sterberg ist uns in ihrem bemerkenswerten
Schreiben von 1528 bekannt, dass Nonnen dar-
unter litten, im Kloster nicht die Méglichkeit zu
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haben, Néchstenliebe zu {iben, die Friichte des
Glaubens zu zeigen. Daraus wird ersichtlich,
welche Griinde unter anderem fiir die Nonnen
ausschlaggebend waren, aus dem Kloster auszu-
brechen. Nicht bloBer Freiheitsdrang, sondern
Selbstverwirklichungsdrang im Glauben.

Damit ist die erste und auch vornehmste bil-
dungsgeschichtliche Bedeutung des reformatori-
schen Schrifttums Luthers aufgedeckt: die Kon-
frontation mit dem neuen Glauben erforderte Bil-
dung. Bildung, insbesondere das eigenstindige
Lesen der Schrift, wurde zur Austibung des Glau-
bens eine unerldssliche Notwendigkeit. Luther
hatte schon zuvor beabsichtigt, aus Klgstern
Schulen zu machen. Es finden sich zwar AuRe-
rungen Luthers, dass Frauen vom Hauswesen
viel, von der Politik aber nichts verstiinden, Lu-
thers offene Haltung gegeniiber der Griindung
auch von Schulen fiir Frauen einerseits und sei-
ne eigene Haltung Katharina gegeniiber ande-
rerseits sprechen aber eine andere Sprache. An-
gesichts der vielféltigen Begabungen Katharinas
scheint er davon {iberzeugt gewesen zu sein,
dass ihr 6konomisches Organisationstalent sicher
auch im Bereich des Politischen funktioniert hat-
te, wenn anders er die traditionelle Sitte, Katha-
rina nach seinem Ableben einem Vormund zu
unterstellen, testamentarisch vereitelte.

Die historische Bedeutung

® Die historische Bedeutung Katharinas wird
oft darin gesehen, dass sie das evangelische Pfarr-
haus begriindete. Weit bedeutsamer aber ist e,
dass sie frei in Selbststéndigkeit und so auf evan-
gelischem Boden einen eigenen Glauben vertrat
und damit die Miindigkeit in Sachen Theologie
und Glauben auch fiir die Frauen in Anspruch
nahm. Sie tat dies so {iberzeugend, dass Luther
sie, wie gesagt, als »seinen Galaterbrief¢ be-
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zeichnen konnte. Dieser ihr Glaube bestimmte
ihr Leben und ebenso ihre Liebe zu Martin Lu-
ther, dem sie ihr neues Glaubensverstindnis ver-
dankte.

Katharina von Bora ist keine Figur von di-
rekt weltgeschichtlicher Bedeutung. Zweifellos
hat sie aber auf ein positiveres Frauenbild in
Theologie und Geschichte hinwirken kinnen,
indem sie durch ihr eigenes Leben von der Gei-
steskraft, dem Organisationstalent, dem Mut und
dem Glauben auch von Frauen iiberzeugen
konnte. Man darf schlieflich nicht vergessen,
dass Luther 20 Jahre Ménch und insofern mit al-
len frauenfeindlichen christlichen Traditionen
konfrontiert war, bevor er Katharina heiratete.
Gegen diese Tradition hat Katharina sich be-
haupten kénnen, indem sie sie brillant und mit
Verve widerlegte.

Katharina wird oft als beispielhaft im Hin-
blick auf das Zuriickstellen der eigenen Person
dargestellt. Oft geschieht dies tendenzidis, um
vermeintlich {iberdimensionierten Geltungsan-
spriichen von Frauen Einhalt zu gebieten. Dabei

»als Mensch hinter den Menschen {

ist das Zuriickstellen der eigenen Person bei Ka-
tharina in erster Linie nicht als Beispiel liebender
Hingabe gegeniiber ihrem Mann zu sehen. Kei-
ne Frage, ihre Liebe zu Luther war grog, tief und
innig. Diese Liebe galt ihrem Mann, aber nicht
anders als umgekehrt Luthers Liebe zu ihr. Auch
sie liebte Luther deswegen, weil Gott ihr diesen
Mann geschickt und gegeben hat. Und ebenso
Wie es bei Luther der Fall war, nahm auch sie ihn
nicht nur demiitig aus Gottes Hand entgegen,
sondern freudig und dankbar. Dabei erkannte sie
aber die Besonderheit dieses Mannes im Hinblick
auf den Glauben, und vor allem deswegen trat sie
denn auch ins zweite Glied zuriick, um mit dafiir
Sorge zu tragen, der Welt diesen Mann méglichst
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lange zu erhalten. Insofern setzte sie sich also
nicht so sehr als Frau zuriick hinter den gelieb-
ten Mann, sondern auch als Mensch hinter den
Menschen, der die Sache des Glaubens wie kein
Zweiter vertreten konnte. Und auch diese Hin-
gabe galt nicht nur ihm, dem Mann des Glau-
bens, sondern auch dem Glauben selbst. Genau
das hat Luther erkannt, gerade darum liebte er
sie so sehr und wollte sie um alles in der Welt
nicht mehr hergeben, eben weil es diese, den
Glauben beférdernde Frau war, die Gott ihm ge-
geben hat. [hre Liebe zu ihm war grof3, aber sie
war getragen von Luthers Werk und ihrem Glau-
ben, dass Gott mit diesem Mann das Evangelium
neu zur Geltung bringen wollte.

Insofern lédsst sich die geschichtliche Be-
deutung Katharinas mit Fug und Recht darin se-
hen, als eine der ersten Zeuginnen des reforma-
torischen Glaubens gelten zu konnen. Dabei tritt
sie in ihrem Zeuginnenstatus zugleich ein fiir die
Glaubensfreiheit von Frauen und ihre aktive und
offensichtlich emanzipative Umsetzung in der je-
weiligen Lebenswirklichkeit.

Katharinas Bedeutung fiir uns

@ Katharina kann mit den besten Griinden als
emanzipierte Frau gelten in einer Zeit, die jen-
seits solcher Uberlegungen die Rolle der Frau als
gegeben hinnahm: Nonne oder Ehefrau, dar{iber
hinaus gab es eigentlich keine Alternative. Die
Frau war bezogen entweder auf den Mann in der
Welt oder auf Gott im Kloster.

Katharina selbst hat diese Rollenzuweisung
nicht in Frage gestellt, sie aber innerlich auch
nicht akzeptiert. Mit ihrem Leben trat sie den
Beweis an, dass Selbststédndigkeit von innen he-
raus moglich ist, wenn Kraft, Mut, Talent und
die duReren Umstdnde dazu gegeben sind. So
wird ihr emanzipiertes Leben ohne emanzipati-
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ven Gestus oft als Vorbild gegeniiber frauen-
rechtlerischen Emanzipationsbestrebungen gel-
tend gemacht mit der Absicht diese in ihrer Be-
rechtigung zu diskreditieren. Es ist aber nicht
legitim, Katharina solchen Emanzipationsbestre-
bungen entgegenzuhalten, die direkt fiir die
Gleichstellung der Frauen k&mpfen und ge-
kdmpft haben. Auch dieser direkte Kampf ist ge-
schichtliches Desiderat. Eine emanzipierte Le-
bensfiihrung war oft auch fiir starke Frauen

W fiir starke Frauen nicht moglich ¢

nicht moglich, es sei denn sie schliipften in die
Rolle eines Mannes. Es gibt gentigend Beispiele
historischer FrauengréBen, die ihr Frausein ver-
stecken mussten, um Beachtung zu finden, sei es
die Apostolin Junia, die Pipstin Johanna, die
Dichterin George Sand oder die Mathematike-
rin Sophie Germain. Um ihre menschlichen
Fdhigkeiten zur Geltung zu bringen, ihr Leben
ihren Féhigkeiten angemessen leben zu kénnen,
mussten diese Frauen ihr Geschlecht verheim-
lichen. Zweifellos tragen gerade auch jene Frau-
en wie Katharina, die unbekiimmert ihre Stiirke
leben, ohne daraus direkte Emanzipationsforde-
rungen abzuleiten, indirekt Entscheidendes fiir
emanzipatorische Belange bei. Gerade das zeigt
sich an Katharinas Leben in seiner Wirkung auf
Luthers Einschétzung ihrer Person und in den
Konsequenzen, die er daraus zog. Es wire ge-
wiss nicht im Sinne dieser Frauen, sie gegen aus-
driickliche Emanzipationsforderungen verein-
nahmen zu wollen.

Was war nun das Besondere an Katharinas
Leben, in seiner Wirkung fiir Frauen? Als Frau
in einer Zeit geboren, die nur zwei Lebensweisen
fiir eine Frau vorsah, kam es ihr wohl zugute,
dass ihre Lebensperspektive die einer Nonne war.
Unterordnung war hier, abgesehen von der Klos-
terhierarchie, nur unter Gott gefordert, nicht un-

Elisabeth Grab-Schmidt / Katharina von Bora 423



ter den Mann und die Gesellschaft. Katharina ist
aus dem fiir sie vorgesehenen Leben ausgebro-
chen, indem sie nicht nur mit ihrem bisherigen
Leben, sondern mit der ganzen bisherigen christ-
lichen Tradition brach. Ja, dar{iber hinaus brach
sie auch mit dem ganzen bisherigen Wahrheits-
verstdndnis, das Wahrheit nur durch die Auto-
ritdt der Kirche legitimiert sah. Ketzerinnen-
gleich hielt sie sich an das neue, durch Luther in
die Klgster dringende Evangelium. Dies erfor-
derte Mut, der ihr zuwuchs aus Liebe zu derje-
nigen Wahrheit, die sie im reformatorischen
Glauben erblickte und die es ihr erméglichte,

W Liebe zur Wahrheit {{

aus dieser Wahrheit Kraft fiir ihren eigenen — der
traditionellen Kirchenlehre widersprechenden —
Lebensweg zu schopfen. GefGrdert wurde diese
Liebe zur Wahrheit auch in ihrer Liebe zu Mar-
tin Luther, wobei aber nicht vergessen werden
darf, dass ihre Liebe zu diesem an der Liebe zur
Wahrheit hing und durch diese begriindet war.
Trotz ihrer starken Bewunderung und Verehrung
war ihre Liebe nie abgttisch, sondern eine Lie-
be, die stark macht zur Eigenstandigkeit, die das
Richtige auch gegen die Meinung des Geliebten
festhélt. Katharina bewies eine Eigenstéindigkeit
und Tiichtigkeit, die auf die Selbststindigkeit
und Unabhé&ngigkeit verweisen, die der Glaube
schenkt, die man nicht aus sich selbst, sondern
anderswoher empfangt.

»Morgenstern zu Wittenberg«, diese Be-
nennung hat Luther zu Recht flir Katharina ge-
wihlt. Mit Katharina bricht ein neuer Morgen
an in der christlichen Frauengeschichte. Von nun
an wird nicht mehr gelten, Eva oder Maria. Sie
nimmt auch das gegen Pfarrerinnen gerichtete,
vernichtende Verdikt vorweg, man konne nicht
zwei Herren dienen, Gott und dem Ehemann.
Sie diente beiden, aber nur weil dieses Dienen
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den Weg zu Gott erdffnete, weil sie so der Spur
der Wahrheit ndher kam. Katharina, und damit
war sie wohl eher zeitlos zeitlich wie alle
GroBen, kannte {iberhaupt keine Unterwerfung
unter den Zeitgeist, unter Konventionen. Darum
kann Luther von Gliick reden, dass er, wenn er
nicht eine kongeniale, so doch grofie Frau hatte,
die aus dem Gros der Menschen herausstach,
durch Mut, Geist, Glaube, Tiichtigkeit, Talent
und Liebe. Luthers Beschreibung seines grofen
Schatzes, den er nicht fiir die Konigreiche Frank-
reich und England hergeben wiirde, ist auch
weltlich gemeint. Katharina éffnete ihm die Au-
gen fiir weltliches Gliick, wie sie auch fiir die
weltliche Manifestation des Glaubens sorgte.
Katharina galt als stolz. Sie trug ihre Adelsklei-
dung, hatte Lust am Leben, davon zeugen ihre
vielen Fahigkeiten: ihr friihes Aufstehen, ihr Al-
les-in-die-Tat-Umsetzen. Sie war stolz, aber nicht
eitel. Sie war nicht kleinmiitig, sondern kraftvoll
im Hochmut des Glaubens.

Ein guter Baum trégt gute Friichte. Das galt
auch fiir ihre Ehe und zwar auf beiden Seiten. Sie
war gestaltet durch das Verhltnis von Herrschaft
und Dienst, das kennzeichnend ist fiir Luthers
Freiheitsverstdandnis. In dieser Ehe wurde es ex-
emplarisch gelebt. Dies erforderte Qualitdten, die
iiber beiden stehen, die ihnen im Glauben zu-
wuchsen. Ohne Glauben kann diese lebensspen-
dende Reziprozitdt von Herrschaft und Dienst,
Geben und Gestalten, die das Leben jeder und je-
des Einzelnen reicher macht, nicht durchgehal-
ten werden. In der Ausgestaltung kann diese Re-
ziprozitdt besser oder schlechter geraten. Bei
Katharina von Bora geriet sie eher besser.
Weiterfiihrende Literatur:

Roland H. Bainton, Frauen der Reformation, Giitersloh
31996,

Udo Hahn/Marlies Miigge (Hg.), Katharina von Bora.
Die Frau an Luthers Seite, Stuttgart 1999,

Eva Zeller, Die Lutherin, Spurensuche nach Katharina
von Bora, Stuttgart 1996.
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Manfred Korber

Kirchliche Arbeitslosenarbeit 4 Wie weiter?

Kirchliches Engagement fiir

Arbeitslose steht in der Spannung
zwischen sozialethisch-pastoraler
Herkunft und arbeitsmarktpolitischen
Bedingungen. Um die Kréfte zu biindeln
und die Politik stirker beeinflussen

zu konnen, wiren neue Strukturen
notig: ein Vorschlag.

@ Arbeitslosigkeit ist wieder in aller Munde
und es wird wahrscheinlich auch nach dem
Wahlkampf 2002 so bleiben, denn die Téne, die
hier angeschlagen wurden, unterscheiden sich
von denen der Vorjahre. Alle grofen Parteien
propagierten als Reaktion auf die nicht sinken
wollende Arbeitslosigkeit grundlegende Ande-
rungen in der Arbeitsmarktpolitik und der Struk-
tur der sozialen Sicherung. Einige Beobachter
gehen sogar so weit, z.B. in den Vorschldgen der
Hartz-Kommission die Griindziige eines neuen
Gesellschaftsvertrages zu erkennen.

Im Folgenden soll die aktuelle Debatte und
die sich abzeichnenden Auswirkungen auf
die Arbeitsmarktpolitik ins Verhéltnis gesetzt
werden zum kirchlichen Engagement gegen
Arbeitslosigkeit. Dabei wird zuriickgegriffen
auf einen fast zweijéhrigen Dialogprozess der
kirchlichen Arbeitsloseninitiativen im Bistum
Aachen.
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Die Wurzeln des Engagments

® Eine Untersuchung {iber Arbeitslosengrup-
pen in Deutschland von 1998 kommt zu der
Feststellung, dass 29% aller Arbeitsloseninitiati-
ven sich in kirchlicher Trégerschaft befinden. Fiir
die Arbeitslosenzentren gilt, dass sie iiberwie-
gend von den Kirchen oder kirchennahen Ein-
richtungen getragen werden. Auch fiir die neu-
en Bundesldnder konnte ermittelt werden, dass
jedes dritte Arbeitslosenprojekt an die Kirchen
oder einen Wohlfahrtsverband angekoppelt ist —
auch wenn sie sich eigene Rechtsstrukturen ge-
geben haben. In der Griindungsphase der Ar-
beitslosenprojekte war die kirchliche Dominanz
noch groBer. Beim ersten Bundeskongress der
Arbeitslosen waren 1982 etwa 250 Projekte ver-
treten, davon der groBte Teil in kirchlicher Tré-
gerschaft.!

Fragt man nach den Wurzeln dieses Enga-
gements Ende der 70-er Jahre, trifft man auf eine
sozialethisch-pastorale Motivationslage. Es ging
Christinnen und Christen in erster Linie darum,
Menschen die erwerbsarbeitslos geworden sind,
nicht alleine zu lassen mit ihrer Situation und
mit den Schuldvorwiirfen der Gesellschaft. Da-
bei ging man davon aus, dass Arbeitslosigkeit nur
ein voriibergehendes Phinomen ist. Die ersten
kirchlichen Projekte waren vielfach auf Jugend-
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liche ausgerichtet, Mitte der 80er-Jahre widme-
te man sich dann auch verstdrkt erwachsenen
Arbeitslosen sowie der grofer gewordenen
Gruppe der Langzeitarbeitslosen.

Die Angebote dieser Zeit waren sehr ge-
meindenah ausgerichtet und reichten vom Friih-
stiickstreff iber Bewerbungsberatung bis zur ge-
meinsamen Freizeitgestaltung. Einige Projekte —
insbesondere solche in der Tragerschaft von So-
zialverbdnden wie etwa der Katholischen Ar-
beitnehmerbewegung — waren davon inspiriert
Lobby fiir die Betroffenen zu sein. Der Kirche bo-
ten sich durch die Projekte spezielle Umgangs-
und Zugangsformen zu arbeitslosen Menschen,
die von den Grundsétzen Anwaltschaft und Ver-
traulichkeit geprégt waren.

Erst spéter griindeten sich Arbeitslosenzen-
tren sowie Qualifizierungs- und Beschéftigungs-
einrichtungen. Mit dieser Entwicklung wander-
te das Engagement fiir die Arbeitslosen dann viel-
fach aus den gemeindlichen Beziigen aus. Es
wurde nun von professionalisierten Sozialtrdgern
ibernommen. Kirchliche Finanzmittel stellten
dabei den Grundstock dar, der durch Férder-

»von professionalisierten Sozial-
trdgern tibernommen {

mittel aus Land, Bund oder Européischer Union
erweitert wurde. Im Zuge der Arbeitsmarktpoli-
tik der 90er-Jahre haben diese Initiativen z.T.
eine beachtliche GréRe erreicht und beschéfti-
gen nicht selten 100-150 Personen.

Verbunden mit diesem Wachstum ist viel-
fach eine Spannung zwischen der sozialethisch-
pastoralen Herkunft der Projekte und ihrer Ein-
forderung durch die staatlichen Arbeitsmarkt-
programme zu beobachten. Diese Spannung
wird durch die sich abzeichnende Neuausrich-
tung der Arbeitsmarktpolitik — Konzentration auf
schnelle Vermittlung, Sanktionen und Anreizsy-
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steme — in den néchsten Jahren enorm zuneh-
men. Insbesondere die Qualifizierungs- und Be-
schéftigungseinrichtungen konnen diese Zer-
reifprobe kaum mehr aushalten. In der Ent-
scheidung fiir eine Weiterexistenz entfernen sie
sich zunehmend von ihrem sozialethisch pasto-
ralen Fundament.?

Vor einer schwierigen Zukunft

@® So herrscht heute nach der Professionalisie-
rungs- und Etablierungswelle der 90er-Jahre in
den kirchlichen Projekten — nach meiner Ein-
schitzung — vielfach Ratlosigkeit {iber die weite-
re Entwicklung. Der Griindungsimpuls, in einer
kurz andauernden Ubergangsphase den Er-
werbsarbeitslosen zu helfen, ist der Einsicht ge-
wichen, dass bestimmte Personengruppen nicht
mehr in den so genannten Ersten Arbeitsmarkt
integriert werden kénnen. Mit knapper werden-
den finanziellen Mitteln — auch der Kirchen —
auf nationaler und europdischer Ebene stehen
viele Qualifizierungs- und Beschéftigungstréger
vor der Uberlebensfrage. Hinzu kommt, dass von
politischer Seite der Erfolg der Arbeit zuneh-
mend an rein quantitativen Kriterien gemessen
wird und somit neue Akteure wie Zeitarbeitsfir-
men fiir die Bekdmpfung der Arbeitslosigkeit be-
vorzugt werden sollen. Wo ist zukiinftig der Platz
einer kirchlichen Arbeitslosenarbeit? Soll sie nur
noch Dienstleister der staatlichen Arbeitsmarkt-
politik sein?

In dieser Situation wird klar, dass kirchliche
Arbeitslosenarbeit sich neu ihrer Ziele und Per-
spektiven vergewissern muss. Dabei kann es hilf-
reich sein, wenn sich die Initiativen an ihre so-
zialethischen und pastoralen Wurzeln erinnern
und das »Besondere« der kirchlichen Projektar-
beit zukiinftig in den Vordergrund stellen. Im Bis-
tum Aachen hat der Koordinationskreis der Ar-
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beitslosenprojekte einen solchen Prozess der Ver-
gewisserung begonnen und ein Leitbild zur Zu-
kunft der Kirchlichen Arbeitslosenarbeit vorge-
legt, das in den ndchsten Jahren umgesetzt wer-
den soll.® Damit will man versuchen, einen

Yeinen eigenstindigen Weg (

eigenstindigen Weg weiterzugehen und sich als
kirchliche Projekte nicht unkritisch der politi-
schen Programmatik anzupassen.

Entsprechend dem Dreischritt Sehen—Ur-
teilen—Handeln hélt das Papier folgende Auswir-
kungen der herrschenden Arbeitsmarktpolitik
fest: Sie fiihrt dazu, dass Arbeitslosigkeit wieder
zunehmend individualisiert wird (vgl. etwa den
zynischen Begriff der ICH-AG im Papier der
Hartz-Kommission), die Arbeitswilligkeit zum
Uberpriifungskriterium und jede Arbeit als zu-
mutbar angesehen wird. Dieser Einschdtzung
wird das Selbstverstandnis der eigenen Arbeit ge-
geniibergestellt, das darin besteht, als Kirche in
der Nachfolge Jesu immer wieder auf die Le-
benssituation der Menschen ausgerichtet zu sein
und die Bezogenheit von Arbeit und Menschen-
wiirde aufzugreifen: »Die Wiirde und der Wert
des Menschen sind von Gott gegeben. Unsere
Arbeit richtet sich darauf, dieses yMensch-Sein-
Kénnen« zu ermdglichen und dass die Wiirde be-
wahrt und entfaltet wird.«

Als Konsequenz fiir die kirchliche Arbeits-
losenarbeit im Bistum Aachen formuliert das Pa-
pier fiir die Zukunft eine Schwerpunktsetzung
auf Beratung, Begegnung und Bildung. Dabei sol-
len MaBnahmen zur Begegnung der Betroffenen,
zwischen Erwerbstdtigen und Erwerbsarbeitslo-
sen sowie die gesellschaftspolitische Bildung von
Betroffenen sowie des Personals der Projekttré-
ger eine besondere Rolle spielen.

Ein wichtiges Ziel ist es, dafiir Sorge zu tra-
gen, dass die Projektarbeit nicht nur fachliche
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Qualifizierung bietet, sondern die Betroffenen
und Engagierten als politische Subjekte beféhigt,
ihr Leben zu gestalten und sich in die politische
Diskussion um die Zukunft der Arbeitsgesell-
schaft einzumischen. Die kirchlichen Arbeitslo-
senprojekte im Bistum wollen damit an der Le-
benswelt der Betroffenen dran bleiben und deren
Erfahrungen sichtbar machen. Sie wollen sich
kritisch mit den Qualitétsstandards befassen und
den Blick offen halten fiir den ganzen Menschen.

Was die Projekte innerhalb eines Bistums
hier leisten kénnen, bleibt — guten Willen vor-
ausgesetzt — sehr begrenzt. Bei allem program-
matischen Wollen bleiben die Initiativen oft
Spielball der Forderbedingungen von Land, Bund
und Europdischer Union. Den Spagat zwischen
sozialethischer Positionierung und den arbeits-
marktpolitischen Anforderungen miissen sie oft
alleine aushalten. Im Bistum Aachen haben sie
dabei noch recht gute Rahmenbedingungen

Wals politische Subjekte
ihr Leben gestalten {{

durch den Pastoralen Schwerpunkt »Kirche und
Arbeiterschaft« oder durch die Kampagnen von
Verbédnden und Pastoral zur Zukunft der Arbeit
sowie gegen Armut und Niedriglohne.

Alleine weiter?

® Wie also kann eine Weiterentwicklung
kirchlicher Arbeitslosenarbeit aussehen? Fest
steht, dass sich diese kirchliche Arbeit in den letz-
ten 20 Jahren ein hohes Ansehen erworben hat.
Durch die Projektarbeit stand die Kirche bei dem
groBten Problem unserer Gesellschaft nicht ta-
tenlos daneben. So fehlt es auch nicht an kirch-
lichen Stellungnahmen zur Erwerbsarbeitslosig-
keit und offizieller Wertschitzung der Projekte
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und Initiativen. Das Wirtschafts- und Sozialwort
der beiden Kirchen von 1997 betont: »Die For-
derung von lokalen Beschiéftigungsinitiativen, die
in enger Zusammenarbeit zwischen Kommunen,
freien Initiativen, Unternehmen und gesell-
schaftlichen Institutionen wie Kirchengemein-
den, ... entstanden sind, sollte ausgebaut wer-
den. Eine dezentralisierte Arbeitsmarktpolitik
kann situationsangemessene Strategien zur
Schaffung von Beschéftigungsmdglichkeiten ent-
wickeln ...¢4

All diese Erkldrungen beantworten aber
nicht die Frage nach einer gesamtkirchlichen Un-
terstiitzung fiir die kirchliche Arbeitslosenarbeit.
Zwar geben viele Didzesen erhebliche Mittel fiir
die Beratungs-, Beschéftigungs- und Bildungsar-
beit mit Erwerbsarbeitslosen aus, gelungen ist

»keine Einflussnahme auf
die Bundespolitik {{

aber bisher kein Zusammenwirken der Initiati-
ven im Sinne einer programmatischen Einflus-
snahme auf die Bundespolitik. Dies aber wire
notwendig, um die eigenen Angebote zu profi-
lieren, die Projekte vor der ZerreiRprobe zu be-
wahren und eigene sozialethische Akzente in der
Diskussion um die Ausrichtung der Arbeits-
marktpolitik an der richtigen Stelle zu platzieren.

Der jiingste Versuch eines Zusammen-
schlusses zu einer Katholischen Bundesarbeits-
gemeinschaft »Integration durch Arbeit« (IDA)
im Deutschen Caritasverband wird — meiner Ein-
schitzung nach — diese Aufgaben nicht erfiillen
konnen, da er nur bestimmte Initiativen erreicht
und zu stark auf den Caritasverband hin orien-
tiert ist.> So soll der Zusammenschluss zu einer
Starkung der Rolle des Deutschen Caritasver-
bandes im Bereich der Arbeitsmarktpolitik bei-
tragen. Damit diirften gemeindliche Initiativen,
aber auch Projekte von Kolping oder der Katho-
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lischen Arbeitnehmerbewegung — um nur diese
zu nennen — ihre Schwierigkeiten mit dem Zu-
sammenschluss haben.

Dariiber hinaus zeigt der Titel der Bundes-
arbeitsgemeinschaft »Integration durch Arbeit
eine Zielrichtung an, die fiir eine kiinftige kirch-
liche Positionierung in Fragen der Arbeitsmark-
politik zu kurz greifen diirfte. Diese Einschét-
zung bestdtigt das arbeitsmarktpolitische Papier

W lllusion, alle Menschen
durch Arbeit zu integrieren ({

des Zentralvorstandes des Deutschen Caritas-
verbandes »Arbeitsmarktpolitik fiir Benachtei-
ligte. Fiir eine aktivierende und zielgruppenspe-
zifische Arbeitsmarktpolitik«. Es ist eine fun-
dierte Auseinandersetzung mit den aktuellen
arbeitsmarktpolitischen Vorstellungen und eine
gute sozialethische Positionierung. Bemerkens-
wert ist auch die Reflexion der verbandlichen
Rolle in diesem Kontext, da Arbeitsmarktpolitik
nicht in allen Bistiimern zu den etablierten Feld-
dern caritativer Arbeit gehort. Allerdings bleibt
das Papier in sozialpolitischen Integrationsfragen
stecken und thematisiert nur in seinem analyti-
schen Teil ansatzweise die [llusion einer Sozial-
politik, die davon ausgeht, alle Menschen durch
Arbeit integrieren zu kénnen.

Angesichts der vielfdltigen — gerade pasto-
ralen — Wurzeln der kirchlichen Arbeitslosenar-
beit wird die Ansiedlung der Bundesarbeitsge-
meinschaft im Deutschen Caritasverband nur
eine begrenzte Wirkung haben. Eine konzertier-
te Aktion der Kirchen in Sachen Arbeitslosigkeit
stellt sie — meiner Meinung nach — nicht dar. Be-
reits 1989 hat Karl Gabriel angesichts von fiinf-
zehn Jahren Massenarbeitslosigkeit darauf hin-
gewiesen, dass dem kulturell-moralischen Milieu
einer Gesellschaft eine hohe Bedeutung zu-
kommt, wenn es zu einer wirklichen Bekamp-
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fung der Massenarbeitslosigkeit kommen soll.
»Gerade in der kulturell-moralischen Dimension
besitzen die Kirchen in der Bundesrepublik nach
wie vor einen beachtlichen Einfluss ... Fiir den
Erfolg wird weniger die Qualitét kirchlicher Stel-
lungnahmen als deren Umsetzung bis auf Ge-
meindeebene und den einzelnen Christen ent-
scheidend sein.«®

Ein neues Werk

® Denkt man diesen Gedanken von Gabriel
weiter, so kann man die Frage aufzuwerfen, wie
die Kirchen dies erreichen kénnen. Denkbar

wiére, dass sie sich mittels eines kirchlichen Wer-

kes in die Diskussion um die Zukunft der Ar-
beitsgesellschaft und die Bekdmpfung der Mas-
senarbeitslosigkeit einmischen. Ein solches Werk
— analog zu den kirchlichen Hilfswerken in der
Entwicklungspolitik — wiirde es vermégen un-
terschiedlichste Initiativen zu biindeln und zu
stabilisieren sowie deren Anliegen programma-
tisch gegeniiber der Politik zu vertreten. Der Er-
folg des Miteinanders von gemeindlichen Grup-
pen, Eine-Welt-Initiativen und der Hilfswerke

»grundlegende
Reformperspektiven {

Misereor und Missio sollten einen solchen Vor-
schlag nicht gleich in den Bereich der Utopie ver-
bannen. Auch diirfte die Geldfrage bei der Idee
eigentlich keine Rolle spielen, ginge es doch um
eine Konzentration von Mitteln, die bisher auf
den Bistumsebenen sowieso ausgegeben wer-
den.

Die eigenen Verlautbarungen ernstneh-
mend, miisste ein solches Werk dkumenisch aus-
gerichtet sein und eine breitere Programmatik
als die der Arbeitsmarktpolitik verfolgen. Es
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miisste die gegenwértige sozial- und arbeits-
marktpolitische Diskussion, die immer noch da-
von ausgeht, dass es fiir jeden eine Stelle gibt,
offnen fiir grundlegende Reformperspektiven.
Dazu zdhlt der Ausbau von neuen Formen der
Arbeit, eine neue Verhéltnisbestimmung zwi-
schen Erwerbsarbeit, individueller und gesell-
schaftlicher Arbeit, die Teilung von Erwetbsar-
beit und eine Politik der solidarischen Verteilung
von Transfereinkommen, damit nicht die
Schwichsten, die so genannten Modernisie-
rungsverlierer, alleine den Preis des Umbruchs
der Arbeitsgesellschaft bezahlen. So kann die Ar-
beit der Initiativen herausgefiihrt werden aus der
sozialpolitischen Engfiihrung, wozu DA, wegen
der strukturellen Verankerung in einem Wohl-
fahrtsverband, nicht beitragen kann.

Ein so ausgerichtetes Werk hétte auferdem
eine hohe kirchenpolitische Bedeutung. Es wiir-
de einen Beitrag leisten zu einem neuen Arran-
gement mit der arbeitnehmerischen Mitte, wie

»den Kontakt nicht
noch weiter verlieren {{

es die jlingste Studie {iber »Soziale Milieus und
Kirche¢ fordert. Es nimmt die Anliegen dieser ge-
sellschaftlichen Gruppe auf, bei der sich Religio-
sitdt und christliches Handeln starker in »Worten
und Taten« ausdriickt, wahrend die »spirituell-
transzendente« Seite der Religiositét nicht stdn-
dig im Mittelpunkt steht. Es wére ein Beitrag,
den Kontakt zu dieset, die Gesellschaft mafgeb-
lich gestaltenden Arbeitnehmergruppe nicht
noch weiter zu verlieren.”

Wenn die Massenarbeitslosigkeit das gesell-
schaftliche Hauptproblem der entwickelten In-
dustriegesellschaften ist, dann sollte sich die Kir-
che in einer konzertierten Aktion dem anneh-
men. Die konkrete Arbeit der kirchlichen
Arbeitslosenprojekte wiirde dadurch aufgewer-
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tet, sozialethisch qualifiziert und einer gréBeren
Zielperspektive zugefiihrt. Allerdings bleibt Skep-
sis angebracht: Wer sollte die Initiative dazu
{ibernehmen? So ist es nicht ausgeschlossen, dass

in der Frage der Zukunft der Arbeitsgesellschaft
und der Bekémpfung der Erwerbsarbeitslosigkeit
die Kirchen ihren Einfluss nicht geltend machen
— wieder einmal méchte man sagen.

! Vortrag zum Promotions-
projekt von Michael
Mehlich an der GH Kassel:
Arbeitslosenprojekte
zwischen Sozialarbeit und
Arbeitsmarkt, Krefeld,

7.6. 2001

2 Damit hat die kirchliche
Arbeitslosenarbeit Teil an
der Zweitstruktur-
problematik der kirchlichen
Diakonie insgesamt. Damit
ist gemeint, dass sie sich
weitgehend auBerhalb der
Kirchengemeinden vollzieht.

Problembewaltigung als Teil
der Glaubenspraxis der
Gemeinde entwickelt sich so
nur in wenigen
Ausnahmegemeinden. Vgl.
H. Steinkamp, Diakonie -
Kennzeichen der Gemeinde.
Entwurf einer praktisch-
theologischen Theorie,
Freiburg 1985.

3 Vgl. Koordinationskreis
kirchlicher Arbeitslosen-
projekte im Bistum Aachen,
Zukunft der kirchlichen
Arbeitslosenarbeit im

Bistum Aachen, Manuskript,
21.03.2002

4 Evangelische Kirche in
Deutschland, Sekretariat der
Deutschen Bischofs-
konferenz, Fiir eine Zukunft
in Solidaritat und Gerech-
tigkeit, Bonn 1995, 72.
5Vgl. www.ida.caritas.de

& \Vgl. Karl Gabriel, 15 Jahre
Massenarbeitslosigkeit in
der BRD, in: Koordination-
kreis Kirchlicher Arbeits-
losenprojekte im Bistum
Aachen (Hg.), Dokumen-

tation einer Arbeitstagung
zur Standortbestimmung
kirchlicher Arbeitslosen-
arbeit im Bistum Aachen
vom 10. bis 11. August 1989
in der Bildungs- und
Begegnungsstatte der KAB
und CAJ in Herzogenrath,
5-13, hier 8.

7Vgl. Wolfgang
Vigele/Helmut
Bremer/Michael Vester
(Hg.), Soziale Milieus und
Kirche, Wiirzburg 2002,
131-134.

Maria-Kassel-Preis

Die Universitat Miinster schreibt fiir das Jahr
2002/03 erneut den Maria-Kassel-Preis fiir
Nachwuchswissenschaftlerinnen und -wissen-
schaftler in der Theologie aus. Die Stifterin, Stu-
dienprofessorin Maria Kassel, war von 1964 bis
1992 an der Katholisch-Theologischen Fakultét
der Universitdt Mtinster tétig mit dem For-
schungsschwerpunkt »Tiefenpsychologisch-
feministische Bibelexegese, deren theologische
Hermeneutik und Vermittlung an die Basis«.
Der Preis ist mit 1.000 € dotiert. Er will die
Erforschung der Symbolik religivser Uberliefe-
rungen und ihrer Praxis férdern. Ausgeschrie-
ben wird der Preis fiir den Bereich tiefenpsy-
chologischer Theologie. Er wird vergeben fiir
hervorragende wissenschaftliche Arbeiten oder
Arbeitsanteile in tiefenpsychologischer Bibel-
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exegese — Altes und Neues Testament — sowie
in Praktischer Theologie (insbesondere Reli-
glonspddagogik) mit tiefenpsychologischem
Schwerpunkt. Die Arbeiten sollen eine feminis-
tische Perspektive enthalten. Bevorzugt gefor-
dert werden Arbeiten von Frauen.

Eingereicht werden kénnen deutschsprachige
Habilitationsschriften, Dissertationen, Diplom-
und Staatsexamensarbeiten, deren Abgabeter-
min nach der jeweiligen Priifungsordung oder
deren Verdffentlichung nicht lénger als drei Jah-
re zuriickliegen.

Informationen: Rektorat der Universitét Miins-
ter, Dr. Christoph Stegtmeyer, Schloss-platz 2,
D-48149 Miinster, 0049-251-83-22151
http://wwwib02.uni-muenster.de/fp02/fem-
theo. Bewerbungsschluss ist der 28.2.2003
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Herbert Haslinger

Zur Diskussion gestellt - Teil 3
[(Antwort auf die Stellungnahmen zum
Handbuch Praktische Theologie

Das Handbuch Praktische Theologie ist
eine weitergehende Diskussion wert

im Interesse der Kldrung von Konzepten
und Inhalten unserer Disziplin.

Nach sieben Stellungnahmen ist nun
wieder der Herausgeber am Wort.

Er stellt dabei auch Fragen nach dem
Umgangston im fachlichen Dialog.

Kritik und Gegenkritik

® [n den Heften Nr. 4 und 5/2001 der Dia-
KONIA haben sieben Kolleginnen und Kollegen
aus verschiedenen Bereichen der Praktischen
Theologie bzw. der kirchlichen Praxis mit ihren
Stellungnahmen eine Bewertung des »Hand-
buchs Praktische Theologie« (Mainz 1999/
2000) vorgenommen. Nun soll ich, der ich die-
ses Handbuch gemeinsam mit anderen in ver-
antwortlicher Rolle herausgegeben habe, darauf
antworten. Kann das gut gehen? Gehgrt es nicht
zu den ungeschriebenen, abet gerade deswegen
ehernen Regeln der Zunft, als Betroffener nicht
offentlich auf Rezensionen zu reagieren?

Dass ich die Mdglichkeit einer reagierenden
Antwort (fiir die ich der Diakonia-Redaktion dan-
ke) dennoch ergreife, liegt an der Uberschrift
»Zur Diskussion gestellt«. Wenn sich also die
Stellungnahmen nicht einfach als Rezensionen,
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sondern als Diskussionsbeitrdge verstehen, dann
ist es nur angebracht, dass sich auch das ange-
sprochene Gegeniiber daran beteiligen kann.
Nun gehen — abgesehen von Josef Bommer
— die bisherigen Stellungnahmen mit dem Hand-
buch keineswegs zimpetlich um. Insbesondere
die Beitrdge von Ferdinand Kerstiens, Gotthard

Fuchs und Doris Nauer lesen sich passagenwei-

se wie ein power-play von Vorwiirfen beziiglich
vermisster Themen. Und wer sich in der ge-
brduchlichen Semantik und Tonskala von Be-
sprechungen auskennt, weil}, dass einige der vor-
gebrachten Zensuren (z.B. Christoph D. Miiller:
»sehr merkwiirdig«; Andrds Maté-Téth: »nicht
zu empfehlen«; Gotthard Fuchs: »eigentiimlich
abstrakt und appellative; Doris Nauer: »nur
schwer nachvollziehen«) kaum anders denn als
eine massive Infragestellung zu interpretieren
sind. Das ist keineswegs verwerflich. Im Gegen-
teil: Es wére wiinschenswert, dass eine deutli-
che Sprache in der Benennung von Dissens und
Defizitwahrnehmung auch zum Bestandteil
einer Diskussionskultur der (Praktischen) Theo-
logie wird. Freilich: Eine solchermalen ge-
wiinschte Auseinandersetzung miisste kultiviert
vonstatten gehen. Diesbeziiglich aus Erfahrung
zumindest vorsichtig geworden méchte ich zwei
Vorbemerkungen an die Adresse der anderen
Diskussionsteilnehmer/innen richten.
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Erstens: Wer derart deutlich und oft nur mit
allgemeinen Wertschédtzungsbeteuerungen wat-
tiert die Arbeit anderer mit Defizitmeldungen be-
legt, muss damit rechnen, dass die Antwort der
Gegenseite ebenso unverbliimt ausfillt. Die He-
rausgebenden und Mitarbeitenden haben die
Konzeption des Handbuchs wie auch seiner ein-
zelnen Beitrdge aufgrund fachlicher und durch
den »Fleischwolf« vielfdltiger Diskussionen ge-
gangener Uberzeugungen vorgenommen. Wir
nehmen daher flir uns in Anspruch, die vorge-
brachten Defizitmeldungen nochmals unserem
eigenen kritischen Urteil auszusetzen, d.h. dort,
wo sie uns nachvollziehbar sind, als weiter-
fiihrende Anregung anzunehmen, aber auch
dort, wo sie uns unberechtigt erscheinen, mit re-
ziproken Infragestellungen zu konfrontieren.

Zweitens: Eine solche Artikulation von Ge-
genkritik, die sich freilich argumentativ zu be-
wihren hat — kann nicht mit der billigen Re-
tourkutsche des Vorwurfs der Kritikunfahigkeit
abgetan werden.

Kontextualitat

@ Wir haben in der »Ouvertiire« zum Hand-
buch deutlich zu machen versucht, dass wir uns
bei der Formulierung dieser Praktischen Theo-
logie der eigenen Kontextgebundenheit bewusst
sind und dass wir diese Kontextbindung auch in
der Anlage des Handbuchs kenntlich machen
wollen, »nicht um sie als insgeheime Norm zu
suggerieren, sondern um sie selbst einer kriti-
schen Reflexion und innovativen Gestaltung zu-
zufithren (I, 26). In diesem Zusammenhang ha-
ben wir uns nach intensiven Gespréchen in der
Herausgeber-Gruppe bewusst daffir entschieden,
das Handbuch in der Auswahl der Mitarbeiten-
den, allerdings nicht (und die Zahl der selbstver-
standlich zitierten Theologen/innen protestan-
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tischer Provenienz belegt dies) in der Rezeption
von Inhalten als ein »katholisches¢ Werk anzu-
legen.

Grund dieser Entscheidung war und ist die
Uberzeugung, dass wir die nach wie vor wirksa-
me konfessionelle Pragung unseres Faches nicht
kontrafaktisch {iberspringen diirfen und dass wir,
gerade um den Gkumenischen Diskurs in der

Ywirksame konfessionelle Pragung {{

Praktischen Theologie konstruktiv fortfiihren zu
konnen, die bereits innerkatholisch vielféltigen
Denkrichtungen und Arbeitsformen Praktischer
Theologie zwar nicht zu einer neuen Einheit-
lichkeit, wohl aber zu einer stimmigen Kommu-
nikation zusammenfiihren miissen.

Der gleiche Entscheidungsprozess ist im
Blick auf die Verwurzelung im deutschen
Sprachraum gelaufen. Beide Kontextbindungen
sind auch ausdriicklich annonciert worden
(I, 26). Allerdings hat das nicht verhindern kén-
nen, dass nun akkurat diese Entscheidungen hef-
tige Infragestellungen nach sich gezogen haben.

Der evangelische Praktische Theologe
Christoph D. Miiller sieht eine »sehr merkwiir-
dige«, »schwer verstandliche« Tatsache darin ge-
geben, dass hier »ein katholisches Handbuch
Praktische Theologie« prasentiert worden ist,
und betrachtet den Verzicht auf eine 6kumeni-
sche Kooperation als eine »verpasste Chanceg.
Damit keine Missverstdndnisse entstehen: Auch
fiir uns wiére ein »0kumenisches¢ — was in un-
serem Fall genauer geheien hétte: mit evange-
lischen und katholischen Autoren/innen be-
setztes— Handbuch die gefélligere, »idealere« Va-
riante gewesen. Und unsere diesbeziigliche
Entscheidung ist mitnichten ein Signal dahinge-
hend, dass die 6kumenische Kooperation in un-
serem Fach nur noch mit verminderter Nach-
driicklichkeit betrieben werden solle. Aber wiir-
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den wir uns nicht etwas vormachen, wenn wir
meinten, die katholische und evangelische Prak-
tische Theologie hétten sich bereits soweit als ge-
genseitig kompatible Theorieschienen an-
gendhert, dass eine gemeinsame Wissenschafts-
konzeption, wie von Miiller unterstellt, als
Selbstverstédndlichkeit und der Verzicht darauf
als Abwegigkeit erscheinen miisste?

Bei diesem Problem geht es nicht einfach
nur um die praktische Frage, wie Vertreter/in-
nen verschiedener Konfessionen zu einem ge-
meinsamen Theologie-Projekt zusammengefiihrt
werden konnen. Es ist nicht nur eine Frage, die
{iber einige organisatorische Anstrengungen und
vielleicht noch {iber die inhaltliche Auseinan-
dersetzung {iber einige kontroverstheologische
Themen zu lésen wire. Es geht um das
grundsétzlichere, wissenschaftstheoretische Pro-
blem der Kontextualitdt. In der Praktischen
Theologie ldsst sich die problematische Tendenz
beobachten, die ihr abgeforderte Kontextualisie-
rung idealistisch nur als Chance der Erkenntnis-
ausweitung zu beschreiben (vgl. den entspre-
chenden Hinweis im Handbuch II, 517). Dabei
wird {ibersehen, dass jede Kontextualisierung

»y Wahrnehmungsverengung und
Erkenntnisbegrenzung

notwendig auch eine Wahrnehmungsverengung
und somit Erkenntnisbegrenzung bedeutet.
Wenn man, wie wir es versucht haben, sich der
eigenen Kontextbindung vergewissert, sie kennt-
lich macht und auch positiv als spezifische Far-
bung des eigenen Theologietreibens kultiviert,
dann impliziert dies die Anforderung, die damit
einhergehenden Begrenzungen und Behinde-
rungen, so unangenehm sie den idealen Vorstel-
lungen einer 6kumenischen, interkontextuellen
oder gar universal kommunizierbaren Theologie
entgegenstehen mdgen, zur Kenntnis zu neh-
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men und férderlich in die eigene Konzeption des
Faches aufzunehmen.

Die schwierige, aber weithin positiv kon-
notierte Kontextualisierung der Praktischen
Theologie kann nur auf stimmige Weise gelin-
gen, wenn auch die ihr immer schon vorgéngige

Wunerfreuliche Kontextualitat {{

unerfreuliche Kontextualitdt, d.h. die unaus-
weichliche Bindung an einen begrenzenden
Kontext, in Anschlag gebracht wird. Fiir uns ist
nun einmal der Kontext der ykatholischen¢ Kir-
che einer dieser begrenzenden und — weill Gott
— oft genug unangenehm begrenzenden Kon-
texte, von dem wir uns nicht einfach 16sen kon-
nen und den wir — wie wir es bereits im Hand-
buch formuliert haben — »ohnehin nur um den
Preis der idealistischen, selbsttduschenden An-
nahme einer Globalperspektive hétten kaschie-
ren kénneng (I, 26). Und ist nicht die reale Ge-
stalt der evangelischen Praktischen Theologie ih-
rerseits selber ein Beleg fiir deren analoge,
nachhaltige Kontextualitét, insofern darin bis
heute (und offensichtlich sogar wieder zuneh-
mend) das Bestreben uniibersehbar ist, sich von
anderen Kontexten, speziell dem katholischen
abzugrenzen? Jedenfalls hat die Beteiligung ka-
tholischer Praktischer Theologen/innen bzw. die
Rezeption katholischer Praktischer Theologie in
entsprechenden Werken der protestantischen
Praktischen Theologie bislang noch keineswegs
jenes AusmaB erreicht, dass man nun —so wie es
Miiller im skandalisierenden Ton der Fassungs-
losigkeit (»ratlos«) suggeriert — den Eindruck ha-
ben miisste, wir hatten mit unserem katholisch
besetzten Handbuch einseitig einen fauxpashaf-
ten Riickfall in konfessionelle Denkmuster be-
gangen.! i

Anders interpretiert Andrds Maté-Téth die
Kontextunterschiede: Er sieht im Handbuch kein
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praktisch-theologisches Depositum, das einfach
in seinen, den osteuropéischen Kontext transpo-
niert werden diirfe, sondern eine Anregung, dort
dhnliche, aber eben auf den dortigen Kontext be-
zogene Projekte in Angriff zu nehmen. Treffli-
cher kénnte die Intention des Handbuchs nicht
aufgenommen werden, das sich der begrenzten
Giiltigkeitsreichweite seiner Aussagen bewusst
ist und das folglich um die Evidenz und Wahr-
nehmungsrelevanz anderer kontextueller Per-
spektiven weil (I, 517). Freilich {iberrascht, wie
sehr Mété-Téths diesbeziigliche Ausfiihrungen
dann doch den Tonfall des Bedauerns und Be-
fremdens annehmen: Der Kommentar zu dem
von ihm exemplarisch ausgewahlten Beitrag »Le-
bensgemeinschaften« von Stefan Dinges endet
in Anbetracht der anderen gesellschaftlichen Be-
deutung und folglich der anderen familienpasto-
ralen Optionen in Osteuropa mit dem Verdikt
»nicht zu empfehlen¢. Dabei ist doch seine ei-
gene Diagnose, dass sich hinter dieser Divergenz
in der Bewertung von Familie und anderen Le-
bensgemeinschaften eine jeweils »andere Erfah-
rungslage« verbirgt, geradezu eine Kundgabe der
unausweichlichen begrenzenden Kontextualitét
der Theologie, die davon abhalten miisste, solche
Unterschiede der jeweils anderen Theologie als
Mangel anzukreiden. So hat auch niemand im
Handbuch suggeriert, was Maté-T6ths Verteidi-
gung vermuten lassen kénnte, eine Sicht von Fa-
milie, wie sie in Osteuropa oder anderen Gesell-
schaften gegeben ist, zeuge — gemessen an dem
hier propagierten Blick auf die Vielfalt der Le-
bensgemeinschaften — von »theologischer Riick-
stindigkeit« (277).

Ahnlich zwiespéltig zeigt sich Maté-Téths
Einschdtzung, fiir Osteuropa symbolisiere das
Handbuch eine »fremde Welt« (274), ndmlich
eine deutschsprachige. Dieses als Beschreibung
eines unausweichlichen Faktums durchaus
nachvollziehbare Urteil wandelt sich sogleich
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wieder in die Mangelzuschreibung, »eine fran-
kophone oder eine slawophone Welt bleibt bei
ihm [sc. dem Handbuch] unreflektiert¢ (276).
Giénzlich unsachgemdR ist es allerdings, wenn
dann aus dieser Defizitinterpretation der Vor-

» Giiltigkeit und Relevanz
sanderer Welteny{{

wurf konstruiert wird: »Fiir das Handbuch gibt es
die Welt als die deutsche Welt« (276). Das Hand-
buch bemiiht sich, die eigene (in diesem Fail:
deutschsprachige) Kontextbindung bewusst und
kenntlich zu machen, selbstkritisch zu reflektie-
ren und gerade so die genuine Giiltigkeit und Re-
levanz »anderer Welteng, also anderer kontex-
tueller bzw. kultureller Perspektiven zur Geltung
zu bringen. Dies wird hier in sein Gegenteil ver-
kehrt und suggeriert, das Handbuch wire in ei-
nem stumpfsinnigen Mangel an Problembe-
wusstsein und Sensibilitdt dem alteuropéischen,
kolonialisierenden Muster verhaftet geblieben,
die »deutsche« (man beachte: nicht nur die
deutschsprachige!) Sicht der Wirklichkeit zum
MaBstab aller anderen Wirklichkeitswahrneh-
mung und jeder anderen Theologie zu machen.
Das ist zu billig.

Themenauswahl

® Da gibt es keinen Zweifel: Im Handbuch
fehlen viele Themen, die man mit gutem Grund
in einem solchen Werk erwarten diirfte. Nun
kénnte man diese Kritik relativ einfach beant-
worten mit dem Verweis auf den begrenzten fi-
nanziellen Rahmen, die dadurch bedingten rigi-
den Seitenkontingentvorgaben des Verlages und
somit den daraus erwachsenden Zwang zur
schmerzhaften Auswahl von Themen. Manche
der Auflistungen vermisster Themen machen,

DIAKONIA 33 (2002)



ERTELRTERE FDNY T TN  ——

nebenbei bemerkt, durchaus den Eindruck, als
wiire dabei keinen Moment lang an solche ba-
nale, aber eben doch auch entscheidende Fakto-
ren gedacht worden. Allein, mit dem Verweis auf
diese praktisch-organisatorischen Bedingungen
hitte man die eigentliche Problematik noch nicht
erreicht und gerade jene wissenschaftstheoreti-
sche Brisanz und wissenschaftskonzeptionelle
Herausforderung {iberblendet, die fiir eine heu-
tige Praktische Theologie mit der Frage ihres the-
matischen Repertoires und der Darstellung bzw.
Strukturierung ihrer Inhalte verbunden sind.

Die Diskussionsteilnehmer/innen machen
auf einige Themen aufmerksam, deren Gewicht
oder deren Implikationen wir damals bei der
Themenplanung oder auch bis zu dieser Riick-
meldung nicht in ausreichendem MaBe erkannt
haben, so dass ich sagen muss: Hier sind wirklich
Liicken gegeben, die bei einer nochmaligen Kon-
zeption des Werkes vermieden bzw. bei einer
eventuellen Neuauflage irgendwie bearbeitet
werden miissten.

Dies trifft m.E. zu auf den von Ferdinand
Kerstiens bzw. Gotthard Fuchs mit den Stich-
wortern »Schuldg, »Siinde, »Verséhnungg und
yBuBsakrament« angemahnten Themenkom-
plex. Nur implizit und damit offenkundig zu we-
nig thematisiert ist, worauf gleichlautend Kers-
tiens und Miiller hingewiesen haben, die brisan-

¥ Problematik yMacht/Herrschaft« {

te Problematik »Macht/Herrschaft«. Uberein-
stimmend mit Kerstiens haben mir mehrere an-
dere Riickmeldungen wie auch meine eigenen
Arbeiten in diesem Bereich deutlich gemacht,
dass der Verzicht auf das Thema »Jugendliche«
doch nicht unproblematisch ist. Das gilt schlieB-
lich auch fiir die von Maté-T6th anhand der Be-
griffe yHimmel« und »Holle« aufgezeigte schwa-
che Berficksichtigung der »Eschatologie«.
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Das Fehlen dieser Themen méchte ich auch
nicht vorschnell durch die im Handbuch — in
Erwartung derartiger Fehlmeldungen — vorge-
brachte Beteuerung rechtfertigen, dass aufgrund
der subjektiven Wahrnehmung »selbst die Un-
terscheidung zwischen Wichtigem und Un-
wichtigem nicht greifen wiirde« und wir folglich
auch vauf die Bearbeitung wichtiger und wich-
tigster Themen verzichten mussten (II, 33).

Gleichwohl ist damit immer noch nicht der
eigentliche Problemkern erreicht. Das wird deut-
lich, wenn man sich fiktiv vorstellt, wir hétten
die genannten Themen gebiihrend bericksich-
tigt. Dann wiéren es eben andere Themen gewe-
sen, deren Fehlen jemand mit ebenso guten

Ydie Liste um nicht wenige
Posten erweitern

Griinden als gravierendes Defizit monieren hat-
te kénnen. Ich selber konnte die Liste um nicht
wenige Posten erweitern: Aus jetziger Perspek-
tive wiirde ich wahrscheinlich nicht mehr auf
Themen wie »Bildung, »Volksreligiositdt« oder
»Stadt/Land¢ verzichten.

Hier bricht ein entscheidendes Dilemma
heutiger Praktischer Theologie auf. Wenn fiir sie,
was ich als ihre unhintergehbare theologische
Prédmisse betrachte, der Bezug zu den Lebens-
wirklichkeiten der Menschen konstitutiv ist,
dann wird sie sich immerzu als eine Wissenschaft
vorfinden, deren Reflexionsgegenstand prinzipi-
ell uniiberschaubar geworden ist — gleich ob sie
diesen Reflexionsgegenstand als Praxis der Kir-
che, der Christen/innen oder der Menschen de-
finiert.

An dieser Stelle zeigt sich nun die eigent-
lich entscheidende wissenschaftstheoretische
und -konzeptionelle Herausforderung, vor wel-
che die Praktische Theologie heute hinsichtlich
ihrer inhaltlichen Kontur gestellt ist: Wie schafft
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sie es einerseits, ihr inhaltliches Feld so offen zu
halten, dass sie sensibel und wahrnehmungsfahig
ist fiir die uniiberschaubare und sich stindig dy-
namisch wandelnde Vielfalt an Inhalten und Pro-
blemstellungen, die von den Lebenswirklichkei-

»sich stdndig dynamisch
wandelnde Vielfalt {

ten der Menschen her auf sie zukommen? Und
wie schafft sie es andererseits, diese uniiber-
sichtliche Vielfalt an Inhalten transparent und
kommunizierbar zu strukturieren, so dass sie zu
den wissenschaftstheoretisch notwendigen
Selbstreflexionen fahig ist, sich ihren Adressaten,
inshesondere Studierenden, als ein identifizier-
bares, berechenbares und auch reizvolles Ar-
beitsgebiet prdsentieren kann (vgl. II, 23) und
sich gegeniiber anderen Wissenschaften als
glaubwiirdige, anschlussfahige und kommuni-
kationsfahige Wissenschaft bewéhrt (II, 522)?
Im Grunde gehort der Verweis auf die im-
mer nur exemplarisch zu bewaltigende Vielfalt
praktisch-theologischer Inhalte zu den Allge-
meinpldtzen der Zunftangehorigen. Mich wun-
dert aber dann doch, wie schnell dieses Wissen
immer wieder auBer Kraft gesetzt wird, wenn es
darum geht, die je eigenen Themen als unver-
zichtbar zu deklarieren und anderen die diesbe-
ziiglichen Liicken als Fehlleistungen anzulasten.
Und hier bin ich wieder beim erwdhnten power-
play: Der evangelische Praktische Theologe
Christoph D. Miiller vermisst das Thema »Pries-
terfrauen und -kinder«, Gotthard Fuchs »seine«
Themen »christliche Mystik«, »Hans Urs von
Balthasar« und yMéanner«, der Gemeindepfarrer
Ferdinand Kerstiens die »Seelsorgeeinheiten«
und Doris Nauer das Thema ihrer jiingsten Ver-
offentlichungen: die »Seelsorgekonzepte«. Nun
ist es keineswegs verwerflich, solche, den au-
genblicklichen Schwerpunkten, subjektiven Vor-
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lieben oder personlichen Affinititen entsprin-
gende Themen ins Spiel zu bringen und aus ih-
rer Perspektive auf andere Inhalte zuzugehen.
Ein zweifelhaftes Vorgehen ist es allerdings, sie
zum normierenden Standard der ganzen Diszi-
plin zu erheben, dabei aber die grundlegendere
Herausforderung der Strukturierung des nie voll-
stindig bewdltigbaren Inhaltsrepertoires unbe-
achtet zu lassen, ja nicht einmal die Uberlegung
anzustellen, welche Themen an Stelle der eige-
nen verzichtbar wéren — ganz zu schweigen da-
von, wie dies dann wiederum gegeniiber deren
Protagonisten zu begriinden wiare. Wenn es da-
bei bleibt, erweist sich die gegenseitige Aufrech-
nung nicht berficksichtigter Themen als ziem-
lich miiBiges, unfruchtbares Spiel.

Thematisierung
pastoraler Berufe

® Ein Thema, dessen Fehlen nicht nur mehr-
fach in den vorliegenden Stellungnahmen notiert
worden ist, verdient gesonderte Erwahnung; die
pastoralen Berufe, insbesondere die Priester, und
die im Konnex damit stehenden Komplexe der
Amtsfrage bzw. des Priestermangels. Auch an-
dere, teils heftige Riickmeldungen zeigen: Hier
ist bei so manchen ein Nerv getroffen, vielleicht
ein offener Nerv einer noch nicht verheilten
Wunde. Natiirlich muss es Irritation ausldsen,
wenn auf einmal ein Inhalt nicht mehr explizit
zum Gegenstand gemacht wird, dessen Reflexi-
on die Identitét der Disziplin in ihrer bisherigen
Geschichte als »Pastoraltheologie« geradezu kon-
stituiert hat. Und es ist Ferdinand Kerstiens da-
rin uneingeschrénkt zuzustimmen, dass gerade
die mangelnde Ausbildung, die fragwiirdige Aus-
wahl und das vielfaltig deformierte Selbstver-
stdndnis des pastoralen Personals dessen prak-
tisch-theologische Reflexion umso dringlicher
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machen. All dies zeigt, dass die pastoralen Beru-
fe auch weiterhin ein zentraler Inhalt der Prak-
tischen Theologie werden sein miissen. Insofern
mag es durchaus als Unstimmigkeit erscheinen,
dass wir die Kompetenzvermittlung zwar als Auf-
gabe der Praktischen Theologie einfordern (I,
306f.; I, 524f.), aber dann diese Anforderung
auf andere Gelegenheiten vertagen (II, 33).
Und dennoch: Ist diese schmerzliche oder
aufriittelnde Irritation nicht notwendig gewesen
bzw. ist sie nicht immer noch notwendig? Hier
muss sich ndmlich zeigen, ob man es ernst meint
mit dem so schnell dahingesagten, das Fach je-
doch bis in seine Grundfeste verdndernden
Selbstverstindniswandel, dass die Praktische
Theologie nicht mehr Anweisungslehre fiir den
Pastoralberuf, sondern Reflexion auf die Praxis

W Praktische Theologie unabhdngig
vom Thema Priester

der Menschen ist. In den gut zwei Jahrhunder-
ten ihres Bestehens hat die Disziplin mit wech-
selnden Intensitéten, aber doch durchgingig in
der Rolle des Priesters den archimedischen Punkt
ihrer Konstruktion gefunden, von dem aus dann
— gleichsam durch die »Wahrnehmungsschablo-
ne« der vordefinierten Tatigkeiten von Priestern
bzw. pastoralen Berufen hindurch — die Men-
schen und deren Lebenswirklichkeiten in ihrem
Blickfeld auftauchten.

Wenn nun die Praktische Theologie die Pra-
xis der Menschen als ihren genuinen und
primédren Reflexionsgegenstand begreift, dann
handelt es sich dabei nicht nur um eine situati-
onsbedingte Ausweitung oder graduelle Ver-
schiebung des Reflexionsgegenstandes, sondern
um einen fundamentalen, ihr Wesen umstiir-
zenden, aus unserer Perspektive freilich vom
Kopf auf die FiiRe stellenden Wandlungsvorgang;
Diese Praxis der Menschen als solche ist der ar-
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chimedische Konstruktionspunkt der Prakti-
schen Theologie; und von da aus ergibt sich dann
die buchstéblich »sekunddre«, d.h. nicht un-
wichtige, aber eben nachfolgende, abgeleitete
Frage nach den pastoralen Berufen. Diese »se-
kunddre« Thematik der pastoralen Berufe stellt
sich zudem nicht automatisch in jedem Fall und
als Selbstzweck ein, sondern dort und nur dort,
wo sie relevant wird, und zwar relevant unter
dem Kriterium, ob und wie die pastoralen Beru-
fe durch ihre Praxis den Menschen zu einem Le-
ben entsprechend ihrer Wiirde vor Gott verhel-
fen kénnen.

Fiir diese grundlegende Verdnderung kann
am Handbuch selbst die Probe aufs Exempel ge-
macht werden: An der dort vorgelegten Kon-
zeption Praktischer Theologie dndert sich quali-
tativ nichts, gleich ob das Thema »Priester« bzw.
»pastorale Berufe« aufgenommen oder wegge-
lassen wird. Wohl aber &ndert sich etwas Grund-
legendes an der Reflexion des Themas »Priester
und pastorale Berufe«, wenn sie im Rahmen die-
ser Konzeption von Praktischer Theologie vor-
genommen wird. Gerade um auch Letzteres be-
wusst zu machen und zu Letzterem zu animie-
ren, ist es einmal notwendig gewesen zu zeigen,
dass es eine authentische Praktische Theologie
unabhéngig vom Thema »Priester und pastorale
Berufe« gibt.

Praxisrelevanz

® Christine Rod wirft die Frage der Praxisre-
levanz des Handbuchs auf und beantwortet sie
mit einem »ungewiss« uniiberhdrbar skeptisch.
Unbeantwortet bleibt freilich auch hierbei die
noch nie so richtig geklédrte Frage, wonach ei-
gentlich die Praxisrelevanz einer Wissenschaft
und speziell der Praktischen Theologie zu mes-
sen sei. Ist etwa die Unzufriedenheit Rods mit
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dem Abschnitt »Subjekte und Lebenssituatio-
nen¢, dessen Beitrdge »iiber ein Anreifen kaum
hinausgehen und folglich fiir eine eingehende-
re Beschéftigung es notwendig machen, »sich oh-
nehin explizit dafiir Impulse [zu] holeng, ein Hin-
weis auf eine erhoffte, aber eben enttéuschte Pra-
Xisrelevanz? Aber hat sich die Praxisrelevanz
einzelner Beitrége nicht gerade nach der Regel zu
erweisen, dass man in der Praktischen Theologie
nicht lernt, wie etwas geht, sondern darfiber
nachzudenken, wie etwas geht — z.B. in der
Form, dass man sie eben zum Anlass fiir eine ein-
gehendere Beschiftigung auch mit anderem Ma-
terial nimmt. Oder sollte vielleicht die Bemer-
kung Rods »Wie in konzentrischen Kreisen
nahert sich das Handbuch erst langsam der ex-
plizit-kirchlichen Praxis« so zu verstehen sein,
dass sich mit dieser Nahe zur explizit-kirchlichen
Praxis die Praxisrelevanz entscheide? Dann
miisste dem freilich entgegengehalten werden,
dass nach dem Versténdnis dieser Praktischen
Theologie, vor allem nach ihren theologischen
Basismarkierungen, explizit-kirchliche Praxis
und allgemein-menschliche Praxis nicht mehr im
Sinne des Verhéltnisses von Zentrum und Rand
zugeordnet werden konnen.

Rod selber gibt einen anderen Anhalts-
punkt: Fiir sie, die explizite »Praktikerin¢ unter
den Diskussionsteilnehmern/innen, sind die her-
meneutischen Beitrdge, in denen es »etwa um
Erfahrung, Erkenntnis, Erinnerung, kommuni-
katives Handeln und Gestaltung der Wirklich-

»Deutungs- und Reflexionshilfen {

keit, um System und Lebenswelt geht, die »ge-
lungensten, die »wirklich spannende Deutungs-
und Reflexionshilfen fiir das eigene Handeln« lie-
fern. Dadurch wird die im Handbuch eingebau-
te Uberzeugung trefflich bestatigt, dass Kompe-
tenz in der Praxis nicht durch rezeptologische
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Anleitungen erreicht wird und solche auch nicht
braucht. Umgekehrt werden all jene Stimmen
widerlegt, die meinen, wissenschaftstheoretische
Reflexionen zu Methodik, Erkenntnistheorie,
Praxisbegriff usw. seien irrelevante Wolken-
schiebereien, die sich nur einige wenige privile-
gierte Wissenschaftler/innen als Luxus leisten
kénnten und die Praktiker/innen nicht interes-
sierten.

Defizitbehauptungen

@ Wir wollten u.a. dem leidlich bekannten
Problem gegensteuern, dass die Praktische Theo-
logie in ihrer theologischen Kriteriologie iiber
weite Strecken auf das Neue Testament und da
wiederum besonders auf bestimmte Motive des
Handelns Jesu fixiert ist. Deshalb gibt es unter
dem Thema »Volk Gottes unterwegs: in der
Fremde, unter den Vilkerng, verfasst von Rolf
Zerfaly, einen ausgesprochen alttestamentlichen
Beitrag. Auch ist der anthropologisch-theologi-
sche Beitrag von Gundelinde Stoltenberg deut-
lich alttestamentlich ausgerichtet, so dass sich in
den theologischen Basismarkierungen sogar ein

7 Typus des Umgangs mit
der Arbeit anderer {(

leichter Uberhang des Alten Testamentes ge-
geniiber dem Neuen ergibt. Das hat einen Re-
zensenten an anderer Stelle nicht daran gehin-
dert, dem Handbuch die »iibliche Vergessenheit
gegeniiber dem Alten Testament« vorzuwerfen.

Dieses Muster der offenkundig nicht zu-
treffenden Defizitbehauptung findet sich leider
auch in den vorliegenden Stellungnahmen. Um
deutlich zu machen, dass es sich hierbei nicht
um ein paar versehentliche Einzelfdlle handelt,
sondern dass sich damit ein bestimmter »stil¢-
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bildender Typus des Umgangs mit der Arbeit an-
derer eingenistet hat, erlaube ich mir, diese un-
zutreffenden Defizitbehauptungen im einzelnen
aufzufiihren.

Christoph D. Miiller kritisiert die im Hand-
buch angeblich fortgefiihrte Tabuisierung des dis-
kriminierenden Umgangs mit Homosexualitét
und Ehescheidung. — In Wirklichkeit jedoch ha-
ben wir uns mit dem Beitrag »Lebensgemein-
schaften¢ bewusst von einer Familienfixierung
geldst und darin den problematischen Umgang
mit Homosexuellen bzw. mit Geschiedenen the-
matisiert und eine andere Sicht nicht nur gefor-
dert, sondern auch dargelegt (II, 88/95-97).
Ebenso sieht Miiller die »Zerstérung der Le-
bensgrundlagen« und die »Probleme von gender
... auBerhalb des Fragehorizonts«. — In Wirk-
lichkeit jedoch ist der gesamte Beitrag »Wirt-
schaft und Okologie« (Bruno Kern) der Frage von
Zerstorung und Erhaltung der Lebensgrundlagen
gewidmet und die gender-Thematik von Veroni-
ka Priiller-Jagenteufel (II, 111-125) in denkbar
kundiger Weise behandelt.

Ferdinand Kerstiens behauptet, Eine-Welt-
Arbeit, Kirche als global handelnde Anwéltin fiir
Menschenrecht und Wiirde, politisches Engage-
ment, wirtschaftliche Macht und Finanzmérkte
bzw. die diesbeziiglichen Anfragen an die Kirche
wiirden nur ungeniigend behandelt. — In Wirk-
lichkeit jedoch verhélt es sich so: Die Eine-Welt-
Arbeit taucht unter dem Stichwort » Gruppe« im
Beitrag »Interesse und Engagement« (Hans Ho-
belsberger) auf und erféhrt vor allem durch Franz

» Widerspruch gegen
eine global ungerechte Welt {{

Webers Ausfiihrungen zu »Gerechtigkeit und in-
terkulturelle Beziehungg eine theoretische Fun-
dierung, wobei ausdriicklich, sogar in separaten
Gliederungspunkten, die Rolle der Kirche als »Er-
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fahrungsraum ... interkultureller Begegnungg
und »prophetischer Widerspruch gegen eine glo-
bal ungerechte Welt« beschrieben wird. Die Pro-
blematik wirtschaftlicher Macht und der Fi-
nanzmdrkte verhandelt Norbert Mette einge-
hend unter den Stichwértern »Globalisierungg,
»soziale Ausgrenzung« und »Gesellschaftsver-
tragq (I, 77-85). Um politisches Engagement zu
gewichten und auch zu veranschaulichen, sind
bewusst in Abhebung von der bislang weitge-
henden Gemeindefixierung der Praktischen
Theologie gesondert die Handlungsebenen »Ge-
sellschaft¢ und »Welt« mit insgesamt vier Beitré-
gen veranschlagt, wobei auch andere Beitrége,
wie z.B. die beiden von Hans Hobelsberger und
Ulrich Thien unter der Hauptiiberschrift » Grup-
pe«, den politischen Aspekt keineswegs vermis-
sen lassen.

Doris Nauer behauptet, empirische Theolo-
gie und deren Methoden finden kaum Ber{ick-
sichtigung. — Tatsdchlich jedoch sind mit Ste-
phanie Klein und Johannes A. van der Ven zwei
ausgewiesene Reprdsentanten der empirischen
Theologie mit einschldgigen Beitréigen vertreten.
Ein Beitrag von Stephanie Klein (»Methodische
Zuginge zur sozialen Wirklichkeit«) besteht in
nichts anderem als der Grundlegung empirischer
Theologie und Darstellung der empirischen Me-
thoden.

Weiterhin reklamiert Nauer die »Klinik-
seelsorge« als angeblichen Fehlposten. — Diese
Thematik findet sich jedoch sehr wohl innerhalb
des Beitrags »Krankensalbung« von Maria Elisa-
beth Aigner (II, 475-477), den wir bewusst als
Konkretion des Bereichs Liturgie gew#hlt haben,
um der auch von uns als wichtig eingestuften
»Krankenhausseelsorge« einen Ort Zu geben.

SchlieBlich behauptet Nauer, die »Metho-
dologie pastoraler Tatigkeit« sei »ausgeblendet«.
— Beim Blick ins Handbuch zeigt sich ein ande-
res Bild: Auch wir empfanden die bisherigen
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Konzepte bzw. Modelle praktisch-theologischer
Reflexion hinsichtlich der Methodik der Kon-
zeption pastoraler Praxis als unbefriedigend.
Folglich beschreiben Erich Garhammer und Josef
Hochstaffl in ihren Beitrdgen (»Die Frage nach
den Kriterien« und »Die Konzeption von Praxis«)
ausdriicklich und gesondert jene Reflexions-
schritte, die pastorales Handeln nicht zu einem
beliebigen, sondern methodisch fundierten Han-
deln machen. Sollte Nauer jedoch mit ihrer De-

W Reflexionsschritte
methodisch
Sfundierten Handelns

fizitbehauptung auf einzelne Methoden spezifi-
scher pastoraler Felder abzielen, so ist zu fragen,
wie sie sich das angesichts der Fiille derartiger
methodischer Instrumentarien vorstellt. Immer-
hin: Unter den Themen »Konkretion: Predigt«
(Christiane Bundschuh-Schramm) oder »Kon-
kretion: Leitung« (Bernd Jochen Hilberath/Mat-
thias Scharer/Herbert Haslinger) hitte sie Ele-
mente solcher konkreter methodischer Anlei-
tungen finden kénnen (II, 448-450/506-510).
Gotthard Fuchs zeigt sich befremdet darii-
ber, dass »ein bestimmter Kreis deutschsprachi-
ger praktischer Theologlnnen unter sich geblie-
ben; kompetente Vertreterinnen anderer theolo-
gischer Zentralfdcher kaum einbezogen« worden
seien. —Hier gebietet sich zuerst die Gegenfrage:
Wer denn sonst, wenn nicht Praktische Theolo-
gen/innen sind die genuinen Autoren eines ein-
schldgigen Handbuchs? Oder verbirgt sich hinter
dieser Befremdenskundgabe eine subtile De-
spektierlichkeit des Kritikers gegeniiber den
Praktischen Theologen/innen, wonach die Ver-
treter/innen anderer Facher doch noch die bes-
sere Praktische Theologie schreiben hitten
kdnnen? Gleichwohl, auch hier verhilt sich die
Sache anders: Am Handbuch sind zwei Syste-
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matische Theologen, zwei Religionssoziologen,
vier Personen aus dem Bereich der Sozialethik,
eine Ethikerin und vier Religionspddagogen/in-
nen beteiligt. Wenn man sich zudem vor Augen
hélt, in welchem Mafe die Kompetenz Prakti-
scher Theologen/innen bei analogen Werken
»anderer theologischer Zentralficher«, etwa der
Systematischen Theologie, einbezogen wird, er-
scheint mir dieser Vorwurf, mit Verlaub, schlicht-
weg licherlich.

G. Fuchs macht dem Handbuch auch das
Fehlen eines differenzierenden Beitrags unter
dem Titel »Gott« zum Vorwurf. — Es ist jedoch of-
fensichtlich, dass die Beitrdge von Gundelinde
Stoltenberg, Rolf Zerfall und Ottmar Fuchs im
Kapitel »Theologische Basismarkierungeng
nichts anderes sind als Aussagen dariiber, was
wir unter »Gott« und Gottesbezug christlicher
Praxis verstehen kénnen.

Zudem Kkritisiert G. Fuchs, dass nicht klar
genug geworden sei, »dass alles am kategori-
schen Indikativ von Gottes zuvorkommender
yErscheinung¢ hangt«. — Dieser Vorwurf igno-
riert, dass Ottmar Fuchs’ gesamte Ausfiihrungen
unter dem Thema »Martyria und Diakonia: Iden-

ngegen Selbstméchtigkeit
und Leistungsdenken

titdt christlicher Praxis« als ihren durchgéngi-
gen Leitgedanken das Anliegen verfolgen, den
»Indikativ Gottes¢, die Transzendenz, Unbere-
chenbarkeit und Vorgingigkeit von Gottes Gna-
denzuwendung aufzuzeigen und zu behaupten
gegen Phantasien der menschlichen Selbst-
méchtigkeit oder ethisierendes Leistungsdenken.

Zwei Themen, die er ebenfalls als nicht oder
nur diirftig behandelt anmahnt, Asthetik und
Kultur, werden in einem gesonderten Punkt
»Wahr-Nehmungswissenschaft« (II, 518-521)
bzw. im dezidiert dafiir erarbeiteten Beitrag »Kul-
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turelle Bedeutungstrager als Orte der Wahr-Neh-
mungg (Ottmar Fuchs) bearbeitet.

SchlieBlich meint G. Fuchs monieren zu
miissen, dass die Offenbarung als »Gegenpol« zu
Erfahrung der Menschen nicht zum Tragen kom-
me. — Abgesehen davon, dass fiir uns »in den
menschlichen Erfahrungen nicht der sperrig-de-
formierende Gegenpol zur Offenbarung Gottes
(die es ohnehin nicht auBerhalb von Erfahrung
gibt)« gegeben ist (I, 29), liegen mit Leo Karrers
Beitrag zur »Erfahrung als Prinzip der Prakti-
schen Theologie« Ausfiinrungen vor, die durch-
géngig (iiber zwanzig Seiten hinweg) die zu-
grunde gelegte Verhdltnisbestimmung zwischen
Erfahrung und Offenbarung erldutern und die
Offenbarung sehr wohl als systembildendes Ele-
ment ausweisen. Spitestens an dieser Stelle ist zu

fragen, ob die Defizitanzeigen des Kritikers von
der Art, er konne etwas nicht erkennen oder
nicht geniigend wahrnehmen, weniger auf das
besprochene Werk zielen, als vielmehr auf ihn
selbst zuriickfallen, insofern es vielleicht eben er
ist, der etwas nicht erkennt.

Diese offenkundig nicht zutreffenden Defi-
zitmeldungen sind drgerlich, weil sie zumindest
von einer gewissen Sorglosigkeit in der 6ffentli-
chen Bewertung der Arbeit anderer zeugen. Sie
sind aber auch deshalb &rgerlich, weil wir uns
mit so manchen der genannten Inhalte (z.B. Le-
bensgemeinschaften), gerade weil wir sie in be-
wusster Uberlegung iiberhaupt und in dieser
Weise aufgenommen haben, die reziproken Vor-
wilrfe der entsprechend anderen Seiten einge-
handelt haben,

! So kann auch Praktische Theologied!) ihrer Ausblendung) die Scholpp (Hg.): Praktische
evangelischerseits ein erscheinen, ohne dass auch Praktische Theologie auf Theologie der Gegenwart
Werk zur Praktischen nur ansatzweise (nicht katholischer Seite in Selbstdarstellungen,
Theologie (wohlgemerkt: einmal im negativen beriicksichtigt worden ist. = Tilbingen/Basel 2001.
nicht nEvangelische Modus der Begriindung Vgl. Georg Limmlin/Stefan
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Veronika Priiller-Jagenteufel

Die sieben O-Antiphonen

Vorweihnachtliche Meditationen

Das Stundengebet der Woche

vor Weihnachten ist nach alter Tradition
von den so genannten O-Antiphonen
geprégt. Sie beziehen biblische Bilder
auf Christus. Sieben kurze Texte spiiren
der Bedeutung dieser Bilder

fiir geistliches Leben heute nach.!

O Weisheit

O Weisheit, hervorgegangen aus dem Munde des
Haéchsten, die Welt umspannst du von einem Ende
zum andern, in Kraft und Milde ordnest du alles:
O komm und offenbare uns den Weg der Weisheit
und Einsicht!?

O Weisheit — so beginnt die erste der sieben
so genannten O-Antiphonen — dieser speziellen
Anrufungen Gottes aus dem kirchlichen Stun-
dengebet fiir die Woche vor dem Heiligen
Abend. Sie geben dem, der da zu Weihnachten
erwartet wird, Namen und zeigen ihn, der kom-
men soll, in Bildern.

Weisheit — wer wiinscht sich das nicht, wei-
se zu sein? Weisheit hat man aber nicht einfach
und man bekommt sie auch nicht einfach mit
den Jahren. Nicht alle werden aus Lebenserfah-
rung weise; so mancher wird verbittert und ver-
hdrtet. Weisheit dagegen ist etwas FlieBendes,
sie hat mit GroBziigigkeit zu tun. Sie kann los-
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lassen und zulassen und hat zugleich ein tiefes
Wissen um die Wege, die es zu gehen gilt. In der
Bibel ist es die Frau Weisheit, die den Weg weist,
der Gott wohlgefallig ist.

Die feierliche Antiphon sagt nun, dass Gott,
der Mensch wird, die Weisheit ist. Fiir mich
heift das auch, dass der Weg der Weisheit zu
den Menschen fiihrt. Nur wer sich wie Gott auf
die anderen und auf sich selbst einlésst, hat die
Chance, Weisheit zu erwerben. Sie entsteht aus
den ehrlichen Begegnungen unseres Lebens.
Weihnachten feiert die Ankunft der Weisheit
Gottes in einem Kind. Nicht der Supercomputer,
der das Wissen der Welt speichert, ist ein gutes
Symbol fiir die Weisheit, sondern ein Kind, das
auf andere angewiesen ist, ein Mensch, der sich
vertrauensvoll den Menschen aussetzt.

O Adonai

O Adonai, Herr und Fiihrer des Hauses Israel,

im flammenden Dornbusch bist du dem Mose.
erschienen und hast ihm auf dem Berg das Gesetz.
gegeben: O komm und befreie uns mit deinem
starken Arm!

»Und wer, soll ich ihnen sagen, hat mich ge-
schickt?« fragt Mose die Stimme aus dem bren-
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nenden Dornbusch. »Sag ihnen: Der Ich-bin-da
hat mich zu euch gesandt.« Ich-bin-da — diesen
Namen hat sich Gott selbst gegeben in der Er-
scheinung vor Moses, als dieser den Auftrag be-
kommt, sein Volk aus der Sklaverei in Agypten in
die Freiheit zu fiihren. Unter diesem Namen
wird Gott seither im Volk Israel verehrt, auch
wenn es diesen Namen aus Ehrfurcht nicht aus-
spricht. Sie sagen »Adonai«, was in unseren Bi-
beliibersetzungen dann »Herr« heilit. Gemeint
ist der Ich-bin-da, Gott, der da ist und unsere
Wege mitgeht, der uns herausfiihren méchte aus

yymehr als alles {

Unterdriickung, aus Zwingen — duleren wie in-
neren; der uns verlocken méchte, uns auf den
Weg zu machen, weg aus der Bequemlichkeit
der »Fleischtéipfe« Agyptens, geleitet von der Ah-
nung, dass wir fiir lebendiges Leben bestimmt
sind, dass es doch »mehr als alles« geben muss —
wie es die Theologin Dorothee Sélle angesichts
unserer Uberflussgesellschaft formuliert.

O Adonai, so ruft nach alter kirchlicher Tra-
dition der feierliche Kehrvers. Jeder der sieben
letzten Tage vor Weihnachten hat so eine be-
sondere Antiphon, die sagt, wer da am Heiligen
Abend kommen soll. Heute ruft sie den, der be-
freit, den Ich-bin-da, der den Weg in die Freiheit
weist.

Soll aber der wirklich kommen, der uns he-
rausfiihren will? Ist es nicht auch beunruhigend,
wenn wir aufbrechen sollen aus dem Gewohn-
ten? Vielleicht beklage ich meinen Alltag, aber
ich kenn‘ mich wenigstens darin aus. Bin ich be-
reit, mich auf mehr Leben einzulassen, als es das
tagliche Durchwursteln erlaubt?

Vor dem Aufbruch brauchen wir keine
Angst zu haben. Ich-bin-da geht mit uns. Gott
kommt und bleibt bei uns. Das ist es, was Chris-
ten zu Weihnachten feiern.
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O Spross aus Isais Wurzel

O Spross aus Isais Wurzel, gesetzt zum Zeichen fiir
die Vsiker, vor dir verstummen die Herrscher der
Erde, dich flehen an die Volker: O komm und
errette uns, erhebe dich, séume nicht linger!

Aus der alten Wurzel wichst ein neuer
Spross; das Alte, das schon fiir abgestorben ge-
halten wurde, bringt etwas Neues hervor. Die
Wurzel und der neue Spross — dieses Hoff-
nungsbild spricht die heutige Antiphon an, die im
Stundengebet der Kirche vor Weihnachten ver-
wendet wird. Diese alten Anrufungen im vor-
weihnachtlichen Gebet sagen, wer der ist, der
da erwartet wird.

Er ist zugleich der neue Spross, das neue Le-
ben und die Wurzel, die das Neue tréagt. Gott
traut uns zu, dass Neues in unserem Leben
wachsen kann. Auch wenn die Wurzeln dafiir -
unsere Sehnstichte, unsere Traume — vielleicht
schon verschiittet sind.

Manche haben sie unter Resignation und
Angst vergraben, manche unter Misstrauen, an-
dere unter zuviel Arbeit und Betriebsamkeit.
Auch beim Stolpern von einer Liebelei zur ndch-
sten kann die Verbindung zu den Wurzeln ver-
loren gehen. Und dennoch kann aus der alten
Wurzel Neues wachsen, kann die Sehnsucht
nach wirklichem Leben, tragféhigen Beziehun-
gen, sinnvollem Tun wieder erwachen und un-
seren Alltag verdndern.

Alles Neue braucht gute Wurzeln: Gott 1adt
ein, unsere Wurzeln ganz tief auszustrecken, bis
in das Geheimnis unseres Lebens, das Gott selbst
ist. Im Neuen, das aus dem Vertrauen dieser fest-
en Wurzeln wichst, kénnen wir Gottes Gegen-
wart mitten in unserem Leben spiiren. Gott ist
die Wurzel und der Spross — wir miissen nur
aufmerksam und bereit sein; vielleicht will auch
bei mir etwas wachsen — gerade jetzt in dieser
Weihnachtszeit.
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O Schliissel Davids

O Schliissel Davids, Zepter des Hauses Israel,

du éffnest, und niemand kann schliefen,

du schlieft, und keine Macht vermag zu éffnen:
O komm und 6ffne den Kerker der Finsternis und
die Fessel des Todes!

Es gibt Zeiten, da komme ich mir vor wie in
einem Zimmer mit vielen Tiiren und ich weill
nicht, durch welche ich gehen soll. Ich habe
Angst, eine Tiir zu wihlen, denn sie kdnnte ver-
schlossen sein oder mich in eine falsche Rich-
tung fithren. Und ich habe Angst, eine Tiir zu
wdhlen, denn es ist doch so wichtig, viele Mog-
lichkeiten zu haben. Meine Erfahrung aus sol-
chen Zeiten ist, dass es mich letztlich 1ihmt, mir
alle Tiiren offen halten zu wollen, dass es besser
ist, eine Ttir zu 6ffnen, um hindurchzugehen.

Eine der alten Bezeichnungen fiir Gott, den
Gott, den die Christen zu Weihnachten als den
feiern, der zu uns gekommen ist — eines der al-
ten Bilder fiir diesen Gott, die im kirchlichen Ge-
bet dieser Tage aufgegriffen werden, ist der
Schliissel. Wo dieser Schliissel aufschlieBt, kann
keiner zusperren, und was er schlieBt, kann nie-
mand 6ffnen.

Ich wiinsche mir diesen Schliissel, der mir
die Tiiren versperrt, die in die Irre fiithren. Viel-
leicht werde ich enttduscht sein, wenn sich da
eine Tiir nicht 6ffnen ldsst, und vielleicht renn’
ich an wie ein trotziges Kind. Aber ich will ver-
trauen, dass der Schliissel mir den Weg weist.

Ich wiinsche mir diesen Schliissel, der mir
die Tiiren 6ffnet, die mich n&her zum Heil, zum
wirklichen Gliick meines Lebens bringen. Viel-
leicht wird es Mut brauchen, durch die Tiir zu
gehen, die dieser Schliissel aufsperrt. Ich darf ver-
trauen, dass es sich lohnt, diese Schwelle zu
iiberschreiten.

Gott ist der Schltissel — bin ich bereit, ihn an
meine inneren Tiiren heranzulassen?
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O Morgenstern

O Morgenstern, Glanz des unversehrten Lichtes,
der Gerechtigkeit strahlende Sonne:

O komm und erleuchte, die da sitzen in Finsternis
und im Schatten des Todes!

O Oriens, Aufgang, Licht und Glanz — mit
solchen Worten besingt ein alter Kehrvers fiir das
kirchliche Gebet an diesem vorweihnachtlichen
Tag Gott, dessen Ankunft im Stall von Betlehem
erwartet wird.

Licht ist dabei ein uraltes Symbol fiir das
Gottliche und es hat in allen Religionen mit Ge-
rechtigkeit und Frieden zu tun. Unrecht und Ge-
walt, Krieg und Unterdriickung bringen die Fins-
ternis in das Leben und Zusammenleben der
Menschen. Der neue Brauch des Friedenslichts,
das von Betlehem her in vielen Landern verteilt
wird, kniipft an dieses alte Symbol an. Der Auf-
ruf zum Frieden ist ein Kern der Botschaft nicht
nur der Engel am Weihnachtsabend, sondern
ebenso des erwachsenen Jesus von Nazaret. Sei-
ne Ankunft ist Aufgang — Anfang einer neuen
Chance, diesen alten Menschheitstraum des
Friedens mehr Wirklichkeit werden zu lassen.

Kein schwammiger Weihnachtsfriede bannt
aber die Finsternis, auch kein kiihles Desinter-
esse an den anderen, sondern das Friedenslicht
leuchtet z.B. im Versuch, gerade zu Weihnach-
ten ehrlich zu sein und zugleich beieinander aus-
zuharren; es leuchtet im Bemiihen, mich nicht
iiber die anderen zu erheben, nicht mit vorge-
fassten Meinungen, sondern mit offener Neugier
auf den anderen zu schauen, auf den Menschen
neben mir, der vielleicht erst hinter vielen Mas-
ken zu erkennen ist; und dieses Licht brennt
auch in der Freude an der Vielfalt der Volker und
Sprachen in unserem Land und unserer Welt.

O Oriens — Weihnachten ist die Chance auf
eine neue Orientierung auf Licht und Frieden
hin.
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0 Konig

O Konig aller Volker, ihre Erwartung und.
Sehnsucht; Schiussstein, der den Bau -
zusammenhdlt: O komm und errette den
Meu@lam,u den du aus Erde gebildet!

Eines der alten Bilder fiir Gott ist der Konig.
Als ersehnten Konig der Volker benennt die vor-
letzte der adventlichen Antiphonen Gott im
kirchlichen Stundengebet. Fiir uns als Menschen
mit einem demokratischen Bewusstsein ist das
womdglich ein unpassendes oder sogar proble-
matisches Bild. Es mag zu sehr nach Operette
oder Klatschblatt klingen oder nach einer tiber-
wundenen Gesellschaftsordnung, die dem Indi-
viduum zu wenig Freiheit 14sst.

Wenn wir nun die Antiphon, diese fejerliche
Anrufung Gottes, weiterlesen, begegnet uns aber
ein anderer Klang, eine andere Deutung. Es heiRt
da: O Kénig der Valker, den sie alle ersehnen, du
Eckstein, der das Getrennte eint. Komm und be-
freie den Menschen.

Es geht also nicht um einen Oberbefehlsha-
ber, sondern — es geht um die Mitte, um das Zen-
trum, das alles zusammenhalt, wo alle Féden zu-
sammenlaufen. Jeder und jede von uns braucht
so eine Mitte, sonst zerfallt und zerfasert unser
Leben. Was ist meine zentrale Instanz? Wo lau-
fen bei mir die Fiden zusammen?

Gott beansprucht diese Mitte meines Le-
bens; in diesem Sinn will Gott der Konig sein —
fiir mich und fiir die Volker. Gott beansprucht
diesen zentralen Platz in meinem Leben und im
Leben der Gemeinschaft. Der Eckstein, der das
Getrennte eint — erst dieser Zusammenhalt, den
Gott wirkt, bringt Befreiung. Weihnachten feiert
sein Kommen.

O Immanuel

O Immanuel, unser K8nigund Lehrer,

du Hoffnung und Heiland der Vélker:

O komm, eile und schaffe uns Hilfe,

du unser Herr und unser Gott!

Das kirchliche Stundengebet ist in den letz-
ten Tagen vor Weihnachten nach alter Tradition
von den so genannten O-Antiphonen geprégt, fei-
erlichen Rufen, die den in Bildern zeigen, dessen
Ankunft gefeiert werden soll. Wir haben sie in
diesen Tagen bedacht:

O Weisheit, die Gottes Wege zeigt; o Ado-
nai — der Ich-bin-da, der Retter und Befreier; o
Wurzel, die Neues hervorbringt, auch da, wo zu-
vor kein Leben mehr war; O Schliissel, der auch
mir mein Leben und mein Heil entschliisseln
will; o Oriens, Aufgang, Licht des Friedens und
der Gerechtigkeit in einer verdunkelten Welt; o
Kénig und Eckstein — Mitte und Zentrum, das
eint und dadurch befreit.

Alle diese Anrufungen laufen heute in das
zentrale und wichtigste Bild zusammen, das Bild,
das den innersten Kern der Weihnachtsbotschaft
zum Ausdruck bringt: o Immanuel — Gott mit
uns. Gott ist uns nicht fern, nicht irgendwo,
thront nicht droben, hlt sich nicht heraus - son-
dern ist da, mitten unter uns, mit uns. Gott mit
uns — das ist die Kurzformel dessen, woran Chris-
ten glauben.

Das jahrlich wiederkehrende Weihnachts-
fest ist die besténdige Erinnerung daran: Gott ist
mit uns — auch in meinem Leben ist Gottes Ge-
genwart zu finden, auch in unserem Leben und
Zusammenleben mdchte Gott ankommen diir-
fen und ist l&ngst schon da: Immanuel — Gott mit
uns.

Die Meditationstexte
beziehen sich auf eine
iltere Ubersetzung.

chischen Rundfunk.

Sie wurden vom 17.-23.
Dezember 2000 auf
0-Regional gesendet.

Der sprachliche Charakter
der Radiosendung wurde
beibehalten.

ZVgl. Gotteslob 112.

' Die Texte entstanden fiir
die Morgengedankens, eine
Sendung mit kurzen medi-
tativen Texten im Osterrei-
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Gottesfreundschaft
Elisabeth Moltmann-Wendel
Wach auf meine Freundin
Die Wiederkehr der Gottesfreundschaft
Stuttgart: Kreuz Verlag 1999
brosch., 12,90 Eur-D [ 13,30 Eur-A | 23,90 sFr
Frau Moltmann-Wendel verabschiedet sich von
dem althergebrachten Muster ménnlich gepréag-
ter Freundschaft. Sie will in erster Linie errei-
chen, daB Frauen eine eigene Kultur freund-
schaftlicher Beziehungen entwickeln (vgl. 15).
Mit subversiver Energie setzt sie neue Akzente:
Freundschaft als politische Provokation, Freund-
schaft als Freiheit fiir alternative Gefahrten-
schaften, auch fiir gleichgeschlechtliche Lebens-
formen (vgl. 9).

Nach einem Uberblick tiber die biblischen
Grundlagen und deren Spuren in der christlichen
Tradition (17-24) berichtet die Autorin wie Jiir-
gen Moltmann, ihr Mann, 1975 den Terminus
Freundschaft aufgegriffen und ihn zu einer
Schliisselvorstellung fiir politisch-theologisches
Denken gemacht hat (25f). Eine innovative Rol-
le spielt das Wort Freundschaft auch bei mehre-
ren feministischen Theologinnen, deren Beitrdge
sie kritisch-abwagend zusammenfaBt (26-40).
»Jesus der Freundq tritt dann in die Mitte des Ge-
schehens (41-52); das Abendmahl wird zum
Freundschaftsmahl (53-63) und »Siinde« wird
als » Trennung von Gott und Giite« definiert (65-
81). Schlieflich darf in einem Buch wie diesem
ein Essay {iber Maria Magdalena nicht fehlen
(83-101). Die letzten drei Skizzen haben eine
haut- und erdnahe ganzheitliche Beteiligung an
der creatio continua Gottes zum Inhalt: Zért-
lichkeit und Eros (103-122), freundschaftliche
Zustimmung zum eigenen Kérper (123-133) und
ein Treuegel6bnis zur Freundin Erde (135-146).

Theologisch setzt die Autorin bei der Wie-
derentdeckung der Gottesfreundschaft an, die
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eine Reihe von Anstéfen hervorbringt: Rohlinge,
die noch der Gestaltung bediirfen. Ich wahle aus:
An erster Stelle steht die Freundschaft als politi-
sche Idee. Nach dem Vorbild Jesu, dem Freund
von Zollnern und Siindern, geht es hier um den
Aufbau reifer, ebenbiirtiger Beziehungen und da-
mit um den Abbau des »Herr-Knecht-Verhaltnis-
ses in Gesellschaft und Kircheq (25). Dieses lich-
te Dennoch in den Finsternissen unserer Zeit
steht im scharfen Kontrast zu der Politischen
Theologie eines Carl Schmitt mit dessen Freund-
Feind-Theorie (vgl. 14). Die logische Folgerung
aus der Betrachtung »Jesus der Freundq ist die
Deutung seines Todes als souveréne Hingabe und
nicht als Ubernahme einet fragwiirdigen Opfer-
rolle (vgl. 55-57). Eine weitere Konsequenz ist
Ablehnung der Erbsiindenlehre des Augustinis-
mus (vgl. 80). Ich halte es zwar fiir wichtig zu be-
tonen, dass es auch ein »Erbheil« gibt, halte aber
eine modifizierte Erbsiindenlehre fiir notwendig,

Hervorheben méchte ich noch den redli-
chen Hinweis von Frau Moltmann-Wendel, dass
es auch Fehlformen der Gottes- und Christus-
freundschaft gibt. So ist fiir Mary Hunt die Rede
von Gott als Person bereits dem Méannlichen zu
nahe. Deshalb spricht sie nur noch von Freund-
schaft mit dem Gottlichen (vgl. 33). Und Rita Na-
kashima Brock. sieht in der Beziehung Jesu zu
den Frauen eine yerotische »Christa-Communi-
ty«« (48). Hier wird auf die »Unterscheidung des
Christlichen« (Romano Guardini) verzichtet.
Was bleibt, ist die Erfanrung weltimmanenter
Transzendenz, welche an die Stelle einer Begeg:
nung des Menschen mit dem sich offenbarenden
weltiiberlegenen Gott tritt.

Zum Schluf fiige ich noch zwei geschlech-
terfaire Wiinsche an. Mein erster Wunsch ist,
parallel zum Abbau des »Herr-Knecht-Verhélt-
nisses« auch den Abbau des »Herrin-Magd-Ver-
héltnisses« zu betreiben. Dass es nicht nur pa-
ternalistische, sondern ebenso maternalistische
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Verhaltensweisen gibt, kann niemand leugnen.
Mein zweiter Wunsch: Der Weckruf des Buchti-
tels sollte genau so laut auch an die Ménner er-
gehen, denn freundschaftlich verbunden sein zu
konnen ist ein Frauen und Ménnern gemeinsa-
mes Privileg, das in der Gott-Ebenbildlichkeit des
Menschen seinen Grund hat.

Hermann M. Stenger, DieBen am Ammersee

Literatur und Verkiindigung

Jorg Seip

Einander die Wahrheit
hiniiberreichen

Kriteriologische Verhéltnisbestimmung von
Literatur und Verkiindigung

Wiirzburg: Echter-Verlag 2002

Brosch., 449 Seiten, 28,80 Eur-D [ 51,40 sFr

Der Dialog von Theologie und Literatur hat in
den letzten 25 Jahren reiche Frucht eingetragen.
Zugénge zur Literatur wurden von theologischer
Seite aus vor allemn von Seiten der systematischen
oder biblischen Theologie, auch von Seiten der
Ethik oder der Religionspddagogik unternom-
men. Ein Bereich war bislang unterbeleuchtet —
abgesehen von Vorarbeiten des Wiirzburger Pas-
toraltheologen Erich Garhammer oder von aus-
schlieBlich nutzungsorientierten Textsammlun-
gen: Es fehlte eine griindliche Untersuchung zur
Verhiltnisbestimmung von Verkiindigung und
Literatur, von Predigt und Poesie.

Die vorliegende Arbeit —als Dissertation bei
Garhammer noch in Paderborn eingereicht —
schlieBt diese Forschungsliicke in iiberzeugen-
der Weise. Der Verfasser untersucht zunéchst das
Feld von Literatur und Theologie unter der Fra-
gestellung »Koalition oder Mesalliance: Der
weitausgespannte Bogen zeigt quer durch die
Jahrhunderte unterschiedliche Paradigmen der
Beziehung von Religion und Kunst. Er spannt
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sich aus von gegenseitigen Indienstnahmen {iber
versuchte Ersetzungen bis hin zum gegenseiti-
gen Zugesténdnis der Autonomie. Mit Hilfe des
Briefwechsels von Kardinal Martini und Umber-
to Eco (1995/96) beleuchtet der Verfasser in ei-
nem zweiten groBen Durchgang die Beziehung
von Fiktionalitdt und Offenbarung unter der Fra-
gestellung »Antinomie oder Komplementa-
ritdt?«. Vor allem der Blick auf Erkenntnisse der
Rezeptionsisthetik — angewandt auch auf bibli-
sche und theologische Grundtexte — dient ihm
zur Uberleitung zu seinem Schlusskapitel.

Seip erarbeitet konkrete Vorschlage zu ei-
ner yRe-Literarisierung der Verkiindigung«. Da-
mit meint er weder eine Ersetzung der Predigt
durch Literatur noch den Appell einer stirkeren
Berficksichtigung literarischer Texte in der Ver-
kiindigung. Der leider nicht als Zitat gekenn-
zeichnete Titel dieser Arbeit (aus einem Brief von
Nelly Sachs an Paul Celan) deutet die Zielaus-
richtung an: In elf mehrfach untergliederten The-
sen zeigt der Verfasser auf, wie die Predigt durch
eine konstruktive Auseinandersetzung mit li-
terarischen Texten und literaturwissenschaft-
lichen Theorien an Profil und Glaubwiirdigkeit
gewinnen kann. Bausteine eines solchen Profils
sind etwa: Offenheit, Mut zu Leerstellen, Ver-
trauen auf die Verweiskraft metaphorischer Spra-
che, Hoffnung auf die eigenstindigen Deutun-
gen der Zuhorer.

Die Arbeit {iberzeugt durch eine gelungene
Mischung aus eigensténdigem Stil, einfiihlsamer
und kenntnisreicher Literaturdeutung sowie
durch theologisch-systematische Stringenz. Sie
trégt einerseits dazu bei, den theologisch-litera-
rischen Dialog im Feld der praktischen Theologie
zu verankern. Andererseits bietet sie der Aus-
einandersetzung {iber glaubwiirdige Verkiindi-
gung heute zahlreiche Denkanst6fe und prakti-
sche Hilfen.

Georg Langenhorst, Niirnberg
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Individualisierung und Milieu

Schweizerisches Pastoral-
soziologisches Institut (Hg.)
Lebenswerte

Religion und Lebensfiihrung in der Schweiz,
Zirich: NZN Buchverlag 2001

Brosch., 292 Seiten, 21,- Eur-D / 34,50 sFr
Wolfgang Végele/Helmut Bremer/
Michael Vester (Hg.)

Soziale Milieus und Kirche

Religion in der Gesellschaft 11

Wiirzburg: Ergon Verlag 2001

Kart., 426 Seiten, 31,- Eur-D [ 31,90 Eur-A [ 54,00 sFr
Die 1993 unter dem Titel »Jede(r) ein Sonder-
fall?¢ verdffentlichte Bestandsaufnahme zu den
in der Schweizer Bevolkerung vorfindbaren reli-
giosen Orientierungen hat in der religionssozio-
logischen und praktisch-theologischen Debatte
wobhl nicht zuféllig eine breite Resonanz gefun-
den. Bestitigte sie doch wissenschaftlich unter-
mauert, was aufmerksame Beobachter schon seit
langerem feststellen zu kénnen meinten: Die Ver-
bundenheit innerhalb der Bevdlkerung mit den
Kirchen ist im Verlaufe einer Generation rapide
gesunken. Das geht jedoch nicht mit einem Ende
von Religion iiberhaupt einher; diese begegnet
vielmehr in einer bislang ungewohnten Pluralitdt
von Erscheinungsformen. Zur Erklarung dieses
religiosen Wandels nahm die Studie das soziolo-
gische Individualisierungstheorem zur Hilfe, das
besagt, dass infolge der beschleunigten Moder-
nisierung der Gesellschaft deren einzelne Mit-
glieder bei ihrer Suche nach Orientierungen und
beim Treffen von Entscheidungen weitestgehend
auf sich selbst gestellt sind; denn die tiberkom-
menen Lebensmuster werden den neuen Anfor-
derungen nicht mehr gerecht und institutionel-
le Riickbindungen vermdgen bestenfalls noch fiir
partielle Lebensbereiche relevant zu sein. Die-
sem Erklarungsmuster wohnt offensichtlich eine
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grofe Plausibilitdt inne; denn es wurde schnell
tonangebend, und auch in der Praktischen Theo-
logie richteten sich zahlreiche Anstrengungen
auf das gleichsam paradoxe Unterfangen, die
kirchliche Praxis so auszurichten, dass sie dem
Trend zur Individualisierung gebiihrend Rech-
nung tragt.

Mit der Studie »Lebenswerte« wird auf der
Basis desselben theoretischen Ansatzes die Son-
derfall-Studie weitergefiihrt und ausgeweitet.
Der Blick richtet sich nicht mehr allein auf die re-
ligiosen Orientierungen in der Schweiz. Sondern
der Fokus der Untersuchung ist darauf gerichtet,
»ob a) sich mit der Nahe und Distanz zu den Kir-
chen unterschiedliche Denk- und Verhaltens-
weisen in den {ibrigen Gesellschaftsbereichen
verbinden,; b) ein Abriicken von den Kirchen ins-
gesamt ein Verblassen Institutionen begriindeter
Normen, Werte und Verhaltensweisen in der Le-
bensfiihrung anzeigt« (9). Der Individualisie-
rungsthese folgend ist mit beiden Annahmen zu
rechnen. Wie sich das im Einzelnen gestaltet,
wird in den verschiedenen Beitrdgen dieses Sam-
melbandes unter Riickgriff auf neuere Umfrage-
daten mit Blick auf die Einstellungen zu Part-
nerschaft, Ehe und Familie, Beruf und Politik so-
wie auf die daraus resultierenden Auswirkungen
fiir die gesellschaftliche Integration dargestellt
und erdrtert. Nicht in allen Bereichen lassen sich
signifikante Zusammenhange zwischen Religion
und Lebensfiihrung ausmachen. Unbeschadet
dessen sind die Beitrdge fiir die Kirche(n) inso-
fern aufschlussreich, als sie zeigen, wie tief der
Bruch zwischen ihrer Moral und dem modernen
Lebensgefiihl teilweise geraten ist, aber auch wo
sich durchaus zukunftstrichtige Ankniipfungs-
punkte auftun.

Zwar nicht so publik, aber nicht weniger ge-
haltvoll als das Individualisierungstheorem ist der
milieutheoretische Ansatz, wie ihn — anders als
G. Schulze in dem soziologischen Bestseller »Er-
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lebnisgesellschaft« — Michael Vester im Riickgriff
auf verschiedene soziologische Konzepte vertritt.
Die Grundannahme dieses Theoriekonzepts be-
steht darin, dass viel stérker, als jeweils bewusst
ist, traditionelle gesellschaftliche Milieus mit
ihren spezifischen Ansichten, Praktiken etc. in
den Generationenfolgen fort- oder nachwirken
und sich von daher viele Verhaltensmuster aus
ihrer Verortung in bestimmten Milieus, auch
wenn diese in der deutschen Landschaft insge-
samt eine gewisse Transformation erfahren ha-
ben, erkldren lassen. Nicht jede und jeder ist also
allein ihres/seines Gliickes Schmied/in, sondern
das soziale Milieu, in dem sie/er groft geworden
ist, hat erheblichen Anteil an ihren/seinen (Kar-
riere-)Chancen.

Wenn diese Milieutheorie zutrifft, liegt es
nahe, auch eine Beziehung zwischen Religion
und Milieu anzunehmen. Hier setzt ein For-
schungsprojekt ein, dessen Ergebnisbericht
jiingst vorgelegt wurde. Bereits in den 1950et-
Jahren war evangelischerseits eine »Milieuver-
engung der Kirche« konstatiert worden. Dies ist
das leitende Erkenntnisinteresse der Studie. Mit-
hilfe des milieutheoretischen Ansatzes erhoffte
man sich dazu aktualisierte und differenziertere
Einsichten — und gewann sie in der Tat auch. Fiir
die Angehdrigen der evangelischen Kirche konn-
te eine »Milieulandkarte« gezeichnet werden;
und mit Gruppeninterviews wurde das in den je-
weiligen Milieus antreffbare Verhdltnis zur Kir-
che zu charakterisieren versucht. Dabei wurden
Ist- und Soll-Punkte fiir die Kirche identifiziert —
ein insgesamt sehr komplexes, aber im Ergebnis
duBerst instruktives Verfahren. Einzelheiten kon-
nen hier nicht dargestellt werden. Eines auf je-
den Fall wird deutlich: Ganz so individuell be-
stimmt, wie es das Individualisierungstheorem
nahe legt, scheinen religitse Orientierungen und
kirchliche Bindungen doch nicht zu sein; son-
dern hier wirken Milieuzugehorigkeiten be-
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tréchtlich mit. Fiir die Kirche folgt jedoch so oder
so: Ohne innere Pluralitétsfahigkeit wird sie nicht
in der Lage sein, ihrem Auftrag nachzukommen,
némlich ihre Botschaft auch unter den vorfindli-
chen Bedingungen von Pluralitdt an alle Men-
schen zu richten.

Norbert Mette, Dortmund

Mobilitat

Franz-Peter Tebartz-van-Elst
Gemeinden werden sich verdandern
Mobilitét als pastorale Herausforderung

Wiirzburg: Echter-Verlag 2001
Brosch., 170 Seiten,
12,80 Eur-D [ 13,20 Eur-A [ 23,50 sFr

Was der Autor in seiner Habilitationsschrift in al-
ler Ausfiihrlichkeit entwickelt, legt er in diesem
Buch gewissermaBen in Kurzform vor, wobei ei-
nige neue Aspekte hinzugefiigt werden und zu-
sdtzlich ein Beitrag von Dieter Emeis »Pastoral-
theologische Orientierung: Fortschreibung der
praktischen Theologie der Gemeinde eingefiigt
ist. Darin geht es dem bekannten Pastoraltheo-
logen um eine die aktuellen Herausforderungen
beriicksichtigende Fortschreibung der Impulse
der Gemeinsamen Synode der bundesdeutschen
Bistiimer mit ihrem Motto »von der versorgten
zur mitsorgenden Gemeinde«.

Tebartz-van-Elst steigt in seine Ausfiihrun-
gen ein mit einer »geistlichen Ann&herung« an
die Situation, in der sich die Kirche und ihre Ge-
meinden heute befinden. Fortgesetzt wird das
mit »soziologischen Beobachtungeng, deren zen-
trale Stichworte lauten: Beschleunigung des Le-
bens, Erweiterung der Rdume und Vernetzung
der Orte. Nach dem Beitrag von D. Emeis ent-
wickelt er »theologisch-systematische Kriterieny;
Communio-Netzwerk und Vielfalt in Einheit lau-
ten hier die grundlegenden ekklesiologischen Be-
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stimmungen. Im néchsten Schritt werden die
sich daraus ergebenden »pastoralpraktischen Per-
spektiven« ausgefiihrt. Der Autor plédiert fiir Ge-
meindebildung an Themen und in Kategorien,
wodurch es sich nahe legt, die Grenzen der bis-
herigen Pfarrgemeinden zu iiberschreiten. Dass
und wie so etwas gelingen kann, dafiir fiihrt er
Beispiele aus Frankreich, den USA und Deutsch-
land an. Nach Thesen zur Diskussion und einem
zusammenfassenden Uberblick schlieBt das Buch
mit einer Pardnese zur »spirituellen Verinnerli-
chung einer pastoralen Option« ab.

Als Anregung fiir Gesprédche in Pastoral-
konferenzen, die {iber eine Neuordnung der pas-
toralen Strukturen nachzudenken und diese
mdoglicherweise umzusetzen haben, ist dieses
Buch sehr geeignet. Es méchte Mut machen, sich
auf diese neuen Begebenheiten nicht resignativ,
sondern zuversichtlich einzulassen und sie aktiv
mitzugestalten. Insgesamt werde ich allerdings
den Eindruck nicht los — auch wenn ausdriick-
lich fiir einen neuen missionarischen Aufbruch
der Kirche geworben wird —, dass das hier vor-
gelegte Pastoralkonzept —einmal von den Haupt-
amtlichen abgesehen — weit weg ist von den
Menschen, mit denen es die Seelsorge zu tun hat
bzw. um die es ihr gehen soll; nicht zuletzt die
durchgehende theologische Insidersprache ist
dafiir Symptom. Gerade deswegen verdient ein
Vorschlag, der in diesem Buch gemacht wird, un-
bedingt aufgegriffen zu werden: bei der pastora-
len Neugliederung mit Pilotprojekten, d.h. Ver-
suchs- oder Modellprojekten, zu beginnen, wo-
bei jeder einzelne Schritt dokumentiert und der
ganze Prozess anschliefend und in weiteren
Langzeitstudien evaluiert werden miisste. Erst
wenn solche empirischen Einsichten vorliegen,
kann entschieden werden, ob dieser Prozess der
pastoralen Neugliederung wirklich den betroffe-
nen Menschen zugute kommt oder ob durch die
Erweiterung der Réume die Fremdheit der Men-
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schen zur Kirche noch zunimmt. Mit solchen
Untersuchungen miisste allerdings begonnen
werden, bevor es zu spét ist; bisher ist mir keine
bekannt.

Norbert Mette, Dortmund

Pastoral, die zur Welt kommt

Franz Weber/Thomas Bohm/Anna
Findl-Ludescher/Hubert Findl (Hg.)
Im Glauben Mensch werden

Impulse fiir eine Pastoral, die zur Welt kommt
Festschrift fiir Hermann Stenger

zum 80. Geburtstag

Tiibinger Perspektiven zur Pastoraltheologieund und
Religionspadagogik 7

Miinster: LIT-Verlag 2000
kart., 335 Seiten, 30,90 Eur-D

Wenn Pastoraltheologie die (unverzichtbare,
aber oft {ibergangene) Basisperspektive in das Ge-
sprach der theologischen Disziplinen einzubrin-
gen hat, dann ist Hermann Stenger ohne Zwei-
fel ein wirklicher Meister des Faches. Im Spiegel
der Festschrift und ihrer Beitrdge erscheint das
Bild eines mit sich und anderen ungemein ehrli-
chen, aufrichtigen, sensiblen, kommunikations-
freudigen und im Ubrigen angenehm humorvol-
len Theologen und Psychologen, dessen vor-
nehmstes Anliegen tatséchlich, wie die
Herausgeber schreiben, auch und gerade in sei-
ner Wissenschaft es war, »Menschen auf dem
Weg der Verwirklichung ihres Lebens aus der
Kraft des Glaubens zu beraten und zu begleiten«
(11).

Den Herausgebern gelingt auf dieser, vom
Geehrten selbst gelegten Basis, was Festschrif-
ten nur selten schaffen: die unumgéngliche Viel-
falt der Beitrige klug zu fokussieren, ohne sie in
ihrem Perspektiven- (und Sprach-)Reichtum zu
beschneiden. Geordnet um thematische Schwer-
punkte im Werk Hermann Stengers (»Fiir eine
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Kirche, die sich sehen lassen kanng; »Hirtinnen
und Hirten und ihre Charismeng; »Subjektwer-
dung unter den Augen Gottes¢; »Wo die Theo-
logie ins Leben flieBt«) findet sich eine stattliche
Zahl erfrischend inspirierender (z.B. von O.
Fuchs zur »Macht des entmdchtigenden Zeug:
nisses«, von H. Wahl zur »Kirche als lernender
Organisation« und von K. H. Ladenhauf zur »Pas-
toralpsychologie als Diakonie«) oder ausgespro-
chen informativer (E Weber zu »Erfahrungen im
Gemeindeaufbruch der Weltkirche«; W. Fiirst
»Zur ekklesialen Dimension des ,typologischen’
Laienbegriffs in der Kirchenkonstitution des II.
Vatikanums«; A. Wittrahm zur »Identitét des Pas-
toralpsychologen«), durchgéngig aber lesens-
werter Artikel, selbst dort, wo ich Einschat-
zungsdifferenzen markieren miisste, wie etwa
bei den [Jberlegungen des Stenger’schen Habili-
tanden Paul WeB {iber »Biblische Impulse zu ei-
ner Neuevangelisierung der Kirche«.

Deutlich wird in diesem Buch: Hermann
Stengers pastoraltheologisches Wirken (inklusive
seiner so verdienstvollen Integration der Pasto-
ralpsychologie ins Fach) war geprégt von einer
spezifischen Konstellation, die den (sachlich an
sich gleich doppelt paradoxen) Untertitel der
Festschrift »Impulse fiir eine Pastoral, die zur
Welt kommt« doch legitimiert. Denn so wenig
eine Pastoral, die nicht »zur Welt kommt, Pas-
toral ist, da Pastoral ja gerade die kreative und
handlungshezogene Konfrontation von Evange-
lium und Welt ist, und andererseits eine solche
Pastoral in aller ressentimentgeladener Weltmiss-
achtung natlirlich nur allzu sehr »von dieser Welt
ist«, so sehr hat es diese ressentimentgeladene
und weltunaufmerksame »Pastoral« gegeben
und ist es Pastoraltheologen wie Hermann Sten-
ger zu danken, dass es sie zwar noch hie und da
(und bisweilen leider wieder) gibt, aber eben
doch viel weniger und wenigstens nicht mit Un-
terstiitzung der pastoraltheologischen Wissen-
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schaft. Es ist diese stupende (und damals noch
gefdhrliche) Option fiir das Subjekt, die Hermann
Stenger vertritt (und, so dokumentieren manche
Beitrdge auf das schénste, auch verkérpert), wel-
che die Pastoraltheologie in den letzten Jahren
stark und auch notwendig machte. Und fiir die
diese Festschrift ein eindrucksvolles Zeugnis ab-
gibt.

Freilich: Der dreieinhalb Jahrzehnte jiinge-
re Rezensent und Kollege kann der Frage nicht
ausweichen, ob diese »Option fiir das Subjekt«
die nédchsten Jahrzehnte die Pastoraltheologie
noch trdgt. Setzt diese Option nicht (praktisch)
ein wirklich repressionsstarkes und sanktions-
méchtiges Gegeniiber und (theoretisch) die Vor-
stellung vom Subjekt als Souverdn und letztem
unerschiitterlichem Garanten fiir Authentizitdt
und nicht-zerstérbare Identitdt voraus? Beide
Voraussetzungen sind nach der Dekonstruktion
der Kirche und des Subjekts zumindest fraglich
geworden. Anders gesagt: Welches grofe, be-
deutsame Thema bleibt unserer Generation zu
bearbeiten? Ja: iberhaupt erst einmal zu finden?
Wie auch immer: Gratulation, wem solch eine
Festschrift gegeben!

Rainer Bucher, Graz

Christus predigen

Christian Hartl

Wir aber predigen Christus,

den Gekreuzigten

Spuren der Kreuzesspiritualitat Julius Kardinal
Ddépfners in seinem Leben und in seiner
Verkiindigung

Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 46
Wiirzburg: Echter-Verlag 2001
brosch., 328 Seiten, 24,50 Eur-D [ 25,20 Eur-A [ 46,- sFr

Der Autor versucht in seiner Dissertation ein per-
sonliches Anliegen, die alltdgliche Konfrontation
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mit dem Kreuz, anhand einer groBen Gestalt der
(nicht nur) deutschen Kirchengeschichte, Julius
Kardinal Dépiner (1913-1976), aufzuarbeiten.
Seine These ist, dass die Rede vom Kreuz expli-
zitin den Aussagen des Kardinals und implizit in
seinem Leben so bestimmend war, dass sie auch
fiir heute theologische und praktische Relevanz
haben kann. Methodisch setzt er voraus, dass
biographische Forschung theologisch relevant ist
(was gerade in den letzten Jahren verstirkt be-
statigt worden ist), dass Orthopraxie und Ortho-
doxie zusammenhdngen und dass sich Leben
und Worte gegenseitig beeinflussen. In der Arbeit
kommt die Person des Bischofs durch Zitation
von Originaltexten immer wieder zu Wort.

Konsequenterweise wird zuerst die Biogra-
phie Dopfners kommentiert (in zehn spannen-
den Lebensstationen). Dabei kann Hartl klar he-
rausarbeiten, wie bedeutsam das Kreuz im um-
fassenden Sinn von Beginn bis Ende des Lebens
und Wirkens des Kardinals war. Anhand der vier
Dimensionen der Ddpferschen Kreuzesspiritua-
litt (N&te — Erlosung — Treue — Solidaritdt) ana-
lysiert Hartl im Hauptteil der Dissertation ausge-
wahlte Texte — mit dem Ergebnis, dass vor allem
die praktische Relevanz der Kreuzesschau fiir
Dopfner wesentlich war. Dabei stellt sich die
Spannung von Natur und Gnade als zentral he-
raus. Diesen Spannungsbogen stellt der Autor in
einem eigenen Kapitel in den weiteren Kontext
christlicher Anthropologie, Soteriologie und Ek-
klesiologie.

Das abschlieRende Kapitel ist in seiner In-
tention lobenswert (nicht bei theologischen Be-
grifflichkeiten stehenzubleiben, sondern nach
spirituellen und pastoralen Konsequenzen zu su-
chen); ob die vier gewdhlten Symbole (Stachel,
Schliissel, Ausrufezeichen, Klammer) im Chor
der kirchlichen Symbolwelt das auszudriicken
vermdgen, was Kreuz in seiner Spannung aus-
macht, wage ich zu bezweifeln.
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Das Buch ist sowohl im Blick auf die Aufar-
beitung einer Biographie anhand eines zentralen
Begriffs spannend, wie auch im Versuch, ein
Theologumenon biographisch zu verorten und
so auf die lebenspraktische Ebene zu holen. Dem
Autor gebiihrt in jedem Fall der Dank dafiir, das
Denken und Anliegen von Kardinal Dopfner mit
seiner Arbeit fiir die Gegenwart aufbereitet zu
haben.

Johann Pock, Graz - Tiibingen

Charmanter Glaube

Fulbert Steffensky

Der alltdgliche Charme des Glaubens
Wiirzburg: Echter-Verlag 2002

brosch., 112 Seiten, 8,90 Eur-D [ 9,20 Eur-A [ 16,00 sFr
Er gehore der Generation an, von denen viele
sich nicht zuletzt in der Welt der Religion gegen
iiberkommene Glaubenssitze, Rituale, Autoriti-
ten aufgelehnt und manches davon eingerissen
hétten —und dies hitten tun miissen um der Fin-
dung ihrer eigenen Authentizitit willen, die es
aber mit Blick auf die folgende Generation ver-
sdumt hidtten, ihr etwas an die Hand zu geben,
woran festzuhalten es sich lohne, raumt der be-
kannte Theologe und Religionspidagoge E Stef-
fensky im Vorwort zu dieser weiteren Sammlung
von ihm verstreut verdffentlichter Essays
freimiitig und selbstkritisch ein. Denn - so sehe
er aus einer gewissen Distanz heraus deutlicher
—auch sie hitten damals ja keineswegs alles ver-
worfen, sondern aus der von ihrer Kritik nicht
beriihrten oder erst neu durch sie freigelegten
Substanz dessen heraus, was ihnen {iberliefert
worden sei, gelebt und leben kénnen. Zu wel-
chen verhédngnisvollen Entwicklungen es kom-
men kann, wenn alle Traditionsbestdnde erodie-
ren und schlieBlich verschwinden wiirden,
deute sich in manchen erschreckenden Zeiter-
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scheinungen an. »Undg, so schreibt Steffensky,
»s0 wichst eine andere Aufgabe, die groBe Auf-
gabe der Revision all dessen, was einmal unter
Verdacht stand und was einmal abgetan wurde.
Es ist neu zu {iberlegen, was es heift, in einer
Tradition zu stehen; was es heiBt, Formen zu ha-
ben, die uns erbauen; was es heilt, zu beten und
unsere Kinder diese Sprache der Wiinsche zu
lehren. Und schlieBlich {iberlegen wir neu, was
es heiBt, an Gott zu glauben. Die Zeiten sind
karg, wir kénnen uns nicht damit begniigen, nur
zu uns selbst zu kommen. Nachdem uns unsere
eigene Sprache, unser eigenes Gewissen und un-
sere eigenen Trdume erlaubt sind und wir sie ge-
rettet haben aus dem Gefdngnis der Toten ...,
rettet uns vielleicht die groRe Flucht in die Frem-
de, in die Sprache und in die Ideen unserer le-
benden und toten Geschwister, in andere For-
men, die uns aus der Beliebigkeit des Augen-
blicks reilen.« (8f)

Mit den Themen Gebet, Wunder, Verkiin-
digung in der Diasporasituation, Gott, religiose
Erziehung, Freiheit und Gottesdienst befassen
sich die sieben Essays. Sie zu lesen und zu me-
ditieren, ist ein spiritueller und theologischer Ge-
nuss — wenn auch keineswegs eine leicht ver-
dauliche Kost. Denn Steffensky — und diese kri-
tische Attitlide hat er nicht einfach hinter sich
gelassen — weigert sich, alles dem Zeitgeist recht
zu machen und sich dem Selbstverwirklichungs-
und Erlebnisdiktat zu beugen. [hm kommt es
darauf an, das Sperrige, was in den Traditionen
aufbewahrt ist, das dem Zeitgeist Gegenldufige
und eben Nichtbeliebige wieder zum Vorschein
kommen zu lassen und so diesen Traditionen sei-
nen Respekt zu bezeugen. So kénnen Traditio-
nen in der Tat befreiend wirken: Ich muss nicht
alles selbst schaffen; ich kann mich auch in das
fallen lassen, was mir iiberkommen ist und was
sich fiir andere bew#hrt hat. Aber — ohne Aus-
einandersetzung und Unterscheidung geht es
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nicht, sollen Traditionen so wieder zum Leben
kommen. Aber wenn sie so zum Leben kommen,
wie es Steffensky versteht, sie zum Leben zu
bringen, dann spiirt man plotzlich, welche
Schoénheit und Kraft von ihnen ausgehen. Da-
rum: ein Buch, das nicht nachhaltig genug emp-
fohlen werden kann.

Norbert Mette, Dortmund

Religionssoziologie

Klaus Peter Jorns/

Carsten GroBeholz (Hg.)

Was die Menschen wirklich glauben
Die soziale Gestalt des Glaubens — Analysen
einer Umfrage

Giitersloh: Kaiser — Giitersloher Verlagshaus 1998
kartoniert, 341 Seiten,
19,95 Eur-D [ 20,60 Eur-A [ 34,70 sFr

Mit diesem Buch geben die Pastoraltheologen
Klaus-Peter Jérns und Carsten GroBeholz den
zweiten Band ihrer breit angelegten Studie »Was
die Menschen wirklich glauben« heraus. Aus-
gangshypothese der quantitativen Studie ist die
sog. »Quaternitdtshypothese«: Sie nimmt das Ge-
samt des menschlichen Lebens zur Grundlage
und unterscheidet dabei vier elementare Di-
mensionen: 1. Das Soziale, 2. Erde und Kosmos,
3. Sitte, Recht und Ethik sowie 4. Gott und
Transzendenz. Untersucht wird dann, ob sich
zwischen diesen Bereichen Zusammenhénge fin-
den lassen. Dabei wird zum einen angenommen,
dass eine bestimmte Form der Religiositat mit
entsprechenden Merkmalen in den anderen drei
Bereichen korreliert. Zum anderen wird umge-
kehrt untersucht, ob eine bestimmte Konstella-
tion der ersten drei Bereiche eine entsprechende
Form von Religiositdt nach sich zieht. Um die
These zu {iberpriifen, dass das Soziale als Kris-
tallisationsfeld von Religiositat zu begreifen ist,
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wurde auf die Auswahl der untersuchten Sub-
gruppen grofe Sorgfalt gelegt. Die Studie zeich-
net sich in der Methodik durch fundierte theo-
retische Grundlagen, hohe Sorgfalt und Trans-
parenz gepaart mit wissenschaftspraktischer
Klugheit aus. Modellhaft ist der Versuch, den
Fragebogen in einer Kirchengemeinde anzu-
wenden, um so dem konkreten Glauben der Ge-
meindemitglieder naher zu kommen. Die Wis-
senschaft so in den Dienst der konkreten Pasto-
ral zu stellen, hat zweifellos Zukunftscharakter.

Konnte man im ersten Band der Studie die
Gesamtergebnisse studieren (Klaus Peter Jorns:
Die neuen Gesichter Gottes. Was die Menschen
heute wirklich glauben. Miinchen — C. H. Beck
1997; mittlerweile bereits in der 2., verbesserten
Auflage erschienen), werden hier nun Detail-
analysen vorgestellt. Untersucht werden so z. B.
die Zusammenh&nge zwischen Glaube und Alter,
Geschlecht und Lebensform. Zudem werden spe-
ziell ausgewdhlte Untergruppen religionssozio-
logisch genauer erforscht: Schiiler/innen, Berli-
ner Theologiestudent/inn/en oder die evangeli-
sche Pfarrerschaft in West- und Ostdeutschland.
Auch wenn die verschiedenen Detailergebnisse
nicht beanspruchen kénnen (und wollen), re-
présentativ fiir Gesamtdeutschland zu sein, bie-
tet die Studie zahlreiche Impulse fiir weiter-
fiihrende empirische Untersuchungen.

Starke und Schwéche der Studie liegt in ih-
rer regionalen Begrenzung sowie in ihrer hohen
Komplexitdt und Differenziertheit. Was sie zu-
dem auszeichnet, ist auch die Zuriickhaltung
hinsichtlich vorschneller Schlussfolgerungen und
Handlungsrezepte. Gleichwohl l4sst eine solche
Studie aber genau deshalb auch viele Fragen of-
fen, die einer religionssoziologischen Weiter-
flihrung ebenso bediirfen wie praktisch-theolo-
gischer Analysen und generell theologischer
Durchdringung.

Regina Polak, Wien
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Fickende Fische

Deutschland 2001; Regie: Almut Getto;

Darsteller: Tino Mewes, Sophie Rogall, Annette Uhlen,
Hans-Martin Stier, Ferdinand Dux, Angelika Milster,
u.a.; Drehbuch: Almut Getto; Produzent: Herbert
Schwering; Kamera: Andreas Hofer

Linge: 103 Minuten; FSK: ab 12 Jahren;

ein Film im Verleih der ottfilm GmbH;
Film-Homepage: http://www.fickende-fische.de/

Ein ungewdthnlicher Titel. Er tiberrascht. Er pro-
voziert vielleicht. Er weckt Assoziationen ... Was
ist das fiir ein Film? Es ist ein Film {iber Liebe
und Tod. Es ist ein Film iiber Hoffnung. Es ist ein
Film {iber das Erwachsenwerden. Es ist ein Film
{iber das Sterben.

Im Mittelpunkt des Filmes stehen zwei Ju-
gendliche. Jan, 16 Jahre, und Nina, 15 Jahre.
Nina gleitet auf Rollerblades in einer Ruhrge-
bietsstadt durch die Strafen und in einer Kurve
fahrt sie Jan um. Auch die ndchste Begegnung
der beiden verlduft dhnlich. Jan hat gerade einen
neuen Fisch fiir sein Aquarium gekauft und wie-
der fahrt Nina ihn an. Der Fisch stirbt. Aus die-
sen beiden unvorhergesehenen Begegnungen
entwickelt sich langsam eine Freundschaft der
beiden Jugendlichen, die nicht verschiedener le-
ben kénnten.

Jan lebt {iberbehiitet bei seinen Eltern. Nach
einem Unfall in der Kindheit ist er durch eine in-
fizierte Blutkonserve HIV-positiv. Die Mutter ist
bemdiht, auf alle erdenkliche Art die Gesundheit
des Sohnes zu unterstiitzen, immer eine Spur zu
viel des Guten. Der Vater kampft sich als erfolg-
reicher Berufstitiger durch das Leben. Diese Le-
bensphilosophie zeigt sich beim regelméBigen
Sandsack-Boxen im heimischen Fitnessraum.
Und Jan: Er liebt das Wasser, die Fische, sein
Aquarium und trdumt sich immer wieder in sei-
ne eigene Unterwasserwelt. Stille, Dunkelheit,
ein Gefiihl des Schwebens, der Schwerelosigkeit,
kennzeichnen diese Welt. Filmisch wird dieses
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durch das wiederkehrende Bild einer tiefblauen
Unterwasserlandschaft dargestellt. Ein sehr be-
ruhigender, fast meditativer Eindruck bleibt beim
Betrachter zuriick.

Nina lebt mit ihrem Vater, seiner derzeiti-
gen Lebenspartnerin und ihrem dlteren Bruder in
eher bescheidenen Verhdltnissen. Die Mutter hat
sich von der Familie getrennt und lebt in Kenia.
Nina ist eine lebensbejahende junge Frau, die
weil, was sie will.

Beide, Jan und Nina, finden kaum Ver-
stdndnis flir ihre Lebensfragen in ihrer jeweili-
gen hauslichen Umgebung. Beide finden aber
Gesprdchspartner in der Welt der Erwachsenen.
Fiir Jan ist es sein von Krankheit gezeichneter
Grofvater, sehr lebensbejahend und immer ein
offenes Ohr fiir seinen Neffen habend. Nina fin-
det das Gegeniiber in der alleinlebenden Nach-
barin Angel, die auf die Riickkehr ihrer Tochter
hofft.

Zwei Jugendliche, aus verschiedenen Le-
bensumsténden kommend, lernen sich kennen.
Aus Freundschaft entwickelt sich langsam und
zart die erste Liebe. Nina &sst sich von der Fas-
zination Jans fiir die Unterwasserwelt begeistern.
Eine wunderschiéne Szene ist es, als beide sich
nachts in das stadtische Aquarium schieichen,
um ihrer Liebe zu Fischen und unterseeischen
Gefilden nachzukommen. Der Stoff fiir unge-
zahlte Jugendfilme. Aber dieser Film unterschei-
det sich allein durch die behutsame Darstel-
lungsweise.

Die erste Liebe ist auch gekennzeichnet
durch die HIV-Infektion von Jan. Wie soll diese
Herausforderung bewdltigt werden? Jan ver-
sucht, Rat einzuholen, bei seinem Vater, bei ei-
nem an Aids erkrankten Freund, bei der Aidshil-
fe, bei seinem GroBvater. Die Losungsvorschlége
sollen dem Film vorbehalten bleiben. Nachdem
Nina von der Krankheit erfahren hat, beschimpft
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sie Jan, indem sie die Infektion als »Schwulen-
krankheit« bezeichnet. In dieser Bandbreite wer-
den die Unkenntnis {iber und auch die Unsi-
cherheit im Umgang mit HIV-infizierten Men-
schen deutlich. Haben sie ein Recht auf Liebe,
auch in ihrer leiblich-kérperlichen Dimension?
Der Film l4dt ein, sich mit diesen Fragekomple-
xen auseinander zu setzen.

Die Regisseurin, die eigentlich vom Journa-
lismus tiber Dokumentarfilme zum Spielfilm ge-
kommen ist, hat hier im Vorfeld des Filmes genau
recherchiert in der HIV-Ambulanz fiir Kinder in
Diisseldorf. (Siehe das Interview unter:
http://www.kinofenster.de/ausgaben/kf0208/
inter1.htm).

Die Ereignisse {iberstiirzen sich. An ihrem
16. Geburtstag erfahrt Anna, dass die Lebensge-
fahrtin des Vaters schwanger ist. Die leibliche
Mutter kommt aus Kenia zuriick, um die Schei-
dung zu vollziehen. Jan und seine Eltern geraten
miteinander in heftigen Streit.

Kommen die beiden zueinander? Wird es
ein Happy End geben? Wie reagieren die Famili-
en auf die Beziehung? Auch hier soll die Antwort
dem Film vorbehalten sein. Der Film nimmt
dann ein nicht so zu erwartendes Ende, welches
zu Diskussionen reizen wird.

»Fickende Fischeq ist ein kleiner, dulierst ge-
lungener Film, der ein grofes Publikum verdient.
Er ist Drama, Liebesgeschichte, Komddie, oder
sogar alles? Er {iberzeugt durch gute darstelleri-
sche Leistungen und phantasievolle bildliche Ge-
staltung, Dies alles ist Empfehlung schon genug.

Was ist das fiir ein Film? Es ist ein Film, der
ein Sttick Leben mit den Hoch- und Tiefpunk-
ten, die ein Leben kennzeichnen, zeigt. Und was
hat es nun mit dem Titel auf sich? Jan und Nina
stellen sich die Frage, wie sich Fische fortpflan-
zZen. A

Marcus Minten, Miihlheim an der Ruhr
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Firmung
Vellguth Klaus, Mit Jugendlichen unterwegs. Ziele einer
Firmkatechese, 2/2002 140-144.

Fluch

Gubler Marie-Louise, Segen und Fluch in der Bibel,
1/2002 11-17.

Josuttis Manfred, Lebenskraft, Flussgeschehen, Handlung.
Segen (und Fluch) in religions-phdnomenologischer
Sicht, 1/2002 5-10.

Picker Richard, Widerspruch gegen das Leben.

Zur Psychodynamik des Fluchens, 1/2002 25-30.

Roll Susan, Méchtiges Nein und stérkeres Ja.

Segen und Fluch in Frauenliturgien,
1/2002 38-42.

Frauenliturgie

Enzner-Probst Brigitte, Play Ecstasy? Leiblichkeit und Lust
als verdréngte Erfahrungen in der Liturgie, 4/2002
247-254.

Roll Susan, Méchtiges Nein und stéarkeres Ja. Segen und
Fluch in Frauenliturgien, 1/2002 38-42.

Freundschaft

Beeler Marie-Theres, Freundschaft in der Seelsorge,
6/2002 404-408.

Fuchs Gotthard, »Als Gottes Freundschaft tiber
meinem Zelte stand« (Hiob 29,4). Kulturgeschichtli-
che Bemerkungen in theologischer Absicht, 6/2002
385-392.

Schlagnitweit Markus, Freundschaft: Kornblume im
Ahrenfeld, 6/2002 381-384.

Scoralick Ruth, Freundschaft in der Bibel.
Ansatzpunkte zum Weiterdenken, 6/2002
393-399.

Stenger Hermann, Einander zur Weisheit werden.
Freundschaft in seelsorglichen Beziehungen, 6/2002
400-403.

Zauner Wilhelm, Was kostet die Freundschaft? 6/2002
409-412.

460 Jahresregister

Geburtstag feiern

Sautermeister Jochen, »Viel Gliick und viel Segen ...«.
Zu einer Spiritualitdt des Geburtstages, 1/2002
43-47.

Geld

Pawlowsky Peter, Wer glaubt, soll zahlen.
Der Euro als Anlass einer Gewissenserforschung,
1/2002 48-49.

Gemeindepastoral

Armbruster Klemens / Hundertmark Peter,
Mut zu neuen Gemeindeprofilen. Vorschldge zur
Ergdnzung gewohnter kirchlicher Sozialformen,
2/2002 133-139.

Udeani Monika / Béhm Thomas H., Mit Leib und Seele.
Internet-Seelsorge und Gemeindepastoral im Dialog,
2/2002 126-132.

Gertrud von Helfta

Schenkl St. M. Assumpta O.Cist, Gertrud die Grofe von
Helfta und ihre Bedeutung fiir unsere Zeit, 5/2002
360-364.

Gewalt

Gubler Marie-Louise, Angesichts von Terror und Krieg.
Fiir eine Kultur des Gewaltverzichts, 5/2002
305-310.

Lehner-Hartmann Andrea, Der Gewalt widerstehen?
Strategien fiir ein gewaltfreieres Zusammenleben,
5/2002 334-339.

Loretan Matthias, Zerstreuung als symbolische Gewalt
der Medien. Kirchen und der Diskurs der
Mediengewalt, 5/2002 340-346.

Miguele Paulino José, Kindersoldaten in Mosambik.
Traditionelles Heilerwissen hilft bei der Integration,
5/2002 347-353.

Niewiadomski J6zef, Gewaltgenerierende Religion?
Einspruch wider ein weit verbreitetes Vorurteil,
5/2002 326-333.

Schmilzle Udo, »Ich schlage, also bin ich.« Theologische
Wurzelbehandlung des Gewaltproblems, 5/2002
311-319.

Vanoni Gottfried SVD, Gott als oberste und letzte Gewalt.
Abwagungen aus bibeltheologischer Sicht, 5/2002
320-325.

Heiligsprechung

Wiederkehr Dietrich, Absichtliche Ekklesiologie und
unabsichtliche Kirchenlogik. Alarm und Entwarnung
zu einer Heiligsprechung, 6/2002
413-418.
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Hilfswerke

Heidemanns Katja, »Lernen fiir eine andere Welt¢.
Der Beitrag kirchlicher Hilfswerke zur weltkirchlichen
Bewusstseinsbildung, 3/2002 177-183.

Jugendpastoral

Mette Norbert, »Was waren noch die Fragen?«. Eine Skiz-
ze zu christologischen Denk- und Gehversuchen mit
Jugendlichen, 2/2002 114-119.

Nass Elmar, Sensible Sehnsucht. Ziele und Erfahrungen
politisch-religiser Jugendbegegnung, 3/2002
216-220.

Vellguth Klaus, Mit Jugendlichen unterwegs. Ziele einer
Firmkatechese, 2/2002 140-144.

Kirche

Wiederkehr Dietrich, Absichtliche Ekklesiologie und un-
absichtliche Kirchenlogik. Alarm und Entwarnung zu
einer Heiligsprechung, 6/2002 413-418.

—in den Niederlanden

van der Ven Johannes A., Religionsfreiheit und kirchliches
Engagement. Kirche in den Niederlanden im dritten
Jahrtausend, 2/2002 120-125.

Kommunikative Theologie
Scharer Matthias, Kommunikative Theologie lernen.
Eine Zwischenbilanz, 1/2002 57-62.

Leibsorge/Leiblichkeit

Beck Matthias, Der Leib als Ausdruck der Seele. Theolo-
gie und Medizin im Gespréch, 4/2002 255-260.

Bowald Béatrice / Halter Hans, »Preist Gott mit eurem
Leible (1 Kor 6,20). Leiblichkeit aus biblisch-ethischer
Perspektive, 4/2002 235-241.

Enzner-Probst Brigitte, Play Ecstasy? Leiblichkeit
und Lust als verdrangte Erfahrungen in der Liturgie,
4/2002 247-254.

Feiter Reinhard, Das Gewicht der Geste, 4/2002
261-267.

Gubler Marie-Louise, Aufgenommen in den Himmel.
Predigt zum 15. August, 4/2002 274-276.

Hofer Hermann, Mensch sein, mit Leib und Seele.
Uberlegungen zu einer ganzheitlichen Spiritualitt,
4/2002 242-246.

Naurath Elisabeth, Auf dem Boden stehen und
nach dem Himmel greifen. Bibliodrama als
integrative Hermeneutik biblischer Texte, 4/2002
268-273.

Schmid Peter E, Seel-Sorge und Korper-Sorge.

Eine kleine Kairologie der Leiblichkeit,
4/2002 229-234.
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Liturgie
siehe auch Frauenliturgie

Medien

Loretan Matthias, Zerstreuung als symbolische Gewalt der
Medien. Kirchen und der Diskurs der Mediengewalt,
5/2002 340-346.

Udeani Monika / Bohm Thomas H., Mit Leib und Seele.
Internet-Seelsorge und Gemeindepastoral im Dialog,
2/2002 126-132.

Opus Dei

Wiederkehr Dietrich, Absichtliche Ekklesiologie
und unabsichtliche Kirchenlogik. Alarm und
Entwarnung zu einer Heiligsprechung, 6/2002
413-418.

Orden
Vergauwen Guido o.p. (Interview), Ein Orden als Bild der
Weltkirche, 3/2002 184-189.

Partnerschaften Nord-Siid

Kerstiens Ferdinand, Ortskirche weltweit.
Erfahrungen aus einer Gemeindepartnerschaft,
3/2002 190-196.

Priiller-Jagenteufel Gunter und Veronika, Exposure —
Sharing — Reverse. Weltkirchenerfahrungen fiir
Theologiestudierende,

3/2002 197-203.

Personlichkeiten

Grab-Schmidt Elisabeth, Katharina von Bora. Morgenstern
zu Wittenberg fiir ein neues Selbstverstindnis von
Frauen, 6/2002 419-424.

Miller Gabriele, Ein Lehrer, bei dem es was zu lernen gab.
Zum 100. Geburtstag von Fridolin Stier, 4/2002
287-292.

Schenkl Sr. M. Assumpta O.Cist, Gertrud die GroBe von
Helfta und ihre Bedeutung fiir unsere Zeit, 5/2002
360-364.

Pfarrsekretdrinnen
Klingler Friederike/ Petrovics Edith, Supervision
mit Pfarrsekretdrinnen, 3/2002 210-215.

Praktische Theologie/Pastoraltheologie

Haslinger Herbert, Zur Diskussion gestellt — Teil 3. Ant-
wort auf die Stellungnahmen zum Handbuch Prakti-
sche Theologie, 6/2002 431-441.

Schmidt-Rost Reinhard, Kommunikation des Evangeli-
ums. Der Vermittlungsaufgabe der Praktischen
Theologie, 5/2002 354-359.
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Predigt

Gubler Marie-Louise, Aufgenommen in den Himmel.
Predigt zum 15. August, 4/2002 274-276.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Die sieben O-Antiphonen.
Vorweihnachtliche Meditationen,
6/2002 442-445.

Priester/Priesterinnen

Mettnitzer Arnold, Hirten als verirrte Schafe. Die Krise
kirchlicher Wiirdentrager als Anfrage ans System,
5/2002 365-368.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Kraft der Weihe? Nachlese
zur Priesterinnenweihe am 29. Juli 2002, 5/2002
369-372.

Religionsfreiheit

van der Ven Johannes A., Religionsfreiheit und
kirchliches Engagement. Kirche in den Niederlanden
im dritten Jahrtausend, 2/2002 120-125.

Seelsorge

Beeler Marie-Theres, Freundschaft in der Seelsorge,
6/2002 404-408.

Stenger Hermann, Einander zur Weisheit werden.
Freundschaft in seelsorglichen Beziehungen,
6/2002 400-403.

Udeani Monika / Bshm Thomas H., Mit Leib und Seele.
Internet-Seelsorge und Gemeindepastoral im Dialog,
2/2002 126-132.

Segen

Gubler Marie-Louise, Segen und Fluch in der Bibel,
1/2002 11-17.

Harant Franz, In zweiter Ehe neu beginnen.

Segensfeier bei Wiederheirat, 1/2002 31-37.

Jeggle-Merz Birgit, Segnungsfeiern. Orte der
Begegnung mit dem Gott der Schépfung,

1/2002 18-24.

Josuttis Manfred, Lebenskraft, Flussgeschehen, Handlung.
Segen (und Fluch) in religions-phinomenologischer
Sicht, 1/2002 5-10.

Picker Richard, Widerspruch gegen das Leben.

Zur Psychodynamik des Fluchens, 1/2002 25-30.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Keine Banalititen.

Segen als anspruchsvoller Zuspruch, 1/2002 1-4.

Roll Susan, Méchtiges Nein und stérkeres Ja.

Segen und Fluch in Frauenliturgien,
1/2002 38-42.

Sautermeister Jochen, »Viel Gliick und viel Segen ...«.

Zu einer Spiritualitit des Geburtstages, 1/2002 43-47.
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Segnungsfeiern
Jeggle-Merz Birgit, Segnungsfeiern. Orte der Begegnung
mit dem Gott der Schapfung, 1/2002 18-24.

Sozialformen von Kirche

Armbruster Klemens / Hundertmark Peter, Mut zu neuen
Gemeindeprofilen. Vorschldge zur Ergiinzung gewohn-
ter kirchlicher Sozialformen, 2/2002 133-139.

Spiritualitit

Hofer Hermann, Mensch sein, mit Leib und Seele. Uberle-
gungen zu einer ganzheitlichen Spiritualitit, 4/2002
242-246.

Patrick Anne E. SNJM, Ethik und Politik der Spiritualitit.
Eine feministisch-befreiungstheologische Annéherung,
3/2002 204-209.

Stier Fridolin

Miller Gabriele, Ein Lehrer, bei dem es was zu lernen gab.
Zum 100. Geburtstag von Fridolin Stier, 4/2002
287-292.

Weltkirche

Heidemanns Katja, »Lernen fiir eine andere Welt«.

Der Beitrag kirchlicher Hilfswerke zur weltkirchlichen
Bewusstseinsbildung, 3/2002 177-183.

Kerstiens Ferdinand, Ortskirche weltweit.

Erfahrungen aus einer Gemeindepartnerschaft,
3/2002 190-196.

Meier Johannes, Die Entwicklung der rdmisch-katholi-
schen Kirche zur Weltkirche, 3/2002 157-163.

Mette Norbert, Weltkirche — Kirche in der Welt,

3/2002 153-156.

PriillerJagenteufel Gunter und Veronika, Exposure — Sha-
ring — Reverse. Weltkirchenerfahrungen fiir Theologie-
studierende, 3/2002 197-203.

Schreiter Robert, Kirche als »global player«, 3/2002
164-169.

Vergauwen Guido o.p. (Interview), Ein Orden als Bild der
Weltkirche, 3/2002 184-189.

Weber Franz, Spannendes Abenteuer Weltkirche? Wahr-
nehmungen welt- und ortskirchlicher Lernprozesse,
3/2002 170-176.

Wiederheirat

Harant Franz, In zweiter Ehe neu beginnen. Segensfeier
bei Wiederheirat, 1/2002 31-37.
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