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Martina Blasberg-Kuhnke

... wenn die Tage kommen, von denen du
sagen wirst: Ich mag sie nicht.«
Das vierte Lebensalter als Zumutung

Alt zu werden, bringt nicht nur
spdte Freiheit und neue Chancen,
es kann auch bedeuten, hinfillig,
pflegebediirftig, dement zu werden.
Menschen in diesem vierten
Lebensalter diirfen von der Pastoral

nicht vergessen werden.

Erfahrungen an der Schwelle

@ »Als ich Kind war, hatte ich mir ausgerech-
net, dass ich 72 wire, wenn wir das Jahr 2000
hidtten. Und das war damals noch so, dass ich ge-
sagt habe: Also 72 wirst du ja wahrscheinlich
nicht— einfach, weil die Menschen damals {iber-
haupt jlinger wurden. Da war ein 72-Jahriger je-
mand Uraltes. So uralt fiihle ich mich noch nicht,
aber alt. Ich empfind mich als alt, weil ich kér-
perlich nicht mehr so viel kann. Wenn ich ein
bisschen im Garten gearbeitet habe, dann tun
mir die Knie weh oder der Riicken weh, oder ich
krieg keine Luft oder was weil ich. Und wenn
ich versuche, etwas Neues zu lernen, vergesse
ich das unendlich schnell. Und es interessiert
mich auch nicht mehr so furchtbar.«! So be-
schreibt die 70-jdhrige Psychiaterin Susanne
Harms die Spannung, in der sie ihr »drittes Le-
ben« erféhrt: zwischen der Erinnerung an die
Phantasien des Kindes, wie es wohl sein wiirde
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und Herausforderung

mit tiber 70, der Realitdt, in der vieles (noch)
geht, aber manches miihsamer wird, und der
Vorstellung, was kommen kdnnte: »Es gehort zu
meinen wirklichen fast Angstvorstellungen, dass
ich noch unendlich alt werden sollte. Also rund-
herum sterben jetzt zunehmend die in meiner
Generation. «2

In der AuBerung des emeritierten 67-jahri-
gen Pddagogikprofessors Lothar Sielaff scheint
gar eine Ahnung einer drohenden Demenz auf:
»Na also, wie jeder Mensch in meinem Alter
habe ich natiirlich die Vorstellung, dass ich noch
ein paar Jahre leben werde. Aber ich hab atuch ge-
lernt, dass das nicht so sein muss. Dass ich also
auch damit rechnen muss, eines Tages hinfallig
zu werden. Das kann ich mir natiirlich, wie
wahrscheinlich alle in meiner Situation, nicht so
leicht, so gut vorstellen. Aber ich muss auf jeden
Fall damit rechnen.«® Zwei Menschen, die sich
an der Schwelle vom dritten zum vierten Le-

" bensalter vorfinden und die vermeintliche Para-

doxie verstehen helfen: Jede/r will alt werden,
aber niemand will alt sein.

Was die, die alt werden wollen, ohne alt zu
sein, erhoffen, ist nicht so abwegig, wie es sich
zundchst anhdrt! Mit der Unterscheidung von
Peter Laslett zwischen dem »dritten« und »vier-
ten Alter«* riickt zunehmend ins Bewusstsgjn,

g a2

: v‘

Sy

Martina Blasberg-Kuhnke / Das vierte Lebensalter als Herausforderung 1



dass »Alter¢ und »Alter« nicht dasselbe und ka-
lendarische Einteilungen zwischen »jungen Al-
teng, »alten Alten« und Hochbetagten ldngst ob-
solet geworden sind.

Das Modell hingegen, ein drittes und ein
viertes Alter zu beschreiben, kommt der Realitat
der Vielfalt und Verschiedenheit des Lebens zwi-
schen 55 und 100 weit néher. Laslett fasst das
dritte Alter als Zeit der (meist durch den Ruhe-
stand und das Erwachsenwerden der Kinder) frei
gewordenen Ressourcen, die vielfdltig und viel-
seitig in Freizeit, Kultur und sozialen Engage-

W Vielfalt und Verschiedenheit
des Lebens zwischen 55 und 100 {

ments eingesetzt werden koénnen und weithin
als »die spite Freiheit«® erlebt werden. Dem ge-
geniiber ist das vierte Alter durch Schattensei-
ten, Verlusterfahrungen, Einschrénkungen,
»fiihlbare Zdsuren in kdrperlichen Lebensbedin-
gungen mit psychisch-sozialen Konsequenzen«®
und der Sorge, kein selbstbestimmtes Leben
mehr fiihren zu konnen, gekennzeichnet.
Tatséchlich finden sich — bei zunehmender
Uberlebenswahrscheinlichkeit bis ins achte Jahr-
zehnt und dar{iber hinaus — viele Biographien
und Alternsstile, die bis zum Tod ein Leben im
dritten Alter gestatten. So véllig absurd ist der
Traum also nicht, »alt zu werden, ohne alt zu
sein«. Diese Hoffnung spiegeln beispielsweise die
Zeitungsberichte {iber »goldene« oder gar »dia-
mantene« Hochzeiten, die ein riistiges Paar zei-
gen, »das noch tdglich Zeitung liest«. Die ste-
reotypen Formulierungen anlisslich von 100.
Geburtstagen von »kann noch ..., ymacht noch
regelmaBig ...« signalisieren zugleich die stets im
Hintergrund lauernde Bedrohung: Schnell, bis-
weilen »i{iber Nacht« (z.B. bei einem Schlagan-
, kann sich das alles dndern. Die Stimmen
sanne Harms und Lothar Sielaff bezeugen
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ein Lebensgefiihl von Menschen im dritten Alter,
die das vierte Alter wahrnehmen, Anteile bei sich
entdecken und Angste benennen.

Wider die Unsichtbarkeit

@ Was die beiden fiir sich persdnlich leisten,
stellt eine gesellschaftliche und kirchliche He-
rausforderung dar, die bislang ebenfalls eher z&-
gerlich angegangen wird. Wenn ich meine eige-
ne Beschéftigung mit Alternsforschung und Al-
tenpastoral zuriickverfolge, so stellte sich in den
80er-Jahren bei der sich in dieser Zeit dynamisch
entwickelnden Gerontologie auch zundchst eine
andere Aufgabe: Es galt, Altern und Alter als ei-
genstédndige Lebensphase zu entdecken, die
Maglichkeiten und Chancen der wachsenden
Zeit nach der Pensionierung wahrzunehmen,
wegzukommen von dem géngigen —und bis heu-
te nie wirklich {iberwundenen — Defizitmodell
des Alterns, nach dem Alter mit Krankheit, Be-
hinderung und Verlust in eins gesetzt wurde.
Kirchliche Altenarbeit war entsprechend ge-
kennzeichnet durch betreuende und entmiindi-
gende Formen des Umgangs mit meist hoch-
altrigen Menschen im vierten Alter. Die weit
groBere Zahl der Menschen im dritten Alter, ihre

»Entwicklung
nicht mehr den Jiingeren
vorbehalten {{

Bediirfnisse, Hoffnungen und Angste und ihre
Glaubensentwicklung waren kaum im Blick. Un-
ser Engagement galt mithin dem Kampf fiir ein
selbstbestimmtes Alter, das Entwicklung, auch
Glaubensentwicklung, nicht mehr den Jiingeren
vorbehalten sah. Die zarten Ansdtze zu Alten-
initiativen oder gar einer politischen Altenbewe-
gung und generationeniibergreifender gemein-
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wesenorientierter Altenpastoral wurden hoff-
nungsvoll aufgegriffen und unterstiitzt. Das war
notwendig und hat zu einer verénderten Sicht
auf Alter und Altern — gerade auch in den Kir-
chen — beigetragen. Es hat — besonders den vie-

Yneue Lebensmodelle {{

len dlteren Frauen — neue Lebensmodelle ertff-
net, und es hat das Bewusstsein fiir Bediirfnisse
und Anspriiche Alterwerdender und Altgewor-
dener geschérft.

Dennoch gilt es, kritisch und selbstkritisch
festzustellen: Mit diesen Entwicklungen war die
Gefahr eines Unsichtbarwerdens des vierten Le-
bensalters verbunden. Hinfilligkeit, Krankheit,
Behinderung, Demenz — sie kdnnen eben doch,
wenngleich nicht notwendig, zum Altern und
Altsein gehoren. Andreas Wittrahm nimmt das
Diktum des Gerontologen Paul Baltes von der
»Hoffnung mit Trauerflor« auf: »Gegenwirtig
brauchen Menschen in unserer Kultur vor dem
Altern und Alter weder {ibermaRige Angst zu ha-
ben (von jeglicher Angst vor etwas »Neuemy¢
einmal abgesehen), noch sollten sie den Ver-
sprechungen eines »quasi ewigen Lebens bei psy-
chophysischem Wohlbefinden< vor dem Tode
trauen. «”

Schattenseiten
des Alters

® Die Befiirchtungen im Blick auf das vierte
Lebensalter zu fassen, féllt alles andere als leicht.
GroBer noch als die interindividuellen Unter-
schiede in der kérperlichen Verfassung Alterer
sind die Unterschiede im geistig-seelischen Be-
reich. Der Gerontopsychiater Jens Bruder fasst
die Einschrankungen und Defizite in die Grund-
erfahrungen: »— seltener werdende Selbsterfah-
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rung als aktiv und leistungsféhig, — EinbuRen von
Anerkennung und Bestdtigung, — Verluste von
Bezugspersonen, — kérperliche Funktionsein-
buBen, — Schmerzen und Beeintrichtigungen«®.
Dabei spielen die Wechselbeziehungen zwischen
Korper und Seele eine besondere Rolle: Kérper-
liche Beschwerden bestimmen wesentlich die
psychische Befindlichkeit und das Erleben alter
Menschen mit. Umgekehrt gehen psychisch sta-
bile Altere oft kreativ mit tatséchlich vorhande-
nen kérperlichen Beeintrdchtigungen und Be-
hinderungen um. Diesem bedeutsamen Phéno-
men der Wechselwirkung zwischen Kérper und
Seele trégt die Rede von den »Vier I« im vierten
Alter Rechnung; Isolation, Intelligenzeinbufien,
Immobilitét und Inkontinenz.

Ohne die Formen der psychischen Beein-
tréchtigungen im Alter ausfiihrlich thematisieren
zu miissen, sei auf die hohe Zahl von mindestens
800.000 Demenzkranken in Deutschland und
auf Depressionen als haufigste seelische Storun-
gen im Alter hingewiesen: »Vergessen und Trau-
rigkeit¢ biindeln die Erfahrungen vieler im vier-
ten Lebensalter.? Es sind vor allem die Demen-

» Vergessen und Traurigkeit {

zen, die Angste auslosen, unter ihnen besonders
die senile Demenz vom Alzheimer-Typus. Dabei
stellt sie nur eine Form einer Vielzahl dementi-
eller Erkrankungen dar. Der »Alzheimerq ist
gleichwohl geradezu zum Symbol aller
Schrecken und Bedrohungen des hohen Alters
geworden: Vergessen und der Verlust der Merk-
und Erinnerungsfahigkeit, Versagenserlebnisse,
Verlust der Selbstorientierung, Perstnlichkeits-
verdnderungen bis hin zum Verlust des Selbst,
Nachlassen von Aufmerksamkeit und Konzen-
tration sowie der Steuerungsfahigkeit von Stim-
mungen und Affekten, Aphasien und stereotype
Verhaltensweisen etc.
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»Alzheimer lasst griiBen« ?

® Entscheidender noch als die genaue Kennt-
nis der Erscheinungsbilder verschiedener De-
menzen und ihrer Folgen fiir die Betroffenen und
deren Angehorige ist aus pastoraltheologischer
Sicht der Blick auf uns — die Jiingeren, die Ge-
sunden, die Seelsorgerlnnen, die Angehorigen
und die Gemeinden. Gerade Altersdementen ge-
geniiber finden sich Verhaltensweisen, die eine
erschreckende Altenfeindlichkeit offenbaren.
»Alzheimer ldsst griiBen!¢, ein oft zu horender
Spruch als spottische Reaktion darauf, dass je-
mand etwas vergessen oder verloren hat, scheint
erst einmal nur mangelnde Sensibilitdt zu be-
kunden. Tatséchlich aber ist sie ernst zu nehmen
als Symptom des Ageism, einer Verachtung des
Alters und der Alten, die gerade als Demente,
aber auch mit anderen Schattenseiten des Alters,
zu den »fremden Anderen« werden.

Wider die Ausgrenzung der Menschen im
vierten Lebensalter — und damit zugleich aller,
die mit ihnen leben und sich um sie bemiihen, als
pflegende Angehorige, Seelsorgerlnnen, Alten-
pflegerInnen u.a. — gilt es, eine Haltung zu ent-
wickeln, die das vierte Lebensalter mit seinen

Wvorstellbare Perspektive in
der eigenen Biographie {{

Schattenseiten als zum menschlichen Leben
gehorig akzeptieren lernt, mehr noch, die es —
wenn auch als beéngstigende Méglichkeit — als
vorstellbare Perspektive in der eigenen Biogra-
phie denken lernt.

Das ist schwer genug, aber nicht schlecht-
hin unmdglich! Die ergreifendste und scharf-
sichtigste Darstellung der Schattenseiten des Al-
ters, die die biblische Tradition kennt: das Rét-
selgedicht im Buch Kohelet (Kap. 12,1-7), zeugt
davon:

4 Martina Blasberg-Kuhnke / Das vierte Lebensalter als Herausforderung
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»Denk an deinen Schopfer in deinen friihen
Jahren, ehe die Tage der Krankheit
kommen und die Jahre dich erreichen, von
denen du sagen wirst: Ich mag sie nicht!«

An diesen Imperativ schliefit sich Allegorie
an Allegorie, die in Bildern eine Aufreihung von
Altersbeschwerden liefern. Auch Angste und der
Tod werden nicht ausgeklammert. So wie Jiin-
gere angesprochen sind, diese Seite des Alters
nicht auszuklammern, so liefert die Form der
Auseinandersetzung in Allegorien und Rétselbil-
dern gleichzeitig ein Modell, wie zugleich dras-
tisch deutlich und das Geheimnis wahrend von
den Beschwerden des Alters gesprochen werden
kann. Die Wiirde der Alten, auch wenn sie als

Wein Stiick Alltaglichkeit
im Zusammenleben {{

Demente in einer eigenen Welt leben, bleibt ge-
wahrt. Zugleich aber haben sie ein Gesicht und
eine Geschichte; es griift nicht »Alzheimerg,
sondern ein Mensch, der an Alzheimer erkrankt
ist. Die Zumutung des vierten Lebensalters
bleibt, aber es ist mdglich, dieser Lebensphase
ins Gesicht zu schauen, in den Menschen, die sie
leben (miissen).

Besser es nicht unvorbereitet, womdglich
bei eigenen Angehérigen, tun zu miissen, son-
dern sich darauf einzustellen, indem etwa in den
Gemeinden Chancen zur Begegnung mit Men-
schen im vierten Lebensalter wahrgenommen
werden. Modelle dazu gibt es wenigstens hier
und da: Gespréchskreise pflegender Angehériger,
die an einem oder mehreren Abenden fiir Be-
gegnungen mit Gemeindegliedern gedffnet wer-
den; eine »Gesprachswerkstatt« zum Umgang
mit altersverwirrten Menschen, in der Gemein-
deglieder, pflegende Angehorige und teilneh-
mende Fachleute »gemeinsam Krdfte biindeln
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und zuklinftige Schritte planen, wie ein Stiick
Alltéglichkeit im Zusammenleben mit alters-
verwirrten Nachbarn, Freunden, Gemeinde-
gliedern einkehren kann«!%; oder ein Info-Tag
»Altersverwirrte Menschen in unserer Gemein-
de¢ mit einem Gottesdienst, der auch von
dementen Menschen mitgefeiert werden kann;
Kirchencafé und Info-Markt iiber Pflegedienste,
soziale Netzwerke, Einrichtungen der Altenhil-
fe, Lesungen und Musik ... Schlieflich liegen
inzwischen die Erfahrungen von mehreren

Jahren {iber gemeindenahe Formen der Wohn-
beratung im Alter zur Erhaltung und Férderung
selbsténdigen Wohnens und der Reduzierung
oder gar Verhinderung von Pflegebedarf vor.!!
Das alles sind ermutigende Ansitze, nicht
mehr und nicht weniger. Aber sie verweisen
darauf, dass die Zumutung der Schattenseiten
des Alters als Herausforderung angenommen
werden kann. Die, die aufgrund ihrer Alters-
demenz vergessen, diirfen pastoral nicht langer
die Vergessenen sein.

1 B. Seid|, Grenzerfahrungen
von Sehnsucht und Kummer,
in: Das dritte Leben. Ein Me-
dienverbundprojekt in Ko-
produktion von SWR und
Katholischer Erwachsenen-
bildung Rheinland-Pfalz.
Manuskript zur Sendereihe
des Stidwestrundfunks,
Stuttgart 2002, 87-94,

hier: 92.

2 Ebd., 93.

3 Bereits ein Jahr nach
dieser AuBerung geht
Lothar Sielaff wegen seiner
Alzheimer-Erkrankung in
ein Pflegeheim. Ebd., 92.
4Vgl. P. Laslett, Das dritte
Alter. Historische Soziologie
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5Vgl. L. Rosenmayr, Die
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6 Ebd., 104.
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Aachen 1998, 3.

8 J. Bruder, Vergessen und
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Verénderungen im Alter,
in: Funkkolleg Altern
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Lehrbriefs von J. Bruder.
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verwirrte Menschen unter
uns, (Manuskript) Frankfurt

0.J.; vgl. auch A. Becker i. A.

des Deutschen Caritas-

verbandes, «Die Pflegenden
pflegenc«. Gruppen fiir
Angehorige pflegebe-
diirftiger alter Menschen,
Freiburg 1990; und das
Themenheft 137 des
Kuratoriums Deutsche
Altershilfe «Biografie-
gestiitzte Arbeit mit ver-
wirrten alten Menschen -
Ein Fortbildungsprogramme,
Kéln o. J.

T Vgl. Verein flr
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und die Wohnberatung
1988-2000, Dortmund
2000.
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Ludwig Amrhein

Risiken und Ressourcen
Sozialgerontologische Aspekte des vierten Lebensalters

Einteilung des Lebens in vier Phasen
folgt gesellschaftlichen Konstruktionen.
Dabei sollte auch das vierte Alter

nicht nur von Verfall und Krankheit,
sondern von seinen spezifischen
Méglichkeiten und Chancen her
definiert werden. Es lohnt sich

ein niichterner Blick hinter die Mythen.

Soziale Konstruktion

@ Welche Informationen {iber das hohe Alter
kann ein Sozialgerontologe den Lesern/innen ei-
ner theologischen Zeitschrift mit auf den Weg ih-
rer seelsorgerischen oder sonstigen sozialen Pra-
xis geben? Auf welches gesicherte Wissen der
Soziologie und Psychologie des Alter(n)s und
weiterer gerontologischer Disziplinen kann er
hierfiir zurlickgreifen? Je tiefer man in die je-
weiligen Bezugswissenschaften einsteigt, desto
uneindeutiger wird das Wissen; und jenseits der
klaren Sprache der Statistik dominieren subjek-
tiv grundierte Interpretationen und Gegen-
standsbestimmungen.! Dies gilt schon fiir die Ka-
tegorie des Alters selbst: Auf welche Kriterien
der Abgrenzung greift man hier zuriick?

»Alter« stellt jeweils etwas anderes dar, je
nachdem, ob es biologisch, soziologisch, psy-
chologisch oder pddagogisch definiert wird. Die

6 Ludwig Amrhein / Risiken und Ressourcen

Gliederung des Lebensverlaufs in einzelne Pha-
sen ist eine kognitive und soziale Konstruktion
und keine natiirliche Gegebenheit. Man sieht
zwar Korper, die im unerbittlichen Ablauf der
chronologischen Zeit biologisch altern — Max
Biirger beschrieb 1960 Altern als »jede irreversi-
ble Verdnderung der lebenden Substanz als Funk-
tion der Zeit« — und jeder erfdhrt diese Verénde-
rungen buchstéblich am eigenen Leibe, aber nie-
mand kann exakt angeben, ab wann jemand als
alt zu bezeichnen ist.

»Alt sind immer nur die anderen« — so las-
sen sich empirische Studien zum subjektiven Al-
terserleben zusammenfassen.? Je &lter ein er-
wachsener Mensch ist, desto mehr weicht sein
gefiihltes Alter vom chronologischen Alter nach
unten ab — er fiihlt sich subjektiv jiinger als er
nach Jahren tatsdchlich ist. Umgekehrt ver-
schiebt sich die Grenze, ab wann ein Mensch
von ihm als alt bezeichnet wird, in immer héhe-
re Altersregionen.

Gleichwohl markieren der Ubergang in den
Ruhestand und der nachfolgende Bezug einer Al-
tersrente bzw. Pension einen gesellschaftlichen
Statuswechsel, der allgemein als Eintritt in die
Lebensphase des hoheren und hohen Alters an-
gesehen wird. Eine eigenstindige und abge-
grenzte Altersphase ist allerdings ein historisch

DIAKONIA 34 (2003)



junges Produkt moderner Industrie- und At-
beitsgesellschaften, die den Ausschluss aus dem
Erwerbsleben institutionell mit dem Einschluss
in sozialstaatliche Alterssicherungssysteme ver-
kniipft haben. Moderne Lebensldufe gliedern
sich seitdem in eine vorberufliche Lern- und Aus-
bildungsphase (Kindheit/Jugend), eine berufli-
che und familidre Aktivitdtsphase (mittleres Al-
ter) und eine nachberufliche Ruhestandsphase
(hheres Alter).

Diese »Institutionalisierung des Lebens-
laufs« (Kohli)® weicht zwar im Zuge von Indivi-
dualisierungs- und Pluralisierungsprozessen auf,
gibt aber weiterhin den Rahmen fiir biographi-
sche Projekte und Sinndeutungen vor. Gleich-
zeitig hat die fortwéhrende Zunahme der Le-
benserwartung die Ruhestandsphase im Durch-
schnitt deutlich verldngert und so das hthere
Alter erwartbar und planbar gemacht. Altwer-
den und Altsein ist nicht mehr gleichbedeutend
mit dem Verlust der biologischen Leistungs-

WHeute ist alt,
wer nicht mehr arbeiten muss. {(

féhigkeit und dem Verfall des abgenutzten Kor-
pers, wie dies noch in vorindustriellen, bduerlich
geprédgten Zeiten der Fall war. War damals alt,
wer nicht mehr arbeiten konnte, so ist heute alt,
wer nicht mehr arbeiten muss bzw. nicht mehr
darf. Das »dritte Alter« ist damit primér sozial
und nicht biologisch definiert und wird mehr-
heitlich und fiir langere Zeit in guter kérpetlicher
und geistiger Verfassung verbracht.
Entsprechend betont die gegenwartige Ge-
rontologie auch den Charakter des Alters als Res-
source und Kapital, das von aktiven, kompeten-
ten und vielleicht auch weisen Alten nutzbrin-
gend fiir die Gesellschaft eingesetzt werden
kénne. Die Schattenseiten des Alters bleiben in
dieser Perspektive allerdings unterbelichtet und

DIAKONIA 34 (2003)

werden der Restzeit des biologisch hinfélligen
und sozial abhdngigen »vierten Alters« zugeord-
net, das moglichst spét beginnen und méglichst
kurz andauern solle. Die biomedizinische These
einer zunehmenden »Kompression der Morbi-
ditét« (Fries) driickt diese Hoffnung aus: Fiir die
Altersphase wird ein Anwachsen der »behinde-
rungsfreien« Lebenszeit erwartet bei gleichzeiti-
ger Schrumpfung der Krankheits- und Sterbe-
phase. Sterben, ohne vorher krank gewesen zu
sein, und das immer spéter, lautet das Motto, des-
sen logischer Fluchtpunkt die Utopie der irdi-
schen Unsterblichkeit zu sein scheint.

Modelle des so genannten »erfolgreichen
Alterns« dominieren denn auch die aktuelle Ge-
rontologie, welche die ebenfalls mégliche Zu-
kunft einer langer werdenden Morbiditétsphase,
wie sie in der »Medikalisierungsthese« (Ver-
brugge) formuliert wird, als pessimistische und
interventionsgerontologisch vermeidbare Vor-
stellung zurlickweist. Das »vierte Alter« ldsst sich
so auch als terminologische Konstruktion von
Gerontologen verstehen, die damit einen abge-
trennten Raum fiir die — vielleicht angenehmere?
— Beschiftigung mit dem »dritten Alter« ge-
schaffen haben. Problematisch bleibt hier jedoch
die Auslagerung negativer Seiten des Alterns in
eine als eigenstdndig postulierte vierte Lebens-
phase, der all das an Schmerz, Sinnlosigkeit und
Scheitern thematisch aufgebiirdet wird, was zu-
vor aus der »fréhlichen Gerontologie« des yer-
folgreichen« und »produktiven dritten Alters in-
haltlich entfernt wurde.

Strukturwandel

@ Diesteigende Lebenserwartung und die Ver-
langerung der Ruhestandsphase verédndern nicht
nur das individuelle Leben im Alter, sondern
auch die Strukturen der Gesellschaft insgesamt.
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Die Altersthematik hat sich im Laufe der letzten
Jahrzehnte von einem individuellen und sozial
abgrenzbaren Problem zu einem gesamtgesell-
schaftlichen Problem entwickelt, welches mitt-
lerweile alle Teilbereiche — von der Okonomie
und Politik {iber Familie und Verwandtschaft bis
hin zu Freizeit, Bildung und Kultur — erreicht
hat. Bisherige Institutionen — allen voran die so-
zialen Sicherungssysteme — verlieren immer
mehr ihre Funktionalitét, so dass neue Losungen

nStrukturwandel des Alters {

fiir die Erreichung kollektiver Ziele wie materi-
elle Sicherung, Teilhabe am gesellschaftlichen Le-
ben oder individuelle Entfaltungsfreiheit im Alter
gefunden werden miissen. Zurecht l&sst sich des-
halb von einer »normativen und instrumentel-
len Unbestimmtheit des gesellschaftlichen Um-
gangs mit Alter(n)« (Backes) sprechen. Dieser
»Strukturwandel des Alters¢, der in allen west-
européischen Industriegesellschaften zu beob-
achten ist, umfasst nach Tews* die im Folgenden
genannten Dimensionen.>

Zunahme der Hochbetagten und Langlebi-

gen: Die demographische Alterung der Gesell-
schaft, also der stetige Anstieg der absoluten und
relativen Anteile von Menschen iiber 60 bzw.
80 Jahren an der Gesamtbevdlkerung, hat auch
zu einer quantitativen Ausdehnung der Alters-
phase gefiihrt. Nach einer Systematik der WHO
kann man zwischen dlteren Menschen (60-75-
Jahrige), alten Menschen (75-90-Jéhrige), Hoch-
betagten (90-100-J&hrige) und Langlebigen (iiber
100-Jahrige) unterscheiden. Vor allem die Zahlen
der beiden letzten Altersgruppen sind um ein
Vielfaches angestiegen, so dass sehr alte Men-
schen zu einer alltdglichen Erscheinung gewor-
den sind. Bei diesen so genannten »alten Alteng
zeigen sich allerdings vermehrt die negativen Sei-
ten des biologischen Altersabbaus: Chronische
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Krankheiten und Behinderungen héufen sich
und fiihren zu Mehrfachdiagnosen (Multimorbi-
ditét), und ab ca. 75 Jahren erhoht sich das Risi-
ko einer dementiellen Erkrankung (vor allem in
Form einer Alzheimer- oder Multiinfarkt-De-
menz) deutlich. Da die damit verbundene Hilfs-
und Pflegebediirftigkeit mit anwachsendem Alter
ebenfalls exponentiell zunimmt, steigt auch der
zukiinftige Bedarf an praventiven, ambulanten
und (teil-)stationéren Betreuungs- und Versor-
gungsangeboten fiir die immer gréBer werdende
Gruppe der Hochaltrigen stark an.

Verjiingung und Entberuflichung: Biolo-
gisch und psychologisch hat sich das Alter ver-
jlingt, da die &lteren und alten Menschen als Fol-
ge der allgemeinen Wohlfahrtsentwicklung im-
mer gesiinder, leistungsféhiger und geistig aktiver
geworden sind. Dieser positiven Verjiingung
steht eine negative entgegen, denn sozial beginnt
das Alter in immer jiingeren Jahren, was vor al-
lem an der riickldufigen Erwerbstétigkeit dlterer
Menschen abzulesen ist. Hierfiir ist neben einem

»Sehr alte Menschen sind
zu einer alltiglichen
Erscheinung geworden.

sinkenden Renteneintrittsalter — das mittlerwei-
le bei knapp unter 60 Jahren liegt — die erhdhte
Altersarbeitslosigkeit verantwortlich, die auch
eine Diskriminierung &lterer Menschen auf dem
Arbeitsmarkt widerspiegelt. Jenseits der 65 Jah-
re sind nur noch sehr wenige Altere reguldr er-
werbstatig, entweder weil sie als Freiberufler
bzw. Selbstdndige nicht den renten- oder pen-
sionsrechtlichen Regelungen fiir Arbeiter, Ange-
stellte und Beamte unterworfen sind oder weil
ihre Beziige nicht ausreichend sind und sie hin-
zuverdienen miissen. Das Alter ist damit weit-
gehend »entberuflicht« — eine historisch vollig
neuartige Erscheinung.
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Feminisierung: Das Alter ist weiblich — so-
wohl quantitativ als auch qualitativ — ohne dass
jedoch éltere Frauen eine Angleichung an die Le-
benschancen &lterer Méanner erfahren haben. Bis
in die Gegenwart stieg der Anteil dlterer Frauen
an der jeweiligen Altersgruppe mit zunehmen-
dem Alter stark an (iiber 60-Jahrige: ca. 2/3,
{iber 75-Jdhrige ca. 3/4 Frauenanteil). Die Ursa-

wDas Alter ist weiblich. {

chen hierffir liegen in ihrer um ca. 7 Jahre hohe-
ren Lebenserwartung und der héheren Sterb-
lichkeit von Méannern im 2. Weltkrieg. Allerdings
wird diese Entwicklung in Zukunft riickldufig
sein, da die nachfolgenden Ménnergenerationen
keine kriegshedingten Ausfille mehr aufweisen.
Auch in den Angeboten und Einrichtungen der
Altenarbeit, -hilfe und -pflege tiberwiegen Frau-
en: Sie nehmen haufiger an Angeboten der offe-
nen Altenhilfe (z.B. Bildungsveranstaltungen)
teil, tibernehmen hauptséchlich die Pflegearbeit
(familidr wie beruflich) und stellen das grofite
Kontingent an ambulant und stationdr versorgten
Pflegebediirftigen dar. Ebenso sind soziale Pro-
bleme im Alter zumeist weiblich: Alte Frauen
sind {iberproportional stark von Armut und
schlechten Wohnbedingungen betroffen, da sie
typischen, kumulativ wirkenden Benachteili-
gungen im Lebenslauf ausgesetzt wurden. Vor
allem aufgrund ihrer meist diskontinuierlichen
Erwerbs- und Bildungsbiographien (Unterbre-
chung durch Kinder, Hausfrauendasein, niedri-
gere Formalbildung) konnten sie weitaus gerin-
gere Rentenanspriiche als die Mdnner aufbauen,
was vor allem fiir alleingebliebene Kriegerwit-
wen und geschiedene Frauen ein Armutstisiko
im Alter darstellt.

Singularisierung: Die Wahrscheinlichkeit,
ein unfreiwilliges »Singledasein fiihren zu miis-
sen, erhoht sich mit zunehmendem Lebensalter
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durch Verwitwung oder Trennung bzw. Schei-
dung. Dies ist mit einer Tendenz zur »Entfami-
liarisierung« und sozialen Isolierung verbunden:
Verwandtschafts- und Kontaktnetze des gestor-
benen Ehepartners entfallen, dltere bzw. gleich-
altrige Familienmitglieder und Freunde sterben
zunehmend, und soziale Kontakte sind bei
Krankheiten und Behinderungen schwerer auf-
recht zu erhalten. Diese Singularisierung ist wie-
derum hauptsdchlich ein Phdnomen von Frau-
en, die wesentlich héufiger als Ménner von Ver-
witwung betroffen sind — Frauen {iberleben ihre
Minner nicht nur, weil sie eine hohere Lebens-
erwartung haben, sondern weil sie zusitzlich
auch meistens einige Jahre jiinger sind.

Diesen Dimensionen des Altersstruktur-
wandels nach Tews sind weitere Tendenzen hin-
zuzufiigen, die sich seit einiger Zeit abzeichnen
und in Zukunft stark an Bedeutung gewinnen
werden. Eine kulturelle Differenzierung bzw.
Ethnisierung des Alters wird vor allem aufgrund
der wachsenden Anzahl an altgewordenen Gast-
arbeitern stattfinden. Unterschiedliche religidse,
kulturelle und lokale Traditionen, welche die
Gastarbeiterfamilien aus ihrer Heimat mitge-
bracht haben, werden auch im Alter gepﬂegt und
fiihren dort zu spezifischen Bedarfslagen. Insbe-
sondere Einrichtungen der Altenhilfe und -pile-
ge sind gefordert, abweichende Lebens- und

»Zwei-Klassen-Gesellschaft
des Alters {(

'Ern'ahrungsgewohnheiten und religiose Tradi-

tionen —vor allem der zahlreichen tiirkisch-mus-
limischen Gastarbeiter — zu beriicksichtigen.
Eine Okonomisierung und Verrechtlichung
des Alters ldsst sich seit lingerem auf den Fel-
dern der Gesundheitspolitik und der Altenhilfe
beobachten: Die Einfiihrung der Pflegeversiche-
rung in Deutschland und &hnliche MaBnahmen
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in anderen europdischen Lindern haben ebenso
wie die Etablierung marktwirtschaftlicher Ele-
mente in das Gesundheitssystem dazu gefiihrt,
dass 6konomische Interessen und rechtliche Re-
gelungen immer starker in die privaten Lebens-
welten dlterer Menschen eindringen und damit
das Leben im Alter »kolonialisieren« (Habermas).
Gleichzeitig werden ltere Menschen als neue
Zielgruppe fiir altersspezifische Dienstleistungs-
und Konsumangebote wie z.B. »Wellness«- und
»Anti-Aging«-Produkte umworben, und fiir ver-
mogende Schichten ist eine anspruchsvolle Pfle-
ge in einer luxuritsen Seniorenresidenz finan-
zZierbar.

Insgesamt steht eine soziale Polarisierung
des Alters zu befiirchten, wenn die sozialstaatli-
che Alterssicherung zunehmend von privaten
Vorsorgemafnahmen ergdnzt und teilweise er-
setzt werden muss. Soziale Ungleichheiten im
Alter werden dann zunehmen und eine Zwei-
Klassen-Gesellschaft des Alters entstehen lassen,
in der die Altersarmut als verbreitetes soziales
Problem wieder zuriickkehrt.

Mythen und Fakten

® [Uber das hohe Alter kursieren in der Of
fentlichkeit Ansichten und Meinungen, die nicht
immer mit der Realitét iibereinstimmen und oft
aus Vorurteilen und Ressentiments gespeist sind.
Eine interdisziplindre Forschergruppe aus den
Bereichen Innere Medizin/Geriatrie, Psychia-
trie, Psychologie und Soziologie/Sozialpolitik hat
in ihrem Bericht {iber die Hauptergebnisse der
»Berliner Altersstudie« eine solche Liste von
»Vorstellungen iiber das Alter(n)« gesammelt
und mit eigenen Forschungsresultaten konfron-
tiert.6 Die »Berliner Altersstudie« — die als bis-
her anspruchsvollste Untersuchung des vierten
Lebensalters im deutschsprachigen Raum gilt —
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whurde in den Jahren 1990 bis 1993 an einer re-
présentativen Stichprobe der Westbetliner Be-
volkerung aus 516 Personen im Alter von 70 bis
{iber 100 Jahren durchgefiihrt. Ihre Ergebnisse
sind trotz der regionalen Beschrankung in ihren
grundlegenden Aussagen auch auf andere
deutschsprachige und européische Regionen
{ibertragbat, die in vergleichbarer Weise vom
oben beschriebenen Altersstrukturwandel be-
troffen sind. Welche Vorstellungen {iber das hohe
Alter miissen somit als Mythen zuriickgewiesen
werden, welche stimmen mit den Resultaten die-
ser Studie iiberein?

Innere Medizin und Geriatrie: Zwar wer-
den 92 % der 70-Jahrigen und &lteren Personen
mit mindestens einem Medikament und 24 %
dieser Altersgruppe mit fiinf und mehr Medika-
menten gleichzeitig behandelt. Daraus darf aber

» Vorenthalten eines
angezeigten Medikaments {(

nicht geschlossen werden, dass die meisten alten
Menschen zu viele Medikamente erhielten. Viel-
mehr gibt es ein Problem damit, dass nicht im-
mer die Medikamente verordnet werden, die ge-
eignet und indiziert waren, und vielfach ist auch
eine Untermedikation — also das Vorenthalten ei-
nes angezeigten Medikaments — zu beobachten.

Altere Menschen fiihlen sich entgegen ei-
nem Vorurteil in der Regel nicht krank: Nur
33 % der Befragten bewerten ihre kérperliche
Gesundheit als ausreichend (19 %) oder man-
gelhaft (14 %), wahrend 29 % diese als gut bis
sehr gut und 38 % als befriedigend einstufen.
Dennoch ist richtig, dass die meisten alten Men-
schen mindestens eine Krankheit haben, wenn-
gleich ernsthafte bzw. lebensbedrohliche Er-
krankungen wie eine Herzinsuffizienz oder eine
koronare Herzerkrankung nur in ca. einem Drit-
tel der Félle festgestellt werden konnte.
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Auch wenn alte Frauen ldnger leben, sind
sie deshalb nicht weniger krank als Ménner; bei-
spielsweise leiden sie mit 41 % h&ufiger unter
fiinf oder mehr nebeneinander bestehenden Er-
krankungen als Ménner derselben Altersgruppe,
die mit 30 % von Multimorbiditdt betroffen sind.
»Mehr als die Halfte der hochbetagten Frauen
braucht Hilfe beim Baden und Duschen«: Diese
Behauptung ist zutreffend, denn 60 % der 85-
jahrigen und dlteren Frauen empfinden einen sol-
chen Unterstiitzungsbedarf (gleichaltrige Méan-
ner: 32 %, alle Befragten: 16 %).

Psychiatrie: Depressionen werden im ho-
hen Alter nicht h&ufiger, es kann kein nennens-
werter Anstieg depressiver Erkrankungen begin-
nend mit dem 70. Lebensjahr festgestellt wer-
den. Auch leiden die meisten Menschen {iber 70
Jahren nicht an einer ernsthaften Beeintrdchti-
gung ihrer geistigen Leistungsfahigkeit: »Nur

Y Depressionen werden
im hohen Alter nicht hdufiger. {

etwa 17 % der 70-Jshrigen und Alteren haben
kognitive Stérungen im pathologischen Sinne,
nur 14 % vom AusmaB einer Demenz (von de-
nen auch nur gut zwei Drittel eine mittlere oder
schwere Demenz haben, die in der Regel Pfle-
gebediirftigkeit bedingt)«”. Allerdings steigt die
Demenzhaufigkeit mit dem Alter stark an, sodass
schon etwa die Halfte der 90-Jahrigen und Alte-
ren an einem deutlichen geistigen Abbau leidet.

In der Regel war die Verordnung von Psy-
chopharmaka, die von einem Viertel aller iiber
70-Jahrigen eingenommen werden, erforderlich;
eine Ubermedikation wurde nicht beobachtet,
teilweise wurden ungeeignete (kontraindizierte)
oder gar keine Préparate verabreicht, obwohl sie
notig gewesen waren.

Ebenso falsch ist die Aussage, dass der All-
tag alter Menschen vorwiegend aus Inaktivitét
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und Ausruhen bestehe: Selbst bei 85-Jéhrigen
und Alteren betrigt der durchschnittliche Ta-
gesanteil an Ruhepausen nur ca. ein Viertel; be-
zogen auf die Gesamtheit aller {iber 70-Jdhrigen
liegt der Anteil bei 19 %.

Psychologie: »Wenn man alte Menschen
fragt, womit sie sich stark oder sehr stark be-
schiftigen, hat das Thema Sterben und Tod bei
den meisten hohe Prioritdt«: Auch hier wird ein
Fehlurteil ausgesprochen, denn nur 30 % be-
schéftigen sich intensiv mit ihrem Sterben und
Tod, wihrend 70 % stark oder sehr stark an das
Wohlergehen ihrer Angehdrigen denken. Der
Wunsch zu sterben, war bei 8 % der Untersu-
chungsteilnehmer/innen gegeben, als suizidge-
fahrdet wurde 1 % eingestuft.

Mit zunehmendem Alter wird das Ge-
déchtnis tatsdchlich immer schlechter: Z.B.
konnten sich 35 % der 90-Jahrigen und Alteren
an nur ein oder gar kein Wortpaar aus einer Lis-
te von acht Wortpaaren erinnern, wahrend dies
bei nur 9 % der 70- bis 79-Jdhrigen der Fall war
(demente Personen waren bei dieser Aufgabe
ausgeschlossen). Wie verschiedene Lernexperi-
mente ergeben haben, ist die Behauptung falsch,
dass die meisten alten Menschen nichts Neues
mehr lernen kénnen; dies trifft lediglich fiir Per-
sonen mit Demenz zu, fiir die diese Unféhigkeit

Y Wohlergehen der Angehdrigen {

ein frithes Anzeichen ihrer Erkrankung darstellt.
Dennoch schiitzen auch eine gute Ausbildung
und ein anspruchsvoller Beruf nicht vor dem Al-
tersabbau der geistigen Leistungsfahigkeit — die-
ser findet bei gebildeten Personen aber von ei-
nem hiheren Niveau aus statt, so dass kognitive
Abbauprozesse linger unbemerkt bleiben und
besser kompensiert werden kdnnen.

»Die meisten alten Menschen glauben, dass
sie ihr Leben nicht mehr selbst bestimmen kon-
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nen¢ —auch hier ist das Gegenteil richtig, denn
70 % der Befragten duBerten das Gefiihl, ihre Ge-
schicke selbst beeinflussen zu kénnen. Ebenso
falsch ist die Uberzeugung, dass nur wenige alte
Menschen noch ausgepragte Lebensziele hitten:
94 % der Studienteilnehmer entwarfen noch Zu-
kunftspléne, auch wenn ein geringftigiger Al-
tersriickgang beobachtet werden kann.

»Alte Menschen leben vor allem in der Ver-
gangenheit« — auch dies ist ein weitverbreiteter
Mythos. Tatséchlich denken 40 % am meisten
{iber die Gegenwart, 30 % am meisten {iber die
Vergangenheit und 25 % am meisten {iber die
Zukunft nach. Allerdings fehit vielen alten Men-
schen eine vertraute Person, denn fast die Half-
te der Befragten (43 %) haben niemanden, mit
dem sie {iber personliche Probleme reden kén-
nen.

Soziologie und Sozialpolitik: Alter ist kein
besonderer Risikofaktor fiir Armut: Zwar ykann
der Einkommensbedarf im hohen Alter auch
{iberproportional steigen, so z.B. fiir Hilfen im
Haushalt bei Gebrechlichkeit und insbesondere
bei Pflegebediirftigkeit«®, und sehr alte Frauen

YWhéusliche Pflege hauptsdchlich
von der Ehepartnerin {

und geschiedene Frauen weisen ein erhéhtes Ar-
mutsrisiko auf. Dennoch bilden nicht &ltere und
alte Menschen, sondern alleinstehende Miitter
mit Kindern die von Armut am meisten betrof-
fene Gruppe.

Die Anzahl sozialer Beziehungen nimmt mit
dem Alter ab: Umfasst die GroBe des sozialen
Netzwerks bei den 70- bis 74-Jahrigen noch ca.
13 Personen, werden bei den 95-Jahrigen und
Alteren nur noch ca. 7 Kontakt- und Bezugsper-
sonen genannt. Auch wenn die Haufigkeit einer
Unterbringung in einem Altenheim oder Alten-
pflegeheim mit dem Alter stark ansteigt, lebt die
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Mehrzahl der 95-Jdhrigen und Alteren noch zu
Hause: Wihrend etwa 9 % der iiber 70-jahrigen
Westberliner in Heimen leben (in den alten Bun-
desldnder insgesamt ca. 5 %), betrégt dieser Wert
fiir die 95-Jahrigen und Alteren 37 %. Pflegebe-
diirftige alte Menschen in Privathaushalten wer-
den nicht, wie man vermuten konnte, iiberwie-
gend von ihren Kindern versorgt, gewaschen

Ydarmere Menschen
nicht krinker als reichere {{

oder angezogen. Vielmehr erfolgt die hausliche
Pflege hauptséchlich von den (meist weiblichen)
Ehepartnern oder von formellen Hilfs- und Pfle-
gediensten.

»Menschen, die in ihrer Jugend sozial akti-
ver waren, beteiligen sich auch im Alter stérker
am gesellschaftlichen Leben« — diese Kontinuitét
kann tatsdchlich als Zusammenhang nachgewie-
sen werden. Uberraschend ist der Befund, dass
drmere Menschen im Alter nicht kranker sind
als reichere Menschen: Die Forscher fanden
kaum soziale Schicht- oder Einkommensunter-
schiede im Hinblick auf kérperliche und geistige
Funktionseinbufen und Krankheitsbefunde. Sie
vermuten, dass die in jlingeren Altersgruppen
beobachtbaren Schichtunterschiede deshalb
zuriickgehen, weil mehr drmere als reichere
Menschen schon vor dem Eintritt ins hohe Alter
an Krankheiten sterben — damit stellen die iiber-
lebenden Unterschichtangehorigen eine Positiv-
auslese mit robusterer Gesundheit dar.

SchlieBlich sind Frauen, die ihr Leben lang
{iberwiegend Hausfrauen waren, im hohen Al-
ter nicht schlechter gestellt als Frauen, die {iber
lange Zeit erwerbstdtig waren. Hierfilr gibt es
zwei Griinde: Einerseits werden verheiratete
oder verwitwete Frauen {iberwiegend von den
Renten und Pensionen ihrer Ehepartner mitver-
sorgt, andererseits konnten auch dauerhaft er-
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werbstétige Frauen oft keine angemessenen Ver-
sorgungsanspriiche aufbauen.

Ambivalenzen

® Die Ergebnisse der Berliner Altersstudie ver-
deutlichen — tibereinstimmend mit anderen Un-
tersuchungen — die grundlegende Ambivalenz
des Alter(n)s: Altwerden und Altsein hat zwei
Gesichter. Zundchst ist das vierte Lebensalter
nicht so stark von Verfall, [solation, Einsamkeit
und Ungliick geprdgt, wie dies die Defizittheorie
des Alters behauptet hatte. Krankheiten und Be-
hinderungen sind nicht Zeichen des »normalen«
Alterns, sondern wie in anderen Lebensphasen
auch pathologische Abweichungen, die medizi-
nisch behandelt werden kénnen. Lebenszufrie-
denheit, Aktivitdt und Gegenwartsbezug domi-
nieren auch bei alten und hochaltrigen Men-
schen und stellen wichtige Ressourcen der
Alltagsbewdltigung dar. Auch leben die meisten
alten Menschen zu Hause und nicht in Einrich-
tungen der Altenhilfe, erfahren vielféltige sozia-
le Unterstiitzung in ihren privaten und familiiren
Netzwerken und sind in der Regel materiell gut
abgesichert.

Diesen Ressourcen des Alters stehen aller-
dings auch Risiken und EinbuBfen entgegen. Das
vierte Lebensalter ist vor allem durch seine Ver-
letzlichkeit geprdgt. Nach dem 80. Lebensjahr
erfolgt ein allgemeiner biologischer und psycho-
logischer Leistungsabbau, der auch {iberdurch-
schnittlich gebildete und soziodkonomisch gut-
situierte Personen betrifft. Nicht nur der Tod,

Ydurch Verletzlichkeit gepragt

auch das hohe Alter ist tendenziell ein Gleich-
machet, denn biologisch-genetische Verdnde-
rungen scheinen in dieser Lebensphase weniger
durch soziokulturelle Ressourcen kompensierbar
zu sein. Auch werden durch den Tod von Ehe-
partnern, Angehérigen und Freunden die sozia-
len Netze briichiger und Gefiihle des Verlustes
und der Einsamkeit intensiver. Die negativen Sei-
ten des Alters nehmen also mit dem Eintritt in
das vierte Alter zu und sind dort als Realitét nicht
mehr zu leugnen. Der Berliner Alternsforscher
Paul B. Baltes charakterisiert die Zukunft des Al-
terns denn auch folgerichtig als »Hoffnung mit
Trauerflor¢® und fasst so den Forschungsstand
zum vierten Lebensalter in einer prdgnanten For-
mulierung zusammen.
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Bilder des Alters.
Altersstereotype und die
Beziehungen zwischen den
Generationen, Stuttgart
1999, Kap. 1; Bundes-
ministerium fiir Soziale
Sicherheit und Genera-
tionen, Altere Menschen -
Neue Perspektiven.
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Seniorenbericht 2000: Zur
Lebenssituation alterer
Menschen in Osterreich,
Wien 2000, Kap. 13.

3Vgl. Martin Kohli/Harald
Kiinemund (Hg.), Die zweite
Lebenshélfte - Gesell-
schaftliche Lage und
Partizipation im Spiegel
des Alters-Survey,

Opladen 2000.

4 Hans Peter Tews, Von

der Pyramide zum Pilz.
Demographische Ver-
dnderungen in der Ge-
sellschaft, in: Annette
Niederfranke/Gerhard
Naegele/Eckart Frahm (Hg.),

Funkkolleg Altern 1. Die

vielen Gesichter des Alterns,

Opladen 1999, 137-168.
* Zu aktuellen Zahlen vgl.
fiir Osterreich den Senio-
renbericht 2000 (Anm. 2)
und fiir Deutschland den
Alters-Survey (Anm. 3)
sowie Bundesministerium
flir Familie, Senioren, "
Frauen und Jugend (Hg.),

Dritter Bericht zur Lage der

dlteren Generation in der
Bundesrepublik Deutsch-

land: Alter und Gesellschaft,

Bonn 2001, und dass.,

Vierter Bericht zur Lage der

dlteren Generation in der

Bundesrepublik
Deutschland: Risiken,
Lebensqualitit und
Versorgung Hochaltriger,
Bonn 2002.

6 Karl Ulrich Mayer/

Paul B. Baltes (Hg.),

Die Berliner Altersstudie,
Berlin 1996, 599-634.

7 Ebd., 603.

8 Ebd., 605.

9 Paul B. Baltes, Uber die
Zukunft des Alterns:
Hoffnung mit Trauerflor,
in: Margret M. Baltes/Leo
Montada (Hg.), Produktives
Leben im Alter, Frankfurt a.
M./New York 1996, 29-69.
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Andreas Wittrahm

gSeeIsorinche Begleitung fiir
hochbetagte Menschen

Pastoral im vierten Lebensalter

Nicht immer vollendet sich

das Leben im hohen Alter;

es konnen auch Belastungen und
Briiche im Vordergrund stehen.

Dann ist Seelsorge als Wertschitzung fiir
das Fragment gefragt sowie

als Begleitung Einzelner in Verbindung
mit Pflege und lebenslanger Bildung.

@® »Not lehrt beten, aber ich habe schon im-
mer aus dem Glauben gelebt ... Je linger ich da-
riiber nachdenke, finde ich, dass es ohne Glau-
ben im Leben nun mal nicht geht.« So bringt der
knapp 70-jahrige Karl-Otto Praefcke, schwer
krank und pflegebediirftig, seine Situation auf
den Punkt!: Alle seine weiteren Lebensplane fiir
das Alter sind durchkreuzt, Schmerzen und
Angewiesenheit auf Hilfe bestimmen die Tage,
und seine Perspektive lautet: andauerndes Siech-
tum und dann der Tod. Praefcke klagt jedoch
nicht, denn der alleinstehende Mann hat gelernt,
die Schicksalsschldge des Lebens »wie ein In-
dianer auszuhalten, ohne Schmerzen zu zei-
gen¢. Und: Er vermag der Verzweiflung durch
ein Grundgefiihl der Gottesgeborgenheit zu weh-
ren. Sein Schicksal représentiert das so genann-
te vierte Alter.

Eine andere Seite des Alt-Werdens zeigt mir
eine Bekannte, die mir fiir die GriiRe zu ihrem
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90. Geburtstag dankt und fast verwundert fest-
stellt, dass ihren Beziehungen, ihren Tétigkeiten,
ihrer Identitdt noch immer Kontinuitdt inne-
wohnt, dass sie ihr Leben nicht nur zufrieden,
sondern regelrecht erfiillt gestalten kann, langsa-
mer, aber weiterhin entschieden, klar und kom-
petent.

Zwischen diesen beiden Polen finden wir
das, was heute Alt-Sein bedeutet. Es wird sofort
deutlich, dass darunter Lebens- und Glaubensla-
gen fallen, die wenig Gemeinsamkeiten aufwei-
sen und folglich auch sehr unterschiedliche pas-
torale Herausforderungen stellen. Hochaltrigkeit
bedeutet nicht selbstverstédndlich Hinfélligkeit,
und Hinfélligkeit folgt nicht automatisch dem
»biblischen Alter«.

Aufgaben des Alters

@ Fiir die Frauen und Ménner jenseits von 80
oder 85 Jahren, die sich noch eines befriedigen-
den Gesundheitszustandes erfreuen kénnen,
stellt sich vor allem die Aufgabe der psychischen
und sozialen Synchronisation?: Haufig sind die
Partnerinnen/Partner verstorben, die Zahl der
Freunde nimmt ab, die vertrauten kulturellen
Muster finden sich in der Offentlichkeit kaum
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noch wieder. AuBerdem sind es gerade die Sin-
nesorgane, also die »Tore zur Welt, wie Kohe-
let (Koh 13,4) schreibt, die in diesem Alter Ein-
buBen erleiden. So kann es als Privileg gelten,
im neunten oder zehnten Lebensjahrzehnt genii-
gend sehen und lesen, horen und sich damit aus-
reichend orientieren zu kénnen. Allerdings
gehort zu diesem Lebensalter auch die Lang-
samkeit, das hdufige Verschnaufen, und das in
einer sich zunehmend beschleunigenden Welt.

So bedarf es eines hohen Selbstbewusstseins
und des entsprechenden sozialen und kommu-
nikativen Umfelds, damit Frauen und Manner
auch in dieser Alterssituation erkennen, dass sie
mit dem Leben »noch nicht fertig sind«3, dass es
sich lohnt, die verbleibenden Herausforderun-
gen des Lebens anzunehmen, die sich zu einem
guten Teil im eigenen Inneren, in der Beschifti-
gung mit der Biographie und den ungewissen Er-
wartungen an die Zukunft stellen.

Hinzu kommt die Aufgabe, trotz der sich
verengenden Lebenskreise Briicken in die Welt
aufrecht zu erhalten. Dazu gehort etwa, sich mit
den elektronischen Medien weiter vertraut zu
machen und im Umgang mit den nachwachsen-
den Generationen die richtige Mischung zwi-
schen Authentizitdt (als Mensch aus einer ande-
ren Zeit, der mit anderen Werten, Lebensformen
etc. grofgeworden ist) und dem Versuch der
Anngherung an die »neuen Welteng zu finden.

Vollendete Biographie?

® Demgegeniiber ergeben sich andere Not-
wendigkeiten, wenn mitten in ein (geplantes) ak-
tives Rentner(innen)leben Herz-Kreislauf-, Stoff-
wechsel- oder Gelenkserkrankungen plotzlich
oder allméhlich fortschreitend, aber unaufhalt-
sam einbrechen und die Lebensplanung wieder
einmal durcheinander werfen. Dann steht statt
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Lebensgenuss Lebenskampf, statt spater Freiheit
Angewiesenheit auf die Unterstiitzung und Pfle-
ge durch andere an. Dann heiBt es, diesem ver-
bleibenden Leben mit seinen handfest zu erle-
benden Grenzen neuen Sinn abzuringen und
sich von bis hierhin aufgeschobenen Lebens-
trédumen endgiiltig Zu verabschieden.
»Vollendung der Biographie« oder »Bereit-
schaft zur Anerkennung der bruchstiickhaften
Existenz¢ lauten dann die méglichen Deutun-
gen, mittels derer der Sinn im Leben hoch-alt ge-
wordener Menschen zu suchen ist. An Erik Erik-

»bruchstiickhafte Existenz {{

sons ideales Versténdnis vom Ziel der menschli-
chen Entwicklung als »Integritét¢, als »Annahme
des einen und einzigen Lebenszyklus und der
Menschen, die in ihm notwendig da sein mus-
sten ...«3, haben sich in den vergangenen 30 Jah-
ren manche Seelsorgekonzepte fiir den letzten
Lebensabschnitt orientiert. Man ging davon aus,
dass die Selbst-Annahme des Lebens, das von
Gott trotz aller Siinde und Schuld schon vorher
angenommen ist, mit diesem psychosozialen
Konzept der letztendlichen Zustimmung zur
eigenen Biographie als finaler Entwicklungsauf-
gabe korreliert. Damit fand sich fiir die (Glau-
bens)Sorge im vierten Alter ein Ziel und fiir das
seelsorgliche Handeln eine klare Richtung, nam-
lich an Verséhnung und Annahme zu arbeiten.
Schon zu Beginn der 80er-Jahre hat Jiirgen
Werbick® gegen eine daraus méglicherweise re-
sultierende Vernachléssigung oder gar Verharm-
losung der Verluste, Briiche und Widerstdndig-
keiten in den Lebensldufen vieler alter Menschen
protestiert. Er macht darauf aufmerksam, dass
im Mittelpunkt des christlichen Glaubens das
Symbol des Kreuzes steht, das eine Folie weniger
fiir die Abrundung des Lebenslaufes als fiir ein
Umgehen mit den vielen durchkreuzten inner-
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weltlichen Heilserwartungen darstellt, die beim
ehrlichen Hinsehen das Leben vieler alter Men-
schen pragen. Der Kreuzestod Jesu bildet eher
die Erfahrung derjenigen ab, deren Lebensplane
aufgrund eigenen Versagens oder aber aufgrund
von unterschiedlichsten — strukturellen oder ak-
tuellen — Gewalteinwirkungen nicht gelingen
konnte, deren Biographie von Misslingen, Wi-
derspriichen und Enttduschungen gekennzeich-
net war.

Seelsorgliche Begleitung heilit in vielen Fél-
len, diese Verzweiflung bis zum Ende mit aus-
zuhalten —und vielleicht in einer Beziehung, die
tiber sich selbst hinaus auf die Maglichkeit der

WBlick auf das
grofle Ganze des Lebens {

Neuschopfung Gottes verweist, zu lindern. Auch
Henning Luther” setzt der hiufig als Idealzustand
erfahrenen Vorstellung von der Lebensgeschich-
te, die am Ende, und sei es mit Gottes Hilfe, glatt
aufgeht, die Wertschitzung des Fragmentes im
Lebenslauf entgegen.

Diese nur auf den ersten Blick akademische
Kontroverse zeigt praktische Konsequenzen: Es
geht um die Frage, ob Seelsorge im vierten Alter
an einer »ldee« ankniipft und von einem Ver-
standnis des Lebenslaufes als Ganzem ausgeht.
Ein solches Konzept erdffnet zwar die Maglich-
keit, einer aktuellen Niedergedriicktheit alter
Menschen angesichts ihrer gegenwirtigen Le-
benssituation den Blick auf das groBe Ganze des
Lebens (und dariiber hinaus) entgegenzusetzen.
So wird die Seelsorgerin davor bewahrt, mit dem
alten Menschen in einer mdglicherweise resig-
nierten Betrachtung seiner aktuell deprimieren-
den Situation und der Welt, die sich aus dieser
Perspektive grau bis schwarz darstellt, zu ver-
sinken oder sich innerlich von ihm und seiner
Situation distanzieren zu miissen.
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Andererseits nimmt die Zahl der Menschen,
die ihre empirischen Lebenserfahrungen von
Krénkungen, dem Erleben von Schuld und Miss-
lingen sowie von Schmerzen und Sinnlosigkeit
im Angesicht der Verkiindigung des Evangeliums
zu relativieren bereit sind, auch im Alter ab. Fiir
alle diese wird ein Verweis auf den Gott, der den
Raum zur Verfligung stellt, um die Vergangen-
heit in Reue und Umkehr durch die Tat Gottes in
selige Freiheit zu verwandeln®, eher befremden
bzw. zumindest auf der kognitiven Ebene kaum
zu vermitteln sein.

So stellt das Verstindnis des menschlichen
Lebenslaufes als Sammlung von Fragmenten
demgegeniiber eine Deutungsfolie zur Verfii-
gung, die eher einen unverzerrten Blick auf die
Realitdt der Lebensgeschichte nebst den diesen
Riickblick begleitenden aktuellen Gefiihlen
zuldsst. AuBerdem scheint mir dieses Konzept
geeignet, der Lage von Menschen mit dementi-
ellen Verénderungen im Alter entsprechen zu
kénnen, wenn von einer Lebensgeschichte
tatséchlich nur noch Fragmente {ibrig bleiben
und in Begeghungen zeitweise als biographische
Bruchstiicke dem Vergessen zu entreifen sind.

Wer sind die
alten Menschen?

@ 80 Prozent der Menschen im hohen Alter
sind Frauen. Denn Frauen leben ldnger und sie
treten — insgesamt und so auch im Alter — haufi-
ger in kirchlichen Kontexten in Erscheinung.
Diese alten Menschen haben den {iberwiegen-
den Teil des 20. Jahrhunderts durchlebt und ins-
besondere in der ersten Hélfte auch durchlitten.
Diktatur, Kriege und Kriegsfolgen pragten Kind-
heit, Jugend und junges Erwachsenenalter. In
diese Zeit fallen Not und Verluste — von wichti-
gen Menschen, von fast allen materiellen Gi-
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tern, von Heimat und von dem, was wir heute als
»Jugend¢ betrachten.

Ihre zweite Lebenshélfte ist demgegeniiber
héufiger durch wirtschaftlichen Aufschwung,
durch eine Verbesserung der Lebensverhiltnis-
se, durch bescheidenen bis ausgeprégten Wohl-
stand gekennzeichnet. Hinzu kam fiir sie die
Herausforderung, sich einer liberalisierenden
und pluralisierenden Umwelt, einem schnellen
Wertewandel, der sie hdufig von den eigenen
Kindern und Enkeln entfremdete, ausgesetzt zu
sehen.

Manche der Erfahrungen vor allem aus der
ersten Lebenshilfte pragen das Erleben und Ver-
halten alter Frauen und Ménner bis heute und
fallen in der gegenwdrtigen politischen und kul-
turellen Situation als unzeitgem&B bis unver-
sténdlich auf. Dazu gehdren etwa die Neigung,
eigene Not zu verschleiern (weil man schon viel
schlechtere Zeiten {iberstanden hat); die Angst
vor der uniibersehbaren Pluralitit in Gesellschaft
und Kirche (weil diese auch unmittelbar vor der

»Angst vor der Pluralitdt (

Machtergreifung durch den Nationalsozialismus
als desorientierend erlebt und als Ursache fiir die
folgende Diktatur erfahren wurde); die fortdau-
ernde Angst vor Fremden (die im Zusammen-
hang mit dem groBen Krieg als Feinde wahrge-
nommen wurden); und schlieBlich die Angst vor
einer Anpassung der Lebensverhéltnisse an ein
Nachlassen der Kréfte oder gar an eine Pflegebe-
diirftigkeit (weil sie sich geschworen haben, nie-
mals mehr die »Heimat« gegen ihren Willen zu
verlassen, sich nicht mehr vertreiben zu lassen).

Betrachtet man nun die religitse Biographie,
so ist festzustellen, dass die hochaltrigen Frauen
und Ménner ebenso wie die nachfolgende Ge-
neration {iberwiegend in einem kirchlich-tradi-
tionalen Kontext aufgewachsen sind.? Trotz der
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kirchenfeindlichen Anstrengungen der national-
sozialistischen Diktatur haben sie zumeist im El-
ternhaus und in der Kirchengemeinde eine klar
strukturierte Kirche und einen eindeutigen Ka-
techismus kennen gelernt; das [I. Vatikanum er-
lebten sie in der Mitte des Lebens —also nicht un-
bedingt in einer die Religiositdt pragenden Le-
bensphase.

Dennoch hat sich bei vielen von ihnen in
der Auseinandersetzung mit den gesellschaftlich-
kulturellen Verdnderungen im letzten Drittel des
20. Jahrhunderts einerseits und mit personlichen
Erfahrungen andererseits héufig eine deutliche
Verénderung in der Gestalt ihrer Religiositdt er-
geben. Nur etwa ein Drittel der in unserer Stu-
die befragten Frauen und Mé&nner behielt eine

W Verdnderung der Religiositdt

kirchlich-traditionale Religiositét iiber samtliche
Umbrtiche des Lebens bei, die {ibrigen zwei Drit-
tel verdnderten sich auch in ihrer Religiositét. Im
Ergebnis mussten wir feststellen: Gemeinsam-
keiten in den Glaubensiiberzeugungen, in der ri-
tuellen Prégung, in der Gestalt des Glaubens kon-
nen nicht mehr unbefragt vorausgesetzt werden,
und wenn auch unter den hochaltrigen Frauen
noch am ehesten eine traditionale Gestalt der Re-
ligiositdt verbreitet scheint, so nimmt die Zahl
derer, die die Briiche und Umbriiche in der ei-
genen religitsen Biographie bewusst zur Kennt-
nis nehmen und daraus sowohl fiir ihre religi6-
sen Vorstellungen als auch fiir die Praxis Konse-
quenzen ziehen, stindig zu.

Fiir die Seelsorge bedeutet das, dass Diffe-
renzen zu {iberwinden sind — zwischen ver-
schiedenen Gestalten der Religiositdt, die sich
nicht mehr allein von Generationenunterschie-
den herleiten lassen. Das braucht Geduld und
ein allmihliches Wachstum von Vertrauen, das
nur durch Erzdhlen und Hoéren entstehen kann.
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Seelsorgliche Anlasse

@® Seelsorgerinnen und Seelsorger begegnen
den hochbetagten Menschen zun&chst im Zu-
sammenhang mit den Kasualien, wo sie als An-
gehdrige und dennoch als Haupt-Ansprechpart-
ner (Todesfall mit Beerdigung und Trauerbeglei-
tung), als wichtige »Co-Ansprechpartner«
(Krankensalbung oder Krankenbesuch mit Kran-
kenkommunion) oder als Mittelpunktsperson
(hoher bzw. runder Geburtstag bzw. hohes Ehe-
jubildum) auftauchen. Hinzu kommt der kurso-
rische Besuch im Pflegeheim, beim Seniorenclub
oder bei der Busfahrt der Senioren — ins Blaue
oder zu einem Wallfahrtsort. SchlieBlich ist auch
der Werktags- wie der Sonntagsgottesdienst nicht
ZU Vergessen.

Alle diese Situationen zeichnen sich da-
durch aus, dass es um Bewdltigung von Alltags-
situationen oder selten gewordenen (positiven
oder negativen) Héhepunkten geht. Gemeinsa-
me Aktionen — im Dienst von Gemeindeaufbau
oder Weitergabe des Glaubens, im Vereins- und
Arbeitskreis-Leben — z&hlen seltener zu den An-
ldssen, bei denen die Seelsorgerin Menschen im
vierten Alter begegnen kinnte. Folglich struktu-
riert entweder die Bewidltigung eines gerade er-
fahrenen sozialen oder gesundheitlichen Ein-
bruchs oder eine allgemeine Begegnung das Auf-
einandertreffen.

Somit stehen zwei Formen der seelsorgli-
chen Begegnung im Vordergrund: Einerseits geht
es um die Vergewisserung {iber die aktuelle Iden-
titét der alten Frauen und Ménner angesichts der

W Vergewisserung tiber die Identitat {(

abrupten Verdnderungen, die zu bewéltigen sind.
Oder aber die gegenteilige Erfahrung der sich un-
endlich dehnenden Zeit ohne neue Erlebens-
qualititen und ohne (innerweltliche) Perspekti-
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ven fordert strukturierende Elemente und bele-
bende Erfahrungen. Beiden gemeinsam ist der
Dialog als zentrales Medium der Vergewisserung
und der Verlebendigung, wobei hier Dialog vie-
le nonverbale Gesten, symbolische Kommuni-
kation und auch das gemeinsame solidarische
Schweigen einschliefit.

Vernetzte Seelsorge

® Die genannten Beschreibungen von Gele-
genheiten und Notwendigkeiten fiir die Pastoral
im dritten und vierten Alter diirfen zurecht als
ein Plddoyer fiir die Férderung und Intensivie-
rung der Einzelseelsorge gelesen werden. Zwar
gibt es hin und wieder gute Erfahrungen mit klei-
nen Gruppen, in denen das gegenseitige biogra-
phische Erzdhlen und eine quasi-rituelle Gestal-
tung von regelmdBigen Treffen mit wiederkeh-
renden Liedern, Gesten und einem variablen
Kern Bereicherung bedeutet. Die Notwendigkeit
der individuell orientierten seelsorglichen Be-
gegnung folgt aus der Individualitat der religitsen
Gestalt und auch aus der Konstitution besonders
der Menschen im vierten Alter.

Die Sinne dieser Frauen und Ménner kén-
nen Gruppensituationen nur schwer bewaltigen;
zudem haben sie gerade mit den Seelsorger/in-
nen Dinge zu besprechen, die sie nicht so gerne
anderen anvertrauen, und es tut in dieser Le-
benssituation gut, einer individuellen Begegnung
wert erachtet und als individuelle Person mit ih-
rer ganz eigenen Geschichte gehért und ange-
sprochen zu werden.

Seelsorge im vierten Alter weist in beson-
derer Weise darauf hin, dass Leib, Seele und
Geist miteinander und in ihrer Wechselbezie-
hung beriicksichtigt werden miissen. Diese drei
eigentlich untrennbaren Dimensionen sind in
der kirchlichen Alterssorge strukturell-organisa-
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torisch aber voneinander in die »Séulen« der Al-
tenseelsorge, der diakonischen Altenarbeit und
der Altenbildung voneinander geschieden, so
dass tiber Kooperationen wieder zusammenge-
flinrt werden muss, was prinzipiell zusammen-
gehort.

Die auf den ersten Blick einleuchtendere
Kooperationsnotwendigkeit ergibt sich hin zur
Diakonie, in Gestalt der Caritaskreise in den Ge-
meinden und der organisierten Caritas, als Trd-
ger von stationdren und ambulanten Pflegeein-
richtungen sowie von manchen Seniorenbegeg-
nungsstitten. Die historisch herausgebildete
Arbeitsteilung zwischen Leibsorge durch die Pfle-
genden und Seelsorge durch die Priester, deren
Verzahnung an vielen Stellen immer zu wiin-
schen {ibrig lieB, 16st sich aufgrund des Priester-
mangels immer starker auf. Pastorale Mitarbei-
terinnen und Mitarbeiter, die aufgrund ge-
meindlicher oder diozesaner Auftrdge einen

»Leib, Seele und Geist {

verstarkten Einsatz in Einrichtungen der Alten-
hilfe iibernehmen, versuchen zunehmend, sich
diesem Auftrag zu stellen. Sie versuchen, eine
engere Verbindung mit der Lebenswelt der Pfle-
gebediirftigen wie auch der beruflich und fami-
lidr Pflegenden aufzubauen.

Seelsorge heiBt hier Begegnung, Rekon-
struktion von Lebensgeschichte mit ihren Licht-
und Schattenseiten im Kontext von kreativen
Gruppen, Erzihlrunden, Einzelbegleitung (im
wortlichen Sinne etwa beim Spaziergang mit
dem Rollstuhl), gemeinsamen Fahrten, tagewei-
se oder in einer »Freizeitmafnahme«. Bei all die-
sen Unternehmungen ist es fiir die Seelsorgerin-
nen und Seelsorger unabdingbar, die physischen
Anforderungen ihres Tuns zu bedenken. Das
setzt voraus, dass sie sich bei den Pflegenden in-
formieren und mit ihnen kooperieren —und die-
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se ermutigen und befdhigen, ihrerseits Teile ihres
Tuns als seelsorglich zu begreifen, wenn sie
durch ihr Handeln, aber auch im Gespréch den
pflegebediirftigen Menschen das Leben etleich-
tern, sichern, bereichern und deuten.

Im néchsten Schritt wird hiufig auch der
Bedarf der Pflegenden (ob beruflich oder fami-
lidr) deutlich, geistliche Begleitung bei ihrer kor-
petlich und psychisch schweren Tétigkeit in ei-

W Zerbrechlichkeit
der menschlichen Existenz {{

nem Feld, wo ihnen die Zerbrechlichkeit der
menschlichen Existenz andauernd vor Augen ge-
fihrt wird, zu erfahren.

Begleitung schlieBlich benétigen auch die
ehrenamtlichen Frauen und Maénner, die in
wachsender Zahl Besuche bei pflegebediirftigen
alten Menschen {ibernehmen, in der Privatwoh-
nung oder in der stationdren Einrichtung. Sie
brauchen Unterstiitzung im Verstehen des Ge-
schehens in der Begegnung mit den alten Frau-
en und Mainnern, und sie benétigen Bestdr-
kung, um ihren Dienst als seelsorgliches Tun
Zu begreifen und deuten zu kénnen. Die kirchli-
che Begegnung mit den Frauen und Méannern
im vierten Alter ist eines der Felder, wo es grofe
Chancen gibt, die urspriingliche Einheit von
Seelsorge und Diakonie wiederherzustellen —
wenn die fiir die Strukturen Verantwortlichen
es schaffen, die strukturellen Trennungen zu
iiberwinden.

Neue Kooperationen bahnen sich auch hin-
sichtlich der Bildung im vierten Alter an: In einer
Denkschrift zu »Leitlinien einer Bildung im drit-
ten und vierten Alter«!? hat die Katholische Bun-
desarbeitsgemeinschaft fiir Erwachsenenbildung
(KBE) jiingst die Grundlagen eines christlich mo-
tivierten Bildungsverstdndnisses fiir einen Le-
bensabschnitt, den man gemeinhin aufgrund des
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Ausfalls jeglichen vordergriindigen Verwer-
tungszusammenhangs kaum noch mit Bildung
in Zusammenhang bringt, erarbeitet.

Ausgehend von dem Verstdndnis einer le-
benslangen Entwicklung gehen die Verfasser von
einer prinzipiellen Bildungsfahigkeit, -bereit-
schaft und auch -notwendigkeit im vierten Alter
aus. Im Zentrum stehen der Erhalt der Selbstbe-
stimmung und die Chance zur Deutung der ei-
genen Lage auch im Kontext von Pflegebediirf-
tigkeit sowie die Uberzeugung, dass die Begeg-
nung mit Menschen im vierten Alter, ob
selbstandig oder pflegebediirftig, auch fiir Men-
schen in anderen Lebensaltern und -situationen
von hoher Bedeutung ist. Die Bildung fiir das
vierte Alter soll Spielrdume zur Selbstwahl er-
héhen, das Leben angesichts der erfahrenen
vielfdltigen Einschrdnkungen bereichern, Ent-
wicklungschancen in diesem Alter wahrnehmen
helfen, Sinnstiftung unterstiitzen und die Sorge-
beziehungen qualifizieren.

Wenn kirchlich getragene Bildungsarbeit
den Auftrag tibernimmt, das Verhaltnis von Men-
schen jeden Alters zu sich selbst, zur Umwelt, zu
Gesellschaft und Kultur und schlieBlich zu Gott

zu kldren und Qualifikationen zu erwerben bzw.
auszubauen, um diese Verhéltnisse mitzugestal-
ten, wird deutlich, dass von einer Kooperation
von Pastoral und Bildung im vierten Alter beide

» Gestalter
ihrer Verhéltnisse

Seiten nur profitieren kénnen: Aus der Pastoral
kommt die Erinnerung, alte Menschen nicht
deshalb abzuschreiben, nur weil sie in einer Leis- -
tungs- und Konsumgesellschaft keine Funktion
mehr haben. Aus der Bildung ist der Impuls auf-
zugreifen, Menschen im vierten Alter nicht nur
als »Erleidende, sondern auch als Gestalter ih-
rer Verhéltnisse zu begleiten.

Pastoral im vierten Alter wird an Bedeutung
gewinnen, weil auch das hohe Alter uns — jeden
einzelnen genau so wie die Gesellschaft insge-
samt — in wachsendem MaBe herausfordert.
Es wird darauf ankommen, fiir Menschen, die
in ihrem Leben viel gesehen und gehort haben,
die Botschaft von der Nédhe des Reiches Gottes
auch in ihrer Lebenssituation erfahrbar werden
Zu lassen.

! Das Dritte Leben,
14-teilige Fernsehdoku-
mentation, ausgestrahlt
vom Stidwest-Rundfunk in
Zusammenarbeit mit der
Kath. Erwachsenenbildung
Rheinland-Pfalz, Mainz; alle
Video-Mitschnitte dort zu
beziehen, ebenso umfang-
reiche Materialien.

2 Zur Notwendigkeit der
«Synchronisation« als psy-
chischem und geistlichem
Entwicklungsimpuls vgl.
Andreas Wittrahm, Seel-
sorge, Pastoralpsychologie
und Postmoderne,
Stuttgart 2001.

3 Karl Rahner, Zum theolo-

gischen und anthropolo-
gischen Verstiandnis des Al-
ters, in: M. Schmid/W. Kirch-
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+ Alfons Auer, Gegliicktes
Alter. Eine theologisch-
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Freiburg 1995.
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Catharina J. M. Halkes

Meine Seele ist aliméhlich

zur Ruhe gekommen

Betrachtungen tber das Altern

Mit 82 Jahren und von Krankheit
betroffen weil sich die bekannte
Theologin in der Endphase ihres
Lebens. Hier lésst sie Teil haben an
Weisheit und Gelassenheit, aber auch
an Sorge angesichts eines egoistischen
Zeitgeistes. Dagegen stellt sie den Wert
des Aufeinander-angewiesen-Seins
sowie das Leben aus der Kraft Gottes.

@® Schon in meiner Jugend — bis zum Erwach-
senwerden — hat es viel Tod in meinem Leben
gegeben. Als ich zehn Jahre alt war, starb ginz-
lich unerwartet mein Vater und ich habe ihn
mein Leben lang vermisst. Meine &lteste Schwes-
ter litt schon damals augenscheinlich an MS, sie
wurde zundchst zu Hause gepflegt und ist da-
nach vier Jahre im Krankenhaus gelegen, wo ich
sie, auf meinem Weg von zu Hause ins Gymna-
sium und zuriick, sehr oft besucht habe. Sie
starb, als ich 17 Jahre alt war. Danach kam die
Kriegsbedrohung, schlieBlich der Krieg selbst
und ein halbes Jahr nachdem dieser endlich
vorbei war, starb meine Mutter. Sie konnte die
Befreiung so gut wie gar nicht geniefen. So blie-
ben meine &ltere Schwester und ich dann als
Waisen {ibrig. Es war dies eine dunkle Periode,
ein bewdlktes Dasein, das lange schwer auf mei-
nem Leben lag.
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In meiner Studienzeit in Leiden, die wegen
des Kriegs erst spéter als iiblich begann, bin ich
dann langsam, aber sicher aus dieser Betdubung
erwacht. Ich war an sich ein sehr lebenslustiges
Kind, vital und mit immer wieder neuen Einfél-
len und Initiativen. So stiirmte ich also auf das Le-
ben zu und das Leben stiirmte auf mich ein. Es
gab so vieles, von dem ich mich angezogen fiihl-
te, und ich fand es schwer, mich zu entscheiden.
Ich studierte niederldndische Sprach- und Lite-
raturwissenschaft, Anglistik und Geschichte des
geistlichen Lebens im Mittelaltet, bis ich schlief-
lich in der Theologie zur Ruhe kam. Dort schien
mein Herz hinzugehoren und dort fiihlte ich
mich wie ein Fisch im lebendigen und nihren-
den Wasser.

Kurze Zeit der Weite

® Ich war von Haus aus ein glaubiges
Médchen und in gewisser Weise bin ich das auch
ein Leben lang geblieben. Meine arglose, emp-
fangliche Seele stand fiir das Mysterium Gottes
offen, fiir Worte ewigen Lebens aus Bibel und
Tradition und fiir die Person Jesus von Nazareth.
Vor allem aber genoss ich die Liturgie und das
Miteinander der Glaubensgemeinschaft.
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Eigentlich ist mir diese Glaubenshaltung im-
mer erhalten geblieben, nichtsdestotrotz bin ich
stets recht unabhdngig von der rdmischen
»Orthodoxie« meinen Weg gegangen.

Mein tégliches Leben habe ich empfunden
als: »meinen Weg gehen mit Gott« (vgl. Gen
5,22). Ich war voller Vertrauen und in den sel-
tenen Momenten dufBersten Friedens und Gliicks
galt mein Dank immer zuerst Gott.

Natiirlich erwuchs aus meinem unabhéngj-
gen Geist auch immer stérker eine kritische Hal-
tung, die sich mit dem kirchlichen Lehramt in
all seiner Dominanz und Arroganz wohl oder
iibel auseinandersetzen musste.

Aber zum Gliick kam zuerst die Zeit des gut-
en, weisen und milden Papst Johannes, die Zeit
des Aggiornamento, des Zweiten Vatikanums
und in der Folge davon des Niederldndischen
Pastoralkonzils, die mein Herz eroberten und
mich dazu inspirierten, mich ganz und gar in die
groBe Schar gldubiger und auf Gott ausgerichte-
ter Menschen guten Willens einzufiigen, die es
in allen Teilen der Kirchengemeinschaft gab.

Damals begannen Bischdfe tatsdchlich auf
uns zu horen und bezogen uns in ihre Uberle-
gungen mit ein. Wie ein Strom fruchtbringendes
Wasser und auf beseelende Weise wirkte hier der

»Eine kiihle Hand verschloss
die Tiiren erneut. {{

Heilige Geist. Bis 1970 eine kiihle Hand die
Tiiren erneut verschloss, das aufgestaute Eis
nicht weiter schmelzen konnte, sondern viel-
mehr aufs Neue zu einem massiven Eisberg ge-
fror.

Die Kélte, die damals von Seiten der Kir-
chenleitung und auch in den Niederlanden ent-
stand, hat mich jedoch nicht daran gehindert,
meinen Weg zu gehen. Wohl habe ich seither die
Ermutigung und die Warme des Gemeinschafts-
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geists einer Glaubensgemeinschaft jammerlich
vermisst und unter den Polarisierungen und Ver-
déchtigungen, die damit einhergingen, gelitten,
in meinem Innersten jedoch glithte ein Feuer,
das weiter brannte und mich vorantrieb.

Denn in diesen Jahren von 1965 bis 1975
hab ich zwei wichtige und fundamentale Dinge
gelernt, Werte und Grundhaltungen, die mich
seither geprégt und reicher gemacht haben.

Supervisorin und Feministin

® Zundchst hab ich gelernt zuzuhoren.
Wihrend meines Pastoraltheologiestudiums
habe ich eine Ausbildung als pastorale Supervi-
sorin gemacht, in der mir diese Haltung des
Hérens beigebracht wurde. Von einer Supervi-
sorin wird erwartet, dass sie Theologiestudie-
renden, PastorInnen und anderen Mitarbeite-
rInnen in der Kirche beibringt, sich des eigenen
Verhaltens bewusst zu werden, dabei auch den
Umgang mit dem eigenen Glauben und dem
Glauben anderer zu reflektieren und die eigenen
Charaktereigenschaften und alles, was damit zu-
sammenhangt, zu erkennen. Dies alles muss eine
Supervisorin sich jedoch zundchst selbst zu ei-
gen machen, bevor sie es im Sinne der Forde-
rung anderer nutzen und als richtige Haltung ver-
mitteln kann. Im Laufe meines weiteren Lebens
bin ich durch das Hinhéren auf Gott, auf die
Stimme meines Herzens und auf meinen Kérper
ein neuer Mensch geworden. Das hat mich auf
essentielle Weise mir selbst naher gebracht, aber
auch n&her an Gott und an all jene, die ich zu be-
gleiten hatte. Dadurch hat sich mir ein neuer Le-
bensraum erdffnet, der mir seither nie mehr ver-
schlossen geblieben ist.

Dariiber hinaus haben mich die Anregun-
gen der von mir entdeckten feministischen Theo-
logie vorangetrieben und mich schlieRlich zu den
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Wurzeln des biblischen Begriffs der »Gerechtig-
keit¢ gebracht.

Feminismus bedeutet zutiefst Kulturkritik
und beinhaltet das Streben auf ein menschliche-
res Zusammenleben von Frauen und Ménnern.
Jeder Mann und jede Frau ist als Mensch beru-

Y quer zu einem exklusiv
madannlichem Gottesbild

fen, Gottes Ebenbild zu sein, und darf dabei nicht
durch einengende Stereotypen, hierarchische
Ordnungen, maskuline Prioritdten und patriar-
chale (Kirchen-)Strukturen behindert werden.
SchlieBlich, a forteriori, ist unser Gott ein Ge-
heimnis, dass quer zu einem exklusiv ménnli-
chen Gottesbild steht.

Feminismus und feministische Theologie
haben in mir eine Lebenshaltung entstehen las-
sen, die duBerst sensibel auf alle Anzeichen von
Ungerechtigkeit in jeder Beziehung reagiert, wo-
bei die patriarchale Mann-Frau Beziehung quasi
als Modell fiir die Dominanz von weil, westlich
und reich iiber schwarz, Dritte Welt und arm zu
sehen ist. Innerhalb all dieser Kategorien sind
Frauen die am meisten eingeschrénkte und lei-
dende Gruppe, vom Frauenhandel hier einmal
ganz zu schweigen.

Wenn wir Gerechtigkeit fiir alle Menschen,
Rassen, Lander und Staaten im Blick haben und
nicht von unseren westlichen politischen und
vor allem okonomischen Interessen ausgehen,
kann von einer heilsamen Globalisierung jeden-
falls kaum die Rede sein.

In Frieden scheiden

® Auf diese Weise hérend leben lernen (in ei-
nem emanzipatorischen Sinne, aber auch im Sin-
ne eines kreativen Zuhérens) und mit einem
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Herz, dass fiir jedes Unrecht der Welt offen steht,
bin ich nun 82 Jahre alt geworden und ich muss
zugeben, dass ich diese letzte Lebensphase nicht
einfach finde.

Bis {iber mein 70. Lebensjahr hinaus habe
ich noch voll gearbeitet, danach begannen mei-
ne Kréfte jedoch nachzulassen. Ich musste meh-
rere Operationen iiber mich ergehen lassen, spa-
ter bekam ich noch einen Gehirnschlag und litt
an einem immer starker werdenden Zwerchfell-
problem (hernia diaphragmatica), durch das mei-
ne Lungen in Bedréngnis kommen und der Raum
zum Atmen immer kleiner wird. Deshalb kom-
me ich in Atemnot, sobald ich in Bewegung kom-
me und umhergehen will. Meine Mobilitét ist

» Tod als willkommene
Abrundung eines Lebens {{

also stark eingeschrankt und ich lebe vor allem
zu Hause, wo ich lesend und fernsehend in mei-
nem Stuhl sitze und den Besuch lieber Men-
schen — von jung bis alt — empfange.

Eigentlich wiirde ich nun gerne gehen und
es dabei dem alten Simeon nachsagen: »Lass nun
Herr Deinen Diener in Frieden gehen, denn mei-
ne Augen haben Dein Heil geschaut ... und mei-
ne Seele ist zur Ruhe gekommen ... Ich habe im
whortlichen Sinn keinen Atem mehr, sowie Du
mir einst bei meiner Menschwerdung Atem ein-
geblasen hast, so will ich Dir diesen nun gerne
zurlickgeben.«

So gesehen ist das langsame Sterben, vom
Herbst in den Winter hinein, die duBerste Form
eines menschenwiirdigen Lebensendes, und es
ist noch lange nicht tiefgehend genug dariiber
nachgedacht worden. Es ist dariiber hinaus ein
personliches und bewusstes Hineinwachsen in
den Tod als willkommene Abrundung eines Le-
bens, wer weil}, vielleicht sogar als eine Vertie-
fung davon.
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Ich bin dankbat, dass ich in meinem Leben
nicht vom Tod eingeholt worden bin, sondern
das Leben bis ans Ende habe leben diirfen. Ich
bin aber auch nie voll Furcht vor dem Tod ge-
wesen und habe diesen nie als Strafe fiir Stinde
oder als ein Phénomen, das nicht sein darf und
iberwunden werden muss, gesehen. Fiir mich
bleibt der Tod ein natiirliches Ende, weil wir zur
Materie gehdren und es uns als Menschen dabei
nicht anders ergeht als der ganzen Schépfung,

Von der Erde genommen

® [n den 80er-Jahren habe ich begonnen,
mich in den durch den Weltrat der Kirchen an-
gekiindigten Konziliaren Prozess zu Gerechtig-
keit, Friede und Bewahrung der Schopfung zu
vertiefen und ich habe viel daraus gelernt. Da-
mals ist mir zutiefst bewusst geworden, dass wir
als Menschen alle zur Schépfung gehoren, dass
wir genauso Geschépfe sind wie die Tiere, Pflan-
zen und alles, was lebt, dass wir Stoff sind, Ma-
terie und wieder zu Stoff werden. Stets fort-
schreitende wissenschaftliche Untersuchungen
machen deutlich, dass das menschliche Gehirn
sich so entwickelt hat, dass es alle unsere Ent-
wicklungen steuert. Mit anderen Worten: Men-
schen haben keinen Korper und keine Seele, son-
dern sind Korper und Seele in einem oder besser
noch: Wir sind ganz und gar Materie, woraus all
unsere Handlungen entspringen und all unser
Verlangen fliefit, unser Streben und Studieren,
unser Lachen und Weinen, unser Lieben und un-
ser Sorgen, unser Begehren und unsere Selbst-
sucht.

Daraus ergibt sich, dass wir in all unseren
Lebensphasen Teil der Schépfung sind: Ein
Mensch wird aus dem MutterschoB geboren,
was fiir sich betrachtet schon ein Wunder ist,
wiéchst auf und wichst in ihren Friihling hinein,
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wird erwachsen und bliiht in allen Facetten in
ihrem Sommer der Fruchtbarkeit, verwelkt und
wird zart und zerbrechlich im Herbst ihres Le-
bens und legt ihr Leben ab im Winter ihres To-
des. Der Mensch kehrt zuriick zur Erde, denn

»Mut, die eigene begrenzte
Menschlichkeit zu akzeptieren {{

wir sind aus Erde, aus Materie entstanden. Das
Wort humilis (nieder, bescheiden) hdngt zusam-
men mit Humus (Erde). Demut (humilitas) ist
der Mut, die eigene begrenzte Menschlichkeit
zu akzeptieren.

Ich sitze hier an meinem Schreibtisch, sehe
auf den herbstlichen Garten und weil3, dass es
gut ist. Ob ich morgen an Herzstillstand oder
nach langer Krankheit sterben werde: Ich bin be-
reit zu gehen, fiir immer. Oder muss ich vielmehr
sagen, ich bin bereit den Ubergang auf die ande-
re Seite zu wagen, wo Gott auf mich wartet und
mich empfangt. Ich weil es nicht und warte ab.

Die biblische Sprache ist eine Sprache der
Bilder und Visionen, von Gott, der/die uns auf-
fangt und unsere Trénen wegwischt. Ich denke
hier an die Visionen des Ezechiel, der auf das
Wort JHWHs hin tote Gebeine in einem Tal wie-
der zum Leben bringt und Lebensgeist weissagt:
»Von den vier Winden komm, du Odem, und
wehe diese Erschlagenen an, dass sie lebendig
werden.« (Ez 37,9)

Biblische, poetische Bilder haben die Kraft,
uns iiber uns selbst hinaus zu fiihren oder besser
gesagt unsere beschrénkte Perspektive zu er-
weitern, so dass wir fahig werden, unsere Gren-
zen zu durchbrechen, uns in einem neuen, un-
bekannten Raum zu verorten und eine neue Per-
spektive einzunehmen. Ich glaube immer mehr,
dass dies die Bedeutung und der Wert von Trans-
zendenz ist, die nicht so sehr das »Hohere« um-
fasst, sondern eher das weiter Reichende, eine
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Dimension, die wir nicht einfach so erfahren, die
aber durch religise Erfahrungen, biblische Vi-
sionen und poetische Bilder fiir uns deutlicher
werden kann. Wir gehen dann weniger in den
Wolken, sondern vielmehr tiber Wasser, str6-
mendes und lebendiges Wasser, dessen Quelle
der Heilige Geist ist: eine Quelle, die, da sie gott-
lich ist, niemals versiegt.

Quer zum Zeitgeist

@ Dies alles steht wohl quer zur alltdglichen
Wirklichkeit unserer Zeit, zum lirmenden Zeit-
geist, in dem wir leben miissen, zum Streben
nach Selbstverwirklichung, das unser eigenes
Ego ins Zentrum stellt, zum Vergréfern materi-
ellen Wohlstands, zum Verlangen nach Quantitét
statt Qualitdt, zur Lebenshaltung eines »Ich-
selbst-sein-Wollens« auf Kosten anderer, zu einer
zunehmenden Individualisierung, in der es kei-
ne Aufmerksamkeit fiir die anderen mehr gibt.
Unsere ganze westliche Kultur ist aus den
Fugen geraten, Tugend und Disziplin, die uns
Grenzen setzen, gelten als veraltete Denkmuster,
die eigene Freiheit wird auf den Thron gesetzt.
Die Politik ist vor allem mit Okonomie beschf-
tigt, mit Prestigeprojekten wie noch schnelleren

Y schwierig, in diesen Zeiten
alt zu werden {

Eisenbahnen, noch mehr Strafen und Vergnii-
gungsparks in der Region. Weltweit werden die
Reichen stets reicher und die Armen drmer, denn
es fehlt an Aufmerksamkeit fiir die Schwachen
und Verletzlichen, man hat das menschliche
Mab vollkommen aus den Augen verloren.
Gerechtigkeit, die darauf abzielt, dass alle
und jede/r zu ihren Rechten kommen und der es
darum geht, der Erde, der Schépfung zu dienen,
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anstatt sie zu beherrschen, muss lange gesucht
werden. Mammon ist unser Gott geworden und
sein Wahlspruch lautet: schnell Geld verdienen,
um schnell »ing zu sein.

Ich finde es schwierig, in diesen Zeiten alt
zu werden. Allein die tégliche Werbung im Fern-
sehen, die sicher finf Minuten jeder halben Stun-
de beansprucht, stéBt mich ab in ihrer Ober-
flachlichkeit. Ich entfremde mich diesem Zu-
sammenleben und werde auf gewisse Weise
einsam. Es ist eine unbarmherzige Kultur ent-
standen, in der fiir Schwache, Gebrechliche und
alte Menschen im Wesentlichen kein Platz ist.

Das merke ich auch an der jiingeren Gene-
ration. Sie haben es immer eilig und wirken ge-
stresst, kommen nicht zur Ruhe und werden ge-
lebt. Dabei kommen sie fast nie dazu, sich auf-
merksam der dlteren Generation zuzuwenden.

Raum fiir die Weisheit

@ Solange unsere Kultur allen Nachdruck auf
die Bediirfnisse der Jugend und der erwerbstati-
gen Bevélkerung legt, kann noch nicht einmal
von einem Anfang von Aufmerksamkeit fiir eine
viel tiefer liegende Fragestellung gesprochen wer-
den: der Kontakt mit und der Respekt vor dlteren
Menschen. Es gibt keinen Raum mehr fiir unse-
re Weisheit, fiir Sophia, der in den Biichern der
Weisheit und der Sprichwérter so viele weise
und lebensnahe Aussagen in den Mund gelegt
wurden. Ich selbst erfahre es als meine Aufgabe,
mich auf meine alten Tage auf die Kontemplati-
on dariiber zu verlegen, was eine Menschenle-
ben im Tiefsten beinhaltet, und auf das Nach-
denken {iber all das, was mir in meinem &lter
werdenden Leben so begegnet.

Gerne wiirde ich das mit meinen Kindern
und meinen fritheren Studierenden besprechen,
um mit ihnen Gedanken auszutauschen. Aus die-
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sen Kontakten kénnte dann eine organische Ge-
genseitigkeit wachsen, aus der dann auch von
Seiten der Jiingeren Anspriiche an mich gestellt
werden kdnnen: Anspriiche auf all das, was ich
noch kann, auf meine kreativen Krifte.

Der Anspruch, alles in mir, das noch lebt, in
Bewegung zu bringen, ist fiir mich viel wichtiger
als ein Gymnastikclub fiir &ltere Menschen. Es
geht schlieflich nicht darum, dass wir als Alte
an der Gesellschaft »dran«-bleiben und nicht
»zuriick«-bleiben, sondern dass wir, jede aus ih-
rer eigenen Lebensphase, miteinander verbun-
den sind und uns gegenseitig bereichern durch
das gemeinsame Nachdenken {iber die jeweili-
gen Lebenserfahrungen. Auf diese Weise sollte
ich noch eine weise Mutter und GroBmutter sein
konnen. Auf jeden Fall fiihle ich mich meinen
Kindern sehr verbunden und jeden Morgen blei-
be ich kurz bei meiner Sammlung ihrer Fotos ste-
hen und segne sie.

Die Jugendlichen und jungen Erwachsenen
diirfen auf keinen Fall »Produkte« (allein das
Wort schon!) unserer heutigen Gesellschaft wer-
den, in der das Recht auf Gesundheit, das Recht
auf Gliick, das Recht auf Wohlstand, auf Auto-
nomie und Unabh#ngigkeit schamlos ausgerufen
wird. Vielmehr miissen Becher mit Wasser aus
der unvergdnglichen Quelle ewigen Lebens ge-
reicht werden, damit die Menschen Geschmack
finden kénnen an dem menschlichen Wert der
wechselseitigen Abhéngigkeit und des Aufein-
ander-angewiesen-Seins, damit sie Dankbarkeit
dafiir spiiren kénnen, was ihnen das Leben
schenkt, und bereit werden, im Sinne der Ge-
rechtigkeit mit Benachteiligten zu teilen.

Menschen des Weges

® Ich bin viel allein, aber das finde ich herr-
lich, denn dann habe ich Zeit zum Nachdenken,
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zum Lesen und zum GenieBen schoner Dinge.
Dar{iber hinaus lebe ich in einer lebenserfiillen-
den, tiefen Freundschaft und Verbundenheit mit
einem Partnet, der sein eigenes Haus und Leben
hat, mir aber zugewandt ist, und mit dem ich so-
wohl den Prozess der Alltéglichkeit als auch die
Poesie von Hohen und Tiefen teile, die uns das
Leben in unerwarteten Augenblicken schenkt.

Ubrigens ist auch der Tod noch einmal in
mein Leben getreten, in meiner Lebensmitte, als
meine Ehe Schiffbruch erlitt. Das hat dazu ge-
fiihrt, dass ich ein tiefes Tal durchwandern muss-
te. Gott sei Dank bin ich wieder nach oben ge-
klettert und habe einen neuen Lebensweg ge-
funden.

Ich muss nun an ein Abrunden meiner Be-
trachtungen kommen. Mehr denn je zuvor rea-
lisiere ich in dieser letzten Lebensphase, dass das
Leben ein grofer Prozess ist. Christinnen wer-
den in der Apostelgeschichte »Menschen des
Weges« genannt. Darin liegt eine gewisse Dyna-
mik grundgelegt: Wir haben einen Weg zu ge-
hen. Fiir mich driickt der Begriff »Prozess« es
aber noch besser aus: ein organisches Gesche-
hen von Bewegung und Stillstand, von Gelingen

»Menschwerdung als
gottlicher Geburtsprozess {{

und Versagen, von Freude und Verdruss. Seit Jah-
ren werde ich von dem Ausdruck »Menschwer-
dung als gottlicher Geburtsprozess« inspiriert,
den ich bei den alten Kirchenvdtern wie Irendus
von Lyon und Gregorius von Nyssa gefunden
habe.

In diesem Gedankengang befindet sich der
Mensch in einem stdndigen Prozess des Wer-
dens. Als geschaffene Menschen miissen wir da-
ran glauben, dass gottlicher Atem und Lebens-
kraft in uns »eingehaucht« sind und wir den gott-
lichen Funken in uns tragen. Wir richten uns auf
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Gott aus, sind empféanglich fiir Gott, wir sind
nach Gottes Bild und Gleichnis geschaffen, aber
wir brauchen ein Leben lang, diesen gttlichen
Ruf zu verwirklichen. Gottes Geist bewegt unser
Innerstes und bewirkt Raum und Klarheit in uns,
um uns stets mehr auf Gott auszurichten. Nur

» Gnade echter Autonomie {{

dadurch erfahren wir die Gnade echter Autono-
mie, die es uns moglich macht, im Angesicht
Gottes wahrlich Mensch zu werden. Nur in der
Einsicht, dass uns unsere Autonomie geschenkt
ist, kénnen wir Mensch werden, unser Leben
entwerfen und ihm Form geben. Mensch sein
beinhaltet also nicht, sich als Individuum so groB
und breit wie mdglich zu machen, sondern ver-
langt vielmehr von uns eine menschliche Person
zuwerden, durch die der Atem Gottes blést (per-
sonare). Person aber kann ich nur in Beziehung
zu anderen Mensch werden, von denen ich ab-
héngig bin, von denen ich empfangen und de-
nen ich geben kann. Und es ist auch vor allem
das Antlitz einer oder eines anderen, fiir die oder
den ich Verantwortung trage (Levinas), der oder
dem ich Aufmerksamkeit und Zuwendung ent-
gegenbringen muss.

Auf den Ruf horen

® Echte Menschwerdung ruht auf dem Ver-
langen nach dem Tieferen, dem Weiterreichen-
den, nach dem noch Unbestimmten. Dieses Ver-
langen ist das Wertvollste, das ein Mensch in sich
tragt, und es kann uns fiir den géttlichen Funken
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in uns sensibilisieren. Es macht uns heilig, weil
es uns die Beziehung zwischen Mensch und Gott
hegen und pflegen l&sst, wir daraus leben und in
unserer Ausrichtung auf Gott hin selber gottlich
werden. Der Mensch ist fiir einige Zeit ein Ort
Gottes, sagt der Dichter Achterberg. Menschen
kénnen Trdgerlnnen des Goéttlichen sein, in ei-
nem empfdnglichen Menschen kann Gott »pas-
sieren.

Dartiber hinaus kann das Mysterium im Ge-
sprach mit anderen erfahren werden, wenn wir
den Raum tiefsten Einversténdnisses erreichen.
Dies gilt umso mehr fiir die Freundschaft mit

»lIn einem empfinglichen Menschen
kann Gott ypassieren.

einem treuen Lebensgefdhrten, so wie ich sie er-
leben darf. Ubi caritas et amor Deus ibi est: Wo
Liebe und Freundschaft sind, da ist auch Gott.

Ich habe immer ein starkes Gefiihl der Be-
rufung gehabt und mich stets gefragt, was dieses
Rufen denn bedeutet. War es jemand oder etwas,
das mich rief? War es ein Rufen von auferhalb
mir oder kam es von innen?

In jedem Fall schenkte ich der rufenden
Stimme stets Gehdr und begann zu glauben, dass
es um ein Zusammenspiel zwischen dem Ge-
heimnis meines Lebens und mir selbst ging. Das
hat mir Raum und Tiefe gegeben und die Kraft,
um alle ups and downs in meinen Leben durch-
zustehen.

Meine Seele ist zur Ruhe gekommen.

{Jbersetzt aus dem Niederlindischen von
Michaela Moser.
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Maria Kassel

'Alt werden - wie geht das?

Altern ist nicht einfach Schicksal,
sondern kann gestaltet werden.
Insbesondere fiir alte Frauen kommt es
darauf an, sich jenseits vorgegebener
Rollenmuster auf die Suche nach

der eigenen unverwechselbaren
Identitdt zu machen. Wichtig ist dabei
die Versohnung, auch iiber den
Wunden, die die Kirche verursacht hat.

® Altwerden —wie geht das? Diese Frage, von
einer Teilnehmerin an einem meiner Kurse ge-
stellt, mag seltsam klingen fiir die, die noch nicht
so weit sind. Alt wird ein Mensch ja von selbst.
Eines Tages ddmmert es einem, dass das Alter
sich schon eingeschlichen hat. Kann ich da tiber-
haupt etwas tun, wie die Frage es doch voraus-
setzt: Kann ich aktiv das Alter beeinflussen?

In meinem Beitrag mochte ich die Frage —
nicht beantworten, das kann ich nicht, vielmehr
— umkreisen und verschiedene Facetten des Alt-
werdens zeigen, An-Sichten, die ich aus meiner
Arbeit mit &lteren Frauen (ab 60), aus der eige-
nen Erfahrung (Jhrg. 1931) und der in meinem
Umfeld gewonnen habe.

Ich betrachte die Phénomene aus tiefen-
psychologischer Sicht und versuche, einige
Schlussfolgerungen fiir Verhalten und Handeln
zu ziehen. Von Menschen des so genannten vier-
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ten Lebensalters mit persénlichkeitsverdndern-
den gesundheitlichen Defiziten (Demenz u.a.)
spreche ich hier mangels Erfahrung nicht. Ich be-
fasse mich mit einer Phase des Alterns, die ei-
nem méglichen hilfsbediirftigen Zustand vor-
ausgeht und in der ein langes Leben noch eige-
ne Ziige ausbilden kann. Diese Phase ist zugleich
Altwerden und Vorbereitung auf weiteres Alt-
werden. Ich fasse sie unter verschiedenen The-
men ins Auge.

Freiheit und
Souveranitat

® Im Alter unterliegen die Menschen nicht
mehr den gesellschaftlichen Regelungen, welche
die familidr und beruflich aktive Lebenszeit be-
stimmt hatten. Zum Beispiel: Ein alter Mensch
muss nicht jeden Morgen zur selben Stunde friih
aufstehen und zu festgesetzter Zeit bestimmte
Tatigkeiten verrichten. Zwar ist es gut, im Alter
eine Tagesstruktur zu haben, zumal wenn die
kleinen Vergesslichkeiten des Alltags zunehmen.
Aber es kann jetzt eine selbst gewéhlte Zeitein-
teilung an Stelle der friiher verpflichtend vorge-
gebenen treten. Zu erleben, dass dies gelingt,
kann schon das Lebensgefiihl eines alten Men-
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schen steigern. Um vieles mehr tun das grofere
Freiheiten wie: sich den lange gehegten Wunsch
eines Studiums erfiillen oder sich {iberhaupt fort-
bilden oder reisen oder einfach zeitweise nichts
tun usw.

Hinzu kommt, dass alte Menschen an Sou-
verdnitdt gewinnen, falls sie nicht in ihren
eingetibten Rollenmustern erstarrt sind. Sie brau-
chen nicht mehr den schénen Schein zu wah-
ren. Wo ihr Verhalten und Sprechen iiber-

»nicht mehr den
schonen Schein zu wahren ({

einstimmt mit dem, was sie wirklich denken und
vor allem fiihlen, {iberzeugen sie andere durch
ihre Glaubwiirdigkeit. Das gilt flir Frauen und
Miénner gleichermafen. Ihre Lebenserfahrung
nicht als — vielleicht gar besserwisserische — Kri-
tik an Jiingere weiterzugeben, sondern als das,
was ihr Leben ausmacht, als Erfahrung, fiir die
sie sich nicht rechtfertigen miissen, tiber deren
Bedeutung sie aber diskutieren kinnen, das ver-
schafft ihnen Achtung und vielleicht auch Ein-
fluss bei anderen Menschen.

Dabei kann auch kritische Distanz genom-
men werden zu Zwangen und Klischees des mitt-
leren und jiingeren Lebensalters, z.B. zu einem
von Markt und Mode bestimmten Lebensstil
oder zum Abgetanwerden mit Sdtzen wie: »Man
ist so alt, wie man sich fiihlt«, oder: »Dir sieht
man dein Alter gar nicht an«. Die Spriiche mé-
gen gar nicht mal falsch sein. Aber diejenigen,
die sie zu alten Menschen sagen, nehmen diese
in ihrer Lebenswirklichkeit nicht ernst. Und
wenn Altere selbst sie als Motto wihlen, geben
sie etwas von der durch ein langes Leben er-
worbenen menschlichen Souverdnitét preis. Sich
im Alter an den MaBst&ben des Jungseins zu mes-
sen oder messen zu lassen, verspielt leicht Mog-
lichkeiten, die diesem Lebensalter innewohnen.
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Allerdings ist es nicht so leicht, die dem Al-
ter zukommende Freiheit wahrzunehmen und
in groBere Souverdnitdt hineinzuwachsen. Zwei
Griinde dafiir habe ich ausgemacht. Zum Einen:
verinnerlichte friihere Verhaltensweisen und Er-
wartungen anderer, die psychische Strukturen
gebildet haben. Auch im Alter fahren wir meist
noch wie in betonierten Gleisen; das gibt Si-
cherheit, und in andere Gangarten umzusteigen,
ist schwierig. Zum Anderen behindert die Angst
vor Liebesentzug &ltere Menschen — insbeson-
dere Frauen — oft, die Freiheit ihres Alters zu le-
ben.

Beide Griinde sind miteinander verknotet.
Im familidren Kontext wird das besonders deut-
lich. GroBeltern zu sein, ist eine schone Sache.
Der von der Elternverantwortung freie Umgang
mit den Enkelkindern bietet Alten und Jungen
grofle Bereicherung. Doch die dazwischen le-
benden Kinder kniipfen daran leicht verpflich-
tende Erwartungen. Und so kommt es oft dazu,
dass vor allem GroBmiitter sich nochmals in Er-
ziehungsarbeit einplanen lassen, und sei es nur
durch Kinder-Verwahren. Die eigenen Wiinsche
fiir die Lebensphase der Freiheit stellen viele
Frauen dann so lange zuriick, bis sie nicht mehr
erfiillbar sind. Sie wagen es nicht, sich von den

Yin groBere Souverdnitat
hineinwachsen {

nachwachsenden Generationen starker abzu-
grenzen aus Furcht, von Kindern und Enkeln
nicht mehr [génug] geliebt zu werden. Fiir ihre
Kinder und Enkel da zu sein, ist fiir viele &ltere
Frauen gewiss ihr begliickender Lebensinhalt.
Doch vergrédbt manche Frau darunter ungenutz-
te eigene Talente.

Bei einem Kurs fanden in einer Imaginati-
onsiibung zum Gleichnis vom Schatz im Acker
(Mt 13,44) etliche Frauen ganz leicht ihren
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Schatz. Bei einigen schimmerte er durch die
frisch gepfliigte Erde, bei einer anderen war er im
Schatzkstlein verborgen u. A. Doch keine von
ihnen hat ihren Schatz gehoben. Ein sprechendes
Bild fiir nicht gestaltete Moglichkeiten, die Frau-
en im Alter noch in sich tragen.

Ich spreche hier von Frauen, die in gesell-
schaftlicher Sicht im Leben zu kurz gekommen
sind. Die jetzt alte Generation hat die Nazizeit er-
lebt, den Zweiten Weltkrieg, den Verlust von An-
gehdrigen, schwere Hungerzeiten, im Osten das

Y Keine hat ihren Schatz gehoben. {

DDR-Regime, die noch Alteren auch den Ersten
Weltkrieg mit. der wirtschaftlichen Depression
danach. In Deutschland haben sie mit schwerer
Arbeit ihr zerstortes Land wieder aufgebaut
und den Wohlstand erarbeitet, den ihre Nach-
kommen dann fiir selbstverstdndlich genommen
haben.

Sie waren autoritdtshorig gepragt durch die
politischen Verhéltnisse und Katholikinnen noch
zusdtzlich durch die Kirche. Dass sie selbst auch
ein Anrecht haben auf die Entfaltung ihrer Mog-
lichkeiten und Féhigkeiten ist vielen Frauen die-
ser Generation fremd (gewesen). Gut wire es,
wenn sie im pastoralen Bereich darin unterstiitzt
wiirden, nicht nur ehrenamtlich noch fiir ande-
re zu wirken, sondern sich auch den verborge-
nen Schitzen ihrer eigenen Person zuzuwenden
und etwas von der Freiheit des Alters zu reali-
sieren.

Endgiiltige Zeit
und Verséhnung

@ Die Freiheit des Alters hat ihre Kehrseite:
Die Zeit wird knapp. Das Phanomen, dass alt
werdende Menschen nie so recht Zeit haben,
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wird von jlingeren oft unglaubig bestaunt; eben-
50, dass Alte nicht gut warten kénnen, sich vor-
dréngen und ungeduldig werden, wo sie doch
keine Verpflichtungen mehr haben. Das Verhal-
ten erscheint riicksichtslos, ist aber wohl eher
Ausfluss eines sich verdndernden Zeitgefiihls.
Dieses besteht in dem Paradox, dass sich im Alt-
werden die Zeit verlangsamt und zugleich ver-
kiirzt.

Langsamkeit benotigt eigentlich mehr Zeit
und verbraucht auch mehr. Aber alten Menschen
lauft die Zeit meistens weg, selbst dann, wenn sie
kaum etwas zu tun haben. Zundchst spielt dabei
das Abnehmen der physischen Krifte eine Rolle.
Alsich in den Ruhestand eingetreten war, beob-
achtete ich nach einiger Zeit an mir, dass ich bei
Stadtgéngen immer noch das alte schnelle Lauf-
tempo beibehielt, obwohl mich kein Terminka-
lender mehr antrieb und ich das Tempo bald nur
noch hechelnd durchhalten konnte. Es schien,
ich lief hinter etwas her, ohne es ein- bzw. he-
rausholen zu kdnnen: ndmlich Zeit. Ich ver-
suchte dann, das sinnlose Hetzen aufzugeben,
indem ich bewusst langsamer ging. Monatelang
musste ich es {iben, bis mein Laufrhythmus mit

Y langsameres Zeitniveau {(

meinem psycho-physischen Zeitrhythmus im
Einklang war. Weder hatte ich vorher Zeit ge-
wonnen, noch nachher Zeit verloren. Ich hatte
nur lernen miissen, mich auf einem langsame-
ren Zeitniveau durch die Welt zu bewegen.
Derartige Erfahrungen sind die des Ab-
schiednehmens. Mein Beispiel verdeutlicht, dass
sie nicht leicht sind. Meine Erfahrung hat mir
klar gemacht: So wie friiher wirst du nie mehr ge-
hen kénnen. Da die Lebenszeit bei einem nor-
malen Ablauf im Altwerden sich mehr und mehr
verkiirzt und der Organismus das, aufgrund sei-
ner Verdnderungen, unabhéngig vom Bewusst-

DIAKONIA 34 (2003)



sein weifl, wird die Zeit dem Gefiihl nach end-
giiltig. Das scheint mir ein Grund dafiir zu sein,
dass alte Menschen keine Zeit haben. Alles, was
getan wird, kann fiir sie das letzte Mal sein. Lie-
gengelassenes, Unabgeschlossenes kann nicht

WAlles kann das letzte Mal sein. {

einfach spdter aufgenommen und fortgefiihrt
werden. Oft ist die Aufgabe eher, endgiiltig da-
von Abschied zu nehmen.

Das trifft vor allem zu, wenn Menschen im
eigenen Lebensumfeld sterben. Und das nimmt
im Alter mit jedem Lebensjahr zu. Manch ein al-
ter Mensch kann den Eindruck gewinnen, es
wiirde tabula rasa gemacht mit den Menschen,
mit denen er oder sie ihr Leben geteilt haben. Al-
lein durch dieses Wegsterben oder schwer
Krankwerden der anderen entsteht so etwas wie
ein natiirlicher Zwang zum Loslassen.

Der Schmerz, der sich so anhduft auf dem
{ibrigen, den das Leben zuriick gelassen hat, ist
im Alter schwer zu tragen und bediirfte des an-
dauernden Mittragens, nicht nur in den ersten
Wochen nach dem Tod eines Menschen. Die Er-
fahrung von Sterben und Tod im eigenen Um-
feld bringt alte Menschen stark in Ber{ihrung mit
ihrem eigenen Sterben; und das macht ihre Zeit
noch mehr endgiiltig.

Abschiednehmen und Loslassen muss aber
(auch) im Alter nicht etwas sein, das Menschen
nur passiv iberwiltigt. Es ist ein Umgang damit
auf einer symbolischen Ebene mdglich, der tie-
fenpsychische Ressourcen mobilisiert und die

»Verséhnung mit
dem eigenen Leben {{

traumatisierende Wirkung von hart gewordenem
Leid abbauen kann. Auf diesem Gebiet sind nach
meinem Dafiirhalten die Kirchen gefragt, viel
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mehr Hilfen fiir alte Menschen anzubieten, da-
mit fiir diese so etwas wie Verséhnung mit dem
eigenen Leben moglich wird. Dafiir ein Beispiel
aus meiner Arbeit.

Bei einer Imaginationsiibung, bei der unbe-
wusst produzierte Bilder wachgerufen werden,
weint eine Frau und erzéhlt nachher, dass sie ei-
nem alten Schmerz wieder begegnet sei. Sie habe
geglaubt, sie spiire ihn nicht mehr, aber er hau-
se doch noch in ihr. Zun&chst wollte sie das als
unabdnderlich so stehen lassen. Doch auf den
Vorschlag hin, sie kdnne mit dem Schmerz viel-
leicht einmal sprechen, ging sie darauf ein. Es
entstand ein ergreifendes Gesprdch, in dem sie
ihren Schmerz zwar nicht inhaltlich benannte —
das braucht auf der symbolischen Ebene auch

yden alten Schmerz
wie einen Hausgenossen
erleben

nicht zu sein —, in dem sie aber aussprach, was
er mit ihr gemacht hatte. Zum Schluss sagte sie,
sie wisse jetzt, dass er bis zu ihrem Tod bei ihr
bleiben werde, weil er ein Teil ihres Lebens sei,
und sie wolle mit ihm ins Einvernehmen kom-
men. Fir Letzteres hat sie danach sicher noch
einiges tun miissen. Aber sie hatte zu einer kon-
struktiven Einstellung gefunden, die sie ihren al-
ten Schmerz wie einen Hausgenossen erleben
lieR.

Verséhnung mit der eigenen Biographie zu
erlangen, ist ein dringender Wunsch bei vielen
alt werdenden Frauen - und ich vermute auch
bei Ménnern. Sie suchen den roten Faden, an
dem die disparaten Ereignisse und Widerfahr-
nisse ihres Lebens aufgereiht sind. Den meisten
geht es nicht um eine wohlfeile Harmonisierung;
die wiirde angesichts des ndher riickenden Todes
auch nicht halten. Sie méchten vielmehr einen
inneren Zusammenhang entdecken, zu dem
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auch Enttduschungen, Fehlschldge, erlittene Ver-
letzungen und unerfiillte Hoffnungen gehéren.
Gerade Frauen wollen nichts, was in ihrem
Leben stattgefunden hat, abstofen, auch dann
nicht, wenn vieles anders gelaufen ist, als sie es
sich vorgestellt hatten. Sie mdchten alles, was
sie erlebt haben, mag es noch so bitter
schmecken, heimholen in eine abgerundete bio-
graphische Gestalt mit einem eigenen Gesicht. In
diese Richtung geht fiir sie die Ausséhnung mit
ihrem Schicksal. Die jetzt alt werdenden Frauen
haben in der Regel keine eigene Lebensplanung
gemacht, sondern gesellschaftlich und kirchlich
vorgegebene Rollen ausgefiillt. Nun suchen sie
die unverwechselbare Identitét ihres Lebens.

Glaube, Kirche, Religion

@ Das Stichwort »Verséhnung« weist hiniiber
in den religiosen Bereich. In der Generation von
Frauen, von der ich spreche, ist der christliche
Glaube noch sehr wichtig. Jetzt alte katholische
Frauen sind durchweg streng nach kirchlichen
Grundsitzen erzogen worden; und das hat nicht
nur ihren religiésen Lebensweg bestimmt.

In meinen Kursen mit dem Titel »Blick
zurlick im Zorn?« haben sich eine Reihe von
Frauen eingefunden, die in Schule und/oder In-
ternat von Ordensfrauen erzogen wurden. Nach
ihren Berichten war dies die zugespitzte Form

»Korsett ihrer
religidsen Erziehung {(

der {iblichen religitsen Erziehung — weitgehend
formalisierte Einiibung von taglichen Gebeten,
regelméBigem Gottesdienstbesuch, vierwdchent-
lichem oder &fterem Beichten, wértlichem Aus-
wendiglernen des Frage- und Antwortkatechis-
mus, Feindseligkeit gegeniiber den anderen Kon-
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fessionen und vor allem moralische Disziplinie-
rung mit Hilfe religids motivierter Strafandro-
hungen. Ordenszglinge habe ich mit Zorn da-
rauf zuriickblicken sehen. Viele tun sich in die-
ser Generation aber schwer mit dem befreienden
Zorn, fiel dieser in ihrer Kindheit doch in die Ka-
tegorie »Siinde«, besonders bei Méddchen. Die
meisten haben aber wohl das Korsett ihrer reli-
giosen Erziehung im Laufe ihres Lebens abge-
legt. Dennoch ist da eine seelische Konditionie-
rung geblieben.

Im Umgang mit ihrer religidsen Pragung
sehe ich bei den alt werdenden Frauen zwei
Richtungen: Die Einen halten an den altvertrau-
ten Formen religi¢sen Lebens mehr oder weniger
fest, wenn auch nicht immer ohne Zweifel. Die
Bilder des {iberlieferten Glaubens nehmen sie
z.T. noch ziemlich wortlich, z.B. die fiir sie wich-
tiger werdenden »letzten Dinge«: Auferstehung,
ewiges Leben, Holle, Himmel. Eine Predigt, in
der gesagt wird, eine Hélle gibt es nicht, kann da
etwas Tragendes in ihrem Glauben ins Wanken

»Suche nach einer eigenen
lebendigen Religion {{

bringen. Manche denkt da zwar verniinftig wei-
ter, z.B. »Gibt es auch fiir Hitler keine Holle?,
»Wie steht es mit der Gerechtigkeit?« Aber es
fehlt den Frauen das fiir sie passende theologi-
sche Riistzeug, um mit den Verunsicherungen
ins Reine zu kommen.

Die andere Art, wie sich der anerzogene
Formalglaube &lterer Frauen darstellt, ist ein Ver-
fliichtigen seiner kirchlichen Inhalte und Ab-
grenzungen, verbunden mit einer intensiven Su-
che nach einer eigenen lebendigen Religion. Dar-
in spielt die christliche Uberlieferung wohl eine
wichtige Rolle, aber nicht mehr in ihrer dogma-
tischen Fixierung, sondern als Auspragung
grundlegender menschlicher Erfahrungen.
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Zu dieser Situation haben bei vielen Frauen
Erfahrungen im binnenkirchlichen Raum, spezi-
ell mit Amtsvertretern, beigetragen, die sie tief
verletzt haben. Viele Frauen der dlteren Genera-
tion haben sich in der Kirche betdtigt und tun es
noch im héheren Alter: meistens ehrenamtlich,
beruflich nur in untergeordneten Positionen.
Theologische Berufe fiir Frauen gab es aulier Re-
ligionslehrerinnen keine; im pastoralen Bereich
die Pfarrhelferin ohne Theologiestudium. Von
diesen Frauen, die oft das Gemeindeleben in
Gang gehalten haben, wurden viele iibel behan-
delt. Wenn sie dariiber sprechen, tun sie es ent-
weder sehr konkret mit Einzelheiten oder eher
in allgemeinen Sitzen wie: »Er war so herablas-
send zu mir¢, und meistens mit mithsam unter-
driickten Emotionen.

Der hdufigste Satz, den ich {iber die Bezie-
hungen zwischen Priestern und Frauen aus dem
Mund der alten Frauen gehért habe, ist: »Es war
so demiitigend.« Und viele Frauen haben das
{iber Jahrzehnte hingenommen. Sie haben zu
Priestern aufgeschaut, sie als Autoritdt anet-
kannt, ja verehrt, sie teilweise noch als »Hoch-
wiirdeng tituliert. Aufgrund ihrer religisen So-
zialisation waren sie nicht in der Lage, ihre Ver-
letzungen durch Kleriker diesen selbst
mitzuteilen; meistens sind sie es auch im Alter
noch nicht. Da sie die Kirche als ihre seelisch-
geistige Heimat betrachtet haben, fiihlen sie sich
oft wie ausgenutzte und missachtete Hausange-
stellte.

Wenn ich mich hier als Zeugin duBere, dann
deshalb, weil diesen Frauen eine Wiedergutma-

Erfahrungswissen fiir Initiativen

Das deutsche Bundesministerium fiir Familie, Senio-
ten, Frauen und Jugend, fiihrt das Modellprogramm
»Erfahrungswissen fiir Initiativen (EFI)« durch, das
dltere Menschen in soziale Projekte integriert. In 32
Kommunen werden durch Aiﬂaufs tellen fiir frei-
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chung zusteht, wenn eine solche {iberhaupt
mdoglich ist. Ich wiinsche mit, dass jeder Priester
der es qua Amt mit Frauen zu tun hatte und hat,
lernt, eine Situation nicht nur aus seiner eige-
nen Sicht, sondern auch aus der der jeweiligen
Frau(-en) wahrzunehmen, und dass er fiir geta-
nes Unrecht um Verzeihung zu bitten lernt.

Damit taucht nochmals der Aspekt der Ver-
séhnung auf. Wenn auch von den Frauen so
nicht ausgesprochen, scheint ihre Sehnsucht da-
nach doch mit ihrem Glauben zusammen-
zuhdngen. Ich habe eine erstaunliche Bereit-
schaft zum Verzeihen bei den Frauen gefunden,
wenn es ihnen erméglicht wird.

Basis fiir diese Offenheit scheint mir die Su-
che nach dem Einvernehmen mit sich selbst zu
sein; mit dem, was sich in einem langen Leben
in ihnen seelisch abgelagert hat: Unvollendetes,
Fehlgeschlagenes, Verwundungen und auch
Gliick. Sie versuchen, mit noch vorhandenen
Tiefenpotentialen in Kontakt zu kommen und
aus dem Fundus ihres religiosen Wissens, aus

»Einvernehmen
mit sich selbst

biblischen Texten und anderen Quellen eine Spi-
ritualitdt zu entwickeln, die {iber ihre personli-
chen Grenzen hinausfiihrt. Ich nenne dies ihre
Religion. Sie entsteht aus der eigenen Kreativitdt
der &lteren Frauen und ist vollsténdiger sowie
umfassender als der ihnen einst anerzogene
kirchliche Glaube. Theologisch wére von den Al-
ten Einiges zu lernen.

williges Engagement (Seniorenbiiros, Selbsthilfe-
kontaktstellen, ...) neue Verantwortungsrollen fiir
Altere unter der Bezeichnung »seniorTrainering er-
probt. Das EFI-Programm kann unter drei Internet-
adressen erreicht werden: www. ef_léprgg}:a:nm.de;
www.seniortrainer.de; www.seniortrainerin.de

Maria Kassel / Alt werden — wie geht das? 33



Heinz Missalla

‘Was mir wichtig war und wichtig

geworden ist

Uberlegungen zum Wandel meines »Menschenbildes«

Wer zur dlteren Generation zihit,
hat sozialen und kirchlichen Wandel
am eigenen Leib verspiirt.

Wer die Alteren verstehen will,
muss ihre Verdnderungen sehen.
Hier ein personlicher Bericht vom
gewandelten Blick auf Gott,

Kirche und Menschen.

Was mich geprigt hat

® Meine Kindheit und Jugend fiel in die Zeit
der Nazi-Herrschaft; der Krieg und die Kriegsge-
fangenschaft haben unausldschliche Spuren hin-
terlassen. Das Theologiestudium und die Kap-
lansjahre absolvierte ich in der Ara Pius XIL; po-
litisch war in jenen Jahren Konrad Adenauer die
dominierende Figur. Diese Jahre mit ihren Er-
fahrungen eines geschlossenen Katholizismus
und einer autoritativen und paternalistisch ge-
leiteten Kirche bildeten den Hintergrund, vor
dem sich mein theologisches Denken, meine Ein-
stellungen und mein Lebensgefiihl entwickelten.

Ein diktatorisches Regime auf der einen Sei-
te und autoritére Strukturen auf der anderen Sei-
te haben also in einer fiir die eigene Entwicklung
wichtigen Phase mein Leben bestimmt. Das da-
mals vorherrschende theologische Denken mit
seinen Begriffssystemen und Ordnungen korre-
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spondierte einer der Urversuchungen institutio-
nalisierter Religiositdt, ndmlich dem Streben
nach Sicherheit, und leistete letztlich einer
Flucht vor dem Leben und vor der Liebe Vor-
schub. Traditionsbedingt wurden Prinzipien und
Gehorsam ganz groB geschrieben, unterent-
wickelt blieben Sensibilitdt, Wachheit und Auf-
merksamkeit fiir Herausforderungen durch Si-
tuationen, Begegnungen und fiir die Bereitschaft,
sich auf Neues, Fremdes einzulassen. Ich wurde
vorwiegend mit einer Spiritualitét konfrontiert,
die der Vergangenheit verhaftet war und die da-
rum gegenwartigen Erfahrungen und Bed{irfnis-
sen nicht entsprach. Ich hatte das Gefiihl, in zwei
voneinander grundlegend verschiedenen Welten
zu leben: hier die »fertige« Theologie, die uns in
einem geschlossenen System begegnete und auf
alle (besonders auf die nicht gestellten) Fragen
eine Antwort bereit hielt, dort ich mit meinen
Fragen, die ich oft nicht einmal zu artikulieren .
wusste; hier die Moral und Aszetik und deren
voluntaristische Anwendung, dort das lebendi-
ge und herausfordernde Evangelium.

Die saubere und sterile Systematik der Dog:
matik, die sich trotz der Weltkriegskatastrophen
kaum verindert hatte, erschien mir welt- und le-
bensfremd. Ich vermisste ein Gespiir fiir Ge-
schichte und fiir die dramatischen Wandlungen,
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die sich in ihr vollzogen. Konnten christliches
(und priesterliches) Leben und Denken wirklich
unberiihrt bleiben von den Katastrophen und
den gewaltigen Umbriichen der ersten Halfte des
Jahrhunderts? Statt die »Wahrheit an sich« und
das ewige »Wesen¢ (auch Gottes) zu akzeptie-
ren, war ich auf der Suche nach der Verarbeitung
von Erfahrung und Leben, Gegenwart und Ge-
schichte, auf der Suche nach einer Lebensform,
die zutiefst vom Christus-Glauben geprégt, aber
auch in Welt und Geschichte inkarniert war. Die
Glaubigen waren jedoch die Objekte der Seel-
sorge, ein selbstdndiges und eigenverantwortetes
Leben lag auBerhalb des Horizonts der meisten
Seelsorger und Lehrer.

Selbstverleugnung, Gehorsam und Unter-
ordnung sowie die Bereitschaft, {iber sich verfii-
gen zu lassen, waren ebenso selbstverstéindlich
wie die unbedingte Treue zur Papstkirche. Die
asketischen Leitgedanken waren in etwa: sich
nicht wichtig nehmen — sonst verstéft man ge-
gen die Demut; sich ein- und unterordnen —
sonst stindigt man durch adamitischen Stolz; Ver-
zicht auf die eigenen Wiinsche und Hingabe des
eigenen Lebens — sonst war man selbstsiichtig,
Sich auf Erfahrungen zu berufen, weckte den
Verdacht des Subjektivismus; dem Verlangen
nach einer zeitgemaRen Gestalt des Glaubens

WZucht, Disziplin, Gehorsam
gegen alle Versuchungen {{

und einer Lebensform, die den Erfordernissen
der geschichtlichen Stunde entsprachen, wurde
leicht unterstellt, bloB Wunsch nach einer billi-
gen Anpassung an die Welt oder Modernismus
zu sein. Zucht und Disziplin, streng geregelte
Zeiten den Gebetes und der Arbeit, Gehorsam
gegeniiber den Vorgesetzten — das musste ein-
gelibt und gegen alle Versuchungen durchgehal-
ten werden.
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Was mich verandert hat

® Die Angehdrigen jener Jahrgange haben in
den vergangenen 50 Jahren in ziemlich allen Di-
mensionen ihres Lebens tiefgenende Wandlun-
gen mit allen Unsicherheiten und wohl auch
Angsten durchgemacht. Jeder und jede von uns
Alteren wird auf je eigene Weise erzihlen kon-
nen, welche Ereignisse und Begegnungen, Men-
schen und auch Biicher zu diesen Wandlungen
im Sehen und Urteilen, im Denken und im Le-
bensgefiihl beigetragen haben.

Auf einige Schriften, die mich besonders
stark beeinflusst haben, bin ich bereits in der
frithen Phase meines Studiums gestoRen. Da war
zundchst der Hirtenbrief des Pariser Kardinals
Suhard »Aufstieg oder Niedergang der Kirche?«
(1947): man miisse der Versuchung zur Anpas-
sung widerstehen (vor dem Hintergrund 1933-
1945); die Kirche sei in feudalen Formen erstarrt;
es ginge um Fortschritt des Glaubens und nicht

» Wahrheit als Zeugnis {(

um seine Abénderung; gegen die Lehre von der
»Wahrheit an sich¢ vertrat er die Uberzeugung,
dass Wahrheit als Zeugnis angeboten wiirde.
Hier fand ich eine erste theologische Begriindung
fiir die Berechtigung meiner Fragen und Hoff-
nungen.

Eine fiir mich entscheidende Einsicht — und
Selbsterkenntnis — war fast gleichzeitig mit der
Lektiire des Buches »Katholizismus als Gemein-
schaft« von Henri de Lubac verbunden. In der
Einleitung zitiert er den franzdsischen Schrift-
steller Jean Giono und dessen Erfahrung mit
Christen, die im Bewusstsein ihrer Erwdhlung
und Rettung durch Jesus voller Freude waren,
ihre Freude jedoch fiir sich behielten. Giono
schreibt: »Wenn das Elend meine Tiire belagert,
kann ich mich nicht begniigen beim Fliistern des
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Genius. Nur dann wird meine Freude dauern,
wenn sie die Freude aller ist. Ich mag nicht durch
Schlachten schreiten mit einer Rose in der
Hand.« Schlagartig wurde mir bewusst, dass
mein Denken bisher kirchenzentriert gewesen
ist und dass ich — im Heilsegoismus befangen —
den anderen, die Welt, die Geschichte nicht

W Kriterium fiir wahre Theologie {

wirklich wahrgenommen hatte. Mir wurde klar,
dass die Welt mehr war als ein Ubungsfeld zur
Vorbereitung auf das allein wichtige Jenseits. Von
jetzt an begann ich einen neuen Blick auf die
Wirklichkeit zu erhalten, hatte ich auch ein Kri-
terium fiir wahre Theologie: Was bedeuteten
mein Denken und Handeln, was bedeutete theo-
logisches Denken fiir die Armen, fiir die Opfer?
Férderten oder hinderten sie Solidaritdt, kam So-
lidaritéit iberhaupt in den Blick?

Wichtige Anst6Be gaben seit Ende der 40er-
Jahre u. a. Martin Buber, Ferdinand Ebner und
Ernst Michel, franzosische Arbeiterpriester und
Theologen wie Yves Congar und Jean Danielou.
Auf der Suche nach Anregungen fiir eine der

»politische Urteilsfindung
aus dem Glauben {

Welt zugewandte und menschliche Erfahrungen
einbeziehende Frémmigkeit las ich alles Greif-
bare von Georges Bernanos, Heinrich Bll, Wolf-
gang Borchert bis zu Konrad WeiR und Carl
Zuckmayer. Die Frankfurter Hefte wurden fiir
viele Jahre zum unverzichtbaren Begleiter fiir
eine politische Urteilsfindung aus dem Glauben.

Die Debatten um die Wiederaufriistung und
spéter {iber die atomare Bewaffnung liefen mich
nach einer Stellunghahme meiner Kirche fragen.
Jahre und Jahrzehnte hat mich die Frage umge-
trieben, wie es zu erklédren sei, dass zweimal im
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letzten Jahrhundert unzahlige (christlich-katho-
lische) Ménner auf Befehl ihrer jeweiligen Obe-
ren fiir ihr Vaterland gek@mpft und gelitten, ge-
schossen und getétet haben und gestorben sind
—und alles mit dem Segen ihrer Kirche(n). Hat-
ten mich doch unsere hoch verehrten Bischéfe
im Krieg zum todesbereiten Gehorsam gegen die-
selbe Staatsfithrung aufgefordert, deren Ideologie
sie ablehnten und verurteilten. Es hat lange ge-
dauert, bis ich in der Lage wat, die Art meiner

W Verstrickung in diesen
verbrecherischen Krieg {{

Verstrickung in diesen verbrecherischen Krieg zu
erkennen; allzu lange hatte auch ich mich tdu-
schen lassen vom kirchlichen Widerstand gegen
die Uberfremdung durch die Nazi-ldeologie.
Mein »Nein¢ zur NS-Weltanschauung hatte
mich nicht gehindert, Hitlers willfihriges Werk-
zeug zu sein und im Gehorsam gegeniiber der
Staatsfiihrung an der Eroberung und Unter-
driickung fremder Lander mitzuwirken. Keiner
der damaligen Bischéfe hat spater 6ffentlich zu-
gegeben, sich geirrt zu haben, keiner hat die
durch ihn Verfiihrten um Entschuldigung gebe-
ten. Ich kann mich nicht erinnern, dass diese Pro-
blematik in der theologischen Ausbildung und in
der Pastoral je thematisiert worden widre — mit
den Zerstrungen und Verwundungen jener Zeit
mussten Millionen Menschen allein fertig wer-
den. Meine Vermutung hat sich verstérkt, dass
viele gegenwadrtige Krankheitssymptome in un-
serer Kirche in der Nichtaufarbeitung ihrer Ver-
strickung in Hitlers Krieg und in der Verweige-
rung, Mitschuld einzugestehen, ihre Ursache
haben.

In einem langen Prozess habe ich gelernt,
dass die Institution (auch die Kirche) der Person
zu dienen hat und nicht umgekehrt; Wahrheit
nicht mehr in den sich gleich bleibenden Struk-
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turen des Seins zu finden, sondern sie als ein Be-
ziehungsgeschehen zu verstehen. An die Stelle
der absoluten Dominanz von Normen ist die Fra-
ge nach der Wahrheit des eigenen Lebens getre-
ten. Die friiher gelernte Katechismus-Definition
des Glaubens erkldrte den Unglauben als die Ab-
lehnung der vorgelegten »Wahrheiten«, heute
sehe ich als Gegensatz zum Glauben nicht den
Unglauben, sondern die Angst, und — belehrt
durch Martin Buber — verstehe ich Glauben heu-
te eher als »Mut zur Wirklichkeit«. Als Ziel einer
begleitenden Pastoral sehe ich nicht, wie mich
gelehrt wurde, die Betreuung der Gemeinde-
mitglieder, sondern die Begleitung auf dem Weg
zu Reife und Miindigkeit; die Stérkung des In-

»Entwicklung zur
eigenstindigen Personlichkeit {

dividuums, die Subjektwerdung des Menschen
ist die durch die geschichtliche Stunde gestellte
Aufgabe. Darum habe ich seit vielen Jahren die
Arbeit mit kleinen Gruppen bevorzugt, in denen
eine Entwicklung zur eigenstdndigen Person-
lichkeit gréfere Chancen hatte. Fiir viele von ih-
nen begann der Weg in ein selbstbestimmtes Le-
ben mit der Ldsung aus der politischen Génge-
lung (es sei an die unseligen Wahlhirtenbriefe der
50er- und 60er-Jahre erinnert!), setzte sich fort
mit der Befreiung von der moralischen Fremd-
bestimmung (vor allem im Bereich der Sexua-
litdt) und endete mit der Emanzipation von dog-
matischen Einengungen.

Die Suche nach dem Neuen, noch Unbe-
kannten stie friih auf die innerkichlichen Be-
harrungskréfte, und die fanden sich nicht nur un-
ter den Angehdrigen der dlteren Generation. Ich
erlebte, dass die vielbeschworene »Confrater-
nitdt« wenig anderes war als eine hinter einer
unverbindlichen Freundlichkeit sich verbergen-
de Gleichgiiltigkeit. Und sie wurde zur offenen
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Ablehnung, sobald man sich nicht systemkon-
form verhielt.

Das Zweite Vatikanische Konzil bewegte
mich weniger durch die verabschiedeten Doku-
mente als vielmehr durch die offenen, bis dahin
in der Kirche nicht gekannten Diskussionen der
Bischofe. Hier wurde deutlich, dass die Kirche
zundchst eine Gemeinschaft der Fragenden ist,
die sich auf der Suche nach dem richtigen Weg
zu den Menschen und in die Zukunft befindet.
Die Freude und neue Hoffnung wurden jedoch
nicht unerheblich eingeschrdnkt durch das, was
aus Rom zu horen war. Paul VI. forderte von den
Gléubigen »die Unterordnung unter die Fiihrung
der rechtméRigen Vorgesetzten, wie es sich fiir
freie und liebende Kinder geziemt«. Johannes
Paul II. sah das Zeugnis wahrer Communio »in
kindlicher Anhénglichkeit zum Papst«. Auch am
Ende des 20. Jahrhunderts konnte die »Mutter
Kirche« ihre Kinder offensichtlich nicht in die
Freiheit entlassen, geschweige denn die Voraus-
setzungen dafiir schaffen, dass die Gl&ubigen sich
in die Freiheit einiiben konnen.

Was mir (un)wichtig
geworden ist

® An einer Stelle seines Romans »Josef und
seine Briider« beschreibt Thomas Mann ein altes
Ehepaar im Gespréch tiber den Tod und das »Da-
nach¢. Der Mann fragt, ob sie dann ein Gericht
zu erwarten hatten. »Man muss damit rechneng,
antwortete sie. »Es ist die Lehre. Aber es ist un-
gewiss, ob ihr noch volle Giiltigkeit zukommt. Es
gibt Lehren, die wie verlassene Hiuser sind; sie
stehen aufrecht und dauern, aber niemand
wohnt mehr darin ...«

Der Reichtum der christlichen Tradition
droht mehr und mehr in Vergessenheit zu gera-
ten, und die Jiingeren scheinen nicht einmal zu
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ahnen, was ihnen dabei verloren geht. Vielleicht
hilft mir die Kenntnis der Glaubenszeugnisse der
Vergangenheit, die gegenwdrtige Diirrezeit
durchzustehen. Der kirchenamtliche Betrieb, die
iiberlieferten Formeln, Rituale und Gesetze ha-
ben fiir mich kaum noch Bedeutung — ohne dass
ich ihnen die Anerkennung ihrer relativen Not-
wendigkeit aus soziologisch-psychologischen
Griinden verweigere. Umso wichtiger ist mir ein
Mensch an meiner Seite geworden.

In der Regel betrete ich Kirchen nur noch,
wenn keine »Gottesdienste« gefeiert werden, in
denen ich mir einsam und verloren vorkomme.
Das Alter und die in vielen Jahren gewachsene
(auch dkonomisch bedingte) Unabhéngigkeit

Yneuen Art von Lebendigkeit {(

von den Meinungen der »Autoritdten« haben
mich frei gemacht und flihren zu einer neuen
Art von Lebendigkeit. Im Wissen um die Be-
dingtheiten aller (auch dogmatischer) Aussagen
und um den tief gehenden Wandel auch von (als
ewige und unwandelbare Wahrheit ausgegebe-
nen) kirchlichen Lehren kann ich die Anspriiche
und verbindlichen Weisungen des gegenwarti-
gen Papstes und seiner Behorden nicht (mehr)
ernst nehmen.

Als junger katholischer Mensch »wusste«
ich viel, nicht zuletzt, weil die durch Gott ge-
wirkte und gestiitzte Autoritdt der Kirche und
des Papstes unantastbar war. Je dlter ich werde,
umso weniger »weil« ich, wundere mich hin-
gegen, was auch noch heute so manche Amts-
trdger und Theologen véllig ungebrochen von
Gott und den angeblich von ihm gestifteten Ord-
nungen reden und schreiben kénnen. In Ge-
sprachen mit Altersgenossen und -genossinnen
stelle ich mit Freude fest, dass viele sich —wenn-
gleich meist unter Schmerzen — geldst haben von
einer oft lebenslangen Géngelung durch die Kir-
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che, die sie nach wie vor lieben, der sie trotz al-
ler negativen Erfahrungen dankbar sind fiir die
durch sie frither vermittelte Erfahrung von Be-
heimatung und Geborgenheit.

Je &lter ich werde, desto mehr wird mir klar,
dass der biblische Glaube nicht mit dem »kirch-
lichen« Glauben identisch ist. Wéhrend der
kirchliche »Glaube« (vermeintliche) Sicherheit
bietet, fordert, weckt und fordert biblischer Glau-
be die Bereitschaft, sich offen, unvoreingenom-

Wbiblischer Glaube {(

men und ungeschiitzt auf die Rétsel und Dun-
kelheiten des Lebens einzulassen, ohne zu resi-
gnieren oder zu verbittern. Das mag gegeniiber
dem fritheren Reichtum an »Glaubenswisseng
und Glaubensgewissheiten diirftig erscheinen,
doch diese Armut ist vielleicht unser wahrer
Reichtum.

Vielleicht hat meine Lebensgeschichte in
den jungen Jahren dazu gefiihrt, dass Offenheit
flir Begegnungen und damit auch fiir persénli-
che Veranderungen einen so hohen Stellenwert
gewonnen hat. Nicht das »Haus voll Glorie« oder

Ydass die Hoffnung nicht stirbt {

die societas perfecta, sondern die Gemeinschaft
der Fragenden, der Suchenden, der Hoffenden
gegen alle Hoffnung sind mir wichtig geworden.
Jeden Tag zu leben, als neu geschenkte Gegen-
wart, ohne Angst vor dem Morgen und Uber-
morgen, das Néchstliegende ernst nehmen und
sich ihm zuzuwenden — das allein ist wichtig,
Ich glaube nicht mehr wie in jungen Jahren,
durch mein Engagement die Welt (ein wenig)
verandern zu konnen, aber auch jetzt noch kann
ich etwas dazu beitragen, dass in meiner unmit-
telbaren Umgebung menschlich gelebt wird und
die Hoffnung nicht stirbt.
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Die Einsamkeit nimmt zu (auch in der Kir-
che), in der Liste der Gedenktage wird die Zahl
der verstorbenen Freunde und Weggefahrten im-
mer langer, entsprechend kiirzer die der noch
Lebenden. Immer hiufiger dréngt sich die Frage
auf: Warum habe ich im Krieg tiberlebt? Warum

Wwachsam und demiitig {

lebe ich noch? Die Dankbarkeit fiir jeden Tag
wird grofer, sie ermoglicht ein Loslassen, und
das wiederum ist wohl die Voraussetzung eige-
nen Leben-Kénnens.

Ich habe viel gelernt und dazu gehort (seit
der Nazi-Zeit): Es gibt Situationen, in denen
Menschen besonders verfiihrbar sind; darum hat
die Bitte »und fiihre uns nicht in Versuchungg
auch eine politische Dimension. Dazu gehort:
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Kein Mensch, auch nicht héchste Amtstréger, ist
vor der Gefahr des [rrtums gefeit. Dazu gehdrt:
Gehorsam ist um der Ordnung in einer Gemein-
schaft willen wichtig, aber wichtiger kann gele-
gentlich der Ungehorsam sein, auch wenn er in
die Einsambkeit fiihrt. Dieses Wissen macht wach-
sam und demlitig.

Um dieses Lernens willen muss der Mensch
sich wohl auf einen Prozess einlassen, der auch
im Alter noch nicht abgeschlossen ist. Wie schon
im ersten Johannesbrief zu lesen ist: »Noch aber
ist nicht zum Vorschein gekommen, was wir sein
werden (1 Joh 3,2). Was aber sein wird, das sagt
mir keine Dogmatik und kein Lehramt. Ich brau-
che es auch nicht zu wissen, wenn ich dem ver-
traue, dessen Wort seit Jahrhunderten unzéhlige
Menschen getragen hat: »Ich bleibe bei euch.«
Das geniigt.
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DIAKON

Bernhard Kraus

‘Gegen die Ausgrenzung der Altgewordenen
AnstdBe fiir die Gemeindepastoral

Kommen die in der Gemeinde noch vor,
die nicht mehr kommen Kénnen?

Was ist iiber Krankenkommunion und
gelegentliche Seniorentage hinaus
moglich? Fragen und Anregungen fiir
die Seelsorge mit Menschen im vierten

Lebensalter sowie den sie Pflegenden.

® Die 65-jdhrige Ordensschwester D. besucht
regelmiBig zwei betagte gehbehinderte Ge-
schwister. Sie erzdhlt ihnen vom Leben in der
Pfarrgemeinde, die gerade ihr Jubildum mit ei-
ner Pfarrwallfahrt auf den Michaelsberg vorbe-
reitet. Leider konnen die beiden nicht mitgehen.
Schwester D. schldgt ihnen vor, sich zu treffen
und die Themen der Pfarrwallfahrt zu bespre-
chen. Es werden weitere vier dltere Bekannte
eingeladen, die von ihren Angehdrigen gebracht
werden — dies war der Start zu einem »mobilen
Seelsorge- und Bildungsprojekt« im Wohnzim-
mer der beiden alten Damen. Die Themen wer-
den jeweils gemeinsam festgelegt, die Beteilig-
ten und ihre Angehdrigen sorgen liebevoll fiir
den duReren Rahmen — keine von ihnen wére in
der Lage, an einer »normalen« Gemeindeveran-
staltung teilzunehmen.

Nur ein kleines Beispiel, beildufig am Rande
eines Kurses erzédhlt — und doch macht diese Or-
densfrau exemplarisch deutlich, wie Seelsorge
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mit alten Menschen, die nicht mehr an den An-
geboten der Gemeinde teilnehmen kénnen, aus-
sehen kann:

e Sie sieht sich in der Rolle der Seelsorgerin.
Anlass ihrer Besuche war urspriinglich vielleicht
die Sorge um das leibliche Wohl, doch sie hat ein
Gesplir dafiir, wie sehr dieses mit dem seelischen
Wohl und mit lebendigen Beziehungen zusam-
menhangt.

e Sie sorgt dafiir, dass ein {iberschaubares Be-
ziehungsnetz entsteht und Menschen in ihrer
AuBenseiterrolle nicht allein bleiben. Menschen
mit dhnlicher Betroffenheit kommen miteinan-
der in Kontakt, auch ihre Angehérigen sind ein-
bezogen (und zugleich entlastet).

e Sie hat die Begabung, aufmerksam zu-
zuhoren und die Fragen und Themen der alten
Damen aufzugreifen. Sie spult kein vorgefertig-
tes Programm ab. Sie ldsst sich auf eine personli-
che Beziehung und auf sicher nicht einfache Le-
benssituationen ein.

e Aber sie schafft auch Ankniipfungspunkte
mit aktuellen Ereignissen der Gemeinde, bringt
von dort Impulse ein, so dass sich die alten Men-
schen nicht nur »um sich selbst drehen. Sie er-
moglicht, an den Schritten der Gemeinde teil-
zunehmen, selbst wenn man das eigene Zimmer
nicht mehr verlassen kann.
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e Ob die Kommunikation auch in die andere
Richtung flieft? Ob den Gemeindemitgliedern
bei ihrem Jubildum und bei ihrer Wallfahrt be-
wusst ist (bewusst gemacht wird!), dass etliche
Gemeindemitglieder das Fest in Gedanken und
Gebeten mittragen, die jetzt nicht anwesend
sind? Die alten Damen sind dabei nicht nur in der
Rolle der Hilfe und Unterstiitzung Empfangen-
den, auch sie leisten ihren Beitrag — einen Bei-
trag, den so niemand sonst geben kann.

Ich nehme dieses Beispiel als Ausgangs-
punkt fiir einige Fragen, denen sich Verantwort-
liche fiir die Gemeindepastoral stellen sollten,
etwa in einer Teambesprechung oder Sitzung des
Pfarrgemeinderates. Vor allem Tun steht das
moglichst differenzierte Wahrnehmen dessen,
was ist. Einige Stichworte sollen weiterfithrende
Perspektiven andeuten.

Fragen

@ »Alter werden immer nur die anderen?« —
Welche personliche Einstellung haben wir selbst
zum eigenen Altern? Wie gehen wir persénlich
mit der Erfahrung von Grenzen, Abschied,
Krankheit um? Die Antwort auf diese Fragen ist
nicht unerheblich fiir den Umgang mit alten
Menschen. Wer sein eigenes Alter-Werden nicht
akzeptieren kann, sondern verleugnet — der wird
sich schwer damit tun, alte Menschen ernst zu
nehmen und zu begleiten. Er wird die Begeg-
nung mit alten Menschen eher als bedrohlich er-
leben und sie meiden. Er wird {iber eine kli-
scheehafte Sicht des Alters kaum hinaus kom-
men. So ist es eine heilsame spirituelle Ubung,
sich immer wieder des eigenen Alterwerdens be-
wusst zu sein.

Haben wir nur diejenigen im Blick, die da
sind — oder auch diejenigen, die nicht (mehr)
kommen kénnen? Viele Gemeinden betreiben
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mit viel Energie eine »Angebots-Pastoral¢ — fiir
moglichst jede Zielgruppe werden die passenden
Aktivitdten angeboten. Wer das Passende gefun-
den hat und kommt, gehort zur Gemeinde. Wer
nicht kommt, gerét leicht aus dem Blick. Viele
Menschen im vierten Alter konnen aufgrund ih-
rer vielfachen Einschrénkungen nicht mehr an

»nicht nur Komm-her-,
sondern auch Geh-hin-Pastoral {{

Gemeindeangeboten teilnehmen. Werden sie
{ibersehen? Sind sich diejenigen, die da sind,
selbst genug? Wichst das Bewusstsein, dass die
»Komm-her-Pastoral« durch eine »Geh-hin-Pas-
toral« ergdnzt werden muss?

Nehmen wir bei Menschen im vierten Alter
nur deren Verluste und Defizite wahr — oder
auch deren Potenziale und Wachstumschancen?
Auch wenn Menschen als »hilfshediirftige, »be-
treuungsbediirftige oder »pflegebediirftige ein-
gestuft werden, betrifft diese Bediirftigkeit bei
genauerem Hinschauen zumeist nicht alle Fahig-
keiten und Lebensbereiche: Der Mensch wird
nicht insgesamt zu einem »Pflege-Fall¢! Auch bei
Menschen mit grofien Einschrankungen sind
Féhigkeiten vorhanden, die erhalten oder sogar

) Was wiirde uns fehlen?

verbessert werden kénnen, z.B. sind nicht we-
nige korperlich massiv behinderte Menschen
geistig sehr rege. Auch diese Lebensphase ist
durch die Pole Autonomie und Abhingigkeit ge-
kennzeichnet.

Als Christ kann man davon ausgehen, dass
jeder Mensch einzigartige Begabungen (»Cha-
rismeng) hat, die zum Wohl des Ganzen wichtig
sind. Was wiirde uns fehlen, wiren die Alten,
Kranken, Behinderten und andere Randsiedler
unserer Konsum- und Leistungsgesellschaft nicht
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mehr da? Wére das eine wiinschenswerte »hei-
le Welt«? Oder eher eine Horrorvision, weil mit
den Menschen auch viele Lebensthemen ausge-
grenzt wéren, die zum Menschsein gehdren?

Bemerken wir, wie persénliche Mangelsi-
tuationen durch gesellschaftlich bedingte Man-
gelsituationen oft noch verstarkt werden? Viele
der Mangelsituationen, die im hohen Alter héu-
fig anzutreffen sind (z.B. Einschrankungen der
Sinneswahrnehmungen, Einschrénkungen der
Mobilitat, Hilfs- und Pflegebediirftigkeit, De-
menz) sind nicht nur lebensgeschichtlich, son-
dern auch gesellschaftlich bedingt. Der Mangel
an Orientierung, an Kommunikation, an Erfah-
rungen und an Aufgaben werden durch die Um-
welt entweder verstédrkt oder gemindert.

Fiir Menschen im vierten Alter sind die Ge-
ringschdtzung, Missachtung und Ausgrenzung,
die sie standig erleben, besonders gravierend. An-
scheinend sind die Menschen im vierten Alter
die »wirklich Alteng, von denen sich alle ande-
ren mdglichst lange abgrenzen. [hnen werden

ygesellschaftlich bedingte
Mangelsituationen {(

»Nischen« zugewiesen, wo sie unter sich blei-
ben und somit die anderen vor einer Konfronta-
tion mit dem Alter verschonen. Sie werden in ei-
nen »Wartesaal zum Tod« gesetzt — hier ange-
kommen »lohnt« es fast nicht mehr, sich mit
irdischen Dingen zu beschiftigen. Viel mehr als
eine »Satt-und-sauber-Pflege« ist als gesellschaft-
liche Zuwendung nicht zu erwarten.
Wiederholt sich diese (zugegeben karikier-
te) gesellschaftliche Ausgrenzung der Alten auch
in der Kirche? Oder werden sie hier in die Mitte
genommen und Wege gesucht, ihre Teilhabe so-
weit wie mdoglich zu fordern? Registrieren wir
iiberhaupt, wie durch (leicht &nderbare) Klei-
nigkeiten Menschen von unseren Veranstaltun-
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gen ausgeschlossen werden? So kommen etwa
viele Senioren nicht zum Gottesdienst, wenn es
hier keine leicht zugdngliche Toilette gibt.
Reden wir immer noch von »den Alteng,
oder nehmen wir die zunehmend differenzier-
ter werdenden Lebenssituationen altgewordener

Wkeine selbstverstindliche
Kirchlichkeit mehr {{

Menschen wahr? Das zuféllig gemeinsame Ge-
burtsjahr verbindet Menschen immer weniger
im Vergleich zu gemeinsamen Interessen oder
gemeinsamer Betroffenheit. Die Lebensge-
schichten, Lebenssituationen, Wohnformen, In-
teressen &lterer Menschen werden immer un-
terschiedlicher. Im vierten Alter nimmt bei-
spielsweise die Zahl alleinlebender Frauen stark
zu, ebenso steigt der Anteil der Hochaltrigen mit
hoheren Bildungsabschliissen derzeit stark an.

Auch in Bezug auf die Einstellungen zu Sinn
und Glaube ist eine zunehmende Differenzie-
rung festzustellen — eine selbstverstdndliche
Kirchlichkeit von Menschen im vierten Lebens-
alter kann nicht mehr vorausgesetzt werden. Von
»den Alten« kann man somit langst nicht mehr
sprechen, folglich sind differenzierte Formen
notig, um alte Menschen anzusprechen.

Nehmen wir alte Menschen in ihrem sozia-
len Beziehungsnetz waht? Drei von vier pflege-
bediirftigen alten Menschen werden in der Fa-
milie versorgt. 80 % aller Hauptpflegepersonen
sind Frauen (vor allem Tochter, Ehepartnerin,
Schwiegertochter), die Hélfte von ihnen ist selbst
schon tiber 60 Jahre alt. Ein Buch tiber die Pfle-
ge eines Alzheimer-Patienten trégt den Titel »Der
36-Stunden-Tag« und deutet damit die Uberfor-
derung vieler Pflegepersonen an. Vor allem bei
Demenzerkrankungen kommt zu der korperli-
chen Belastung noch ein grofer psychischer
Druck.
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Pflegende Angehorige brauchen Versténd-
nis, Unterstiitzung und Entlastung. Verstdndnis
auch dann, wenn die Grenze der héuslichen Pfle-
ge erreicht ist und der Umzug in ein Heim an-
steht. Allzu oft wird dann leichtfertig vom »Ab-
schieben ins Heim« gesprochen, wird morali-
scher Druck ausgeiibt und Menschen, die am
Zusammenbrechen sind, noch ein schlechtes Ge-
wissen eingeredet.

Im Altenheim entstehen neue Beziehungs-
netze mit den dort Tatigen und den Mitbewoh-
ner/innen. Finden wir Wege, die »Individual-
seelsorge« mit einer »Netzwerk-Pflege« zu ver-
binden?

Perspektiven und Ideen

@ [n Stichworten sollen nun einige Beispiele
und Gedanken zu konkreten Moglichkeiten an-
gesprochen werden, die Gemeinden haben, um
die Sorge um die Menschen im vierten Lebens-
alter zu verstirken und zu verlebendigen.

Integration von Leibsorge
und Seelsorge:

e Kooperation von Seelsorgern und Seelsor-
gerinnen mit in der Altenhilfe Tétigen (Caritas,
Sozialstation, ambulante Dienste, Heime) und
mit Beratungsstellen (z.B. Suchtberatung, Tele-
fonseelsorge)

e Seelsorge nicht nur an kirchlich geprégten
Orten, sondern im Alltag der alten Menschen

e Eine liebevolle Leibsorge kann fiir verwirr-
te Menschen die einzig noch mdgliche Form der
Seelsorge sein.

e Seelsorge spricht eher Einzelne an, eventu-
ell ist aber auch eine Vernetzung zu »Kleinst-

gruppen« moglich.
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Ressourcen und Fahigkeiten
alter Menschen pflegen:

e An lebensgeschichtliche Erinnerungen an-
kniipfen (Kompetenzen, aber auch nichtgelebtes
Leben oder Scheitern)

e Bekanntes, Vertrautes aufgreifen und so Ori-
entierung, Sicherheit, Selbstbewusstsein ermog-
lichen: Rituale und Zeichen, alte Lieder und Ge-
bete, feste Brauche und Rhythmen — aber auch
behutsames Zumuten von Neuem, Fremdem, Ir-
ritationen, Kontrasterfahrungen zum Alltag, Zu-
mutungen von Aufgaben

e Fdhigkeiten zur selbstindigen Alltagsbe-
waltigung stirken

Teilhabe ermoglichen,
Isolation entgegenwirken:

e z.B. Fahrdienst zu Gemeindeveranstaltun-
gen, Rampen und Handldufe an Treppen, behin-
dertengeeignete Toiletten, gute Beleuchtung und
Akustik

e z.B. Aussendung von Kommunionhelfern
zu den Kranken im Sonntagsgottesdienst, Feier
der Krankensalbung im Gemeindegottesdienst
e z.B. generationentibergreifende Kontakte
durch Projekte von Firmlingen oder Schulklas-
sen

e z.B. Verantwortliche von Pfarrgemeinde
und Altenheim erarbeiten gemeinsam eine Kon-
zeption fiir die »Altenheimseelsorge als Aufgabe
der Gemeindepastoral«.

Fir die Wiirde
alter Menschen eintreten:

o Widersprechen, wenn der MaRstab fiir den
»Wert (und die »Wert-Schitzung«) eines Men-
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schen nur noch in seiner Leistung, seinem Besitz,
seiner Bildung, seiner Schénheit ... und nicht
mehr in seiner Personalitdt gesenen wird. Die
Wiirde alter Menschen wird dort verletzt, wo
der Respekt vor der Einmaligkeit eines jeden Le-
bensweges mit all seinen Lebensschicksalen und
Lebensentscheidungen fehlt.

e Die Verletzungen der Wiirde &lterer Men-
schen zeigen sich oft im alltdglichen Umgang,
z.B. in der Sprache (Anrede mit »Omag, »fiit-
tern«, yHeiminsasse«, »Pflege-Fall«), in der Ver-
letzung der Privatsphére und Intimitét (Zimmer
betreten ohne Anklopfen, fast keine persénlichen
Erinnerungen im Heim, Respektlosigkeit bei der
Korperpflege) oder in der Nichtinformation und
fehlenden Einbeziehung bei persénlichen Ent-
scheidungen.

Seelsorge
ist nBeziehungsarbeit«:

e DBeziehungsfahigkeit und Beziehungsnetze
alter Menschen stdrken: mit Angehdrigen, in der
Nachbarschaft, in der Gemeinde

e Pflegende Angehérige entlasten: z.B. Tele-
fonkette, Einladung zu »QOasentagg

e Vertrauensvolle, kontinuierliche (wechsel-
seitige!) Beziehungen durch authentische Perso-
nen aufbauen, die sich auf Begegnungen einlas-
sen kénnen. In einer positiven, wertschitzenden
Atmosphére erlebt der alte Mensch das Interes-
se an seiner Person und seiner Geschichte, da-
durch wird ihm sein eigener Wert bewusst. Ein
»Ab-und-zu-Vorbeihuschen« des Seelsorgers im
Heim stiftet dagegen eher Verwirrung.

44 Bernhard Kraus / Gegen die Ausgrenzung der Altgewordenen

e Eine wichtige Aufgabe hauptberuflicher See-
Isorger/innen ist die Unterstiitzung ehrenamtli-
cher Mitarbeiter/innen in der Altenarbeit und
die Sorge fiir die dffentliche Anerkennung ihres
Dienstes.

Sinnfragen ernst nehmen:

e Mbglichkeit zum Gesprdch, zur Besinnung
{iber eigene Lebens- und Glaubensgeschichte

e RegelmaBige Gottesdienste, die alten Men-
schen gerecht werden

e Begleitung in Krisensituationen

e Themen wie Endlichkeit, Krankheit, Gren-
zen, Sterben, Tod, Trauer sind zentrale Le-
bensthemen (auch fiir Jiingere!).

e Moglichkeiten zur dialogischen Auseinan-
dersetzung mit den Themen &lterer Menschen
schaffen (z.B. Verwitwung, bevorstehender Um-
Zug— nicht nur »Vorbereitung auf eine gute Ster-
bestunde!)

Zusammenfassend: Es brauchte fiir altge-
wordene Menschen und fiir die Gemeinden ins-
gesamt eine Spiritualitdt der Leib-/Seelsorge, die
Begrenzungen und Méglichkeiten des vierten Al-
ters ernstnimmt, die Ausgrenzungen {iberwin-
det und die Wege der Teilhabe ertffnet.

Bezug dzr Arbeiisfﬁ:i'fe' Poon damlt auch d1e Seele im

zur Altenheimseelsorge« (Freiburg 2902 Iifﬁ s
10 €) und anderer Mmsmmmm bei:

Erzblsﬁhﬁﬂicha Seelso nt — Seniorenreferat,

T8L+v49 [QJ 7@ 144—213,
Wwww.seniorenweb- frer;burggle
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Sr. Liliane Juchli

Alter und Altern in Ordensgemeinschaften

In vielen Orden dréngt

die Herausforderung, die eine
wachsende Zahl alter und hoéhbetagter
Mitglieder mit sich bringt. Wo sich

eine Gemeinschaft diesen Fragen

stellt, kann Wegweisendes geschehen,
u.a. Bildungsmodelle zum Thema.

® Alter und Altern geht uns alle an, einzelne
Personen ebenso wie Gemeinschaften als
Ganzes. Ordensgemeinschaften haben die glei-
che Fragestellung zu bedenken, die in der heuti-
gen Gesellschaft und Politik unausweichlich ge-
worden ist.

Unsere Gemeinschaften altern — diese Si-
tuation fordert uns in einer nie da gewesenen Ra-
dikalitdt heraus. Es ist dabei noch relativ einfach,
diese Fragen in einem Ordenskapitel anzuspre-
chen, schwieriger wird es mit der Umsetzung,
wenn etwa die Bereitschaft zur Realitdtsbewalti-
gung von den Mitgliedern nur zogerlich aufge-
nommen oder gar verdrangt und weggeschoben
wird.

Ich mochte im Folgenden von unserem Weg
erzdhlen, der in der Mutterprovinz der Barm-
herzigen Schwestern vom heiligen Kreuz, In-
genbohl (Schweiz), am Provinzkapitel 1989 be-
gann. Obwohl die Zahlen und Fakten unmiss-
verstdndlich auf die dringliche Aufgabe
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hinwiesen, galt es zuerst einmal mit Widerstand
und abweisenden Verdrangungsmechanismen
umzugehen. Nur langsam konnte akzeptiert
werden, dass das Wort »Bed{irfnis der Zeit« (ein
Leitwort unseres Griinders) auch in den eigenen
Reihen umzusetzen ist. Nie vorher in der Or-
densgeschichte war »die Sorge fiir unsere dlter
werdenden und alt gewordenen Mitschwesterng
ein derart offensichtliches und dringliches An-
liegen.

Der vorerst schmerzliche Weg, durch die
Widerstdnde hindurch, fiihrte schlieBlich zur
Entscheidung, eine Arbeitsgruppe zu bilden und
ein Grundsatzpapier zu erstellen, das dann im
Herbst 1992 unter dem Titel »Lebensgestaltung
und Sinnfindung im Alter« vorgelegt werden
konnte.

Arbeitsgruppe und
Grundsatzpapier

® Das Problem des Alterwerdens und damit
des Loslassen-Miissens ist fiir jeden Menschen
gegeben, niemand kann ihm entkommen.
Frither oder spéter werden wir alle damit kon-
frontiert. Ich selbst stand damals mitten in die-
sem Prozess und die Auseinandersetzung mit der
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anstehenden »Pensionierung¢ hatte mich kon-
frontiert mit existentiell-menschlichen Fra-
gen wie diesen: »Wenn ich meine gewordene
Rolle aufgebe, was bleibt mir dann? Wenn ich
zuriicktrete, wie geht es dann weiter? Mit mir
weiter? ...¢ Durch Angste und Befiirchtungen
hindurch sind schlieflich neue Kréfte freigesetzt
worden, es wurde Platz geschaffen fiir das Wahr-
nehmen einer neuen Herausforderung. So war
meine Entscheidung, aktiv an der Umsetzung
der »Option fiir das Alter¢ teilzunehmen, rasch
gefillt und bald verbunden mit der Erkenntnis,
dass hier ein weites Arbeitsfeld der Bearbeitung
harrte. Ich spreche heute von einem mir »zuge-
fallenen Alterswerk«, das mir viel Freude macht.

Die Tatigkeit der Arbeitsgruppe erstreckte
sich iiber 1 1/2 Jahre. Kernpunkt war die Befra-
gung von &lteren und alt gewordenen Mit-
schwestern iiber ihre Wiinsche, Befiirchtungen
und Erwartungen im Blick auf ihr Altsein. Die
Zeit, die ich fiir diese Gespréche aufgewendet

Yin ihren Angsten und
Hoffnungen wahrgenommen {(

habe, bleibt mir unverlierbar in Erinnerung. Nie
vorher hatte ich Mitschwestern derart bewusst in
ihrer Biographie und in ihren Angsten und Hoff-
nungen wahrgenommen. Die gewonnenen Er-
kenntnisse haben meine spitere Arbeit mit den
Schwestern nachhaltig beeinflusst.

Das Resultat der Befragung wurde gewich-
tet, es entstand der erste Entwurf von Empfeh-
lungen: das Grundsatzpapier »Lebensgestaltung
und Sinnfindung im Alter«. Sein erster Teil ent-
hélt Leitlinien zu den folgenden Aspekten des
Lebens und der Lebensqualitdt im Alter, bei
Krankheit und Pflegebediirftigkeit: 1. Wohnver-
héltnisse und Tagesstruktur; 2. Gesunde Le-
bensweise, Sorge und Selbstsorge fiir das Wohl-
befinden; 3. Gemeinschaft und Zusammenleben;
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4, aufgabenbezogenes Leben, Einsatz nach der
Pensionierung; 5. Selbstkompetenz, Rechte,
Freirdume, Beziehungen nach auBen; 6. Altsein,
Kranksein, Sterben; 7. Spiritualitét.

Im Verlauf der Arbeit wurde uns klar, dass
diese Leitlinien und die daraus resultierenden
Empfehlungen, wie auch die Umsetzung von
konkret praktischen MaBnahmen (z.B. das Be-
reitstellen von genfigend »Alterspldtzen«, die
Sorge fiir altersgerechte Wohn- und Lebensréu-
me, die Anpassung von sanitdren Anlagen mit
zweckmadBRigen Nasszellen) nicht geniigten und
dass der Auseinandersetzung mit dem personli-
chen Prozess des Alterwerdens und Altseins ent-
scheidende Bedeutung zukommt. Jede Schwes-
ter muss diese dritte und vierte Lebensphase be-
wusst bejahen und etleben.

Diese Auseinandersetzung der einzelnen
Schwester ist ein wesentlicher Beitrag zum Wohl
einer positiven Zukunft unserer Gemeinschaften
im Sinne einer bewusst gestalteten Lebenskultur
im Alter. Von ebenso grofier Bedeutung ist die
Sorge dort, wo Ubergénge bewiltigt und wo Alt-
sein, Krankheit und Sterben angenommen wer-
den miissen. Aus diesen Uberlegungen heraus
wurde deutlich, dass eine »Option fiir das Alter«
mit konkreten [nhalten gefiillt und in der Praxis
begleitet werden muss.

Option fiir das Alter

@ Eine Option fiir das Alter ist in erster Linie
eine Option fiir das Leben. Sie will dem Leben
dienen, wie immer es sich zeigt, und das Leben
bejahen, was immer es uns abverlangt. Dienst
am Leben, bezogen auf die Alterssituation in un-
seren Gemeinschaften, macht deutlich, dass eine
»Option fiir das Alter« unter einem zweifachen
Aspekt betrachtet werden muss. Es geht um die
Sorge fiir die gesunden &lter werdenden und al-
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ten Schwestern und um die Sorge fiir die pflege-
bediirftigen Schwestern. So entstanden diese
beiden Erklarungen:

Aus diesen Uberlegungen und Einsichten
heraus wurde unser Bildungsauftrag deutlich
und es sind drei Modelle entstanden:
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Modell I — Chancen ab 60:fiir alle Schwes-
tern, die sich aktiv mit dem Alterwerden aus-
einandersetzen wollen;

Modell 2— Chancen ab 70: fiir alle Schwes-
tern, die ihr Alterwerden und Altsein bewusst
gestalten wollen;

Modell 3 - Pflegen und Begleiten: fiir alle
Schwestern, die betagte und kranke Schwestern
begleiten und pflegen.

Diese drei Bildungsangebote, die in den ver-
gangenen Jahren von vielen Schwestern der ver-
schiedensten Orden und Kongregationen aus
dem In- und Ausland besucht worden sind, ha-
ben sich bewéhrt. Heute, zehn Jahre spéter, kon-
nen wir die Friichte dieses Weges sehen, uns da-
ran freuen und das Gewordene stets neu den Be-
diirfnissen und Erkenntnissen anpassen.

Bildungsmodelle fiir
das vierte Alter

® Mit dem Modell »Chancen ab 70« sind
Schwestern angesprochen, die ihr Altsein reflek-
tieren und neu beleben méchten. Solches Nach-
denken ist einem Lernprozess gleichzusetzen.
Prozesse haben — wie die Natur im Rhythmus
der Jahreszeiten — ihre Dauer, weshalb sich die
Besinnungszeit auf ein Jahr erstreckt. Die The-
men entsprechen diesem Rhythmus, sie befas-
sen sich in drei Bausteinen zu je vier Tagen mit:
dem Lebensfriihling — Lebenswerden (Biogra-
phie) — gerufen auf den Weg (Berufung);

dem Lebenssommer — Lebensfiille — Wege ge-
lingenden Lebens;

dem Lebensherbst — Reife des Lebens — ab-
schiedlich leben und sterben.

Dieses Angebot gilt als religitse Erneuerung,
weshalb in diesem Jahr die Exerzitien ausfallen
kénnen. Im dritten Baustein ist eine Verséh-
nungs- und Erneuerungsfeier integriert, und der
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Kurs schlieft mit einem Sendungsgottesdienst.
Fiir die Kursleitung stehen zwei Personen zur
Verfligung, was eine individuelle Begleitung er-
moglicht und bei Bedarf auch weiterfithrende
Gesprache zulasst.

Die Erfahrungen mit diesem Angebot sind
durchwegs erfreulich. Die &lteste Teilnehmerin
war 92 Jahre alt und erkldrte am Ende dieses
Weges: »Endlich hab ich verstanden, was mein

Wich erlebe eine neue Geburt. {{

Leben ist und bis zuletzt sein kann. Ich erlebe
eine neue Geburt, einen neuen begliickenden
Aufbruch.« Solche und dhnliche Zeugnisse be-
stdtigen uns auf unserem Weg und ermuntern
uns in unserem Einsatz fiir ein gelingendes und
begleitetes Alter.

Das Modell »Pflegen und Begleiten« ist fiir
Schwestern konzipiert, die betagte Schwestern
begleiten und pflegen. Angesprochen werden da-
mit Schwestern, die in der Altersarbeit stehen
oder die sich darauf vorbereiten (etwa als mogli-
che Neuausrichtung nach der Pensionierung).
Die Teilnehmerinnen werden in ihrem Lernpro-
zess unterstiitzt und begleitet durch sieben Se-
minareinheiten (21 Tage), Aufgabenstellungen
fiir die Zwischenzeiten mit dem Ziel der Reflexi-
on und Anwendung des Kursstoffes in der Praxis,

W Begleitung durch
die letzte Lebensphase {{

Lernbegleitung und Besuch der Schwester in
ihrem Lebens- und Aufgabenbereich, um vor Ort
konkrete Fragen und Probleme anschauen zu
konnen, und eine schriftliche Auseinanderset-
zung mit einem selbstgewdhlten Thema.

Der Kurs entspricht einer Fachausbildung
in gerontologischer Pflege mit dem Schwerpunkt
des Begleitens von Schwestern (spiritueller
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Aspekt!) in ihrer Hilfsbediirftigkeit und durch
ihre letzte Lebensphase. Die Absolventin erhalt
nach erfolgreichem Abschluss ein Zertifikat.
Die Inhalte des Kurses sind in Bausteine zu
je drei Tagen aufgeteilt und befassen sich mit
Themen wie diesen: — Lebensprozesse und Uber-
ginge, Lebensweg und Biographie, Alter und Al-
tern; — Grenzen, Konflikte und Krisen, Begleiten
auf dem spirituellen Weg; — gesundes Leben, Sor-
ge fiir die Gesundheit (Selbstpflege und Selbst-
pflegeplanung); — Altersprobleme, Leiden und
Krankheit, abschiedlich leben, Sterbende beglei-
ten; — Konzepte der Pflege und Handlungsmo-

Wabschiedlich leben {{

delle, Pflegeprozess und Pflegeplanung; — Bio-
graphie- und Erinnerungsarbeit, Validation, Le-
ben mit Verwirrten; — ein Baustein dient der In-
tegration, der Vertiefung und der Evaluation. In
der Folge werden themenbezogene Nachfolge-
tage angeboten, die von den meisten Schwestern
iiber Jahre regelméBig und gern besucht werden.

Unser Anliegen ist die Sensibilisierung der
Pflegenden fiir die Wiirde der alten Schwester in
ihrer Einmaligkeit und Einzigartigkeit. Pflegende
so zu stilitzen und zu begleiten, dass sie das Stau-
nen nicht verlieren und nicht die Sicht auf das,
was Menschen bis zuletzt brauchen:-Gefiihle
ausdriicken zu konnen, gehort und ernst ge-
nommen zu werden, gebraucht zu werden.

Die Erfahrungen sind durchwegs positiv. Als
groRe Bereicherung wird der Austausch mit Kur-
steilnehmerinnen aus den verschiedenen Orden
und Gemeinschaften mit ihren jeweils unter-
schiedlichen Maglichkeiten und Grenzen ge-
wertet (im laufenden Kurs sind Schwestern aus
zehn Ordensgemeinschaften zusammen). Auch
ich erachte dieses Miteinander als einmaliges
Lernfeld, sowohl fiir die persénliche Horizont-
erweiterung wie fiir den Austausch praktischer
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Erfahrungen. Die Schwestern begleiten sich ge-
genseitig und lernen voneinander. Kleine und
groBere Verdnderungsmoglichkeiten werden ge-
meinsam diskutiert, es wachst Mut zum Wagnis
und neue Freude am Dienst, auch gereifte Liebe
zu den pflegebed{irftigen Schwestern.

Umgang
mit dem Alter

® Das Thema ist, wie vor 15 Jahren, eine vor-
rangige und dringliche Aufgabe. Es ist dabei nicht
nur das Alterwerden der einzelnen Schwester zu
beachten, sondern auch die steigende Anzahl der
Ordensmitglieder im vierten Lebensalter. Dazu
kommt, dass die Vitalitdtskurve vieler Orden
selbst an diesem Punkt angelangt ist.

So gilt heute wie auch fiir die kommenden
Jahre: Alles, was uns hilft, diese Situation auf eine

Forschung und Dokumentation

Vielfaltige wissenschaftliche Erkenntnisse und
Informationen zum Alter finden sich auf der
Homepage des Forschungsinstituts Geragogik
http:// www.FoGera.de

Das »Forschungsinstitut Geragogik (FoGera) —
Unabhéngiges Forschungsinstitut fiir Studien zu
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fruchtbare Weise zu bewiltigen, soll als Mog-
lichkeit und Chance genutzt werden, und es gilt:
»den Ubergang zu gestalten, statt den Untergang
zu verwalten« (Paul M. Zulehner). Was wir heu-
te brauchen, ist eine Vision, die Zukunft meint
und Hoffnung bewirkt, und wir brauchen die So-
lidaritét der Ordensgemeinschaften mit- und un-
tereinander. Dafiir kann die gemeinsame Kurs-

»Zuversicht,
die aus der VerheifSung lebt {

erfahrung von Schwestern aus verschiedenen Or-
den so etwas wie Vorbildwirkung haben. Sicher
ist es auch ein ressourcenorientierter Ansatz, was
wir aber vor allem brauchen ist Leben und Le-
bendigkeit sowie die Zuversicht, die aus der Ver-
heifiung lebt, von der die Bibel spricht: »Siehe,
ich mache alles neu« und »siehe, etwas Neues
kann kommen«.

Alter und Lerneng hat sich auf folgende Aufgaben
spezialisiert: eine auf konkrete Fragestellungen und
Problemlagen abgestimmte Forschung,
Theoriebildung und Lehre; Analyse und
Dokumentation der Altersbildung;
Praxisbegleitung und Beratung.
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Annetraud Schutte

éAItern und Sterben in Wiirde

Palliative Care auch fiir schwer kranke
und sterbende alte Menschen

Die Idee einer ganzheitlichen Pflege

bis zuletzt darf nicht nur in Hospizen
als Spezialeinrichtungen umgesetzt
werden. Auch die Pflege in Altenpflege-
heimen muss so gestaltet werden,

dass Menschen in ihrer gewohnten
Umgebung in Wiirde sterben kdnnen.
Notig ist die Implementierung

der Hospizidee und palliativen Care in

die Strukturen der Altenpflegeheime.

@ »Palliative Care ist eine Praxis und Theorie
der Versorgung schwerkranker und sterbender
Menschen. Wenn erkannt worden ist, dass eine
Erkrankung nicht mehr kurativ behandelbar ist,
richten sich alle Bemiihungen eines koordinier-
ten Versorgungssystems von Professionellen, Lai-
en und Organisationen darauf, die Verbesserung
der Lebensqualitdt und Linderung von Schmer-
zen zu erreichen. Der Tod wird weder be-
schleunigt noch dethematisiert. Palliative Care
integriert psycho-soziale und spirituelle Aspekte
in die Versorgung und bietet ein Unterstiit-
zungssystem an, um Bezugspersonen und An-
gehorigen zu helfen, mit der Situation von Ab-
schied, Verlust und Trauer leben zu kénnen.«!
Die Idee der Begleitung von Menschen auf
ihrem letzten Lebensweg hat sich in den Anfdn-
gen an der Vorstellung der ganzheitlichen Pflege
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von Sterbenden vornehmlich in station&ren Hos-
pizen konkretisiert. Die Anstrengungen und
Konzepte richteten sich lange Zeit darauf, eige-
ne Einrichtungen wie Palliativstationen oder
Hospize zu errichten, in denen sterbende Men-
schen die Pflege und Betreuung erhalten kon-
nen, die ihnen ein menschenwiirdiges Leben bis
zuletzt ermdglichen.

Dabei fokussierte die Palliative Care aber
héufig nur auf wenige Erkrankungen, wie Tu-
more und AIDS. Dabei ist es dringend notwen-
dig, diese Fokussierung aufzuheben. Insbeson-
dere die Ausdehnung des palliativmedizinischen
und palliativpflegerischen Angebotes auf die
gréfBte Gruppe der schwer kranken und ster-
benden Menschen — die Alten und Hochbetagten
in unserer Gesellschaft — ist dabei von entschei-
dender Bedeutung. Denn zahlreiche Dokumen-
tationen, nicht zuletzt der »Vierte Bericht zur
Lage der &lteren Generation in der Bundesrepu-
blik Deutschland¢, belegen die Misere unserer
dlteren Mitmenschen.

Wie kam es dazu?

® Anfang bis Mitte der 80er-Jahre wurde ver-
starkt nach Finanzierungsméglichkeiten fiir die
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palliativmedizinische und palliativpflegerische
Versorgung gesucht. Diese Entwicklung fand
ihren vorldufigen Abschluss darin, dass mit In-
krafttreten der dritten Stufe der Gesundheitsre-
form ab Juli 1997 die Finanzierung von sta-
tiondren Hospizen mit einem festgelegten Min-
destbetrag zur Pilichtaufgabe der Krankenkassen

»Pflichtaufgabe
der Krankenkassen {(

wurde. Allerdings hielt man in den Rahmen-
richtlinien der Krankenkassenverbdnde fest, dass
eine Hospizfinanzierung durch die Krankenkas-
sen fiir Alten- und Pflegeheime nicht in Frage
kommt. Deshalb miissen dort die internen Még-
lichkeiten von Sterbebegleitung ausgeschopft
werden.

Parallel dazu wandelte sich die Gesund-
heitspolitik dahingehend, dass ein Abbau von sta-
tiondren Gesundheitsleistungen angestrebt und
ambulante Leistungen gefordert und bevorzugt
wurden.

Wer braucht
palliative Angebote?

® Die Deutsche Gesellschaft fiir Palliativme-
dizin definiert, der »World Health Organisation
(WHO) folgend, Palliativmedizin »als Behand-
lung von Patienten mit einer nicht heilbaren, pro-
gredienten und weit fortgeschrittenen Erkran-
kung mit begrenzter Lebenserwartung, fiir die
das Hauptziel der Begleitung die Lebensqualitét
ist.«

Die hiufig zu findende konzeptionelle und
faktische Begrenzung auf Krebs- und AIDS-Pati-
enten grenzt jedoch die gréfte Gruppe schwer
kranker und sterbender Menschen, die oft unter
Schmerzen und anderen linderbaren Sympto-
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men leiden, aus: die hochbetagten Menschen
unserer Gesellschaft.

Dabei zeigt sich in allen westlich-industria-
lisierten Staaten fiir die »Orte des Sterbens« eine
deutliche Tendenz: Der Sterbeort verlagert sich
immer stérker in Institutionen. In Deutschland
lebten 1999 iiber 13 Millionen Menschen, die &l-
ter als 65 Jahre waren, etwas zwei Millionen da-
von waren pflegebediirftig, und 28 % der Pflege-
bediirftigen lebten in Pflegeheimen. Zurzeit fin-
den sich ungefédhr 650 000 Pflegeplitze in
Deutschland.? In den néchsten Jahren wird der
Bedarf an Pflegeeinrichtungen erheblich steigen.

Da jedoch die Menschen auch in den Al-
tenpflegeheimen in ihrer jeweils eigenen Umge-
bung zu Hause sind, erscheint es zunehmend
wichtiget, sie bis zu ihrem Tode in ihrer ge-
wohnten Umgebung zu belassen und dort zu be-
gleiten.

Hochbetagte Menschen sind in der Regel
multimorbid, sie haben oft nicht heilbare, pro-
grediente Erkrankungen, eine begrenzte Leben-
serwartung und den Wunsch, dass die verblei-
bende Zeit eine gute Zeit sein moge. Viele schwer
pflegebediirftige alte Menschen in den Alten-
pflegeheimen sind zu schwach, zu verwirrt und
zu dement, um sich mitzuteilen. Daneben tra-
gen fast alle auch seelisches und soziales Leid,
das die Belastbarkeit durch chronische Schmer-
zen weiter reduziert. Hiufig werden die Schmer-
zen alter Menschen nicht richtig gedeutet oder
gar ibersehen. Daneben wird das Erkennen von
Schmerzen vor allem durch kérperliche und geis-
tige Behinderungen erschwert. Probleme der

Yeine gute Zeit {

Kommunikation, Ged&dchtnisschwéche, das Feh-
len von Mimik und Kérpersprache, Verwirrtheit
und Demenz tragen héufig dazu bei, den Zustand
zu verschleiern. Es muss in Zukunft verstirkt

Annetraud Schiitte / Altern und Sterben in Wiirde 51



darum gehen, die Achtung vor alten kranken
Menschen und ihrem Leben bis zuletzt zu be-
wahren.

Die Idee beleben

® In letzter Zeit werden geriatrische Einrich-
tungen immer deutlicher zu bedeutenden Tré-
gern einer addquaten Versorgung von schwer-
kranken und hochbetagten sterbenden Men-
schen. Gleichzeitig stellt sich ein enormer
Organisationsentwicklungsbedarf ein. Vor allem
die professionellen Mitarbeiter/innen in den Ein-
richtungen selbst miissen in die Entwicklungs-
prozesse einbezogen werden.

Bei der Verwirklichung der Hospizidee im
Altenpflegeheim geht es nicht darum, mit er-
heblichen Investitionen die Schaffung von Hos-
pizstationen zu fordern. Vielmehr sollte es das
Ziel sein, die Hospizidee mehr und mehr in die
normalen Strukturen und Abldufe bestehender
Einrichtungen zu integrieren. Konkret bedeutet
dies, einen besonderen Schutzraum, den Men-
schen in ihrem Sterbeprozess in der Regel brau-
chen, genau dort zu gewahrleisten, wo sie leben.
Und wo sie auch dann bleiben kénnen, wenn
sich ihre Bediirfnisse &ndern.

Zwei Beispiele sollen diese Gedanken ver-
deutlichen: 1) Es kann in einer Einrichtung {ib-
lich sein, Bewohner/innen bis in die letzte Le-
bensphase zu einer gesonderten medizinischen
oder pflegerischen Behandlung ins Krankenhaus
zu verlegen. Wenn man den eventuellen

Yoffen das nahe
Sterben ansprechen {{

Waunsch dieser Bewohner/innen ernst nehmen
will, trotzdem im Heim (also in ihrem Zuhause)
bleiben zu konnen, dann impliziert dies auf der
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einen Seite, dass jemand mit ihnen offen das
nahe Sterben und die verdnderte Situation an-
spricht. Auf der anderen Seite ist die Einrichtung
gehalten, entsprechende palliative und/oder fi-
nalpflegerische Hilfen bereitzuhalten. Diese sind
nur dann wirksam, wenn sie vorher in die Struk-
tur der Einrichtung und in die Abldufe der Pfle-
gedienstleistungen eingefiihrt und integriert wur-
den. Das heiBt, die Mitarbeiter/innen miissen
sie kennen und anwenden kénnen.

2) Die richtige Fliissigkeitszufuhr ist seit eh
und je eine medizinische Streitfrage. Die kor-
rekte drztliche Anordnung, die notwendige Fliis-
sigkeit intravends zuzufiihren, wenn eine orale
oder (in Ausnahmeféllen) subkutane Aufnahme
nicht mehr moglich ist, &ndert unter palliativ-
pflegerischen Gesichtspunkten ihre Bedeutung,
wenn der Prozess des Sterbens eingesetzt hat
und die sterbende Person nicht ausdriicklich auf

WSicherheit vermitteln {

intravendser Zufuhr bestanden hat. Es ist erfah-
rungsgemaB fiir Pflegende schwer, jedoch unter
Hospizgesichtspunkten richtig, das Untetlassen
dieses Eingriffs (der allerdings mit einer Vetle-
gung ins Krankenhaus verbunden wére, wenn
kein/e Mitarbeiter/in palliativ-pflegerisch quali-
fiziert und kein Palliativmediziner in die Versor-
gung integriert ist), auszuhalten und gleichzeitig
den Angehdrigen in dieser Hinsicht die Sicher-
heit zu vermitteln, dass im Sinne des Sterbenden
dennoch alles getan wird, was ihm helfen kann.

In Féllen wie den beschriebenen miissen die
Mitarbeitenden Unterstiitzung durch Hospizbe-
auftragte der Kirchen und Palliativmediziner
erfahren. Zudem sollte eine von der Leitung ver-
antwortete generelle Richtlinie fiir derartige Fra-
gen die mdglichen Unsicherheiten der Mitarbei-
ter/innen auffangen. Um moglichst viele Ge-
sichtspunkte der betrieblichen Praxis zu
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beriicksichtigen, miissen die Pflege-Mitarbei-
ter/innen mit einbezogen werden, wenn es um
die Konzeptionierung, Planung und Implemen-
tierung der Hospizidee in einer Altenpflegeein-
richtung geht.

Die Ideen konkretisieren

® Inder Senioreneinrichtung »Uplading in Le-
verkusen hat man sich bereits darum gekiim-
mert, die Hospizidee fest im Haus zu implemen-
tieren. Die Einrichtung besteht seit 1984 und
bietet 280 Menschen die Méglichkeit, zwischen
den Wohnformen »Altenheim« und »Alten-
wohnheim¢ zu wahlen.

Anfang 1998 erarbeitet die Leitung des in
Trdgerschaft der CBT (Caritas-Betriebsfithrungs-
und Trégergesellschaft mbH) stehenden katholi-
schen Wohnhauses Upladin in Leverkusen mit
der Ansprechstelle im Land Nordrhein-Westfa-
len zur Pflege Sterbender, Hospizarbeit und An-
gehdrigenbegleitung (ALPHA Rheinland) ein um-
fassendes Konzept fiir die Implementierung der
Hospizidee in die Organisation und den Alltag
der Einrichtung,

Im Laufe der Jahre wurde deutlich, dass
eine Implementierung der Hospizidee auch eine
Reihe von Anderungen bedeutet und Auswir-
kungen auf das Gesamtkonzept der Einrichtung
hat. Fiir die Verwirklichung der Hospizidee wa-
ren folgende Ansatzpunkte wesentlich:

e  Schaffung einer Koordinatorenstelle durch
den Tréger der Einrichtung: Als erkennbar war,
dass eine zeitintensive Koordination der Hospiz-
arbeit notwendig wurde, musste eine hauptamt-
liche Stelle geschaffen werden. Die Bedingungen
innerhalb der Senioreneinrichtung lieRen es je-
doch nur zu, einen Beschéftigungsumfang von
vorerst 50 % und eine Beschaftigungsdauer von
vorerst einem Jahr zu garantieren. Die Stellenin-
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haberin hatte im Rahmen dieses Aufgabenbe-
reichs die Angehérigenbetreuung und die per-
sonliche Begleitung der hauptamtlichen Mitar-
beiter/innen zu leisten.

e [fortbildung in Palliative Care und Schaf:
fung von Kompetenzen: Die Heimleitung ent-
schied sich dafiir, zwei kompetente Pflegefach-
kréfte nacheinander jeweils ein Jahr lang fiir
Palliative Care zu qualifizieren. Neben der Schaf-
fung von palliativ-pflegerischen Kompetenzen
wurden gleichzeitig seelsorgerische und sozial-
arbeiterische Kompetenzen entwickelt, um den
Implementierungsprozess zu konkretisieren. Mit
den ortlichen ambulanten Hospizdiensten ver-
einbarte das Haus verbindliche Kooperationen,
um auch aktive Hospizhelfer/innen in Anspruch
nehmen oder auf etwaige Beratungen zurfick-
greifen zu k6nnen. Mit einer externen Referen-
tin vereinbarte die Senioreneinrichtung bereits
vor Beginn des Beratungsprojekts eine Reihe von
Einzelveranstaltungen speziell fiir hauptamtliche
Mitarbeiter/innen, an denen jeweils 12-15 Per-
sonen teilnehmen konnten. Die Veranstaltungen
wurden vor Ort durchgefiihrt, die Teilnahme war
freiwillig. Sie fanden tagsiiber und wihrend der

»Schaffung von
palliativ-pflegerischen Kompetenzen {{

Arbeitszeit statt. Es zeigte sich, dass durch stin-
dige Fortbildung das Potenzial der Mitarbei-
ter/innen, den Arbeitsalltag im hospizlichen Sin-
ne selbst zu organisieren, steigt.

Auch das »St. Josef-Stift« im westfalischen
Emsdetten hat sich auf den Weg gemacht, Pal-
liative Care in ihrer Einrichtung umzusetzen und
kann in dieser Angelegenheit ebenfalls von posi-
tiven Erfahrungen berichten. Aus einem gesun-
den Selbstbewusstsein heraus, dass der Standard
der Betreuung innerhalb der Einrichtung oh-
nehin schon sehr hoch sei, wurde ein Verdnde-
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rungsprojekt zur Verbesserung der Bedingungen
menschlichen Sterbens im St. Josef-Stift durch-
geftihrt und dokumentiert. Eine umfassende,
ganzheitliche Betreuung der Bewohner/innen
durch das interprofessionelle Team ist mitunter
auch durch die Sitz- und Nachtwachen intern

Saunders (Begriinderin der Hospizbewegung) so
formulierte: »Du bist wichtig, weil du eben du
bist. Du bist bis zum letzten Augenblick deines
Lebens wichtig, und wir werden alles tun, damit
du nicht nur in Frieden sterben, sondern auch le-
ben kannst bis zuletzt.«

Mitarbeitender gewdhrleistet, die nicht im
Schichtdienst tatig sind (Verwaltung, Heimlei-
tung, Pllegedienstleitung, sozialer Dienst, Seel-
sorge).

Praktische Erfahrungen mit der Implemen-
tierung der Hospizidee und Palliative Care ha-
ben auBerdem unter anderem:

e Diakonie in Diisseldorf: Acht »Leben im Al-
ter Zentren mit stationdren, teilstationdren und
ambulanten Angeboten als stadtteilnahe inte-
grierte Betreuung und Versorgung hochbetagter
Menschen befinden sich in der Tragerschaft der
Diakonie.

e Geriatriezentrum am Wienerwald: Die Hos-
pizstation ist die erste und einzige Hospizstation
im Bereich des Wiener Krankenhausverbundes
und mit derzeit 17 Betten die groBte palliativ-
medizinische integrierte Einrichtung in Oster-
reich.

Euthanasie-Prophylaxe

® Zur Realisierung eines hospizlichen Ster-
bens in den stationéren Einrichtungen der Kran-
ken- und Altenhilfe gehort ein intimes Versténd-
nis der Hospizlichkeit. Hospizliche Lebensbe-
gleitung bis zuletzt ist Euthanasie-Prophylaxe
und beinhaltet jene Wertschétzung, die Cicely

1 Marina Kojer, »Was mehr zu machen ist, ist der Bundesrepublik unter besonderer

ist palliative Geriatrie?s, noch viel zu tun, Deutschland: Beriicksichtigung

in: Andreas Heller/ Freiburg im Breisgau 2000. Risiken, Lebensqualitat demenzieller Erkrankungen,
Katharina Heimerl[Stein 2Vierter Bericht zur Lage und Versorgung Bonn 2002.

Husebd, Wenn nichts der dlteren Menschen in Hochaltriger -
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Franz Weber

éHeiIigsprechung als vorrangige Option

fiir die Armen

Zur Kanonisation des mexikanischen Indio Juan Diego

Am 31. Juli 2002 hat der Papst jenen
Mexikaner heilig gesprochen, dem 1531
die Muttergottes von Guadalupe er-
schienen war. Dieser hierzulande ver-
gleichsweise wenig beachtete Akt setzt
politisch wie pastoral brisante Akzente.

® Selbst fiir Spezialisten ist die Fiille der Selig-
und Heiligsprechungen im Pontifikat des gegen-
wartigen Papstes kaum noch {ibersehbar. Oft
scheinen diese nur fiir ein bestimmtes Land und
seine Ortskirchen oder fiir eine Ordensgemein-
schaft bzw. geistliche Bewegung von nachhalti-
ger spiritueller Bedeutung oder pastoraler Wirk-
kraft zu sein. Dennoch sind sie zugleich auch im-
mer Mafnahmen der Gesamtkirche, die bei
ndherem Hinsehen — trotz der Befolgung allge-
mein giiltiger kirchlicher Richtlinien fiir solche
Verfahren! —doch an sehr verschiedenen und oft
gegensdtzlichen theologisch-ekklesiologisch-spi-
rituellen Kriterien »MaR nehmen.

Selig- und Heiligsprechungen sagen wahr-
scheinlich vielen — auch glaubigen — Menschen
wenig oder gar nichts. Fiir andere sprechen sie
durch die Auswahl der Selig- oder Heiliggespro-
chenen eine je eigene Sprache. Jedenfalls setzen
sie ganz verschiedene MaBstébe, die innerhalb
und auBerhalb der Kirche sehr entgegengesetz-
te Reaktionen hervorrufen. Sie verdienen des-
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halb, aber auch aus grundsétzlichen Erwégun-
gen eine weiterfithrende theologische Ausein-
andersetzung und vor allem dort eine besonde-
re pastorale Beachtung, wo sie durch ihre Brei-
tenwirkung auch auf aktuelle gesellschaftliche
Problemfelder aufmerksam machen.

Nachhaltig gesellschaftspolitisch

® Ander Heiligsprechung des mexikanischen
Indio Juan Diego am 31. Juli 2002 haben sich
hierzulande natiitlich nicht jene heftigen Dis-
kussionen entziindet wie an der nur zwei Mo-
nate spdter erfolgten Kanonisation des Griinders
des Opus Dei? oder vorher an der von Pius IX.
Die sozialpolitische Bedeutung dieses im Rah-
men des jiingsten Papstbesuches in Mexiko zum
beeindruckenden Medienereignis gewordenen
religids-kirchlichen Events wurde vereinzelt
aber auch in der Presse des deutschsprachigen
Raumes durchaus erkannt und sachgerecht
gewtirdigt.® Im Fall des Indioheiligen wurde
tatséchlich ein ganz anderer, ja vielleicht sogar
ein Gegenakzent gesetzt, der zumindest im me-
xikanisch-lateinamerikanischen Kontext eine
weitaus grofere Breiten- und Tiefenwirkung er-
zielte als viele andere Heiligsprechungen der
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jlingsten Zeit. Aus lateinamerikanischer Sicht hat
ein solches Ereignis eine kaum iiberschitzbare
pastorale Bedeutung und eine kirchlich-gesell-
schaftliche »Nachhaltigkeit, die in der viel-
schichtigen Symboltrachtigkeit dieser Gestalt
und ihres historisch-kulturellen Umfeldes be-
griindet liegt.

Es geht hier nicht um einen Vergleich sehr
gegensitzlicher »Heiligengestalten« und der ih-
nen zu Grunde liegenden kontrastierenden Kir-
chen- und Heiligenbilder, sondern um den Nach-
weis, dass auch eine Heiligsprechung ein pro-
phetisches Zeichen setzen kann, das Ausdruck
einer klaren gesellschaftspolitischen Positionie-
rung ist — theologisch gesprochen: einer Option

»ein prophetisches
Zeichen setzen {{

fiir die Armen. Um diese in der lateinamerikani-
schen Bischofsversammlung von Medellin
(1968) grundgelegte und in Puebla (1979) und
Santo Domingo (1992) erneuerte »klare und pro-
phetische vorrangige und solidarische Option fiir
die Armen¢* war besonders in Lateinamerika un-
ter vielen Spannungen und Konflikten innerhalb
und auBerhalb der Kirche immer wieder hart ge-
rungen worden, bis ihr Johannes Paul II. in sei-
nen Sozialenzykliken zu einem lehramtlichen
Fundament verhalf und an ihrer Verbindlichkeit
fiir alle Glaubigen keinen Zweifel mehr lieR.5
Der Papst meint damit ja bekanntlich mehr
als nur ein wenig Mitleid und Barmherzigkeit ge-
geniiber den Armen. Eine Option fiir die Armen
als pastorale Grundentscheidung impliziert fiir
die Kirche einen Einsatz fiir die Verdnderung
»verfestigter Machtstruktureng, in der es vor al-
lem auch darum geht, »ganzen Volkern den Zu-
gang in den Kreis der wirtschaftlichen und
menschlichen Entwicklung zu erdffnen, von
dem sie ausgeschlossen oder ausgegrenzt sind¢.°
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ORGAN

(K)ein Platz fiir
die Indigenas

® Zudiesen ausgegrenzten Vilkern der Erde,
denen Selbstbestimmung und Menschenwiirde
weithin bis heute versagt blieben, zdhlen ohne
Zweifel die vielen indianischen Volker. Sie ha-
ben schon lange vor der Conquista in einer fiir
uns kaum mehr rekonstruierbaren kulturellen
und religiosen Vielfalt den amerikanischen Kon-
tinent bevélkert. Seit Beginn der Neuzeit wurden
sie dann entweder ausgerottet, Schritt flir Schritt
dezimiert oder tief greifenden kulturell-religio-
sen Verschmelzungsprozessen unterworfen, die
nach dem Willen der Kolonialherren und mit
dem Ziel einer leichteren Missionierung eine
neue christenheitliche Gesellschaft schaffen soll-
ten, in der die Rollen zwischen Herren und Be-
herrschten von Anfang an klar verteilt waren.
Es grenzt an ein historisches Wunder, dass
trotz vieler Formen von Unterdriickung und
Marginalisierung zahlreiche Ethnien bis heute
yam Leben geblieben¢ sind und sich gesell-
schaftspolitisch immer starker zu Wort melden.
Sie tun das besonders in Landern wie Mexiko,
Guatemala, Ecuador, Peru und Chile, in denen
sie noch einen beachtlichen Anteil der Bevélke-

) Sie melden sich in
die Geschichte zuriick. {

rung stellen, aber auch dort, wo sie — wie z.B. in
Brasilien — zu einer verschwindenden Minder-
heit geworden sind. Man kdnnte auch sagen: Sie
melden sich in die Geschichte des jeweiligen
Landes zuriick, aus der man sie mit subtiler oder
offener Gewalt verdrdngen wollte. Trotz aller
Fremdbestimmung verstehen sich die Indigenas
Siid- und Mittelamerikas heute wieder verstarkt
als Subjekte ihrer eigenen Geschichte und als
Tréger ihrer Kulturen.
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Man sollte sich aber trotz gegenteiliger Be-
teuerungen in der nationalen und internationa-
len Politik keinerlei Illusionen {iber deren
tatsdchliche gesellschaftliche Stellung machen:
Ein Mainstream im vorherrschenden neoliberal
gepragten oOffentlichen Bewusstsein betrachtet
die Indigenas als Hindernis fiir die Zivilisation
und die wirtschaftliche Entwicklung, als eine Art
historisch-ethnischen »Restmdill¢, dessen all-
méhliche »Entsorgung¢ einigen Regierungen frei-
lich groRes Kopfzerbrechen bereitet.

Die Indigenas wollen ndmlich leben,
tatséchlich weiterleben und iiberleben. Deshalb
fordern sie Lebensrdume fiir sich und ihre Kinder.
Sie wollen nicht als historisch-anthropologische

nals eine Art
historisch-ethnischen )Restmiill¢
betrachtet

Restbestdnde nationale Museen bevélkern, son-
dern ihr eigenes Land, dessen Eigentiimer sie seit
alter Zeit waren. Sie haben die Lust verloren, mit
ihren Ténzen in Reservaten neugierige Touristen
zu unterhalten und bei nationalen Anléssen als
Beweis fiir die angeblich so humane Minderhei-
tenpolitik der Regierungen aufzutreten.

Menschen, die von ihren Landsleuten im
Grunde genommen als {iberfliissig betrachtet
werden, sind jedoch nicht nur in den Augen
Gottes, sondern auch fiir die Gesellschaft eines
Landes »wert-voll¢ und lebensnotwendig. Auch
und gerade sie haben, wie der Papst in seiner
Predigt unterstrich, eine Aufgabe zum Aufbau
»eines besseren, gerechteren und solidarische-
ren Mexiko«. Er forderte dazu auf, »die Urein-
wohner in ihren berechtigten Anspriichen zu un-
terstlitzen, indem die wahren Werte jeder eth-
nischen Gruppe geachtet und verteidigt werden.
Mexiko braucht seine Ureinwohner, und die Ur-
einwohner brauchen Mexiko«.
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Gewissensbiss

® Man magsolche Sétze, in denen in der deut-
schen Ubersetzung mit dem Wort »Ureinwoh-
ner¢ bei weitem nicht der kulturell-politische
Sinngehalt des Wortes »Indigena« getroffen ist,
mit Recht als {ibervorsichtig diplomatisch for-
muliert empfinden: Der Sache nach enthalten sie
jedoch fiir Politik, Gesellschaft und Kirche eine
sehr klare Botschaft. Johannes Paul II. hat hier
verbal-medial im religiésen Kontext eines Got-
tesdienstes nicht nur einen neuen Indioheiligen
zur »Ehre der Altdre erhoben¢ und ihn auf die
Fernsehschirme gebracht, sondern in ihm und
durch ihn auch all jene, die eigentlich nach »vor-
herrschender Meinungg langst von der Bildfléche
der Geschichte verschwunden sein sollten. Er
hat sich damit zur Stimme derer gemacht, die
keine Stimme haben, die man auch kirchlich
Jahrhunderte lang zum Schweigen gebracht hat-
te und deren Stimme heute in der mexikani-
schen Gesellschaft gar nicht gerne gehort wird,
weil sie nicht nur an Jahrhunderte unaufgear-
beiteter Schuldgeschichte erinnert, sondern auch
an ein politisch nicht in Angriff genommenes Ge-
genwartsproblem.

Denn was sich in Mexiko seit dem Beginn
des Indianeraufstandes im Jahre 1994 in Chia-
pas, dem siidlichsten und drmsten Bundesland
Mexikos, abspielte, wat nicht nur ein blutiges
Gemisch von Krieg, Verhandlungen, Friedens-
plénen, gegenseitigen Schuldzuweisungen und
paramilitdrischen Aktionen und Repressionen.
Hier haben wir es auch mit einem Stiick schwer
durchschaubarer Kirchenpolitik zu tun. Da gab
es ja bekanntlich nicht nur den jahrzehntelan-
gen, durch und durch glaubwiirdigen Einsatz
von Bischof Samuel Ruiz fiir die Indigenas und
seine unbestrittene Vermittlerrolle im Friedens-
prozess sowie die Bemiihungen seines Nachfol-
gers Ratil Vera, der die pastorale Linie seines Vor-
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gangers wider Erwarten entschlossen fortfiihrte.
Da kamen leider auch eine Reihe zweifelhafter
Verhaltensweisen von Teilen der Hierarchie ins
Spiel. Da fiihrten u.a. gehdssig-unqualifizierte An-
griffe gegen Samuel Ruiz, die aus den eigenen
Reihen kamen, zu groBen Spannungen innerhalb
der Bischofskonferenz, die dem Einsatz der Kir-
che fiir die Indigenas viel von ihrer Glaubwiir-
digkeit nahmen.® Es waren falsche Signale, de-
nen z.T. auch pastoral verhdngnisvolle Mafnah-
men folgten.

Im Kontext einer neoliberalen Regierungs-
politik, in der das Eintreten fiir Menschenrechte
oder die gezielte Forderung von Minderheiten
gewiss nicht als Prioritét gilt, muss diese religids-
symbolisch duBerst breitenwirksame Wertschét-
zung eines Indio in Form einer Heiligsprechung
durch den Papst, der gerade in Mexiko zweifel-
los eine {iberaus grofe moralische Autoritét hat,
als klare Parteinahme fiir die indigenen Volker
gewertet werden.

Johannes Paul II. hat damit, wie in der Neu-
en Ziircher Zeitung zu lesen war, nicht nur »eine
Lanze fiir die Indios gebrochen«, sondern auch
der Kirche in Mexiko und einer Mehrheit in
Hierarchie und Klerus einen klaren »Wink mit
dem Zaunpfahl« gegeben. Viele in der mexikani-

Yy pastoral vernachlissigt

schen Kirche, die sich seit Jahren in zahlreichen
Initiativen auf der Seite der indigenen Bewe-
gungen einsetzen, hegen nun die Hoffnung, dass
die Stellungnahme des Papstes doch auch so et-
was wie einen heilsamen »Gewissensbiss« in-
nerhalb der mexikanischen Kirche bewirkt hat.
Denn diese Kirche konnte bislang schon allein
deshalb nicht einstimmig eine glaubwiirdige
Rechtsanwiltin der Indigenas sein, weil diese in
vielen Ditzesen nicht nur gesellschaftlich, son-
dern leider auch kirchlich immer noch am Ran-

58 Franz Weber / Heiligsprechung als Option fir die Armen

OQRGAN

de stehen und — was die Begleitung ihrer Ge-
meinden durch den Klerus angeht — auch pasto-
ral vernachléssigt werden.

Wiederentdeckung
indigener Identitat

® Werfiir die Indigenas in Lateinamerika eine
Integration in die nationale Zivilgesellschaft for-
dert, muss sich der Ambivalenz dieser »Einver-
leibung« bewusst sein: Sie kann auch einen tod-
bringenden kulturell-religitsen Identitétsverlust
bedeuten. Die von NGOs und vor allem von An-
thropologinnen und Anthropologen, aber auch
von Theologinnen und Theologen einiger christ-
licher Kirchen begleiteten indigenen Bewegun-
gen haben in den letzten Jahrzehnten ihren ei-
genen Volksangehorigen in zunehmendem Mal
bewusst gemacht, dass nicht das {iberstiirzte Ein-
tauchen in die Fluten der globalen Konsumge-
sellschaft, sondern nur die Wiederentdeckung
der eigenen kulturell-religidsen Urspriinge — das
»Trinken aus den eigenen Quellen«, wie Gusta-
vo Gutiérrez sagen wiirde? — eine reale Uberle-
benschance bieten. Der Vorwurf an die Kirche,
die Missionierung habe die Vblker von ihren ei-
genen religiosen Wurzeln abgeschnitten und sie
der eigenen Kultur und Lebenswelt beraubt, be-
steht ja zu Recht, hat aber in letzter Zeit zwei-
fellos auch bewirkt, dass man sich heute in vie-
len lateinamerikanischen Ortskirchen verstérkt
um eine »inkulturierte Evangelisierung« (Santo
Domingo 1992) bemiiht.

In seiner Predigt im Gottesdienst der Hei-
ligsprechung hat Johannes Paul II. die Treue des
Indioheiligen zu seinen kulturellen Urspriingen
herausgestrichen: »Juan Diego nahm« — so stell-
te der Papst fest — »die christliche Botschaft an,
ohne dabei seine [dentitét als Ureinwohner auf-
zugeben |[...] Auf diese Weise erleichterte er die
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fruchtbringende Begegnung zwischen zwei Wel-
ten und wurde zu einem Protagonisten der neu-
en mexikanischen Identitét. 10

In einer solchen harmonisierenden Inter-
pretation der Christianisierung, mit der der Ein-
druck erweckt wird, es habe sich dabei jeweils
um eine durchwegs friedliche Begegnung zwi-
schen zwei Kulturen gehandelt, wird zwar die
todbringende, zerstérerische Seite der Conquis-
ta, an deren Grausamkeit die Quellen gerade im
Fall von Mexiko keinerlei Zweifel lassen, ver-
schwiegen. Der Papst hebt aber zu Recht die Rol-
le der Kirche und ihrer Symbolwelt hervor, die in
der Vermischung mit den indianischen Traditio-
nen tatsdchlich zu einer neuen »inkulturierteng
Form von Volksreligiositét gefiihrt hat.

Immerhin haben sich Kirche und Theologie
in letzter Zeit in Lateinamerika zum Teil sehr in-
tensiv auch fiir die Rechte der indigenen Vélker
einzusetzen begonnen und ein neues anthropo-
logisch-pastoral-theologisches Gespiir fiir deren
Traditionen entwickelt. In der Schlussbotschaft
des 4. Lateinamerikanischen Treffens der »Teo-
logia India¢ in Asuncién / Paraguay, an dem 200
Vertreterinnen und Vertreter von 45 verschiede-
nen Ethnien Mittel- und Lateinamerikas, sowie
Reprédsentanten des Lateinamerikanischen Kir-
chenrates (CLAI) und des (katholischen) La-
teinamerikanischen Bischofsrates teilgenommen
hatten, wird den Kirchen von den Indigenas ein
gutes Zeugnis ausgestellt: »Wir erkennen voll
Dankbarkeit diejenigen an, die uns in Treue zu
ihrem Glauben und zum Wohl ihrer Kirchen auf
unserem Weg |....] solidarisch begleitet haben.«!!

Ob die auf diesem Kongress anwesenden ka-
tholischen Bischdfe tatsdchlich im Namen all ih-
~ rer Kollegen im Bischofsamt sprechen konnten,
als sie sich gegeniiber den Indigenas verpflichte-
ten, sie »solidarisch und groBherzig [...|] zu be-
gleiten und sich dafiir einzusetzen, dass diese
ihren Platz in der Gesellschaft und in der Kirche
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einnehmen konnen«!2, muss bei einem realisti-
schen Blick auf die gegenwiértige Zusammenset-
zung der verschiedenen nationalen lateinameri-
kanischen Bischofskonferenzen und deren Halb-
herzigkeit in der Umsetzung klarer Optionen
wenigstens zum Teil bezweifelt werden. Inso-
fern war die Heiligsprechung des Juan Diego
auch innerkirchlich ein dringend notwendiges
Signal und ein deutlicher »Vermerke, den der
Papst den Ortskirchen und ihren Hirten in das
pastorale Stammbuch geschrieben hat. Wenn de-

»deutlicher )Vermerk¢
ins pastorale Stammbuch {

ren Gehorsam gegeniiber der Soziallehre des
obersten Hirten in brennenden Uberlebensfra-
gen der Armen in Lateinamerika ndmlich auch
immer so klar wire wie in Fragen des Glaubens
und der Disziplin, dann wiirde die Kirche dort
noch mehr an Glaubwiirdigkeit gewinnen und
konnte vielen, die am Rande oder drauBen ste-
hen, im wahrsten Sinn des Wortes das Leben ret-
ten. Denn die soziale Botschaft des Evangeliums
ist nach eindeutiger Auffassung der pépstlichen
Soziallehre keine Theorie, sondern muss »als
eine Grundlage und eine Motivierung zum Han-
deln angesehen werdeng, ! das keinen Aufschub
duldet, weil die Forderung nach den Grund- -
rechten der Indigenas eine »Frage auf Leben und
Tod ist.

Reprisentant der Besiegten
und Geringsten

® Wer aber war dieser Juan Diego » Cuauhtla-
toatzin, wie er mit seinem indianischen Namen
hieB? Ist er nur die fromme Erfindung der ersten
Generationen von Missionierten, Ergebnis einer
durchaus beachtlichen, aber historisch nicht
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nachweisbaren »Inkulturationsleistung« des me-
xikanischen Christentums? Eben doch nur ein
Mythos, der nun in einer Heiligsprechung vom
Papst gezielt interpretiert und an Gesellschaft
und Kirche adressiert wurde, um die Regierung
zu einer neuen Indianerpolitik aufzufordern und
der Kirchenleitung vorsichtig, aber doch be-
stimmt ein anderes pastorales Verhalten gegen-
iiber den Indigenas und ein klares Eintreten fiir
deren Menschenrechte abzuverlangen? Der
Streit um die historische Existenz des neuen Hei-
ligen, der vor der Kanonisation (wieder einmal)
unter Theologen und Intellektuellen entbrann-
te, ging an Millionen von Mexikanern und La-
teinamerikanern nahezu unbeachtet voriiber.
Jedenfalls sind die historischen Quellen, auf
deren Basis sich wenigstens die Entstehungs- und
Traditionsgeschichte von Guadalupe, des groB-
ten Wallfahrtsortes der Welt, gut rekonstruieren
lasst, wissenschaftlich genauestens erforscht.!4
Der texanische Befreiungstheologe Virgil Eli-
zondo bezeichnet diese Geschichte als »Evange-
lium fiir eine neue Welt«.!> Leonardo Boff spricht
diesbeziiglich von einer »befreienden Methode
der [...] Mutter Gottes«!'© und erinnert an den

»befreiende Methode
der Mutter Gottes {{

tragischen historischen Kontext, auf dessen Hin-
tergrund die Geschichte der Erscheinung der
Mutter Gottes an Juan Diego gesehen werden
muss. 1521 hatte Herndn Cortes —nach dem Be-
richt des spanischen Augenzeugen Dias de Cas-
tillo — mit unvorstellbarer Grausamkeit Tenoch-
titlan erobert und dem Reiche der Azteken ein
blutiges Ende bereitet.!” Die kulturell-religidse
Katastrophe spiegelt sich in den Wechselreden
der Franziskanermissionare mit den aztekischen
Weisen wider, von denen Bernardino de Saha-
gun eine ergreifende »Totenklage« tiberliefert
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hat, in der es unter anderem heiBt: »Wir (sind)
Untertanen, wir (sind) verginglich, wir (sind)
sterblich, wohlan, lasst uns denn sterben [...]
Sind doch die Gotter auch gestorben.«!8

Nur zehn Jahre nach dem Untergang der al-
ten Religion beginnt 1531 mit der Erscheinung
der Mutter Gottes auf dem Berg Tepeyac, wo zu-
vor ein aztekisches Heiligtum der Tonantzin, der
»ehrwiirdigen Mutter«, gestanden war, sozusa-
gen die Geschichte einer »neuen Religion«. Die-
se bediente sich ganz offensichtlich der kulturell-
religidsen Symbole der alten Religion und rich-
tete sich zunéchst nicht an die neuen Herrscher,
sondern an die Unterworfenen und Beherrsch-

»S8ymbole der alten Religion {

ten. Denn Maria erscheint nicht dem spanischen
Bischof, der sich erst durch ein Wunder von sei-
nem Unglauben bekehren lésst, sondern dem In-
dio und Katechismusschiiler Juan Diego. Sie ver-
stéandigt sich mit ihm nicht auf Spanisch, sondern
in Nahuatl.!? Sie spricht ihn immer wieder lie-
bevoll als »Geringstes meiner Kinder¢ an und
nennt ihn zértlich »Juantzing, was eine Koseform
darstellt und dabei vor allem Ehrerbietung und
Achtung ausdriickt.20

Achtung vor der Menschenwiirde rechtlo-
ser Opfer einer goldgierigen und Menschen ver-
achtenden Eroberung und gewalttitigen Missio-
nierung, Ubernahme gewaltloser religitser Sym-
bolwelten, Indienstnahme eines Indio als Tréger
christlicher Botschaft und Subjekt der Evangeli-
sierung, Manifestation des Gottes der Christen,
den grausame ménnliche Eroberer mitgebracht
hatten, im liebevollen Antlitz einer Frau, die als
Einladung zur Begegnung der Kulturen das Ge-
sicht einer Mestizin hat: Die Erscheinungsge-
schichte von Guadalupe und die Botschaft an
den Indio Juan Diego kénnte kaum hintergriin-
diger und kontrastreicher sein. Sie entzieht sich
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letztlich jedem historisch-wissenschaftlichen Zu-
griff, ist aber fiir viele Generationen glaubiger
Menschen ein sprechendes Zeichen fiir zentrale
Inhalte der christlichen Botschaft und einer »al-
ternativen Glaubenspraxis geworden.

Die Heiligsprechung vom 31. Juli 2002 hat
dieser — in der mexikanischen Volksreligiositét
bereits vorgegebenen — vielschichtigen Zeichen-
haftigkeit eine neue gesellschaftspolitische und
pastorale Brisanz verliehen. Leichter als bei an-
deren Selig- oder Heiligsprechungen aus jlingster

Informationen zum Heiligen Juan Diego im Internet

Zeit kann in diesem Fall ohne Zweifel an biblisch-
theologischen Kriterien Mafl genommen wer-
den. Denn der Gott, der uns in der prophetischen
Verkiindigung des Alten Testaments und im
Gottesbild, das Jesus von Nazaret verkorpert, be-
gegnet, hatte schon immer eine »vorrangige Op-
tion flir die Armen«. Er ist, war und bleibt ein
Gott, der — wie bei Maria — auf die Niedrigkeit
von Menschen schaut, die Niedrigen erh6ht und
die Méchtigen von ihren Thronen stiirzt (vgl. Lk
24852

http://www.vatican.va/holy_father/jonn_paul_ii/homilies/2002/documents/
hf jp-i_hom_20020731_canonization-mexico_ge.html
Hier findet sich die deutsche Ubersetzung der Predigt von Johannes Paul I1.
zur Heiligsprechung von Juan Diego.

http://www.heiligenlexikon.de/index.htm?Biographien]/Juan_Diego.html
Kurzinformation {iber den Heiligen.

http://www.ewtn.com/saints/JuanDiego/index.htm
Hier ist auf englisch neben der Biographie u.a. auch der Text der Erscheinungserzahlung nachzulesen.
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Ferdinand Kerstiens

‘Wie gehen wir miteinander um?
Konflikte zwischen Pfarrern und Pastoralreferentinnen

Streitfdlle zwischen den Hauptamtlichen
in der Pastoral enden oft mit der Verset-
zung der beteiligten Laien und verwei-
sen damit auf einen ungeniigenden Um-
gang mit Konflikten im kirchlichen Per-
sonal. Eine engagierte Problemanzeige.

® Die folgende Analyse und Stellungnahme ist
sehr personlich geférbt, aber sie spricht Probleme
allgemeiner Art an, die die pastorale Arbeit in
den Gemeinden betreffen. Wahrend meiner 25-
jahrigen Tétigkeit als Pfarrer in Marl habe ich
acht Mal erlebt, dass Konflikte zwischen Pasto-
ralreferentlnnen und Pfarrern dadurch seitens
der Didzesanleitung »gelést« wurden, dass die
Pastoralreferentlnnen versetzt wurden. Das hat
mich zu einem Brief an die Diézesanleitung und
an verschiedene Gremien veranlasst, der zu hef-
tigen Diskussionen fiihrte.

Bei diesem Brief ging es nicht um perstnli-
che Vorwiirfe gegen irgendwen, sondern um die
strukturellen Probleme, die im Hintergrund sol-
cher Konflikte stehen. Ich habe meine Anfragen
bewusst unterhalb der grundsitzlichen Fragen
nach dem Amt in der Kirche und der Gemein-
deleitung formuliert, da ich der Meinung bin,
dass auch im Rahmen der zur Zeit herrschenden
Amtertheologie ein anderes Umgehen mit sol-
chen Konflikten méglich und notig ist. Reaktio-
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nen auf meinen Brief aus anderen Dekanaten
bzw. aus anderen Di6zesen zeigen mir, dass mei-
ne Beobachtungen keine Einzelfzlle sind. Die Re-
daktion der DiakoNIA hat mich gebeten, dariiber
zu berichten.

Gleichbleibendes Schema

@ Alle »Fille« zeigen das gleiche Schema (mit
geringen Unterschieden): Der Pfarrer weigert
sich, mit dem/T Pastoralreferenten/in weiter zu-
sammen zu arbeiten, und dann wird der struk-
turell schwiéchere Teil versetzt. Die Gemeinden
und ihre verantwortlichen Gremien werden
nicht gefragt, nur nachtréglich informiert. Die
gute Arbeit der/des Pastoralreferentin/en in der
Gemeinde bzw. im Krankenhaus spielt {iber-
haupt keine Rolle.

Durch diese »Streit-Regelungen« wird der
Beruf des/r Pastoralreferenten/in kaputtge-
macht. Ich kann ja keinem (beruflich, theolo-
gisch, menschlich) qualifizierten Menschen
mehr anraten, diesen Beruf zu ergreifen. Ich
muss ihm/ihr zugleich immer klar machen, wo-
rauf er/sie sich einldsst: der/die Schwiéchere zu
sein, zu dessen/deren Lasten im Zweifelsfall alle
moglichen Konflikte ausgetragen werden.
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Wenn ich von Verantwortlichen in unserer
Didzese hore, dass sich nicht mehr geniigend
qualifizierte BewerberInnen fiir diesen Beruf
melden, dann ist hier sicher eine wichtige Ursa-
che dafiir. Daran scheint mir aber keiner in der
Ditzesanleitung zu denken. Das ist kurzsichtig

Wkurzsichtig und verhdngnisvoll {{

und verhdngnisvoll fiir alle kirchlichen Dienste.
Wenn ich dann das offizielle Heft zur Beru-
fungspastoral in Deutschland bekomme, in dem
diese Konflikte und Fragen keine Erwéhnung fin-
den, empfinde ich das nur als Zeichen der Blind-
heit und des Zynismus gegeniiber den umwor-
benen Menschen. Die yheile Welt«, wie sie in
diesem Heft dargestellt wird, gibt es de facto viel-
fach nicht.

Die (bewusste oder unbewusste) Folge die-
ser Blindheit: Man wird bei der Auswahl und der
Ausbildung der Pastoralreferentinnen die Typen

»immer noch klerikale
Einzelkampfer {

bevorzugen, die angepasst und schwach sind, da
sie spdter am wenigsten Komplikationen erwar-
ten lassen. Eine verhdngnisvolle Entwicklung!
Eine entgegengesetzte Entwicklung ist fiir
die Priesterausbildung festzustellen: Im letzten
Jahr wurde in unserer Di6zese ein Kandidat zum
Priester geweiht, der in unserer Kirchenzeitung
schrieb, dass er zum »Hauptdarsteller« geweiht
werde und dazu »adsume sage. Das ist ja nur die
Spitze des Eisbergs. Andere Selbstdarstellungen
zeigen ein dhnliches Selbstverstdndnis. Ein
»Hauptdarsteller« degradiert natiirlich alle an-
deren zu »Nebendarstellern¢. Abgesehen von
der theologischen Absurditét einer solchen Aus-
sage (in den Leibgleichnissen hat Jesus als das
Haupt eben keine »Darsteller«, sondern nur
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»Glieder«) zeigt sich hier ein verhdngnisvoller
Trend, der eine partnerschaftliche Zusammenar-
beit mit den Pastoralreferentlnnen und ehren-
amtlichen MitarbeiterInnen sehr gefahrdet oder
ganz unmoglich macht. Ich habe den Eindruck,
dass in der Priesterausbildung immer noch der
klerikale Einzelk&mpfer im Vordergrund steht
und dahinter die Befdhigung zur Teamarbeit im
Hintergrund verschwindet.

Das fiihrt zu einer Engfiihrung: In Streitfal-
len wird schnell den Pastoralreferentinnen vor-
geworfen, sie hétten offenbar Autoritétsproble-
me, ohne zu fragen, ob nicht der beteiligte Pfar-
rer ein Autoritdtsproblem hat, ndmlich ein
falsches klerikales Selbstverstdndnis, wenn er be-
ansprucht, einfach das letzte Wort zu haben,
ohne im Team oder im gréReren Kreis der Betei-
ligten verniinftige Verstdndigungen und Kom-
promisse zu suchen.

Ich habe vor vielen Jahren schon bei einem
Gesprédch iiber den Priesternachwuchs in unse-
rem Priesterrat gesagt, dass »ich den Eindruck
habe, dass die gegenwértigen kirchlichen und ge-
sellschaftlichen Bedingungen vor allem solche
Leute anziehen, die wegen einer fehlenden
menschlichen Reife ein besonders klerikales
Selbstverstindnis suchen¢. Damals bin ich
zunéchst beschimpft worden, ich beleidige den
Theologennachwuchs, bis dann der damalige Re-
gens sagte: »Der Ferdi hat Recht. Wir haben
schon auf der Regentenkonferenz dariiber ge-
sprochen und wissen nicht, wie wir damit um-
gehen sollen.« Wohin fiihrt diese Entwicklung?

Konfliktunfihig?

@® Ich habe den Eindruck, dass viele junge Pfar-
rer — aber nicht nur die — konfliktunfahig sind,
schwer mit selbstbewussten, qualifizierten Men-
schen umgehen kénnen, die anderer Meinung
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sind als sie. Diese Priester sehen andere Mei-
nungen unter den (haupt- oder ehrenamtlichen)
Mitarbeiternnen in der Gemeinde sehr schnell
als Bedrohung ihrer Position an, als persénliche
Beleidigung, als »dogmatische«, nicht als
menschliche Frage. Das zerstort die vielfach ge-
forderte Mitarbeit der leider nur so genannt
»miindigen« Laien, die ja auch bei der Losung
von Konflikten zwischen Pfarrern und Pastoral-
referentInnen nicht gefragt werden.

In der Kirche und in den Gemeinden geht
es nicht darum, Konflikte generell zu vermeiden.
Sie miissen manchmal sein, denn sie stellen vor-
handene Praktiken in Frage und kénnen zu neu-
en Ufern fiihren. Aber die Kernfrage ist: Wie ge-
hen wir mit Konflikten um? Spielen da die Wei-
sungen Jesu (»Unter euch soll es nicht so sein!«
Mt 20,26) und die Erkenntnisse der modernen
Konfliktforschung tiberhaupt eine Rolle? Wie
steht es um die Versohnungsbereitschaft der Kir-
chenleitung, der Priester, des kirchlichen Amtes,
der PastoralreferentInnen? Im Ernstfall scheint
mir immer noch eine alte dogmatische »Kl&rungg
alle biblischen und menschlichen Erkenntnisse
beiseite zu drdngen.

Manchmal scheint mir auch Neid bei den
Pfarrern mitzuspielen, die sehen, wie ein/e jun-
ge/r Pastoralreferent/in bei den Menschen bes-
ser yankommitc als sie selbst, oder die erkennen,

»Auch Neid scheint
im Spiel zu sein. {

dass der/die Mitarbeiter/in theologisch und
pddagogisch besser ausgebildet ist, als sie es sind.
Psychologische Griinde kdnnen eine Rolle spie-
len, die Geschlechterfrage, auch der Generatio-
nenkonflikt — inzwischen manchmal so, dass ein
junger Pfarrer auf eine/n lang gediente/n und
in der Gemeinde sehr angesehene/n pastorale/n
Mitarbeiter/in trifft.
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Mir geht es dabei nicht darum, alle Konflik-
te nur den Pfarrern anzulasten. Sicher sind oft
beide Seiten daran beteiligt. Auch Pastoralrefe-
rentlnnen kénnen durch ihre Person, ihre Ar-
beit, ihren Umgang mit den Menschen, ihre
theologischen und kirchlichen Einseitigkeiten ge-
nauso wie die Pfarrer Grund fiir Konflikte bie-
ten. Deswegen bedarf es griindlicher Gespréache
mit beiden Seiten, um die Ursachen fiir die Kon-
flikte zu finden und zu bearbeiten, auch um kiinf-
tige Konflikte — eventuell an neuen Einsatzorten
— Zu vermeiden.

Konfliktregelungen

® Wir haben in vielen Di6zesen inzwischen
ein grofies Potenzial von ausgebildeten Supervi-
soren. Aber die Konflikte werden nach wie vor
»hierarchisch« »gelost«. Man will die Konflikte
von heute mit den Methoden von gestern regeln.
Das fiihrt nur tiefer in die Krise. Ich verstehe
nicht, dass die Position der Pfarrer: »Mit
dem/der kann ich nicht weiter zusammenarbei-
ten!« nicht hinterfragt wird, dass seitens der Di6-
zesanleitung nicht andere Konfliktregelungen
vorgeschaltet werden, sondern einfach das
Machtwort des Pfarrers das letzte Wort hat.
Wann lernen Priester, PastoralreferentInnen und
Dibzesanleitung, Konflikte rechtzeitig zu benen-
nen und an ihnen zu arbeiten, wo es noch mog-
lich ist? Ich halte es fiir richtig, dass nach einer
Klage des zustéindigen Pfarrers {iber den/die
(nicht »seine/n«!) Pastoralreferenten/in vor ei-
ner Entscheidung erst einmal ein Moratorium
von wenigstens sechs Monaten eingeschaltet
wird, um mit allen Beteiligten, also auch mit der
Gemeinde, Losungen zu {iberlegen.

Wie kann es geschehen, dass einer Pasto-
ralreferentin vor (!) dem ersten Gespréch mit den
verantwortlichen Leuten in der Diézesanleitung
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gesagt wird: »Ein Gesprédch kann gerne stattfin-
den, aber das wird an der Entscheidung Ihrer
Versetzung nichts mehr &ndern.« Ist die An-
hérung des anderen Teils nicht Bedingung und
Voraussetzung einer fairen Entscheidung? So
werden die nachfolgenden Gesprdche nur zu ei-
nem Versuch degradiert, den Schaden zu be-
grenzen und zu beschwichtigen. Wenn hinterher
gesagt wird, die Entscheidung sei nach langen
Gespréchen mit den Beteiligten gefallen, dann
entspricht dies nicht den Tatsachen, sondern nur
der Verschleierung der wirklichen Entschei-
dungsvorginge.

Bei der Versetzungsentscheidung als »L&-
sung« wird so getan, als ob es nur um einen Kon-
flikt zwischen zwei Personen ginge. Die Ge-
meinden als Umfeld werden nicht mit einbezo-
gen. Vielleicht kénnen ja die verantwortlichen
Mitarbeiter/innen in den Gremien zwischen den

» Gemeinden werden
nicht mit einbezogen. {{

Hauptamtlichen vermitteln und ihnen deutlich
machen, dass sie gerne mit beiden weiter zu-
sammenarbeiten mdchten. Das kénnte vielleicht
die Hauptamtlichen bewegen, neue Wege mit-
einander zu suchen. Die Risse, die eine Verset-
zung des/der Pastoralreferenten/in in der Ge-
meinde hinterldsst, werden iiberhaupt nicht
berticksichtigt. Eine Versetzung ohne oder ge-
gen die Gemeinde belastet die Pastoral fiir viele
Jahre.

Natiirlich kann es Situationen geben, wo
eine Trennung zwischen Pfarrer und Pastoralre-
ferent/in zum Wohle beider und der Gemein-
den unumggnglich ist. Aber das ist nur die ulti-
ma ratio, nicht das erstbeste Instrument und
muss auferdem nicht immer die Versetzung des
strukturell schwicheren Teiles bedeuten. Solche
Situationen kénnen auch zur Versetzung des
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Pfarrers fiihren. Aber auch dann ist »Trauerbe-
gleitung¢ durch die Didzese fiir alle Beteiligten
erforderlich, um die Verwundungen und damit
die zurfickbleibende Bitterkeit nicht unnétig zu
vergroBern.

Aufgabe der Leitung

@ Konfliktfahigkeit gehdrt mit zu jedem Lei-
tungsamt, auch in der Kirche. Priester, die im
Pfarramt Konflikte nur durch die Eliminierung
(hauptamtlicher oder ehrenamtlicher) Mitarbei-
terlnnen 16sen kénnen, gehdren nicht in das
Pfarramt. Die Verantwortung dafiir liegt nicht
nur bei den einzelnen Priestern, die vielleicht
nicht anders kdnnen oder nicht dafiir ausgebildet
sind, sondern vor allem bei der Didzesan- und
Kirchenleitung.

Gegen solche Uberlegungen wird einge-
wandt, Personalentscheidungen wiirden immer
personen- und gemeindezentriert vorgenom-
men. Da séhe jede Situation bekanntlich anders
aus. Mit diesem — an sich natiirlich richtigen —
Hinweis werden die einzelnen Problemfélle aber
individualisiert und man {ibersieht die struktu-
rellen Probleme, die in jeder Situation immer

) strukturelle Fragen
der Machtausiibung

mit zur Debatte stehen. Alle, die irgendwie
Macht ausiiben — und-Personalentscheidungen
sind eine Macht, die oft mit Richtungsentschei-
dungen verbunden ist —, sind in der Gefahr, den
strukturellen Fragen ihrer Machtausiibung aus-
zuweichen und sie als illegitim, gar als ideolo-
gisch von sich zu weisen.

Es wird auch gesagt, dass aus Griinden des
Personenschutzes eine 6ffentliche Diskussion
(also auch eine Einbeziehung der Gemeindegre-
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mien) nicht moglich sei. Dies ist sicher in man-
chen Féllen richtig. Doch oft sind die Griinde ja
langst gemeindebekannt, da Konflikte zwischen
Pfarrer und MitarbeiterInnen von den Gemein-
demitgliedern gespiirt werden und oft zu Partei-
ungen fiihren, langst bevor die Didzesanleitung
aufmerksam (gemacht) wird.

Ich weiB natfirlich, dass die Personalleitung
ein heute —nicht nur in der Kirche — schwieriges
Unternehmen ist. Deswegen habe ich damals im
Priesterrat die Initiative unterstiitzt, die Perso-
nalabteilung unseres Bistums aufzustocken. Ein
Mensch kann doch gar nicht die vielen Men-
schen und Situationen, auf die es hier ja gerade
ankommt, {iberschauen und verstehen. Es miiss-
te ein Team von wenigstens drei Personen sein,
die entsprechend ausgebildet sind. Eine/r miiss-
te sténdig in der Didzese unterwegs sein, praven-
tiv Konflikte aufspiiren und vor Ort mit allen Be-
teiligten rechtzeitig nach Losungen suchen.

Wenn in einer Stadt wie Marl mit dreizehn
Pfarreien so viele Konflikte mit Versetzung der
Pastoralreferentinnen beendet werden, ldsst das
auch darauf schlieBen, dass noch mehr Konflik-
te unterhalb des letzten Bruches schwelen und
die beteiligten Menschen und die fruchtbare Ar-
beit in der Gemeinde blockieren.

Da wird viel Energie verbraucht, die flir das
Engagement im pastoralen Dienst gebraucht
wiirde. Die Regionalbischéfe sind mit diesen Auf-

gaben iiberfordert und dafiir nicht ausgebildet.
Deswegen eskalieren so viele Konflikte und wer-
den dann mit Versetzung beendet. Das erfordert
nachtréglich viele Gesprdche und Briefe und
bringt viel Arger. Die dafiir notige Zeit und Kraft
wére besser priaventiv einzusetzen. Das wire
eine strukturelle Konsequenz aus den gegen-
wiértigen Problemen, die vielen gut téte.

Diese kritischen Anfragen wollen dazu die-
nen, das Verhdltnis zwischen Pfarrern und Pas-
toralreferentlnnen neu zu bedenken und besser
zu regeln. Ich weiB, dass es vielfach eine frucht-
bare Zusammenarbeit gibt, wo alle beteiligten
Personen das Ihre einbringen kdnnen zum

)y nétige Neuorientierung
der pastoralen Berufe {(

‘Wohl der gemeinsamen Arbeit. Ich selber habe
in meinen gut 40 Priesterjahren mit vielen Pas-
toralreferentInnen gut und mit Freude zusam-
mengearbeitet.

Konflikte kénnen dann leichter im offenen
Gesprdch ohne gegenseitige Verletzungen aus-
getragen werden. Diese Fragen werden noch
dringlicher, wenn in den neuen Seelsorgsein-
heiten und Fusionen ein Pfarrer fiir viele Ge-
meinden und viele Mitarbeiterlnnen zusténdig
wird. Eine Neuorientierung der pastoralen Be-
rufe ist dringend erforderlich.
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Markus Schlagnitweit

‘Einem unbekannten Gott
Predigt zur Eréffnung eines Raums der Stille

Am 9. Oktober 2002 wurde in Linz ein
»Raum der Stille an der Universitét«
seiner Bestimmung iibergeben.

Der karge Raum steht sinnbildlich fiir
die Erinnerung an einen Gott,

der nicht nur religiés Suchenden
»unbekannt« ist, sondern auch
bewussten Christinnen entzogen bleibt.
Hier die vom Hochschulseelsorger

zur Eroffnung gehaltene Predigt

zu Apg 17,16a.19-34a.

@ Alsin den frithen Nachkriegsjahren der da-
malige Wiener Kardinal Innitzer zum ersten Mal
die neugegriindete Katholische Hochschulge-
meinde (KHG) in Wien besuchte, eréffnete er
seine Ansprache mit dem Satz: »Hier ist der Areo-
pag.« Er charakterisierte damit die Hochschul-
gemeinde just als einen Ort, an dem sich Men-
schen treffen, um — wie in der Apostelgeschich-
te beschrieben — die letzten Neuigkeiten
auszutauschen und zu diskutieren — Neuigkei-
ten freilich nicht bloR im heutigen Sinne von ta-
gesjournalistischen »news«, sondern eher im Sin-
ne von aktuellen Themen und Geistesstrémun-
gen. Die Hochschulgemeinde sollte also gelten
als bevorzugter (kirchlicher) Ort des intellektu-
ellen Diskurses und des offenen, zeitgemifRen
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Gespréchs tiber »Gott und die Welt«. Der Stil
und iberhaupt die Kultur solchen Diskurses
haben sich in den Jahrzehnten seit der Griin-
dung der ersten dsterreichischen KHG zweifel-
los stark verdndert. (Um diese Verdnderungen
festzustellen, braucht man nur einmal ein wenig
in unseren Archiven zu stdbern und friihere
Semesterprogramme unserer KHG mit den ak-
tuellen zu vergleichen.) Dennoch glaube ich,
dass die Bezeichnung »Areopag« heute sogar
noch zutreffender als damals ist fiir die Situa-
tion, in der wir als christliche Gemeinde an der
Universitdt stehen:

Wir bewegen uns heute in einem geistigen
und sozialen Umfeld, dem eindeutig profilierte,
identitdtsstiftende und den personlichen Le-
bensstil prdgende weltanschauliche bzw. religic-
se Milieus weitgehend abhanden gekommen
sind. Jede/r Einzelne ist heute in weit gréBerem
AusmaR gefordert als frither, eine persénliche
geistige Heimat erst einmal zu finden, und vielen
gilt nicht einmal mehr ein solches Finden, statt-
dessen ein permanentes Suchen und Ausprobie-
ren als die allein mogliche, vielleicht sogar die al-
lein sinnstiftende und insofern erstrebenswerte
Daseinsgestalt. Dieser Individualisierung ent-
spricht auch jene »neue Religiositét«, von der
heute allenthalben wieder die Rede ist, nachdem
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frithere Prophezeiungen vom bevorstehenden
»Tod der Religionen sich offenbar als triigerisch
erwiesen haben — eine neue Religiositit freilich
jenseits der alten religitisen Institutionen und
grofen verbindlichen Erzéhlgemeinschaften;
eine individuell suchende Religiositdt, die sich —
wenn tiberhaupt — noch am ehesten um einen
gemeinsamen Altar sammeln liefe, der genau
jene Widmung trégt, die Paulus am Athener
Areopag fand: »Einem Unbekannten Gotts. Ja,
wir befinden uns als KHG heute mindestens so
sehr wie vor 50 oder 60 Jahren auf einem Areo-
pag — oder stellen zumindest den Anspruch, es
zu sein und den Raum dafiir zu schaffen. Und ge-
nau das haben wir sozusagen auch »hand- und
dingfest« umzusetzen versucht mit der Einrich-
tung dieses »Raumes der Stille an der Univer-
sitdt«.

Wer diesen Raum betritt, wird ihn norma-
lerweise kaum einmal so voller Menschen erle-
ben wie zum heutigen Anlass —und er wird da-
bei unausweichlich konfrontiert mit einer nicht
nur fiir religiése, sondern {iberhaupt fiir unsere
iiblichen Lebensrdume untypischen und unge-
wohnten Leere und Unbestimmtheit: Praktisch
kein explizit einer bestimmten Religion zuor-
denbares Symbol findet sich hier, kein die Lust
der Augen befriedigendes und auf sich ziehendes
Ornament oder Bildnis; nicht einmal die M@blie-
rung ist bequem und unseren Wohnlichkeitsan-

spriichen gerecht. Lediglich die Linie aus ge-
stampftem Lehm am Boden und der Lichtspalit,
in den sie miindet, die beide gewissermaBen das
harte Betonkorsett des Raumes sprengen, schaf-
fen gerade aufgrund dieses sprengenden Impe-
tus’ und des materiellen Kontrastes — hier das

yungewohnte Leere {{

menschliche Kunstprodukt Beton, da die Natur-
elemente Erde und Licht — schaffen so etwas wie
einen spezifisch religiosen Bezug: Sie verweisen
auf die Kraft religiéser Transzendenz, die alle
Korsette dieser Welt und auch alle Verengungen
und Eigenméchtigkeiten unseres menschlichen
Seins sprengt. Dariiber hinaus aber passt fiir die-
sen Raum in seiner Bilderlosigkeit und Leere be-
stenfalls die Widmung: »Einem Unbekannten
Gott«. Jeder Mensch — ob sein Gott schon bzw.
{iberhaupt einen Namen tragt oder nicht, ob sein
Suchen und Fragen tiberhaupt schon eine Ant-
wort erfahren hat oder nicht — ist wie am Athe-
ner Areopag eingeladen und aufgefordert, diesen
Raum eines unbekannten Gottes zu nutzen und
sich anzueignen.

Aber nicht nur fiir die noch unbestimmt Su-
chenden oder die bewusst sich nicht festlegen
Wollenden will dieser Raum offen sein; er birgt
in seiner Leere auch eine wichtige Botschaft, ja
eine geradezu heilsam provozierende Erinne-

Bild: Andreas Robl. Mehr Bilder und Informationen zu diesem »Raum der Stille« finden sich unter:
http://w3.khg-heim.uni-linz.ac.at/khg/RdS.html
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rung fiir alle, deren Gott sehr wohl einen kon-
kreten Namen trégt: Wir als KHG, als kirchliche
Gemeinde an der Universitit wollen ja selbst-
versténdlich auch weiterhin fiir einen Gott ein-
stehen, der keineswegs namenlos geblieben ist in
unserer Geschichte. Wir wollen weiterhin — und
gerade auch in diesem Raum und unserem areo-
pagartigen Umfeld — von diesem, unserem Gott
sprechen und zeugen — dhnlich wie auch Paulus
am Areopag den unbekannt verehrten Gott ja
nicht unbenannt gelassen hat. Aber die Apostel-
geschichte verschweigt in ihrem Bericht auch
nicht, dass Paulus mit seinem Vorgehen nicht ge-
rade sehr erfolgreich war. Vielleicht benahm er
sich damals einfach zu ungestiim. Vielleicht zieht
ein Mensch, der wie Paulus allzu sicher und
selbstbewusst von seinem Gott spricht, sich mit
gutem Grund das Misstrauen und die Skepsis der
ihm Zuhérenden zu. Macht er den Gott, fiir den
er spricht, denn nicht gerade durch seine angeb-
liche Klarheit und Begreifbarkeit suspekt in den
Augen der noch nicht Glaubigen? Und miissen
sich nicht auch viele unserer kirchlichen Predig-
ten und Ansprachen mit Recht die kritische Fra-
ge gefallen lassen, wie denn eigentlich von Gott,
von jenem unendlich Anderen in jener beinahe
familidren Vertraulichkeit gesprochen werden
kann, wie dies zuweilen geschieht — mit wel-
chem Recht wir denn eigentlich den schlechthin
Unbegreiflichen als Objekt unserer theologischen
Begriffswut vergewaltigen — und wie wir dazu-
kommen, von dem jedes menschliche MaB Uber-
steigenden mit einem vorgeblichen Wissen zu
sprechen, als wéren nicht wir Sein, sondern Er
unser Geschopf? — Vielleicht ist eine zeitgem&Be
christliche Rede von Gott heute mehr denn je
herausgefordert zur Vorsicht und Selbstbeschei-
dung - heute mehr denn je, weil die uns umge-
bende Welt doch schon so iibervoll ist von Gott-
esreden und Gliicksverheifungen, die einer
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griindlichen Priifung dann doch nie standhalten
und sich wenigstens auf Dauer als hohl und leer
erweisen. Und vielleicht ist es in dieser von
falschen Versprechungen und vordergriindigen
Ersatzreligionen so {iberfiillten Welt deshalb
umso glaubwiirdiger, ganz anders von Gott zu
kiinden: nd@mlich im Modus der Verborgenheit
und Entzogenheit. Ja, vielleicht ist das heute die

nStille des Geheimnisses {

sinnvollste Weise, in einer vor Machbarkeits-
wahn und Selbstverliebtheit strotzenden Welt
glaubwiirdig und wahr von Gott zu reden: im
bescheidenen, aber unbeirrten Hinweis auf Sei-
ne Unverfiigharkeit und letzte Entzogenheit.

Und gerade auch dafiir steht dieser neue
Raum der Stille an der Universitét in seiner ge-
radezu beunruhigenden, provozierenden Niich-
ternheit und Leere: Gleichsam als Stein gewor-
dene Einladung, der Stille des Geheimnisses ei-
nen Ort zu sichern im schier allgegenwirtigen
und uns die Ohren verschmierenden Gedudel
und Gedrdhn unseres Alltags, als Herausforde-
rung, manche Leerstellen in unserem Leben be-
wusst frei und offen zu halten und nicht vor-
schnell aufzufiillen mit allerlei sinnlosen Sinn-
stiftern, als Erinnerung, die grofen und echten
Fragen unseres Lebens {iberhaupt einmal zu stel-
len und stehen zu lassen und nicht vorschnell
abzuwiirgen durch vertrauensselige Griffe in die
vermeintliche Schatzkiste religiosen Katechis-
muswissens. :

Dieser Raum will und soll in seiner Leere
und Unbestimmtheit ein Stiick heilsame Wiiste
inmitten unserer Lebenswelt sein. Von »heilsa-
mer¢ Wiiste spreche ich deshalb, weil die Stille
und Leere der Wiiste zumindest in der Tradition
der biblischen Religionen der bevorzugte Ort der
Gottesbegegnung ist. Amen.
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Seelsorgerinnen

Sabine Pemsel-Maier (Hg.)

Zwischen Alltag und

Ausnahme: Seelsorgerinnen
Geschichte, Theologie und

gegenwdrtige Praxis

Ostfildern: Schwabenverlag 2001

brosch., 188 Seiten, 15,50 Eur-D / 16,- Eur-A [ 28,- sFr
Die Zeit ist — fast — vorbei, in denen sich Frauen
in der katholischen Kirche um das Leib- und See-
lenheil von Menschen kiimmerten, sie auf ihren
spirituellen Wegen und Néten begleiteten, das
aber nicht als amtlich bestellte »Seelsorgerinnen«
tun durften, sondern nur hinter zum Teil aben-
teuerlichen verbalen Verkleidungen. Frauen sind
heute sowohl amtlich bestellte, berufliche (Vero-
nika Priiller-Jagenteufel), als auch im Ehrenamt
tdtige (Gertrud Casel) kirchliche Seelsorgerinnen
und werden endlich auch so genannt.

Warum der Weg bis dahin so weit (Hanne-
liese Steichele/Hildegard K6nig), der Kampf um
die zutreffende Bezeichnung so miihevoll (Sabi-
ne Pemsel-Maier), die Entdeckung und Wiirdi-
gung der Chance weiblicher Seelsorge (Silvia
Becker) so schwierig war, zeigen die Autorinnen
dieses Sammelbandes auf, der im Titel die beiden
Positionen auffiihrt, zwischen denen die seel-
sorgliche Arbeit von Frauen verortet ist: Alltag
und Ausnahme.

Alltag: jeden Tag, in den Niederungen des
Alltaglichen, breit gefachert, Freuden und Lei-
den der Kleinen und Groflen mittragen, verste-
hen, bewdltigen, annehmen, Widerstand leisten
und neue Wege suchen, —so lasst sich der All-Tag
weiblicher Seelsorge buchstabieren.

Ausnahme: die Hochzeiten und Tiefpunkte
individuellen und sozialen Lebens begleiten und
miterleiden, im Licht des Glaubens die Grund-
fragen menschlichen Lebens theologisch, spiri-
tuell beleuchten, in die Schwerfilligkeiten und
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Fehler einer ménnlich geprégten Kirche sehen-
den Auges verwickelt sein und sich daraus
befreien, Exotin sein und »normale« Frau — das
ist nichts Besonderes mehr, aber immer noch
eine Kraftanstrengung, von der Seelsorgerinnen
wissen, dass es gut tut, sie gemeinsam zu be-
waltigen.

Warum es sich lohnt, dieses Buch zu lesen:
Die sich durch die Jahrhunderte bis heute ent-
faltende Geschichte (Gisela Muschiol) und die
derzeitige Situation der Seelsorgetitigkeit von
Frauen tritt ins Rampenlicht. Es ist nicht mehr
verborgen und nicht mehr zu verbergen, dass die
etablierte und das heiBt auch die kirchenpolitisch
wirksame Landschaft der Seelsorge in der ka-
tholischen Kirche schon ldngst vom Umbruch
der Geschlechterfrage erfasst und durch den Be-
ruf der Seelsorgerin positiv verdndert worden ist.
Dahinter kann nicht zuriick gegangen werden.
Restaurative Geliiste sind kontraproduktiv und
vor der zweifelsfreien Notwendigkeit (Sabine
Pemsel-Maier) und kirchenrechtlicher Maglich-
keit (Ilona Riedel-Spangenberger) amtlicher Seel-
sorge von Frauen nicht zu verantworten.

Der aktuelle Stand der Seelsorge durch
Frauen in der Kirche kann jedoch nicht der End-
punkt dieser Entwicklung sein. Seelsorge braucht
nicht nur Selbstverstdndlichkeiten wie profes-
sionelle Ausiibung, amtliche Beauftragung, fi-
nanziell und personell ausreichende Ausstattung,
Motivation, Durchhaltevermégen, Innovations-
bereitschaft, Gottvertrauen und Menschenliebe,
nicht nur das Instrumentarium alter und neuer
Riten und Gesten, sondern auch das der sakra-
mentalen Handlung. Die seit langem und welt-
weit gefiihrte Diskussion um den Standigen Dia-
konat fiir Frauen gehort zum weiter fiihrenden
Fragenkatalog ebenso wie das Nachdenken iiber
den sinnvollen, menschenfreundlichen Zusam-
menhang zwischen der Spendung der Kranken-
salbung und der diesem Sakrament héufig vor-
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ausgehenden seelsorglichen Begleitung von
Kranken und Sterbenden, bei der Frauen Pio-
nierarbeit geleistet haben. Dieses Buch infor-
miert, inspiriert und ermutigt dazu, sich einzu-
mischen in die Entwicklung einer geschlechter-
gerechten, jesuanisch-modernen Kirche.
Aurelia Spendel OP, Augsburg

Predigen im Plural

Uta Pohl-Patalong [ Frank Muchlinsky
(Hg.)

Predigen im Plural

Homiletische Aspekte

Hamburg: E.B. Verlag 2001

kart., 281 Seiten, 19,80 Eur-D [ 20,40 Eur-A [ 36,00 sFr
Der Titel des Buches macht neugierig — und er
hélt, was er verspricht. Was hier von den evan-
gelischen Autorlnnen an unterschiedlichen
Uberlegungen und Ansétzen im Blick auf die Pre-
digt geboten wird, spiegelt die Pluralitdt der ho-
miletischen Diskussionen der letzten Jahre sehr
gut wider. Exponenten von unterschiedlichen
Zugdngen zur Predigt stellen ihre je eigene Posi-
tion in Kiirze dar.

So streicht Engemann die Bedeutung der Se-
miotik hervor und meint, die homiletische Kunst
bestehe darin, dem Hérer zu seinem »Text« zu
verhelfen. Klessmann erldutert einen pastoral-
psychologischen Zugang: Predigt wird als Le-
bensdeutung gesehen; sie hat »offen« zu sein, in-
dem sie zwar Wirklichkeit theologisch deutet,
diese aber mit der Lebenssituation der Horen-
den verkniipft und die Deutung in die Entschei-
dungsireiheit der Hérenden gibt. Gerd TheiRen
wiederum plédiert fiir eine Predigt, die mit
der Zeichensprache der Bibel arbeitet; Gert Otto
streicht die Bedeutung der Rhetorik bereits
in der Predigtvorbereitung heraus; Manfred Jo-
suttis legt die »energetische Predigt« dar und
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Axel Denecke spricht sich fiir das »persénliche
Predigen« aus. Wesentliche homiletische Arbei-
ten der letzten Jahre werden hier pointiert dar-
geboten.

Aspekte, die immer wieder kommen, sind
die Bedeutung des Erzdhlens, der induktiven
Rede (Martin Nicol) bzw. auch der Alltagswahr-
nehmungen (Ulrike Wagner-Rau). Auch nach
Bieritz sind Geschichten sehr bedeutsam. Diese
diirfen aber nicht zu glatt, zu harmlos sein. Viel-
mehr fordert er yeigensinnige Predigten«: »Kei-
ne anésthesierten, andsthesierenden, schmerz-
losen Sonntagsreden mehr. Sondern Predigten,
die weh tun.« Von den Beitrdgen, die sich mit
»neuen¢ Formen der Predigt beschéftigen, sei
der Bibliolog hervorgehoben, der sich auf dem
Hintergrund des Bibliodramas entwickelt hat
und eine Predigt mit der ganzen Gemeinde dar-
stellt. Ungewohnt sind die Blickweisen von Spiel-
theorie (Susanne Wolf-With6ft) bzw. auch der
Blick auf den Unterhaltungsaspekt der Predigt
(Herbert Schroeter-Wittke).

Dem Prediger / der Predigerin kann ange-
sichts der Fiille von (neuen) Zugdngen zur Pre-
digt bange werden, wenn man meint, in jeder
Predigt alles erfiillen zu miissen. Hilfreich wer-
den die Beitrdge, wenn sie als AnstoBe gesehen
werden, den je eigenen Zugang zu finden. Die
Bandbreite der Deutungen von Predigt zeigt
schlieBlich auch, dass Predigt (und das nicht nur
im evangelischen Bereich) auch heute noch eine
wesentliche Funktion in Verkiindigung und
Glaubensvermittlung spielen kann. Oder wie es
Ulrike Wagner-Rau sagt: PredigerInnen sollen das
konkrete Leben der Menschen auf Hoffnung hin
durchscheinend machen — ohne dabei Abgriinde
und Zweifel zu verschweigen. Wie dies gelingen
kann - dazu gibt das Buch viele Anregungen. Es
ist ein Buch, das Lust macht zum Experimentie-
ren — und vor allem zum Predigen.

Johann Pock, Graz - Tilbingen
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Befreiungstheologie hierzulande

Andreas Fisch

Option fiir die Armen konkret
Zur sozialethischen Kompetenz der Kirche
in Deutschland

Forum Religion und Sozialkultur, Abt. B: Profile und
Projekte, Bd. 4

Miinster: LIT-Verlag 22002

brosch., 208 Seiten, Eur-D 15,90 /[ Eur-A 16,40

Es liegen wenig {iberzeugende Einfithrungen in
die katholische Sozialethik im Kontext aktueller
politischer Herausforderungen vor, die im Dia-
log mit Gesellschaftsanalyse, systematischer und
praktischer Theologie entworfen worden sind.
Die Stofrichtung des Buches, das jetzt in zwei-
ter Auflage, erginzt um einen Beitrag zur wich-
tigen Frage des kirchlichen Engagements fiir die
irregulér Eingewanderten, vorliegt, greift dieses
Anliegen auf. Es beabsichtigt, kompromisslos die
Perspektive der Armen aufzugreifen und theolo-
gischer Sozialethik und kirchlich-pastoraler Pra-
xis zur bindenden Verpflichtung zu machen —
und zwar da, wo es unbequem wird, namlich in
einem Zentrum finanzmarktgetriebener Durch-
kapitalisierung der Welt, sprich im Deutschland
nach 1989. Damit wird ein wesentlicher Anlauf
gemacht, eine schmerzliche Liicke aufzufiillen,
denn immer noch fehlt es an einer substanziel-
len Theologie der Befrejung fiir die sich auf Kos-
ten einer gemeinsamen Zukunft aller berei-
chernden Mittel- und Oberschichten der Welt-
gesellschaft.

Der Autor — frither Schreiner, mittlerweile
katholischer Sozialethiker, derzeit wissenschaft-
licher Mitarbeiter an der Sachverstindigengrup-
pe Weltwirtschaft der Deutschen Bischofskonfe-
renz — legt Wert darauf, seine Herkuntft offen zu
legen. Ein solches Vorgehen tragt durchaus zum
Lesevergniigen bei, wenngleich nicht zu ver-
leugnen ist, dass der Autor dadurch zuweilen auf
einem schmalen Grat zur Selbstdarstellung wan-
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delt. Nach dem Aufgreifen der Konzilsprogram-
matik des Erkennens der »Zeichen der Zeit« wer-
den, angeleitet von Franz Furger, Marianne
Heimbach-Steins und Giancarlo Collet (die sich
etwas unvermittelt aneinander gekettet vorfin-
den), einige solide Aussagen zu einem wiin-
schenswerten Zusammenspiel der Trager des so-
zialen Lehrens der Kirche getroffen, sodann die
vorrangige Option fiir die Armen aufgerufen und
diskutiert. Deren Eingang in die p&pstliche Sozi-
alverkiindigung wird dann jedoch sehr besché-
nigend beschrieben, ohne auf die realen Kdmp-
fe, Leiden und einseitigen Diskursabbriiche ein-
zugehen. Spannend wird es jedoch, wo es darum
geht, konkrete Wege zu rekonstruieren, wie die
Perspektive der Armen heute (wieder) zu ge-
winnen und als partizipative, politische und ana-
lytische Option der Gesamtkirche im Sinne von
Erméchtigung, Anwaltschaft und Strukture-
nethik zur Geltung zu bringen wére. Ob der Kon-
sultationsprozess zum Sozialwort der deutschen
Kirchen dafiir insgesamt als beispielgebend gel-
ten kann, sei indes bezweifelt.

Die Durchfiihrung bleibt der bedeutsamen
Programmatik treu. Allerdings ist nicht zu ver-
kennen, dass bei der zumeist noch etwas »flach
angesetzten¢ (und zuweilen redundanten) Vor-
stellung des methodischen Handwerkszeugs (vor
allem in Kap. 2, treffender in Kap. 4), wie auch
in der Prédzision der sprachlichen und begriffli-
chen Ausarbeitung der Autor ein wenig hinter
dem hohen Anspruch, den sein Programm ge-
weckt hat, zurickbleibt. Seine zentralen Thesen °
— Gesellschaft ist aus der Perspektive der Opfer
zu lesen; Bejahung, Erméchtigung und Befrei-
ung der Armen wird zum Generalziel; mangeln-
de Formen und Strukturen, wie die kirchliche
Basis ihre sozialethische Kompetenz einbringen
kann; fehlende kirchliche Kommunikations-
strukturen und -kulturen — hétten noch zielstre-
biger in Auseinandersetzung mit gangigen Ten-
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denzen der aktuellen Fachentwicklung der So-
zialethik entwickelt werden kénnen: etwa mit
dem Riickzug auf einen rein philosophischen Be-
griilndungsdiskurs bzw. auf bereichsspezifische
Sonderethiken oder mit der Ausblendung des ex-
plizit theologischen Astes, auf dem man sitzt. Die
immer wieder durchscheinende auf Konsens be-
dachte Haltung bedingt trotz des prophetisch-ge-
sellschaftskritischen Anspruchs der Darstellung
einen zu harmonisch-idealistischen Duktus. Im-
merhin handelt es sich bei der Arbeit gewisser-
maflen um die Nachhut befreiungschristlichen
Denkens. Dies spiegelt indes derzeit einen vor-
herrschenden Zug der Zeit in Theologie und Kir-
che nach dem Abklingen der groBen Auseinan-
dersetzungen um die Legitimitdt von Befrei-
ungstheologie und politischer Theologie.

Alles in allem kann dennoch festgehalten
werden: Derjenige, der sich unvoreingenommen
néhert, wird in dem kleinen, gut zu lesenden
Buch manch pastoral Beherzigenswertes finden.
Dar{iber hinaus bietet es die Zusammenstellung
eines soliden und kohérenten Modells sozial-
ethischer Kompetenzgewinnung im kirchlichen
Zusammenhang, vor allem aber eine ganze Rei-
he in den zahlreichen FuRnoten versteckte, sel-
ten angeeignete theoretische Verbindungsstiicke
(so etwa von Peter Henriot und Jon Sobrino) und
eine Fiille pastoral-praktischer Anregungen. In-
sofern lohnt sich seine Lektiire sowohl fiir pas-
torale Praktiker, die sich mit der Milieuveren-
gung ihrer Territorialgemeinden ungliicklich
fiihlen. Ebenso empfohlen werden kann es all
denjenigen, die im christlichen Bezugsfeld um
eine Antwort auf die sozialen Fragen unserer Zeit
ringen.

Um praktisch-theologisch real weiterzu-
kommen ist einer zentralen These in jedem Fall
zuzustimmen: »Es bediirfte dementsprechend
einer weiteren Zusammenfassung (von Erfah-
rungen der Basis) flir eine Region, ferner einer
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Kontaktstelle, die diese Ergebnisse an die uni-
versitdren Einrichtungen weiterleitet.« (108)
Peter Schonhoffer, Mainz

Jorg Zink zum 80. Geburtstag

Jorg Zink
Atem der Freiheit
Vom Leben im Offenen

Stuttgart: Kreuz Verlag 2002
hardcover, 96 Seiten
12,90 Eur-D [ 13,30 Eur-A [ 23,90 sFr

Jorg Zink, Seelsorger und Theologe, hat als frei-
er Schriftsteller ganze Generationen von Lese-
rinnen und Lesern angesprochen und mit seinen
Publikationen zu ihrer spirituellen Entwicklung
beigetragen. Zu seinem 80. Geburtstag hat der
Kreuz Verlag nun ein kleines Biichlein heraus-
gebracht, das den Jubilar mit einer Auswahl aus
seinen Texten ehrt. Ausgewéhit hat sie Hildag-
unde Wller, selbst Theologin und {iber lange
Zeit als Lektorin mit Zinks Werken vertraut.
Die entstandene Sammlung bringt sowohl
kurze Ausschnitte aus langeren Abhandlungen
als auch Gebete und Gedichte und stellt so Aus-
sagen von Jorg Zink aus mehr als 30 Jahren zu-
sammen. Dabei gibt es ein Wiederlesen mit Zei-
len, die auch durch Lieder bekannt geworden
sind, sowie ein Neu-Lesen von bislang nicht so
beachteten Textstellen. Manche Abschnitte wir-
ken ein wenig aus dem Zusammenhang gerissen
— mogen sie Lust machen, das Buch, dem sie
entnommen sind, Wieder zur Hand zu nehmen.
Immer wieder wird in Zinks Aussagen ein
Glaube buchstabiert, der zu aller erst Vertrauen
sein will — vertrauensvolles Sich-hineinbegeben
in das Leben mit all seinen Héhen und Tiefen,
vertrauensvolle Hingabe an die Nahe Gottes, die
doch immer auch ein Entzogen-Sein bleibt, ver-
trauensvolles Aufgreifen der ethischen Heraus-
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forderungen dieses Glaubens. Zinks Sprache ist
zuriickhaltend, vorsichtig wie in einem ein-
fiihlenden Gespréch, und zwischen den Zeilen
entsteht dabei Raum fiir das Geheimnis, das
Menschen einander und das Gott den Menschen
bleibt.

»Erldsung des Menschen heilt Erlésung zu
einem freien, klaren, bewussten Stehen, und dies
gerade, weil ihm das Trotten, das Rennen und
Fallen, das Stolpern und Herumliegen so viel
ndher liegen als das Stehen. Das Stehen Jesu vor
seinen Richtern ist eine lebenslange Einiibung
wert. Es ist nicht nur der »aufrechte Gangy, den
die Menschen nach Bert Brecht lernen sollen, es
ist mehr, denn dieses Stehen bezieht immer das
grofie Du ein, dem wir {iber alle unsere irdischen
Machthaber und Richter hinaus in Wahrheit ge-
geniiberstehen. Es ist die Haltung, in der ein
Mensch sein Geschick annimmt und »zu ihm
steht¢, wissend, dass der Gott, der es ihm zu-
misst, sein Heil, seine Freiheit, seine Erldsung
will.« (S 37)

Veronika Priiller-Jagenteufel, Wien

DIAKONIA-Filmtipp

Amen - Der Stellvertreter

Frankreich/Deutschland 2002; Regie: Costa-Gavras;
Darsteller: Ulrich Tukur, Mathieu Kassovitz, Ulrich
Miihe, Michel Duchaussoy, Marcel lures, lon Caramitru,
u.a; Drehbuch: Costa-Gavras und Jean-Claude
Grumberg (basierend auf dem gleichnamigen Stiick
von Rolf Hochhuth) ; Produzent: Claude Berri ; Kamera:
Patrick Blossier

Lange: 130 Minuten; ein Film im Verleih von Concordia
Filmverleih/Concorde Classic;
http://www.concorde-film.de

Vor fast 40 Jahren sorgte Rolf Hochhuts Thea-
terstlick »Der Stellvertreter« flir weltweites Auf-
sehen. Im Zentrum der Handlung steht die rea-
le Figur Kurt Gerstein. Ein Christ, ein Gegner
des Nazi-Regimes, der doch Mitglied der SS war.
Nun wurde das Drama vom griechischen Regis-
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seur Constantin Costa-Gavras von der Biihne auf
die Leinwand gebracht. Ulrich Tukur verkérpert
grandios und facettenreich die zwiespiltige Per-
sonlichkeit Gersteins. Ihm wurde der idealisti-
sche katholische Priester Riccardo Fontana, dar-
gestellt von Mathieu Kassovitz, zur Seite gestellt.
In ihm findet Gerstein einen Mitstreiter, der
durch perstnliche Kontakte schlieRlich bis zum
Papst personlich vordringen kann. Brillant und
erschiitternd zugleich ist die Kélte mit der Ulrich
Miihe als zynischer Mediziner {iber die Lein-
wand stolziert.

Tukur spielt den 1905 geborenen Kurt Ger-
stein. 1936 beginnt er ein Medizinstudium. Ob-
wohl er ein Gegner des Nazi-Regimes ist, tritt er
1940 freiwillig der SS und im Folgejahr der Wa-
fen-SS bei. Diese Verdnderung erklérte er mit den
Worten, dass er einen tieferen Blick in »das Zen-
trum des Bdsen« haben wolle. Er verstand sich
»als Zeuge Gottes in der Holle«. Nach erfolgrei-
cher Bekdmpfung von Typhus-Ausbriichen wird
er zum Obersturmbandfithrer und zum Leiter
der technischen Abteilung bestimmt. Es gehort
zu Gersteins Arbeit, Tests mit dem Gas Zyklon B
vorzunehmen. Bald wird er Zeuge der Verbre-
chen in den Lagern Belzec und Treblinka, was er
spéter in Gefangenschaft in seinem »Gerstein Re-
portg festhdlt. Gerstein informiert Diplomaten,
er sucht den Kontakt zum pépstlichen Nuntius.
Gleichzeitig sabotiert er Zyklon B-Lieferungen,
er ist Komplize und Zeuge der Taten. Doch im-
mer verzweifelter wird sein Kampf als »Spion
Gottes.

Costa-Gavras verzichtet in seinem konven-
tionell gedrehten Film auf billige Effekthasche-
rei. Eine der erschiitternsten Szenen zeigt Ger-
stein und abgebriihte SS-Ménner, wie sie durch
ein Guckloch in eine Gaskammer starren und
den Mord an Menschen beobachten. Verstei-
nerte Mienen und eine grauenhafte Stille sorgen
fiir eine Szenerie des Grauens. Costa-Gavras hat
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dazu gesagt: »Wir entschieden friith, die Kon-
zentrationslager oder die Ermordung der Juden
nicht zu zeigen, denn kein Film kann diese Rea-
litdt erreichen.«

Radio Vatikan kritisierte die Verfilmung,. Es
handle sich »wieder einmal¢ um einen Versuch
der unbegriindeten Anklage gegen Papst Pius
XII. Jedoch verzichtet die filmische Darstellung
auf platte Schuldzuweisungen. Der Papst wird
vielmehr als hilfloser, einsamer Mann dargestellt,
den die ungeschriebenen Gesetze der Diploma-
tie hdufig zur Untdtigkeit verleiten. Ein hagerer
alter Mann, der sich fern ab der Realitdt auf die
Ratschldge seiner Mitarbeiter verldsst. »In unse-
rem Film ist der Papst v&llig abstrakt — eine Figur,
ein Sinnbild. Seine einzige Realitdt ist seine Um-
gebung mit ihren Zeremonien, sagte Regisseur
Costa-Gavras. Die Kirche sei viel zu viel mit
ihrem Selbsterhalt beschéftig gewesen, statt
Griinde fiir ihre Existenz zu zeigen. Dennoch
bleibt dieser Film ein Dokument des mutigen
und vor allem eigenwilligen Widerstandes eines
Mannes. Und es wird erschiitternd deutlich ge-
macht, dass nur wenige das Grauen wahrhaben
wollten: »So etwas tun Deutsche nicht, ruft
etwa ein Mann aus dem aktiven Widerstand als
Gerstein ihm von Massenmorden in Konzentra-
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tionslagern erz&hlt. »Wenn Sie wollen, dass ih-
nen jemand glaubt, dann reden sie von ein paar
hundert ermordeten Juden, nicht von ein paar
tausend, rét ein Diplomat etwa dem jungen
Priester Riccardo.

Regisseur Costa-Gavras wollte keinen Film
{iber die Vergangenheit zeigen, er beklagt mit sei-
nem Werk auch die Gleichgiiltigkeit der heutigen
Welt: »Wir versuchen immer, die Gegenwart
durch die Vergangenheit zu versteheng, sagte
Costa-Gavras. »Das Interessanteste an der Ge-
schichte war fiir mich die Gleichgtiltigkeit der
Menschen. Jeder hat gewusst, was passierte.
Aber jeder hat andere Griinde und Rechtferti-
gungen gefunden, nicht zu handeln¢, meinte der
in Frankreich lebende Regisseur. »Wir wissen al-
les {iber das Elend in der Welt, aber wir tun
nichts, um Losungen fiir die Probleme zu fin-
den«. Tatséchlich kénnten Einzelpersonen nur
sehr wenig ausrichten. »Aber wir kénnen han-
deln, indem wir auf unsere Herrschenden ein-
wirken und sie bewegen, etwas zu tun.«

Gerstein selbst endete dramatisch: Nach
Kriegsende wird er von franzdsischen Truppen
verhaftet. Am 25. Juli 1945 wird er erhéngt in
seiner Zelle gefunden.

Sandra Szabo, Wien
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Redaktion

gTheoIogie entsteht in Gemeinschaft

Fixpunkt der Redaktionskonferenzen
der DIAKONIA ist ein Austausch dessen,
was die Redaktionsmitglieder

in ihrem theologischen Reflektieren
aktuell bewegt. Aus einem

solchen Gespriach zum Thema:

Was heifit Praktische Theologie treiben?
stammen die folgenden Ausschnitte.

®  Gerhard Nachtwei: Dessau, die Stadt, in der
ich Probst bin, war vom Hochwasser betroffen.
Ein Teil der Stadt stand unter Wasser, der GroR-
teil blieb verschont. Als ich nun in einem Got-
tesdienst vor mir in der Kirche die Leute sah —
die, die davongekommen waren, voll Erleichte-
rung und die aus dem Stadtteil, der unter Was-
ser stand, mit Trdnen in den Augen — da konnte
ich einfach nicht mehr weiter. Ich war sprachlos
und dachte: Wir sind eine geteilte Gemeinde,
eine geteilte Welt. Mir ist da bewusst geworden,
dass diese Teilung ein Ort des Predigens und
auch des Nachdenkens und des Engagements ist,
ein theologischer Ort,

Ich habe damals dieses vielleicht schmissige
Wort wiederentdeckt, dass Teilung nur durch
Teilen {iberwunden werden kann. Und ich dach-
te, wahrscheinlich setzt Gott die Akzente, man
muss sie nur wahrnehmen. AngestoBen wurde
das durch einen russischen Freund von mir, der
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[ Ein Redaktionsgesprdich

mir mit Verweis auf die Hochwasserkatastrophe
sagte: »Ihr habt es gut, Gott spricht zu euch in
Deutschland. Zu uns Russen spricht er nicht
mehr.« Wir diskutierten dariiber, denn der Satz
irritierte mich. Ich habe gesagt: »Vielleicht hast
du irgendwo recht, bloB nicht darin, dass Gott zu
euch Russen nicht spricht, aber vielleicht darin,
dass du zu mir sagst: Schau einmal, was Gott
durch diese Ereignisse zu euch sagtl«

Oft sind wir nicht nur gefragt, pastoral zu
agieren, sondern wir miissen auch theologisch
sensibel genug sein, um wahrzunehmen, was
Gott uns sagen will und wie Gott wirkt. Insofern
war die Erfahrung der Hochwassersituation den
Erfahrungen aus der Wendezeit dhnlich: wahr-
nehmen und deuten, was da drin liegen kénnte,
was uns Gott sagen will. Die Ahnlichkeit der
Situationen lag dann auch darin, dass wir als
Kirche und Christen zwar eine verschwindende
Minderheit sind, aber in Solidaritit Entschei-
dendes beitragen konnten.

Kontext und Konflikt

® [Franz Weber:Ich habe Ahnliches erfahren:
In den verschiedenen Pfarrgemeinden, in denen
ich gearbeitet habe, vor allem in den Basisge-
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meinden in Brasilien, konnte ich immer wieder
erleben, dass Theologie von einem bestimmten
Kontext her entsteht, besonders auch in Kon-
flikten und Notsituationen, und vor allem dort,
wo Menschen in irgendeiner Form ein »Wir« er-
fahren oder wo sie selbst zur Solidaritdt heraus-
gefordert sind, weil das ihre einzige Maglichkeit
ist, zu {iberleben. Solche Solidarisierung fiihrt
dann zu einem neuen impliziten Fragen nach
Sinn und auch nach Gott.

Wenn ich aus dieser Perspektive meine ei-
gene theologische Ausbildung betrachte, sehe
ich, dass unser traditionelles Theologie-Treiben
oft sehr kontextfern ist. Hier wird zwar intellek-
tuell redlich und wissenschaftlich diszipliniert
geforscht, aber das, was Menschen tatsichlich
bewegt, wird oft nicht erspiirt. Es ist ein Unter-
schied, ob ich theologische Aussagen aus Mosa-
iksteinen der Tradition zusammenbastle, um es
einmal etwas zugespitzt zu formulieren, oder ob
Theologie im Hinhéren auf das Evangelium des
Lebens entsteht: auf die Botschaft, die mir das
Leben oder eine bestimmpte historische Situation
vermittelt, aus der heraus Gott uns anspricht.

Dieses Sprechen Gottes in der Geschichte,
in dem, was ganz konkret, hautnah geschieht,
ist im Licht des Evangeliums zu deuten. Wenn
Menschen sich zusammentun und fragen, was
sagt uns Gott in dieser Situation, entsteht eine

» Wahrnehmen der Wirklichkeit {(

andere Theologie, die nicht so individualistisch
ist wie unsere klassische Theologie, die ja oft ein
einsames Forschen darstellt. Theologie sollte
hinhéren, sollte zun&chst einmal vom Wahr-
nehmen der Wirklichkeit ausgehen und schlicht
und glaubig davon, dass diese Situation ein Ort
der Geistesgegenwart ist. Keine Situation kann
so widerstdndig sein, dass darin Gott {iberhaupt
nicht vorkommt.
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Norbert Mette: Genau das ist authentische
Theologie. Ich kénnte mir vorstellen, dass man-
che Schriften des Neuen Testaments so entstan-
den sind aus einem gelebten, oft konfliktiv ge-
lebten Wir. Aus konkreten Gemeindeerfahrun-
gen heraus wurde das, was man als Wort Jesu
und als seine Praxis in Erinnerung behalten hat,
in Verbindung gebracht mit der Situation in Phi-
lippi, in Korinth, in Rom. Aus konkreten Situa-
tionen sind die Evangelien und die iibrigen neu-
testamentlichen Texte entstanden, meistens aus
Konfliktsituationen heraus, in gemeinsamem
Ringen. Das Problem ist, dass wir heute glauben,
dass Theologie-Treiben in harmonischer Einheit
geschehen miisste.

Begegnung und Dialog

® Leo Karrer: Da wird mir erneut bewusst,
dass die Bibel eigentlich Schrift gewordene prak-
tische Theologie ist. Darum halte ich in der theo-
logischen Ausbildung Exegese und Praktische
Theologie fiir wichtige Hauptfacher.

Ich frage mich oft, was das Herz der theo-
logischen Arbeit sei. Als unsere Tochter in den
ersten Jahren ihres Medizinstudiums war, fragte
sie mich eines Tages: »Sag mir, warum glaubst
du, dass es heute noch sinnvoll ist, Theologe zu
sein?« Da habe ich geantwortet, dass wir da jetzt
einige Stunden zusammen spazieren gehen
miissten. [ch sagte in dem Moment nur: »Hast du
den Eindruck, dass ich ungliicklich bin?« »Eben
nicht, sagte sie, mit dem Nachklang: »Du bist
sonst so verniinftig, und in dem Punkt versteh’
ich dich einfach nicht.« Und dann hat sie etwas
gesagt, das ich nicht vergessen werde: »Die
Theologieprofessoren, die ich besser kenne, und
der Pfarrer, mit dem wir befreundet sind, die
iiberzeugen mich menschlich viel mehr als alle
Medizinprofessoren zusammen.«
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Da wurde mir deutlich, was entscheidend
sein sollte: Es 1duft {iber Menschen, es lduft {iber
Personen. Es geht nur im Dialog. Wir sind als
Theologlnnen Fachleute, die zwar wissenschaft-
lich explizit etwas reflektieren und bearbeiten,
was aber implizit bei anderen Menschen oft viel
tiefer da ist und zur Sprache gebracht werden
will. Die Glaubensausstrahlung etwa der Men-
schen, denen ich in Glaubenskursen begegne,
motiviert mich mehr als jede Fachliteratur.

Peter E Schmid: Wie wichtig Begegnung
und Dialog sind, zeigt sich mir unter anderem,
wenn ich mit Klienten in der Psychotherapie zu-
sammen bin. Da wird mir bewusst, wie sehr das
Mitteilen von dem, was einen beschiftigt, dem

¥ Theologie aus der Gemeinschaft

eine neue Qualitdt gibt, was einen da beschéf-
tigt. Es ist etwas anderes und ich bin ein anderer,
wenn ich es jemandem sage, als wenn ich es nur
in mir herumtrage. Und das nicht, weil ich dann
gezwungen bin, es anders zu formulieren, son-
dern es dndert sich qualitativ etwas durch die
Kommunikation.

Wenn ich das auf die Theologie umlege,
dann gibt es eigentlich nur gemeinsame Theolo-
gie und keine einsame Theologie. Zumindest
christliche Theologie kann ich nicht als eine
Theologie vor dem Computer verstehen, son-
dern das kann nur eine Theologie aus der Ge-
meinschaft heraus sein, die man natitlich re-
flektieren und zu Papier bringen kann, wenn
man alleine am Schreibtisch und vorm Compu-
ter sitzt, die aber nur aus solchen lebendigen mit-
geteilten Erfahrungen kommen kann.

Das ist, was ich auch hier an diesen Ge-
sprachen in der Redaktion so schitze: dass wir
einander in unserem theologischen Austausch
von den Erfahrungen, die uns beschéftigen, mit-
teilen und dass sie durch dieses Mitteilen eine
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neue Bedeutung und neue Qualitdt bekommen,
die sie vorher nicht hatten. Das kann man dann
das Wirken des Heiligen Geistes nennen.

Veronika Priiller-Jagenteufel: Fiir mich
gehort da noch dazu, dass man sich auch Erfah-
rungen aussetzt. Es gentigt nicht, {iber irgendet-
was zu reden. Um aber {iber etwas sprechen zu
konnen, das mich wirklich beschiftigt, muss ich
mich den wesentlichen Dingen des Lebens auch
wirklich stellen.

Theologie-Treiben bedeutet demnach auch,
Orte aufzusuchen, die Brennpunkte sind, wo
Menschen ringen — mit dem Hochwasser, mit
sich selber, mit ihrer Familiensituation oder mit

‘was auch immer. Wenn ich mich zu wenig an

diese Orte des Ringens begebe, dann diinnt die
Theologie aus.

Martina Blasberg-Kuhnke: Veronika hat
vom »Aufsuchen von Orten¢ gesprochen. Ich
habe die Orte meines Theologietreibens oft we-
niger aufgesucht als vorgefunden. Sie haben ge-
wissermalen mich aufgesucht — und es war die
Frage an mich, ob ich sie annehme oder ignorie-
re. Besonders mit der Feministischen Theologie
ist es mir so ergangen.

Es sind die Begegnungen mit Frauen und
Themen — oder besser Konflikten — gewesen, de-
nen ich mich nicht entziehen konnte und woll-
te. Gerade alte Frauen haben mich angefragt, ob

Nweniger aufgesucht
als vorgefunden {

ich auf ihrer Seiterstehe, und sie haben mir die
Augen gebffnet dafiir, wie privilegiert ich bin,
dass ich an meinen religiésen und theologischen
Fragen mit Hilfe eines Studiums arbeiten kann —
was ihnen eben verwehrt war, weil sie »nur
Midchen« waren, in den ersten Jahrzehnten
des 20. Jahrhunderts geboren. Eine Frage, die
ich mir deshalb oft selbstkritisch stelle, ist, was
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meine Arbeit eigentlich austrégt, z.B. flr die
Mbglichkeiten &lterer Frauen, sich und ihr Le-
ben und ihren Glauben auszudriicken oder zu
reflektieren.

Markus Schiagnitweit: Ich lebe als Hoch-
schulseelsorger im Umfeld der Studierenden an
der Universitdt. Hier sind solche Krisenerfah-
rungen wie Hochwasser oder echte soziale Ar-
mut kaum vorhanden. Es ist tiber weite Strecken
eine Spaligesellschaft, die ich da erlebe. Und das,
was du, Leo, da vorhin {iber deine Tochter er-
zdhlt hast, hat einen Gedanken bestétigt, der mir
selber schon lange nachgeht. Deine Tochter kann
zwar nicht positiv benennen, welchen Sinn das
iiberhaupt hat, dass du Theologe bist. Aber sie
hat diesen einen Satz gesagt, der dir so hdngen
geblieben ist und der zunéchst einen Mangel aus-
driickt: Sie erlebt in ihrem eigenen Lebensum-
feld, bei ihren Medizinprofessoren, menschliche
Defizite. Sie kann zundchst nicht einmal sagen,
dass das ein Mangel ist. Sie erkennt aber im Ver-
gleich mit deinen Kollegen: Die sind anders —
und da wird {iberhaupt erst der Mangel in ihrem
eigenen Lebensumfeld bewusst.

Fiir mich ist das einer der Ansatzpunkte
meines Theologie-Treibens im studentischen
Umfeld: Ohne jetzt ein stindiger »Miesmacher
sein zu wollen, versuche ich dennoch, den Stu-
dierenden {iberhaupt einmal die Mangelerschei-
nungen ins Bewusstsein zu rufen, die es in ihrer

st das schon alles? {{

SpalRgesellschaft ja sehr wohl gibt. Von einem
schon manifest existierenden sensus fidelium
kann ich dabei natiirlich nicht ausgehen; das ist
eine Generation, die zwar getauft und z.T. noch
irgendwie religiGs sozialisiert ist, die aber nie ge-
lernt hat, ihren urspriinglichen Glaubenssinn zu
artikulieren. Es braucht da schon einiges an Im-
pulsen und Inputs, aber genau dann kann pas-

80 Redaktion / Theologie entsteht in Gemeinschaft

sieren, dass sie auf einmal merken: »Moment:
Mein Leben jetzt — ist das schon alles?« Da kon-
nen sie dann »religits einhaken« — und: Da kann
ich selber dann — als Theologe und Seelsorger —
bei ihrem Leben einhaken.

Sprache

® Peter E Schmid: Das heilit auch: Theologie
bedarf der Sprache. Welche Sprache haben wir
zur Verfligung? Die Jahrtausende alte theologi-
sche Sprache ist nicht mehr brauchbar, mit ihr
sind keine Erfahrungen mehr verbunden, so ver-
traut sie uns auch ist. Die existentielle Sprache
der Bibel, von der so oft gesagt wird, sie lige uns
viel ndher, bleibt uns doch auch fremd, denn wir
sind keine Nomaden, leben nicht in der Wiiste
usw. So sind mir die Gleichnisse zwar n&her als
die griechische Metaphysik, aber auch sie sind
von meinem konkreten Leben oft weit weg.

Wir leben in einer Zeit, in der die Sprache
erst wieder neu gefunden werden muss, ganz
neu, vielleicht so radikal wie noch nie in der Ge-
schichte der christlichen Theologie. All die alten
Vokabeln greifen irgendwie nicht mehr. Zuerst,
als ich gesagt habe: »Vielleicht ist das dann der
Heilige Geist« — wem kann man so etwas denn
sagen? Wer versteht das — auBerhalb eines theo-
logischen Insiderkreises? Wie kann man so et-
was sagen, um wirklich auszudriicken, was da-
mit gemeint ist? Aber gerade dieser Prozess des
Suchens nach Sprache macht die Theologie heu-
te auch wieder spannend.

Gerhard Nachtwei: Ich merke das konkret
in der seelsorglichen Praxis z.B. daran, dass ich
bei fast jeder Beerdigung anders rede. Diese Spra-
che ergibt sich aus dem Gesprdch mit den Hin-
terbliebenen. Es ist ein sowohl spannender wie
auch miihsamer Prozess, nach neuen Worten zu
suchen, die jemandem Zugang erschlielen, ge-
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rade wenn man von ewigem Leben und Aufer-
stehung reden will angesichts des Todes, denn da
sind die Leute besonders offen. Ich erlebe aber
auch, dass einem die Sprache in solchen Mo-
menten zuwéchst, wenn man sensibel dafiir ist.
— Das ist wohl auch eine wichtige Frage in der

Y dass einem Sprache zuwéchst

Praktischen Theologie, die Frage der Sensibilitét:
sensibel zu sein fiir die unterschiedlichen Situa-
tionen — auch, um nicht jemanden mit der Spra-
che zu erschlagen.

Markus Schiagnitweit:Ich finde so ein neu-
es, zeitgeméBes Vokabular theologischer Rede
héufigin ganz anderen Kontexten, etwa im Kino.
Ich denke, manchmal sind zeitgendssische Fil-
memacher grandiose Theologen. Die erzdhlen
zuweilen Geschichten, die viel mehr mit unse-
rem heutigen Leben zu tun haben, mit unserer
Lebenswelt, als eben z.B. die Gleichnisse im
Neuen Testament — und doch geht es darin oft
um dasselbe. Da frage ich mich: Was ist jetzt hier
meine Aufgabe als Theologe? Ich fithle mich
dann herausgefordert, die Aussagen eines Filmes
zu deuten und wieder riickzubinden an die alten
Erzéhlungen und alten Begriffe. Denn Men-
schen, denen diese alten Begriffe vollig fehlen,
kommen oft gar nicht mehr auf die Idee, solche
Filme — und ihre Lebenswelt — auch auf religic-
ser oder theologischer Ebene zu deuten.

Martina Blasberg-Kuhnke: Sprache ist auch
generationenspezifisch und fiir den Umgang mit
religidser Sprache und der Sprache des Glaubens
wird mir das immer wichtiger. Auch hier habe
ich viel von alten Menschen gelernt und ihrer
Anhinglichkeit an alte Lieder und Gebetstexte
oder -formen. Es gelingt mir nicht mehr so ein-
fach, sie als kitschig, {iberholt und theologisch
indiskutabel abzutun, seit ich in der Begegnung
mit Dementen erlebt habe, dass alte Kirchenlie-
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der und Gebete aus der Kindheit oft zum Letzten
gehdren, das Menschen noch erinnern und das
ihnen bleibt, wenn das grofe Vergessen einge-
setzt hat.

Fritz Oser hat die Frage: »Wie viel Religion
braucht der Mensch?« beantwortet mit: »Wenig,
aber tiefel« Diese Lieder und Gebete gehéren of-
fenbar dazu. Ich glaube, es gibt ein Recht der
Kinder, aber eben auch eines der Alten, es »in ih-
rer Sprache« zu sagen. Die Frage an uns lautet
dann, ob wir einen Zugang zu diesen Sprachen
finden — mit unseren theologischen, religions-
pddagogischen und pastoralen Maglichkeiten.

Praxis

® Norbert Mette: Ich arbeite auch viel im re-
ligionspadagogischen Bereich, und das Grund-
problem, vor dem heute Lehrerinnen und Lehrer
im Religionsunterricht stehen, ist, dass sie zu we-
nig auf eine Praxis verweisen konnen, in der das
getan wird, wovon sie zu reden versuchen. Es
gibt zu wenig Orte, von denen man dann sagen
kann: Geht hin und schaut euch das an!

Die Bibel ist aus einer Praxis heraus ent-
standen. Das waren ganz praktische, individuel-
le und kollektive Erfahrungen, die man dann ver-
suchte, in Worte zu fassen. Dieser Zusammen-
hang muss stimmen. Problematisch erscheint
mir, dass dieser Zusammenhang heute in gewis-
ser Weise briichig geworden ist.

In dem schonen Buch mit dem Titel »Halt’s
Maul, jetzt kommt der Segen¢! berichtet eine
Religionslehretin, die in einer Schule mit schwer
erziehbaren, verhaltensgestdrten Kindern arbei-
tet, sinngemdB: »Fiir mich sind in diesem Un-
terricht ganz bestimmte Riten ganz wichtig ge-
worden. Z.B. beenden wir den Unterricht
schlicht und einfach mit dem Segenswort.« Wie
wichtig diesen Schiilern und Schiilerinnen dieses
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Segenswort geworden ist, zeigt eine Anekdote:
Ein neuer Schiilet, der noch nicht mit dem Ritus
vertraut geworden ist, wird von seinen Kamera-
den angestoBen: »Halt’s Maul, jetzt kommt der
Segen, sei wenigstens diese zwei Minuten ruhig,
das ist jetzt wichtigl« Die Lehrerin erzihlt, sie
wusste bis dahin gar nicht, dass das den Schiile-
rinnen so wichtig war. Aber durch diese Geste

yelementar angeriihrt

hat sie auf einmal gemerkt, dass sich hier eine
Praxis vollzieht, die die SchiilerInnen, denen
wahrscheinlich noch nie vorher das Wort Segen
begegnet ist, ganz elementar anriihrt.

Ein zweites Beispiel: Ich erinnere mich, wie
Professor Kliesch, der lange in Berlin-Kreuzberg
Pfarrer gewesen ist, erzahit hat: »Ich habe in die-
sem elenden Viertel, wo alle moglichen Leute
sich mal in die Kirche hinein verirren, den Got-
tesdienst immer begonnen mit der Formel: Wir
diirfen hier zusammenkommen im Namen
Gottes ohne jedwede Leistung und trotz unsrer
Schuld.« Und er erzéhlte weiter: »Ich habe
diese Worte einmal zu Beginn eines Gottes-
dienstes vergessen und wurde von-den Leuten
aufgefordert: Wir warten auf die Formel!«

Das heilt also, wir sagen moglicherweise
etwas, von dem wir meinen, das versteht doch
keiner; wenn das aber mit einer bestimmten Pra-
xis der Annahme und der Bejahung verbunden
ist, ist es auf einmal das Deutewort fiir diese Pra-
xis. Ich glaube, diese Zusammenh#nge miissen
wir ergriinden, die miissen wir erarbeiten und
die miissen wir uns zeigen lassen, und dann sind
wir bei der Theologie.

Veronika Priiller/agenteufel: Das bedeutet,
dass Praktische Theologie sich auch darin duRert,

dass man Praxis schafft oder ermoglicht. Fiir
Theologlnnen ist es nicht nur wichtig, das, was
vorhanden ist, sensibel wahrzunehmen; es geht
auch darum, konkret Praxis mitzugestalten.
Denn, wenn man Menschen theologisch etwas
vermitteln will, miissen sie dazu Erfahrung ha-
ben und machen kénnen, die man dann sprach-
lich explizit machen kann.

Praktische Theologie heift also vielleicht
auch, eine bestimmte Praxis in der Kirche zu er-
moglichen, kirchliche Praxis zu &ndern und neu
zu gestalten. Auch das ist Aufgabe einer Prakti-
schen Theologin, eines Praktischen Theologen.

Norbert Mette: Die ganze Bibel ist doch his-
torisch in einer kollektiven und individuellen
Praxis zu verorten. Ohne die Riickbindung an
solche Praxis ist manches wohl auch nicht nach-
vollziehbar. Wenn ich mich etwa jetzt in dieser
weltpolitischen Situation gegen die Kriegsvor-
bereitungen engagiere, dann mache ich be-
stimmte Erfahrungen und dann sind mir Riick-
griffe auf Erfahrungen von Leuten in dhnlichen
Situationen wichtig, und da kann ich auf einmal
auch davon erzdhlen — ich denke, nur aus kon-
kreten Praktiken heraus kann man von den bib-
lischen Erfahrungen erzdhlen und dann von die-
sen biblischen Erzéhlungen auf einmal sich In-
spirationen fiir das Heute geben lassen.

Markus Schlagnitweit: Kurt Marti hat ein-
mal den Wunsch ausgesprochen: dass Gott ein
Téatigkeitswort werde.

An dem Gesprdch haben teilgenommen: Leo Karrer,
Norbert Mette, Gerhard Nachtwei, Veronika Priiller-
Jagenteufel, Markus Schlagnitweit, Peter E Schmid und
Franz Weber sowie Martina Blasberg-Kuhnke
nachtréglich per E-Mail. Marie-Louise Gubler, die bei
dem theologischen Gesprich gefehlt hat, sandte als
ihren Beitrag ein Gedicht von B. Brecht: Siehe S. 103

Schattenseite des Lebens
fragen nach Gott, Stuttgart
42001.

T Inger Hermann, Halt's
Maul, jetzt kommt der
Segen. Kinder auf der
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Forum

Theologe/in-Sein in Alltag und Seelsorge
Erfahrungen mit dem Theologie-Treiben

DiakoNIA hat Menschen gefragt,
wie und wo sie sich als Theologe/in
erleben und welche Erfahrungen sie

mit dem Theologisieren machen: wann
es gelingt, was es fordert, wohin es
fiihrt, was es bedeutet. - Fiinf unter-
schiedliche Blicke auf die Theologie.

Christine Rod MC
Man kann nicht
nicht Theologie treiben

® Um es gleich vorwegzunehmen, in eigen-
méchtiger Anlehnung an Paul Watzlawicks Aus-
spruch zur Unmdglichkeit, nicht zu kommuni-
zieren: Man kann in der Kirche nicht nicht Theo-
logie treiben, vor allem nicht im ganz konkreten
Gemeindealltag,

Jede Pfarrgemeinderatssitzung, jede Frau-
enrunde, jede Erstkommunionvorbereitungs-
stunde ist voll von Theologie, explizit oder —
noch viel, viel 6fter — implizit. Jeder pastoral den-
kende, planende, handelnde Mensch folgt — be-
wusst oder unbewusst — Konzepten, Theologi-
en. Diese kénnen plakativ, antiquiert, befreiend,
zwanghaft, wegweisend sein, aber sie sind in je-
dem Fall da. Ein paar Beispiele:

e Warum wird in den Pfarrgemeinderats-
sitzungen hauptséchlich iiber Feste, Kirchenre-
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novierung und Geldbeschaffung debattiert,
wenn das alles doch »ohnehin nur Organisation«
ist und es doch »ohnehin um ganz anderes«
geht? Warum gehort dieses »ganz andere, die-
ses »Eigentliche und Wesentliche« zum best-
gehiiteten Geheimnis?
e Warum ist fiir die einen ganz wichtig, sich
fiir die Armen und Zukurzgekommenen einzu-
setzen, wihrend die anderen mit grofem Ein-
satz Bildungsveranstaltungen und Meditations-
abende planen und durchfiihren?
e Warum schwort die eine Tischmutter auf’s
Brotbacken mit den Kindern, wéhrend die an-
dere ihnen mit viel Miihe die Ernsthaftigkeit der
Beichte und der Eucharistie nahe bringen will?
Die Beispiele, die hier so plakativ dargestellt
sind, werden jedem, der in der Gemeindepasto-
ral arbeitet, bekannt vorkommen. Gerade weil
sie so plakativ und so realistisch sind und sich
tausendmal wiederholen, ist Lernbedarf ange-

sagt.

Lernbedarf

® Was ist zu lernen? Das Theologie-Treiben
istin den Gemeinden zu lernen. Das Theologie-
Treiben, d.h. die Reflexion und die Bewusstheit,
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warum wir tun, was wir tun. Und damit ver-
bunden ist auch Sprache (neu) zu lernen, Rede
und Antwort iiber die Hoffnung, die in uns lebt.
Die Hoffnung, deren Kraft und Nahrung wir erst
verkosten kdnnen, wenn wir sie ins Bewusstsein
und in die Sprache gebracht haben. Aber auch
die Hoffnung, nach der »die Welt« einen so un-
ersdttlichen Hunger hat.

Das Theologie-Treiben bzw. das Bewusst-
heit- und Sprache-Letnen, das Uben und Stam-
meln {iber das, was uns hoffen ldsst und uns in
unserem Glauben und Handeln bewegt, dieses

»Stammeln iiber das,
was uns hoffen lasst {

Theologie-Treiben wird auch {iber die Zukunft
der Gemeinden entscheiden. Zugegeben, ein
schwerwiegendes Wort, und doch bin ich nach
vielen Jahren der Arbeit in der Gemeindeent-
wicklung mehr denn je {iberzeugt davon.

Wenn die Menschen in den Gemeinden
nicht lernen, iiber ihren Glauben und ihr Leben
zu reden, wenn sie sich nicht Rechenschaft ge-
ben, warum sie in all den Aktivititen tun, was sie
tun, wenn sie dadurch nicht wirklich beginnen,
ihr Leben zu teilen und gemeinsam pilgernde,
suchende Kirche zu sein, dann wird nicht wirk-
lich Gemeinde entstehen konnen. Insofern ist
Theologie-Treiben und Theologie-Treiben-Ler-
nen eine Uberlebensfrage.

Blick wenden

® Die Notwendigkeit, Theologie zu treiben,
ist nicht wirklich neu und doch wieder ganz an-
ders neu. Vieles an Selbstverstindlichkeiten ist in
den letzten zehn Jahren weggebrochen, viel von
dem, was man nach dem Konzil und nach den
Synoden als den Stein der Weisen zu erkennen
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geglaubt hatte: Die langen Sakramentenvorbe-
reitungen mit den offenen oder heimlichen Er-
wartungen nach Rekrutierung von Kindern und
Jugendlichen bringen nicht die gewtinschte Zu-
kunft und Affirmation fiir den eigenen Lebensstil;
die freudige Uberraschung und die Lust, mitar-
beiten zu diirfen bei vielen Aktivitéten, in vielen
Gruppen, damit viele neue Leute dazukommen,
zeigen nicht den gewdiinschten zahlenméaRigen
Erfolg. Vom Kirchenbesuch, vom sich verdiin-
nenden Glaubenswissen und vom sich verfliich-
tigenden Zugehdrigkeitsgefiihl zur Kirche ganz
Zu schweigen.

Was bei diesen Selbstverstédndlichkeiten im
Verborgenen blieb und wor{iber man sich oft mit
viel Ablenkung (um nicht zu sagen Akrobatik
und Uberaktivitat) driiber turnt, ist die Unklar-
heit iiber das, was uns ausmacht und was unsere
Glaubenswelt im Innersten zusammenhalt:
Wer sind wir als christliche Gemeinde, als Kirche
heute? Was ist unser Kerngeschift? Wen und
was verkiinden wir? Welche Hoffnung haben
wir anzubieten? Warum tun wir, was wir tun?
Worauf kommt es (uns) an? Was suchen, wollen

»yWarum tun wir,
was wir tun?

und brauchen die sehnstichtigen und gliicks-
hungrigen Menschen hier und heute in diesem
Supermarkt der Sinnmdglichkeiten? Was treibt
die pastoralen Akteurinnen (hauptamtliche und
ehrenamtliche gleichermalen) selbst, sich und
ihre Lebenskraft zu investieren?

Vielleicht ist diese Zeit der Ratlosigkeit eine
Chance, den Blick zu wenden. Vielleicht braucht
es so etwas wie innere Mission, wie Bewusst-
seinsbildung und Klérung in den eigenen Reihen,
wie Kommunizieren und Theologie-Treiben.
Vielleicht ist es die Chance in dieser nach-mo-
dernen Zeit, in dieser Nach-Machbarkeits-
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Erniichterung, ein neues Selbst-Bewusstsein zu
erlangen. Und ein neues Erkennen der Notwen-
digkeit, wie sehr wir einander in unserem Glau-
ben, in unserem Suchen, in unseren stammeln-
den Sprachversuchen, der Hoffnung einen Na-
men zu geben, brauchen.

Nicht zuféllig ist vor langstens zehn Jahren
der Begriff Gemeindeentwicklung aufgetaucht,
der — wenn er nicht managementhaft und tech-
nisierend {iber die eigentliche Not hinwegtéuscht
— genau das zu meinen scheint: miteinander
Theologie treiben; und in diesem Miteinander
pilgernde, suchende Kirche und Gemeinde wer-
den.

Es geht nur miteinander, weil Theologie-
Treiben in sich Kommunikation ist. Insofern ist
Theologie-Treiben Kirchen- und Gemeindebil-
dung, und indem es Bewusstheit und Umden-
ken mit sich bringt, kann es zu Bekehrung
fiihren: zu Betroffenheit, zu einem tiefen Be-
schenkt- und Beriihrtsein und schlieBlich zu
Neuorientierung.

Konkret

® Wie kann Theologie-Treiben in einer Ge-
meinde ganz konkret aussehen? Wenn Theolo-
gie-Treiben nicht Selbstzweck sein soll, sondern
wenn es der Gemeindeentwicklung und der Ge-
meindebildung dienen soll, dann braucht es Zeit;
ein ganzes Wochenende lang z.B. oder einen l&n-
geren Abend oder einen Samstagnachmittag im
Monat und das {iber einen gewissen Zeitraum
hinweg, z.B. {iber ein Arbeitsjahr. Natiirlich ist
Theologie-Treiben ein kontinuierlicher Prozess
und geht {iber ein Arbeitsjahr hinaus, aber es ist
aufjeden Fall ein Lernprozess und braucht daher
Zeit.

Eine Mdglichkeit ist es, die oben erwahn-
ten Fragen (Was ist unser Kerngeschift? Warum
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tun wir, was wir tun? usw.) herzunehmen, sie
durchzukauen und zu verkosten, zuerst jeder
und jede einzelne fiir sich, aber dann wirklich
gemeinsam. Das gemeinsame Durchkauen und
Austauschen bringt die Chance, um Worte, um
Begriffe, um Heiligtiimer zu ringen, die eigene
Position klarer zu bekommen, aber auch die
Standpunkte und die dazugehdorigen Erfahrun-
gen der anderen wertzuschétzen.

Ein anderes hilfreiches Instrument zum
Theologie-Treiben ist die Auswertung: dem, was
wat, im Zurlickschauen und Erinnern, im Inne-
werden, noch einmal einen Wert geben. Zum
Beispiel im Zuriickschauen auf ein Jahr im Pfarr-
gemeinderat: Was waren die Fakten, die Aktio-
nen, die zu l6senden Aufgaben? Wie und wofiir
haben wir unsere kostbare Zeit und Kraft, unse-

» Vergangenes
und Gegenwartiges
bearbeiten

ren guten Willen aufgeteilt? Was ist gut gegangen
—und warum? Was ist nicht gut gegangen — und
warum? Was wollten wir mit dem, was wir ge-
tan haben und wofiir wir unsere Kréfte einge-
setzt haben, bewirken? Wo und wodurch habe
ich gespiirt, dass ich im Namen eines GréBeren
handle?

Beide Vorschldge zum Theologie-Treiben
zerren nicht Neues herbei, sondern bearbeiten
Vergangenes und Gegenwdértiges. Das, was oh-
nehin schon da ist, ist anzuschauen, auszukos-
ten, zu deuten, in Sprache zu bringen, mitzutei-
len und auszutauschen, wertzuschatzen. Und so
kénnen im Theologie-Treiben in den Gemeinden
Theologen und Theologinnen werden, Men-
schen, die sich ihrer Gottsuche bewusst werden
und sich zu ihr bekennen, Ménner und Frauen,
die zu Akteuren und Akteurinnen ihres eigenen
Lebens und der Kirche werden.
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Renate Falk-Fritschi

Theologie-Treiben als Laiin in kirchlichen Gremien

® In der Schweiz sind die kirchlichen Struk-
turen der katholischen Kirche von Kanton zu
Kanton verschieden. Falls sie ausnahmsweise
identisch sind, werden sie oft anders benannt
oder unterscheiden sich in der Aufgabenzu-
schreibung oder den Zielsetzungen.

Meine ehrenamtlichen und beruflichen Er-
fahrungen mit dem Theologisieren machte ich
unter anderem als Présidentin der Frauen- und
Miittergemeinschaft meiner Wohngemeinde, ei-
ner bis vor wenigen Jahren stark kirchlich orien-
tierten Gemeinschaft, und als Kirchenschreiberin
und -kassierin des Kirchenrates, dem staatspoli-
tischen Gremium der Pfarrei. Als Kirchenschrei-
berin wurde ich vom Volk gewahlt und hatte im
Kirchenrat beratende Stimme, als Kirchenkas-
sierin war ich Angestellte des Kirchenrates. Aus
dieser Tétigkeit ergaben sich weitere kantonale
und gesamtschweizerische Engagements in
staats- und kirchenpolitischen Gremien. Im Lai-
engremium der Pfarrei, dem Pfarreirat, wirkte
ich als ehrenamtliches Mitglied mit, ebenso im
analogen Gremium auf kantonaler Ebene, dem
Seelsorgerat des Kantons Zug. Nicht zuletzt fiihr-
te ich als Prédsidentin des Seelsorgerates des
Bistums Basel das beratende Laiengremium der
Bistumsleitung. Der Seelsorgerat setzt sich aus
Vertreterinnen und Vertretern der zehn Bistum-
skantone sowie aus verschiedenen Vereinen und
Gruppen zusammen.

Ehrenamtliche Gremien

@ [n den ehrenamtlichen Gremien habe ich
Theologie als befreienden Raum in der Ausein-
andersetzung mit dem Glauben etlebt. Dort, wo
auch eine konkrete Umsetzung von neuen Ideen
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und Erkenntnissen m&glich war, entstand grofe-
res Vertrauen, auch Unbequemes anzugehen
und nach Losungen zu suchen. Eine vertiefte
Auseinandersetzung mit dem Glauben und das
Suchen nach neuen Wegen waren die Folge da-
von.

Auf diese Weise war es moglich, vor mehr
als 20 Jahren in der Frauen- und Miittergemein-
schaft mit interessierten Frauen ein Heilfasten
ohne professionelle Begleitung durchzufiihren.
Dies geschah trotz groBer Vorbehalte des Pfar-
rers. In Gespréchen setzten wir uns mit den sach-
lichen und religitsen Dimensionen des Heilfas-
tens auseinander. So wurden wir gestdrkt und
waren bereit, Neues zu wagen. Inzwischen ist
das Heilfasten zu einer festen »Institution« ge-
worden. Aus einem kleinen Anfang hat sich eine

»gemeinsam Schritte festlegen

Moglichkeit gebildet, wo sich Menschen auch
aus der Nachbarspfarrei, reformierte Mitchris-
tinnen und Mitchristen und sogar aus der Amts-
kirche Ausgetretene treffen und sich mit Gott,
der Mitwelt und sich selbst auseinandersetzen.
Hier geschieht theologisches Treiben intensiv
und konkret.

Beratende Laiengremien wie Pfarrei- und
Seelsorgerdte leiden oft darunter, dass ihr Theo-
logisieren nicht sofort Friichte trégt oder das Er-
gebnis kaum fassbar ist. Als hilfreich hat sich aus
meiner Sicht erwiesen, {iber die eigene Befind-
lichkeit zu sprechen und gemeinsam Schritte
festzulegen. So hat sich zum Beispiel aus einer lo-
sen Zusammenkunft von Pfarreiratspréasidentin-
nen und -prisidenten aus dem Kanton ein akti-
ver kantonaler Seelsorgerat mit klar formulier-
ten Aufgaben und Zielen gebildet. Die Mitglieder
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dieses Rates haben sich in den vergangenen drei
Jahren mit dem Thema der priesterlosen Pfarrei-
en auseinandergesetzt.

Aus dieser Arbeit entstand unter anderem
ein erganzbarer Ordner mit vielen, aus allen Pfar-
reien des Kantons zusammengetragenen Gottes-
dienstformen, denen kein Priester vorstehen
muss. Die Verantwortlichen wollen damit auf-
zeigen, dass wir Laien Kirche sind und Verant-
wortung iibernehmen konnen und miissen.
Gleichzeitig soll damit allen Pfarreirdten Mut ge-
macht werden, vorwérts zu schauen und den
vorhandenen Spielraum auszuniitzen. Um die
notige Unterstlitzung und Hilfe dabei zu geben,
organisiert der Rat Kurse und Veranstaltungen
zum Thema »Pfarrei ohne Priester«.

Schwieriger gestaltet sich der Spielraum im
beratenden Bistumsgremium der Laien. Der Wir-
kungsraum scheint viel enger und die Auswir-
kungen, respektive die greifbaren Erfolge, sind
kaum messbar. Dieser Umstand wirkt oft frus-
trierend und demotivierend. Der Druck von »un-
ten« — von der Basis, im Sinne von: »Jetzt sagt

»Erfolge sind kaum messbar. {

doch endlich dem Bischof, dass er ...« — und die
Erkenntnis, dass Interventionen zwar moglich
sind, aber kaum die erwiinschte Wirkung zei-
gen, wirken ermiidend. Um diesem Umstand
entgegenzuwirken, haben wir uns immer wie-
der mit unseren Wiinschen und Zielen ausein-
andergesetzt und versucht, dort zu beraten, wo
unsere Kompetenzen liegen.

So hat uns die Frage der Frauenordination in
der katholischen Kirche zwar auch beschaftigt,
wir haben uns aber daran nicht die Z&hne aus-
gebissen. Um aufzuzeigen, dass uns dieses An-
liegen aber sehr wichtig ist, hat sich eine Grup-
pe von Frauen aus dem Rat intensiv mit der Stel-
lung der Frau in der katholischen Kirche
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beschéftigt. Diese Gruppe erarbeitete einen An-
trag zuhanden des Bischofsrates, im Bistum Ba-
sel eine in der Bistumsleitung eingebundene
Frauenstelle zu schaffen. Dem Antrag lag neben
einer Stellenbeschreibung und einem Anforde-
rungsprofil auch ein Vorgehensvorschlag bei.
Dies ist ein Beispiel, wie Theologie-Treiben in ei-
nem Beratungsgremium gelingen kann und be-
freiend wirkt.

Staatskirchenrechtliche Gremien

® Um kleine Schritte geht es auch in den
staatskirchenrechtlichen Gremien, wie dem Kir-
chenrat. Welche Schwerpunkte werden bei den
finanziellen Ausgaben gelegt? Steht das Bewah-
ren und Verwahren im Mittelpunkt oder werden
Mittel fiir Visionen und Ideen eingesetzt? Bei die-
sen Fragen konnen sich alle Kirchgemeindemit-
glieder einbringen. Ein Kirchgemeindemitglied
kann zum Beispiel in der Versammlung beantra-
gen, dass der Jahresgewinn fiir einen karitativen
Zweck oder fiir die Umsetzung eines innovati-
ven Projekts eingesetzt wird.

Solche Anstdfe regen zum Weiterdenken
und Diskutieren an und kénnen in tiefe theolo-
gische Gebiete eindringen. Theologie-Treiben
kann auch bedeuten, aufzuzeigen, welche Men-
schen und Schicksale hinter Zahlen stehen und
welche Auswirkungen ein Entscheid menschlich
haben kann, auch wenn er buchhalterisch kor-
rekt ist.

Schlussbemerkung

@ Diessind einige Beispiele aus meiner Praxis
von Theologie-Treiben in verschiedenen kirchli-
chen Gremien. Theologisieren findet fiir mich je-
doch tagtéglich statt. Die Auseinandersetzung
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mit meinem Umfeld stellt meinen Glauben im-
mer wieder vor neue Fragen und Anforderun-
gen. Hier habe ich es als bereichernd erlebt, zu-
sammen mit jungen Frauen vom Lehrerinnense-
minar einen Glaubenskurs besuchen zu kénnen
und solche Themen zu diskutieren.
Verschiedene kirchliche Gruppen und Ver-
eine bieten immer wieder Maglichkeiten an, mit

Reinhart Kogerler
Den Glauben vertraut machen

ORI

anderen zusammen iiber Glaubensfragen nach-
zudenken und vielleicht diese oder jene Idee
umzusetzen. Hier findet fiir mich Theologisieren
im Kleinen statt, und ich glaube, dass diese klei-
nen Schritte auch prégend sind fiir die Instituti-
on Kirche: Nicht mit lautem GetGse, sondern lei-
se, aber stetig beeinflusst Theologie-Treiben uns
suchende Menschen und damit die Kirche.

Theologie-Treiben im Alltag eines Physikers

® Warum bin ich dazu gekommen, mich
schon in friihen Jahren und dann immer wieder
mit Theologie zu beschéftigen? Der erste Anstol
— in der Phase des friihen Fragens und Nach-
denkens — war wohl so etwas wie jugendlich-in-
tellektueller Trotz bzw. eine gewisse antiklerika-
le Attitlide (warum sollten nur Kleriker verste-
hen, was wir mit Glauben meinen, warum
sollten Menschen, die hohe Bildung besitzen,
weiterhin als »Laien« [Ungelernte] diffamiert
werden?).

Spéter wurde eine andere Motivation im-
mer stéirker, ndmlich die Uberzeugung, dass Re-
ligion nur dann wirklich und wirksam wird,
wenn sie mitten in der Welt gelebt wird und
nicht bloB im geistlich-geschiitzten Bereich der
kirchlichen Tradition.

In dieser Welt bzw. in jenem Unterbereich,
der meinen Lebensrahmen darstellt, bin aber nur
ich selbst ausreichend kompetent, bin ich he-
rausgefordert zur Rechenschaft und kann daher
nut ich authentisch den Glauben bezeugen. Das
geht aber nicht ohne Zuhilfenahme von Ver-
stand, Argument und Analyse, also nicht ohne
Theologie. Solches hat schon Paulus gewusst:
»Vor der Gemeinde aber« (d.h. wenn intersub-
jektive Vermittelbarkeit verlangt wird) »will ich
lieber fiinf Worte mit Verstand reden, damit ich
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andere instruieren kann, als zehntausend Worte
in ekstatischer, hymnischer Rede« (1 Kor 14, 19).
Und das gilt mindestens ebenso sehr heute.

Nun ist mein Zivilberuf der des Wissen-
schaftlers, genauer: des Naturwissenschaftlers,
und ich lebe in intellektueller Gemeinschaft mit
Menschen, welche die wissenschaftliche (d.h.
systematische, rationale, auf Erkenntnisfort-
schritt bauende) Herangehensweise an die Welt
schétzen und betreiben. Das hat die Sache — mei-
nen Umgang mit Theologie — einerseits leicht,
anderseits schwer gemacht.

Leicht deshalb, weil sich vor dem Hinter-
grund des wissenschaftlichen Selbstverstdndnis-
ses glattweg der Anspruch verbot, dass ich (als
Physiker) Theologie als Wissenschaft betreiben
konnte, dass ich Fachtheologe (in einer der theo-
logischen Subdisziplinen) sein kénnte. Dazu feh-
len mir — trotz einer gewissen Belesenheit — alle
Fertigkeiten, die einen Fachwissenschaftler ei-
gentlich ausmachen und ihm seine partikulare
Autoritdt verleihen.

Ich bleibe in meinen theologischen Interes-
sen immer theologischer Dilettant (Liebhaber),
ebenso wie ich in anderen Wissenschaftsdis-
ziplinen, mit denen ich mich gelegentlich be-
schiftige (Philosophie, Biologie), Dilettant blei-
ben werde.

DIAKONIA 34 (2003)



ORLUA

Verstehen

® Welches ist dann mein spezifisches Selbst-
verstandnis hinsichtlich meiner Beschdftigung
mit Theologie? Ich mochte es folgendermalien
charakterisieren:

Ich denke iiber Religion nach und versuche
die Aussagen des Glaubens zu verstehen mit den-
selben Prinzipien und methodischen Grundsét-
zen (insbesondere demselben Anspruch an Ra-
tionalitdt), denen ich auch im Rahmen meiner
wissenschaftlichen Arbeit verpflichtet bin. Ich
halte das fiir moglich und sinnvoll, weil ich glau-
be, dass jenes persénliche (auch emotionale) Er-
griffensein, das die Basis des Glaubens bildet,
durch Analyse oder Erkldrung nicht verdiinnt,
sondern (zumindest potentiell) verstarkt wird.
Und ich versuche, die Inhalte meines Glaubens
einerseits und mein Wissen von der Welt ander-
seits nicht streng voneinander zu trennen, son-
dern gemeinsam und in Zusammenschau zu be-
denken. Denn ich habe die auf Erfahrung griin-
dende Hoffnung, dass einzelwissenschaftliche

»Zusammenschau {{

Erkenntnisse fiir den bedenkenden Glauben
fruchtbare Anst6Re liefern kdnnen, sei es durch
ein besseres Verstdndnis der verwendeten Be-
griffe, sei es durch ein Angebot von {iberzeu-
genden Erklarungsmustern.

Natiirlich meine ich damit nicht, dass der
Glaube aus den Wissenschaften abzuleiten oder
seine Wahrheit (was immer darunter verstanden
wird) auf die eine oder andere Weise wissen-
schaftlich begriindet werden kdnnte. Es ist nicht
einmal zu erwarten, dass — bei einem gegebenen
Erkenntnisstand — die Aussagen der Religion in
allem mit den Aussagen der Wissenschaften ver-
tréglich sein werden. Die Fragestellung, um die
es mir bei meinen Bemiihungen geht, lautet viel-
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mehr: Wie kann ich die Aussagen des Glaubens
verstehbar bzw. besser verstehbar machen?

Dabei heiBit »verstehen fiir mich: in Bezug
setzen zu oder wenigstens kompatibel machen
mit Begriffen, Erklarungsmustern oder Theori-
en, die wir zum Verstehen der natiirlichen Welt
verwenden und die uns daher vertraut sind. In-
sofern meint verstehen auch an-eignen, vertraut
machen. Es geht mir also darum, den Glauben
vertraut zu machen — mir selbst und denen, die
mir wichtig sind.

Mit dieser Einstellung zur Theologie ist
auch verkniipft, dass ich die Bibel in eher un-
voreingenommener, unsystematischer Weise lese
und verstehe — leider nicht unter Beriicksichti-
gung allen exegetischen Wissens, welches wert-
voll und hilfreich wire, das ich aber nicht besit-
ze und mir bestenfalls nur aus der Literatur an-
lesen kann. Das ist kein ungefahrliches Verfahren
und kann leicht zum Basteln von Privatreligio-
nen fithren. Das einzige Sicherheitsnetz, auf des-
sen Funktionieren ich dabei hoffe, besteht im
Blick auf das »Ganze, der sich — hoffentlich —
aus der Bestandigkeit des Bemiihens ergibt.

Intellektuell redlich

® Auf der anderen Seite kann ich nicht ver-
schweigen, dass das skizzierte Selbstverstandnis
— gerade angesichts meines Anspruchs als Wis-
senschaftler — sténdig verunsichert wird durch
die Frage nach der intellektuellen Redlichkeit:
Kann ich mir sicher sein, dass die wesentlichen
wissenschaftlichen Tugenden (Unvoreingenom-
menheit, niichterner Blick, wachsame Skepsis,
standige Bereitschaft zur Korrektur gefasster Mei-
nungen) auch im Rahmen meines Denkens {iber
Religion wirksam bleiben? Ist es nicht vielmehr
s0, dass ich schon hineingehe in dieses Denken
mit (auch emotional verankerten) religidsen
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Grundiiberzeugungen, dass ich die Hoffnung
nicht ablegen kann, mein Denken mdge diese
Uberzeugungen nicht konterkarrieren? Wie
kann ich unvoreingenommen, niichtern iiber
Ihn nachdenken, wenn es mir schlechthin un-
mdglich ist, [hn nicht mit groBem Anfangsbuch-
staben zu schreiben? Wire nicht die korrekte
Grundhaltung, die mir aber nicht gelingt, die des
»methodischen Atheismus«?

Natiirlich kénnte ich diese Skrupel links lie-
gen lassen, wenn es nur darum ginge, meinen
Glauben ausschliefilich vor mir selbst zu recht-
fertigen — frei nach dem Motto: Der Wissen-
schaftler ist auch ein Mensch, und (nur) als
Mensch ist er von Gott betroffen, seine wissen-
schaftliche Erfahrung ist hier chne Relevanz. Das
ist aber nicht meine Vorstellung. Ich habe die Ab-
sicht, mein Verstindnis von Religion wenn nétig
auch im Kreis meiner Kollegen zu vertreten, also
gegeniiber Menschen, die keine solchen Aus-
fliichte akzeptieren, weil sie von den Standards
ihrer Disziplin nicht abgehen wollen, gerade
dann nicht, wenn es um Wesentliches geht.

Ich werde daher mit dieser Spannung — hie
intellektuelle Sauberkeit, da unaufgebbare reli-
gitse Voreingenommenheit — leben miissen. Er-
leichtert wird diese Last nur durch zwei Einsich-

»iiberraschend
viel Bedeutung {(

ten: einerseits durch das Wissen, dass ja auch (in-
ner-)wissenschaftliches Rasonieren praktisch nie
voraussetzungsfrei ist; immer baut es auch auf
vorwissenschaftlichen Konzepten, Bildern oder
Verstehenserwartungen auf. Der richtige Um-
gang mit diesen nicht reflexiven Vorpragungen
besteht nicht darin, sie zu negieren, sondern sie
voll bewusst und damit kontrollierbar zu ma-
chen. Und das miisste auch in unserem Zusam-
menhang mdglich sein.
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Das andere ist die Einsicht, dass sich das Ziel
meines Theologie-Treibens nicht im Apologeti-
schen, in der Rechtfertigung erschépft, sondern
dass es mir viel eher darum geht, die Sitze des
Glaubens fiir mich und andere neu, inhaltsvoll,
kraftig zu machen, zu zeigen, dass sie (gerade im
Kontext des profanen Wissens) {iberraschend viel
Bedeutung gewinnen kénnen. Und in diesem
Zusammenhang besitzt die Frage nach methodi-
scher Unvoreingenommenheit geringere Rele-
vanz.

Risken

® Was hat diese ganze Beschiftigung mit
Theologie nun letztlich gebracht? Mir selbst
auBerordentlich viel! Die Erfahrungen des Auf-
leuchtens von neuem Verstédndnis in Zusam-
menhéingen, die uns allen so wichtig sind — wie
unsystematisch und bruchstiickhaft das auch im-
mer sein mag — sind unglaublich kostbar; auch
deshalb, weil sie oft verkniipft sind mit der Ah-
nung, dass dem Zuwachs an Erkenntnis und Er-
kenntnistiefe keine Grenze gesetzt ist, im Ge-
genteil!

Aber hat es auch etwas gebracht fiir andere,
fiir meine Gespréchspartner? Ist es mir gelungen,
ihnen »Christum zu zeigen«? Hier bin ich sehr
skeptisch. Ich habe kaum positive Hinweise auf
ein Gelingen. Im Gegenteil: Ich sehe — je ldnger
desto mehr — auch die Risken meines Weges.
Diese méchte ich doch am Schluss fairerweise
noch anfiihren.

e Jedes Denken iiber Gott, das sich um Klar-
heit, Ehrlichkeit, begriffliche Strenge bemiiht,
wird {iber kurz oder lang mit dem Kern dessen
konfrontiert, was man als Negative Theologie be-
zeichnet. Dass man némlich, je ndher man Thm
denkend kommt, umso mehr Ihn zu verfehlen
scheint, dass das Reden {iber [hn verstummt. So
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kénnen Gesprache iiber Religion zur Erfahrung
der Unfahigkeit des addquaten Redens fiihren.
Vermittelte Sprachlosigkeit — eine bedriickende
Erfahrung!

e Die Begriffe und Erklarungsmdglichkeiten,
die uns die Wissenschaften heute zur Verfligung
stellen, sind wohl nicht fiir alle Elemente des
Glaubensgutes gleichermaBen fruchtbar zu ma-
chen. Wihrend fiir manches ein vertieftes Ver-
standnis gewonnen werden kann, bleibt anderes
in umso tieferem Dunkel und wird eventuell fiir
das eigene religiose Leben wirk-los. Das Glau-
bensgut verliert, wenn es nicht mehr ungefragt
en bloc angenommen wird, leicht seine Homo-
genitdt und dadurch auch partiell seine Kraft,
dem Leben Form zu geben.

e Zuden grundlegenden Uberzeugungen der
christlichen Religion z&hlt wohl die Bedeutung
der Gemeinschaft, des consensus fidelium, fiir
den Glauben. Wir kénnen uns bekanntlich nicht
zufrieden geben mit der Vorstellung, dass jeder
seinen eigenen Glauben, seine eigene Vorstel-
lung von Seligkeit, seinen eigenen Gott haben
kann, sondern wir suchen den einen Vater, er-
hoffen den einen Himmel. Und das hat auch tief-
greifende epistemische Implikationen: (Nur) im

» Wo erfahren wir
solche Gemeinschaft? {

gemeinsamen Suchen nach [hm, im gemeinsa-
men Anrufen Seines Namens finden wir Gott.
Wo aber erfahren wir heute eine solche Ge-
meinschaft der Glaubenden, die sich gerade
durch die Gemeinschaft in ihrem Glauben wei-
terbringen? Ich habe nur sehr wenige gefunden.
Insbesondere ist meine Erfahrung, dass das offi-
zielle kirchliche Lehramt zu dieser Gemein-
schaft, zu dieser Consensus-Bildung derzeit (an-
ders als zur Zeit des Konzils etwa) wenig Positi-
ves beitrégt.
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Allerdings sollte man nicht vergessen, dass
— jedenfalls im Rahmen des wissenschaftlichen
Arbeitens — auch negative Ergebnisse (etwa die
Erkenntnis, dass ein bestimmter Wirkstoff nicht
wirkt oder dass ein bestimmter theoretischer An-
satz nicht tauglich ist) fiir den Erkenntnisfort-
schritt fruchtbar sein kénnen. So wird vielleicht
manches, was von offizieller Seite beigetragen
wird (etwa in Katechismen oder in Erkldrungen
der Glaubenskongregation), mehr in diesem ne-
gativen Kontext (ungewollt) seine (hoffentlich)
positive Wirkung entfalten.

Wenn ich mich bei meinem Theologie-Trei-
ben nach fordernden, stimulierenden, fruchtba-
ren Gesprachspartnern umsehe, so muss ich den
Kreis derer, die mir wirklich weiterhelfen, weit
{iber die Kirche (inklusive der theologischen Fa-
kultdten) hinaus ziehen, ich muss viele Skeptiker,
Fragende mit einbeziehen. Und selbst dann
bleibt der Grad der Interaktion — mit ganz weni-
gen Ausnahmen — gering.

Seinen Namen
hell machen

@ Angesichts dieser beunruhigenden Risken,
insbesondere dieser geringen Resonanz, bleiben
Anfliige von Kleinmut nicht aus. Und es wun-
dert mich nicht, dass manche (Fach-)Theologen,
die ja (auBerhalb ihrer Fachdisziplin) auch oft
ghnliche erniichternde Erfahrungen zu machen
scheinen, immer mehr »nach der Quote schie-
leng, dass sie etwa einen Ausweg darin suchen,
sich der wissenschaftlichen Strenge zu entschla-
gen und sich mehr aufs Predigen, auf feuilleto-
nistisches Abhandeln zu verlegen oder sich als
»Volkstheologen« zu versuchen.

Ich halte das — bei allem Verstdndnis fiir die
zugrunde liegende Frustration — nicht fiir die bes-
te Reaktion. Warum sollten wir es dort, wo es
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um unser Wesentlichstes geht, billiger geben,
wenn wir schon bei der Analyse innerweltlicher
Phénomene solches nicht zulassen? Gott wird si-
cher keine Tricks, auch keine PR-Tricks, brau-
chen, um erfahrbar zu werden.

Insofern féllt mir die Entscheidung — mehr
Resonanz oder mehr Substanz? — letztlich doch
nicht zu schwer. Ich muss eben zur Kenntnis
nehmen, dass meine Funktion nicht die des Pre-

Jozef Niewiadomski

digens, der »glaubensfordernden Verkiindi-
gungg, ist, dass ich sicher keine Bekehrungs-
stliirme erwecken werde, sondern dass ich mit
meinem Theologie-Treiben — wenn iiberhaupt
—nur einen ganz kleinen Beitrag leiste zu dem
groBen Auftrag, Seinen Namen — auch und ge-
rade durch kritisches Fragen und durch immer
wieder neues begriffliches Fassen — in der Welt
hell zu machen.

Universitat: ein privilegierter, Theologie generierender Ort?

® Die normative Seite der Problematik kann in
fast jedem propddeutischen Handbuch nachge-
lesen werden. Weil der erlésenden Wahrheit ver-
pilichtet, leistet die Theologie einen unverzicht-
baren Beitrag zum interdisziplindren Gesprdch
von akademischen Disziplinen und bleibt des-
halb ein Anwalt des Humanum.

Sie ist auf doppelte Weise in eine Gemein-
schaft eingebunden; das »Wir«, dem sich die
Theologlnnen ausgesetzt wissen, muss demnach
zweifach beschrieben werden: Das Standbein
der «Kirchlichkeit« garantiert die Verbindung
zur communio fidelium, jenes der »Wissen-
schaftlichkeit« die zur scientific community.
Die kreativen Spannungen zwischen beiden
Gemeinschaften sind eine ihrer Inspirations-
quellen.

Als Grenzgingerlnnen, als Menschen des
Glaubens und der kritischen Reflexion waren
akademische Theologlnnen Jahrhunderte lang
Stolper- und Ecksteine beider Gemeinschaften:
Sie wussten sich dem jeweiligen »Wir« ausge-
setzt, trugen aber Entscheidendes zu deren Kon-
stituierung bei. Die gegenwirtige Praxis zeigt je-
doch deutlich: Die Kluft zwischen dem Selbst-
anspruch und der faktischen Bedeutung der
universitdren Theologie kann kaum gréRer sein.
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Keine Beliebigkeit

@ Jahrelang fokussierte sich unsere Aufmerk-
samkeit auf eine yungute« Art und Weise auf das
kirchliche Standbein. Konflikte um die kirchli-
che Lehrerlaubnis wurden von uns — den Theo-
logen — eindeutig als Erweis fiir die Tatsache ge-
deutet, dass die akademische Theologie im Wiir-
gegriff des Lehramtes erstickt. Die Loslésung von
der Kirche und die Ann&herung der Theologie
an die Religionswissenschaft schien fiir viele Kol-
legInnen die beste Garantie fiir die Zukunft ihres
Faches zu sein: Ohne Wenn und Aber sollte sich
die Theologie nur noch mit der scientific com-
munity vermihlen und ihrem Wissen-
schaftsethos unterwerfen. Communio fidelium
sollte mit der gebildeten liberalen Offentlichkeit
verschmelzen.

Die Erfahrungen mit der gegenwértigen
hochschulpolitischen Reform in Richtung einer
vollen Autonomie der Universitit in Osterreich
haben mich aber verbliifft und eines Besseren be-
lehrt. Bei den politisch relevanten Diskussionen
war ndmlich uns allen, die wir als TheologInnen
an den Universitdten arbeiten, der rettende
Riickgriff auf das Konkordat mit dem Apostoli-
schen Stuhl bedeutungsvoll geworden.
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Die Erkenntnis, die ich vor allem in der Mit-
arbeit beim akademischen Senat gewonnen
habe, ist sehr bitter. Das Wissenschaftsethos ka-
pituliert vor der Macht des Marktes! Die basis-
demokratisch orientierte Reformarbeit der gebil-
deten liberalen Offentlichkeit und die Rhetorik
der Autonomie koénnen die Macht des Starken
sogar leichter verschleiern als die klassische Bin-
dung an die Institutionen (inklusive der kirchli-
chen Institution). Wo ist aber dann die commu-
nio fidelium der akademischen Theologie zu fin-
den und welche Bedeutung hat sie noch?

Mit Erschrecken nimmt sie ihre zuneh-
mende Bedeutungslosigkeit in der scientific
community waht. Der Befund hat zuerst etwas
mit der Religiositdt in dieser Szene zu tun. Die

Y Bastelmentalitat
in Sachen Religion

Bastelmentalitdt in Sachen Religion macht auch
vor den Universitéten nicht Halt. Auch dort ist
die Meinung: »Was Gott, Religion und das
Heilige sind, das entscheide allein ich und
sonst niemand!« langst zum Grunddogma ge-
worden.

Das Bekenntnis zu einer rein subjektivisti-
schen Religiositdt macht aber die Theologie ge-
radezu obsolet. Wenn jeder glauben kann, was er
will, wozu dann die intersubjektiv iiberpriifbare
— teures Steuergeld kostende — Theologie? Wozu
sich um begriffliche Strenge bemiihen? Auf dem
medial strukturierten Markt der weltanschauli-
chen Angebote sind ja inzwischen Hellseher,
Wahrsager, Mochtegern-Mystiker, Esoteriker,
kirchliche Wiirdentrédger, akademisch gebildete
und akademisch aushildende Theologen aus-
tauschbar geworden.

So paradox es auch klingen mag, gerade im
universitdren Kontext spitzt sich das Schwer-
punktthema des Heftes »Jede/r kann Theolo-
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ge/in sein¢ zu und weist auf eine Nuance hin,
die alles andere als unproblematisch ist. Der Be-
liebigkeit muss entgegengesteuert werden! Und
wodurch? Die »communio fidelium« der libera-
len Offentlichkeit braucht die stindige Konfron-
tation mit der ycommunio fidelium« einer Glau-
bensgemeinschaft, die einen normativen An-
spruch erhebt und diesen auch rational zu
verantworten versucht.

Zwei Standbeine

® Auf diesem Hintergrund ist fiir die akade-
mische Theologie eine Riickbesinnung auf ihre
beiden Standbeine notwendig. Ihre kirchliche
Bindung erschopit sich ja nicht in der Konkor-
datsfrage; sie weist zuerst auf das fiir die Theo-
logie notwendige »Wir hin. So paradox es auch
klingen mag; Gerade eine klar definierte religit-
se Institution kann im Kontext der alles beherr-
schenden Marktlogik zur Entgrenzung von
Gruppen und Gemeinschaften beitragen; die Bin-
dung kann deshalb auch als Kritik (im Sinn der
Forderung und Forderung) an beliebigen indivi-
duellen Anspriichen gesehen werden. Diese ha-
ben sich gegeniiber einer grofen und langen
Tradition zu bewdhren. Bewdhrung hat aber et-
was mit der Wahrheitsfrage zu tun! Die Wahrheit
darf gerade heute nicht den Fundamentalisten
{iberlassen werden, sondern muss kommunika-
tiv (gerade an der Universitdt) neu zur Diskussi-
on gestellt werden.

Solche Uberlegungen sind zum Teil das Er-
gebnis der kommunikativen Prozesse, die in den
letzten Jahren an der Theologischen Fakultét
Innsbruck stattgefunden haben, zum Teil stellen
sie deren Motivation dar. In mehreren Klausu-
ren hat sich die Fakultdt gemeinsam ein klares
Profil und eine neue Struktur gegeben. Diese for-
dert den interdisziplindren Austausch und ver-
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bannt den Einzelwissenschaftler, der »klassisch
isoliert« seine Forschungen betreibt, an den Rand
des akademischen Geschehens. Das Profil zielt
auf eine klare katholische Identitdt (also Kir-
chenbindung) mit der denkbar groBten Dialog-
bereitschaft hin.

Die ersten strukturellen Schritte der Ver-
wirklichung stellt die Entwicklung neuer Studi-
enpléne dar, bei denen interdisziplinére Veran-
staltungen, eine von der gesamten Fakultdt ge-
tragene Studieneingangsphase und andere
Fakultdtsmodule im Vordergrund stehen. Hinzu

WErnstnehmen jedes Subjektes {{

kommt das geplante Bakkalaureatsstudium, das
bewusst Studierende anderer Fakultdten zum
Kurzstudium der Theologie animieren will.
Nicht zu vergessen ist die Konzeption und die
Durchfiihrung eines postgraduierten Lehrgangs
»Kommunikative Theologie«, bei dem das Ernst-
nehmen jedes Subjektes (mit seinen Angsten und
Hoffnungen) zum methodischen Grundsatz ge-
macht wurde und bei dem Lehren und Lernen
sich wechselseitig ergdnzen.

Schlussendlich ist auch die gezielte Profilie-
rung des Forschungsschwerpunktes »Religion-
Gewalt-Kommunikation-Weltordung« zu nen-
nen, an dem MitarbeiterInnen der vier (von fiinf)
Institute(n) der Fakultdt im intensiven Aus-

Nora Bésch
Wohin der Geist euch drangt ...

@ Seit 1996 bietet die Diozese Feldkirch lan-
desweit Exerzitien im Alltag an. Sie sind auf vier
Wochen ausgelegt, und es ist vorgesehen, dass
sich die Teilnehmer und Teilnehmerinnen tag-
lich eine halbe Stunde Zeit fiir Betrachtung und
Gebet nehmen, einen Tagesriickblick machen
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tauschprozess eingebunden sind und im Verlauf
der letzten Jahre in miihsamen und konfliktrei-
chen Diskussionen bereits vier gemeinsame Po-
sitionspapiere zu brisanten gesellschaftspoliti-
schen Fragen erarbeitet haben. Die konkreten
Erfahrungen der an der Fakultdt gemachten In-
terdisziplinaritdt fiihrten dazu, dass die Gruppe
sich nun (etfolgreich) um eine universitétsweite
Ausweitung des Programms bemiiht.

Gott oder Gotze?

@® Was habe ich aber selber aus diesen Erfah-
rungen der letzten Jahre im Hinblick auf die ge-
stellte Frage gelernt? Begreift man das Theolo-
gie-Treiben als problemlose Theorien- und
Biicherproduktion, so wird man die gegenwarti-
gen Sachzwiénge und auch die MaBnahmen, die
den Fakultdten aufgezwungen wurden, als Be-
weis dafiir werten, dass die Universitat aufgehort
hat, ein privilegierter Ort des Theologie-Treibens
zu sein. Sie bleibt es aber weiterhin, wenn man
an ihr paradigmatisch jene Konfrontationen
fiihrt, die fiir unsere gesamte Gesellschaft von
entscheidender Bedeutung sind. So altertiimlich
die Formulierung auch klingen mag: Es ist im-
mer noch die Konfrontation mit den Fragen: Gott
oder Gotze? Wahrheit oder Beliebigkeit? Ge-
waltfrei oder mit Gewalt?

und wdchentlich einen Begleitabend in der
Gruppe besuchen. Die Begleiter und Begleite-
rinnen der Gruppen nehmen selbst an den Vor-
bereitungsexerzitien im November teil. Nach
dieser Erfahrung begleiten sie in der Fastenzeit
die Gruppen in den Pfarreien.
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Vorbereitung

® Esist November. Wieder sitzen sie da—eine
bunt gemischte Gruppe aus Laien, Priestern und
Ordensleuten, um sich selbst auf das Angebot
der Exerzitien im Alltag einzulassen, das sie in
der kommenden Fastenzeit in ihren Pfarreien an-
bieten méchten.

Manche sind neu in der Runde, manche
sind schon erfahren und zum fiinften Mal dabei,
manche waren jahrelang Teilnehmer in einer
Gruppe, bevor sie sich nun daran wagen, selbst
eine Gruppe zu begleiten.

Sie werden in den kommenden vier Wo-
chen nicht nur die Texte und Betrachtungen ken-
nen lernen. Sie werden vielmehr auf ihrem per-
sonlichen Ubungsweg erkennen, welch hohe
Anforderung es ist, ein geregeltes Gebetsleben
in einem oft so vollen Alltag unterzubringen. Sie
werden ihre Aufmerksamkeit darauf richten,
Gott in ihrem Alltag zu finden. Als Gruppe wer-
den sie diesen Weg gehen und sich gegenseitig
Hilfe und Unterstiitzung sein bei den Fragen, die
durch diese Ubungen auftauchen.

Was motiviert sie, diesen Weg zu gehen und
wieder Gruppen zu leiten? Zuerst einmal tun sie
es fiir sich selbst. Obwohl viele von ihnen in der
Pastoral tétig sind, fiihrt das eigene Gebetsleben

»gemeinsam auf dem Weg {(

oft ein Schattendasein. In einem manchmal iiber-
vollen Alltag machen sie sich wahrend dieser Zeit
auf die Suche danach, wo und wie Gott ihnen in
ihrem Alltag begegnen will.

Sie spiiren, dass es ihnen gut tut, mit einer
Gruppe gemeinsam auf dem Weg zu sein, um
sensibler und aufmerksamer fiir ihr eigenes Le-
ben zu werden. Vor allem den Austausch mit den
anderen wéhrend der Begleitabende schétzen sie
sehr. Sie merken, wie wichtig der Riickhalt der
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Gruppe und die Gesprdche mit den anderen sind:
Ist doch hier Raum, mit den eigenen Fragen und
Zweifeln vor Gott nicht allein zu sein.

Der Wunsch, Gruppen zu begleiten, kommt
bei den meisten aus dieser eigenen Erfahrung.
Die Gruppenleiterlnnen verstehen sich auch
nicht als die »Experteng, die wissen, wie »es
gehtg. Sie fiihlen sich als Mitgehende auf diesem
Weg zu einer tieferen Spiritualitdt, die Impulse
geben, damit die Teilnehmerlnnen selbst spiiren,
wo und wie ihr eigener persénlicher Weg weiter
geht. Ihre wichtigsten Qualitdten sehen sie darin,
begleitend, miitterlich, fiirsorglich da zu sein,
wirklich zuzuhéren und Hilfen fiir das Beten und
Besinnen im Alltag zu geben, wo es nétig ist.
Doch auch sie bleiben Suchende, die sich an den
Begleitabenden durch die Erfahrungen der Grup-
penmitglieder beschenken lassen.

Andere begleiten

® Trotz der Teilnahme an den Vorbereitungs-
exerzitien ist die Begleitung der Gruppen fiir vie-
le eine Herausforderung. Denn die Vorbereitung
nehmen die meisten sehr ernst. Eine Frau er-
zéhlt, dass sie sich auf jeden Abend stundenlang
vorbereitet, immer schriftlich, damit sie nur ja
nichts vergisst. Sie nimmt diese Miihe auf sich,
denn es ist ihr ein groBes Anliegen, {iber den
Glauben, den sie fiir sich selbst entdeckt hat, mit
anderen Menschen zu sprechen.

Aber auch die beste Vorbereitung kann
nicht alles beriicksichtigen. So werden vor allem
die Begleitabende Orte lebendigen Glaubens, wo
gemeinsames Suchen und Fragen, Zweifeln und
Hoffen Raum findet. Eine Schwester berichtet,
dass sie mit Fragen nach dem Glauben regelrecht
iiberhduft worden ist — Fragen, die sie sich selbst
nicht oder schon lange nicht mehr gestellt hat.
Sie konnte sie nicht immer gleich beantworten
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und versprach dann, bis zum néchsten Abend
Antworten auf diese Fragen zu finden.

Eine andere Begleiterin berichtet von einer
Teilnehmerin, die wenige Wochen zuvor Witwe
geworden war. Im ersten Moment war die Unsi-
cherheit groB, wie sie als Leiterin mit dieser Si-
tuation umgehen soll. Doch »es ergab sich«. Und
die betroffene Frau fiihlte sich in ihrem Schmerz
angenommen, konnte ihn einbringen und mit
Hilfe der Gruppe lernen, erste Schritte in ihrem
verdnderten Leben zu gehen.

Auch die Teilnehmerlnnen machen an die-
sen Begleitabenden oft ganz neue Erfahrungen.
Eine Begleiterin erzéhlt begeistert von diesen
Suchwegen. Sie hat festgestellt, dass es vor allem
fiir &ltere Menschen etwas vollig Neues war, sich
{iber den Glauben auszutauschen. Das Sprechen

»etwas vollig Neues {

iiber die eigene Religiositdt war fiir sie sehr un-
gewohnt. Doch schon bald waren die Hemm-
schwellen {iberwunden und ein breites Fragen
trat ein. Und so wurden Fragen des Glaubens-
wissens genauso erdrtert wie die Frage nach der
Christusnachfolge im Alltag und dem eigenen,
personlichen Beten. Durch diese Gesprache ist
unter den Teilnehmerlnnen eine Nihe entstan-
den, die sich auch weiter in den Alltag hinein-
zZieht.

Der Umgang mit Schuld im eigenen Leben
ist eine Schwierigkeit, die oft aufgetreten ist.
Durch die Betrachtungen und Gespréche ist sie
bewusst geworden und damit auch die Sehn-
sucht nach Vergebung. Gruppenbegleiterinnen
berichten, dass es ihnen Leid tat, dass sakramen-
tale Stindenvergebung in den Einzelgesprdchen
oder auch innerhalb der Gruppe nicht méglich
war. Fiir die Betroffenen war es oft schwierig,
mit ihren Anliegen noch zu einem Priester zu ge-
hen. Da tut sich fiir viele eine Kluft auf.
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Gott im Alltag

® Diese Beispiele sind Erfahrungen aus Grup-
pen, in denen der/die Gruppenleiterln es auf
feinfiihlige Weise verstanden hat, allen Platz zu
geben. Die Teilnehmerlnnen fiihlten sich auch
mit ihren Schwierigkeiten und Naten angenom-
men. Vertrauen schenken, einander glauben und
sich auf einen anderen einlassen, sind Grunder-
fahrungen, um die es in den biblischen Bot-
schaften sténdig geht. So entsteht auch eine Ah-
nung davon, was es heilit, von Gott angenom-
men zu sein, gerade auch mit den eigenen
Schattenseiten und Schwidchen. Nicht selten 16-
sen sich »intellektuelle« Glaubensprobleme und
Krisen oder werden schwécher, sobald auf der
Beziehungsebene Annahme, Geborgenheit und
Liebe erfahren werden.

Konkret geht es fiir die Teilnehmerinnen in
den Gruppen darum zu erspiiren, wo und wie
Gott in ihrem Alltag immer schon da ist. Geleb-
te Spiritualitdt versucht immer wieder innezu-
halten und aufmerksam dafiir zu werden, was
mich bewegt und wohin es mich fiihrt. Paulus
sagt sehr konkret, dass wir alle in der Verbun-
denheit mit Gott in Jesus zu einem Leben in Frei-
heit ermutigt sind. Und die Spuren fiir ein Leben
in Freiheit sind gut an der »Frucht des Geistes
zu erkennen, die Irrwege dagegen an den
»Friichten des Fleisches« (vgl. Gal 5). Fiir diese
Bewegungen sensibel zu werden und in der Be-
gleitung aus der eigenen Erfahrung andere auf-
merksam zu machen, bedeutet ein konkretes
»Theologisieren« und »theologische Praxis« im
Alltag.

Zusitzlich zu den eigenen Erfahrungen ver-
weisen die BegleiterInnen auch oft auf Beispiele
aus der Geschichte, in denen sich zeigt, dass
sich Gott immer wieder konkret auf die Men-
schen einldsst. Gerade auch die Lebenserfah-
rungen der Heiligen und die verschiedenen
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Bibelstellen kénnen Hilfen sein, sich mit der
eigenen Situation darin wieder zu finden und
Vertrauen zu entwickeln, dass Gott auch mir
jetzt und heute Beistand und Begleiter in allen
Phasen meines Lebens ist.

Aus diesem Erleben Gottes ist es nahe lie-
gend, dass der Wunsch entsteht, die Beziehung
zu diesem Gott zu pflegen. Die vertrauensvolle
Weise, in der die TeilnehmerInnen der Gruppe
miteinander umgehen, ist neben anderen Erfah-
rungen von Zuwendung und Liebe im eigenen
Freundes- und Familienkreis eine Chance dafiir,
zu einer vertrauten Gebetsweise zu finden. Viel-
leicht ist fiir die einen oder anderen erfahrbar,
dass es auch mit und durch problemhafte Bezie-
hungen zu einer Gottesbegegnung kommen
kann, die heilend und befreiend wirkt.

Auftrag aller

® Die Fihigkeit, Gruppen so zu begleiten, dass
diese Einsichten mdglich sind, ist nicht nur Pries-
tern, Ordensleuten und Theologen gegeben. Ist
doch die Sendung fiir das Reich Gottes und der
Einsatz flir die Botschaft des Evanéeliums Auf-
trag aller Getauften und Gefirmten. Laien brin-

Hoffnung ist im Gegensatz
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gen zudem noch die Erfahrung ihrer eigenen Le-
benssituation mit ein.

Leider ist es in der Praxis nicht immer so,
dass den Laien-GruppenleiterInnen vor Ort von
Seiten des Pfarrers und anderer Hauptamtlicher
die Begleitung zugetraut wird. Hier wird oft aus

Y dass sich Gott auf
die Menschen einldsst {{

Angst und Misstrauen, Neid und Sorge um die ei-
gene Position verhindert, dass sich Leben entfal-
ten kann. Dort, wo es gelingt, ist es nicht nur ein
Beitrag zur Verlebendigung der Gemeinden. Es
kann sich auch das Kirchenerleben und Kir-
chenbild verdndern, wenn erfahren wird, dass
durch das Héren aufeinander ein partnerschaft-
liches Miteinander zwischen Laien und »kirchli-
chen Autoritdten« entsteht.

Davon erzdhlt ein Gruppenleiter lachend,
dem ein Teilnehmer am Ende des letzten Abends
gesagt hat: »Das wire Kirche«! — worauf er ihm
geantwortet hat: »Das ist Kirche!« In diesem Sinn
wiinsche ich mir, dass immer mehr solche Rédu-
me lebendigen Glaubens innerhalb der Kirche
aufgetan werden, in denen das gemeinsame Su-
chen und Fragen nach Gott Platz findet.

Hoffnung ist Engagement
in der Gewissheit, :
dass es Sinn hat,

egal wie es ausgeht.

Vaclav Havel
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Helga Kohler-Spiegel

»Gott war an diesem Ort, und ich,
ich wusste es nicht« (Gen 28)
ll Theologie-Treiben aus Erfahrung

Biblische Texte sind geronnene
Erfahrung, die in der auslegenden
Gemeinschaft lebendig werden.

Sie ermutigen zum Sprechen von den
eigenen Erfahrungen, aus denen

dabei Theologie werden kann.

® »Das macht keinen Sinng, sagen wir, wenn
es uns nicht gelingt, eine Erfahrung zu verste-
hen und einzuordnen. Erlebnisse werden be-
sprochen und erzihlt, reflektiert und verarbei-
tet, damit aus ihnen Erfahrungen werden kon-
nen. Aus therapeutischen Prozessen ist bekannt,
wie notwendig es fiir Menschen ist, ihre Erfah-
rungen einzuordnen, zu verstehen, zu deuten,
ihnen Be-Deutung und Sinn zu geben. Gliick
und Leid, Umgang mit Schuld, krumme Wege
und Liebesgeschichten — alles wird zu verstehen
und zu deuten gesucht, all das wird auch »theo-
logisiert«.

»Theologie« entsteht aus solchen Versu-
chen, Erlebtes im Kontext von Glaubensiiber-
zeugungen zu verstehen und einzuordnen.
»Theologie« entsteht aus solchen Deutungs-
prozessen, Erfahrungen kondensieren zu theo-
logischen Aussagen.

Miindlich erzdhlt, in Einzeltexten nieder-
geschrieben, gesammelt, iiberarbeitet, neu zu-
sammengefiigt, ergdnzt ... — als spannender und
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Jahrhunderte dauernder Prozess ist die Ver-
schriftung der Bibel bis zu ihrer Kanonisierung zu
verstehen. Zeit- und kontextabhdngig zeigt das
Grunddokument jiidisch-christlichen Glaubens,
wie Menschen ihre Erfahrungen mit, ohne und
manchmal auch gegen Gott in Sprache fassen
und deuten.

Historische Entwicklungen, politische In-
teressen und soziale Prozesse beeinflussen die
miindliche Uberlieferung und die Verschriftung
einzelner Erzdhistrange im Ersten und im Neu-
en Testament. Diese Vernetzung vielfdltiger und
vielstimmiger Entwicklungen auf der Basis bib-
lischer Fachwissenschaft im Einzelnen nachzu-
zeichnen, ist hier nicht méglich; vor allem fiir
die frithen Uberlieferungen werden historische
Aspekte unterschiedlich bewertet und kontro-
vers diskutiert.!

Die Geschichten der jiidisch-christlichen
Uberlieferung, die biblischen Geschichten, sind
jedenfalls keine Siegergeschichten, sondern Ge-
schichten von Menschen, die Briiche und Irr-
wege in ihrem Leben durchmachten, die Schuld
und Trauer kennen ebenso wie Freude, die kei-
ne weille Weste haben. Sie erzdhlen, wie Men-
schen vor mir und um mich herum das Leben ge-
staltet und gemeistert haben. An exemplarischen
Texten sei dies im Folgenden verdeutlicht.
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Vorm Dornbusch

(Ex 3,1ff)

@ Nach dem Drama des Uberlebens am Be-
ginn seines Lebens, wéchst Mose zuerst in seiner
eigenen Familie auf, dann am Hof des Pharao,
mit allen Moglichkeiten fiir eine erfiillte Zukunft.
Nach der Ermordung eines Sklavenaufsehers
flieht er in die Steppe, ldsst sich dort nieder und
heiratet. Das Leben scheint seinen Weg genom-
men zu haben, Familie, Schaf- und Ziegenher-
den, die Zukunft scheint festgelegt. Doch Mose
kommt beim Weiden seiner Herde in die N&he
»Gottes«, zum Gottesberg. Martin Buber {iber-
setzt Ex 3,2: »Und SEIN Bote lieR von ihm sich
schauen in der Lohe eines Feuers mitten aus dem
Dornbusch.«

Gott zeigt sich, Gott ldsst sich schauen.
Mose wird neugierig, Gott schaut, wie Mose her-
antritt, um zu schauen, und redet ihn an. Mose
ist beim Namen gerufen. Mose sagt, die Bedeu-
tung dieser Worte noch nicht ahnend: »Da bin
ich.« Und Gott macht sich kenntlich: »Ich bin
der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams und
Sarahs, Isaaks und Rebekkas.«

Gott stellt sich vor als »Gott deines Vaters
und deiner Mutter«. So wird uns Gott zuerst ver-
traut — als der Gott, von dem unsere Eltern reden
(oder eben nicht reden), zu dem unsere eigenen
Eltern beten (oder nicht beten). Gott kommt uns
zuerst nahe als der Gott unserer Familie mit der
damit verbundenen Atmosphére, mit den Bil-
dern, den Gefiihlen, den Worten. Erst dahinter
kommt die Tradition, der Gott unserer GroBel-
tern, unserer Vorfahren und der langen Jahr-
hunderte vor uns.

Mose weil, wie er zu reagieren hat: Die re-
ligise Tradition lehrt ihn, dass er sein Gesicht
zu verbergen habe, da niemand Gott schauen
konne. Gott aber, so sagt diese Begegnung mit
Mose, Gott aber schaut, sehr genau sogar. An-
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geschaut hat Gott das Elend und die Bedriickung
seiner Menschen, gehort den Schrei und die Lei-
den, zu befreien ist Gott gekommen, so die Bot-
schaft im Ersten Testament.

Mose widerspricht mit keinem Wort, Mose
weil vom Elend und von der Not in Agypten, er
war es ja, der einen Aufseher erschlagen hatte.
Doch all das hat eigentlich mit ihm nichts mehr

» Gott aber schaut. {

zu tun. Er ist in der Steppe, verheiratet, sein Le-
ben verlduft geordnet. Bis die Anrede Gottes dies
alles verdndert: »Nun geh, ich schicke dich ...,
flihre mein Volk ... Ich werde da sein bei dir.«
(Ex 3,10.12) Das ist der Name Gottes: »Ich bin
dag; so ist Gott erfahrbar: »Ich werde da sein, als
der ich da sein werde.« (Ex 3,14)

Mose, beim Namen gerufen, antwortet: »Da
bin ich.« Mose hat verstanden, dass der Name
Gottes »Ich-bin-da« ihm selbst zum Auftrag wird.
»Gott« geschieht, wo ein Mensch da ist, mit sei-
ner Aufmerksamkeit und Achtsamkeit, wo ein
Mensch ganz présent ist, wo ein Mensch — wie
Mose —sieht und hingeht und hért und antwor-
tet und zu handeln und zu verdndern beginnt.
Aus der Begegnung mit Gott wird theologisches
Reden von Gott.

»Ich bin da¢ ist die Erfahrung, die zum Na-
men Gottes wird, »ich werde da seing ist die
Zusage und die Gewissheit, mit der Menschen
Gott erfahren. Weder als »er« noch »sieq, son-
dern im »Ich-bin-da« zeigt sich Gott, sowohl in
Frauen als auch in Mannern. Gott geschieht im
Handeln der Menschen, die sich beriihren las-
sen von der Not und der Freude des anderen,
die sich nicht zufrieden geben mit der Welt, wie
sie ist. So war die Erfahrung dieser Fliichtlings-
gruppe aus Agypten, die Erfahrung von Mirjam,
Mose und Aaron, sie hat die jiidisch-christliche
Theologje gepragt.
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Jakobsleiter
(Gen 28,10ff)

® LEin zweites Beispiel: Jakob, der Trickser, hat
in seiner engen Beziehung zur Mutter den Bezug
zu seinem Bruder und zu seinem Vater verloren.
In zwei Parteien gespalten steht die Familie vor
uns. Das kann nicht gut gehen, das wissen wir.
Es kommt zum Konflikt, er wird nicht auf der EI-
ternebene, sondern auf der Ebene der Kinder
ausgetragen. Esau schwort Rache, er will Jakob
rerwiirgen«. Auf Anraten der Mutter, die eine
Eskalation der Situation verhindern will, verldsst
Jakob das Elternhaus.

Er, der alles haben wollte, hat alles verloren.
Auf der Flucht, »am Abend, als die Sonne unter-
gegangen wary, legt sich, so sagt der Text, Jakob
auf einen Stein, um zu schlafen. Bildlich spricht
der Text von Néchten, in denen wir den Ein-
druck haben, wir schlafen auf einem Stein, so
hart und so schwer, so verspannt und schmerz-
haft. Jakob jedenfalls schldft auf einem Stein (hat

yyschiafen auf einem Stein {

er auch verdient, mag man denken). Aber in die-
ser Nacht findet Bewegung statt zwischen Him-
mel und Erde; im Traum wird verbunden und in
Beziehung gesetzt, was bisher getrennt war. Das
Erlebte kann neu gesehen werden, »in neuem
Licht« —wie wir sagen. Und Jakob erlebt den er-
schlichenen Segen noch einmal; was er erzwin-
gen wollte, widerfahrt ihm nun.

Wir wissen nicht genau, was sich und wie
es sich abgespielt hat. Die Szene erinnert an Nel-
ly Sachs, wenn sie schreibt: »Ihr Ungeiibten, die
in den Néichten nichts lernen. Viele Engel sind
euch gegeben. Aber ihr seht sie nicht.¢ Wie im-
mer: Jakob hat etwas verstanden. Am néchsten
Morgen kann Jakob diesen Stein salben, wie
wenn er mit dem Stein seine Schuld salben wiir-
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de, um sie zu heilen, um sie zu verdndern. Sie
bleibt, er stellt sie anschliefend sogar als Mahn-
mal, als Erinnerungszeichen auf.

Noch viele leidvolle Schritte muss er tun,
bis er wieder zuriickkommen und sich mit sei-
nem Bruder Esau versohnen kann. Doch Jakob
hat in dieser Nacht verstanden: »Gott war an die-
sem Ort, und ich, ich wusste es nicht.« In dieser
langen Nacht, in den langen Nachten auf einem
Stein ist Gott zugegen — die Erfahrung wird zur
Glaubensaussage; theologisch verbindet sie sich
mit der Erfahrung der Nahe Gottes in Leid, in
Folter und Tod.

Maria und Elisabeth
(Lk 1, 39-56)

® Als drittes Beispiel sei ein neutestamentli-
ches genannt. Auch im Lukasevangelium haben
Begegnungsgeschichten einen besonderen Stel-
lenwert, am Beginn stehen zwei Frauen mit
ihren S6hnen: Da ist die eine, die zu alte, ver-
heiratete Frau Elisabeth; und da ist die jiingere
Frau Mirjam, noch ohne Mann lebend. »Mit
Eile, so sagt Lukas, geht die jlingere zur &lteren
Frau, sie verbringen drei gemeinsame Monate.
Was die beiden Frauen miteinander erleben,
bringt uns Lukas in den Worten nahe: Jubel und
Freude, erfiillt und gesegnet. Und Maria singt, sie
singt diesem Gott, den sie als neues Leben in sich
erfahrt: »Es preist meine Seele Gott den Herrn
und in Jubel geraten ist mein Geist {iber Gott
meinen Retter.«

Lukas lésst Maria im »Magnifikat« von Got-
tes Zusage singen, hinzusehen, wo Menschen
leiden, wie damals in Agypten. Entgegen der
Welt von Kaiser und Herrscher, von Augustus
und Herodes wird hier »frohe Botschaft« erzdhit:
Gott, so iiberliefert Lukas, Gott zeigt sich in der
Freundin an der Seite, im Jubel der Freundin
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iiber das neue Leben. Erfahrung ist hier zu
»Theologie« geworden: Es hat mit Gott zu tun,
wenn sich eine Freundin mitfreut iiber neues
Leben, {iber einen neuen Anfang, auch wenn
man es noch so wenig sehen kann wie eine
Schwangerschaft in ihren ersten Wochen.
Erfahrungen mit Gott, gegen Gott und auch
ohne Gott sind biblisch iiberliefert als »Gottes-
wort in Menschenwort«2. Geronnen aus den Er-
fahrungen und immer wieder {iberarbeitet — so

» Gott zeigt sich
im Jubel der Freundin. {{

verstehen wir heute den Entstehungsprozess bib-
lischer Texte. Umgekehrt erdifnet dieser Entste-
hungsprozess den Zugang zum Verstehen der Bi-
bel durch alle Jahrhunderte hindurch: Bibel le-
sen, mit der Bibel leben heifit, stindig nach
Deutung der eigenen Erfahrungen zu suchen
und so Theologie zu treiben, indem Menschen
erzdhlen, was sie erleben, und ihre Erfahrungen
gemeinsam mit anderen —im Licht des Glaubens
— deuten.

Geronnene Erfahrungen

® Lateinamerikanische Christinnen und
Christen nehmen Brot und die Bibel, um diese
»biblische« Art des Theologie-Treibens auszu-
driicken: Sie verstehen Gottes Wort im Buch der
Bibel und in der Bibel des Lebens. Die Bibel ist
mit den Augen des (alltdglichen) Lebens zu lesen.
»Und sie lesen die Bibel auch nicht so sehr, um
die Bibel zu verstehen. Sie lesen die Bibel, um
das Leben zu verstehen. Die Bibel ist das [nstru-
ment, um das Leben zu interpretieren und Gott
zu entdecken.«3 Bibel wird dort lebendig, wo sie
im Zusammenhang des eigenen Lebens gelesen
wird.
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Um mit der Bibel das Leben zu verstehen,
miissen Menschen sich selbst ernst nehmen.
Jede und jeder muss {iberzeugt sein: »Es gibt Din-
ge, die nur ich habe und kenne und die ein an-
derer nicht weill oder kennt. Diese Dinge kann
ich den anderen beibringen!«* Bibel nimmt die
einzelne Person ernst, jeder Mensch hat Be-
deutsames zu sagen.

Das Leben ernst zu nehmen, vom Leben
auszugehen, heit: Wir sind zuriickgeworfen auf
unser Leben und auf die Fragen unseres Lebens.
»Das Volk der Bibel stellte viele Fragen iiber das
Leben, bevor es anfing, die Bibel zu schreiben.
Mit Gottes Hilfe suchte und fand es die Antwor-
ten. Es schrieb die Fragen und die Antworten
auf. Und das ist die Bibel, die wir kennen. (...)
Wenn wir keine Fragen iiber das Leben stellen,
wenn wir nicht gemeinsam versuchen, die Pro-
bleme des Lebens zu l6sen, werden wir die Bibel
nicht ganz verstehen kénnen.«

Wir — das bedeutet immer: Frauen und
Ménner und Kinder jeden Alters. Carlos Mesters
hat dies fiir europdische Christinnen und Chris-
ten bewusst gemacht. Also: Welche Fragen be-
schéftigen mich zur Zeit — die eigene Partner-
schaft oder eine Situation am Arbeitsplatz, das
eigene Alterwerden oder Verdnderungen bei ei-
genen Kindern? Bibel ist entstanden, indem
Menschen ihre Fragen und ihre Geschichten mit
Gott weitererzéhlt haben, umgekehrt wird Bibel
lebendig, wo Menschen, Ménner und Frauen
einander ihre Lebensgeschichten, ihre groBen
und kleinen Erlebnisse, ihre befreienden und be-
driickenden Erfahruﬁgen erzahlen.

Text und ErschlieBung

@® Der Alttestamentler Friedolin Stier schreibt
in seinen Tagebiichern: »Die Bibel ist kein Buch,
das in unserer Sprache von unseren Alltagsdin-
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gen redet. Ferne Zeiten, fremde Vélker, unver-
sténdliche Namen ... Es ist, als kimen wir in ein
fremdes Land, in dem wir uns nicht zu helfen
wissen.«® Um die Erfahrungen der Bibel verste-
hen zu kénnen, muss man zuerst den Text genau
lesen — laut, in der Melodie des Textes, oder lei-
se, mehrfach wiederholend; es braucht auch die
Arbeit mit verschiedenen, auch ungewohnten
Ubersetzungen. Wichtige oder hiufig vorkom-
mende Worte kdnnen im Text unterstrichen wer-
den, Ubetleitungen, Orts- und Zeitangaben im
Text, Handlungsabldufe und Gespréchsverléufe
markiert, Verkiirzungen im Bibeltext ausformu-
liert, Manner und Frauen benannt werden.
Dann ist es an der Zeit, Biicher, Lexika und
exegetische Kommentare zur Hand zu nehmen,
um Hintergriinde, Beziehungen u.a. zu ergén-
zen, um am Wissen anderer die eigenen Gedan-
ken zu tiberpriifen, zu erweitern und zu vertie-
fen. Im Anschluss an diese Auseinandersetzung
mit einem Textabschnitt kann formuliert werden

) die eigenen Gedanken
tiberpriifen {

worum es beim jeweiligen Text geht, welcher
Fokus, welche Kerngedanken betont werden sol-
len. Oder es kann — anders gesagt — {iberlegt wer-
den, welches Problem, welche Fragen, welche
Sorge oder Angst auslosend waren, dass dieser
Text so iberliefert und aufgeschrieben wurde.
Nun kénnen sich die eigene Geschichte und
die eigenen Ankniipfungspunkte mit der bibli-
schen Szene verbinden; ich bringe meine Le-
benswirklichkeit mit dem bisher Entdeckten in
Verbindung. Dies ist aber nicht linear, sondern
kreisend zu verstehen, die eigene Perspektive be-
gleitet mich — reflektiert oder unausgesprochen
— bei jeder Annéherung an einen Bibeltext. Und
ich frage, wozu der Text mich und uns bewegen
will, ob er mir Trost gibt oder Mut macht oder
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mich zum Handeln herausfordert. So verbindet
sich die genaue Arbeit am Text mit sozialge-
schichtlichen Fragestellungen, mit dem Erfassen
vorhandener Symbole und mit psychologischem
Verstehen der Begegnungen und Szenen.’

Die Bibel ist in der Gemeinschaft des Volkes
Gottes entstanden und darin weitergegeben, bis
heute wird Bibel zuerst in der Gruppe lebendig.
Denn jede Person bringt in der Arbeit am Text et-
Wwas ein, was nur sie einbringen kann; damit be-
kommen verschiedene Lebens- und Glaubenssi-
tuationen ihren Platz. Jede Person hat ihren ei-
genen Blickwinkel, sie hat ihren eigenen Zugang
zum Text. Dieser pragt auch, was jede Person
von diesem Bibeltext und vom Leben, das damit
zur Sprache kommt, aufnehmen und verstehen
kann. Der heutige Kontext einzelner Personen
und der jeweiligen Gruppe verkntipft sich mit
dem Text damals, nicht auf der Wortebene des
Textes, sondern im tieferen Verstindnis der je-
weiligen Erfahrungen, die in einem Text gefasst
und tberliefert werden.®

Sprache finden und handeln

@ Um in Sprache zu fassen, was an Erfahrung
vom biblischen Text verstehbar ist, ist Sprache
fiir die eigenen Fragen und Erfahrungen notig.
Wer Bedeutsames vom Glauben sagen will, muss
auch Bedeutsames vom Leben sagen kénnen, fiir
sich Sprache findend und zugleich anderen Spra-
che anbietend. Es geht dabei nicht darum, »reli-
gidse Sprache« oder »theologische Sprache« zu
lernen, sondern eine »Sprache fiir Religioses« zu
entwickeln, fiir die Erfahrungen, die Menschen
in den verschiedenen Jahrhunderten im Licht des
Glaubens deuten. Zugleich ruft biblisches Reden
von Gott dazu auf, mit offenen Augen zu leben.
»Jesus lehrte ... eine Mystik der offenen Augen,
die mehr und nicht weniger sehen als andere,
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die vor allem unsichtbares, ungelegenes Leid
sichtbar machen und ... auch darauf aufmerksam

machen. «?

Das »Buch der Biicher« ermutigt, Theolo-
gie zu treiben aus Erfahrung, von Gott zu reden

1Vgl. J. P. Miranda, Kleine
Einfiihrung in die Ge-
schichte Israels, Stuttgart
2002; Th. Staubli, Begleiter
durch das Erste Testament,
Diisseldorf 1997.

2Vgl. II. Vatikanisches
Konzil, Dei Verbum 12f.

3 C. Mesters, »Die Bibel ist
wie ein Fotoalbum in einer
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im Blick auf die eigenen Erfahrungen und die der
Mitmenschen, auf dem Hintergrund von Freude

und Not, Gliick und Leid. Denn es ist uns zuge-

Familieq, Interview, in:
Kirchenzeitung vom 21.
Oktober 1990, 9.

4 C. Mesters, Vom Leben zur
Bibel - von der Bibel zum
Leben. Ein Bibelkurs aus
Brasilien fiir uns. Bd. 1,
Mainz-Miinchen 1983, 16.
5 C. Mesters, ebd., 19.

6 Wenn aber Gott ist ... Ein

Fridolin Stier Lesebuch, hg.
von E. Beck und G. Miller,
Hildesheim 1991, 40.

7Vgl. Papstliche Bibel-
kommission, Die Interpre-
tation der Bibel in der
Kirche, Vatikan 1993.

8 Diese Gedanken gehen auf
die gemeinsame Arbeit von
Dr. Hildegard Lorenz, Mag.

sagt: Wir kénnen leben, mit offenen Augen —
ohne allzu viel Angst ...

Barbara Knittel und mir im
Rahmen der Batschunser
Bibelschule zuriick.

9 J. B. Metz, So viele Ant-
litze, so viele Fragen, in:
ders. und H.-E. Bahr, Augen
fiir die Anderen. Latein-
amerika - eine theologische
Herausforderung, Miinchen
1991, 53.
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gVeronika@ﬂller-Jagenteufel / FranzLWeber

gTheologie. die am Leben bleibt

| Versuch einer Kriteriologie

des praktischen Theologie-Treibens

Wo Menschen miteinander Wirklichkeit
gestalten und sie im Licht des Evange-
liums deuten, entsteht aus Glaubens-
praxis Theologie. Von ihr kann auch
wissenschaftliches Theologisieren
seine Aufgabe neu lernen.

@ In einem Horsaal versuchen 40 Theologie-
studierende unter Anleitung eines Liturgiepro-
fessors einen Text zu analysieren und den Geist
der Osternacht zu erspiiren, wie sie in Jerusalem
im vierten Jahrhundert gefeiert wurde.

o Ein neugewihlter Pfarrgemeinderat liest
miteinander, was Paulus seinerzeit der zerstrit-
tenen Gemeinde von Korinth {iber die Kirche als
Leib mit vielen Gliedern zu sagen hatte, und
sucht im Lichte dieses Textes Ansétze fiir einen
Neuanfang in ihrer Pfarrgemeinde.

e Eine Frauengruppe bespricht Erfahrungen
in punkto religitser Erziehung — und diese Frau-
en wissen aus eigener Lebenserfahrung, wovon
sie reden.

e »Wie seid ihr in den 20 Jahren eurer Ehe
mit Schwierigkeiten und Meinungsverschieden-
heiten fertig geworden? Hat euch da euer Glau-
be irgendetwas geniitzt?« fragt ein Ehepaar, das
sich in einer scheinbar ausweglosen Bezie-
hungskrise befindet, gute Freunde aus Jugend-
tagen.
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e In einer »Small Christian Community« an
der Peripherie von Nairobi treffen sich Frauen
und Méanner wochentlich zum »Bibelteilen«, um
im Héren auf das Wort Gottes herauszufinden,
worin in dieser »Holle des Elends und der Ge-
walt ihre Mission als Christinnen und Christen
besteht.

o »Wir versuchen das Evangelium von unse-
rer Kultur her zu verstehen — und es gibt uns viel
Kraft zum Uberlebenc, sagt der Gemeindeleiter
eines Indianerdorfes in Mexiko, in das nur ganz
selten ein Priester zur Messfeier kommt.

Sind das nicht durchwegs Beispiele des
Theologie-Treibens? Reden nicht all diese Men-
schen aus ihrer je eigenen Glaubenserfahrung
von Gott und ist diese Gottesrede nicht in ge-
wisser Hinsicht »praktische« Theologie, weil sie
aus der Praxis, aus dem Leben kommt und zum
Leben fiihrt?

Doch nicht jede sinnvolle Kommunikation
ist schon gleich Theologie und nicht jedes Ge-
schehen, das theologisch relevant ist, ist schon
ein Vorgang des Theologisierens. Wahrscheinlich
ist selbst an einer theologischen Fakultit nicht
jede Lehrveranstaltung und jeder Forschungs-
oder Lernprozess schon aus sich als theologisches
Tun zu bezeichnen. Dennoch wird in den ver-
schiedensten kirchlichen und gesellschaftlichen
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Praxisfeldern Theologie viel 6fter getrieben, als es
zuweilen sogar den daran Beteiligten bewusst
ist.

Im Folgenden sollen einige Orientierungs-
punkte dafiir benannt werden, wie Theologie er-
kannt und ausdriicklich betrieben werden kann.
Wir mochten Frauen und Ménner dazu ermuti-
gen, sich selbst in ihrem Nachdenken und Tun
als Theologinnen und Theologen zu verstehen
und zu betitigen. Dazu braucht man kein theo-
logisches Diplom, sondern die Grundkompetenz
und Lebenspraxis eines glaubenden Menschen.
Uns selbst und unsere Kolleginnen und Kolle-
gen, die in Sachen Theologie sozusagen vom
Fach sind, méchten wir auffordern: Berufen wir
uns in unserem Theologie-Treiben nicht nur auf
unsere »eigene Theologie« (die schon von ihrem
Wesen her nie nur ein privates Forschungser-
gebnis sein kann) und auch nicht nur auf das
Lehramt oder auf »bekannte Autorlnnen«. Denn
es ist ungemein bereichernd, wenn man damit
beginnt, die vielfaltige theologische Kompetenz
der MitchristInnen aufzuspiiren und zu férdern.
Genau das wire unser Amt als Fachtheologln-
nen in Zeiten, wo eigensténdiges Theologie-Trei-
ben miindiger Glaubiger immer als Zeichen der
Inkulturationsféhigkeit der Kirche in die moder-
ne Freiheitsgeschichte gedeutet werden wird.!

Zeichen der Zeit

® Wer immer von Neuem den Willen Gottes
flir sich und sein Leben zu erkennen versucht
und wer in einem Prozess geistlicher und theo-
logisch-pastoraler Reflexion und Entscheidungs-
findung danach fragt, was fiir die Kirche in einer
bestimmten historischen Situation zu tun ist, hat
teil an jenem Grundauftrag, den das II. Vatikani-
sche Konzil als Aufgabe des gesamten Gottes-
volkes so klar in den Blick genommen hat: Die
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Kirche habe, so heilt es in der Pastoralkonstitu-
tion des Konzils, »allzeit die Pflicht, nach den
Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des
Evangeliums zu deuten« (GS 4). Nur so kéinne
sie »in einer jeweils einer Generation angemes-
senen Weise auf die bleibenden Fragen der Men-
schen nach dem Sinn des gegenwirtigen und
zukiinftigen Lebens [...] Antwort geben« (GS 4).

Theologie ereignet sich also dort, wo Men-
schen das Schone und Schwere ihres eigenen Le-
bens und das Leben ihrer Mitmenschen und die
Welt — »als Schauplatz der Geschichte der
Menschheit, von ihren Unternehmungen, Nie-
derlagen und Siegen gepragt« (GS 2) — mit den
Augen Gottes, mit Osterlichen Augen, d.h. aus

»im Licht der Person,
der Worte und
der Lebenspraxis Jesu

der Perspektive von Tod und Auferstehung Jesu,
liebevoll anschauen. Christliche Theologie ist nur
im Licht der Person, der Worte und der Lebens-
praxis Jesu moglich. Kirche und Theologie leben
aus dem Glauben, »dass in ihrem Herrn und
Meister der Schliissel, der Mittelpunkt und das
Ziel der ganzen Menschheitsgeschichte gegeben
ist« (GS 10).

Es sind aber eben nicht nur Vertreter des
Lehramtes und Theologlnnen vom Fach, die in
einem bestimmten historischen Moment den
konkreten Willen Gottes zu erkennen versuchen
und die ihre Erfahrung mit dem lebendigen Gott
im Hinblick auf die Lebens- und Unheilssituatio-
nen von Menschen gldubig und verantwor-
tungsbewusst bedenken. »Gott hat in seiner
Giite und Weisheit beschlossen, sich selbst zu of-
fenbaren, heilt es in der Dogmatischen Konsti-
tution iiber die géttliche Offenbarung (DV 2).
Diese Mitteilung Gottes ergeht an jede und je-
den, die bzw. der sich im Glauben darauf ein-
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lasst. Es ist dieses personale Geschehen, das je-
der Art theologischen Nachdenkens zugrunde
liegt. So macht diese Kommunikation Gottes jede
Theologie zu einem kommunikativen Gesche-
hen?, das sich in vielen Menschen und an vielen
Orten ereignet. Wo der kommunikative Prozess
gelingt, fiihrt er sowohl dazu, die eigene Wirk-
lichkeit besser zu verstehen, als auch dazu, in
das Geheimnis Gottes tiefer einzudringen.

Nicht neutral

@ Eine addquate Vorgehensweise fiir solches
Theologie-Treiben liegt in dem Dreischritt Sehen
— Urteilen — Handeln. Allerdings ist dazu notig,
alle drei Schritte als theologische Schritte bzw. als
Schritte des Theologisierens zu verstehen. Zu-
weilen wird némlich die Theologie nur dem Mit-
telschritt des Urteilens zugeordnet, Sehen und
Handeln dagegen eher als Felder angesehen, fiir
die man primér auf human- und sozialwissen-
schaftliche Erkenntnisse und Methoden zuriick-
greift.

Das Sehen selbst aber ist bereits ein theolo-
gischer Vorgang, wenn dabei nicht nur nach em-
pirisch priifbaren Fakten geschaut wird, sondern
Wirklichkeit in der Uberzeugung in den Blick ge-
nommen wird, dass sich in ihr und durch sie Gott
selbst mitteilt. Nicht nur die vor 2000 und mehr
Jahren Schrift gewordenen Vorgange und Erfah-
rungen im Volk Gottes, sondern die ganze Ge-
schichte und jedes konkrete Leben besitzen
ihren eigenen Offenbarungscharakter.

Lebenserfahrungen und Lebenspraxis von
Menschen sind theologisch nicht neutral, erst
recht kein neutrales Anwendungsfeld. Sie diir-
fen nicht bloB als Rahmen gesehen und im
Bemiihen darum untersucht werden, gezieltere
pastorale Interventionen setzen zu kénnen. Die
Lebenspraxis von Menschen, von einer Gesell-
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schaft, einer Zeit etc. — und auch das eigene Le-
ben —sind ein theologischer Ott (ein locus theo-
logicus) und eine Wirklichkeit, die als Teil der
Schopfung und als Ort der Inkarnation sowie aus
ihrer Bestimmung zum unverlierbaren Heil theo-
logische Dignitét besitzt.

Die Offenbarung als Selbstmitteilung Got-
tes in der Zeit ist nicht bloB ein »feststehender«
Inhalt, der nur weitergegeben werden muss und
dann in die Tat umgesetzt wird. Es geht beim
Theologie-Treiben also nicht zuerst um Vermitt-
lung von Glaube(nswissen), sondern radikaler
darum, im Dialog gemeinsam zu entschliisseln,
was Glaube in dieser Zeit bedeutet und was die-
se Zeit fiir den Glauben bedeutet.® Praktische
Theologie ist hier so etwas wie die Exegese des
»Buches des Lebens«#, und sie geht davon aus,
dass in diesem »Buch« Wesentliches iiber Gott
ausgesagt ist, dass es also {iber Gott (Gottes Wil-
len, Heil, Gnade, Gericht, ...) etwas zu erfahren

¥ Ort der Inkarnation {

gibt, was vorher so noch nicht erkannt war
(wenn es auch nicht »neu¢ im Sinne von »das
Christusgeschehen {iberbietend« sein kann). Wo
die Theologie bei Menschen virulent wird, wo
sie gemeinsam zu Theologlnnen werden, leisten
sie einen Beitrag dazu, zu rekbnstruieren, was
heute als christlich, als Reich-Gottes-Botschaft,
als Nachfolgepraxis, als Gnade und Gericht, als
Siinde und Erlosung etc. verstanden werden und
gelten kann.

Horen

@ In ihrem Theologie-Treiben werden Men-
schen fiir Gott ansprechbar. Und sie miihen sich
oft ein Leben lang darum, diese Gottesrede fiir
sich und fiir die Welt zu entschliisseln und das
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Evangelium als die gute Botschaft vom Reich
Gottes als VerheiBung und Geschenk zu vermit-
teln. Theologie zu treiben bedeutet also nicht zu-
erst, von Gott zu reden, sondern auf Gott zu
horen. (Denn) Theologie als Gottesrede baut da-
rauf auf: Gott teilt sich mit durch das Leben und
die Erfahrungen der Menschen, durch die Phé-
nomene der Zeit, ebenso wie durch Bibel und
Tradition.

Auch Pastoral als »Verhéltnis der Kirche zur
Welt und zu den Menschen von heute«, wie sie
das II. Vatikanische Konzil verstanden hat>, ist
keine EinbahnstraBe. In einem Perspektiven- und
Ortswechsel zu den Menschen lernt die Kirche
nicht nur die anderen und deren Einsichten, sie
lernt auch sich selbst und ihr Eigenes neu ken-
nen, denn sie erfahrt »die vielen Wege der
Menschwerdung und lernt es, in pluraler Weise
von Gott zu sprechen. ... Glauben im Zeichen
der anderen ist fiir die Kirche ein Entdeckungs-
projekt«S.

So gehort zum Theologie-Treiben eine Neu-
gier, die noch nicht von vornherein weil}, was
sie finden wird, und die auch nicht gleich danach
fragt, was zu tun wire. Wir wissen ja tatséchlich

»Menschen ins Gesicht schauen {{

oft nicht, was Gott mit uns und mit der Welt vor-
hat und will. Wenn wir Menschen ins Gesicht
schauen, dann gilt es zundchst auf ihr Leben auf-
merksam zu werden und sich davon betreffen
Zu lassen, um dem lebendigen Gott genau dort
Zu begegnen.

Dieser letztlich spirituelle Zugang ist Erbe
eines Wissenschaftsverstdndnisses, das Welter-
kenntnis und Gotteserkenntnis noch nicht tren-
nen musste. Es gilt, dieses Erbe heute in einer
neuen Weise zu ergreifen: nicht um eine neue in-
tegralistische Theorie zu entwickeln, sondern in-
dem sich praktische Theologlnnen auf die Frag-
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mente des Lebens einlassen, auf die abbrechen-
den Wege, auf die zersplitterten Spiegel — im Ver-
trauen auf die Wunder der Menschwerdung, die
genau dort anzutreffen sind. Wenn Gott uns
auch in dieser Bruchstiickhaftigkeit menschli-
cher Existenz begegnet und gerade dort zum
theologischen Nachdenken herausfordert, dann
ist gerade das Scheitern als theologischer Ort, als
Ort der Gnade, zu benennen. In unserem eige-
nen Versagen und in allen »gescheiterten Exis-
tenzen« schauen wir Gott ins Angesicht.

Praxis und Erkenntnis

® Solches Schauen in die Wirklichkeit ent-
wickelt dann eine neue starke Dynamik und ver-
dndert pastorale Praxis. In dieser Form im »Buch
des Lebens« zu lesen, ist nicht zuerst Sache ein-
samer Studierstuben, sondern braucht Prasenz
mitten in Freuden, Angsten, Hoffnungen und
Sehnsiichten konkreter Menschen. Das Buch des
Lebens ist dabei beileibe nicht immer eine er-
bauliche Lektiire. Wo nach der Offenbarungs-
botschaft des gelebten Lebens gefragt wird, bleibt
die Herausforderung nicht aus, sich auf der Sei-
te Gottes fiir das Leben zu engagieren.

Diese Praxis ist dann auch das entscheiden-
de Kriterium fiir die »Wahrheit« der im Prozess
des Sehens und Urteilens gefundenen Theologie:
So ist das Handeln nicht bloR praktische Umset-
zung des Erkannten, sondern dessen Bewéhrung

% Glaube »bewahrheitet« sich
im rechten Tun. {

und Bewahrheitung. Durch das Handeln wird
die Theologie im Vollsinn »wahr¢; in der Praxis,
zu der sie herausruft und befdhigt, zeigt sich, von
welchem Gott hier die Rede ist und ob dieser
Gott der wahre Gott Jesu Christi ist.
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Der rechte Glaube ybewahrheitet« sich im
rechten Tun. Und dafiir ist »flirwahr« nicht nur
das Lehramt verantwortlich. »Die Gesamtheit
der Glaubigeng, so lehrt das II. Vatikanische Kon-
zil in der Kirchenkonstitution in Weiterfiihrung
der Tradition, »kann im Glauben nicht irren¢ (LG
12). Denn »durch jenen Glaubenssinn ..., der
vom Geist der Wahrheit geweckt und gendhrt
ist«, dringt das gesamte Gottesvolk »mit rechtem
Urteil immer tiefer in den Glauben ein und wen-
det ihn im Leben voller an« (LG 12).

Eine Theologie dagegen, die nur auf Ortho-
doxie pocht und dabei {ibersieht, dass die Or-
thopraxie von Christinnen und Christen vor Ort
oft tatsdchlich {iber Leben und Tod von Men-
schen entscheidet, ist buchstéblich nur eine hal-
be Sache. Zur Wahrnehmung dieses rechten
Tuns braucht es den Scharfblick vieler Theolo-
ginnen und Theologen, die an der Basis gesell-
schaftlichen und kirchlichen Lebens die Augen
offen halten.

Gemeinschaftsprojekt

® Theologie-Treiben ist letztlich nur vorstell-
bar, wenn es in irgendeiner Form eingebunden
ist in die Glaubens-, Lebens- und Handlungsge-
meinschaft der Kirche. Erst im Gespréch, in der
Erfahrung des »geschenkten Wir« (Matthias
Scharer) »entstehen« gewissermaBen der Glaube
und die Glaubensgemeinschaft, um die es geht.
Kirche begegnet dabei sich selbst als noch nicht
fertig, als »erhofft und nicht-gewusst, als ent-
deckt und geschenkt«. Diese »Chance einer un-
vorhergesehenen Dynamik« braucht Vertrauen
als Prinzip (letztlich dann auch der wissen-
schaftlichen Arbeit der Theologie) und eben Ge-
sprach (auch als wissenschaftliche Methode).
»Eine solche praktische Theologie sucht, sagt
und schreibt sich in Beziehungen. «”
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Wo immer also Menschen miteinander
nach Sinn und nach Gott fragen, wo sie sich aber
auch auf eine Praxis der Gerechtigkeit, des Frie-
dens und der Bewahrung der Schépfung einlas-
sen, wo sie angesichts der tiberfordernden Mog:
lichkeiten technischer Machbarkeit um ethisch
verantwortbare Entscheidungen ringen etc., ibe-
rall dort sind Menschen Theologen und Theolo-
ginnen der Praxis, 6fter wohl implizit, aber auch
ausdriicklich in Verbindung mit der christlichen
Tradition und mit anderen, die als Christinnen
ihren Weg zu gehen versuchen.

Genau hier liegt auch die origindre Aufgabe
von »amtlichen¢ Theologlnnen, also von all de-
nen, die mit fachtheologischer Ausbildung und
kirchlicher Sendung einen theologischen bzw.
pastoralen Beruf oder ein diesbeziigliches Eh-
renamt ausiiben. Zu ihrem »Amtg, ihrer ver-
biirgten und vorgegebenen Aufgabe gehort es,
das praktische Theologie-Treiben in Gruppen,
Gesprdchen, PGR-Sitzungen, Freundeskreisen,
Sozialprojekten, Biirgerinitiativen, Frauentreffs,
Jugend- und Kindergruppen etc. vor der Privati-

»in Verbindung setzen {

sierung zu schiitzen, indem sie es in Verbindung
setzen zum Theologie-Treiben andernorts und
anderenzeits, mit der Kirche synchron und
diachron, mit dem Reichtum der Theologie. So
kann das theologische Arbeiten vor Ort dann
auch verbindlich werden tiber die aktuelle Si-
tuation hinaus. Dabei kann »in Verbindung set-
zen¢ auch bedeuten, Unterschiede klar zu ma-
chen und ggf. auf Trennlinien aufmerksam zu
machen.

Wo sich aber hauptamtlich Theologie-Trei-
bende von der Herausforderung durch die Er-
kenntnisse von theologischen Laien abschotten,
ist Vorsicht geboten. Was hindert sie eigentlich
daran, mit diesen »Laientheologlnnen« zu kom-
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munizieren, deren theologische Grundkompe-
tenz grundsitzlich nicht zur Debatte steht? Denn
wer sagt den Amts- und Fachtheologen, dass ihre
Theologie die einzig giltige Form der Gottesre-
de ist? Wer nicht bereit ist, die eigene Theologie
(und sei es eine »amtlich« vorgetragene) in Fra-
ge stellen zu lassen (und sei es durch »ungelern-
te« Theologlnnen der Praxis), wird wohl ver-
geblich »Verbindlichkeit« fiir diese Theologie ein-
fordern. Theologie bleibt auch in diesem Sinne
ein Gemeinschaftsprojekt und so an die Kirche
und ihren Glaubenssinn gebunden.

Lernende
Wissenschaft?

@ Wissenschaftliche Theologie wird nichts
von ihrer Glaubwiirdigkeit einbiifien, wenn sie
sich selbstkritisch ihrer Grenzen bewusst wird.
Dass sie in unserer Gesellschaft (noch) an der
Universitét ihren Platz und Ort hat, ist eine ge-
waltige Chance, die sie nicht durch leichtsinni-
ge innerkirchliche Querelen und gesellschafts-
politische Harmlosigkeit verspielen sollte.® Sie
sollte sich aber auch daran erinnern lassen, dass
sie als dort verortete und etablierte Theologie

Wheilsame
Sprachlosigkeit {

leicht einer »rein wissenschaftlichen Perspekti-
ve« zum Opfer fallen kann und all das, was das
tatséchliche Leben und die Praxis der Gemein-
den ausmacht?, »keines Blickes mehr wiirdigt«.

Wissenschaftliche Theologie muss deshalb
bei den Theologinnen der Praxis in die Schule
gehen. Zu lernen gibt es da Wissensdurst und
Neugier ebenso wie die beharrliche Nachfrage,
was das denn nun mit dem konkreten Leben zu
tun habe. Zu lernen gibt es eine manchmal er-
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schreckende und manchmal heilsame Sprachlo-
sigkeit — fiir notgedrungen wortgewandte Wis-
senschaftlerInnen eine zuweilen irritierende Er-
fahrung. Zu lernen gilt es auch vom Theologie-
Treiben in Gemeinschaft und von der
Unhintergehbarkeit einer Praxis, die das theolo-
gisch Gedachte und Gesagte bewdhrt.

Sicherlich umfasst wissenschaftlich-theolo-
gisches Arbeiten immer wieder notwendig Pha-
sen der einsamen Arbeit am Schreibtisch bzw.
am Computer-Keyboard. Wo diese aber nicht
mehr auf konkrete Begegnungen bezogen wer-
den kénnen bzw. wo es nicht zumindest zu der
Form von echtem Dialog kommt, die auch mit
schriftlichem Material méglich ist, wird Theolo-
gie steril und ihrem Auftrag auch nicht mehr ge-
recht. In solchen Studierstuben stiirzt dann nicht
nur der Computer ab, sondern eigentlich das Pro-
jekt Theologie.

Dabei stimmt es auch fiir die »armchair-
theology« — wie ein philippinischer Freund die
vermeintlich gemiitliche europdische Theologie

»Da stiirzt dann nicht nur
der Computer ab. {

im Unterschied zur engagierten Befreiungstheo-
logie einmal genannt hat —, dass hinter ihr kon-
kretes Leben steht bzw. in ihr Ringen und Su-
chen, Freude, Angst und Hoffnung stecken. Es
hat nur allzu lange als Tugend gegolten, davon
nichts direkt spiirbar werden zu lassen.

Im Umkehrschluss haben alle, die in ihrem
Theologisieren in der Praxis das Leben mit seinen
Hohen, Tiefen und Untiefen deutlich kommuni-
zieren, tief internalisiert, dass ihr Theologie-Trei-
ben nicht hochstehend, nicht wertvoll und eben
trivial sei. Solche »Minderwertigkeitskomplexe«
beztiglich der eigenen Theologie der »Basis- und
Gemeindetheologlnnen« sind genauso wenig an-
gebracht wie die Uberheblichkeit mancher Fach-
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theologlnnen. Die einen haben den anderen
jeweils sehr viel zu sagen.

Enttrivialisierung wiirde bedeuten, einer-
seits das konkret gelebte Leben zwischen Biiro,
Bett, ggf. Wickeltisch, Fernseher, Wéscheleine,
Wohnzimmer, Kiiche ... als locus theologicus
ernst zu nehmen und auch in wissenschaftlicher

WKiiche als locus theologicus {{

Reflexion als Ausgangspunkt fiir Theologisches
zu erkennen. !0 Andererseits kénnte es auch be-

deuten, dass wissenschaftlichen Werken ange-
merkt werden darf, dass wéhrend der Arbeit da-
ran Kleinkinder zu versorgen waren, eine Freun-
din Trost brauchte, ein Konflikt mit dem Ver-
mieter durchzustehen war, Wahlen die politische
Landschaft des Landes verédnderten und die Welt
sich auf einen Krieg vorbereitete. Die scheinbar
triviale Wirklichkeit mit dem Denken, Reden,
Fragen und Horen Gottes in Verbindung zu set-
zen, bleibt das spannende und herausfordernde
Geschift jeden Theologie-Treibens — in der Pra-
xis wie auf den Universitéten.

1 Abgrenzend sei betont,
dass es hier nicht um eine
Reflexion des wissenschaft-
lichen Selbstverstindnisses
Praktischer Theologie geht,
sondern um die Suche nach
Kriterien fiir theologisches
Treiben in der Praxis auf der
Basis des sensus fidelium.
Vgl. Stefanie Klein, Der
Alltag als theologiegenera-
tiver Ort, in: Handbuch der
Praktischen Theologie, hg. v.
H. Haslinger, Bd. 1, Mainz
1999, 60-67.

2Vgl. dazu Matthias

Scharer/Bernd Jochen
Hilberath, Kommunikative
Theologie. Eine Grund-
legung, Mainz 2002, 25.
3Vgl. Hans-Joachim
Sanders, Die Zeichen der
Zeit. Die Entdeckung des
Evangeliums in den
Konflikten der Gegenwart,
in: Visionen des Konzils. 30
Jahre Pastoralkonstitution
»Die Kirche in der Welt von
heutes, hg. v. G. Fuchs/A.
Lienkamp, Miinster 1997,
85-102.

4Vgl. Leo Karrer, Praktische

Theologie als
erfahrungsorientierte
Theorie christlichen
Handelns, in: PThi 20
(2000), 48-51, hier 50.

5Vgl. Nota des Konzilstextes
zur Uberschrift der
Pastoralkonstitution.

6 Sanders, Zeichen

der Zeit, 96.

7Vgl. Hadwig Miiller, Freude
an der Unvollkommenheit,
in: PThl 20 (2000), 73-76.
8Vgl. Maria Elisabeth
Aigner, Dient Gott der
Wissenschaft? Praktisch-

theologische Perspektiven
zur diakonischen Dimension
von Theologie,

Miinster 2002.

9Vgl. Franz Weber,
Senfkorn und Sauerteig -
sensus fidelium als AnstoB
zu Verdnderungsprozessen
in der Weltkirche,

in: Pthl 22 (2002) 99.
10\gl. Zur Methode der
Enttrivialisierung: Ina
Praetorius, Skizzen zur
feministischen Ethik, Mainz
1995, 59ff.
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Alles darfst Du ...

Reinhard Feiter

Drei Bemerkungen im Anschluss an ein Gedicht

Praktische Theologie ist ein kontextuel-
les Unterfangen. Deshalb lernt sie auch
von vielen — manchmal von Dichtern.

@ Eine kleine Poetik kiindigt der Titel des Ge-
dichtes an, eine kleine Theorie des Dichtens. Es
beginnt sodann mit der weitesten Offnung, die
denkbar ist: »Alles darfst Du schreiben. Es folgt
ein eher leiser Hinweis, dass aber eine Priifung
tunlich sei, und das Gedicht schlieft mit einem
Gebot, das zum Schweigen, zum Nicht-Tun,
zum Gehorchen auffordert. Ein Perspektiven-
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von Dan Pagis’

wechsel findet statt: vom unbeschriebenen Blatt,
auf das alles geschrieben werden kann, zu einem
Gehorsam gegeniiber dem leeren Blatt.

Néaher betrachtet, beginnt dieser Perspekti-
venwechsel aber schon in der ersten Strophe, ja
in der ersten Zeile. Denn mit der Anrede ist die
bloBe, die abstrakte Theorie bereits {iberschrit-
ten. Das unbestimmte »alles¢ ist durch das
»darfst¢ schon an ein »Dug zurlickgebunden.
Kein anything goes wird hier angesagt, vielmehr
wird der Lesende, die Lesende ermédchtigt zum
eigenen Wort. Erméachtigt, freigesetzt freilich so,
dass ich, das Gedicht lesend, mich als angespro-
chen erfahre und dass ich, weiter lesend, als leib-
liche Existenz evoziert werde.

Poesie hat ein Sub-jekt, ein Ich, das als Du
auftaucht, als angesprochen, ja unterworfen.
Wem unterworfen? — Auf jeden Fall der Sprache.
Aber nur unterworfen? — Nein, auch schon er-
fiillt, zumindest als Resonanz-Korper der Spra-
che. Poesie hat ein leibliches Subjekt, und Poe-
sie ist leibliche Praxis. Poesie ist Schreiben, ist
Handwerk, ist Hervorbringung materieller Zei-
chen und schreibt sich in die Materialitdt der
Welt ein.

Es ist diese Subjektivitat, die allerdings eine
Priifung nahe legt. Denn solche Subjektivitdt und
deren Praxis ist uneindeutig. So wird die Not-
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wendigkeit einer Priifung betont, einer Priifung
von Stimme und Hénden auf ihre Authentizit4t
hin. Zu priifen ist, ob in dem, was »alles« gesagt
und getan wird, wirklich das sprechende und
handelnde Subjekt sich ins Wort bringt und ins
Werk setzt. Ist es schon meine Stimme, weil ich
spreche, sind es schon meine Hénde, weil ich
schreibe? Oder hat das unbeschriebene Blatt
mich korrumpiert — zu Gerede, oder jagt mich
die Angst, nichts vorzeigen zu kénnen — in die
Betriebsamkeit?

Gewissenhafte Priifung »lohnt sich¢, heiBt
es jedoch vorsichtig. Denn sie zu iiberschétzen,
wire nicht minder geféhrlich, wie es das ver-
steckte Zitat von Gen 27, 22 offen legt: »Jakob
trat zu seinem Vater Isaak hin. Isaak betastete
ihn und sagte: Die Stimme ist zwar Jakobs Stim-
me, die Hinde aber sind Esaus Hénde. « Dass sich
Jakob trotz der erfolgten Priifung anstelle seines
dlteren Bruders Esau den Segen des Vaters zu er-
schleichen vermag, muss nachdenklich stim-
men.

Eine Priifung auf Authentizitédt tut Not, sie
kann und darf nicht {ibersprungen werden. Doch
auf der Priifung auf Authentizitdt liegt die Hypo-
thek, dass die Stimme nicht lligt, aber mit der
Stimme gelogen werden kann. Die Uberpriifung
der Worte an den Werken ist nétig. Aber auch
diese Probe schiitzt nicht vor der (Selbst-)T4u-
schung, da gegen das Hand-greifliche die Un-
stimmigkeit meist keine Chance hat.

Die Priifung auf Authentizit4t des Sprechens
und Handelns bedarf ihrerseits einer Uberprii-
fung. Es geniigt nicht, dass das Subjekt dasjeni-
ge Reden und Tun zur{icknimmt, in dem es nicht
seine eigene Stimme und seine eigenen Hinde
wieder findet. Es gentigt nicht, dass es das »alles«

zurechtstutzt auf alles das, was es von sich selbst
her sagen und tun kann. Wenn es das getan hat
und nachdem es das getan hat, soll es tun, was
es schon, ndmlich von der ersten Zeile an, getan
hat: auf eine andere Stimme héren.

Den Dichtenden ist diese andere Stimme,
der sie gehorchen sollen, die Stimme nicht des
unbeschriebenen, sondern des »leeren« Blattes.
Denn das unbeschriebene wird nur beschrieben,
vor dem leeren Blatt aushaltend aber wird das
Schreiben zu einem Antworten auf Fragen, die so
lange unsichtbar und unhérbar bleiben, als nicht
darauf geantwortet wird.

Und so hort die kleine Poetik auf. Keine Vor-
schrift.

* k %

Auch Praktische Theologie ist die Praxis
leiblicher und angesprochener Subjekte; und als
Praktischer Theologe werde ich ebenfalls zu prii-
fen haben, ob das, was »alles« von mir gesagt
und getan wird, authentisch ist.

Nicht weniger bin ich als Praktischer Theo-
loge aufgerufen, immer wieder dem, was ich als
von mir saghar und zu bewerkstelligend gefun-
den habe, Einhalt zu gebieten, es zuriickzuhal-
ten, aufzuhalten (vergleichbar der »Epoché« in
der Phénomenologie, diesem AubBerkraftsetzen
der Seins- bzw. Geltungsbehauptung): damit aus
Authentizitdt Ant-wort wird.

So ist denn auch nicht die Vorschrift bzw.
das Be-antworten von Fragen meine Sache als
Praktischer Theologe, sondern ein Antworten
auf Menschen und Situationen, das die Anrede
Gottes, welche meine und der anderen Men-
schen Antwort sucht, ein wenig mehr hérbar
macht — mit allen Worten, die ich finde, und mit
allen Werken, zu denen ich fahig bin.

1993, 65.

Zum weiteren Hintergrund
vgl. Reinhard Feiter,
Antwortendes Handeln.

! Das Gedicht von

Dan Pagis (geb. 1930 in
Radautz, Ruménien, gest.
1986 in Jerusalem) ist

entnommen: Dan Pagis,
Erdichteter Mensch. Aus
dem Hebréischen von Tuvia
Ribner, Frankfurt a. M.

Praktische Theologie als
kontextuelle Theologie,
Miinster 2002.
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Hermann Steinkamp

~»Hiresie-Beratung« und
Kultivierung des Schweigens
Ermdchtigung zum theologischen Ausdruck

Menschen beim unausweichlichen
Auswihlen begleiten, die Praxis

der Gerechtigkeit mittragen, verord-
netes Schweigen iiberwinden und
Schweigen als Gottbegegnung einiiben -
anspruchsvolle Tugenden fiir alle,

die als Theologlnnen nicht nur

der Wissenschaft dienen wollen.

@ Zweisemantische Luftballons, zum Einstieg
und als Problemanzeige:

e Der Kdlner Kardinal Joachim Meisner 16ste
durch seine omindse Predigt bei der Herbstkon-
ferenz 2002 der deutschen Bischéfe erregte Dis-
kussionen im so genannten »Laijenkatholizis-
mus« aus, die sich vor allem um den Vorwurf
»fehlenden Glaubenswissens« drehten. Naher-
hin lautete die Schelte des Kirchenfiirsten, im-
mer mehr Menschen redeten in kirchlichen Gre-
mien mit, denen es an Glaubenswissen mange-
le, an dessen Stelle ein »selbst gezimmerter
ideologischer Glaube getreten sei.!

e  (Gut zehn Jahre vorher hatte der Sozialwis-
senschaftler Heiner Barz den alten Begriff »Hére-
tiker¢, mit neuer Bedeutung versehen, auf den
Markt der Reizworter geworfen. In seiner Un-
tersuchung iber »Jugend und Religion«? be-
zeichnet er damit einen Typus jugendlicher Reli-
giositdt (zwischen »kirchennahen« und Jugend-
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lichen »ohne offene religidse Praxis«), der nicht
mehr und nicht weniger auf den (plakativen und
zumindest fiir katholische Insider reizvollen) Be-
griff brachte als das von Religionssoziologen
léngst beschriebene Phdnomen der »Bricolage«-
Religiositdt. Den theologischen Aspekt dieses
(neuen) »Héresie«-Problems hatte, wiederum
gut zehn Jahre zuvor, Peter L. Berger in seinem
Buch »Der Zwang zur Haresie«3 aufgezeigt: dass
wir neuzeitlichen Menschen {iberhaupt nicht
mehr anders als in der Weise der »Héresie« glau-
ben kdnnen: auswihlend, subjektiv akzentu-
ierend, schlagseitig und — in Meisners Worten —
»selbstgezimmert.

Die durch Barz’ viel umstrittene Studie aus-
geldste semantische Karriere des »Héaretiker¢-
Etiketts lieB schon bald die Trégerrakete in Ver-
gessenheit geraten, die sie in die &ffentliche Dis-
kussion befdrdert hatte (so wie es vermutlich
auch bald Meisners »mangelndem Glaubens-
wissen¢ ergehen wird).

Glaubenswissen?

@ Beiden semantischen Luftballons ist der Be-
zug auf so etwas wie »Glaubenswissen« ge-
meinsam — und die Tatsache, dass so viel unver-
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hoffte Resonanz darauf hindeuten kénnte, »dass
da etwas dran ist«. Freilich unterscheiden sich
Barz und Meisner diametral in der Bewertung
des »Fleckerlteppich-Glaubens«: Was der Kardi-
nal nicht gerade verstédndnisvoll als »selbstge-
zimmert« und »ideologisch¢ brandmarkt, dafiir
entwickelt Heiner Barz Neugier und Aufmerk-
samkeit: Immerhin zeigen die »Héretiker« Inter-
esse an religidsen Fragen — im Unterschied zur
Mehrheit der Jugendlichen, die mit Religion
nichts mehr im Sinn hat.

Worin besteht der rationale Kern der durch
die beiden Reizwdrter ausgelosten Dynamiken,
der es sinnvoll erscheinen ldsst, ihn im Kontext
dieses Heftes zu bedenken? Er ldsst sich zundchst
auf zwei Thesen bringen, die im Folgenden ent-
faltet und dann um eine dritte erganzt werden
sollen:

1. Meisners Beobachtung und Behauptung
diirfte insofern richtig sein, als sein Verstdndnis
von »Glaubenswissen« offenbar jenes Katechis-
mus-Wissen meint, das in der Tat gleichzeitig

Nwo Gott ein Tatigkeitswort ist {{

und &hnlich rapide verdunstet wie die konsis-
tenten konfessionellen Milieus, die es ehedem
getragen haben. Anders gesagt: Das Verschwin-
den dieser Art von »Glaubens(= Katechis-
mus)wisseny ist ein zwangslaufiger Effekt des-
sen, was — als Kehrseite der Individualisierung
von Religion —als deren Ent-Institutionalisierung
bezeichnet wird. Die angesichts dieser Tatsache
anstehende pastorale, katechetische bzw. religi-
onspddagogische Aufgabe, eine — an die Stelle
des Katechismus-Wissens tretende — neue Art
von Glaubenswissen zu vermitteln, kénnte man,
wortspielend und provokativ, als »Haresie-Bera-
tung« bezeichnen.

2. Die neue Patchwork-Suchbewegung gibt
zugleich den Blick frei auf eine Form von Glau-
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benspraxis, die gleichsam unter der Oberfldche
der fritheren (»Glaubens-wissens-Praxis«) ver-
schiittet war: das alltdgliche, vor allem zwi-
schenmenschliche Handeln von Menschen un-
seres Kulturkreises, das bis in die Gegenwart von
Motiven der jlidisch-christlichen Tradition ge-
steuert wird, zumeist ohne dass sich die han-
delnden Subjekte dessen bewusst sind. Solche
Motive bewusst zu machen, stellt eine weitere
Herausforderung an Theologinnen und kirchli-
che Mitarbeiter dar, die von anderer Art ist als die
»Héresie-Beratung«. Anders: Wo »Gott ein Tétig-
keitsworty ist, bedarf es einer anderen Praxis des
»Wortensg.

3. SchlieBlich ist {iber eine »religidse« Pra-
xis moderner Menschen zu reflektieren, die sich
dhnlich »hdretischq darstellt wie die Bricolage-
Religiositdt, im Unterschied dazu aber weniger
mit »Wissen« zu tun hat als mit Intuition, Erfah-
rung und Ubung: Meditation, ekstatische Zu-
sténde u.4., die sich allesamt dem Be-greifen und
Benennen durch die »Worte« (der Theo-logie
und der Theo-logen) entziehen. Ob und unter
welchen Bedingungen professionelle Theologin-
nen, kirchliche Mitarbeiter in dieser neuen reli-
gidsen Szene mit-»redeng, d.h. mit-schweigen
koénnen, scheint mir in diesem Zusammenhang
ebenfalls notwendig zu bedenken.

»Hiresie-Beratunge
als Erméachtigung

® Wenn wir uns das Verhéltnis von Univer-
sitéts-Theologie und Praxistétigkeit der dort aus-
gebildeten Theologinnen analog zum Beruf des
Mediziners vorstellen, dann wiirde — dhnlich
dem praktizierenden Arzt, der nicht Medizin-
Theorie »doziert«, sondern sein medizinisches
Wissen anwendet — dies auch fiir kirchliche Mit-
arbeiter gelten. Die herkémmliche Auffassung
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der Berufsrolle des Religionslehrers konnte lan-
ge Zeit noch das Missverstandnis néhren, sie be-
stehe darin, akademisches Theologie-Wissen ein-
fach, wenn auch in kleinen Portionen und di-
daktisch zubereitet, an Schiilerinnen und
Schiiler weiterzugeben.

Abgesehen davon, dass sich fiir viele Lehre-
rinnen und Lehrer diese Illusion auch in der
Schule erledigt, solite sie jedenfalls im Blick auf
andere mogliche Formen des »Gott-Denkensg
(Dorothee Solle) ad acta gelegt werden. Gegen-
wirtige religiose Suchbewegungen erfordern
andere Formen theologischer bzw. religions-
padagogischer Begleitung.

Eine davon ist vorab an eine Bedingung ge-
kniipft: Nur wenn es kirchlichen Mitarbeitern
gelingt, glaubwiirdig zu machen, dass sie beziig-
lich des »Zwangs zur Hdresie« nicht yauf der an-
deren Seite des Grabens« stehen, sondern mit
heutigen (Christen-)Menschen »in einem Boot
sitzeng, kénnen sie gemeinsam mit ihnen die
Chancen nutzen, in der Begeghung mit neuen
Formen der Religiositét die eigene zu entdecken
und ggf. zu vertiefen.

Unter dieser Bedingung enthélt die »Hére-
tiker¢-Praxis dieses Typs von religiés Suchenden
eine ungeahnte Chance. Verldsst man ndmlich
die Meisnersche Perspektive und versucht, die-

yreligidse Praxis
als Subjektleistung {

se Form religioser Praxis als Subjektleistung zu
verstehen, so erweist sie sich in einem eminen-
ten Male als eine solche:

Heutige Christen wiahlen — wie natiirlich
andere Menschen auch — aktiv unter einer Flut
von Sinnangeboten aus, setzen sich also — ange-
sichts einer Umwelt, die vom Zerfall kohdrenter
Weltbilder, der Konkurrenz weltanschaulicher,
warenasthetischer und religiéser Sinnverspre-
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chungen gekennzeichnet ist — autonom mit der
»Sinnfrage« ihrer Existenz auseinander. Die Sub-
jektleistung, die ihnen bei der Suche nach Ori-
entierung und Lebenssinn abverlangt wird,
gleicht im iibrigen derjenigen, die Ulrich Beck
als die unausweichliche Notwendigkeit be-
schreibt, angesichts von Atomisierung und Ver-
einzelung zu tiberleben: dass der Einzelne be-
fahigt wird, sich als »Planungsbiiro in bezug auf
seinen Lebenslauf, seine Fahigkeiten, Orientie-
rungen und Partnerschaften zu begreifen«*.

So wie hierbei Péddagogen und kirchliche
Mitarbeiterinnen als Berater und Begleiterinnen
gefragt sind, so gilt dies in &hnlicher Weise fiir die
religiése und ethische Sinnsuche der Menschen.

Freilich brauchen theologisch geschulte Be-
gleiter »religitser« Suchbewegungen neben ei-
ner kommunikativen und beraterischen auch

Yeigene Suchprozesse
transparent machen

eine spezifisch religiés-spirituelle Kompetenz: Sie
sollten selbst gute »Héretiker« sein! Das bedeu-
tet, dass sie ihre eigenen Suchprozesse transpa-
rent machen, ggf. ihre diesbeziiglichen Lebens-
erfahrungen zur Verfiigung stellen.

Jugendliche und Erwachsene bei ihrer je in-
dividuellen »Héresie-Konstruktion« zu begleiten,
erfordert, dass Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter
{iber so etwas wie »innere Landkarten¢ verfii-
gen, einfache kognitive Schemata, mit denen sie
selbst sich in der uniibersichtlichen Landschaft
neo-religivser und traditioneller religiéser Phéno-
mene orientieren. (Allenfalls in der theologisch
reflektierten Konsistenz solcher mind-maps so-
wie ihrer Vereinbarkeit mit den Grundwahrhei-
ten des christlichen Glaubens bestiinde dann der
»Vorsprungy, allerdings auch die wissenschaftli-
che und kirchliche Verantwortung professionel-
ler Theologen!)
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Diese »kognitiven Landkarten«, die ihrer-
seits diskutierbar und reversibel sein sollten, kin-
nen anderen als Beispiele angeboten werden, ih-
rerseits nicht nur ihre »Fleckerlteppiche« zu
kniipfen, sondern sich zugleich der Konstruk-
tionsprinzipien (Optionen, Eckpfeiler, Sehnsiich-
te...) ihrer Bricolage zu vergewissern. Auch hier-
bei muss dem Berater wichtiger sein, dass Men-
schen zu ihrem subjektiven Lebenssinn finden,
dass sie nicht nur kognitiv, sondern auch emo-
tional und existentiell erfahren, was fiir sie »Sinn
machtg, als ihnen ein bestimmtes Sinnsystem zu
vermitteln. Je mehr dieser Suchprozess auch mit
einem Verstehen der eigenen Biographie ver-
bunden werden kann, umso besser!

Die Bedingung, dass Begleiter solcher Pro-
zesse nur als selber Suchende glaubwiirdig sind,
relativiert im Ubrigen den Interaktionsmodus
»Erméchtigung¢, den Theologen ehedem gern
wiéhlten, um theologisch »Sprachlosen« zu

W Konstruktionsprinzipien
vergewissern {{

»Sprachfahigkeit« zu verhelfen. Jener speiste sich
aus der wechselseitigen Zuschreibung von
»Kompetenz« bzw. »fehlender Kompetenz«, wo-
bei erstere eher als »institutionell verlieheneq
denn als charismatische® verstanden wurde.
Die Glaubwiirdigkeit der »Haresie-Berate-
rin¢ hangt dagegen weniger von einem Magi-
stergrad 0.d. ab als vielmehr von ihrer Subjekt-
kompetenz®. Diese erweist sich nicht zuletzt
darin, dass sie auch ihre Autonomie, ihr Selbst-
bewusstsein als Getaufte anderen vermittelt: dass
Menschen als miindige Subjekte das, was sie zu-
tiefst bewegt, zu gegebener Zeit benennen und
zum Ausdruck bringen. (Man konnte versucht
sein, in Anlehnung an Kants beriihmte Formel zu
erganzen: »... seinen Glauben ohne fremde Hil-
fe zu buchstabieren«, wenn da nicht eine Hére-
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sie im guten alten Sinn drohte: das Missver-
sténdnis, wir kénnten allein glauben, ohne die
Glaubensgenossen. )

»Rechenschaft von
der Hoffnung geben«

® ielt die Bezeichnung »Patchwork-Glaube¢
eher auf Inhalte des Glaubens (fides quae, belief)
(und springt seine fehlende orthodoxe Konsis-
tenz und »Vollstandigkeit« heute mehr ins Auge
als friiher, als diese allenfalls in der Qualitét des
Katechismus-Wissens bestanden), so haben sich
dhnlich tief greifende Verdnderungen im Bereich
dessen vollzogen, was theologisch als Glaubens-
akt (fides qua, faith) bezeichnet wird.

Dass Menschen sich fiir die Erhaltung des
Friedens engagieren, mag man als Ausdruck von
tief sitzenden Angsten, politischer Verantwor-
tung o0.4. deuten — man kann darin aber auch ei-
nen Akt des Vertrauens in die Verheifung der
Bergpredigt sehen, die Friedensstifter »selig
spricht¢. Das gilt dhnlich fiir Zeitgenossen, die
als Globalisierungsgegner oder Umweltschiitzer
fiir die Sache der Gerechtigkeit oder der Bewah-
rung der Schépfung eintreten, also {iberall dort,
wo »der Glaube nicht Inhalt ist, sondern Motiv
(Ernst Lange).

Wo Menschen im Alltag einander beiste-
hen und trésten, Kranke besuchen, Einsame
zum Essen einladen, Fremde gegen Gewalt in

»da und dort {

Schutz nehmen usw., da geschieht etwas, das
die biblische Tradition mit »Gott« in Beziehung
bringt. Dies da und dort bewusst zu machen,
kann unter bestimmten Umsténden eine Form
»theologischer Ermachtigung« von Menschen
darstellen, die fiir ihr Leben nach mehr Sinn Aus-
schau halten, als Talkshows und Entertainment
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ihnen vermitteln. Das Problem freilich ist das »da
und dort¢, denn im Unterschied zu Kanzel und
Katheder hat diese Form des »theologischen Re-
dens und Sprechen-Lernens« keinen institutio-
nellen Ort.

Die dabei erforderliche Kompetenz des pro-
fessionellen Theologen ist daher von anderer Art
als diejenige, die bei der »Héresie-Beratung« ge-
fragt ist. Eine ihrer wichtigsten Aspekte besteht
in der Sensibilitét fiir das »da und dortg, d.h. den
jeweiligen Kairos, eine passende Situation, in der
Menschen iiber jene Hoffnungen Rechenschaft
geben, die sie zu solchem Handeln und Engage-
ment anstiften. Abgesehen davon, dass es oft Si-
tuationen sind, in denen »die Tat ohne Worte
nicht schlechter dran ist als das Wort ohne Tat«
(Ottmar Fuchs): In der Demonstranten-Kette
fragt ja in der Regel weder der Gewerkschafter
links noch der Nachbar von den Griinen rechts,
was denn den Christen in der Menschenkette
am Atomm{ill-Zwischenlager motiviert —und der
Theologe kommt allenfalls dann ins Spiel, wenn
er auch »vor Ortg ist!

Diese Einsicht in die Bedingungen, unter
denen professionelle Theologinnen andere zu
theologischer Sprachfihigkeit erméchtigen kénn-
ten, ldsst sich m.E. generalisieren: Eine davon,
wenn nicht die wichtigste, ist: eigene Betroffen-
heit, Teilnahme am sozialen und politischen En-
gagement, z.B. von Dritte-Welt-Gruppen. Offen-
kundige religiose Sprachlosigkeit ist jedenfalls

» Teilnahme am sozialen und
politischen Engagement

nicht durch theologische Fernkurse zu beheben.
Allerdings wird an diesem Beispiel ein anderes,
womdglich gréBeres Dilemma deutlich: Solche
Gruppen, »die sich mit ihrem Glauben nicht auf
die gesellschaftlich zugewiesenen Réume, ndm-
lich die Kirchen, beschrinken wollen«?, zu theo-
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logischer Sprachfahigkeit zu erméchtigen, schei-
tert nicht nur an der fehlenden Kompetenz der
involvierten Theologen, sondern es kann als Hin-
weis auf »ein dramatisches Versagen der in der
Bundesrepublik betriebenen und verdffentlich-
ten Theologie« gelten, »und zwar in all’ ihren
Schulen und Disziplinen«8. Dort lernen Theolo-
ginnen und Theologen ndmlich in der Regel,
meht oder weniger abstrakt und »systematisch¢
von »Gott« zu sprechen.

In Situationen und Zusammenhéngen, wo
»Gott Tatigkeitsworty ist, wirkt aber der Versuch,
ihn ins Wort zu bringen, nicht selten banal oder
peinlich. Mit der spontanen Umarmung eines

Y Risiko der Entwertung
der Geste {{

Trostsuchenden ist ja meist schon »alles gesagt«.
Ein dankbarer Blick des Dritten, der dabei steht,
mag dem einen der beiden Betroffenen oder bei-
den gut tun, weil er Zustimmung und Verbun-
denheit signalisiert. Wo er »mehr¢ sagen will
(etwa »dass Gott da war«®), droht bereits das Ri-
siko der Entwertung der Geste, droht »Zerre-
den. Bestimmte Menschen, die regelméBig Ein-
same im Altenheim besuchen, verwahren sich
gegen die Deutung, sie hitten »mehr¢ getan, als
Einsame besucht.

Wenn denn {iberhaupt und wenn Theolo-
gen den Impuls oder Auftrag verspiiren, Men-
schen zu ermdchtigen, »Gott zur Sprache zu
bringen« — dann macht es vor allem dann Sinn,
wenn sie mit ihnen die begliickende »Samariter-
Erfahrung teilen und sich dar{iber verstindigen:
dass der Helfende der Beschenkte ist. Wer in sol-
chen Situationen mehr stammelt oder wer tref-
fender formuliert — auch das unterliegt den ge-
heimnisvollen Gesetzen, die eben jene Situatio-
nen immer wieder von Neuem in bzw. auler
Kraft setzen: Rollentausch zwischen Gebenden
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und Nehmenden, vermeintlich Gesunden und
Unheilen, Starken und Schwachen.

Schweigen kultivieren

® Aiban Wagua, ein katholischer Theologe in-
dianischer Abstammung, leitete beim Kongress
lateinamerikanischer und européischer Theolo-
gen in Miinster 1987 seine Reflexionen iiber »Er-
fahrungen im Dialog zwischen dem Christentum
und der einheimischen Religion der Kuna« mit
folgender Geschichte ein:

»Wenn ich meinen Lehrmeistern in der
Kuna-Religion folge, den Alten unseres Volkes,
dann muss ich unterscheiden zwischen dem,
was Pab'igala ist (Weg, {iber den Paba — Gott -
ging, und das wére Theologie] und dem, was
Pab’igala zu sein scheint, aber nicht ist. Meine
Lehrmeister, die Alten der Kuna-Religion, be-
stimmen diese beiden Vorstellungen so: Wenn
du von Paba redest oder an ihn denkst, wird er
dich bei der Hand nehmen und dich dorthin
fiihren, wo der Fischer der Sonne ausgesetzt ist
und nichts fangt. Dann wird dich der Mangel an
Fisch fiir seine Familie schmerzen und die Hitze
wird dir zusetzen. Dann wird dich Paba zu ei-

»S8prich von ihrem Schmerz
und ihrer Freude!{{

nem Kind fiihren, das vielleicht gerade weint
oder lacht. Du wirst dasselbe empfinden. Dann
wird Paba dich anreden und dir sagen: »Sprich
von ihrem Schmerz und ihrer Freude!l« Das ist
Pab’igala. Wenn du aber horen solltest, wie je-
mand zu dir sagt: »Sprich {iber mich, sprich {iber
meine Werke!« dann ist das nicht Pab’igala.«10

Die kleine Geschichte erscheint mir in
mehrfacher Hinsicht fiir unser Thema auf-
schlussreich:
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e »Von Gott zu sprechen« im Sinne einer land-
laufigen Bedeutung von (abendlandischer, Uni-
versitdts-) Theologie ist nicht die einzige und
wohl auch nicht die wichtigste Form der »Er-
mdchtigung zu theologischem Ausdruck«. Diese
Einsicht erfordert freilich ein griindliches Um-
denken bei denjenigen, die »Theologie prakti-
Zieren«.

Die Spétfolgen einer unseligen Tradition der
entmiindigten Schafe, die nur unter Anleitung
des Hirten die Bibel lesen durften, lassen sich bis
heute in der Bewusstseinsform vieler Gléubigen
identifizieren, die angesichts der Wortgewalt und
des iiberbordenden Wortreichtums der profes-
sionellen Theologen nach wie vor ver-»stum-
men¢. Ganz im Sinne von Paolo Freires »Kultur

Wvermeintliche theologische
Inkompetenz {

des Schweigens« haben sie ihre vermeintliche
theologische Inkompetenz so verinnerlicht, dass
ihr Selbstbewusstsein davon zutiefst gepragt ist.
Dem allein mit religionspddagogischen Konzep-
ten, z.B. von der Art der »Héresie-Beratungg, ge-
gensteuern zu wollen, diirfte zu kurz greifen.
Notwendig wire z.B. eine Neukonzeption des
Theologie-Studiums, in dem mehr und anderes
gelernt werden als Begriffsgebdude, Wissensbe-
stinde und theologische Eloquenz.

e Zwei unverzichtbare Merkmale einer sol-
chen Theologie nennt A. Wagua: Empathie und
Teilnahme (involvement). Mitfiihlen mit den all-
taglichen Freuden und Hoffnungen, den Angsten
und Néten der Menschen (vgl. gaudium et spes
1), diese zu teilen, dariiber mit ihnen zu spre-
chen, ist »Theo-logie«, jedenfalls im Sinne des
yTétigkeitswortes Gott«, ohne dass das Wort
selbst féllt. »Godding« nennt es Carter Heyward.
Die alte Maxime, »weltlich von Gott zu redenc
erféhrt zugleich eine weitere Prizisierung, die
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der Theologe Ulrich Bach in dem Bild zum Aus-
druck bringt, dass solche Rede nur in der Arena,
nicht aber auf der Zuschauertribiine ihren Sinn
erfiillt.

e Waguas indianische Theologie wirft auch
ein Schlaglicht auf die gegenwirtige Situation der
Begegnung der Kulturen (und Religionen) im

Wheilende und heilige Kraft
des Schweigens

Weltdorf. Dabei wird die jlidisch-christliche Re-
ligion mit anderen religitsen Ausdrucksformen
konfrontiert, in denen das Wort eine weniger
zentrale bzw. keine Rolle spielt. Die Faszination
von Meditationsformen des dstlichen Kultur-
raums (Zen, Tantra u.d.) auf hiesige Christen
kann auch als Reaktion auf eine allzu kopflastige
und wort-reiche Religionspraxis gedeutet wer-

den, zu der Menschen Alternativen suchen. Im-
mer mehr Theologinnen praktizieren und ver-
mitteln solche Formen der Meditation und ent-
decken gemeinsam die heilende und heilige Kraft
des Schweigens. Es geduldig, langfristig, nach-
haltig einzuiiben — gegen den Trend der Ex-und-
hopp-Events — wére eine andere Weise des »theo-
logischen Ausdrucks«: wenn denn Mystik, Eks-
tase und Versenkung nicht nur (Hoch-)Formen
der Frommigkeit sind, sondern auch von »Theo-
logiex.

Immer mehr Menschen, auch Jugendliche,
erleben »Schweige-Exerzitien« — wie sie diese,
nach dem Traditionsbruch, nennen — als wohl-
tuende Unterbrechung ihres dauer-beschallten,
refz-{iberfluteten Alltags. Diese Weise der »Kul-
tivierung des Schweigens« diirfte gegenwértig
ebenso notwendig sein wie die Uberwindung der
»Kultur des Schweigens« im Sinne Paolo Freires.

1 KNA-Inland 187,

vom 28.9.2002.

2 H. Barz, Postmoderne Reli-
gion, (Jugend und Religion,
Bd. 2), Opladen 1992.

3 P. L. Berger, Der Zwang
zur Hiresie. Religion in der
pluralistischen Gesellschaft,
Frankfurt 1980.

4 U. Beck, Risikogesellschaft.
Auf dem Weg in eine
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5 Vgl. die »pastoral power«-
Typologie von M. E. Stortz,
Pastor Power. Macht im
geistlichen Amt,

Stuttgart 1995.

6 H. Steinkamp, Die sanfte
Macht der Hirten. Die
Bedeutung Michel
Foucaults fiir die Praktische
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Theologie, Mainz 1999, 109.
7 M. Méhring-Hesse,

Sind christliche Dritte-
Welt-Gruppen eigentlich
solidarisch? in: K. Gabriel/M.
Treber (Hg.), Christliche
Dritte-Welt-Gruppen:
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Sozialethik, Bonn 1998,
97-112, 111.
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Metz/P. Rottlander (Hg.),
Lateinamerika und Europa.
Dialog der Theologen,
Mainz 1988, 135-145, 135.
10'Ebd:, 135.
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Urs Baumann

‘Was glauben wir eigentlich?
Vom Credo zur Bekenntnisvielfalt

Traditionelle Bekenntnisse sind vielen
heute fremd. Die Ermutigung, eigene
Glaubensformeln zu entwerfen — wie im
Credo-Projekt von Publik-Forum —,
macht sichtbar, was Menschen tatséch-
lich glauben. Von hier aus wire

die Gottesrede neu zu buchstabieren.

Das Credo in der Krise?

@ Alles scheint klar und abgemacht, wenn am
Sonntag in den meisten christlichen Kirchen
wihrend des Gottesdienstes alle gemeinsam das
Glaubensbekenntnis sprechen — meist das kleine,
das so genannte Apostolische, seltener das aus-
fiihrliche der Konzilien von Nizda und Konstan-
tinopel. Seit iiber 1600 Jahren gelten diese alt-
ehrwiirdigen Texte als zentrale Symbole des
Glaubens, die selbst, wenn die duBere Kirchen-
gemeinschaft zerbrochen ist, eine letzte Klam-
mer der Einheit bilden. So war es weit ins
20. Jahrhundert hinein. Heute scheint freilich
ein so grundstiirzender Wandel der Sprache,
der Denkformen und des Erlebens von Welt und
Wirklichkeit einzutreten, dass die alten Formeln
immer weniger in der Lage sind, noch auszu-
driicken, »was die Menschen wirklich glau-
ben¢!. Martin Dolde, Prisident des Evange-
lischen Kirchentags, skizzierte die Spannung
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zwischen dem persénlichen und 6ffentlichen
Glauben in einer, danach hichst kontrovers dis-
kutierten, Rede aus perstnlicher Betroffenheit
heraus so: »Ich nehme [das Apostolische Glau-
bensbekenntnis] als Zusammenfassung des Glau-
bens der fritheren Christen gerne zur Kenntnis,
doch werde ich immer leiser, wenn unsere Pfar-
rer uns auffordern, es im Gottesdienst zu spre-
chen. Ich werde deshalb leise, weil diese Worte
beginnen mit: »Ich glaube«. Wie komme ich
dazu, ausgerechnet im Gottesdienst vor allen
Leuten regelmaRig zu liigen? Oder ist die wis-
sentliche Wiederholung einer Unwahrheit keine
Liige? Ich kann nicht glauben, dass Jesus vom
Heiligen Geist gezeugt wurde. Ich kann nicht
glauben, dass Maria Jesus als Jungfrau zur Welt
gebracht hat. Ich kann nicht glauben, dass Jesus
nach drei Tagen korperlich auferstanden ist. Aber
ich habe gelernt zu verstehen, was mit diesen
Sétzen gemeint ist. Viele Erlduterungen leuch-
ten mir auch ein. Doch das hat mit einem Be-
kenntnis nichts zu tun. Das ist eine Aneinander-
reihung von Aussagen und Bildern, die mir sehr
viel {iber friihere Traditionen und Glaubenshal-
tungen sagen, aber die ich schlichtweg nicht
glauben will. Warum auch?«?

Martin Dolde hat mit seinen offenen Wor-
ten zweifellos vielen aus dem Herzen gespro-
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chen. Gleichzeitig 16ste er in konservativen Krei-
sen einen Sturm der Entriistung aus. Wéhrend
die einen ihm lebhaft beipflichteten, dass eine
Neufassung des Glaubensbekenntnisses eine
dringende Aufgabe der Kirchen sei, forderten an-
dere vehement, dem Zeitgeist ja keine Opfer zu
bringen, sondern in Geduld abzuwarten. Es ste-
he einem Christen ndmlich durchaus gut zu Ge-
sicht, auch mal einfach »nur« zu glauben. Aber
gerade das ist heute das Problem, dass man es
sich nicht bloB selber einreden kann, etwas zu
glauben, sondern, dass man iiberzeugt sein muss
von dem, was man glaubt. Glauben kann man
nicht per Dekret verordnen. Er ist Sache per-
sonlicher Uberzeugung und nicht kiinstlicher
Selbsteinrede.® Wer gegen seine personliche
Uberzeugung Dinge »fiir wahr hilte, ist nicht
gldubig, sondern betriigt sich um die Wahrheit!
Ich glaube nicht, wovon ich nicht selbst iiber-
zeugt bin. Dies gilt sowohl von Glauben im Sin-
ne der personalen Beziehung zur Transzendenz
als auch von Glaubensinhalten.

Es ist — mit anderen Worten — von grofter
Bedeutung, dass die Glaubens- und Vertrauens-
sdtze, auf die wir unser personliches Selbstver-
stdndnis, den Sinn und das Ziel unseres Leben
griinden und von denen es gehalten wird, auch
tatsdchlich wahr sind. Ob der Gott existiert, an
den ich glaube, ist keine belanglose Theologen-
frage. So wenig wie die Frage, warum ich ei-
gentlich Christ bin, welches meine Griinde und
Argumente sind oder was mein Christentum aus-
macht? Es sind Fragen, die wir nicht nur hypo-
thetisch stellen oder die andere aus blofer Neu-
gier uns stellen, sie gehen zutiefst mich selber
an: Was glaube ich eigentlich? Wer sagt mir, was
wahr ist, worauf ich unbedingt vertrauen kann?
Worauf griindet mein Leben? Was hélt mich,
wenn alle Stricke reifen? Es macht Sinn, hier in
die Ich-Form zu wechseln, denn Religion ist heu-
te auf hdchst iiberraschende Weise zu einer Sa-
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che des personlichen Intimbereichs geworden.
Selbst Lebenspartner tun sich oft leichter, mit-
einander {iber ihre sexuellen Wiinsche zu spre-
chen, als {iber das, worauf sie sich letztlich in
ihrem Leben verlassen.

Was die Menschen wirklich
glauben (und nicht glauben)

@ Umso erstaunlicher ist der geradezu phéd-
nomenale Erfolg des Credo-Projekts der Zeit-
schrift »Publik-Forume¢. Im Friihjahr 1999 ver-
offentlichte diese »Zeitung kritischer Christen«
ein Dossier, mit dem Titel »Hans Kiing. Credo.
Fiir Zeitgenossen des 21. Jahrhunderts«. Jean-
Louis Gint, ein belgischer Religionslehrer, hatte
hier die zentralen Aussagen und Fragestellun-
gen von Kiings Buch »Credog, in dem dieser
eine zeitgeméRe Interpretation des Apostoli-
schen Glaubensbekenntnisses vorlegte, knapp
zusammengefasst. »Publik-Forum« ermunterte
die Leser, sich diesen Versuch zu eigen zu ma-
chen und doch selbst einmal ein persdnliches
Glaubensbekenntnis zu verfassen. In der Folge
gingen auf diese »Credo-Initiative« {iber 3000
Zuschriften ein. Sie bilden eine wichtige Res-
source zum Verstdndnis der aktuellen Glau-
benssituation.®

Gemeinden, Bildungshduser und kirchliche
Verbinde haben die Idee aufgegriffen. Gruppen
wurden gegriindet, Bildungsveranstaltungen an-
geboten mit dem Ziel, die Teilnehmerinnen und
Teilnehmer anzuregen, ihr persénliches Glau-
bensbekenntnis anderen zuganglich zu machen,
mit ihnen in ein »ehrliches« Glaubensgesprach
einzutreten und gemeinsam eine neue Sprache
des Glaubens zu finden.

Die Erfahrungen sind hochst herausfor-
dernd: Die Texte zeigen, dass die Verfasserinnen
und Verfasser die traditionellen Glaubensbe-
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kenntnisse der christlichen Kirchen {iberwiegend
als missverstédndlich empfinden. Gleichzeitig
zeigt sich: Auch wenn eine christliche Grund-
substanz zurlickbleibt, vertreten viele Bekennt-
nistexte tatséchlich eine synkretistische Grund-

s Sie sind nicht orthodox.

einstellung, und trotz der Schwierigkeiten, die
Texte auf einen gemeinsamen Nenner zu brin-
gen, ergibt sich ein durchgehender Eindruck: Sie
sind nicht orthodox. Umgekehrt erweisen sich
die personlichen Credos oft als wahre Fundgru-
be fiir neue religitse Sprachversuche, Metaphern
und Symbole der Transzendenzbeziehung.

Bei der Durchsicht der Texte kristallisieren
sich symptomatisch thematische Schwerpunkte
heraus, die um zentrale theologische Themen
kreisen: das Transzendenzverstindnis, das Got-
tesbild, Jesus — seine theologische Bedeutung,
seine religionsgeschichtliche Stellung, sein Geist
—, die Frage nach dem Interesse Gottes am lei-
denden Menschen (Theodizeeproblematik), die
Frage: Tod und was dann?

Grofe Probleme bietet vielen die Vorstel-
lung von Gott als einem personhaften, an-
sprechbaren Du. Man spricht lieber anonymi-
sierend von der Gottheit, einer gdttlichen
Urkraft, die alles zusammenhdlt und alles
durchwirkt, oder einer kosmischen Energie.
Uniibersehbar ist auch der Einfluss buddhis-
tischen und esoterischen Gedankenguts auf das
Gottesverstandnis.

Andere Bekenntnisse sind gepragt von Na-
turerlebnissen, die wiederum zu einem eher
pantheistischen Gottesbild fiihren. Gott wird mit
der Umschreibung »gbttliche Kréfte« als eine
Wirklichkeit verstanden, die iiber den Religio-
nen und jenseits ihrer theologischen Gottesbilder
steht. Der interreligiose Gottesbegriff wird kon-
sequent dahin weitergefiihrt, dass Buddha, Jesus
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Christus und Mohammed auf eine Stufe gestellt
werden. Sie sind Tréger der gleichen gbttlichen
Kraft, die man vielleicht als Synonym fiir (heili-
gen) Geist verstehen konnte. Der Geist wirkt
durch diese Menschen nur auf besondere Weise.

Der hingebungsvolle Glaube an den »grofe-
ren Gott in der Tiefe und im Jenseits aller Reli-
gionen und Gottesvorstellungen ist das Faszino-
sum mancher Bekenntnisse. Religionen, wird da-
mit angedeutet, sind zwar Landkarten, die
hilfreich sein mdgen auf dem Weg zu Gott. Gott
selbst aber, die Landschaft, bleibt transzendent.

Nun gibt es freilich neben der distanzierten
Redeweise von gottlichen Kréften auch zahlrei-
che Bekenntnisse, die Gott als Urform und um-
fassenden Horizont personaler Begegnung und
Kommunikation begreifen. Gott als »Gespréch
in der Nacht¢, als »frohmachendes Lachen im
Menscheng, als »vertrautes Du zum Leben«?,
»Gott, das alles umfassende und alles durch-
dringende Du, das in mir ist und in dem ich
bin«.” Auch solche Texte lassen freilich die Fra-
ge offen, ob dieses universale »Du« im Einzelfall
tatsdchlich transzendent gedacht wird oder letzt-
lich doch auf eine Uberhéhung irdischer Liebe im
Sinne einer postmodernen »Nachreligion der Lie-
be« (Ulrich Beck) hinauslduft.®

Viele Credotexte zeigen auBerdem: Fir
mehr Kirchenglieder, als man sich vorstellen
kann, ist die Behauptung der Gottsohnschaft
Jesu, seine religionsgeschichtliche Einzigartigkeit
wie im Ubrigen die ganze Christologie ein Pro-
blem. In nicht wenigen Bekenntnissen wird Je-
sus nur indirekt genannt. Dies scheint darauf zu
verweisen: Fiir viele ist die offene Frage nach der
Existenz Gottes und der persdnlichen Erfahrung
der Transzendenz so bedrédngend, dass Jesus und
seine Geschichte zundchst gar nicht thematisiert
werden kénnen. Hier ist es schon ein grofer
Schritt, sich iiberhaupt zu einer allgemeinen
Transzendenzbeziehung zu bekennen.
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Angesichts der Schwierigkeiten, welche ge-
rade nachdenkliche Christinnen und Christen
mit der Christologie haben, muss man sich fra-
gen, ob die Sohnesmetapher angesichts einer
heute vollig verdnderten Vorstellung von Famili-
enbeziehungen {iberhaupt noch geeignet ist, die
theologische Fracht zu tragen, welche die dog-
matische Tradition mit ihr verbunden hat. Dies
gilt freilich auch von der Anrede Gottes als Vater
(und Mutter). Zu vermuten ist, dass die Credo-
texte andere Bedeutungen mit diesen Metaphern
verbinden, als die biblische Tradition vorsieht.
Denn tatséchlich haben ja viele Worte, die in den

» Widerspruch
zur urspriinglichen Botschaft {

offiziellen Bekenntnissen eine hochtheologische
Rolle spielen, wie etwa: Vater, Sohn, Mutter,
Geist, Schopfung, Licht, Himmel und Hélle,
Wesen oder Substanz ..., im heutigen Sprach-
gebrauch einen ganz anderen Erfahrungshinter-
grund als die alten Formeln voraussetzen. Unter
Umstdnden evozieren sie ein theologisches Ver-
standnis, das nachdenkliche Christen und Chris-
tinnen dann zu Recht als Widerspruch zur ur-
spriinglichen Botschaft des Evangeliums emp-
finden.

Entgegen einem exklusivistischen Selbst-
verstandnis des Christentums vertritt ein erheb-
licher Teil der Credo-Texte sodann ein pluralisti-
sches Religionsverstandnis. Fiir die meisten ist
zwar das Christentum weiterhin die favorisierte
Religion, fiir die sie sich persénlich entschieden
haben. Religionen sind nicht mehr als Weg:
weiser zur Transzendenz, zu Gott. Wichtiger als
die Frage, welche Religion man hat, ist, dass
man sie ernst nimmt. Viele wiirden wohl auch
der These folgen, dass die Religionsgeschichte
mit dem Christentum nicht endet, sondern wei-
tergeht.
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Das Christentum braucht
neue Glaubensbekenntnisse!

® Aus dieser knappen Zustandsschilderung
wird nicht nur die gegenwértige Krise der christ-
lichen Bekenntnistradition und kirchlichen Be-
kenntnisbildung auf dramatische Weise sichtbar,
es ergeben sich auch die Umrisse der gewaltigen
Aufgabe, die das Christentum im 21. Jahrhun-
dert zu I6sen hat. Es geht um nichts weniger, als
dass die Sache Jesu in einer Sprache vertreten
werden muss, die nicht neben der geistigen und
kulturellen Verfassung der Menschen her lduft,
sondern sie trifft und {iberzeugt —was sie jetzt of-
fensichtlich nicht vermag. Was wir brauchen, ist
eine entschlossene neue Inkulturation des Chris-
tentums in die Gegenwartsgesellschaft. Es
geniigt nicht mehr, die alten Bekenntnisformeln
lediglich zu wiederholen und zu kommentieren.
Bekenntnisse diirfen keine Allegoresen sein, die
dem Glaubigen zumuten, etwas anderes zu den-
ken, als er in Worten sagt. Vielmehr ist es der
Sinn von Bekenntnistexten, zumal wenn sie im
gemeinsamen Gottesdienst vorgetragen werden,
Sprachangebote zu sein, in denen der einzelne
Gl4ubige sich mit seinem individuellen Credo
verstanden und aufgehoben wissen darf.

Damit stehen die christlichen Kirchen ge-
meinsam vor der allerdings fast unerfiillbaren
Aufgabe, unter den Bedingungen einer »post-
modernen¢ Kultur neu zu sagen, was Christsein
eigentlich bedeutet. Die besondere Schwierig-
keit eines solchen Vorhabens besteht darin, dass
der gemeinsame Bestand an religiésen Grund-
{iberzeugungen nicht nur in unterschiedlichste
Kultur-, Denk- und Sprachformen hinein artiku-
liert werden muss, sondern dass auch innerhalb
der einzelnen Gesellschaften ganz unterschied-
liche Lebenswelten zu beriicksichtigen sind. Das
heiBt: Theologie und Kirchen haben zu lernen,
dass Glaubensaussagen nicht mehr auf einheitli-
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che Formulierungen festgelegt werden kénnen,
sondern dass es auf die Inhalte ankommt, die je
neu gewonnen, in Sprache gebracht und ver-
mittelt werden miissen. Dies setzt einen Umgang
mit theologischer Sprache voraus, der sich ernst-
haft mit der Tatsache auseinandersetzt, dass
nicht nur der Inhalt der Bedeutungen, die ein
Wort umfasst, sondern dass auch Begriffe sich im
Prozess der Kultur &ndern kénnen. Theologie
und Kirche miissen auBerdem wissen:
e Die Verdnderung von Sprache und Denken
hat dazu gefiihrt, dass auch die Sache, um die es
der alten Kirche in ihren Bekenntnissen ging,
ohne weitreichende theologiegeschichtliche Stu-
dien nicht mehr verstanden werden kann.
e Deshalb garantiert das Festhalten an einmal
gefundenen dogmatischen Glaubensformeln
nicht automatisch auch den »rechten Glaubeng.
Was das Christentum und die Theologie als
seine Interpretin heute am dringendsten bendti-
gen, ist eine Umkehrung der Blickrichtung reli-
gidser und theologischer Sprache. Die Aufgabe
der Theologen darf sich nicht darin erschdpfen,
Theologie miihsam in allgemeinverstdndliche
Sprache zu »elementarisieren« oder traditionel-
le theologische Begriffe und Dogmen lediglich
zu »libersetzen«. Vielmehr muss es darum ge-
hen, die Bilder und Ahnungen des Transzen-
denten bei den Menschen selbst (wieder) aufzu-
finden und erst einmal »ipsissima voce« selbst
zur Sprache kommen zu lassen. Aufgabe christ-
licher Theologie wére es dann, der individuellen
—und heute zunehmend individualisierten — Re-
ligiositdt einen ansprechenden christlichen Deu-
tungs- und Bezugsrahmen zu geben, in dem sie
sich selbst wiederfinden und bewdhren, wo sie
in der Begegnung mit Jesus und seiner Gotteser-
fahrung zu sich kommen und kritisch reflektiert
werden kann.
e Die Geschichten, Chiffren, Metaphern und
Symbole zeitgendssischer Transzendenzerfah-
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rung sind das Material, aus dem heute theologi-
sche Begriffe neu gewonnen werden miissen.

Brauchen wir also
ein neues Apostolikum?

® Ich plddiere keineswegs dafiir, die altkirch-
lichen Glaubenssymbole aufer Kraft zu setzen.
Dafiir sind sie 6kumenisch zu wichtig. Bei allen
Problemen, die sie dem Verstdndnis heute bie-
ten, gilt es auch zu sehen: Wichtiger, als dass alle
hinter jeder einzelnen Bekenntnisformel dassel-
be verstehen, ist die Uberzeugung, dass alle
Christen sich doch letztlich zum selben Gott,
Christus und Geist, zu einer einzigen Kirche und
Taufe bekennen. Wenn aber die traditionellen
Glaubenshekenntnisse tatsdchlich kaum noch in
der Lage sind, den Kern der Guten Nachricht fiir
Menschen unserer Zeit ausreichend verstdndlich
zu machen, wenn tatsdchlich die besten Er-
kldrungen die offensichtlichen sprachlichen und
inhaltlichen Defizite, die sich aus der zu grofien
historischen Distanz zum Lebensgefiihl und zum
Denken der »Postmoderne ergeben, nicht mehr
ausgleichen kénnen, dann muss das, was Chris-
ten und Christinnen wirklich glauben, was ih-
nen in Jesus von Nazareth von Gott offenbar
wird und geworden ist, auch bekenntnishaft neu
zur Sprache gebracht werden.

Wie kann das geschehen? Dazu ab-
schlieBend folgende Thesen:

1. Im Zeitalter individualisierter Religiositét
kann es keine uniformen Sprachregelungen des
Glaubens mehr geben. Die Suche nach dem ge-
meinsamen unterscheidend Christlichen wird
von Generation zu Generation immer weiterge-
hen miissen. Wo die Suche behindert wird, wird
auch das Christentum behindert, wo sie aufhért,
hért auch das Christentum auf, eine menschen-
verbindende Religion zu sein.
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2. Allerdings diirfte im Blick auf die Texte
des Credo-Projekts hinreichend deutlich gewor-
den sein: Ein Bekenntnis wie das Apostolikum,
das von der ganzen Christenheit angenommen
wird, 1dsst sich nicht einfach neu »konstruieren«
und den Kirchen vorschreiben. Es bleibt aber die

WAnerkennung bewdhrter Credos {{

Hoffnung, dass aus einer Initiative wie dem Cre-
do-Projekt schlieBlich Texte hervorgehen, die —
wie einst die Evangelien — erst von einzelnen Ge-
meinden {ibernommen werden, sich im Gottes-
dienst bewdhren, sich von dort aus in andere
Gemeinden verbreiten und dann allméhlich von
den Kirchen als eigene Glaubenstexte angenom-
men werden.

3. Ein solcher Prozess der Bekenntnisbil-
dung wiirde am Schluss zu einer Vielzahl von
Bekenntnissen fiihren, die je nach Kultur- und
Entstehungsraum sehr verschieden ausfallen
konnten und dennoch die Einheit des Christen-
tums in kreativer Verschiedenheit repréasentier-
ten. Ziel wire die gegenseitige Anerkennung be-
wihrter regionaler Credos auf Weltebene. Es

konnte ja sein, dass wir gegenwartig auf eine ldn-
gere Epoche kreativer Bekenntnisbildung zuge-
hen, in der sich — gewiss nicht ohne theologische
Konflikte — schlieBlich eine Art Synopse gemein-
christlicher Bekenntnisse herauskristallisiert.

4. Gleichzeitig zwingt uns die gegenwirti-
ge Glaubenssituation, uns intensiv mit den offe-
nen Fragen, Missverstdndnissen, Defiziten und
theologischen Problemzonen auseinanderzu-
setzen. Besondere Probleme sind in diesem Zu-
sammenhang: die Problematik des personalen
Gottesbildes, die Theodizeefrage, das Weiterle-
ben nach dem Tod, das Gottesverhéltnis Jesu
(Gottessohnschaft, Christologie), Christentum
und andere Religionen, Erlésung und Nachfolge,
Kirchenbild und Selbstfindung des religitsen
Menschen usw.

5. SchlieRlich gilt es zu beachten: Das, was
Menschen heute fehlt und was sie oft schmerz-
lich vermissen, ist nicht eine neue Dogmatik,
sondern eine neue Erfahrung der géttlichen Di-
mension. Hier ist der Ort, wo Theologie neu ent-
stehen muss. Da, wo sie im gemeinsamen
Bemiihen gelingt, wird sie auch bekenntnisbil-
dende Kraft entwickeln.

1Vgl. K.-P. J6rns: Die neuen
Gesichter Gottes. Die Um-
frage: »Was die Menschen
wirklich glauben« im Uber-
blick, Neukirchen-Viuyn
1997.

2 Mit Genehmigung des
Verfassers nach dem Ori-
ginalwortlaut zitiert: Vor-
trag anlésslich des Neu-
jahrsempfangs des Kirchen-
bezirks Schwibisch Gmiind
am 4.2.2000.

3 Vgl. U. Baumann/B. Jaspert
(Hg.), Glaubenswelten.

Zuginge zu einem Chris-
tentum in multireligioser
Gesellschaft, Frankfurt
1998, 17-103. Vgl. H. Barz,
Religion ohne Institution?
Opladen 1992; ders., Post-
moderne Religion, Opladen
1992; A. Dubach/R. J.
Campiche (Hg.), Jede(r) ein
Sonderfall? Religion in der
Schweiz, Ziirich 21993.

4 H. Kiing, Credo. Fiir Zeit-
genossen des 21. Jahrhun-
derts. Zusammengefasst von
J.-L. Gindt, Oberursel 1999;

die Vorlage: H. Kiing, Credo.
Das Apostolische Glaubens-
bekenntnis - Zeitgenossen
erkldrt, Miinchen 22000.

5 Ein Teil der Texte wurde
verdffentlicht in: P. Rosien
(Hg.), Mein Credo. Person-
liche Glaubensbekenntnisse,
Kommentare und Informa-
tionen, Oberursel 1999;

H. Pawlowski (Hg.), Persén-
liche Glaubensbekenntnisse,
Kommentare und Informa-
tionen, Oberursel 2000; H.
Pawlowski/P. Rosien (Hg.),

Mein Credo, Bd. 3. Aktuell
und dynamisch ist die Glau-
benssprache von heute,
Oberursel 2001.

8 Mein Credo, Bd. 1, 54.

7 Ebd., 21.

8 Vgl. auch: Urs Baumann,
Utopie Partnerschaft. Alte
Leitbilder - Neue Lebens-
formen, Diisseldorf 1994
(Internetausgabe:
http://www.uni-
tuebingen.de/unifuoi/
Servicefindex.html), 77-80.
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Marie-Louise Gubler

'Rechenschaft iiber die Hoffnung
Eine Auslequng von 1Petr 3,15

Von den ersten Gemeinden
ldsst sich lernen, mutig

und klar in Wort und Tat
den Glauben zu begriinden.

@ [n schwierigen Situationen der Unsicher-
heit, der verhiillten Zukunft und Existenzangst
brauchen wir die ermutigenden Worte von
Gleichgesinnten. Nicht anders war es in der
zweiten Hilfte des ersten Jahrhunderts in den
Stadten des romischen Reiches. Die christlichen
Gemeinden sahen sich als soziokulturelle Min-
derheit einer Mehrheit gegentiber, die sie voll
Misstrauen beargwéhnte, isolierte und diskrimi-
nierte. Schwierig war die Loyalitéitspflicht ge-
geniiber den politischen Instanzen; das Elend des
Sklavendaseins, die Konflikte in Mischehen zwi-
schen Christen und Heiden, die konventionelle
Privilegierung der Méanner gegentiber den Frau-
en, auch missbrauchliches Verhalten kirchlicher
Amtstréger lasteten auf den Gemeinden. Aber
das Bedréngendste war die Entfremdung von ih-
rer gesellschaftlichen Umgebung aufgrund ihrer
neuen Lebensfiihrung, Die Andersartigkeit der
Christen und Christinnen wurde als stérender
Vorwurf empfunden und mit verleumderischer
Kriminalisierung und pogromartigen Ubergriffen
beantwortet. Wie konnten unter diesen er-
schwerenden Umsténden Glaube und Hoffnung
gelebt und bezeugt werden?

126 Marie-Louise Gubler / Rechenschaft tiber die Hoffnung

Fiir den Verfasser des ersten Petrusbriefes!
ist die Grundsituation der Kirche die Diaspora
(1 Petr 1,1: »die in der Zerstreuung lebeng), und
die aufreibenden téglichen Demiitigungen sind
das »Leiden¢, das zum Christsein gehért. Die
Entfremdung von den Mitmenschen, die kulti-
sche, soziale und moralische Separation der
Christlnnen loste Scham aus, weil sie mit vul-
géren Vorwiirfen, Verbrecher und Unruhestifter
zu sein (4,15), verbunden war. Dazu kam das
quélende Glaubensproblem: die erfahrene »Ab-
wesenheit«, Unsichtbarkeit und Unbeweisbar-
keit Jesu Christi (1,8-12).

Ermutigend erinnert der Verfasser die ver-
unsicherten Gemeinden an das Leiden und die
Auferstehung Jesu als Grund einer lebendigen
Hoffnung: Thnen ist ein unzerstorbares Erbe im
Himmel aufbewahrt, darum kann ihnen die Freu-
de mitten in den Priifungen nicht genommen
werden. »Ihn (Jesus) habt ihr nicht gesehen, und
dennoch liebt ihr ihn; ihr seht ihn auch jetzt
nicht; aber ihr glaubt an ihn und jubelt in un-
sagbarer, von himmlischer Herrlichkeit verklarter
Freude, da ihr das Ziel des Glaubens erreichen
werdet: euer Heil.« (1,8f)

In Anlehnung an alttestamentliche Meta-
phorik wird Jesus als verworfener Stein verstan-
den: »Kommt zu ihm, dem lebendigen Stein, der
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von den Menschen verworfen, aber von Gott
auserwdhlt und geehrt worden ist.« (2,4) So soll
die christliche Gemeinde zu einem geistigen
Haus aus »lebendigen Steinen« auferbaut wer-
den, zu einem »Kénigshaus« und zu einer »Pries-
terschaft«.

In dieser Doppelmetapher werden die Qua-
lititen des Bundesvolkes Israel, Erwahlung (K6-
nighaus) und Heiligkeit (Priesterschaft), auf die
Kirche iibertragen. Die Parteinahme fiir den
yverworfenen Steing Jesus, der zum Eckstein
wurde, fiihrt darum notgedrungen dazu, dass
auch die christlichen Gemeinden zum Anstol
geworden sind. Die Rechtlosen »in der Fremde,

wErwdhlung und Heiligkeit {{

die gesellschaftlich Deplazierten sind als Er-
wihlte und durch die Taufe Geheiligte darum
»Geliebte« (2,11; 4,12). In diesem Wissen kén-
nen sie die aufreibenden tiglichen Demiitigun-
gen in groReren geschichtlichen Dimensionen
sehen: als Angriff des Widersachers (der wie ein
briillender Lowe umhergeht 5,8f) und als Ge-
richt Gottes (als »Feuersglut der Priifung« 4,12-
17). Und trostlich ist das Wissen darum, »dass
eure Briider in der ganzen Welt die gleichen Lei-
den ertragen miissen« (5,9).

Die enge Korrespondenz von Christologie
und Ethik wird exemplarisch an der Situation
der Sklaven aufgezeigt: Ihre Unterordnung auch
unter die launenhaften Herren, ihr Ertragen von
Krédnkung und Unrecht, wird gleichsam zur Chif-
fre fiir konziliantes, selbstloses Verhalten, fiir den
Verzicht auf Vergeltung aller Christen und Chris-
tinnen. Es tréagt die Signatur des leidenden Got-
tesknechtes Jesus und ist Kennzeichen der Hoff-
nung im Leiden (2,18-25). Freilich ist die Lei-
denstheologie des Briefes nicht nur Trostrede,
sondern Forderung, sich auf das Entscheidende
zu besinnen: »Haltet in eurem Herzen Christus,
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den Herrn, heilig! Seid stets bereit, jedem Rede
und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung
fragt, die euch erfiillt; aber antwortet bescheiden
und ehrfiirchtig, denn ihr habt ein reines Ge-
wissen.« (3,15)

Das christologisch begriindete alttesta-
mentliche Ideal, »den Herrn heilig zu halten,
bedeutet gerade Verweigerung der Anpassung in
der Lebensweise, die das Fremdsein brachte. Die
Rechenschaft {iber die Hoffnung ist in der alltédg-
lichen Situation des Befragtwerdens zu leisten
und zwar jederzeit und gegen alle. Sie wird allen
Christinnen und Christen zugetraut und bedarf
keiner reservierten Kompetenz. Ihr Stil soll kon-
ziliant sein, dem Ethos von Wehrlosigkeit, Ver-
geltungsverzicht und Einfachheit verpflichtet.
Die Glaubwiirdigkeit dieser Rechenschaft héngt
von der Ubereinstimmung im Leben ab (reines
Gewissen). Die Lebendigkeit der Hoffnung (1,3)
entspricht dem lebendigen Stein Christus, dem
die Christinnen und Christen als lebendige Stei-
ne verbunden sind (2,4f) —auf diese Lebendigkeit
kommt alles an!

Gelebtes Beispiel

® Was dies in der Minderheitssituation kon-
kret bedeuten kann, zeigen die haustafelartigen
Anweisungen fiir das Leben in der Gesellschaft:
In der schwierigen Situation von Mischehen kén-
nen die Frauen das Machtgefdlle in der Ehe nicht
verdndern, aber sie konnen durch ihre Einord-
nung in die gesellschaftlich anerkannten Stan-
dards »guten Lebens« ihre Ménner »ohne Wor-
te gewinnen, aber ohne sich einschiichtern zu
lassen (3,1-6). Ebenso werden die selbstver-
standlichen Privilegien der christlichen Méanner
zurlickgenommen (sie sollen riicksichtsvoll und
respektvoll gegen ihre Frauen sein), da beide Mit-
erben des Heils sind (3,7).
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' Der 1. Petrusbrief wird
mehrheitlich als pseudo-
epigraphisches Rund-

So gewinnt die traditionelle Unterwerfungs-
ethik eine apologetische Funktion: Sie widerlegt
die Verddchtigungen der »Unmoral¢ und Auf-
sdssigkeit gegen die christlichen Gemeinden und
wirbt durch das gelebte Beispiel fiir den Weg des
Glaubens. Die innere Starkung der Gemeinde ge-
geniiber dem &uBeren Druck wird schlieflich im
Appell zu Besonnenheit und Niichternheit, zur
gegenseitigen Liebe (die geschehene Schuld
kompensiert) und Gastfreundschaft (»ohne Mur-
ren«), zum Verzicht auf Herrschsucht und Pro-
fitgier der kirchlichen Amtstrager artikuliert. Sie
miindet in das Vertrauen auf den »Gott aller Gna-
deg, der die Kirche in der Gemeinschaft mit Chri-
stus zur ewigen Herrlichkeit berufen hat und
nach kurzer Leidenszeit wieder aufrichten wird
(4,7-5,11).

Widerstand versus Einordnung

@ Die traditionelle friihchristliche Leidens-
theologie und die {ibernommenen »Standeser-
mahnungen« diirfen nicht dariiber hinwegtiu-
schen, dass im ersten Petrusbrief durchaus aktu-
elle Herausforderungen horbar sind. Die
»Rechenschaft {iber die Hoffnungy ist ein ge-
naues Echo auf die paulinische Mahnung:
»Gleicht euch nicht dieser Welt an, sondern wan-
delt euch und erneuert euer Denken, damit ihr
priifen und erkennen konnt, was der Wille Got-
tes ist: was inm gefllt, was gut und vollkommen
ist.« Die Lebensfiihrung ist der ywahre und an-
gemessene Gottesdienst« (R6m 12,1-2) und
Zeugnis vor der Gesellschaft. Darum ist auch
eine klare Unterscheidung notig: Es gibt ein Lei-
den, das selbstverschuldet ist, »weil er/sie Bo-
ses tut oder sich in fremde Angelegenheiten ein-
schreiben bestimmt. Der

unbekannte Verfasser
(»Petruse) spricht in die
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Situation der zweiten und
dritten christlichen
Generation.

mischt¢, und ein Leiden, »weil er/sie Christ/in
ist«. Gerade letzteres verunsichert und kann zur
Glaubensverleugnung (»sich schidmen) fithren
(Hebr 4,15-16).2

Der Trost liegt fiir den Verfasser des 1. Pe-
trusbriefes darin, dass das bevorstehende End-
gericht beim »Haus Gottes« beginnt, die Priifung
also gerade die Erwiéhlung erfahrbar macht. Eine
Leidens- und Mértyrertheologie ist ambivalent
und die Spannung zwischen Widerstindigkeit
und Einordnung unvermeidbar. Im ersten Jahr-
hundert waren es die judenchristlichen Ge-
meinden Paldstinas, die im jiidisch-rémischen
Krieg im Konflikt zwischen Solidaritit mit ihrem
Volk und Verpflichtung zum jesuanischen Ge-
waltverzicht keinen andern Ausweg als die Emi-
gration ins Westjordanland (Pella) sahen. Heute
werden in Pakistan Christinnen und Christen
verfolgt und an Leib und Leben bedroht, weil sie
als Minderheit einen anderen Lebensstil leben.
Aber es sind vorwiegend die einstigen Kastenlo-
sen, die untersten »Niemandeg, die im christli-
chen Glauben eine Wiirde erhielten und deren
»Unangepasstheit« unterschwellig Abwehr und
Hass auslost.

Wie aber kann die Rechenschaft iiber die
Hoffnung in unseren (noch) volkskirchlichen
Strukturen und staatskirchlichen Institutionen
aussehen, wo keine Ausgrenzung droht und viel-
mehr Angehérige anderer Religionen »Fremde
und Géste (2,11) geworden sind? Die Heraus-
forderung des 1. Petrusbriefes liegt darin, dass
die Lebensweise der christlichen Gemeinden
nicht nur Widerstand, sondern gerade wegen ih-
rer selbstversténdlichen Einfachheit und Glaub-
wiirdigkeit eine Faszination austibt, die Fragen
iiberhaupt erst aufwirft, auf die geantwortet wer-
den kann.

2 »Sich schamen« entspricht

der Verleugnung Jesu in
Mk 8,38.
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Alfred Kirchmayr

Feuergeist

/| Zur Erinnerung an Ferdinand Klostermann
(1907 - 1982)

Er war einer der profiliertesten

Osterreichischen Pastoraltheologen

des 20. Jahrhunderts. Fiir DIAKONIA, die

Ferdinand Klostermann jahrzehntelang
als Redaktionsmitglied mitgepragt hat, Diese programmatischen Worte schrieb der
erinnert ein ehemaliger Schiiler und 70-jahrige Ferdinand Klostermann nach einer

Mitarbeit di leid haftlich Studienreise durch sechs siidamerikanische
tar r an nschaftli
s it apt Lander, die er 1976 gemeinsam mit Norbert

Kémpfer fiir eine engagierte Kirche. Greinacher gemacht hatte. In diesen Zeilen
kommt sein lebenslanger Einsatz fiir Theologien
der Befreiung, fiir christliche Miindigkeit und so-
zialpolitische Verantwortung ebenso zum Aus-
druck wie sein Kampf gegen Herrschafts-
theologien klerikaler Pragung. Stets ging es ihm
darum, gegen das »Prinzip von Auschwitz« die
intellektuelle Redlichkeit, sozial-politische Sen-
sibilitdt, Zivilcourage und Selbstbestimmung
zu fordern — auch in der Kirche.

Im Jahr 1907 — Osterreich bekam das allge-
meine Wahlrecht, Maxim Gorki verdffentlichte
»Die Mutter¢, Marc Chagall malte »Die Béue-
ring und Pius X. er6ffnete mit der Enzyklika »Pas-
cendi dominici gregis« eine regelrechte »Ketzer-
schniiffelei« gegen den »Modernismus« — in die-
sem denkwiirdigen Jahr erblickte Ferdinand
Klostermann in Steindorf bei StraBwalchen das
Licht und die Dunkelheit der Welt. Sein Vater
war Eisenbahner, seine Mutter Fabrikarbeiterin
und er war nie ein »stummer Hund«.

Damit sind bereits wesentliche Charakteris-
tika Klostermanns angedeutet: seine enorme
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geistige und leibhaftige Wanderlust — Eisen-
bahnerkinder mussten mobil sein; sein Einsatz
fiir demokratische Strukturen in »Klerikalien;
sein groBes Interesse fiir moderne Kunst und
Literatur, weil dort die wirklichen Probleme und
Lebenserfahrungen zur Sprache kommen; sein
Kampf gegen fundamentalistische Erstarrung
und katholizistische Kirchenverunstaltung und
vor allem seine Sensibilitdt fiir alle unterdriickten
und ausgebeuteten Menschen. Er war ein eu-
ropdischer Befreiungstheologe, der sich fiir ein
miindiges, menschliches und weltoffenes Chri-
stentum mutig und energisch engagiert hat.?

Aber wenn die pfingstlichen Feuer zu bren-
nen beginnen, féhrt so manche Feuerwehr aus,
um sie zu ldschen. Das bekam Ferdinand Klos-
termann nicht nur in der NS-Zeit zu spiiren. Er
war nie ein Ministrant des Zeitgeistes, sondern
ein mutiger Mann.

Schon als Jugendseelsorger in Linz wurde
er yFeuergeist¢ genannt. Ich habe kaum einen
Theologen kennen gelernt, der sich fiir die Kir-
che mit Leib, Seele und Geist so sehr engagiert
hat wie er. Testamentarisch hat er folgende For-
mulierung fiir seine Todesnachricht festgelegt:
»Dankbar und im Vertrauen auf den, der in Jesus
in unser Leben und in unseren Tod eingetreten
ist, schied ... aus einem reichen Leben.« Sein tie-
fer christlicher Glaube und seine Dankbarkeit fiir
ein erfiilltes und sinnreiches Leben kommen da-
rin endgiiltig und auch als Vermachtnis zum Aus-
druck. Ich empfand es demgegeniiber als Ge-
schmacklosigkeit, dass ihm noch bei seinem Be-
grabnis mangelnde Loyalitdt mit der Kirche
vorgeworfen wurde.

Prophetischer Professor

® Ferdinand Klostermann wurde nach den Ka-
plansjahren in verschiedenen Pfarren Jugend-
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seelsorger der Didzese Linz. 1942 wurde er von
der Gestapo verhaftet. Er saf fast ein Jahr im Lin-
zer Polizeigefingnis und wurde dann bis 1945
nach Berlin »gauverwiesen«. Nach dem Krieg
war er als Jugend-, Studenten- und Akademiker-
seelsorger tdtig.

Der Wiener Pastoraltheologe Michael Pflieg-
ler animierte den schon 45-Jahrigen zur Habili-
tation. Pfliegler selbst, Sohn eines niederdster-
reichischen Maurers, engagierte sich fiir den
Freiheitskampf der Arbeiterschaft und stand dem
Bund religioser Sozialisten nahe. Es war nicht
zufdllig, dass er gerade Klostermann zu seinem
Nachfolger an der theologischen Fakultét in
Wien haben wollte, was nur mit knapper Mehr-
heit im damaligen Fakultétskollegium gelang.

In einem Seminar sagte Klostermann ein-
mal iiber seine Erfahrungen in der Hitlerzeit:
»Ich habe am meisten gelernt von den Kommu-
nisten im Hitler-Geféngnis. Von denen hab ich
am meisten gelernt, mehr als in der Theologie,
glaub’ ich, und hab da auch eine menschliche
Solidaritdt gefunden, die ich anderswo nicht ge-
funden hab’l¢ Dieses »Anderswo« meinte leider
auch die Katholisch-Theologische Fakultéit der
Universitdt Wien. An ihr war Ferdinand Kloster-
mann 1962 — 1977 bzw. als Emeritus bis 1982
als Pastoraltheologe tétig. Er hatte dort einen
schweren Stand, auch Hass schlug ihm entge-
gen. Klostermann war zu unbequem. Auch sei-
ne Schiiler und Mitarbeiter bekamen diese Ab-
lehnung zu spiiren: z.B. Norbert Greinacher und
auch ich selbst.

Die Historikerin Erika Weinzier] bezeichne-
te Ferdinand Klostermann als den bedeutendsten
sterreichischen Theologen des 20. Jahrhun-
derts. Er war aber mit einer Fakultit konfron-
tiert, die Anfang dieses Jahrhunderts durch den
rémischen Antimodernismuskampf praktisch
entmiindigt worden war und fortan vernachlds-
sigte, dass Professor zu sein die Wahrnehmung
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ffentlicher Verantwortung bedeutet. Das Wort
ist bekanntlich mit Prophet verwandt (profiteri =
offentlich bekennen, offen aussprechen), nicht
mit Profit. Ferdinand Klostermann war Professor
im Ursinn des Wortes und er war ein bescheide-
ner und vollig »unprofessoraler« Professor, was
vor allem die Studierenden sehr schitzten.

In seiner Habilitationsschrift {iber »Das
christliche Apostolate? zitierte Klostermann u.a.
ein altes Kirchenlied: »O Gott, was unsere Ruhe
stéiret, gestatte nicht!« Er handelte gewiss nicht
danach. Anlésslich der Emeritierung Kloster-
manns 1977 sagte der damalige Dekan Walter
Kornfeld bei der Verabschiedung im Fakultéts-
kollegium: »Du, Ferdinand, warst immer der
Hecht im Karpfenteich dieser Fakultdt. «

Programm der Verdnderung

® Gemeinsam mit Karl Rahner begleitete Fer-
dinand Klostermann Kardinal Franz Konig als
Konzilstheologe nach Rom und setzte sich in der
Folge besonders fiir die Wertschétzung der Lai-
en und das Aggiornamento ein. Energisch kimpf-
te er, von wissenschaftlichem und pastoralem
Eros und vom Geist des Zweiten Vatikanums er-
fiillt, gegen die zunehmenden reaktiondren ro-
mischen Tendenzen, vor allem unter Johannes
Paul II., den er immer mehr unter dem Einfluss
von Kritikern des Konzils sah, zu denen auch
Vertreter des Opus Dei gehéren.

Ferdinand Klostermann verstand dagegen
das Christentum als yProgramm der Verdnde-
rung«4im Dienste einer allseitigen Befreiung des
Menschen. Deshalb lagen ihm die folgenden Auf-
gaben besonders am Herzen: die Okumene der
christlichen Kirchen und das Gesprach mit allen
Religionen, eine in offenen Systemen denkende
und sich entfaltende Theologie der menschlichen
Erfahrung und die Befreiung aus jeder Form der
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Entmiindigung. Weitere Anliegen Klostermanns
waren die interdisziplindre Zusammenarbeit mit
allen Human-, Sozial- und Kulturwissenschaften
sowie mit allen Sparten der Kunst und eine um-
fassende Forderung der Kommunikations-, Kon-
flikt- und Friedensfihigkeit in der Gesellschatt,
aber ebenso innerhalb der Kirche.

Zwei pointierte Thesen, die vom katholi-
schen und antifaschistischen Volksbildner Viktor
Matejka stammen, charakterisieren auch Klos-
termanns Wirken: »Anregung ist allesl« und »Wi-
derstand ist alles!«> Auch Otto Mauers Aus-
spruch: »Kunst besteht im Wie, nicht im Was!«
weist in dieselbe Richtung. Die Art des Umgangs
mit Wissenschaft, mit Kunst, mit Lebenswissen,
mit Lebenserfahrungen ist das Entscheidende —
ganz im Sinne des weisen buddhistischen Sprich-
worts: »Wenn der Finger auf den Mond hinweist,
betrachtet der Trottel den Fingerl¢ Vor allem in
den Seminaren und in den legendéren »Kloster-
mann-Privatissima« kamen diese Aspekte des an-
regenden, offenen und ehrlichen Diskurses zum
Tragen.

Ferdinand Klostermann war also ein anre-
gender Lehrer, der zum Widerstand gegen jede
Form der Entmiindigung, Verdummung und Ex-
Kommunikation ermutigt hat. Die in der Kirche
immer wieder oft erhobene Forderung eines
{iberzogenen Gehorsams lehnte er energisch ab:
»Das ist eher ein Programm fiir eine Sklavenhal-
tergesellschaft als fiir eine Kirche Jesu Christi,
die eine Botschaft umfassender Befreiung aus-
zurichten hat.«® :

Er war ein »kosmopolitischer Citoyen, ein
Kirchenmann mit Weltbiirgersinn. Menschen,
die »mit den bloden Maulwurfsaugen der Selbst-
sucht¢ (Immanuel Kant) und Selbstgefélligkeit
die Dinge des Lebens betrachten, mussten Klos-
termann wohl mit guter Absicht und meist aus
unbewusster Angst vor Verdnderung ablehnen.”
Angesichts von Borniertheit, Engherzigkeit und
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Engstirnigkeit konnte er sehr zornig werden,
weil ihn die Ehrfurcht vor dem Leben und der
Respekt vor allen Menschen zutiefst motiviert
haben.

In seinen etwa 200 Verdffentlichungen® do-
minieren die Themen christliches Apostolat, Lai-
enapostolat, Priester fiir morgen, Gestaltung der
christlichen Gemeinden und besonders die Be-
freiung der katholischen Kirche von »haretischen
Strukturen. In seinem Nachlass befand sich ein
fast 2000 Seiten umfassendes Manuskript iiber
die Zukunft der Okumene, etwa 250 Seiten tiber
die Frau in der Kirche und eine dicke Mappe mit
Materialien zum Themenbereich strukturelle
Ungerechtigkeit, Dritte Welt, Krieg und Frieden.

Ein Neugieriger

@ Ferdinand Klostermann war ein begeister-
ter Bergsteiger, ein unermiidlicher Wanderer und
neugieriger Reisender. Charakteristisch fiir ihn
war eine intellektuell redliche Streitlust ebenso
wie eine ausgeprégte Dankbarkeit fiir die Schon-
heit der Natur und die groRen Schitze der Kul-
tur.

Er pflegte Freundschaften — etwa mit Otto
Mauer, Kurt Liithi, Erika Weinzierl, Helmut Er-
harter, Wilhelm Dantine, Wilhelm Zauner —und

wurde von den Studierenden besonders wegen
seiner Aufgeschlossenheit und seines christlich-
humanistischen Engagements, aber auch wegen
seiner Bescheidenheit, Kontaktfreudigkeit und
Gemiitlichkeit hoch geschitzt.

Klostermann liebte das morbide und duBerst
widerspruchsreiche Wien, genoss Heurigenbe-
suche mit Studierenden und Freunden, schitzte
gutes Essen und erlesene Weine ebenso wie in-
tensive philosophische und theologische Ge-
spréche.

Von einer Frankreich- und Portugalreise mit
Norbert Greinacher 1971 sandte er mir eine auf-
schlussreiche Ansichtskarte: »Schon auf den
friihlingshaften Hiigeln der Auvergne haben wir
bei Rotwein und herrlichem Kése den Satz von
der universellen ScheiBe falsifiziert. Herzlich
griift Ferdinand Klostermann«.

In den letzten Jahren seines Lebens gingen
wir meistens zwei Mal in der Woche im Wie-
nerwald bei Neuwaldegg spazieren und sprachen
{iber Gott und die Welt. Ich bin unendlich dank-
bar fiir die Begegnung, Zusammenarbeit und
Freundschaft mit Ferdinand Klostermann, des-
sen Mut und Geist in vielen seiner Schiiler wei-
terwirkt und heute ganz besonders wichtig ist,
wo christliche und andere Fundamentalisten und
Fanatiker den Frieden der Welt und das Leben
von Milliarden Menschen bedrohen.

! Norbert Greinacher/
Ferdinand Klostermann,
Freie Kirche in freier
Gesellschaft. Stidamerika -
eine Herausforderung fiir
die Kirchen Europas, Zirich
1977, BT B2,

2 Alfred Kirchmayr, Ein
Nachruf auf einen

prophetischen Zeitgenossen,

in: Mitteilungen der

Solidaritatsgruppe
engagierter Christen in
Osterreich (S0G), 13.
Februar 1983, Nr. 1, 5-22.
3 Ferdinand Klostermann,
Das christliche Apostolat,
Innsbruck 1962.

4 Ferdinand Klostermann,
Verdnderung in der Kirche
als theologisches und
praktisches Problem, in:
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Ferdinand Klostermann/Rolf
ZerfaB (Hg.), Praktische
Theologie heute,
Miinchen 1974.

5 Viktor Matejka, Wider-
stand ist alles, Wien 1983.
6 Ferdinand Klostermann,
Der Papst aus dem Osten,
Wien 1980, 57.

7Vgl. Wilhelm Schmid,
Philosophie der

Lebenskunst, Frankfurt a. M.
1999, 265 u. 458.

8 Alfred Kirchmayr,
Bibliographie Ferdinand
Klostermann, in: Rudolf
Zinnhobler (Hg.),

Ferdinand Klostermann.

Ich wei3, wem ich geglaubt
habe. Erinnerungen und
Briefe aus der NS-Zeit,
Wien 1987, 126-136.
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Reinhard Schmidt-Rost

‘Kommunikation des Evangeliums

[(Zur Vermittlungsaufgabe der Praktischen Theologie -
Teil 2

Nach einem eher formal-strukturell
ausgerichteten Blick auf die Situation
der evangelischen Praktischen
Theologie (in Heft 5/2002) folgt nun
ein Uberblick iiber Themen und Inhalte
dieses Fachs in der Schwesterkirche.
Hier zeigen sich mehr gemeinsame
Herausforderungen, als es inter-
konfessionelle fachtheologische
Zusammenarbeit gibt.

Auf der Suche nach
der verlorenen Einheit

® Die Spezialisierung der Wissenschaften
musste sich unter allen theologischen Diszipli-
nen auf die Praktische Theologie am stdrksten
auswirken; denn sie ist in einem Moment ent-
standen, in dem es galt, die auf den verschiede-
nen Feldern von Leben und Wissenschaft wach-
sende Fiille des Wissens mit der Tradition des
christlichen Glaubens in Beziehung zu setzen.
Unter vergleichbarem Spezialisierungs-
druck im Blick auf die Entwicklung des Gegen-
standes steht sonst nur die theologische Ethik,
die in prinzipiell theologischer Betrachtungs-
weise der Fiille neuer Erkenntnisse, etwa im Be-
reich von Medizin und Medien, nachdenkt. Die
Spezialisierung in den historisch-systematischen
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Disziplinen der Theologie folgt hingegen eher
dem Profilierungsdruck innerhalb des geistes-
wissenschaftlichen Fliigels des Hauses der Wis-
senschaften, weniger der funktionalen Differen-
zierung der modernen Gesellschaft.

Die Arbeit der evangelischen Praktischen
Theologie in Deutschland hat unter den Heraus-
forderungen durch aktuelle Fragen in Kirche und
Gesellschaft eine Dynamik erreicht, die die zen-
trifugalen Kréfte schon ldngst dominieren lassen.
Nach der Einheit der Praktischen Theologie wird
nur noch selten gefragt.! Der herrschenden Viel-
falt, die als Uniibersichtlichkeit erscheint, versu-
chen einige im ersten Teil dieses Beitrags bereits
genannte Lehrbiicher und Textsammlungen so-
wie Arbeitsbiicher zur Praktischen Theologie zu
begegnen, vor allem um den Zugang fiir Studie-
rende des Faches zu erleichtern.? Die Hauptrich-
tung der Aktivitdten geht nicht zur Konzentrati-
on, sondern nach auBen, zum Dialog mit ande-
ren Wissenschaften und mit Vertretern der
Bildungsarbeit und der Kirchen.

Lebenswelt und Evangelium

® Chr. Grethlein hat in seiner Standortbe-
stimmung? der Disziplin nachgezeichnet, wie die
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Entwicklung der praktisch-theologischen Theo-
riebildung {iber die Grenzen einer Theorie pas-
toralen oder kirchlichen Handelns hinausgegan-
gen ist, um sich in Forschungsprojektent mit
Theorien iiber »Gelebte Religion«> oder iiber die
»Religion in der Lebenswelt«® am allgemeinen
sozialwissenschaftlichen Diskurs zu beteiligen.
Er skizziert die historische Entwicklung des Fa-
ches in den vier bekannten Phasen (Theorie der
Kirchenleitung/Schleiermacher, Theorie der em-
pirischen Kirche/Kulturprotestantismus, Theo-
rie des Wortes Gottes/Dialektische Theologie,
Theorie des empirischen Christentums/Gegen-
wart seit 1968)7, um auf diesem Hintergrund

W Profil einer christlichen
Praktischen Theologie {(

nach dem Profil einer christlichen Praktischen
Theologie zu fragen. Vor allem das eher religi-
onswissenschaftlich orientierte Marburger For-
schungsprojekt® —so Grethlein — tendierte durch
einen ausgeweiteten Begriff von Religion dazu,
»die Praktische Theologie aus dem Gesamtzu-
sammenhang der Theologie herauszulds(en)«
und »machte so letztlich — entgegen ihrer Inten-
tion — interdisziplindre Arbeit unméglich«®, mit
anderen Worten: ohne Position keine Pluralitit.
Da Grethlein aber auch der Gefahr einer »zu
enge(n) Konzentration praktisch-theologischer
Arbeit auf explizit kirchliche Praxis«!? entgehen
will, schlédgt er vor, »Praktische Theologie ... als
theologische, d. h. auf die Férderung der »Kom-
munikation des Evangeliums¢!! zielende Theorie
gegenwartiger Religionspraxis« zu betreiben.
Eine »wichtige Aufgabe einer solchen interdiszi-
plindr arbeitenden Praktischen Theologie (!) ist—
und hier liegt das bleibende Recht des ansonsten
eher problematischen Rufs zur ySache¢ in der dia-
lektisch-theologischen Phase — die theologische
Interpretation nichttheologischer Diskurse«!2.
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Grethlein will sich flir den Aufweis von
Strukturen der Kommunikation des Evangeliums
in der Lebenswelt zunéchst neben dem Religi-
onsunterricht auf die beiden evangelischen Sa-
kramente, Taufe und Abendmahl, konzentrieren,
denn »gerade das Ineinander von verbalen und
nonverbalen Inhalten im Ritual gew#hrt eine Fle-
xibilitdt im inhaltlichen Bereich, die aber durch
einen klaren, orientierenden Richtungssinn be-
stimmt ist«!3. Dazu fordert er eine enge Koope-
ration der einzelnen praktisch-theologischen Dis-
ziplinen, vor allem von Liturgik und Religions-
pddagogik. Damit verlagert Grethlein den
Schwerpunkt praktisch-theologischen Interesses
von der Prinzipienfrage einer Polaritit zwischen
Handeln und Wahrnehmen weg auf die Ver-
mittlungsproblematik bzw. auf die Frage, wie die
»zentralen, unverzichtbaren Inhalte des christli-
chen Glaubens«! in der Gegenwart nicht nur
faktisch mehr oder weniger zur Geltung kom-
men, sondern in ihrer Wirkung geférdert wer-
den kénnen.

Einem solch explizit christlichen Interesse,
bezeichnet durch die weiterhin diskutierte Chiff-
re yKommunikation des Evangeliums«!®, das die
eigene Positionalitdt in einer pluralen Gesell-
schaft bewusst mitreflektiert, dienen auch die

WPositionalitdt in
einer pluralen Gesellschaft

zahlreichen praktisch-theologischen Einzelstu-
dien, die die institutionellen Bedingungen und
inhaltlichen Auspragungen derjenigen Kommu-
nikationsvorgénge ins Auge fassen, mit denen
sich das Teilsystem Religion in seiner christlichen
Gestalt mit anderen Teilsystemen der Gesell-
schaft vermittelt. Die folgende Aufz&hlung kann
nur exemplarisch verfahren, {iber die Vorstellung
einzelner Studien hinaus werden aber auch
Institutionen genannt, die die wissenschaftliche
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Praktische Theologie in thematisch spezifischer
Weise fordern.

Es liegt in der Logik solcher Uberlegungen,
dass sich praktisch-theologische Studien thema-
tisch und auch regional beschrédnken miissen,
um gerade dadurch mit allgemeinen Globalisie-
rungstendenzen vermittelbar zu werden. Ein-
zelstudien der Praktischen Theologie sagen des-
halb durchaus einiges iiber die Trends in diesem
Fach aus.

Neues Interesse
am Gottesdienst

@ Wihrend im deutschen Katholizismus nach
dem Konzil der Predigt eine wachsende Auf-
merksamkeit zuteil wurde, die auch am Anfang
des 21. Jahrhunderts noch anhlt!é und ein In-
teresse an rationaler Gestaltung der Glaubens-
praxis anzeigt, dominierte in der evangelischen
Praktischen Theologie in den letzten fiinfzehn
Jahren das Interesse am Gottesdienst.

Die Griindung eines Instituts fiir Liturgie-
wissenschaft durch die Vereinigte Evangelisch-
Lutherische Kirche in Deutschland (VELKD)
1993 in Leipzig hat inzwischen einige Friichte17
getragen, auch die »Gemeinsame Arbeitsstelle
fiir gottesdienstliche Fragen der Evangelischen
Kirche in Deutschland« publiziert jihrlich ein In-
formations- und Korrespondenzblatt, zumeist zu
praktischen Einzelfragen des Gottesdienstes;

W Kritik an der médBigen
Predigtpraxis {{

einzelne Landeskirchendmter sind entsprechend
tétig!®. Den Eindruck von intensiver Beschaf-
tigung mit diesem Arbeitsgebiet runden Einzel-
studien von K. Klek, M. Meyer-Blanck und Chr.
Dinkel ab.
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Die Predigt wird dariiber keineswegs ver-
gessen, aber Studien zu Prinzipienfragen!? sind
die Ausnahme, es iiberwiegen praktisch ausge-
richtete Texte zur Predigtarbeit wie Anleitungen
und Arbeitsbiicher. Der berechtigten Kritik an
der durchweg eher méaRigen Predigtpraxis auf
evangelischen Kanzeln versuchen F Brinkmann,
P. Bukowski, W. Engemann, M. Nicol und U.
Nembach, um nur die Wichtigsten zu nennen,
ihre Ideen und Aktivititen entgegenzuwerfen.
Das Heft 1/2001 der Pastoraltheologischen In-
formationen (PThI) bearbeitet unter dem Titel
yKultur des Wortes« in katholisch-evangelischer
Gemeinschaft das homiletische Problem ebenso
wie es — auf einer anderen institutionellen Ebe-
ne — in der »Homiletischen Schreibwerkstatt«
geschehen soll, die M. Nicol zusammen mit den
Leitern der Aus- und Fortbildung der Landeskir-
che in Braunschweig ins Leben gerufen hat.

Lebensmittelpunkt:
Kasualien

@® Das Interesse am Gottesdienst kennzeich-
net auch ein anderes, derzeit blithendes kirchli-
ches Arbeitsfeld, das allerdings noch nicht in ver-
gleichbarer Weise theoretisch bearbeitet worden
ist: die Kasualien. Wahrend der Sonntagsgottes-
dienst als Problemfall angesehen wird und in der
offentlichen Wahrnehmung im Schatten steht,
sind die Kasualien vielge- und -besucht. Die Be-
schiftigung mit diesem kirchlichen Arbeitsgebiet
konzentriert sich bisher unter dem Stichwort »Ri-
tual¢ besonders auf die soziologischen und psy-
chologischen Momente der Kasualsituationen,
zu denen in solcher Betrachtung dann auch neue
Rituale (Scheidung, Segnung gleichgeschlechtli-
cher Partner) hinzutreten. Auch U. Wagner-Raus
Arbeit »Segensraumg fult auf einer tiefenpsy-
chologischen Theorie, und zwar auf D. Winni-

Reinhard Schmidt-Rost / Kommunikation des Evangeliums 135



cotts Begriff des »Ubergangsobjekts«; die Kon-
zentration auf humanwissenschaftliche Thesen
ist vom Ansatz her deutlich. Neben diesem
gleichwohl prinzipiellen Text ist mindestens
noch U. Roths Buch tiber die Beerdigungsan-
sprache zu nennen.

Zwei andere wichtige Felder der Begegnung
zwischen Gesellschaft und Kirche, ndmlich Dia-
konie und Medien, werden zwar inzwischen
auch praktisch-theologisch reichlich bestellt, hier
gilt aber besonders, was Chr. Grethlein fiir die
Praktische Theologie insgesamt notiert, dass sie
nicht »hinter den in anderen Fichern gewonne-
nen methodischen Standards zuriickbleibeng
kann, aber ihre »Forschungskapazititen im Ver-
gleich zu anderen Wissenschaften eher gering«2°
sind.

Medien im Abseits?

@ Es mag nicht ohne Ironie erscheinen, dass
ausgerechnet das Praxisfeld, das die evangelische
Theologie in friiheren Jahrhunderten bevorzugt
bestellt hat, die Publizistik, in der Praktischen
Theologie der letzten Jahrzehnte vergleichswei-
se wenig Aufmerksamkeit genieRt. Aus der Viel-
zahl méglicher Griinde fiir diese Entwicklung sei
hier nur erwdhnt, dass die Geschwindigkeit der
Verdnderungen in der Medienwelt im 20. Jh. die
evangelische Theologie in ihrem Informations-
stand derartig ins Hintertreffen brachte, dass sich
zur wissenschaftlichen Beschéftigung mit diesem
Thema nur gelegentlich einzelne Theologen be-
reit fanden.

Inzwischen hat die Notwendigkeit eines
MindestmaBes an technischer Kompetenz diese
Problematik fiir die Praktische Theologie weiter
verschérft. Die praktische publizistische Arbeit
hindert zumeist eine kritisch-wissenschaftliche
Reflexion des eigenen Arbeitsfeldes. Das Ge-
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meinschaftswerk der evangelischen Publizistik
(gep) allerdings hat die Diskussion seit den
1960er Jahren auch {iber finanzielle Klippen hin-
weg weitergefiihrt.?! Inzwischen gibt es auch
wieder eine Reihe von Beitrigen zur christlichen
Publizistik in den evangelischen Kirchen in
Deutschland.

Diakonie auf eigenen Wegen

@ Die Diakoniewissenschaft geht mit ihrer
Praxis in der weitverzweigten, mitarbeiterstar-
ken evangelischen Diakonie seit jeher eigene
Wege, eng auf die institutionellen Gegebenhei-
ten und Wandlungen in der diakonischen Praxis
bezogen. Hier hat die erste tiefgreifende Ausein-
andersetzung mit Fragen der Okonomie und des
Managementtrainings, die inzwischen weite Be-
reiche von Theorie und Praxis der evangelischen
Kirchen in Deutschland erfasst hat, schon vor ge-
raumer Zeit begonnen.

Die ersten und bekanntesten Vermittlungs-
versuche hat A. Jdger in Bethel mit seinen
Schiilern unternommen.22 In den letzten Jahren
sind dariiber hinaus im Umkreis einer ausfiihrli-
chen Leithild-Diskussion verschiedene Studien
zu Begriindungs- und Gestaltungsfragen der Dia-
konie erschienen, die zwischen Diakonie und
Wissenschaft hin- und hergehen und eine wich-
tige Vermittlungsleistung erbringen: Sie kon-
frontieren die Theoretiker der verfassten Diako-
nie mit kritischen Uberlegungen aus Theologie
und Sozialwissenschaften.23

Das Diakoniewissenschaftliche Institut in
Heidelberg hatte sich lange Zeit starker histo-
risch-theologisch orientiert und bot auch mit sei-
nem Programm im Sommer 2002 ein eher geis-
teswissenschaftliches als psycho-sozio-tkono-
misch-theologisches Programm an, wie es in
Bonn seit 2002 praktiziert wird (s. Teil 1).
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Riickzug der Seelsorge

® Unterdessen hat die Seelsorgelehre einen
Konjunktur-Einbruch erlebt: Die beiden Lehr-
biicher der Seelsorge von K. Winkler und J. Zie-
mer bilden Zusammenfassungen von dreiBig Jah-
ren Seelsorgelehre im Zeichen der klinischen
Seelsorgeausbildung. Die »interkulturelle Seel-
sorge« von Chr. Schneider-Harpprecht und die
Schriften zur systemischen Seelsorge von Chr.
Morgenthaler und P. Held scheinen eine Phase
bewegter Theoriebildung und Praxis der evan-
gelischen Seelsorge auf der Grundlage psycho-
therapeutischer Theorien und Modelle konzep-
tionell abzuschliefen.

Der Generation der Berater und Psychothe-
rapeuten unter den Seelsorgern scheint es nur
noch im institutionellen Rahmen von Klinik und
Beratungseinrichtung zu gelingen, die Weiterga-
be ihrer Kenntnisse und Kompetenzen zu insti-
tutionalisieren. Ausnahmen wie Wolfram Kurz24
bestdtigen diese Aussage.

Jedenfalls steht eine neue konzeptionelle
Herausforderung seitens der Sozialwissenschaf-
ten noch aus. Erhebliche Aufmerksamkeit bean-
sprucht hingegen — und moglicherweise als Er-
satz —seit geraumer Zeit die Diskussion {iber das
Pfarrer- bzw. Pfarrerinnenbild in der modernen
Gesellschaft.?5

Religionsunterricht —
ein eigenes Feld

@® Religions- und Konfirmandenunterricht blei-
ben auch nach den Urteilen iiber LER in Bran-
denburg so weite Felder praktisch-theologischer
Arbeit, dass sie hier nur als diejenige Téatigkeit
erwdhnt werden konnen, die weiterhin eine zen-
trale Vermittlungsaufgabe zwischen Kirche und
Gesellschaft wahrnimmt. Fiir die evangelischen
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Kirchen in Deutschland leistet dabei das Co-
menius-Institut in Miinster nach wie vor grund-
legende und weitetfiihrende Vor-, Zu- und Nach-
arbeit. Dabei wird neuerdings wieder ein starker
religitses Profil der Bildung eingefordert.26

Interkonfessionelles
Postskript

® Chr. Grethlein fragt am Ende seines
Uberblicks: »Miisste fiir evangelische Praktische
Theologie der Kooperation mit katholischer Pas-
toraltheologie (bzw. praktischer Theologie) nicht
ebenso groles Gewicht wie der mit anderen
nichttheologischen Wissenschaften zukom-
men?«27 Der Dialog wird im Kreis der Pastoral-
theologen in der Tat zuletzt nur noch von weni-
gen gefiihrt, in den Gemeinschaften der Homi-
letiker und Religionspddagogen ist die Lage
allerdings etwas besser.

Im Text erwdhnte Einzelstudien:

Gottesdienst:

K. Klek, Erlebnis Gottesdienst, Géttingen 1996.

M. Meyer-Blanck, Inszenierung des Evangeliums,
Gottingen 1997.

Ders., Liturgie und Liturgik, Giitersloh 2001.

Chr. Dinkel, Was niitzt der Gottesdienst?
Giitersloh 22002.

Homiletik:

U. Nembach, Predigen heute — ein Handbuch,
Stuttgart 1996.

P. Bukowski, Predigt wahrnehmen, Neukirchen-Viuyn
41999,

F. Brinkmann, Praktische Homiletik, Stuttgart 2000.

W. Engemann, Einfiihrung in Homiletik, T{ibingen
2002.

M. Nicol, Einander ins Bild setzen, Gottingen 2002.

Kasualien:

U. Wagner-Rau, Segensraum, Stuttgart 2001.

U. Roth, Die Beerdigungsansprache, Giitersloh 2002.

Medien:

R. Preul/R. Schmidt-Rost (Hg.), Kirche und Medien,
Giitersloh 2000.

Reinhard Schmidt-Rost / Kommunikation des Evangeliums 137



Chr. Rupprecht, Televisionen, Erlangen 2000.

R. Rosenstock, Evangelische Presse im 20. Jahrhundert,

Stuttgart 2002.
Seelsorge:

Vgl. P. Held, Systemische Praxis in der Seelsorge,

Miinchen 1998.

"'Vgl. zuletzt die Beitrige
von V. Drehsen, I. Karle und
W. Steck, in: PThl 22 (2002).
Auch die katholischen
Pastoraltheologen reflek-
tieren die Pluralitdt ihres
Faches, vgl. das Themen-
heft: Pluralitat im eigenen
Haus, PThl 20 (2000) 1.
2Vgl. auch K. Raschzok
(Hg.), Zwischen Volk und
Bekenntnis. Praktische
Theologie im Dritten Reich,
Leipzig 2000; M. Meyer-
Blanck/B. Weyel, Arbeits-
buch Praktische Theologie,
Giitersloh 1999; M. Nicol,
Grundwissen Praktische
Theologie, Stuttgart 2000.
3 Chr. Grethlein, Praktische
Theologie - eine Standort-
bestimmung, in: ThLZ 125
(2000), 127-144.

4 W.-E. Failing/H.-G.
Heimbrock, Gelebte Religion

wahrnehmen. Lebenswelt -
Alltagskultur - Religions-
praxis, Stuttgart 1998.
5Vgl. z.B. W. Grab, Lebens-
geschichten - Lebensent-
wiirfe - Sinndeutungen.
Eine praktische Theologie
gelebter Religion,
Giitersloh 1998.

6 K. Fechtner/M. Haspel
(Hg.), Religion in der
Lebenswelt der Moderne,
Stuttgart 1998.

7Vgl. V. Drehsen, Neuzeit-
liche Konstitutionsbedin-
gungen der praktischen
Theologie, 2 Bde.,
Giitersloh 1988.

8Vgl. Anm. 6.

9 Grethlein, Anm. 3, 140.
10 Ebd.

1 Vgl. zu diesem Begriff
zuerst E. Lange, Predigen als
Beruf, hg. v. R. Schloz,
Stuttgart 1976, 13.

K. Winkler, Seelsorge, Berlin 2000.
J. Ziemer, Seelsorgelehre, Stuttgart 2000.
Chr. Schneider-Harpprecht, Interkulturelle Seelsorge,

Gottingen 2001.

Chr. Morgenthaler, Systemische Seelsorge, 2. Aufl.,

Stuttgart 2002.

2 Grethlein, Anm. 3, 140.
3 Ebd., 138.

14 Ebd.

15 Vgl. auch R. Schmidt-
Rost, Kommunikation

des Evangeliums, in:

PThl 20 (2000), 88ff.

16 Vgl. L. M6dl u.a (Hg.),
Das Evangelium ist eine
Kraft Gottes. Die Predigt in
den kulturellen Rdumen der
Gesellschaft, FG fiir R.
ZerfaB, Miinchen 1999.

17 ). Neijenhuis/W. Ratz-
mann (Hg.), Der Gottes-
dienst zwischen Abbildern
und Leitbildern, Leipzig
2000.

18V/gl. z. B. K. Danzeglocke
(Hg.), Der Gottesdienst und
seine Elemente, Disseldorf
2001.

19Vgl. J. Cornelius-Bund-
schuh, Die Kirche des
Wortes, Gottingen 2001.

20 Grethlein, Anm.3, 139.
21Vgl. die Zeitschriften:
medium; nach deren
Einstellung 1983:

medien praktisch.

22\ql. die Reihe »Leiten —
Lenken - Gestalten« im
Giitersloher Verlagshaus,
hg. v. A. Jager.

2 Vgl. D. Gebhard,
Menschenfreundliche
Diakonie, Neukirchen-Viuyn
22002.

24 W. Kurz griindete 1989
ein Institut fiir Logotherapie
und Existenzanalyse in
Tibingen und Wien.

25\gl. z. B. |. Karle,

Der Pfarrberuf als
Profession,

Giitersloh 22002.

26 Vgl. K. E. Nipkow,

Bildung in einer pluralen
Welt, 2 Bde., Giitersloh 1998
27 Grethlein, Anm. 3, 141.
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Veerle Draulans
‘Kommunikationsfihig und klug

Erwartungen von Frauen an Personen
im kirchlichen Leitungsdienst

Die gegenwirtige Theoriebildung

zur Kunst des Leitens akzentuiert

die Wichtigkeit von kommunikativen
und gruppenverbindenden Féhigkeiten.
Auch Frauen in einer flimischen Unter-
suchung teilen dieselbe Meinung.
Beide fordern die kirchliche
Leitungskultur heraus.

® Empathisch zuhtren, kommunikations-
fahig, sachverstandig, klug ... Diese Worter fas-
sen zusammen, was 124 rémisch-katholische fl4-
mische Frauen von Personen im Leitungsdienst
von Glaubensgemeinschaften erwarten. Gerade
in Bezug auf kommunikative Fertigkeiten liegt
die Messlatte der Erwartungen besonders hoch.
Gefragt nach Eigenschaften, Charakterziigen
und Kompetenzen, die eine Person zu einer gu-
ten Leiterin/einem guten Leiter machen, nen-
nen drei von vier aller Befragten Horbereitschaft
und Kommunikationsfahigkeit. Auffallig ist auch
das geringe Interesse, das an der Weihe besteht.
In diesem Artikel priife ich anhand von empiri-
schen Daten den Kern einiger Theorien in Be-
zug auf (gender und) religitse Leitung.

Auffdllig ist zundchst die Femininisierung
der Glaubensgemeinschaften. Die Zahlen {iber
die Anteilnahme von Frauen am rémisch-katho-
lischen Kirchengeschehen in einigen westeu-
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ropdischen Léndern der vergangenen Jahrzehn-
te sprechen Bédnde. In den Niederlanden sind
60 % aller in Pfarreien ehrenamtlich Tatigen
Frauen. Auch bei neuen Katholiken! in den Nie-
derlanden, Belgien und Frankreich zeigt sich die-
selbe Tendenz: Zwei von drei sind Frauen. Un-
tersuchungen fiber diakonische Aktivititen in
deutschen Kirchen melden, dass Frauen ca. 80 %
der Berufstdtigen in diakonischen Organisatio-
nen stellen und 65-70 % der Ehrenamtlichen in
diakonischer Arbeit.2

Die starke Anwesenheit von Frauen auf den
untersten Sprossen der romisch-katholischen
hierarchischen Leiter ldsst sich also nicht leug-
nen. Dabei kommen zu den Zahlen noch inhalt-
liche Aspekte: Von vielen pastoralen Aufgaben
heift es, dass sie Haltungen und Einstellungen
voraussetzen, die stark mit Weiblichkeit assozi-
iert werden wie etwa Kommunikationsféhigkeit,
menschliche Néhe, Gefiihl fiir Emotionen, In-
teresse an Symbolik und Asthetik.

Genug Griinde also, die Erwartungen gléu-
biger Frauen hinsichtlich religitser Leitung zu
untersuchen. Ich habe dazu zwei Befragungen
durchgefiihrt. Im November 2001 organisierten
die drei grofien flmischen katholischen Frauen-
bewegungen® eine zweitiigige Zusammenkunft
mit dem Thema »Frau, glaube an deine Kraft«.
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65 Frauen im Alter von durchschnittlich 51,1
Jahren fiillten dabei den von mir verfassten Fra-
gebogen aus. Im Mai 2002 wurde zu Anfang
eines Studientages derselbe Fragebogen von
59 Ordensschwestern ausgefiillt. Ihr durch-
schnittliches Alter war 65 Jahre.

nGender-lectu

@ Die Befragten legen, wie gesagt, groBen
Wert auf kommunikative Fahigkeiten: »offen
sein fiir Reaktion und Widerwort«, »verhandeln
kénneng, »im Team arbeiten kénnen, »von an-
deren lernen wolleng, »Einheit in Verschieden-
heit fordern kénneng, »verschiedene Meinun-
gen respektieren« usw.

Kommunikation und Hérbereitschaft impli-
zieren »Spracheg. Sprache ist seit einiger Zeit ei-
nes der wichtigen Themen feministischer Theo-
logie, bzw. allgemein der Frauen- und Gender-
studien. Implizit oder explizit setzen dabei viele
voraus, dass Ménner ein anderes Sprachspiel ver-
wenden als Frauen und dass dies in der rémisch-
katholischen Kirche durch den Ausschluss der
Frauen aus dem Amt zu einem besonders stark
mannlich gefarbten Sprachspiel fiihrt.

Gibt es jedoch so etwas wie »Gender-lecty,
in Analogie zu Dialekt? Sprechen ist eine sehr
vitale Aktivitdt, mit dem Atmen vergleichbar und
wesentlich mit Emotionen, mit Abstraktions-
vermdgen, mit der Art der Wahrnehmung usw.
verbunden. Sprache wird gelernt. Durch Erzie-
hung in Familie und Schule lernen Kinder Kon-
versationsregeln, die fiir Jungen und Médchen
unter-schiedlich sind.

Jungen und Ménner lernen einen eher wett-
eifernden Sprechstil, ausgerichtet auf Profi-
lierung, Informationsweitergabe und Offent-
lichkeit. Mddchen und Frauen lernen einen
eher kooperativen Sprechstil, ausgerichtet auf
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Zusammenarbeit, Zusammengehdrigkeit und
Privatsphére.

Bedeutet dies, dass Méanner und Frauen ver-
schiedene, deutlich zu unterscheidende Spra-
chen sprechen? Wer diese Frage ohne weiteres
mit »ja« beantwortet, scheint zu vergessen, dass
es »die« Frauen genauso wenig gibt wie »die«
Manner. Feministische Theorien richten seit den
80erJahren groRe Aufmerksamkeit auf die Un-
terschiede unter Frauen, z.B. in Bezug auf ihr Al-
ter, ihre ethnische Zugehorigkeit, ihre weltan-
schauliche Uberzeugung, ihre Klasse oder sexu-
elle Vorliebe. Die Kommunikation wird, und
zwar in groBem MaB, durch diese Unterschiede
geférbt. Sprache ist ein guter Indikator sozialer

) wetteifernder oder
kooperativer Sprachstil

Strukturen und kultureller Werte, aber auch fiir
die Rolle und den Status der Gesprdchspartner.
Aufgrund der Rolle und des Status der jeweili-
gen Gesprdchspartner kann man Macht und Au-
toritdt besser einschétzen, als rein auf der Basis
des biologischen Geschlechts. So hat etwa eine
Arztin in einem Gesprich mehr Macht als ihr
ménnlicher Patient. Doch darf man den oben an-
gemerkten Unterschied der Sprach-Sozialisa-
tionsprozesse nicht aus den Augen vetlieren,
denn diese haben zur Folge, dass sich Ménnern
und Frauen in Kommunikationsprozesse zum
Teil auf verschiedene Wiese einbringen.

Was bedeuten diese Unterschiede in der
Kommunikation fiir das Denken {iber religiose
Leitung? Meine Untersuchung zeigt, dass 53,2 %
der Frauen aus den Bewegungen und 41,1 % der
Ordensschwestern davon iiberzeugt sind, dass
es das aktuelle kirchliche Sprachspiel Frauen er-
schwert, sich zu guten religiésen Leiterinnen zu
entwickeln. Der Unterschied in den Prozent-
zahlen zwischen beiden Gruppen kann méogli-
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cherweise durch die Tatsache erklart werden,
dass Ordensschwestern ofter als Frauen aus den
Bewegungen selbst liturgisch gestaltend tétig
sind. Manche schaffen dabei einen Freiraum fiir
eine eigene liturgische Sprache, wéhrend ande-
re den Respekt vor der Tradition fiir wichtiger
halten als die Sprachdiskussion und sich eher an
feste Modelle halten wie z.B. den Gebrauch der
Psalmen.

Unterschiedlicher
Leitungsstil?

® 77,8% der Frauen aus den Bewegungen ge-
geniiber 43,8 % der Ordensfrauen meinen, dass
Frauen mehr Zeit fiir Kommunikation verwen-
den als Ménner. 69,6 % der Bewegungsfrauen
gegeniiber 51 % der Ordensfrauen sind davon
{iberzeugt, dass Manner hierarchische Verhalt-
nisse wichtiger finden als Frauen. Fast zwei von
drei Frauen finden, dass Madnner und Frauen
einen unterschiedlichen Leitungsstil haben
(68,8 % der Frauen aus den Bewegungen,
62,1 % der Ordensfrauen).

Die wissenschaftliche Forschung liefert kei-
ne eindeutige Antwort auf die Frage, ob es einen
eigenen »weiblichen« Leitungsstil gibt. Verteidi-
ger einer maximalistischen Sicht, die die Unter-
schiede betonen, debattieren mit sog. »Minima-
listen¢.

Qualitative Interviews unter Leitungsper-
sonen sowie Forschung aufgrund einer Beob-
achtungsmethode, bei der das Handeln und das
zeitliche Engagement weiblicher Leitender ana-
lysiert werden, bestitigen letztlich einen unter-
schiedlichen Leitungsstil und charakterisieren
weibliche Leitung folgendermafen: Frauen in
Leitungsfunktionen wiinschen Klarheit iiber die
Werte und die Uberzeugung, die sie vertreten,
sie wollen Mitarbeiter positiv ermutigen, ihnen
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Feedback geben und sie in Erscheinung treten
lassen. Sie verbringen viel Zeit mit Héren, Kom-
munikation und Sorge fiir die Gemeinschaft
und ihre Umgebung. Sie beschreiben ihre Posi-

»Netz starker
Kommunikationsverbindungen {{

tion nicht in einem hierarchischen Top-down-
Schema, sondern als eine inter-relationale Struk-
tut, einem Netz vergleichbar mit starken Kom-
munikationsverbindungen.

Das aktuelle kulturelle Klima in der west-
lichen Gesellschaft scheint diesem Diskurs zu
folgen. Sowohl in wissenschaftlicher Literatur als
auch in allgemein verstandlichen Publikationen
bezeichnet man Kommunikation, Horbereit-
schaft, Sorge fiir den Zusammenhalt, nicht-hier-
archisches Arbeiten usw. als die so genannte
»weibliche« Komponente von Leitung,

In der empirischen Forschung bestdtigen
vor allem die Frauen aus den Bewegungen solche
Behauptungen. IThr spezifischer Kontext bietet
eine mégliche Erklarung dafiir: Frauen aus so-
zialen Bewegungen haben durch Familie, Be-
rufsarbeit (und soziale Arbeit) mehr Kontakte zu
Miénnern als Ordensfrauen, was ihre Vergleichs-
basis erweitert.

Der Kontext
des Leitens

@ In den letzten Jahren verschob sich das
Forschungsinteresse immer mehr vom Indivi-
duum der Leitungsperson zum Kontext des
Leitens.® Dabei wurde deutlich, in welchem
Mal die spezifische Organisationsstruktur, die
Zusammenstellung der Gruppe und die Arbeit
der Organisation die Moglichkeiten des Leitens
beeinflussen.
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Bereits die Gruppenzusammenstellung
schafft Moglichkeiten oder Behinderungen fiir
die Leitenden. Ist es eine uniform zusammenge-
stellte Gruppe, in der alle Gruppenmitglieder die
gleichen allgemeinen Merkmale haben wie Ras-
se oder Geschlecht, oder ist die Gruppe ungleich
zusammengestellt? In Gruppen, in denen die
Mitglieder zu mehr als 65 % die gleichen Merk-
male aufweisen, entwickeln sich dominante Um-
gangsformen und ein Umgangsstil, in dem Men-
schen einer Minderheit funktionieren miissen.
Einzelne Mitglieder der Minderheit werden von
der dominanten Gruppe als Personen betrachtet,
die auf symbolische Weise die Stereotypen, die
man der ganzen Gruppe der Minderheit zu-
schreibt, représentieren. Ihre individuellen Per-
sonlichkeitsmerkmale werden viel weniger be-
achtet. Viele Frauen in leitenden Funktionen ar-
beiten in einer solchen Situation. Fiir ihre
ménnlichen Mitarbeiter, Kollegen oder Unterge-
benen reprasentieren sie auf symbolische Weise
»die Gruppe der Fraueng. Die englische Sprache
nennt sie daher »token« — »Symbolfigur«.”

Autoritdt in
Glaubensgemeinschaften

® Prozesse wie tokenism und die Dynamik,
die sich durch das Verhéltnis der Geschlechter-
beziehungen in der Gruppenzusammenstellung
entwickelt, spielen sich auch in Glaubens- und
Kirchengemeinschaften ab. Die spezifischen Fra-
gen im Hinblick auf gender und religiése Leitung
— wie die Diskussion {iber die Zulassung von
Frauen zum Priester- oder Diakonatsamt — kom-
men da noch dazu. Beispiele aus den protestan-
tischen kirchlichen Organisationen zeigen, dass
die formale Zulassung von Frauen zum Amt
nicht alle Probleme 18st. Pfarrerinnen kennen
dhnliche Erfahrungen: Sie stofien gegen unsicht-

142 Veerle Draulans / Kemmunikationsfdhig und klug

L KOINONIE |

bare Barrieren, die es erschweren, zu héchsten
Fiihrungspositionen in einer als médnnlich erfah-
renen Kirchenkultur vorzustoBen.?

Aber auch ohne formale Zulassung zum ge-
weihten Amt bekleiden viele Frauen in Glau-
bensgemeinschaften eine unbezahlte oder be-
zahlte Leitungsfunktion. Beachtet man die Femi-

yunsichtbare Barrieren {

nisierung der Glaubensgemeinschaften, die ich
bereits dargestellt habe, dann folgt hieraus sozu-
sagen automatisch die Frage nach der Autoritdt
dieser weiblichen Leitenden.

Der niederldndische Autor Andries Baart be-
schreibt das, was er die »wankende Autoritét
neuer pastoraler Leiter« nennt.? Welche Form
von Autoritdt geniefen Menschen, die heute in
den Kirchen Leitung ausiiben? Baarts Uberle-
gungen sind aus einer gender-Perspektive, die
der Autor leider in seinem Artikel nicht bedenkt,
Zu ergdnzen,

Traditionelle Autoritdt stiitzt sich, so Baart,
auf »blindes Vertrauen und selbstverstindlichen
Gehorsamg, auf der Grundlage von in einer Kul-
tur vorhandenen (unsichtbaren) Konventionen
und Gewohnheiten. In einem solchen System er-
halten Menschen fast automatisch ihre Positio-
nen und Rollen zugeteilt. Charismatische Auto-
ritdt hat ein ganz anderes Fundament: Es liegt
vor allem in den Méglichkeiten und besonderen
Fahigkeiten einer bestimmten Person. Nicht eine
globale Tradition, sondern die spezifische Aus-
strahlung einer charismatischen Leitungsperson
verleihen ihm oder ihr Autoritdt. Klassische Bei-
spiele sind M. L. King, Mutter Teresa, Gandhi:
nicht zuféllig Menschen mit einer starken per-
sénlichen Spiritualitdt. Von ganz anderer Ord-
nung ist die legal-rationale Autoritdt, die auf ei-
ner gut funktionierenden, geltenden Rechtsord-
nung ruht. Autoritét beruht hier auf Anweisung
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oder Entscheidung auf der Basis bestimmter Re-
geln. So wird z.B. jemand gem&Q bestimmter Re-
geln zum/r Vorsitzenden eines Pfarrverbandes
oder einer Klostergemeinschaft gewdhit. Eine
vierte Form von Autoritdt ist die funktionale Au-
toritdt: Sie baut auf Fachkenntnis und spezifi-
scher Kompetenz auf, die der Autoritétstréger
entwickelt: ein guter Chorleiter, ein guter Text-
schreiber fiir die Jugendliturgie, ein fundierter
Ethiker in gesellschaftlichen Diskussionen ... Als
flinfte und letzte Form der Autoritdt benennt A.
Baart die Allgegenwdrtigkeit als Autoritét. Er
meint hiermit die Achtung, die Ehrenamtliche
erhalten wegen ihrer starken Anwesenheit.

Weihe als Autoritiatsgrund?

® Wasbedeutet dies alles in Konfrontation mit
den Zahlen? In der niederldndischen katholi-
schen Kirche ist der Prozentsatz von Kirchgén-
gern, die ehrenamtlich aktiv an der Arbeit der
Pfarrei teilnehmen, sehr hoch: von 100 % in
manchen groBstddtischen Pfarreien, 83 % im
nordlichen Bistum Groningen bis zu 41 % im
stidlichen Bistum Roermond. Wie bereits gesagt,
sind fast 60 % dieser Ehrenamtlichen Frauen.
Nun halten erstaunlich wenige der von mir
befragten Frauen die Weihe als Basis der Auto-
ritét fiir wichtig. Nur 23 % der Frauen aus den

Bewegungen und 22,8 % der Ordensfrauen mei-
nen, dass die Weihe fiir die Autoritét der Leiten-
den in den Kirchen wichtig sei. 17 % der Bewe-
gungsfrauen bzw. 27,6 % der Ordensfrauen sa-
gen, dass Glaubensgemeinschaften geweihte
Leitungspersonen brauchen, um gut funktionie-
ren zu kénnen. Etwas mehr als eine von drei
Frauen aus den Bewegungen (36,5 %) bzw. eine
von vier Ordensfrauen (24,6 %) meint, dass die
Weihe zu viel Abstand zu den Laien schafft. Das
folgende Schema liefert eine Ubersicht der ver-
schiedenen Antworten.

Verletzliche Autoritiat?

® Bemerkenswert ist weiter, dass die befrag:-
ten Frauen professionelle Kenntnisse, erworben
durch Ausbildung und Training, als Autoritéts-
basis weniger wichtig finden. Mit welcher Form
von Autoritdt kénnen die vielen Ehrenamtlichen,
die in der Kirche Leitung ausiiben, hun rechnen?
A. Baart hilt ihre Autoritét fiir sehr verletzlich.
Denn Kompetenz bedeutet fiir Enrenamtliche oft
(nur) Erfahrungswissen, wobei biographische
Erfahrungen und die Stiitze durch die lokale
Glaubensgemeinschaft von Bedeutung sind. Um
diese Unterstiitzung zu erhalten, haben Ehren-
amtliche in leitenden Positionen oft einen Lei-
tungsstil, der die Anerkennung durch die Ge-

Ein guter Leiter oder eine gute Leiterin in Kirchen oder Glaubensgememschaﬂen fiihrt seine

oder ihre Autmtat zurlick auf:
Soz. Bewegung_en Ordensfrauen

- Betroffenheit durch das Evangelium 70,3 % 76,3 %

- Perstnlichkeit oder Charakter 60,3 % 33,9% g
- Ausbildung und Training als Vorbereitung auf die Aufgabe 38,1 % 43,6 %

- professionelle Ausbildung S A T s o
- Sendung oder Weihe durch die Kirche i s o i o s

- Position im Ganzen der Hmrarchm 8,4 %
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meinschaft sichert. Die Kehrseite ist eine (zu)
starke Abhéngigkeit von dieser Wertschétzung,
mdglicherweise zum Nachteil der inhaltlichen
Dimensionen der Leitung. Aber ist eine solche
Form von Autoritét auf die Dauer tragfahig?

Bildung und Entwicklung der Fachkennt-
nisse sind absolut unentbehrlich. Glaubensge-
meinschaften ist meiner Meinung nach mit ei-
ner amateurhaften Arbeitsweise nicht gedient.
Ich meine, dass man es wagen muss, die Idee ei-
nes Qualitétsetiketts, z.B. in der Liturgie, zu er-
wdgen. Warum hat man in Kirchen Angst vor
Termini aus dem Betriebsleben wie »Qualitét«?
(Wohl stellt sich sofort die Frage: Wer bestimmit,
was die Norm fiir das »Bemiihen um Qualitét¢
ist? Wird dazu die Stimme von Frauen gehort,
wenn sie nicht oder nur unzureichend in den
Beschlussgremien vertreten sind? Untersuchun-
gen zeigen, dass fiir eine tatsdchliche kulturelle
Wende oder Mentalitétsverdnderung mindestens
35 % Frauenanteil Voraussetzung ist.)

Integration, Organisation,
Zielentwicklung

® Man kann Leiten auch aus einem anderen
Blickwinkel betrachten und zwar, indem das or-
ganisationssoziologische LIGA-Modell, in An-
lehnung an T. Parsons, auf die Kirche iibertragen
wird.!! Dieses Modell eignet sich ausgezeichnet
fiir eine systematische Analyse des Funktionie-
rens von kirchlichen Organisationen. Die Grund-
idee besteht darin, dass man im Funktionieren ei-
ner Organisation vier verschiedene Dimensionen
unterscheiden kann.

Ein erstes Element, die Identitdt, umfasst
die latenten und nicht-thematisierten Auffassun-
gen iiber die Organisations-Identitit (Latency).
Die Integrationsdimension stellt ausdriicklich die
Frage, was eine Gemeinschaft zusammenhalt
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(Integration). Eine dritte Dimension verweist auf
die Wichtigkeit konkreter Ziele, Programme, Pro-
jekte und die Notwendigkeit der Ausrichtung auf
ein Ziel (Goals Attainment). SchlieBlich verwies
Parsons auf die — vorhandene oder nicht vor-
handene — Bereitschaft, sich gesellschaftlichen

Y»Menschen motivieren
und eine Gruppe zusammenhalten

Forderungen und Normen anzupassen (Adapta-
tion). Diese letzte Dimension kann man auch
iibersetzen mit Interesse an der Qualit4t, an
der Finanzverwaltung, am Optimieren pro-
fessioneller Kompetenz usw.

Leitung hat theoretisch mit jeder dieser vier
Dimensionen etwas zu tun. Es ist jedoch keines-
wegs selbstversténdlich, dass jeder Leitende sich
aktiv jeder dieser vier Dimensionen widmet oder
fiir sie kompetent ist.

In welchem Mab erwarten nun die Befrag-
ten solche Sachkompetenz von Leitenden?
Die Integrations-Dimension wird deutlich am
starksten betont: 95,2 % der Frauen aus den Be-
wegungen bzw. 92,6 % der Ordensfrauen be-
stdtigen, dass gute Leiter/innen Menschen zu
Einsatz motivieren und eine Gruppe zusam-
menhalten kdnnen. Gut mit anderen zu koope-
rieren und Vertrauen zu erwecken, wird als
Basisforderung fiir gutes Leiten von 93 % der
Bewegungsfrauen und 85 % der Ordensfrauen
bestatigt.

Offenbar halten die Befragten Organisa-
tionstalent und praktischen Verstand fiir wichti-
ger (85,7 % Bewegungsfrauen — 81,4 % Ordens-
frauen) als Zielentwicklung. In beiden Gruppen
meinen 78 %, dass gute Leitung Optionen vor-
aussetzt, wéhrend der Satz: »Von einem guten
Leiter erwarte ich vor allem Zielentwicklungg,
von 70,4 % der Frauen aus den Bewegungen und
72,4 % der Ordensfrauen bestatigt wird.
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Ich méchte schlieBlich auf einige auffallen-
de Unterschiede in den Antworten der beiden
Gruppen verweisen. 67,7 % der Frauen aus den
Bewegungen bzw. 93,1 % der Ordensfrauen
meinen, dass gute religitse Leitung ein starkes
personliches spirituelles Leben der Leitenden
voraussetzt.

Bemerkenswert ist auch der unterschied-
liche Standpunkt einer Minderheitengruppe:
17,7 % der Frauen aus den Bewegungen mei-
nen, dass permanente Verfiigbarkeit eine Vor-
aussetzung flir gute Leitung in Kirche und Glau-
bensgemeinschaften ist, wahrend 32,1 % der
Ordensfrauen dies fiir nétig halten.

Auch die Aussage: »Gut leiten bedeutet,
dass man einen gewissen Abstand und eine ge-
wisse Reserviertheit gegeniiber den Menschen
einhélt«, wird deutlich unterschiedlich bewer-
tet: 16,1 % der Bewegungsfrauen stimmen dem

Schlussbetrachtung

® Angesichts der starken Anwesenheit von
Frauen in den Glaubensgemeinschaften verdient
ihre Auffassung von Leitung Aufmerksamkeit.
Sowohl Theorien {iber gender und Leitung als
auch Daten aus der dargestellten Untersuchung
bestétigen das grofe Interesse, das Frauen fiir
kommunikative und gruppenverbindende Féhig-
keiten haben. »Gute Leiter kénnen horen, nicht
nur das hdren, was andere sagen, sondern auch,
was sie meinen.« Sie sind Menschen, die »Raum
schaffen kénnen, um andere leben zu lassen.«
Solche Aussagen, von Befragten niedergeschrie-
ben als offener Kommentar zu meiner Untersu-
chung, interpretiere ich als einen dringenden
Aufruf, in Bildungsprogrammen von Kirchen und
Glaubensgemeinschaften »Ubungsschulen so-
kratischer Méeutik« einzurichten.

A. d. Niederléndischen von Gabriele Merks-Leinen, M.A.

zu gegeniiber 34 % der Ordensfrauen.

' So genannte »neue
Katholiken« sind Erwach-
senen, die neu Mitglied der
katholischen Kirchenge-
meinschaft werden wollen
und nach einer Vorberei-
tungszeit getauft werden.
In Belgien und Frankreich
sind es meistens Menschen
ohne spezifischen religitsen
Hintergrund, in den Nieder-
landen kommen 50 % von
ihnen aus protestantischem
Hintergrund.

2 A.C.M. Witteman-Devilee/
JLAM. Helderman/M.M.J.
van Hemert, Kerk metter-
daad, Hilversum, 1989; S.
Hellemans, Nieuwe katho-
lieken en de overgang naar
een nieuw katholicisme, in:
Ders. u.a. (Hg.), Nieuwe
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Das dritte Subjekt

Paulo Suess

Weltweit artikuliert,

kontextuell verwurzelt

Theologie und Kirche Lateinamerikas vor den
Herausforderungen des »dritten Subjekts¢

Zeugnisse, Analysen, Perspektiven

Theologie interkulturell 12

Frankfurt/M.: IKO-Verlag 2001

275 Seiten, 22,80 Eur-D/ 23,50 Eur-A [ 39,80 sFr

Seit 1966 als Priester und Theologe in Brasilien
tdtig, zdhlt Paulo Suess zu den unermiidlichen
Briickenbauern zwischen Europa und Lateina-
merika, der so genannten Ersten und Dritten
Welt. In seinem Engagement lebt er konsequent
die von ihm mitformulierte Option fiir die und
mit den Armen und Anderen. Bei Reisen durch
die ganze Welt erhebt er fiir sie ihre Stimme, um
sie der Verbannung auf die Schattenseite des Glo-
bus zu entreifen. Eine Mdglichkeit dazu hatte
ihm die Frankfurter Universitit geboten, die Pau-
lo Suess fiir das Wintersemester 1998/99 zu ei-
ner Gastprofessur einlud. Der vorliegende Band
dokumentiert — teilweise iiberarbeitet und ak-
tualisiert — diese Vorlesungsreihe.

In den insgesamt zehn Kapiteln dieses Bu-
ches geht es P. Suess darum, in einer kritischen
Sichtung des bisherigen Weges der Befreiungs-
theologie und -pastoral in Lateinamerika und der
Karibik Perspektiven fiir die Zukunft zu gewin-
nen. Allzu groBe Euphorie in dieser Hinsicht ist
derzeit nicht angesagt. Wird doch seit laingerem
diesem theologischen und pastoralen Konzept
der Garaus zu machen versucht. Ein weiteres
Mal ist die Kirche bzw. sind zumindest einfluss-
reiche Kreise der Kirche auf dem dortigen Kon-
tinent und in Rom dabei, die Armen und Be-
dréngten im Stich zu lassen. Der Bekehrung, die
sich nach dem Konzil die dortige Kirche vorge-
nommen hatte und die sie eindriicklich in Wort
und Tat bekriftigte, einhergehend mit dem offe-
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nen Eingestédndnis ihrer historischen Schuld und
ihrer Absage an jegliche Liaison mit den Méch-
ten der Gewalt und Ungerechtigkeit, scheint
weithin zugunsten einer Taktik des Kompromis-
ses eine Absage erteilt worden zu sein.

Wer demgegeniiber um der Sache des Evan-
geliums willen am Anliegen der Befreiungstheo-
logie und -pastoral festzuhalten gewillt ist,
braucht deswegen langst nicht alles, was unter
diesem Vorzeichen in der Vergangenheit gelau-
fen ist, gut zu heiBen. Auch hier ist eine kritische
Revision unabdingbar, die P. Suess in vorbildli-
cher Weise leistet. Dariiber hinaus ist es unab-
dingbar, sich der verdnderten Situation mit ihren
neuen Herausforderungen (Stichwort »Globali-
sierung«) zu vergewissern. Bei all deren Uber-
méchtigkeit sieht P. Suess keinen Anlass, der Re-
signation das letzte Wort zu lassen. Er nimmt
vielmehr eine Reihe von Initiativen waht, die sich
den vorherrschenden Entwicklungstendenzen
widersetzen und sie mit alternativen dkonomi-
schen, politischen u.a. Ansdtzen und Konzepten
unterlaufen. Suess fasst sie in der Kategorie des
»dritten Subjekts« zusammen. Dieses Subjekt ist
nicht mit jenem revolutiondren Subjekt der Ar-
beiterklasse gleich zu setzen. »Historisch gese-
heng, so diagnostiziert Suess, »stehen wir vor
dem Dilemma einer kaum organisierbaren Mas-
se von Ausgeschlossenen, einer an Veranderun-
gen nicht interessierten Elite von Globalisie-
rungsgewinnern und einer nahezu sprachlos ge-
wordenen Arbeiterschaft. Unerwartet zeigen
neue Subjekte — das »dritte Subjekt« —, die sich
weigern, ihre Utopie von Freiheit und Gleichheit
auf korporativen Wohlstand im Konsumparadies
herabzustufen, wie politischer Handlungsspiel-
raum doch auch unter den neuen Bedingungen
einer globalisierten Welt zuriickgewonnen wet-
den kann.« (244) Als diese Subjekte identifiziert
er »die indianischen Vélker und die Afroameri-
kaner, die StraBenbewohner und die Kleinbau-
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ern, die Ohnelandbewegung und die Basisge-
meindeng (263), durchaus heterogene Gruppen
mit unterschiedlichen kulturellen und politi-
schen Horizonten, jedoch verbunden im ge-
meinsamen kémpferischen Traum vom »guten
Leben¢. Genau hier sieht Paulo Suess auch An-
sitze einer kraftvollen, da an die engagierte Pra-
xis und ihre Subjekte zuriickgebundenen befrei-
ungstheologischen Reflexion — eben als Reflexi-
on einer von bedrohten sozialen Gruppen
betriebenen Befreiungspraxis unter Maligabe je-
nes Gottes, der ein »Leben in Fille fiir alle vor-
gesehen hat. P, Suess schreibt nicht zuletzt auch
an die Adresse europdischer Theologie: »Jede die-
ser Gruppen, die gemeinsam das dritte Subjekt
konstituieren, ist in ihrem Lebensprojekt, in ih-
rer Befreiungspraxis und in ihrer theologischen
Reflexion auf die kritische Solidaritét der anderen
angewiesen. Im Meer der Ausbeutung kann kei-
ne Einzelgruppe auf einer friedlichen Insel theo-
logischer Autonomie leben ... Auch europédische
Theologie muss zur fundamentalen Befreiungs-
theologie werden, weil auch hierzulande Erl6-
sung vom Bésen mit ganzheitlicher Befreiung zu-
sammenlduft ... Bei der Konstruktion eines
ganzen Lebens ist Lateinamerika auf Vorausset-
zungen angewiesen, die es alleine nicht garan-
tieren kann.« (263f)

Norbert Mette, Dortmund

Matthias Scharer [ Bernd J. Hilberath
Kommunikative Theologie
Eine Grundlegung

Reihe Kommunikative Theologie Bd. 1
Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag 2002
kart., 224 Seiten, 18,80 Eur-D [ 19,40 Eur-A [ 32,70 sFr

Dass sich die Kirche als Gemeinschaft — »Com-
munio« — versteht und dass Offenbarung nicht al-
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lein die Ubermittlung von »Wahrheiten«, son-
dern die Selbstoffenbarung Gottes meint, das
sind mittlerweile »alte Hiite«. Umso verwun-
derlicher, dass dieser Paradigmenwechsel des
Zweiten Vatikanums weder im kirchlichen noch
im theologischen Betrieb grofie Verdnderungen
gebracht hat. Ist der Inhalt tatséchlich von der
Form unabhéngig?

Der Innsbrucker Religionspddagoge und der
Tiibinger Dogmatiker verneinen dies und stellen
einen neuen Entwurf des theologischen wie des
kirchlichen Arbeitens vor, eine ykommunikative
Theologieg, die selbst aus der Praxis gewachsen
ist: aus einem Universitétslehrgang an der Theo-
logischen Fakultét Innsbruck. Christen werden
als Subjekte der Theologie und der Kirche ernst
genommen und »Gemeinschaft« ist mehr als ein
Totschlagargument, um Konflikte unter den Tep-
pich zu kehren. Das Anliegen dahinter: lebens-
nahe »Theologie im Prozess« (123) zu ent-
wickeln, indem die Erfahrung Einzelner, die ak-
tuelle Gemeinschaft und die christliche Tradition
als gleichberechtigte Orte der Theologie ernst ge-
nommen werden.

Um das spannungsgeladene Drejeck von
Gott, Ich und Wir in einen entsprechenden kom-
munikativen Prozess umzusetzen, greifen die
Autoren auf die Prinzipien und Methoden der
Themenzentrierten Interaktion (TZI) zuriick. Da-
bei geht es nicht bloB um eine Methode, sondern
vielmehr um Grundhaltungen und Grundregeln,
die innerkirchliche wie theologische Diskurse
wesentlich verbessern, indem eine »Praxis theo-
logischer Aufmerksamkeit und Anteilnahme«
(123) entwickelt wird. Die besondere Stérke von
TZI ist es, dass die fruchtbare Spannung von in-
dividueller Eigenverantwortung, wechselseitiger
Bezogenheit in der Gruppe und wesentliche Aus-
richtung auf ein Thema durchgehalten werden.
Indem die Gottesrede als Rede an mich/uns
ernst genommen wird, wird sie aus der Abstrak-
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tion von Lehrsétzen gelst und wird doch nicht
auf Gruppenprozesse und Einzelerfahrungen re-
duziert.

Diese Grundsétze theologisch gewendeter
TZI-Dynamik werden gegen Ende didaktisch auf-
geschliisselt und so fiir die Praxis der Pastoral-
und Bildungsarbeit fruchtbar gemacht. Dabei ist
klar, dass ein Buch iiber Kommunikationspro-
zesse die personliche Erfahrung nicht ersetzen
kann. Es kann hier also nicht mehr geschehen,
als ein vielversprechendes Paradigma vorzustel-
len, das wesentlich im eigenen Tun erworben
sein will. Nach der Lektiire bleibt die Herausfor-
derung, sich auf den Weg zu machen und Theo-
logie nicht nur als Prozess zu verstehen, sondern
auch zu betreiben. Der Universitétslehrgang
»Kommunikative Theologie« der Theologischen
Fakultét Innsbruck ist dazu eine Moglichkeit.

Ein Wermutstropfen bleibt: Das Buch ist
wohl in Eile fertig gestellt worden und schlecht
lektoriert. Es ist daher zu hoffen, dass es bald
eine korrigierte zweite Auflage gibt. Denn davon
abgesehen werden Theologinnen wie Praktike-
rInnen dieses Buch mit groBem Gewinn lesen.

Gunter Priiller-Jagenteufel, Wien

Dimension der Theologie

Maria Elisabeth Aigner

Dient Gott der Wissenschaft?
Praktisch-theologische Perspektiven

zur diakonischen Dimension von Theologie
Tiibinger Perspektiven zur Pastoraltheologie und
Religionspadagogik Bd.12

Miinster: Lit-Verlag 2002
kart., 272 Seiten, 25,90 Eur-D [ 26,70 Eur-A

»Dient Gott der Wissenschaft?« Diese Frage lasst
aufhorchen, provoziert vielleicht und fiihrt ins
Zentrum der Frage nach der Ausrichtung und
dem Sinn von wissenschaftlicher Theologie. Ma-
ria Elisabeth Aigner hat sich in ihrer Dissertation
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an dieses sowohl heikle als auch komplexe The-
ma herangetraut und es ebenso engagiert wie re-
flektiert bearbeitet. Ausgehend von den aktuellen
Diskussionen um die theologische Wissenschaft
an staatlichen Fakultéten sowohl von kirchlicher
wie auch von staatlicher Seite nimmt sie die He-
rausforderung an, iiber den Stellenwert und die
Bedeutung von Theologie in Kirche und Gesell-
schaft nachzudenken und danach zu fragen, in-
wiefern sie »den Menschen zu ihrem Heil und ih-
rer Befreiung« (S. 15) dient und wie sie dies
zukiinftig stérker als bisher tun kénnte. Die Ar-
beit hat damit sowohl eine deskriptive Seite, die
die gegenwirtigen Strukturen des Theologie-
Treibens analysiert, als auch einen normativen
Aspekt, der einen eigenen Beitrag zu einer ver-
dnderten Praxis theologischer Wissenschaft leis-
tet. Der Fokus der Untersuchung liegt auf der
Alltagspraxis der akademischen Wissenschaft an
den theologischen Fakultéten, da die Arbeit der
Grundeinsicht folgt, dass eine diakonische Ori-
entierung nach »innen« eine unabdingbare Vor-
aussetzung fiir eine entsprechende Wirkung
nach »auBen ist. Im Blick sind dabei insbeson-
dere die Subjekte theologischer Forschung und
Lehre, denen Theologie allererst dienen muss,
wenn sie denn »den Menschen und deren Le-
bensmdglichkeiten« (S.21) dienen soll — diese
These zur Funktion von Theologie liegt der ge-
samten Arbeit zugrunde. Als Promovendin und
Angehorige des wissenschaftlichen »Mittelbaus«
nimmt Aigner dabei die Rolle einer »teilneh-
menden Beobachtering (S.19) ein.

Das erste Kapitel widmet sich den heutigen
Rahmenbedingungen wissenschaftlicher Theo-
logie in ihren gesellschaftlichen, kirchlichen und
wissenschaftlichen Bezligen und analysiert pré-
zise die gegenwartigen Anfragen und Probleme,
aber auch die spezifischen Chancen der Theolo-
gie. Im gesellschaftlichen Diskurs kann — und
sollte! — die wissenschaftliche Theologie eine
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wichtige Stimme sein, indem sie beispielsweise
neue Solidarit4tsstrukturen oder das christliche
Potenzial zur Distanzierung gegeniiber der Oko-
nomisierung des Lebens stark macht. Ebenso hat
sie gegentiber der Kirche und gegeniiber dem
Wissenschaftsbetrieb wesentliche Aufgaben.

In einem zweiten Schritt lenkt Aigner den
Blick auf die theologischen Fakultiten und die
Bedingungen des Forschens, Lehrens und Ler-
nens dort. Sie zeigt strukturelle Desiderate auf,
wie beispielsweise die mangelnde Reflexion des
Zusammenhangs von Wissen und Macht, pro-
blematische Kommunikationsprozesse zwischen
Lehrenden und Lernenden oder den geringen
Stellenwert didaktischer Kompetenzen. Hinzu
kommen die institutionellen Bedingungen der
Organisation »Theologische Fakultdt¢ in ihren
problematischen Auswirkungen insbesondere
auf Frauen. Die Autorin verbindet hier subjekti-
ve Einsichten mit Forschungserkenntnissen und
bringt damit oft aur unprézise und intuitiv emp-
fundene Erfahrungen an theologischen Fakultd-
ten intersubjektiv nachvollziehbar auf den
Punkt.

Dass in der Reflexion dieser Verhéltnisse
eine genuine Aufgabe der Praktischen Theologie
liegt und insbesondere die Pastoralpsychologie
als »Dimension« und damit »Ressource (S.176)
der Praktischen Theologie dazu Wesentliches
beitragen kann, zeigt dann das dritte Kapitel auf.
Dabei werden grundlegende Uberlegungen zum
Selbstverstindnis der Praktischen Theologie auf
dem Hintergrund ihrer Entstehungsgeschichte
angestellt, wobei insbesondere ihre Selbstveror-
tung zwischen Theorie und Praxis und ihre not-
wendige Kontextualitdt eingehend reflektiert
werden. Daneben scheint mir die Verhéltnis-
bestimmung von Pastoralpsychologie und Prak-
tischer Theologie in ihrer Parallelitit zum
Verhéltnis von Praktischer Theologie und den
anderen theologischen Disziplinen von beson-
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derem Interesse auch {iber die Fragestellung der
Arbeit hinaus.

Diese Analyse der Situation wissenschaftli-
cher Theologie wird dann im viertel Kapitel in
unterschiedlicher Hinsicht gedeutet: Zum einen
erweist sich die Situation theologischer Fakultd-
ten an staatlichen Universitdten als paradigma-
tisch fiir das Verhéltnis von Kirche und postmo-
derner Gesellschaft —in der Situation der Plura-
lisierung miissen sowohl die Theologie als auch
die Kirche ihre Stimme kommunikativ gegeni-
ber konkurrierenden Interpretationen einbrin-
gen. Zum anderen kann Aigner die theologischen
Fakultéiten als »paradigmatische Orte der Pasto-
ral¢ (S.191) aufzeigen, an denen sich zentrale
Probleme der pastoralen Orte verdichten. Ent-
wickeln die theologischen Fakultdten Losungen
der Grundprobleme (als diese werden Pluralitét,
Tradition und das Verhaltnis von Theorie und
Praxis bestimmt), konnen sich diese als duBerst
produktiv fiir Kirche und Gesellschaft erweisen.

Im letzten Kapitel liegt der Fokus dann deut-
lich auf dem konstruktiven Aspekt. Hier werden
—vom systemischen Denken inspiriert — die Aus-
wirkungen beschrieben, die eine diakonische
Orientierung der Theologie hitte. Wesentliche
Stichworte sind hier Selbstkontextualisierung
(durchaus als Selbstbescheidung verstanden),
Perspektivenwechsel, der allererst Identitdt er-
mdglicht, und Transzendenzbezug, den festzu-
halten und &ffentlich zu kommunizieren eine
grundlegende Aufgabe der Theologie darstellt.
In einem zweiten Durchgang werden Visionen
eines Wissenschaftsbetriebes entwickelt, der sich
diakonisch versteht und diese Dimension gestal-
tet, so dass die Praxis der theologischen Fakultd-
ten tatsdchlich »aus Liebe und um der Liebe wil-
leng (aus dem vorangestellten Motto der Arbeit
nach Christa Wolf) geschieht.

Diese kurze inhaltliche Skizze zeigt bereits
den weiten Horizont der Arbeit von Maria Elisa-
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beth Aigner an. Besonders reizvoll erscheint mit,
dass die Arbeit geradezu dazu herausfordert, ne-
ben einer stringenten »Hauptlinie« diverse »Ne-
benlinien« zu verfolgen und aus diesen produk-
tive Erkenntnisse fiir vielfiltige Themen zu zie-
hen. Bemerkenswert finde ich dabei die ebenso
prazise wie gut lesbare Schreibweise, die zu-
sammen mit dem persénlichen Engagement der
Autorin das Buch auch noch zu einem Lese-
vergniigen macht. Seine Dissertation so zu
schreiben, diirfte bereits etwas von der diakoni-
schen Dimension wissenschaftlicher Theologie
realisieren!

Uta Pohl-Patalong, Hamburg

DI}EEOEA; Filmtipp
Hurricane

USA 1999, 145 Min.

Regie: Norman Jewison; Buch: Armyan Bernstein, Dan
Gordon nach Biichern von Rubin Carter sowie Sam
Chaiton und Terry Swinton; Kamera: Roger Deakins;
Musik: Christopher Young; Darstellerlnnen: Denzel
Washington, Debbie Morgan, Vicellous Reon Shannon,
Deborah Kara Unger, Liev Shreiber, John Hannah, Dan
Hedaya.

Weitere Informationen unter www.imdb.com

»Here comes the story of the Hurricane ...« Mit-
te der siebziger Jahre ertont der Refrain erst-
mals im Radio. Welch erschiitternde Leidens-
geschichte Bob Dylans Hit besingt, fithrt yHurri-
cane¢ eindrucksvoll vor Augen. Hollywoods
Erfolgsregisseur Norman Jewison ist eine be-
wegende [llustration und Interpretation der
Liedverse fiir das Kino gelungen. Sie verdeutlicht
zudem den Fortgang der wahren Geschichte
bis zum guten Ausgang im Jahr 1988 bzw.
1994,

»Hurricane« nennt man den farbigen Mit-
telgewichtler Rubin Carter wegen seiner {iber-
fallsartigen Attacken im Boxring. Die ersten
Schwarzweil-Sequenzen des Films geben davon

Zeugnis. Parallel dazu und in farbigen Bildern ist
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der Boxer in einer Gefingniszelle zu sehen. Er
tippt seine Biographie und verteidigt sein Ma-
nuskript.

Einblicken in Carters Kindheit und Jugend
folgen Sequenzen, die dessen Riickkehr vom Mi-
litdrdienst, Familienleben und den vorldufigen
Hohepunkt der Boxkarriere schlaglichtartig be-
leuchten. Schlieflich werden die Ereignisse ge-
zeigt, die zur dreimal lebensldnglichen Haftstra-
fe des Weltklasseboxers fiihren: Rubin Carter soll
angeblich drei weille Menschen in einer Bar er-
schossen haben. Die Ermittlungen leitet ein Po-
lizeibeamter, dessen Vorurteile und Rassenhass
Carter seit Kindertagen begleiten.

Ein zweiter Erz&hlstrang macht mit der Ge-
schichte eines Jungen namens Lesra Martin ver-
traut. Dessen Talente entdecken drei kanadische
Erzieher. Sie laden den Farbigen nach Toronto
ein und férdern ihn. Lesra verlasst seine Ur-
sprungsfamilie, lernt Lesen und Schreiben. Sein
erstes selbst erworbenes Buch ist »Die 16. Run-
de — vom Herausforderer Nr. 1 zur Nummer
45472«.

In Carters Schilderungen findet sich Lesra
wieder. Zunédchst schreibt er dem Inhaftierten,
dann besucht er ihn im Gefdngnis. Zunehmend
zeigt der Film die Geschichte einer Freundschaft,
die von gegenseitiger Achtung und Fiirsorge
gepragt ist. Nachdem etliche Revisionsantrige
Carters gescheitert sind, zieht sich der Lebendig-
Begrabene zuriick. Doch Lesra lésst seinen
yFreund und Bruder auf ewig« nicht los; ge-
meinsam mit den Kanadiern rollt er den Justiz-
fall noch einmal auf. Die vier finden Beweise fiir
die Unschuld des Inhaftierten und erreichen
schlieBlich, dass Rubin Carter wieder freigelassen
wird.

»Hurricaneg, so das Fazit der Katholischen
Filmkommission fiir Deutschland nach der Ber-
linale 2000, zeigt das Schicksal des Boxers Rubin
yHurricane« Carter, »der in den 60er-Jahren zu
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Unrecht eines dreifachen Mordes bezichtigt wur-
de und mehr als zwei Jahrzehnte unschuldig im
Geféngnis saB. Der mit konventionellen erzdh-
lerischen Mitteln stilsicher inszenierte Film ver-
steht sich nicht als Sportlerportrat, sondern re-
flektiert anhand eines prominenten Falls die Ras-
senproblematik in den Vereinigten Staaten. Ein
parteinehmender, »politisch korrekter¢ Film, der
vor allem durch die auBerordentliche Leistung
des Hauptdarstellers besticht.«

Norman Jewisons Film legt drei weitere Les-
arten nahe: »The administration of justice is the
firmest pillar of government.« (G. Washington)
Man entdeckt die nahezu wértlich zitierte Phra-
se im Tympanon des Gerichtsgebdudes, unter
dessen Dach schlieflich Carters Freilassung be-
wirkt wird. Zuvor jedoch muss man mit anse-
hen, wie in »God’s own country« Recht und Ge-
rechtigkeit mit Fiifen getreten werden.

»Er hoffte auf Rechtsspruch — doch siehe da:
Rechtsbruch, und auf Gerechtigkeit — doch sie-
he da: Der Rechtlose schreit.« »Hurricaneq ver-
leiht den Schlussworten des Weinbergliedes (Jes
5,1-7) eine ebenso moderne wie bedriickende
Gestalt. Er bezeugt die bleibende Aktualitdt und
Lebensrelevanz der alttestamentlichen Grund-
botschaft, insbesondere des prophetischen En-
gagements fiir Menschenrechte und mit-
menschliche Gerechtigkeit.

»lch war im Gefangnis und ihr seid zu mir
gekommen.« (Mt 25,36c) Als Christ kommt man
nicht umhin, »Hurricane vor dieser Folie zu in-
terpretieren. Die filmische Erzahlung, in die
mehrmals kleine Bibelzitate eingestreut sind,
dréngt diese Perspektive erfreulicherweise nicht
allzu sehr auf. Dennoch ldsst sich Jewisons Film
ohne weiteres als Reinterpretation des jesuani-
schen Diktums verstehen. In Carter ist einer der
»geringsten Briider« zu entdecken, von denen in
der Perikope des Matthdus-Evangeliums die
Rede ist. Uberdies scheint sich angesichts von

DIAKONIA 34 (2003)

»Hurricane« zu bewahrheiten, dass die Reflexe
biblischer Figuren und christlicher Lebenshal-
tungen in sdkular ausgerichteten Spielfilmen le-
bensnaher und motivierender wirken (kdnnen)
als deren Inszenierungen in expliziten Bibelfil-
men. Kurzum: »Hurricane« zeigt in tiberzeu-
gender Weise, was Nachfolge Jesu Christi, was
Handeln im Geist Jesu Christi heute erfordert
und bewirken kann.

»Sometimes you don’t pick a book, it’s a
book that picks you.« Was einer der Erzieher
auf der Heimfahrt vom Biicherbasar artikuliert,
erinnert an »Tolle, legel«, an den Aufruf, den
Augustinus in den »Confessiones« zitiert. Auch
in »Hurricane« geht es um eine Lebenswende,
um eine Berufungsgeschichte. Sie geht mit der
Entwicklung des jungen Lesra Martin vom
Analphabeten zum US-Strafverteidiger einher.
All das, so Lesra, verdanke er insbesondere der
Begegnung mit Rubin Carter. Nachdem dieser,
aller Hoffnung beraubt, aus Selbstschutz jegli-
chen Kontakt mit der AuBenwelt verweigert,
schickt ihm Lesra sein Highschool-Zeugnis.
Mit dem Zeichen des Dankes erreicht der Junge
das verschlossene Herz des Inhaftierten, und die
Geschichte nimmt ihren unverhofft positiven
Lauf.

»Hurricaneq ist sicher kein filmisches Meis-
terwerk. Doch zdhlt er, nicht zuletzt aufgrund
der schauspielerischen Leistung von Denzel
Washington, zu denjenigen Filmen, die mit ei-
ner guten, hier zudem: wahren Geschichte ein
Massenpublikum zu fesseln vermdgen. Da
»Hurricane« en passant mit Erfahrungen und
Deutungen der biblischen Botschaft sowie mit
Figurationen und Themen (jiidisch-)christlicher
Tradition vertraut macht, drangt sich der Film
fiir eine ausgiebigere Besprechung und Reflexion
geradezu auf — z.B. im Rahmen von Firmkate-
chese und Jugendpastoral.

Y Thomas Kroll, Berlin
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jéSehnsucht nach dem

Der gesellschaftliche Megatrend
Spiritualitdt 1dsst neu danach fragen,
wie die Dimension des Priesterlichen
im Christentum zu platzieren sei.

In der Diesseitsverlorenheit

heutiger Menschen

braucht es jedenfalls Briickenbauer.

Widerspriichliche
Tendenzen

@ Mancher Leser, manche Leserin wird ver-
mutlich iiberrascht auf die Thematik des Pries-
terlichen reagieren. Vielleicht verbindet man
damit konservative Priesterbilder, sakrale Frm-
migkeit und magische Rituale, esoterische Re-
ligiositdt, Gottesndhe durch Weihe, besondere
Berufung und Auserwéhlung etc. — angeblich
»verblichene« und fiir aktuelle Fragestellungen
tabu gewordene Begriffe.

Heute beschéftigen uns doch vielmehr Fra-
gen um Gemeindeleitung infolge des grassieren-
den Priestermangels, die neuen pastoralen Diens-
te und in diesem Zusammenhang die funktiona-
len Aspekte und Kompetenzen der kirchlichen
Amter, eine moglichst zeitgeméRe Verkiindigung
und versténdliche Liturgie, Ordination der Frau-
en und Zolibat, Mitsprache der Laien, Gemein-
deberatung, Supervision und Evaluation usw.
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Leo Karrer

Priesterlichen?

Das sind wichtige Fragen, um die Zukunft der
Kirche und ihrer pastoralen Instrumente méog-
lichst zu sichern.

SchlieBen sich die vergangene und die mo-
derne Sehweise gegenseitig aus? Oder gibt es
inzwischen wieder Zeichen einer Re-Sakrali-
sierung, die die erniichternde Phase nach dem
II. Vatikanischen Konzil und der kritischen Dis-
kussion und Suche nach neuen Wegen in der
Seelsorge ausgleichen mdchte? Ist die funktio-
nale Betrachtungsweise mit der Akzentsetzung
auf kirchliche Strukturfragen so ermiidend ge-
worden, dass man wieder nach ganzheitlicher
und erlebnisdichterer Religiositédt verlangt?

Uniibersehbare
Zeichen

@ VorJahren sagte mir ein erfahrener Psycho-
therapeut aus Bern, dass die Leute heute weni-
ger mit Schuldgefiihlen wegen Einzelverfehlung
in die Beratung kdmen; vielmehr wiren es diffu-
se Schuldgefiihle infolge des Versagens gegen-
{iber einem Lebenskonzept oder der Bewahrung
der Schopfung oder partnerschaftlicher Offen-
heit, gegeniiber ganzheitlicher Orientierung ...
Fiir dieses dunkle Schuldbewusstsein gebe es
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aber leider keine Lossprechung. — Hat der
Wunsch nach Verzeihung und Versshnung mit
der Sehnsucht nach dem Priesterlichen zu tun?
Der Reiz oder die Anziehungskraft des Ma-
gischen, moderner Hexenkulte, esoterischer Be-
wusstseinserweiterung durch transpersonale Er-
fahrungen, okkulter und spiritistischer Praktiken
sind als Tatsachen nicht zu {ibersehen. Viel
schwieriger ist es, sie angemessen zu analysie-
ren. Die Menschen hungern scheinbar nach der
Verkérperung von geistigen Wesen und dies
moglichst unmittelbar erlebnismé@Big. So flihren
Orte, Berge, Musik, Liebe, aber auch Quellen,
Steine, Baume usw. zu Erlebnissen und zu Kréf-
ten, die sozusagen religitse Erfahrungen mate-
rialisieren. Das Interesse an Schamanismus wird
auch von Theologinnen signalisiert, auch wenn
der Begriff schnell einer Unschérfe verfillt.
Gleichzeitig nehmen die Suchbewegungen
nach »sakralen« Zeichen und Symbolhandlun-
gen, wie z.B. Handauflegung, Tanz, Heilungs-
gottesdienste, Meditationen, Wallfahrten, Ge-
staltung neuer Rituale, und nach erlebbaren For-
men des Religitsen zu. Die Geschehnisse am

wreligiose Sprachlosigkeit

11. September 2001, der Amoklauf von Erfurt
oder der in Zug haben deutlich gemacht, dass
Menschen Kirchen aufsuchen und religidse Riten
suchen, um ihrer Sprachlosigkeit Ausdruck zu
verleihen.

Auch der Kirchenbau weicht vom Geist der
Funktionalitét der 60er- und 70er-Jahre wieder
ab. So stand der Evangelische Kirchbautag im
November 2002 in Leipzig unter dem vielsa-
genden Motto: »Sehnsucht nach heiligen Riu-
men¢. Das dsthetische Empfinden ist scheinbar
gewachsen, dass religiose Bauten nach profanen
Stilvorgaben fiir Gebet und Gottesdienste nur be-
grenzt zweckdienlich sind.
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CLEITARTIKEL |

So verbindet sich mit der Sehnsucht nach
dem Priesterlichen oder nach sakralen Formen
des religiosen Erlebens ein Gemisch von vielen
Einfliissen, Ursachen, Reaktionen, Trdumen und
religidser Heimatsuche. Thnen wird man im Ein-
zelnen vielleicht bald mit Skepsis begegnen miis-
sen. Aber vorerst gilt es zu versuchen, sie zu ver-
stehen.

Nichts Neues

@® In allen Religionen hat der Priester, als
Mann oder als Frau, im religiosen Kult die Auf-
gabe, zwischen den Gottheiten und dem
menschlichen Bereich zu vermitteln. Kirchen-
geschichtlich ist eine zunehmende Sazerdotali-
sierung festzustellen mit dem Zélibat als Distanz
zur Sexualitdt und entsprechender Néhe zum
Heiligen und mit der Kompetenz der Gnaden-
Vermittlung.

Urspriinglich’ war dies nicht so. Jesus hat
sich und seine Sendung kaum »priesterlich« ver-
standen. Wenn die friihe Christenheit das Heils-
werk Christi in priesterlichen Vorstellungen zu
begreifen versuchte, so geschah dies von der
Glaubensiiberzeugung her, dass Jesus Christus
der einzige Mittler zwischen Gott und Mensch
sei (vgl. 1 Tim 2,5). Deshalb bediirfen die Chris-
ten auch keiner priesterlich-kultischen Vermitt-
lung mehr. Sie alle haben unmittelbaren Zugang
zu Gott, denn sie alle sind eine »heilige Priester-
schafty und zum priesterlichen Dienst berufen
(1 Petr 2,5.9; Offb 1,6; 5,10; 20,6).

Aber schon Cyprian von Carthago (+258)
bezieht das Priestertum (Sacerdotium) auf den
Kult bzw. auf den Altar. Der Priester wiederhol-
te das Opfer Christi. Nach der Vélkerwanderung
stand unter dem Einfluss der iroschottischen
Mbénche bzw. der religiosen Kultur bei den Ger-
manen die Gnade und deren Vermittlung im Mit-

DIAKONIA 34 (2003)



telpunkt, weniger die feiernde Erinnerung an
die geschenkten Heilsgeheimnisse. Dies filhrte
immer deutlicher zu jenem Opferpriester, der
durch die sakramentale Weihe unverlierbar die
Konsekrationsvollmacht {ibertragen erhielt. Das
Bewusstsein vom gemeinsamen Priestertum aller
Gldubigen geriet in der katholischen Kirche — ob-
wohl die Reformation sie ausdriicklich hervor-
gehoben hatte — in Vergessenheit.

Das gegenreformatorische Konzil von Tri-
ent definierte das amtliche Priestertum von der
Liturgie her und verteidigte seine Existenz »kraft
gottlicher Anordnungg. Die Sakralisierung des

Yy Konsekrationsvollmacht {

Amtes unter Betonung des Opfer-Priestertums
und des Zolibats als Lebensform fand ihren Aus-
druck im Catechismus Romanus (1566), wo zu
lesen steht, dass das Amt des Priesters ein sol-
ches sei, »dass man sich kein héheres ausdenken
kann, daher sie mit Recht nicht nur Engel, son-
dern auch Gotter genannt werden, weil sie des
unsterblichen Gottes Kraft und Hoheit bei uns
vertretenq (II, 7.2). Die Vertreter des Heiligen
wurden dabei auch strukturell zu den Méchti-
gen. Von solchen bewussten oder weniger be-
wussten Vorstellungen sind wir nach wie vor ge-
prégt. Das spiirt man auch im pfarreilichen All-
tag, wo schon seit Jahrzehnten Erfahrungen mit
den neuen pastoralen Diensten gemacht werden.
Oft hat der Geweihte, der Geist-liche einen sym-

»ysymbolischer Platzvorteil {{

bolischen Platzvorteil, selbst wenn »Laien« sehr
gute pastorale Arbeit verrichten und in der Auf-
gabe der Gemeindeleitung akzeptiert sind. Die
priesterliche oder mystische Dimension ist oft
stérker als die Funktion und nachweisbare Kom-
petenz.
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Dies verrdt sich indirekt auch dann, wenn
man gegeniiber »Laientheologen« seitens kirch-
licher Behorden »toleranter« oder »kiihler« rea-
giert als bei Priestertheologen, denen man
schneller veriibelt, wenn sie sich im Kreis der
Geweihten nicht linientreu verhalten. Von die-
sen erwartet man meht.

Im praktischen Alltag tut man gut daran,
nicht beleidigt oder polemisch zu reagieren, son-
dern es wahrzunehmen, ohne solchen Trends
aufden Leim zu gehen. Es kénnte vielmehr sein,
dass sich mit der Sehnsucht nach dem Priesterli-
chen etwas meldet, was in den vergangenen
Jahrzehnten zu behende iibersehen worden ist.
Verliert die Kirche gar etwas Entscheidendes,
wenn sie das Priesterliche vergisst? Ist das Pries-
terliche eine Grundkonstante von Religion, ein
Symbol der Sorge um das unterschlagene Ganze
oder um erlebbare Mystik?

Niichterne
Gegenwart?

@ Das Priesterliche hatte nicht nur religions-
und christentumsgeschichtlich eine prégende Be-
deutung. Die aktuellen Hinweise auf Resakrali-
sierungen in der Gesellschaft und Reklerikalisie-
rungen in der Kirche sind vom geistesgeschicht-
lichen Kontext her zu verstehen. Alternative
Subkulturen passen durchaus in das Paradigma
der so genannten Post-Moderne. Sie wirken als
Refugien und Schutzréume, die einen Ausgleich
zum rationellen Fuktionieren bieten, ohne dass
dadurch das gesamte politische, 6konomische
und mediale System ins Wanken geriete. Es geht
um etwas Atmosphdrisches, um ein Klima der
Geborgenheit inmitten eines profanen, geschf-
tigen und undurchsichtigen und doch massiv be-
stimmenden Umfelds mit seinen Verunsiche-
rungen und Irritationen.
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Die Gesellschaft und insbesondere die so ge-
nannte Geschéftswelt haben die Asthetik des
Sakralen und womaglich Priesterlichen den Kir-
chen schon langst abgeschaut und z.T. iber-
nommen. Die sakralen Rdume haben Konkur-
renz erhalten: Konsum-Tempel, Bankgebau-
de (mit ihren »Kirchenschiffen» und »Altarrdu-
men¢ und »Tabernakeln«), Museumsneubauten,

WESs lduft bestens ohne Kirchen. {

bauten, Olympia-Stadien, Bahnhdofe, Ausstel-
lungs-Pavillons etc. Die Advents- und Weih-
nachtszeit mit ihrer Licht-Symbolik, ihrem Kon-
trast zwischen Stille und l&rmigem Stress, mit ih-
rer Gefiihlskraft der Erwartungen und der
eigenen Wunschwelt haben im Ablauf und In-
halt die christliche Bedeutung dieser »heiligen
Zeit« und der »heiligen Nacht« unkorrigierbar
enteignet. Es lduft auch bestens ohne Kirchen.
»Pere Noél¢ und »Santa Claus« haben das Kind
in der Krippe beerbt.

Ritualberatung macht der Kirche bei ihrem
sbesten Produkt« — dem Reichtum ihrer Rituale,
Briuche, Segnungen, Sakramente und Sakra-
mentalien — Konkurrenz. Bestattungsunterneh-
mer in Fribourg (Schweiz) haben den Pfarrern
gedroht, dass sie die Beerdigungen demnéchst
selbst {ibernehmen wiirden; sie kénnten es bes-
ser und schoner ...

Und wenn man via Fernsehen Misswahlen
verfolgt, Show-Sendungen und Konzerte, Sport-
veranstaltungen und Olympiaden bis hin zu den
FuBball-Weltmeisterschaften, dann begegnen wir
oft der sdkularen Perfektion sakral gestalteter Fei-
ern und priesterlicher Rituale. Das Erlebnis sel-
ber wird zum Inhalt, schafft sich selber den Sinn.
Aber kann es auf die Dauer tragen, wenn die Be-
deutung der Inhalte nicht zum Tragen kommt?
Verfillt der Asthetizismus nicht geradezu
gerduschlos seiner gemiitlichen Verkitschung?
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Zu kiihl gewordene Kirche?

® In Erinnerung geblieben ist mir eine An-
sprache des hochverdienten Kardinals Julius
Dopfner bei der Wiirzburger Synode in den
frithen 70er-Jahren. Er sprach damals von der
Talsohle, in der sich die Kirche befinde. Er kon-
statierte eine tiefe Krise der Kirche — auf geféhr-
lich niedrigem Stand. Im Riickblick erscheint uns
heute dieser niedrige Talgrund von damals fast
wie ein kirchliches »Maiensdss«, eine Alm auf
Berg- bzw. Voralpenniveau.

Fiir dieses »Gefélle« innerhalb der Kirche
und zwischen Kirchen und Gesellschaft gibt es
nattirlich viele Ursachen, die hier nicht analysiert
werden konnen. Hat es aber vielleicht auch da-
mit zu tun, dass eine gute Kultur des Priesterli-
chen vermisst wird? Aber dann wére doch zu
kldren, was das Priesterliche sei und, gegebe-
nenfalls, inwiefern es eine Dimension des Reli-
gidsen in sich birgt, die dann auch im Christen-
tum Platz haben sollte.

Mancher Bildersturm war wohl notig. Letzt-
lich war es auch eine Form der Suche nach un-
mittelbarer Gottesndhe ohne die ablenkenden
Zwischeninstanzen und stérenden pastoralen In-
strumentarien, die sakrale Distanz schafften.
Aber diese notwendige Kur fiihrte auch zu der
schon angesprochenen funktionalen Versachli-
chung ehemals heiliger Symbole, Rdume, Zeiten,

W/funktionale Versachlichung

Biicher und Gerdte sowie geweihter Personen.
Das Priesterliche hat durch Professionalisierung
und Differenzierung der pastoralen Dienste und
Amter sein urspriinglich selbstverstindlich das
ganze kirchliche Leben vereinigendes Profil ein-
gebiiRt.

Ordination (Weihe) und Jurisdiktion fallen

erneut auseinander. Die Spannung zwischen Ein-
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heitsdienst und zunehmend geforderter Partizi-
pation einer mitarbeitswilligen Basis fithren zu
innerkirchlichen Konflikten und zu einem Ent-
scheidungsstau, so dass dadurch die Christen-
freude nicht gerade gefordert wird. Vielmehr ver-
breiten sich Phantasie-Windstille und Resigna-
tion, die eher l4hmen statt Christen-Mut zu
entfachen.

Eine starke Riickbesinnung auf das Prophe-
tische und Diakonische hat das Kultische z.T. ab-
gewertet und die friithere sakrale Prigung ver-
nachlissigt. Sehr viel Gewicht wird vor Ort zwar
auf funktionale Kompetenz und kommunikative
Mobilitit gelegt wie z.B. durch Kommunikati-
onskurse, Supervision, Management-Ausbil-
dung, Evaluation, Kundenorientierung, Organi-

YWKirche verliert die Erotik
ihrer Sendung. {

sationsberatung ... Aber kann sich darin die Ant-
wort der Kirche erschépfen, wenn den Men-
schen zusehends die Frage im Herzen brennt,
wovon sich ihre Seele erndhren kann? Eine sta-
tisch wirkende und nur pragmatisch reagierende
Kirche verliert die Erotik ihrer Sendung, weil sie
die Nidhe zum Leben mit seinen kreativen wie
zerstorerischen Anteilen aus dem Auge verliert.

Wo geht es in unserem kirchlichen und
theologischen Alltag um Gemeinschaft und ver-
sohnende Kommunikation, um Transzendenz,
Freiheit und Gewissen, soziale Verantwortung
und Selbstentfaltung, demokratische Kultur, um
Gerechtigkeit und (nicht nur) Frieden, um Le-
benswerte und um eine Kultur der Dankbarkeit
und der Freude, um Verantwortung, Mystik und
Beten, Aszese der Entfaltung (statt der Ab-To-
tung) und dergleichen mehr? Wo haben die Fra-
ge nach Gott, die Not mit der Gottesfrage, aber
auch die Freude an Gott ihren Raum, ihre Aus-
drucksformen und ihre Sprache? — In diesem Ho-
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rizont sind nicht zuerst die Instrumentenfrage
der Kirche und die notwendigen Strukturpro-
bleme das erste und primér erschdpfende The-
ma, sondern die Erfahrungen der Menschen und
die Frage nach Gott.

Ob hinter der diffus wirkenden Sehnsucht
nach dem Priesterlichen nicht letztlich Enttdu-
schungen und Erwartungen in diesem Horizont
inkognito ihr Wesen und Unwesen treiben?

Pontifikale Erfahrungen
der Gottesnahe?

® Beunruhigen muss schon die Frage, ob wir
allzu viel Kraft in die Kirche und die Zukunftssi-
cherung ihrer pastoralen Instrumente verlegt ha-
ben und darob fast etwas aus dem Auge verloren
haben, dass es nicht zuerst um Kirche geht, son-
dern mit der Kirche um Gott und Mensch. Dafiir
suchen manche vielleicht vermittelnde Instan-
zen, Wege, neue Sprache und Symbole, Rituale,
letztlich Menschen, die sich gleichsam als
Briickenbauer zwischen Mensch und Gott er-
weisen und sich darin bewdhren.

Im Lateinischen wird Priester mit Pontifex
{ibersetzt; dies bedeutete urspriinglich Briicken-
bauer. Die Menschen wollen wohl oft Briicken-
bauer, ein Gegeniiber, das Gottesndhe durch-
scheinen oder ahnen lasst, wo eventuell fiir mich

Yy iiber die
eigene Begrenztheit
hinaus {

etwas ausgerichtet wird, das ich mir selbst nicht
aus eigener Macht zusprechen kann: Liebe, An-
nahme, Versohnung, Verzeihen ... {iber die ei-
gene Begrenztheit hinaus. Sie suchen so etwas
wie den Priester als »transzendentalen Arzt¢
(Novalis). Es geht um den pontifikalen Dienst,
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der gottliche und menschliche Sphére in einem
Menschen verdichtet, der durchldsst und frei-
gibt, eben Hinweis ist fiir den weiteren Weg der
eigenen Glaubensbiographie, der mitgeht, aber
nicht aufh&lt und an sich bindet. Nach Men-
schen, die etwas von diesem gottlichen Funken
ahnen lassen, ist gesucht.

Natiirlich wird es sich dann in der Praxis er-
weisen, was echte Gottessuche war und wo Stell-
vertretungssucht und -anmafBung eine Rolle
spielten. Das Priesterliche ist nicht definitorisch
vor allen Missverstdndnissen zu schiitzen, son-
dern nur im Wagnis und mit sensibler innerer
Aufmerksamkeit vor Missbrauch und Miss-Ver-
stdndnissen zu retten. — Ob nun sakrale Formen
die von Gott erwartete und letztlich geschenkte
Geborgenheit retten, bleibt allemal fraglich.

Sakralitdt reduziert den christlichen Glau-
ben auf religiose Sonderbereiche, die vom all-
taglichen Leben und der profanen Realitdt abge-
hoben werden durch heilige Zeiten, durch ge-
heiligte Rdume, durch geweihte Personen ...
Letztlich bleiben Gott und Mensch, Religiositat
und Profanitét getrennt. Ob fiir die Sehnsucht
nach dem Priesterlichen nicht der sakramentale
Zugang ein tieferes Verstéindnis dafiir weckt, dass

Gott und Mensch, Glaube und Wirklichkeit,
Glaubenssinn und Realitdtssinn zusammen-
gehoren?

Die Welt und das Leben sind die Orte und
pontifikalen Wege, die zur VerheiBung werden,
dass das konkrete menschliche Dasein letztlich
von Gott besorgtes Dasein ist. Die Menschen
diirfen ihre Wege, Abwege und Umwege in Hoff-
nung gehen. Dafiir bediirfen sie der pontifikalen
Wegbegleitung, die den Horizont dafiir 6ffnet,
dass jede Erfahrung und jede Begegnung und je-
des sakramentale Geschehen zum Zeichen fiir
die Ndhe Gottes werden kann.

Die Suche danach verrét sich wohl hinter
dem, was als neue Empfanglichkeit fiir das
Religitse empfunden wird. Wenn die Menschen
den Himmel oder den Zugang zum Heiligen
verschlossen meinen, dann sind sie auf sich
zuriickverwiesen. Sie bleiben beziiglich Lebens-
sinn und religiéser Suche erst recht auf sich selbst
angewiesen. Auf die Dauer fiihrt dies zur kost-
spieligen Langeweile und zur tiickischen Ver-
schlossenheit. Die ausweglose Verdichtung der
Diesseitigkeit kann nach erldsendem und befrei-
endem yBriickenbau« rufen und zwar zu jener
Welt, die uns letztlich Geheimnis bleibt.

T Neue Lust am Sakralen. Ar-
chitekten und Theologen
auf der Suche nach »heili-

gen Raumeng, in: Herder
Korrespondenz 56 (12, 2002)
632-636.
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'Hat Priesterliches im Christentum Platz?
Fiinf theologische Stellungnahmen

Stellung und Deutung des Priesterlichen
bzw. der Priester sind in christlicher
Theologie umstritten. Die folgenden

Statements von Theologen

und Theologinnen zeigen

die Unterschiedlichkeit der Zugidnge
wie auch das gemeinsame Anliegen,
sich gerade in Verstindnis und
Gestaltung des Priestertums an

Christus auszurichten.

® »Hat das Priesterliche, das eine grundle-
gende Dimension des Religitsen zu sein scheint,
im Christentum Platz? Und wenn ja, wie?« Die-

Maria Jepsen
Einander Priester sein!

@ Folgt man der Definition der Theologischen
Realenzyklopddie, dann sind Priester »Religions-
fiihrer, die sich vornehmlich durch besondere
Kraft (Charisma, Gnade ...) und ihre Mittlerauf
gabe zwischen Gottheit und Mensch als Kult-
vorsteher von der Masse der Anhénger unter-
scheiden¢ (TRE 27, S.379). Ihre herausgehobe-
ne Funktion haben sie durch Geburt oder Weihe.
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se Frage stellte DiakoNiA fiinf Theologinnen und
Theologen mit der Bitte um eine kurze, poin-
tierte Stellungnahme. Zudem fand sich in den
mitgeschickten Uberlegungen der Redaktion die
Frage: »Wie konnte eine gute Kultur des Pries-
terlichen im Christentum aussehen?«

Die Anworten auf diese Fragen kommen
von Maria Jepsen, lutherische Bischéfin, Bernd
Jochen Hilberath, rémisch-katholischer Dogma-
tiker und Laie, Angela Berlis, alt-katholische
Priesterin und feministische Theologin, Josef
Freitag, romisch-katholischer Dogmatiker und
Priester, sowie Adolf Holl, Publizist und ehema-
liger rémisch-katholischer Priester.

Aufgrund ihrer besonderen Ndhe zur Gottheit,
ihres ausgezeichneten Wissens von den gottli-
chen Dingen und ihres ausgesonderten Charak-
ters verkdrpern sie das Priesterliche. Im protes-
tantischen Christentum wird diese Dimension
nicht von begabten Einzelpersonen représentiert,
sondern von der ganzen Gemeinde. Evangeli-
sche Christinnen und Christen sind demnach
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einander Priesterinnen und Priester und vermit-
teln sich das Priesterliche gegenseitig,

Diese Auffassung geht zuriick auf die neu-
testamentliche Umdeutung des Priesterbegriffs
von Ex 19,6. Die Aufgaben des Priesters, ndm-
lich Leitung des Gottesdienstes, Bereitung des
Opfers und Auslegung des gottlichen Willens,
ibernehmen im Urchristentum die Gemein-
deglieder selbst. Da man sich vom Jerusalemer
Kult absetzen wollte, taucht der Priesterbegriff
bei Paulus und in den anderen Briefen gar nicht
auf, Eine christliche Rezeption des Priesterlichen
findet sich im Hebréerbrief, der den Begriff kon-
sequent auf Christus {ibertrégt und alle priester-
lichen Aufgaben in Christus erfiillt sieht: Chris-
tus ist der einzige Hohepriester, sein Opfer leis-
tet Stihne fiir alle Menschen und eréffnet ein fiir
alle Mal den Zugang zu Gott. Neben die Chris-
tozentrik des Hebréderbriefes tritt die Parénese
des 1. Petrusbriefes, die in Kap. 2,5.9 die Ge-
meinde als heilige Priesterschaft bezeichnet und
zusammen mit Off 1,6 (u.a. 5,10; 20,6) den lu-
therischen Begriff des allgemeinen Priestertums
vorbereitet.

Luther hat die biblische Vorstellung vom
Priestertum aller Gldubigen oder aller Getauften
in den Mittelpunkt seiner Auffassung gestellt.
Danach beschreibt der Begriff keine besondere

»Alle Menschen haben in gleicher
Weise Zugang zu Gott. {

Weihe oder charakterliche Auszeichnung oder
geistliche Vollmacht, nicht einmal etwas, was
zum Christsein eines Einzelnen noch hinzu
kédme. Sondern das Priestersein bestimmt den
Christen und die Christin im Blick auf seine bzw.
ihre Beziehung zu Gott und auf die Beziehung zu
den Menschen.

Der Begriff bedeutet erstens, dass alle Men-
schen in gleicher Weise Zugang zu Gott haben
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und Kkeiner — auch kein Pastor und keine Pasto-
rin — ein besonderes Wissen oder eine besonde-
re Ndhe zu Gott hat. Durch Taufe und Glaube ist
jeder Christin und jedem Christen die Priester-
wiirde gegeben. Daher kann er/sie die Gemein-
schaft mit Gott ohne Vermittlung suchen und
sich im Gebet direkt an Gott wenden.

Der Begriff betont zweitens, dass alle Chris-
tinnen und Christen zum Priesterdienst am
Néchsten beauftragt sind, d.h. Fiirbitte zu hal-
ten, seelsorgetliche und diakonische Hilfe zu ge-
ben und »einander Priester zu sein« (Hans-Mar-
tin Barth).

Die evangelischen Geistlichen werden
durch die Gemeinde berufen. Die Gemeinde de-
legiert ihre pastoralen Aufgaben an sie, damit
Gottesdienst und Seelsorge in geordneter Weise
stattfinden. Theologisch kommt im Pfarramt das
yextra nos« des Glaubens zum Ausdruck: So wie

ydas sextra nos¢ des Glaubens {{

sich niemand den Segen selber geben kann, so
kann man sich auch Gottes Wort und Sakrament
nicht selber zusprechen. Das Pfarramt grenzt da-
her das allgemeine Priestertum der Gldubigen
nicht ein, sondern ist eine Form seiner Realisie-
rung. In Luthers Worten: »Alle Christen sind
Priester, aber nicht alle Pfarrer« (WA 31 [,211).

Wenn demnach Priesterwiirde und Pries-
terdienst allen gemeinsam sind, kann die Di-
mension des Priesterlichen nur an Bedeutung ge-
winnen, indem sich die christliche Gemeinde als
ganze auf diese Funktion besinnt. Dies heift fiir
mich konkret:

1. Zusammen mit den gewdhlten Pastorin-
nen und Pastoren sollten sich Christinnen und
Christen um die Anziehungs- und Ausstrah-
lungskraft der Gottesdienste bemiihen. Wir soll-
ten sie so feiern und gestalten, dass sie die Her-
zen und Sinne fiir Gott 6ffnen, damit seine Giite
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in Wort und Sakrament erfahrbar wird und die
Menschen in der Tiefe ihrer Seele von seinem
Evangelium beriihrt und befreit werden. Der
Gottesdienst als priesterliches Erbe birgt mit sei-
nen alten und lebenssatten Ritualen einen rei-
chen Schatz an Glaubensweisheit und Lebens-
hilfe, einen Schatz, den wir viel phantasievoller
und fréhlicher bergen sollten.

2. Nicht nur in den Gemeinden, auch in den
Familien sollten wir das Priesterliche neu ent-
decken: Im Abendgebet oder Tischgebet kann
man den direkten Zugang zu Gott finden und
der oft verschiitteten religisen Sehnsucht ein
Stiick weit begegnen. Es geht darum, dass wir

Bernd Jochen Hilberath
Mit Gott in Verbindung bringen

® Der Vorschlag, auf das Wort »Priester« zu
verzichten, kann nicht damit rechnen, als recht-
gliubig aufgenommen zu werden. Was die einen
als theologisch korrekt ansdhen, kdme anderen
wie Ausverkauf vor. Freilich: Ist Theologie in der
Lage, iiber das Priesterliche in der Kirche so zu
sprechen, dass Bischife wie yeinfache« Glaubi-
ge das verstehen und als fiir ihren Glauben for-
derlich einschdtzen konnen?

In ihrer biblisch-dogmatischen Handrei-
chung von 1969 zum »priesterlichen Amt« un-
terschieden die deutschen Bischofe einen
dreifachen Sprachgebrauch von »priesterlich.
Damit kann bezeichnet werden: (1) das ge-
meinsame Priestertum aller Glaubenden;
(2) das geistliche Amt (»in der urspriinglich wei-
ten Bedeutungg). Fiir den »kultisch-sacerdotalen
Bereich im engeren Sinn« steht (3) »priesterlich-
sacerdotal¢. Wenn wir berficksichtigen, dass
daneben und vor allem (!) auch vom Hohen-
priester Jesus Christus die Rede ist, wird die
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neu lernen »fromme zu sein, dass wir unser Le-
ben mit Gott in Beziehung halten und es von sei-
ner Zusage aus immer wieder neu empfangen
und gestalten. Die Erinnerung daran, dass wir
alle von Christus zum Priestersein berufen sind,
kann sehr motivierend sein.

3. Was wir im Kleinen praktizieren, das hat
Auswirkung im GroBen. Jedes Gebet verdndert,
jede Fiirbitte hat eine Wirkung. Sie weitet den
Blick von der bzw. dem Einzelnen {iber Gott zum
Néchsten, damit auch das Dritte m&glich wird:
einander Priesterinnen und Priester zu sein und
in Ndchstenliebe und Diakonie fiir die da zu sein
und einzutreten, die unserer Hilfe bediirfen.

Aufgabe zur Unterscheidung der Geister noch
dringender.

Seit dem 3. Jahrhundert werden Bischofe
als »Hohepriester« bezeichnet und beginnt
das, was wir die Sacerdotalisierung des kirchli-
chen Amtes nennen. Damit ist ein Amtsver-
stdndnis gemeint, das ganz von der Liturgie und
den kultischen Funktionen her entwickelt wird.
Zugleich etabliert sich in der Kirche die Tren-
nung von Klerus und Laien. Nicht selten wurde
dadurch verdunkelt, dass es dem neutestament-
lichen Zeugnis zufolge nur noch einen Mittler
zwischen Gott und den Menschen gibt: Jesus
Christus. '

Priestersein heilt: sein Leben zugunsten des
Lebens anderer hinzugeben. Was Menschen fiir-
einander tun kénnen (z.B. Pater Maximilian Kol-
be — in der Nachfolge Jesu!), hat bei Jesus eine
theologische, eine die Gottesbeziehung und das
ewige Leben betreffende Dimension: In ihm op-
fert sich Gott selbst, damit menschliches Leben
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eine endgiiltige Perspektive erhilt. Dabei bringt
Jesus nicht nur sein Leben als ein Opfer dar (eng:
lisch: sacrifice), er wird auch selbst zum Opfer
(victim), was erst die ganze Dramatik der Men-
schenbeziehung Gottes und der Gottesbezie-
hung des Menschen anschaulich macht. Gott
schenkt dem Menschen eine neue, bleibende
Chance zum Leben — ein fiir alle Mal und be-
dingungslos. Nicht weil die Menschen ihn durch
irgendwelche Opfer gnddig gestimmt hétten,
nein — sie haben sich ja sogar an ihm ausgetobt

»Seitdem braucht es
keinen Mittler mehr. {

und ihn zum Siindenbock machen wollen. Er hat
sich freiwillig zu dem Bock gemacht, der die Siin-
den aus unserer Mitte herausschafft, der die Spi-
rale der Schuldzuweisung durchbricht.

Seitdem braucht es keinen Mittler mehr. Er
hat uns endgiiltig mit Gott in Verbindung ge-
bracht.

Wenn »priesterlich« heiBt: bei Gott dafiir
eintreten, dass dieser dem Menschen gnidig
ist, dann kann es im neuen Bund zwischen Gott
und den Menschen keinen weiteren Mittler ge-
ben. Es braucht ihn nicht. Was es braucht, ist
die Verkiindigung dieser einmaligen und end-
gliltigen Verséhnungstat und ihre Bezeugung
durch ein entsprechendes Leben. Was ist daran
priesterlich?

Wenn evangelische Theologie vom »allge-
meinen Priestertum« spricht, betont sie die Gott-
unmittelbarkeit eines jeden Christenmenschen.
Dann kann es auch heiflen, dass wir einander
Priester seien. Auch katholische Theologie sagt,
dass uns in jedem Menschen Christus begegnet
und jeder Mitmensch etwas mit unserer Gott-
eserfahrung zu tun hat. Weil Gott in Jesus Chris-
tus und durch seinen heiligenden Geist die Men-
schenwelt angenommen hat, kénnen Menschen
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einander mit Gott in Verbindung bringen. Das ist
die analoge, das heifit: dem Dienst Jesu Christi
entsprechende Verwendung von »priesterlich.
Unser Opfer ist das »Lobopfer, die Danksagung
fiir Gottes groBe Taten (1 Petr 2,9), und das Le-
bensopfer, der Einsatz fiireinander.

Dass geweihte (ordinierte) Amtstréger we-
gen ihres Dienstes in einer herausgehobenen,
oOffentlich erkennbaren Weise dem entsprechen
sollen, ist die (berechtigte) Erwartung der
(Christen) Menschen. Das wére aber nur ein
gradméBiger Unterschied zum gemeinsamen
Priestertum. Davon soll sich das »Priestertum des
Dienstes« jedoch »dem Wesen nach¢ unter-
scheiden. Diese Formulierung in Lumen genti-
um 10 ist missverstdndlich und suggeriert die zu-
mindest hier unangebrachte Alternative von We-
sen und Funktion. Das Wesen Jesu Christi war
seine Funktion, sein Dasein fiir andere.

Entsprechend besteht der gesuchte Unter-
schied in einer wesentlich vom gemeinsamen
Lob- und Lebensopfer verschiedenen Funktion:
Der, den wir traditionellerweise Priester nennen,

yeinander mit Gott
in Verbindung bringen {

soll in der Gemeinde und dieser als ganzer ge-
geniiber die Unableitbarkeit und Bedingungslo-
sigkeit der Heilszuwendung Gottes verkiinden
und symbolisch représentieren.

Es ist nicht Aufgabe des »Priesters«, uns
mit Gott in Verbindung zu bringen, damit wir
heil werden (das tut allein Gott in Jesus Christus
und seinem heilenden Geist). Es ist vielmehr
seine Aufgabe, uns mit dem Wort und der
sakramentalen Zuwendung Gottes in Verbin-
dung zu bringen, zZu bezeugen, dass wir uns
definitiv auf Gott verlassen konnen, der sich
in Christus und durch seinen Geist mit uns ver-
bunden hat.
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Angela Berlis
Vermittler oder Geburtshelferin

@ Bei der vierten Okumenischen Frauensy-
node, die im vergangenen Februar in den Nie-
derlanden stattfand, gab es einen Workshop zum
Thema »Feministisch leiten«. Am Anfang des
Workshops erlduterte die Leiterin verschiedene
Aspekte von Leitung. Dabei griff sie zuriick auf
die liberlieferten Bilder »Hirte«, »Priester«, »Leh-
rer«, »Prophet« und »Patriarchg.

Interessant fand ich, dass sie dabei vor al-
lem vom Zusammenspiel der verschiedenen
Aspekte ausging. Wihrend der Hirte Geborgen-
heit und Sicherheit bietet, der Propet wachrtit-
telt, der Lehrer die eigene Geschichte mit der
»groBen« (biblischen) Geschichte verbindet und
der Patriarch die Richtung bestimmt und als trei-
bende innerliche Kraft lenkt, ist der Priester der-
jenige, der die Verbindung zwischen Gott und
Mensch herzustellen hilft. Es ist die Aufgabe des
Priesters, Menschen in Kontakt zu bringen mit
ihrem tiefsten Existenzgrund. Die Funktion des
Patriarchen beschrieb die Workshopleiterin als
die treibende Kraft in einem selbst, die unsicht-
bar sei. Die anderen vier rufen bei ihrem Ge-
gentiber jeweils verschiedene Reaktionen her-
vor: Ein Hirte ist geliebt, ein Lehrer wird re-
spektiert, ein Prophet kann andere mitreifen,
macht aber auch Angst und ruft Arger hervor,
der Priester strahlt Autoritdt aus.

Mit diesen, zugegeben etwas pauschalen,
Einteilungen vor Augen bekamen wir Teilneh-
merinnen nun den Auftrag, Menschen zu nen-
nen, die wir selbst als inspirierende Leitungsper-
sonlichkeiten wahrnehmen. Dabei sollten wir ih-
nen eine oder mehrere dieser Qualitdten
zuordnen. Was folgte, war eine Aufzdhlung ver-
schiedener mehr oder weniger bekannter Frau-
en und Ménner aus Gesellschaft, Politik und Kir-
che, unter ihnen Nelson Mandela, Billy Graham,
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Chung Hyung Kyung und Catharina Halkes.
Die Workshopleiterin erkldrte uns, dass Frauen
in den Kirchen bevorzugt auf bestimmte Aspek-
te festgelegt wiirden, in der (rémisch-)katho-
lischen Kirche vor allem auf ihre versorgende
und begleitende Rolle als Hirtin, in den protes-
tantischen Kirchen wegen der starken Betonung
des »Wortes« zusétzlich auch auf die lehrende
Funktion.

Ich fand den Workshop aus verschiedenen
Griinden sehr interessant: Zum einen war es reiz-
voll, diese Funktionen (ausgenommen vielleicht
die Prophetin) einmal nicht automatisch auf

»Frau im Hirtenamt {

Ménner zu beziehen, sondern sich zum Beispiel
eine Frau im Hirtenamt vorzustellen. Als Konse-
quenz dieser Einsicht formulierten wir als Work-
shop am Ende eine Empfehlung fiir die Frauen-
synode, darauf zu achten, dass alle Funktionen in
der Kirche auch von Frauen wahrgenommen
werden.

Eine weitere Beobachtung: Die Teilnehme-
rinnen an einer Frauensynode sind in unter-
schiedlichem Ausmaf kirchlich engagiert; man-
che haben innerlich bereits Abschied genommen
von »der¢ Kirche, beteiligen sich jedoch noch in
der religi6sen Frauenbewegung. Doch haben
sich alle ohne Murren mit den traditionellen Be-
griffen auseinandergesetzt, zu meinem Erstau-
nen wurde sogar der Begriff »Patriarch« ohne
weiteres akzeptiert. Dies zeigt, dass solche Bilder
Menschen von heute noch immer anzusprechen
vermogen, selbst in einem ansonsten schon recht
sdkularisierten Kontext.

So spannend dieses Denkspiel auch war, so
war es doch auch erniichternd, festzustellen,
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dass kaum jemand mit dem priesterlichen Aspekt
identifiziert wurde.

Woran liegt das, fragte ich mich? Meine Ant-
wort ist: In unserer Kultur und unserem Denken
ist das Priesterliche klerikal und ménnlich be-
setzt. Auch mir, seit sechs Jahren selbst Prieste-
rin in der alt-katholischen Kirche, fallen als er-
stes problematische Aspekte ein, wenn ich {iber
das Priesterliche nachdenke. Ich erinnere mich
an einen dlteren, sehr verschlossen aussehenden
Mann im Kollarhemd, den ich einmal auf dem
Ké&lner Bahnhof stehen sah. Er hatte eine sehr
klerikale Ausstrahlung. Dieses Bild ist mir seit
meiner eigenen Seminarzeit (ich habe in Bonn
studiert) beigeblieben. Uber lange Jahre identifi-
zierte ich das Tragen eines Kollars mit einem be-
stimmten Priesterbild, das mir nicht anstand. Erst
vielfiltige Kontakte mit anglikanischen Geistli-
chen beiderlei Geschlechts haben hier mein ein-
gebranntes Bild korrigiert.

Klerikalismus braucht nicht unbedingt in
schwarzer Gewandung aufzutreten. Wahrend
das Klerikale auf die Festigung und Uberhéhung
der eigenen Position oder Funktion angelegt ist,
geht es beim Priesterlichen um Zugénglichkeit
und darum, die eigene Funktion in den Dienst
des oder der anderen zu stellen. Wo das Pries-
terliche mit dem Klerikalen gleich gesetzt wird,
wird es davon {iberschattet und verliert seine
Funktion. Das Priesterliche hat da seinen Platz,
wo ein Mensch durch ein Gespréch oder durch

»Beim Priesterlichen
geht es um Zugénglichkeit.

bestimmte Rituale zur Begegnung mit dem
kommt, was ihn oder sie selbst {ibersteigt und
dabei zutiefst zu sich selbst und dem Géttlichen
findet. Der Priester ist dabei nicht der Mittler,
sondern eher Vermittler oder Geburtshelferin.
Er/sie hilft dem anderen Menschen, Grenzen zu
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iiberschreiten oder die Welt aus einem anderen
Blickwinkel zu sehen.

Erstim Laufe der Jahre habe ich gelernt, das
Priesterliche auch in Frauen zu erkennen. Wenn
einem nur Ménner im Amt des Priesters begeg-
nen, fiihrt dies fast zwangsldufig dazu, dass man
dies unbewusst als das Normale erfdhrt. Ich weil
noch, wie unwohl mir noch in den 8Qer-Jahren
war, wenn jemand die weibliche Form »Prieste-
ring benutzte. Das Denken damals war noch so
orientiert, dass jede/r unweigerlich sofort an
heidnische Kulte dachte. Und das hatten wir als
Christinnen und Christen ja gerade {iberwun-
den, wurde suggeriert. [nzwischen ist mir klar
geworden, dass dies eine ideologische Falle ist.

Heute ist das Wort »Priesterin« Teil meines
taglichen Wortschatzes. Es ist mehr, als dass ich
mich einfach daran gewéhnt habe. Damit einher

yin der Gegenwart Gottes
wandeln

ging auch die Akzeptanz, dass in Frauen das
Priesterliche aufscheint und Gestalt annehmen
kann. Seit ich dies zu sehen gelernt habe, ent-
decke ich immer wieder Menschen in der Ge-
genwart und in der Vergangenheit, die das Pries-
terliche leben oder gelebt haben. Das Priester-
liche scheint da auf, wo ein Mensch in der
Gegenwart Gottes wandelt und andere dazu an-
regt, sich ebenfalls in diese Gegenwart zu bege-
ben (oder sich ihrer bewusst zu werden). Ich will
es nochmals wiederholen: Der Priester oder die
Priesterin ist kein/e Mittler/in, sondern Ver-
mittler/in und Geburtshelfer/in.

Dass es in der alt-katholischen Kirche seit
einigen Jahren Priester und Priesterinnen gibt,
hat bei mir dazu gefiihrt, dass die Vorstellung
vom priesterlichen Gottesvolk mehr Kontur ge-
winnen konnte. Denn alle sind wir dazu berufen,
Gott einander zu vermitteln.

DIAKONIA 34 (2003)



QR UM

Menschen brauchen keine Mittlerpersonen,
um zu Gott oder zu Christus zu kommen. Aber
manchmal muss ihnen geholfen werden, auf den
Weg zu kommen, um die Verbindung zum Gott-
lichen zu legen; manchmal muss es solche pries-
terlichen Menschen geben, die ihnen (in Wort

Y die Zusage Gottes {{

und Sakrament) erzéhlen und zeigen, dass die
Zusage Gottes auch ihnen gilt. Dies ist nicht be-
vormundend oder paternalistisch gemeint, so als
wisse der Priester, die Priesterin schon von vor-
neherein, wo es langgehe.

Der Kirchenvaters Johannes Chrysostomus
spricht davon, dass der Priester Christus seinen
Mund und seine Hand leiht. Oft werden solche
Vergleiche nur auf die Feier der Eucharistie und
das Handeln des Priesters »in persona Christi«be-
zogen. Aber das ist zu kurz gedacht. Das Pries-
terliche hat mit Nachfolge Christi zu tun, die das
ganze Leben umfasst. In den letzten Jahren ist
mir zunehmend wichtig geworden, dass Christus
im Neuen Testament auch als »Sophiag, als Weis-
heit Gottes, gesehen wird.

Josef Freitag
Thesen zum »Priestt;rlichen«

® 1. Im Christentum geht es nicht um Religi-
on, Religitses oder Gott im allgemeinen, sondern
um den in der Zuwendung Jesu zu den Men-
schen »mitgeteilten«, erkannten und angenom-
menen Vater und Gott Jesu Christi. In ihm geht
Gott zugleich auf als der, der Jesus zu seinem
Volk gesandt hat, und ebenso wird dieser Jesus
von Nazaret in seinem Tun, in seinen Worten
(An-spruch) und in seinem Geschick, kurz: wird
Jesus selbst in seiner Person als Messias, d.h. der
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Bei dem Workshop wihrend der niederldn-
dischen Frauensynode war mir aufgefallen, dass
kaum jemand mit dem priesterlichen Aspekt
identifiziert wurde. Das mag seinen Grund nicht
nur in dem verméannlichten und klerikalisierten
Priesterbild haben, sondern auch darin, dass
Frauen vermehrt einen direkten Zugang zum
Gottlichen reklamieren, der keine Vermittlung
braucht. Bei ndherem Hinsehen fillt aber auch
auf, dass bei mehreren Personen auf deren Affi-
nitdt zum heiligen Geist verwiesen wurde. Viel-
leicht ist dies doch auch ein Hinweis auf einen

neine Leihgabe {{

wichtigen Aspekt im Priesterlichen: dass wir das
Priesterliche immer nur als Gabe des Geistes
empfangen kdnnen.

Bei der Weihe kommt dies im Gebet um den
heiligen Geist zum Ausdruck. Das Priesterliche
ist sozusagen eine Leihgabe an die, die sich in
den Windhauch Gottes stellen. Ein priesterlicher
Mensch lebt aus der Gegenwart der heiligen
ruach, er/sie ist ein geistesgegenwartiger
Mensch.

von seinem Vater Gesandte, mit Gottes Geist Ge-
salbte erkannt und angenommen. Gott und Jesus
Christus sind im christlichen Glauben, d.h. in
der christlichen Pragung von »Religion«, mitein-
ander und ineinander (in Gegenseitigkeit) ver-
schrénkt. Durch diese Verschrankung von Gott
und diesem Menschen Jesus Christus, die fiir das
Christentum konstitutiv ist, unterscheidet es sich
von jeder anderen Religion. Anders gesagt:
Durch diese Verschrénkung spezifiziert und be-
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stimmt der christliche Glaube sein Gottes- und
Menschenverstdndnis, sein Welt- und Wirklich-
keitsverstandnis.

2. Daher bleibt im Christentum Gott wohl
zugénglich wie auch in anderen Religionen, z.B.
iiber die Natur (als deren Schépfer), tiber Nach-
fragen und Nachdenken (philosophische Got-
teserkenntnis, Sinnfrage), iiber das Verhéltnis
zum Néchsten (Liebe), aber addquat, als er
selbst, wie er ist, wird er wegen seiner Ver-
schrankung mit Jesus Christus nur durch und in
Jesus Christus zugédnglich. Anders gesagt: Ohne
Jesus Christus ist er nur der abstrakte, gar nicht
der wirkliche, konkrete, personale Gott. Er kann

Wder wirkliche, konkrete,
personale Gott {{

sich selbst gar nicht anders vermitteln und zu-
gdnglich machen als in Jesus Christus, weil er
dann nicht sich selbst zugdnglich machte. (Ge-
schieht das, geschieht es immer im Heiligen
Geist.)

3. Diese personale Vermittlung Gottes in Je-
sus Christus ist flir den christlich bestimmten
Gottesglauben schlechterdings unabdingbar und
unhintergehbar. Deshalb muss die Vermittiung
des Gottes Jesu Christi, d.h. das Christwerden
(zum christlichen Glauben Kommen), aber auch
alle weitere Gotteserfahrung oder Erfahrung des
Gottes Jesu Christi wenigstens im Endeffekt und
Grund — nicht im Anlass und am Anfang — sich
auch auf Jesus Christus beziehen und durch ihn
und in ihm zu Gott »vermittelt« sein, weil anders
es nicht um den Gott Jesu Christi und der Chris-
ten geht.

4. Daher ist dieser Christusbezug im Got-
tesbezug und die Personalitdt der Vermittlung
des Gottesbezuges aus theologischen, christolo-
gischen und anthropologischen Griinden (Gott
ist in Jesus Christus Mensch geworden, der
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Mensch ist Person) fiir den christlichen Gottes-
glauben unabdingbar. In diesem Gefiige von
Gott, Christus und Mensch erschlieft sich, was
im christlichen Glauben Priester heifit (und erst
vom Priester her etwa mdgliches »Priester-
liches«). Es erschlieBt sich nicht aus allgemei-

» Gefiige von Gott,
Christus und Mensch {

nen religionsgeschichtlichen (oder funktionalen)
Parallelen oder Entwicklungs»gesetzen« bzw.
y-modellen«, sondern allein aus der Stellung
und Bedeutung Jesu Christi fiir den christlichen
Glauben.

5. Urwirklichkeit und Urbild alles »Pries-
terlichen«, welches in (oder aus) verschiedenen
Religionen in Variationen und Abschattungen be-
kannt ist, ist die Person Jesu Christi, d.h. Jesus
von Nazaret als der Sohn Gottes selbst, der Gott-
Mensch. An ihm hat jeder Priester und alles
»Priesterliche« (seit ihm) sein MaB, sein Kriteri-
um und seine kritische Instanz. Ohne ihn (oder
gar gegen ihn) ist nach christlichem Glauben
nichts und niemand Priester; ohne (oder gar ge-
gen) ihn wird alles »Priesterliche« (in welcher
Variante oder Funktion auch immer) anmaBend,
irrefithrend, ja ver-fiihrerisch.

6. Tatsdchlich verwendet das NT fiir die
Dienste in und an der Gemeinde nicht sazerdo-
tale, nicht kultisch bestimmte, sondern aus an-
deren, besonders dffentlich bekannten Aufgaben-
und Dienstzusammenh@ngen vertraute Begriffe;
die »Ausnahme« macht der Hebréerbrief, der
Christi Bedeutung von seiner Uberbietung und
endgiiltigen Vollendung des Verséhnungshan-
delns des alttestamentlichen Hohenpriesters her
beschreibt (Hebr 4,18-10,18), und schon Paulus
dort, wo er den Gottesbezug seines Wirkens in
kultischer Sprache artikuliert (z.B. Rém 15,16;
12,1; nach den meisten auch 3, 25).
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7. Dieser eine und einzige Priester Jesus
Christus, der Mittler des Neuen Bundes, der end-
giiltigen Verbundenheit oder Gemeinschaft des
Menschen und aller Menschen mit Gott, seinem
Vater, erfiillt als Mittler dieses endgiiltigen Bun-
des in Personaleinheit nicht nur die Aufgabe des

»der eine und einzige Priester
Jesus Christus {

Hohenpriesters (Verséhnung mit Gott), sondern
auch die des Propheten (als Kurzhinweis nur Dt
18,18: »Einen Propheten wie dich will ich ihnen
mitten unter ihren Briidern erstehen lassen. Ich
will ihm meine Worte in den Mund legen und er
wird ihnen alles sagen, was ich ihm auftrage.«),
der den Willen Gottes endgiiltig auslegt und
zwar in seinem Wort und in seinem Geschick,
kurz: in und durch seine Person, und die Rolle
des Konigs oder Hirten, des Davidssohnes, der Is-
rael end-giiltig sammelt und das eschatologische
Volk Gottes aus allen Vélkern zusammenfiihrt,
konstituiert und leitet. Das Priestersein Jesu
Christi bedeutet so zum einen das spezifische
Verséhnungs- oder Heiligungshandeln Jesu
Christi, umfasst aber auch in weiterem Sinn sein
Verkiindigen und sein verbindend-verbindliches
Sammeln, Einen und Leiten des einen und
ganzen Volkes Gottes.

8. Weil und insofern diese Sendung Christi
in der Christusgemeinschaft der Kirche weiter-
geht und ihr konkret {ibertragen ist, umfasst das
Priestertum des Volkes Gottes und im Volk Got-

»Einheit der drei Amter Christi{(

tes den spezifischen Versohnungs- und Heili-
gungsauftrag wie auch die Einheit und Ganzheit
aller drei Amter Christi, namlich die Einheit in
Gegenseitigkeit von Verkiindigungs-, Heiligungs-
und Leitungs-(Einigungs-)auftrag. Er ist in der
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Kirche von Christus (her) spezifisch und personal
den Aposteln, ihren Nachfolgern und den von
ihnen bestellten und unter Handauflegung und
unter Gebet der Gemeinde »Ordinierten«, d.h. in
ihre Aufgabe »Ein-gewiesenen, tibertragen. Von
Christus her ist die Einheit des Amtes und die
Verschiedenheit seiner kirchlichen, in den per-
sonalen Trdgern ausdifferenzierten Vollmachten
und Stufen (in der Einheit des apostolischen Kol-
legiums) gleichurspriinglich. Die Ausdifferenzie-
rung kann erst in der geschichtlichen Entwick-
lung zu Tage treten.

9. Immer ist und bleibt solches Priestertum,
sei es der Kirche insgesamt, also aller Christen als
Glieder der Kirche, das Priestertum aller Getauf-
ten, wie auch das Priestertum der ausdriicklich
in ihren Dienst »Ein-gewiesenen«/Ordinierten
Teilhabe am einen und einzigen Priestertum
Christi und daher dessen Darstellung und »Re-
prdsentierung«. Darin sind beide kirchlichen
Grundgestalten des Priesterseins eins und un-
terschieden zugleich.

10. Wegen seines Ursprungs und daher sei-
ner Teilhabe am Priestersein Christi ist alles Pries-
tersein von seiner Person unabldsbar und kann
nur Personen zuteil werden. Erst als solche per-
sonale Wirklichkeit und Wirksamkeit Wird und

»Die Funktion wirkt
nur personal. {{

wirkt der Priester auch funktional oder »pries-
terlich«. Wie in Christus ist die Funktion und das
Funktionale von der Person nicht abzulésen,
ohne Wirklichkeit und Wirksamkeit des Pries-
terlichen aufzuheben. Die Funktion wirkt nur
personal. Das ist in der Wirklichkeit und Wirk-
samkeit Christi selbst begriindet und ablesbar.
Jede Isolierung und Funktionalisierung eines
»Priesterlichenq leistet nur magischem oder eso-
terischem Denken Vorschub. Die Personalitét

Forum [ / Hat Priesterliches im Christentum Platz? 167



der Vermittlung muss erhalten bleiben, weil sie
der Wiirde des »Vermittelnden« und der »Ver-
mitteltens und der »Vermittlung« entspricht,
namlich der personalen (Bundes-)Gemeinschaft
von Gott und Mensch in Jesus Christus. BloB
Funktionales ist theologisch, anthropologisch
und christologisch ungeniigend, abgesehen da-
von, dass es der Sehnsucht des Menschen nicht
gerecht wird.

11. Jede Einschrankung oder Engfithrung
auf Kult oder Liturgie verfélscht das Priestertum
Jesu Christi (damit ebenso das allgemeine wie
das besondere Priestertum). Die Verschrankung
oder perichoretische Einheit mit Verkiindi-
gung/Zeugnis und (umfassender) Gemeinschaft
muss erhalten werden und sichtbar bleiben.

12. Dann ist auch von vornherein (durch
Personalitit wie Verschrinkung der drei Amter)
der Verdacht eines magischen Restes abgewehrt
(wenn die sazerdotale Dimension nicht isoliert
wird). Im personalen Tun der Priester wird nicht
etwas oder jemand »beschworen«, sondern in-
terpersonal im Namen Jesu angerufen und so die
personale Freiheit des Adressaten angesprochen,
zur Entscheidung und Geltung und so zur Wir-
kung gebracht.

13. So wenig wie Jesus Christus die Unmit-
telbarkeit der Menschen zu Gott (seinem Vater)
aufhebt, sondern erst wirklich ermdglicht und
»Vermittelt (in seiner Person), so wenig hebt das
Priestertum die Unmittelbarkeit der Glaubenden
zu Gott auf, sondern ermdglicht und vermittelt

»Unmittelbarkeit
der Glaubenden zu Goftt

sie vielmehr und zwar auf Gottes eigene Weise
im Sinne seiner Initiative. Das zeigen uniiber-
sehbar die Sakramente: Die Taufe stellt den Téuf-
ling in das je eigene Gottesverhaltnis, indem sie
»im Namen des Vaters und des Sohnes und des
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heiligen Geistes« gespendet wird, also als Gottes
unmittelbares Handeln. Thomas von Aquin be-
schreibt sie als »deputatio ad cultumg, als Be-
fahigung zum Gottesdienst. In der Eucharistie
empfangt der Glaubige Christus selbst, der Pries-
ter handelt »in persona Christi« (et Ecclesiae). In
der Beichte wird Gottes Vergebung zugespro-
chen, usw. Der Priester vermittelt Gottunmittel-
barkeit, weil Gott sich »vermittelt¢ hat in Jesus
Christus und nur in dieser Vermittlung als er
selbst zugéinglich wird.

14. Nicht etwas »Priesterliches«, sondern
der an Christus riickgebundene Priester »ver-
hindert«, dass Gottunmittelbarkeit zu erreichen
den yreligios Musikalischeng, den »Virtuoseng,
den besonders Begabten oder Besseren vorbe-
halten bleibt, sondern von Gott her jedem ge-
schenkt wird, der sich auf Gottes eigene »Ver-
mittlung« einldsst. Der Priester als Person steht
dafiir, dass es nicht Gott gegeniiber »Eliten gibt,
sondern ihm alle gleich unmittelbar werden, was
eine unterschiedliche Intensitdt und Ausgestal-
tung der Begegnung nicht aufheben muss. Jede

wreligioses Leistungsdenken {{

Ablésung eines funktional Priesterlichen ohne
konstitutive Riickbindung an die Vermittlung
Jesu Christi, d.h. ohne Ordination, fiihrt nur wie-
der in religidses Leistungsdenken seitens der
Glaubenden (es gebe religits Begabtere oder Bes-
sere), wirft die Glaubenden einzeln auf sich
zuriick (statt sie hineinzunehmen in den »Leib«
Christi und dessen Gottesverhéltnis) und endet
im besten Fall in Sondergruppen und Esoterik.
15. Eine Kultur des Priesterlichen ist fiir
mich ein seltsamer Gedanke... Das vermutlich
Gemeinte, das ich um klerikaler Missverstind-
nisse willen nie so nennen wiirde, kann ich mir
nur als Christusverbundenheit, Christusentspre-
chung, Christusformigkeit, kurz: als Christwer-
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den vorstellen (fiir beide Grundgestalten des
Priesterseins).

16. Priester und Macht: Wo Menschen mit-
einander zu tun bekommen, wo sie gar eine Ge-
meinschaft bilden (wollen), ist gegenseitige Be-
einflussung, also Macht, unvermeidbar und un-
umgdnglich. Es gibt kein Miteinander von
Menschen ohne Macht, ohne personale und
ohne strukturbedingte Macht. Auch Totaldemo-
kratisierung hebt Macht nicht auf. Man kann nur
kritisch fragen und darauf achten: Welche Macht
wird ausgeiibt, wie und von wem? Die Macht
der Priester oder der Kirche ist im Kern keine an-
dere Macht als die Macht Jesu Christi. Alle Aus-
prégungen kirchlicher Macht sind davon abge-
leitet und daher von dorther auch kritisierbar.
Solche Kritik ist heute in unseren Breiten &ffent-
lich {iberall mdglich. Sie ist {iberdies leicht(er)
geworden, weil die Kirche keinen Monopolan-
spruch auf Gottesvermittlung mehr erhebt und
verteidigt, sondern sich als Dienstunternehmen
in der Jesusinitiative Gottes versteht und von da-
her nicht stérker dngstigen und sanktionieren

Adolf Holl
Im Verschwinden begriffen

@ Um (nicht nur von mir) oftmals Gesagtes zu
wiederholen: Das Priesterliche gehért, biblisch
gesprochen, zum Goldenen Kalb Aarons, das von
Moses abgelehnt wird und auch von den Pro-
pheten, in deren Tradition wiederum der histo-
rische Jesus steht, mit seiner Kritik am Tempel-
betrieb und am hierets, der das Opferwesen ver-
waltet. Dass Jesus von Nazaret nicht im Sinn
hatte, eine Priesterkirche zu stiften, ist bibelwis-
senschaftlicher Konsens.

Ebenso unbestreitbar ist die Tatsache, dass
bereits um 75 n. Chr. herum (mit dem 1. Kle-
mensbrief) Jesus als Hoher Priester und Bischof
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kann als Jesus selbst. Als drittes liefert die Kirche
und jeder Priester durch ihren/seinen konstitu-
tiven Christusbezug den MaBstab der Kritik
gleich mit.

Der Machtfrage kann der Mensch nicht aus-
weichen. Seit Christus und angesichts seines
Geschicks und seiner Folgegeschichte stellt sich
die Machtfrage in christusgeschérfter Form.
Doch hat Christus selbst auf seinen An-spruch
und seine Vollmacht, die er von der des Kaisers

»Der Machtfrage kann
der Mensch nicht ausweichen. {

unterschied, nicht verzichtet, sondern vorgezo-
gen, die Reaktionen der Menschen darauf am ei-
genen Leibe auszuleiden — um dieser Menschen
willen. Seit Paulus weil die Kirche, wissen die
Priester und wissen die Glaubigen, dass sie den
Schatz nur in sehr irdischen Gef4Ben bewahren,
weitergeben und servieren kénnen. Aber sollten
sie deswegen darauf zugunsten von etwas »Pries-
terlichemq verzichten?

apostrophiert wird, mit Einscharfung des Re-
spekts seitens der christlichen Gemeinden ge-
geniiber ihren Vorstehern. Dieses ordnungs-
theologische Konstrukt blieb in der Catholica
siegreich, bis zu Luther, und der christliche Kult
{ibernahm die Priesterdienstlichkeit sozusagen
direkt vom alten Agypten, ohne blutige Opfer
immerhin.

Weiters ist festzustellen, dass (in religions-
wissenschaftlicher Sicht) Priesterdienst und K6-
nigsgewalt rund um den Globus ein Dual von
Tempel und Palast, Thron und Altar installierten,
seit ca. 8000 v. Chr., das politisch und kulturell
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den Gang der Dinge bestimmte, innerhalb und
auBerhalb des Christentums. Mit der Enthaup-
tung Karls I. von England (1649) begann das

Y Relikt aus archaischen Zeiten {{

Endspiel der sakralen Mdchte, mit den entspre-
chenden Konsequenzen fiir die Geltung des
Priesterlichen im christlichen Bereich, sodass die
Ordnung des Melchisedech heute nur noch in
der Orthodoxie, unter den christlichen Orienta-
len und in der rémisch-katholischen Kirche eini-
germalen intakt geblieben ist. Damit wird das
hochpriesterliche Papsttum Roms tendenziell
zum Relikt aus archaischen Zeiten — aureatisiert
zwar, aber ohne kenntlichen Bezug zu den heu-
tigen Lebenswelten in sékularisierten Gesell-
schaften.

Eindeutig ist diese Situation keineswegs. Als
ich vor mehr als dreiBig Jahren entdecken muss-
te, dass ich gegen den Willen des Nazareners
Priester geworden war, bekam ich nicht nur ein
Problem mit der so genannten Amtskirche. Mir
wurde auch zunehmend klar, dass der jesuani-
sche Affekt gegen Weihrauch, Bilderdienst und
Prozessionswesen so ziemlich alles vom Tisch
wischt, was wir Kultur nennen. Arnold Schén-
berg hat das erkannt, als er in seiner Oper »Mo-
ses und Aron¢ (Urauffiihrung Ziirich 1957) den
Moses lediglich auf einem Ton singen lief,
wiahrend Aaron Orchester auf seiner Seite hat.

ngegen den Willen des Nazareners
Priester geworden {

Das biblische Arrangement, das Moses und Aa-
ron zu strukturell verfeindeten Briidern macht,
konnte und wollte Schénberg nicht pazifieren.
Seine Oper blieb unvollendet.

Auch die »Reform« der Missarum Solemnia
durch das Zweite Vatikanische Konzil, inklusive
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der Verabschiedung des Lateinischen und der In-
stallierung des Volksaltars, stellte sich im Nach-
hinein nicht nur als resolute Putzaktion, sondern
auch als kulturelle Schnédigkeit heraus (»Con-
cilium«, Februar 1980). Der katholische Priester
alten Zuschnitts verwandelte sich phénomeno-
logisch in einen (eher gemiitlichen) Moderator,
der nicht aus Agypten kommt, sondern aus dem
Fernsehen. Wenn dann Frauen sagen, das kén-
nen wir auch, ist ihnen kulturgeschichtlich nicht
zu widersprechen. Dass Kardinal Schénborn sein
erzbischofliches Priesterseminar kiirzlich zu-
sperren musste, illustriert diesen Sachverhalt.
Dazu kommt, dass der einzige heute welt-
weit wahrnehmbare christliche Vitalisierungs-
schub, mit Zuwichsen in dreistelliger Millio-
nenhéhe, charismatisch-pfingstlerisch und nicht
kodiert ist. Die katholischen Movimenti, wie
auch immer von pdpstlicher Seite geftrdert und

wein Plitzchen auf
dem Berg Athos {

der altpriesterlichen Tradition verpflichtet, wir-
ken dagegen epigonal und nostalgisch, auch
wenn sie gelegentlich einen Massen-Event auf
die Beine stellen, mit dem Pontifex Maximus als
bejubeltem Ehrengast. Die Gebrechlichkeit des
gegenwartigen Papstes hat, zumindest in mei-
nen Augen, eine starke Signalwirkung. Das Pries-
terliche ist im Verschwinden begriffen. Ob es
firderhin noch ein Pldtzchen im Christentum
besetzt halten darf, gar soll, und in welcher Art
und Weise, wird sich méglicherweise in hundert
Jahren auf dem Berg Athos feststellen lassen.
Wenn es dann noch einen Ménchspriester ge-
ben sollte, der die Liturgie aus der Zeit Basilius
des GroBen zelebrieren kann, bliebe ein kultu-
relles Erbe erster Glite halbwegs gesichert. Frau-
en ist der Zutritt auf den Berg Athos allerdings
nicht gestattet.
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Karl-Heinz Ohlig

%Priester und Priestertum in
der Religionsgeschichte

Priestertum ist mitnichten

eine Konstante der Religionsgeschichte.
Gerade in den Weltreligionen zeigen
sich auch priesterlose Ansitze.

Sie kénnen als erste Schritte in

eine universal-religiose Epoche
gedeutet werden, in der

die Verbindung zum Géttlichen nicht

mehr an Priester delegiert wird.

® Der Begriff Priester stammt aus der Chris-
tentumsgeschichte. Dort hat er im Lauf der Zeit
eine Bedeutung angenommen, die seiner sprach-
lichen Herkunft widerspricht. In einer Reihe mo-
derner europdischer Sprachen leitet sich das
Wort Priester etymologisch von dem griechi-
schen Begriff presby teros (Komparativ: »Alte-
rer«, meist {ibersetzt: »Altester«) ab, so im Deut-
schen, im Franzosischen (prétre), Englischen
(priest) oder im Italienischen (presbiterato =
Priestertum). Die friihen christlichen Gemein-
den kannten noch kein Amt der Gemeindelei-
tung, ebenso wenig auch wichtige spite Schrif-
ten des Neuen Testaments, wie das um 80 n.
Chr. geschriebene ybruderschaftliche« Matthéus-
oder das vor 100 verfasste Johannesevangelium.

In einigen anderen Spétschriften aber wer-
den »Alteste der Gemeinde als Gemeindeleiter
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benannt!, gleichbedeutend mit dem aus der hel-
lenistischen Stadtverwaltung iibernommenen
Begriff episkopos (»Aufseher«).2 In den Gemein-
den, in deren Kontext diese Schriften entstan-
den sind, hatte sich offensichtlich ein Leitungs-
amt ausgebildet, fiir dessen konkrete Gestaltung
man sich an den Strukturen der jiidischen Syna-
gogengemeinden otientierte, die von »Altesten
geleitet wurden. Dieses kollegiale Leitungsamt,
aus dem sich erst in nachneutestamentlicher Zeit
der »monarchische Episkopat, ein Vorrang des
Episkopos (Bischofs) innerhalb — bald oberhalb —
des Kollegiums, entwickelte, wurde zunichst
durchaus profan verstanden, gewann aber im
Lauf der altkirchlichen Geschichte, schon seit
dem zweiten Jahrhundert, eine zunehmend sa-
krale Bedeutung, weil kultische Vorstellungen
aus dem Alten Testament und aus hellenistischen
Religionen mit ihm verbunden wurden.

Diese Entwicklung wurde endgiiltig eta-
bliert durch die rechtliche Gleichstellung des
kirchlichen Amtes mit dem »heidnischen« Pries-
tertum im Gefolge der »Konstantinischen Wen-
de«. Aufgrund dieser Begriffsgeschichte wird seit-
dem in der Kirche presbyter im Sinne des grie-
chischen hierets (heiliger oder mit Heiligem
befasster Mann) oder des lateinischen sacerdos
(ein mit Heiligem beschéftigter oder Heiliges ver-
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richtender Mann) aufgefasst. So hat der Begriff
»Priester« — gegen seine sprachliche und ge-
schichtliche Herkunft — im Lauf der Zeit eine sa-
krale Bedeutung gewonnen; heute bezeichnet er
in vielen christlichen Konfessionen, so z.B. in
den katholischen, orthodoxen oder anglikani-
schen Kirchen, die wichtigste Stufe des kirchli-
chen Amtes (zwischen Diakon und Bischof) oder
auch das gesamte Amt; von daher wurde er in
der Religionswissenschaft zum terminus techni-
cus flir Kultfunktionére in der gesamten Religi-
onsgeschichte.

Religionswissenschaftlich bezeichnet »Pries-
terq eine (kultisch) heilige Gestalt und einen
Mittler zwischen der Gemeinschaft, die er ver-
tritt, und der Welt des Numinosen bzw. zu Gét-
tern oder Gott. Die vermittelnde Funktion wird
vor allem im Kult ausgeiibt, kann sich aber auch
im Orakelwesen oder in ekstatischen Praktiken
vollziehen.

Kult und Inspiration®

@ Das Priestertum hat sich geschichtlich aus
zwei Wurzeln entwickelt: In der Hauptlinie ist es
als beruflich spezialisierte Weiterfiihrung der ur-
spriinglichen Kultausiibung durch jeden Mann
oder jede Frau (des Jagers oder der Sammlerin im
Paldo- und Mesolithikum) bzw. des Familien-
oberhauptes anzusehen; deren Funktion lebt oft
im hduslichen Kult in vielen spéteren, ent-
wickelteren Religionen noch weiter. Mit zuneh-
mender gesellschaftlicher Differenzierung ging
die kultische Kompetenz auf die jeweiligen Lei-
ter der groBeren sozialen Einheiten {iber: Sip-
penfiihrer oder Kénige waren zugleich Priester
fiir ihre Gemeinschaften.

In den meisten Hochkulturen war der Kénig
zugleich oberster Priester (Sakralkénigtum), in
dessen Namen eine oft zahlreiche Priesterschaft
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am Hof (Hofpriester) und auch in den anderen
Heiligtiimern des Landes den alltdglichen Kult
vollzog. Diese Bindung an die Herrscher fiihrte
oft zu Spannungen, wenn das Priestertum mehr
gesellschaftliche Macht und Selbstédndigkeit ge-
winnen konnte. In vielen Kulturen aber konnte
sich das Priestertum auch von seiner Bindung an
das Kénigtum I6sen und wurde eine selbsténdi-
ge GroRe, so z.B. schon das jiidische Priestertum
der exilischen und nachexilischen Zeit, das nicht
mehr an das davidische K6nigtum gebunden war.

Eine zweite Wurzel ist in den noch in die
préhistorische Zeit zuriickreichenden »inspirier-
ten« Gestalten zu sehen, die aufgrund spezifi-
scher Begabung eine besondere Affinitdt zum
Numinosen besalen: Zauberer und Medizin-
ménner beeinflussten durch rituelle Praktiken

yeine besondere Affinitat
zum Numinosen ¢

Wetter und Gesundheit; sie wurden in dieser
Hinsicht zu »Mittlern von Heil«. Oft bedienten
sie sich der Ekstase oder Trance, die aber auch ei-
gene Gestaltformen hervorbrachte (z.B. »Pro-
pheten«, Schamanen usf.).

Ekstatiker konnten gelegentlich unvermit-
telt in einen Zustand verfallen, in dem sie sich
vom Numinosen, einem Geist oder einer Gott-
heit tiberwiltigt und inspiriert fiihlten. Meist
aber benutzten sie bestimmte Techniken, durch
die eine Ekstase herbeigefiihrt wurde: Rhythmi-
sche Bewegungen oder Ténze, oft zu Trommeln
oder Geséngen, Rauschgetrdnke, heie Ddmpfe
(Delphi) u.4. fiihrten — gelegentlich auch nach
kérperlicher Vorbereitung (fasten, diirsten) —
dazu, dass sie und ihre Zuhorer meinten, ein
Geist oder Gott spreche aus ihnen.

Beide, der Ekstatiker und der Kultpriester
(»Ritualtechniker«) unterscheiden sich deutlich:
»Der eine handelt aus reiner, oft augenblicksbe-
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zogener Intuition, der andere aus dem »Kénnenc
und »Wissen¢ einer angelernten und rational-be-
wusst angewandten Praxis.«* Wenn auch die
kultische Linie das Priestertum stdrker prégte,
findet sich in ihm auch ein Weiterleben der ek-
statischen Tradition.

Gesellschaftliche
Differenzierung®

@ (Uber lingste Zeiten der Religionsgeschichte
gab es kein Priestertum. Der Kontakt mit dem
Numinosen ereignete sich, wenn sich Jéger und
Sammler, einzeln oder in ihrer Gruppe, an Hand
einer positiven oder negativen Erfahrung mit
iibermenschlichen »Méchten« konfrontiert sa-
hen (»Augenblickserfahrungen«); bald aber wur-
den in den kleinen Clans bestimmte Phénomene
— Orte, Zeiten, Lebenszésuren (die in den »rites
de passage« bewdltigt wurden) — zu einer sozial
vermittelten religivsen Welt zusammengefiigt,
mit der man nur mittels eines rituellen Regel-
systems umgehen konnte; dies geschah aber
ohne Priester.

Priestertum als eigener Berufsstand ldsst
sich erst in hoher entwickelten Gesellschafts-
und Religionsformen (in einigen Kulturen schon
seit dem Neolithikum, iiberall in den friihen
Hochkulturen ab-3000 v. Chr.) nachweisen, die
aufgrund immer komplexer werdender gesell-
schaftlicher, theologischer und kultischer Anfor-
derungen die Entstehung eines Spezialistentums
fiir den Umgang mit dem Gottlichen notwendig
machten. Hierfiir war bestimmend, dass jetzt die
meisten Menschen sesshaft wurden, Ackerbau
und Viehzucht betrieben und in Dorfern und
Stéddten lebten. Weil nicht mehr alle mit der Nah-
rungsbeschaffung befasst waren, konnten sich
verschiedene Handwerke sowie eine gesell-
schaftliche Differenzierung entwickeln. Auch fiir
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die wachsenden Kultbediirfnisse wurde jetzt
eine institutionelle Spezialisierung im Priester-
tum geschaffen.

Der »Sitz im Leben fiir die Ausbildung
eines Priestertums ist also die sich seit dem Neo-
lithikum ausbildende gesellschaftliche Differen-
zierung und zugleich die zunehmende Kompli-
zierung der religitsen Vorstellungswelt. Histori-
sche wie sachliche Basis des Priestertums ist
die urspriingliche rituelle (»priesterliche«) Kom-
petenz jedes Menschen und besonders der Ge-
meinschaften, die spater von »Spezialisten iiber-
nommen wurde.

Priester sind dann die Kenner der heiligen
Riten, die nur sie richtig vollziehen kénnen, und
auch der zahlreichen Mythen, die sich um Gott-
heiten ranken, ihre Funktionen umschreiben so-

»Kenntnis
der tieferen Zusammenhéange
von Gott und Welt {

wie die Sinndeutung fiir Welt und Mensch bie-
ten. Sie besitzen somit »heiliges Wissen«, das
primdr die sakralen und rituellen Erfordernisse
betrifft, oft aber auch ausgeweitet wird auf die
Kenntnis der tieferen Zusammenhédnge von Gott
und Welt, so z.B. die Brahmanen in der spéten
vedischen Zeit oder der Klerus im christlichen
Mittelalter oder — in traditioneller katholischer
Auffassung — z.T. bis heute.

ZahlenméBig dominierend sind in der Reli-
gionsgeschichte médnnliche Priester; viele Reli-
gionen kennen auch Priesterinnen, die meist,
aber nicht immer, weiblichen Gottheiten zuge-
ordnet waren und teilweise hohes Ansehen ge-
nossen. Der Zugang zum Priestertum ist unter-
schiedlich geregelt. Er kann auf Eigeninitiative
und einer folgenden faktischen Anerkennung
oder auf einer Auswahl (»Berufung«) beruhen,
bei schon differenzierteren Hierarchien durch
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Aufstieg aus den unteren Hilfsdiensten; in vielen
Religionen ist das Priestertum erblich.

Die priesterlichen Funktionen

® Die meisten Formen priesterlichen Han-
delns bildeten sich schon friih aus und sind in
den wesentlichen Aspekten in allen Religionen
vergleichbar. Der wichtigste Bereich ist der Op-
ferkult, bei dem Pflanzen, z.B. Ernteertrédge, oder
Tiere dargebracht wurden. Manche Opfer, z.B.
Erstlingsopfer, konnten aber auch oft noch lange
von Nichtpriestern vollzogen werden. Weit in
die Vorgeschichte zuriick weisen die Menschen-
opfer — oft auch in Zusammenhang mit Bestat-
tungen —, die im Zuge der Hoherentwicklung
von Kulturen durch Ersatzopfer, z.B. Tonstatu-
etten (so z.B. in China oder Agypten), oder auch
»theoretisch« {iberwunden wurden (ein legen-
darisches Beispiel hierfiir ist die Verhinderung
des Isaakopfers durch Jahwe in Gen 22,1-14).

Daneben ist das Sprechen oder Singen von
Gebeten eine wichtige Form des Kultes, die
meist auch die Darbringung von Opfern beglei-
tete. In der Religionsgeschichte sind zahlreiche
Gebete auch schriftlich {iberliefert; sie bezeugen
unterschiedlichste Vorstellungen, von magisch-
primitiven und ethisch archaischen Texten bis
hin zu theologisch und ethisch differenzierten
Gebeten. Hierbei konnten diese frei formuliert
oder — meist — in {iberliefertem Formelgut vor-
getragen werden; Litaneien scheinen schon friih
eine Rolle gespielt zu haben. Uber Gebete hinaus
werden oft auch Mythen rezitiert {iber das Han-
deln der Gotter, die Schopfung und Erhaltung
der Welt sowie die eschatologischen Perspekti-
ven auf der Basis vorgegebener, autoritativer Er-
zdhlungen.

Daneben spielen auch Dramatisierungen
von Mythen eine Rolle, z.B. der Hieros Gamos
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(die rituelle »heilige Hochzeit«) zu Beginn der
Zeit der Aussaat in den friihen altorientalischen
Hochreligionen, Nachvollzug der Schépfungs-
mythen oder von Mythen, die mit der Vereini-
gung mit der Gottheit zu tun haben, wie z.B. in
den antiken Mysterienkulten. Des Weiteren sind
Priester fiir Segnungen von Menschen, Tieren,
Feldern und Pflanzen, auch von Hausern, Stadt-
mauern usf. und fiir das Hiiten von heiligen
Orten oder Tempeln zustindig.

Priester kennen und bewahren also die
wichtigsten Mythen und ihre schriftlichen Fas-
sungen, geben ihr Wissen weiter und interpre-
tieren das Glaubensgut. Hierbei lassen sich meist
traditionelle Haltungen beobachten: Ritus ist auf

»Nachvolizug
der Schépfungsmythen

Wiederholung angelegt. Dennoch bilden sie oft
lebendige Traditionen aus, die neue geistes- oder
religionsgeschichtliche Umbriiche aufgreifen,
und entwickeln das Glaubensgut weiter, gele-
gentlich auf einem beeindruckenden Niveau,
wie etwa die theologischen Texte der pries-
terschriftlichen Quelle des Alten Testaments
(vgl. Gen 1) zeigen. Oft aber werden daneben,
so auch in den alttestamentlichen priesterlichen
Reinheitsgeboten, altertiimliche Ritualgesetze
weiterhin in den Mittelpunkt gestellt.

Schon friih bildeten sich Priesterhierarchi-
en. Diese ergaben sich zum einen aus dem un-
terschiedlichen Rang der einem Priester oder ei-
ner Priesterin zugeordneten Gottheit innerhalb
des Pantheons, dann aber auch durch die bald er-
folgte Ausweitung der kultischen Handlungen
zu groBen und langdauernden, bisweilen gigan-
tischen Feiern. So wurden Hilfsdienste, z.B. beim
Schlachten von Tieren, das nicht selten unterge-
ordneten Réngen {iberlassen wurde, erforderlich;
Séngerinnen und Sanger, Tanzerinnen und Tén-
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zer sowie eine Fiille weiterer Kultfunktiondre be-
gleiteten den Kult, vor allem an den K6nigshofen
oder an Haupttempeln, die oft eine sehr grofe
Zahl von Angestellten hatten. Allein am Reichs-
tempel Karnak in Agypten waren im 12. Jahr-
hundert v. Chr. 80.000 Menschen fiir die Kult-
feiern angestellt; so viele werden es ansonsten
selten gewesen sein, aber auch in anderen Kul-

»Friih bildeten sich
Priesterhierarchien. {(

turen und Epochen beschéftigten die zentralen
Heiligtiimer groBe Zahlen von Kultbediensteten,
die in straffe Hierarchien gegliedert waren.

In der Religionsgeschichte findet sich nicht
selten ein Priestertum, das nur zeitweise oder
auch nebenamtlich ausgeiibt wurde. Immer aber
lasst sich, entsprechend den damaligen stabilen
gesellschaftlichen Strukturen, die Tendenz er-
kennen, das Priestertum als eine lebenslange
Aufgabe wahrzunehmen.

Oft nehmen Priester noch weitere Aufga-
ben wahr. In den meisten Religionen sind, ne-
ben den »offiziellen« Kulten, auch noch magi-
sche Auffassungen, ein primitiver Geisterglau-
ben usf. verbreitet. Hier kénnen Priester auch
die daraus resultierenden Bediirfnisse erfiillen:
Bei bestimmten Gelegenheiten wenden sie ma-
gische Spriiche oder Praktiken an, wehren b&se
Geister ab, vertreiben sie (vgl. die Exorzismen

Wauch zeitweise oder nebenamtlich,
aber lebenslang

bis heute) oder wahrsagen, indem sie bestimmte
Vorzeichen oder sonstige Phanomene deuten.
Wenn das gesellschaftliche Ansehen der Priester
wuchs, konnten sie auch in Rechtsstreitigkeiten
als Richter oder in der Politik als Berater, Hofprie-
ster auch zur Verwaltung herangezogen werden.
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Tabus und Privilegien

@ Inder Begegnung mit dem Heiligen bildete
sich schon in den friihesten Phasen der Religi-
onsgeschichte eine Fiille von Tabus aus, deren
Einhaltung die wichtigste religiose Pflicht war
(vgl. in der altrémischen Religion religio als Ein-
haltung der Ritualregeln und Tabus). Sie sollten
das Heilige vor Profanierung und Geféhrdung
schiitzen. So ist es nicht verwunderlich, dass
hiervon in besonderer Weise die Priester und
Priesterinnen betroffen sind. Dabei sind sie die
Einzigen, die einen Zugang zum Sakralbereich
haben —noch lange wurde auch im Christentum
der heiligste Bereich von einer Ikonostase oder
einem Lettner abgeschirmt, von anderen sakra-
len Verboten noch ganz abgesehen.

Als Vermittler eignet dem Priester eine nu-
minose Potenz oder »Kraft«; hierauf beruht sei-
ne gesellschaftlich akzeptierte Eignung und sie ist
notwendig fiir den Umgang mit dem Gottlichen.
Diese »Kraft« verlangt von ihm das Einhalten be-
sonderer Tabu-Regeln: Priester miissen oft, bei

» Dem Priester eignet
eine numinose Potenz. {

den kultischen Handlungen oder auch im Alltag,
eine besondere Amtstracht tragen, von Korper-
bemalung, rituellem Federschmuck {iber sonsti-
ge sakrale Kopfbedeckungen bis zur kompletten
Bekleidung.

Ihre sakralen Funktionen vetrlangen von ih-
nen das Einhalten bestimmter Tabus, durch die
ihre numinose Potenz gesteigert wird. Die Reli-
gionsgeschichte kennt eine Fiille solcher Rege-
lungen: sehr hdufig sind Nahrungstabus, in de-
nen generell im Zusammenhang mit Kulthand-
lungen ein Fasten oder auch die Vermeidung
bestimmter Speisen gefordert wird. Dariiber hi-
naus kénnen Reinigungsrituale, Kasteiungen und
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— vor allem — Sexualtabus verlangt sein. Oft fin-
det sich die Forderung nach ritueller Reinheit,
also nach geschlechtlicher Enthaltsamkeit im Zu-
sammenhang mit Kultfeiern; seltener gibt es eine
von Priesterinnen (z.B. den rémischen Vestalin-
nen) oder Priestern (z.B. in der katholischen Kir-
che seit dem 12. Jahrhundert) geforderte vollige
Enthaltsamkeit bzw. Ehelosigkeit. Diese Tabus
konnten einerseits das Ansehen der Priester stei-
gern, aber auch zu ihrem weitreichenden Riick-
zug aus dem profanen Leben fiihren, so dass eine
priesterliche Kastenbildung begiinstigt wurde.

Auch fiir die Gesellschaft sind Priester durch
Tabus geschiitzt, die ihnen oft eine hohe Stellung
und zahlreiche Privilegien einbringen; letztere
konnen aber auch zu einer Inflationierung von
Priestertiimern und dann in der Folge zu gesell-
schaftlicher Missachtung fiihren. Die Amtsiiber-
nahme wird durch »Weihen« eingeleitet; die
hierbei zu beobachtende Buntheit der rituellen
Ausgestaltung, der Gebete und Zeremonien soll
aber immer symbolisch verdeutlichen, dass der
Priester von jetzt an eine numinose »Kraft« be-
sitzt, aus der profanen in eine sakrale Welt ein-
tritt und zur Gottheit hin vermitteln kann.

Von den Hoch- zu
den Weltreligionen

'Das Priestertum kennt, nach den rudi-
mentéren Anfangen im Neolithikum, die reich-
haltigste Entfaltung in den frithen Hochreligio-
nen, in denen sich meist Priesterhierarchien und
-kasten sowie eine Fiille von Hilfsfunktionen
(Sanger, Tanzer usf.) ausbildeten.

Opferkult, Riten und Macht der Priester
konnten in spéten Phasen einer Hochreligion
derart in den Vordergrund treten und bestim-
mend werden, dass sich Gegenbewegungen bil-
deten. Diese reichen von einer radikalen Kult-
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kritik — Gott will Gerechtigkeit, nicht Opfer
(Amos 5,11-15; 21-25: »Ich hasse eure Feste, ich
verabscheue sie ... ich habe kein Gefallen an eu-
ren Gaben¢, Amos 5,21a.22b) — bis zu einer
grundsitzlichen Uberwindung von Opferkult
und Priestertum mit der Ausbildung universaler
religidser Konzepte.

Der Uberdruss an der ausufernden Reli-
gionspraxis sowie an Priestern, Ekstatikern, Man-
tikern fiihrte im Hellenismus dazu, dass philoso-
phische Schulen, wenigstens fiir Gebildete, an

»Emanzipation von Kult
und Priestertum ... {{

ihre Stellen traten und eine (unkultische) reli-
giose Sinngebung boten. Weil aber keine
grundsdtzliche Trennung von der Volksreligion
vollzogen wurde, wurden sie spiter wieder von
Opferkult, Theurgie und Priestertum {iberwu-
chert.

Ahnlich verlief die vedische Religionsge-
schichte. Die bis auf die Spitze getriebene Beto-
nung des Opfers und der Macht der Brahmanen
wurde in der letzten Literaturgattung der Veden,
in den Upanishaden, durch einen Heilsweg, der
sich — ohne Priester — spirituell zwischen dem
Einzelnen und dem unpersénlichen Allgott voll-
zog, innerlich entméchtigt. Wegen der fehlen-
den grundsitzlichen Distanzierung des neuen
universalen Konzepts von der »priesterlichen
(vedischen) Vergangenheit konnten aber im spa-
teren Hinduismus alle traditionellen Motive wie-
der aufleben, die Emanzipation von Kult und
Priestertum blieb eine Sache von Eliten.

Der auf der Basis der Upanishadenlehren
entstehende Buddhismus ging einen Schritt wei-
ter; er vollzog den Bruch zur Volksreligion und
bestritt die Geltung der Veden mit ihren Opfer-
spriichen und -ritualen sowie das Brahmanen-
tum. Er etablierte eine »priesterlose« Religion.
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Dies gilt aber nur fiir den strengeren Buddhis-
mus, wahrend in spéteren Varianten wiederum
Mbnche eine priesterdhnliche Bedeutung ge-
winnen konnten. Vergleichbar verlief auch die
Geschichte der in China entstandenen universa-
len religiosen Theorien des Konfuzianismus und

... blieb eine Sache von Eliten {{

Taoismus, die keinerlei Priestertum kannten und
doch in ihrer spdteren Geschichte in die pries-
terlichen Traditionen der chinesischen Reichs-
religion eingebettet wurden.

Im babylonischen Exil (6. Jh. v. Chr.) er-
zwangen die politischen Verhéltnisse — Zer-
stérung des Tempels, Leben im »unreinen Land«
— eine Epoche ohne Opferkult, in der eine neue
Gottesdienstform, der Synagogengottesdienst als
Wortgottesdienst, entstand, gleichzeitig aber
auch die Macht der priesterlichen Ritualgesetz-
gebung wuchs; in der nachexilischen Zeit wur-
de der Tempel wieder aufgebaut und die Priester
iibernahmen zugleich auch politische Funktio-
nen. Erst mit der neuetrlichen Zerstérung des
Tempels im Jahre 70 n. Chr. und der Zerstreuung
in die Diaspora wurde aus dem Judentum eine
Religion ohne Priestertum.

Auch das Christentum begann als eine
(priesterlose) Laienbewegung und 16ste sich in-
nerlich von Opferkult und Ritualgesetz. Diese
Anfinge aber wurden bald in einer zunehmen-
den Sakralisierung iiberformt, sodass das kirch-
liche Amt dann priesterlich aufgefasst wurde. Da-
gegen bildeten sich immer wieder Gegenbewe-
gungen, so z.B. das Mdnchtum — lange Zeit eine
Laienbewegung —, die hoch- und spitmittel-

alterliche Armutshewegung, die reformatorische
Kritik am Priestertum oder, gegenwartig, das Hi-
nauswachsen weiter Bevolkerungskreise {iber sa-
krale Notwendigkeiten —wohl Ursache des man-
gelnden »Priesternachwuchses«.

Der Islam ist von Anfang an eine Laienreli-
gion, in der jeder Einzelne unvermittelt vor Gott
steht, so sehr, dass diese Religion trotz groler Ge-
betsversammlungen und Wallfahrten im Grunde
keine Gemeinschaftsgottesdienste kennt. Ledig-
lich in der Schia kénnen die Rechtsgelehrten eine
priesterdhnliche Stellung erreichen.

Alle kult- und priestertumskritischen Be-
wegungen lokalisieren die Vermittlung zu Gott
hin wieder in der Verantwortung jedes Men-
schen, ohne ein fiir diese Fragen zustdndiges
»Spezialistentum«. Sie greifen damit, religions-
geschichtlich, auf die Modelle der frithen, vor-
spezialisierten Gesellschaften zurlick, begriinden
sie aber — nach der langen hochkulturellen Ge-
schichte und priesterlichen Tradition — auf einer
neuen, grundsdtzlichen Ebene.

Ein Uberblick iiber die gesamte Religions-
geschichte zeigt, dass Priestertiimer vor allem
ein Kennzeichen friiher Hochkulturen und
Hochreligionen sind. Die Weltreligionen aber zei-
gen alle in ihren Urspriingen die Tendenz, ochne
Priestertum und Kult auszukommen. Dennoch
aber wurden — und werden — sie in ihrer Ge-
schichte immer noch von hochreligitsen An-
schauungen, Praktiken und Institutionen ge-
prégt. Viele ihrer Mitglieder »brauchen« wohl
die Delegation ihrer religiosen Belange an Prie-
ster; der Schritt in die universal-religise Epoche
ist auch lange Zeit nach ihren Anfingen noch
nicht vollzogen.

1 Apg 20,17;Ti 1,6;
1Tim 4,14; 5,17.19;

1 Petr 5,1.

2Vgl. Apg 20,28;Ti 1,7;
wahrsch. auch 1 Tim 3,1.

3Vgl. u.a. Kurt Goldammer,
Die Formenwelt des Re-
ligidsen. GrundriB der sys-
tematischen Religionswis-
senschaft, Stuttgart 1960,
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bes. 156-165.

%K. Goldammer, a.2.0. 157.
5Vgl. u.a. Karl-Heinz Ohlig,

Religion in lder Geschichte
der Menschheit. Die Ent-

wicklung des religidsen Be-
wusstseins, Darmstadt 2002
(vgl. die entsprechenden
Kapitel).
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Gottesvermittler

Peter F. Schmid

(| Das Bediirfnis nach »dem Priester«
als Herausforderung an die Seelsorge

Priester geniefRen seit alters her als
Mittelspersonen zwischen Himmel und
Erde eine herausragende Stellung.
Warum filit es uns 2000 Jahre, nachdem
in Jesus Christus dieses Priestertum
allen Christen zugesprochen wurde,
noch immer so schwer,

auf das zu verzichten, was wir

den Gottesvermittlern zuschreiben?

® »Dariss der Vorhang im Tempel von oben bis
unten entzwei.« (Mt 27,51) Mit einem Schlag, so
will der Verfasser des Matthdusevangeliums sei-
nen aus dem Judentum kommenden Leserinnen
und Lesern damit sagen, war die bislang heilige
Ordnung von Gott selbst aufgehoben. Die Tren-
nung vom Allerheiligsten des Tempels (Ex 26,31-
33), in das sonst nur der Hohepriester einmal im
Jahr hatte hineingehen diirfen, war beseitigt: Mit
dem Tod und der Auferweckung Jesu steht jeder
und jede in gleicher Unmittelbarkeit zu Gott.

2000 Jahre spéter hat das Volk Gottes, bild-
lich gesprochen, immer noch nicht diese Ab-
grenzung durchschritten. Das Bediirfnis nach
dem Priester, der das fiir uns tut, der fiir uns
vor Gott hintritt, scheint nicht nur ungebrochen
Zu sein, sondern sogar eine Renaissance zu er-
fahren.
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Im Folgenden soll der Frage nachgegangen
werden, wie besser verstanden werden kann,
warum wir uns so schwer tun, auf den Vermitt-
lungsdienst sazerdotal verstandener Priester aller
Art zu verzichten. Dazu ist zundchst ein kurzer
Blick in die Geschichte notig.

Mittler zwischen
Himmel und Erde

® [nreligionsgeschichtlicher Perspektive sind
Priester und Priesterinnen bei aller kulturellen
Verschiedenheit seit alters her Experten fiir den
praktischen Umgang mit religiosen Riten, zum
Beispiel mit Opferhandlungen. Als Ritualspezia-
listen dienen sie der Unterstiitzung, Sicherung
und Kontinuitdt bestimmter Lebensformen, in-
dem sie als Fachleute den Umgang mit unsicht-
baren geistigen Méchten bzw. »dem Himmel«
beherrschen. In diesem Sinn wurden sie stets als
Mittler zwischen Himmel und Erde, Géttern und
Menschen verstanden. Sie stellen als Kultperso-
nen die Verbindung zwischen Uberirdischem
und Irdischem her. Deshalb gelten sie als etwas
Besonderes.

Mit dieser Sonderstellung wurde, wenig
tiberraschend, zumeist bald auch eine politische

DIAKONIA 34 (2003)



Machtposition verbunden, die nicht selten zu ei-
ner strukturellen Verschmelzung der religids-kul-
tischen Kompetenz mit der gesellschaftlichen
Macht fiihrte. Die Vorrangstellung in der Sozial-
ordnung verstérkte ihrerseits wiederum die he-
rausragende Bedeutung, die diesen numinosen
Personen kraft ihres Amtes zukam. Durch den
Zusammenschluss zu Berufsgruppen kam es in
hoher entwickelten Kulturen zu hierarchisch ge-
ordneten und beamteten Priesterschaften, oft in
viele Klassen aufgeteilt und mit einem Oberpries-
ter an der Spitze.

In vielen Fillen sind »Priester« dabei die tra-
ditionellen Gegenspieler zu den »Prophetenc.
Die Ersteren sorgen fiir Ordnung (vgl. »ordo«),
die Letzteren sind fiir das charismatische Mo-
ment im religiosen Leben zustdndig — ein Ge-
gensatz, der sich deutlich und wiederholt in bei-
den Testamenten der Bibel findet.

Im Unterschied zum selbst erméchtigten
Magier oder zum durch Ekstasefdhigkeit ausge-
zeichneten Schamanen wirken Priester nicht in
eigenem Namen, sondern beziehen ihre Kom-
petenz und besondere soziologische Stellung, bis-
weilen als eine eigene Kaste, aus ihrer Herkunft

Vetwas ganz Besonderes {{

aus Priesterfamilien bzw. dem Priesterstand, ih-
rer Beauftragung durch hthere Méchte und ih-
rer Anerkennung durch die Gesellschaft in Form
einer Weihe oder amtlichen Bestellung. Durch
den Initiationsritus bzw. den Weiheakt werden
die Priester, zeitlich befristet oder permanent,
{iber andere Mitglieder der gesellschaftlichen
Gruppe in den Bereich des Sakralen hinausge-
hoben und damit von ithnen getrennt. Oft ist ihr
Sonderstatus mit tabugesetzlichen Regelungen
verkniipft, die ihre Reinheit sicherstellen sollen.!

Priester sind also nicht nur etwas ganz Be-
sonderes, sie sind auch etwas Anderes. Das
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steckt tief im Bewusstsein der Menschen, wie
viele weit verbreitete Uberzeugungen zum Aus-
druck bringen: So werden sie (ob ihrer Wand-
lungsgewalt) als iiber den Engeln stehend ange-
sehen, und der Volksmund weil3, dass man sich
fiir einen Primizsegen ein Paar Sohlen durchlau-
fen soll.

Alle sind Priester

@ Jesus und die von seinem heiligen Geist Be-
seelten haben mit diesem Priestertum, bei aller
Vorbereitung durch die Theologie innerhalb des
Judentums, radikal gebrochen. Jesus hat sich
selbst und sein Wirken nicht als priesterlich ver-
standen; erist mit den Priestern sogar in einen fiir
ihn tédlichen Konflikt geraten. Die Urkirche ver-
wendete keine der traditionellen kultisch-pries-
terlichen Begriffe (»hierets, sacerdos«), sondern
gebrauchte gesellschaftliche Funktionsbezeich-
nungen (wie »episkopos« = »Aufseher¢ oder
»presbyteros« = »Altester, Vorsteher«).

Dieser Bruch geschah bewusst. Das spezi-
fisch Priesterliche, die Herstellung der Gemein-
schaft zwischen Himmel und Erde, ist nach dem
Verstandnis des Neuen Testaments jedem Men-
schen moglich: Alle haben Zugang zu Gott; es
bedarf keiner weiteren Vermittler, die in der Mit-
te zwischen Gott und Mensch stehen. Der ein-
zige Mittler, der wahre Hohepriester (Hebr 5,5),
ist der Mensch Jesus Christus (1 Tim 2,5). Sein
Tod am Kreuz ist Vollendung aller Opfer und da-
mit Ende allen Priestertums im herkémmlichen
Sinn.

Das Volk Gottes ist selbst ein »priesterli-
ches«, weil es in und mit Christus zur Vermitt-
lung zwischen Gott und den Menschen berufen
ist. Durch das Selbstverstdndnis Israels als Got-
tesvolk und »Kdnigreich von Priestern« und das
damit verbundene gemeinsame Priestertum be-
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reits vorgezeichnet (Ex 19,6) — kommt nun das
Priestersein allen zu: Als »Heilige«, ja als »heili-
ge Priesterschaft« (1 Petr 2,4-10), haben auf-
grund der Taufe alle Anteil an Christus; alle sind
Berufene. Diese Priesterweihe findet bei der Tau-
fe statt (CIC 204). Im christlichen Gottesdienst
wird das gemeinsame Priestertum aller Glaubi-
gen ausgetibt (CIC 836). Das I1. Vatikanum stellt
es, nachdem es aus gegenreformatorischer Ab-
sicht in der katholischen Kirche lange ein stief-
miitterliches Dasein gefiihrt hatte, schlieBlich in
die Mitte seiner Ekklesiologie (z.B. LG 9-11).
(Davon zu unterscheiden ist das amtliche Pries-
tertum, das — zusétzlich — Ordnungsfunktion in
der Gemeinde hat [daher »ordo« und »ordina-
tio¢]. Ein solches amtliches Priestertum hat Je-
sus nicht beansprucht und nicht besessen).

Was die langste Zeit fiir wenige AuBerge-
wohnliche galt, gilt also nun fiir alle: Alle sind
Priester. Denn alle haben direkt Zugang zu Gott.
Es bedarf keiner Gottesvermittler mehr, um mit
Gott in Beziehung zu treten. Das ist ein so un-
glaublich radikaler Anspruch, dass er nicht
durchzuhalten war.

Priestertum und Amt

@® Esscheint ndmlich so zu sein, dass wir trotz
Christentum und Aufkldrung, ja trotz Postmo-
derne und Konstruktivismus nicht darauf ver-
zichten konnen. Alle Entmythologisierung, Ent-
mystifizierung und Entsakralisierung scheint im
Letzten daran wenig gedndert zu haben.

Das ist zu allererst an der Kirchengeschich-
te abzulesen: Der radikale Bruch mit der tradi-
tionellen religisen Vergangenheit des Menschen
kam schon bald ins Wanken und nach und nach
kamen viele sazerdotal-priesterliche Ziige in die
Amter der Christengemeinden. Trotz mancher
Gegenbewegungen — stellvertretend fiir viele sei
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die Reformation erwahnt —wurde das traditionell
Priesterliche mehr und mehr mitbestimmend fiir
das Verstdndnis der Priester der Kirche. Sie wur-
den als ein eigener Stand betrachtet, kirchlich
und gesellschaftlich privilegiert, durch besonde-
re Riten zu besonderen Dingen bevollméchtigt.
Dazu kam die enge, unaufldsliche Verbindung
von Amt und: Person: Man wird in der katholi-
schen Kirche ein fiir allemal Priester und nicht
nur fiir eine bestimmte Aufgabe.

Die in der Kirchengeschichte zu beobach-
tende Sazerdotalisierung mit dem spéter dazu
kommenden Pflichtztlibat, der auf besondere
Weise in das System einbindet, und mit der Ver-
waltung der Heilsmittel, die in ihren Hénden

Yunauflésliche Verbindung
von Amt und Person {{

konzentriert lag, machte aus den Presbytern und
Episkopen schlieBlich wieder die aus dem Volk,
den Laien, Herausgehobenen, deren Bezeich-
nung als Klerus und damit als eigener Stand an-
zeigt, dass nunmehr sie als die Berufenen gese-
hen werden.2

Die De-facto-Reduzierung des priesterlichen
Dienstes auf »Wandlung« und »Siindenverge-
bungg, die gerade in Zeiten des Priestermangels
verstirkt feststellbar ist, macht ebenfalls eine Ver-
engung zum Sazerdotalen deutlich: In der Kon-
zentration des priesterlichen Spezifikums auf
Konsekrieren und Absolvieren zeigt sich, dass
das vorchristliche Priesterbild das heutige nach-
haltig {iberformt hat.?

Sehnsucht
nach Heilsvermittlern

® Auch heute noch wird an den Priestern der
Kirche das Bediirfnis nach jener Vermittlerrolle
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zum »Himmel« festgemacht, das religionsge-
schichtlich die Priester immer auszeichnete.

Gegenwartig scheint es in der westlichen
Welt sogar insgesamt zu einer Resakralisierung
zu kommen. Eine groRe Sehnsucht nach Trans-
zendenz wird sichtbar. In unserer neobarocken
Welt — einer Welt der Uniibersichtlichkeit, radi-
kalen Pluralitdt an Meinungen, Lebensweisen
und Lebensentwiirfen — stellt sich wieder ver-
mehrt die Frage: Wo ist Sicherheit zu finden? Wo
gibt es einen Weg da »hinaus«? Wie kommt der
Mensch an Transzendenz heran? Immer noch
bewegt die Menschen die Grundfrage: Wie fin-
den wir Zugang zum Gottlichen? Daher sind
Menschen gefragt, die mit dem Heiligen be-
schéftigt sind, {iberirdisch autorisiert, des Mit-
telns zum Himmel f&hig.

Dieses Bediirfnis nach dem traditionellen
Priester ist zundchst innerhalb der Kirche selbst
zu finden. Auch wenn der Titel eines »Hoch-
wiirdens« selten geworden ist (»Exzellenz« und
»Eminenz« sind noch verbreiteter zu finden),
Priester werden wegen ihrer vermeintlich gréBe-
ren Néhe zu Gott aufgesucht. So wollen die Men-
schen etwa in Krisen, dass ein Priester kommt;
dann suchen sie fiir gewdhnlich nicht einen
Theologen auf oder einen Pastoralassistenten

N dass ein Priester kommt {

bzw. -referenten, sondern rufen nach einem
Priester. Andere Seelsorger, etwa Laientheolo-
ginnen und -theologen, kénnen ein Lied davon
singen: Sie mégen noch so gebildet, erfahren und
kompetent im zwischenmenschlichen Umgang
sein, sie haben es schwer und miissen sich im
besten Fall Vertrauen hart erarbeiten und es un-
ter Beweis stellen. Priestern wird dieses Ver-
trauen oft von vornherein entgegengebracht.
(Andererseits ist es auch fiir Priester alles ande-
re als leicht, als die Menschen wahrgenommen
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zu werden, die sie sind, wenn sie automatisch in
eine Rolle gedréngt und nur mehr in dieser wahr-
genommen werden.)

Auch die im Jahr 2002 erfolgte Priesterin-
nenweihe und die Diskussion dazu passen in die-
ses Bild. Welche Motive sonst auch immer dafiir
ausschlaggebend gewesen sein mdgen, hier
steckt offenbar auch ein Verstdndnis von »Pries-
tersein« dahinter, das von einer ordinatio abso-
luta ohne konkreten Bezug zu einer Gemeinde
ausgeht, mit einem recht traditionellen Amts-
verstdndnis und einer problematischen Sakra-
mententheologie.# Aber auch die prinzipiellen
Gegner einer Frauenordination tun gut daran,
ihre Motive einmal darauf hin zu hinterfragen,
auf welchem theologischen Verstdndnis von
Priestertum die Uberzeugung von der Weiheun-
féhigkeit der Frau basiert.

Priester, die diesem »Anforderungsprofil«
entsprechen, miissen in jeder Hinsicht etwas Be-
sonderes sein. Von ihnen wird ein auBerge-
wohnliches, »heiligmiBiges« Leben erwartet.

yranderen und sich selbst
entfremdet {

Wer dazu zéhlt, fiir den gelten strengere Kriteri-
en, die sowohl vom Durchschnittsmenschen wie
von der kirchlichen Autoritét angelegt werden.

So stellen etwa der besondere geforderte
Gehorsam und die damit gegebene Abhéngigkeit
ein Element des AuBergewohnlichen dar. Durch
sie entsteht eine spezielle Bindung an die Vorge-
setzten und die Institution. Die Kehrseite davon
ist Machtausiibung, und so kommt es, dass ge-
rade in diesen Zusammenhéngen so oft Dienst
als Herrschaft missverstanden und missbraucht
wird.

Vor allem aber die Sexualitét spielt eine
wichtige Rolle. Die Ehelosigkeit — die ja bei uns
automatisch mit der Vorstellung von »Reinheit
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verbunden ist, weil Sexualitdt nach wie vor eher
als etwas Animalisches und Schmutziges gilt —
schafft immer noch einen gewissen Nimbus. Je
mehr Distanz jemand zur Sexualitdt hat, desto
mehr Néhe wird ihm zum Heiligen zugebilligt.
Diese Einstellung iibersieht allerdings, dass Se-
xualitdt untrennbar und wesentlich mit dem
Menschsein verbunden ist. Deshalb billigt die
landldufige Einstellung, dass Sexualitét als solche
etwas Unheiliges und Unreines sei, zwangswei-
se solchen Menschen Nihe zu Gott zu, die an-
deren und sich selbst entfremdet sind.

Mit dem Pflichtzélibat und den damit zu-
sammenhéngenden Phantasien steht auch eine
oft zu beobachtende eigentiimliche Beziehungs-
dynamik von Frauen zu Priestern in Verbindung;
Sie fiihlen sich von den Priestern angezogen,
weil man sich in sie »ungeféhrlich« verlieben
kann — Zolibatdre diirfen das Verliebtsein ja nicht
erwidern.

Fiir viele Betroffene bedeuten solche Anfor-
derungen von der Heiligkeit bis zur Enthaltsam-
keit eine groRe Uberforderung, die mit einem
enormen psychischen Druck und entsprechen-
den Versagensdngsten und Schuldgefiihlen ver-

»Die Anspriiche kénnen nicht
durchgehalten werden. {

bunden ist. Oder sie fiihren zu einem Doppelle-
ben und einer Doppelmoral, weil es notwendig
erscheint, nach aufen den Schein zu wahren,
wenngleich tatsdchlich die Anspriiche nicht
durchgehalten werden kénnen.

Andererseits sind die Zuschreibungen fiir
viele verlockend, weshalb die solcherart »Privi-
legierten« davon oft ebenso ungern Abschied
nehmen, wie es diejenigen tun, die sich dadurch
zum Teil selbst entmiindigen, aber gleichzeitig
nicht wirklich die Verantwortung {ibernehmen
miissen.
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Auch auBerhalb der Kirche

® Aber nicht nur am katholischen Priester
werden die erwédhnten Bed{irfnisse festgemacht.
Auch auBerhalb finden sich zahlreiche Erschei-
nungsweisen dessen, was als typisch fiir das Be-
diirfnis nach dem Priesterlichen gelten muss. Mit
dem Autoritdtsverlust der Kirchen und ihrer
Priester suchte sich die Grundsehnsucht, sich an
einen »Heiligeren« wenden zu konnen, ver-
mehrt andere Adressaten. »Das Priesterliche«
wird so in der Praxis heute oft Personen auBer-
halb der Kirche zugeschrieben.

In Zeiten, in denen Astrologie, Esoterik, Spi-
ritismus, Magie, Schamanismus usw. boomen,
allgemein »das Spirituelle« verstérkt nachgefragt
wird, Druiden, Gurus, allerlei Therapeuten und
Lebensberater Hochkonjunktur haben, feiern re-
ligionsgeschichtlich uralte Vorstellungen fréhli-

»Druiden, Gurus, Therapeuten {{

che Ursténd. Sie sind oft mit magischen Vorstel-
lungen, Praktiken und Riten verbunden, die an
die Stelle personaler Auseinandersetzung treten.
Maskottchen dienen als Schutzgeister, Rituale
sollen Einfluss sichern, Horoskope die Zukunft
voraussehen lassen: Moderne Magier und Scha-
manen finden ein breites Betétigungsfeld.

Die verwirrenden Folgen der Globalisierung
in der Information und Kommunikation, der
schwindende Einfluss ideologischer Systeme, die
Losldsung von religisen Bindungen, die Indivi-
dualisierung und die damit verbundene Isolie-
rung — all das bringt die Sehnsucht nach Gebor-
genheit und Zugehdrigkeit mit sich.>

Das vorchristlich-heidnische bzw. alttesta-
mentliche, sazerdotal-hiereutische Priestertum
prégt dabei das Denken vieler. Es scheint, als gin-
ge es nicht ohne Menschen, die mit Kréften aus
einer anderen Welt ausgestattet sind oder dorthin
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wenigstens Verbindung aufnehmen kénnen. Sie
helfen, Angste zu iiberwinden und Sehnstichte
zu befriedigen: Was wird morgen sein? Wann
habe ich wieder Gliick in der Liebe, beruflichen
Erfolg, Geld? Welcher Gruppe besonderer Men-
schen darf ich mich zugehorig fiihlen?

Die Bediirfnisse
verstehen

® Was bedeutet das nun an Herausforderun-
gen fiir die Kirche, die Pastoral und die Theolo-
gie? Zuallererst einmal ist es notwendig, zu ver-
stehen zu suchen, was mit der Anhanglichkeit an
das traditionell Priesterliche ausgedriickt wird.
Sei es in Form des Festhaltens an einem heidni-
schen Priesterverstandnis, sei es in der Zuwen-
dung zu teils obskuren »priesterlichen« Prakti-
ken und Riten — was wird darin an Hoffnungen,
Wiinschen, Angsten und Befiirchtungen sicht-
bar? Welche Bediirfnisse suchen die Menschen
zu erfiillen, wenn sie sich an den Priester als den
Verbindungsmann zum lieben Gott wenden?
Worum geht es jenen, die schamanistische Aus-
bildungen besuchen oder in immer neue Felder
von Esoterik vorstofien?

Es gilt zu verstehen — und es gilt gleichzei-
tig der Versuchung zu widerstehen, mit einfa-
chen Antworten darauf zu reagieren: Die He-
rausforderung besteht darin, diesen Bediirfnis-
sen weder einfach nachzukommen, noch sie zu
ignorieren oder gering zu achten. Es geht viel-
mehr darum, aus einem christlichen Selbstver-
standnis darauf zu antworten.

Was also zeigt sich in der Sehnsucht nach
»dem Priesterlichen«? Warum kamen diese Vor-
stellungen auch in zweitausend Jahren Chris-
tentum nicht zum Verschwinden? Einige Punk-
te, die keinen Anspruch auf Vollstindigkeit be-
anspruchen, seien schlagwortartig genannt.
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Individuelle Anerkennung und Zugehorig-
keit sind wichtig. Auf vielerlei Weise zeigen reli-
giose Sehnsucht und die immer wieder aufbre-
chende Sinnfrage das Bediirfnis nach Angenom-
menwerden. Das erfordert eine verstdndliche,
den jeweiligen Kontext und den jeweiligen Ein-
zelnen beriicksichtigende Verkiindigung der Bot-
schaft von der bedingungslosen Annahme durch
Gott. Und es erfordert ein gemeindlich verstan-
denes, kein individualistisches Christentum.

Begleitung ist wichtig. Es ist ein menschli-
cher Zug — und er muss als solcher gewiirdigt
werden —, sich an jemanden um Hilfe zu wen-
den, damit er bei einem anderen interveniert.
Man denke etwa an die Heiligen als Fiirsprecher
und an die besondere Stellung, die Maria im ka-
tholischen Bereich als »Ansprechperson« be-
kommen hat: Man wendet sich an sie, damit sie

Yremanzipatorisch
statt entmiindigend {

bei ihrem Sohn Fiirsprache einlegt. Dahinter
steckt das Bediirfnis, mit seinem Wunsch nach
Gottesbeziehung nicht allein zu sein. Es macht
einen Unterschied, jemanden um Hilfe zu bitten
oder etwas an einen anderen zu delegieren.
Recht verstandene Hilfe ist Hilfe zur Selbsthilfe
und damit emanzipatorisch statt entmiindigend
und abhéngig machend.

Zeugnis ist wichtig. Menschen, die bezeu-
gen, weisen auf etwas oder jemanden hin. Sie
stehen nicht im Weg (wie manche Vermittler)
und sie nehmen anderen ihre Orientierung nicht
ab, sondern sie dienen der Orientierung und ma-
chen Mut.

Zeichen sind wichtig. Die Bedeutung des
Symbolischen wird von rational und funktional
orientierten Menschen oft stark verkannt. Amts-
trager, die vorwiegend das Organisatorische und
Strukturelle im Auge haben, die die Zeichenhaf-
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tigkeit des Amtes und der mit ihm beauftragten
Menschen iibersehen, lassen wichtige Bediirf-
nisse des Menschen unbeachtet. Es gilt, die sa-
kramentale Struktur des christlichen Glaubens
in allen Dimensionen zu entfalten.

Das Geheimnis ist wichtig. Dort, wo das Ra-
tionale endet (und erst dort), muss Raum sein fiir
das Mysterium. Wo ihm nicht der gebiihrende
Platz eingerdumt wird, kommt es irgendwann
zu einer massiven Gegenbewegung und zum
Einbruch des Irrationalen.

Das Sakrale und der Kult sind wichtig. Wo
es zu einer einseitigen Betonung des Funktiona-
len (und/oder des Diakonischen) im Amtsver-
sténdnis kommt, verbunden mit einer weitge-
henden Ablehnung oder Minderbewertung des
Sakralen und Kultischen, wie das in den letzten

yymenschengerechte Liturgie

Jahrzehnten nicht selten als Gegentendenz zu
einer Uberbetonung desselben zu beobachten
war, wird gleichfalls der conditio humana nicht
Rechnung getragen. Das muss auch Auswirkun-
gen auf eine menschengerechte Liturgie haben,
auf das gemeinsame Feiern und das Erleben als
Gemeinde.

Das prophetische und das priesterliche Ele-
ment sind wichtig. Die notwendige Spannung
zwischen Charisma und Amt, individueller Le-
bens- und Glaubensgestaltung und Institution ist
schon seit ldngerem einseitig verschoben. Der
prophetische Pol ist in den GroBkirchen stark un-
terreprdsentiert.

Das Bewusstsein, selbst zum Priester beru-
fen zu sein, ist wichtig. Was theologisch mit dem
allgemeinen Priestertum gemeint ist, hat in der
Verkiindigung und im Bewusstsein der Christen
bislang kaum einen Widerhall gefunden. Gegen-
wartig ist das Verstdndnis von Berufung allzu
sehr auf Priester- und Ordensberufe eingeengt.
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Berufung muss aber als Ruf an jeden Christen
und jede Christin begriffen werden.

Ein richtiges Verstandnis von Leitung ist
wichtig. Auch Leitung ist nicht einfach eine Sa-
che besonders begabter und/oder damit beauf-
tragter Flihrungspersonlichkeiten, sondern Auf-
gabe der Gruppe bzw. der Gemeinde selbst, die
sie je nach den Anforderungen an bestimmte Per-
sonen delegiert.® Letztlich ist Leitung in der Kir-
che gerade dazu da, den Platz offen zu halten —
jenen Platz, an dem nur Christus stehen darf.

Seelsorge als Alternative

@ Obwohl der Vorhang zerrissen ist, trauen
sich die Menschen nicht so einfach hineinzuge-
hen, dorthin, »wo Gott wohnt«. Es wird wohl
noch dauern, bis sich die Christen wirklich selbst
als priesterliches Volk begreifen, das Priester im
Sinne der Gottesvermittler nicht mehr notig hat.

Man kann die Geschichte des Christentums
in den vergangenen zweitausend Jahren als eine
Geschichte des Versuchs lesen, dem zu entspre-
chen, was mit Jesus unwiderruflich in die Welt
gekommen ist: das Vertrauen darauf, direkten
Zugang zu Gott zu haben, wie zu einem Vater,
den man mit »Abba« anspricht, und diesen Zu-
gang zu Gott zu vermitteln. Bis heute wird die-
ses Vertrauen oft genug erschiittert und wir fal-
len zuriick in eine Einstellung, die zwar durch Je-
sus ein fiir alle Mal {iberwunden ist, die aber aus
menschlicher Sicht zutiefst verstdndlich ist. Es
ist wie mit der Erlésung: Obwohl wir glauben,
dass wir erldst sind, haben wir es oft noch nicht
realisiert.

Die Versuchung, sich traditionelle sazerdo-
tale Priester zu schaffen, scheint eine Grundver-
suchung des Menschen zu sein, wenn religidse
Unsicherheit, Angste und Zweifel {iberhand neh-
men — &hnlich der Suche nach dem ystarken
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Manng in Augenblicken der Gefahr generell. Sie
kann in der Praxis nicht ein fiir allemal iiber-
wunden werden, sondern ihre Uberwindung ist
ein permanenter Prozess — wie alles im mensch-
lichen Leben und in der Entwicklung menschli-
cher Gemeinschaften. Das erfordert auch eine
stindige Entmythologisierung und eine perma-
nente Entwicklung der eigenen Identitét.

Aus psychologischer Sicht muss man also
geduldig sein. Es ist verstdndlich, dass Menschen
»Priester« zu brauchen meinen und sie sich da-
her immer wieder erschaffen. Sie dienen ihrer
Sicherheit und sind ihnen auch ein wichtiges
Symbol fiir ihre Hoffnung auf eine andere Welt.

Gott ist nicht dort zu finden, wo Einzelne
einen vermeintlichen besonderen Zugang haben,
sondern dort, wo Menschen einander lieben
(1 Joh; 1 Petr 2,17) — und sich gerade damit als
»priesterliches Volk« erweisen, weil sie aneinan-
der handeln, wie Gott in Jesus Christus an ihnen
handelt. Erst wenn wir wirklich verstanden ha-
ben, dass die Liebe unteilbar ist, dass Nachsten-
und Gottesliebe untrennbar zusammengehoren,
dann werden wir nicht mehr nach besonderen
Mittlern Ausschau halten, sondern beim Erleben
geschenkter Liebe und bei der Verwirklichung
der eigenen Liebesfahigkeit {iberzeugt sein, dabei
Gott zu erfahren und ihm zu begegnen, mitten
unter uns.

Theologisch gesehen, handelt es sich beim
Festhalten an sazerdotalen Priestern um ein ein-
seitiges Gottesbild, das zu sehr von der Vorstel-

lung eines auBerhalb stehenden, transzenden-
ten, fernen Gottes geprégt ist und die inkarnato-
rische Dimension und das Bewusstsein um den
in uns wohnenden Heiligen Geist vernachldssigt.

Anthropologisch gesehen handelt es sich
letztlich wohl um einen Mangel und ein Defizit

»Mangel an Liebe {{

an Liebe, die uns nach »Priestern« rufen lassen
—ein Mangel und ein Defizit, unter denen jeder
Mensch in diesem Leben immer wieder zu lei-
den haben wird.

Die christliche Antwort darauf freilich ist
nicht die Wiedereinfiihrung der vorjesuanischen
Priester, die uns die Aufgabe der Gottesbegeg-
nung abnehmen sollen und damit die Delegati-
on von Verantwortung an andere, sondern das
wechselseitige Verstdndnis und die wechsel-
seitige Unterstiitzung im Glauben, in der Hoff-
nung und in der Liebe (also das gemeinsame
Priestertum aller Gldubigen). Das heift, die Al-
ternative zu solchen Priestern sind Seelsorger
und Seelsorgerinnen. Die christliche Antwort auf
das Bediirfnis nach Gottesvermittlern sind Seel-
sorger, die die Suche nach Gott und die Begeg:-
nung mit ihm anregen, férdern und begleiten.
Seelsorge, personal verstanden, bedeutet ja
nichts anderes als wechselseitige Unterstiitzung
im Christsein? — die von Amts wegen beauf-
tragten Seelsorger und damit natiirlich auch die
gegenwadrtigen Priester mit eingeschlossen.

' Vgl. Ansgar Paus, Priester,

. Religionsgeschichtlich, in:

LThK3 8, 1999, 557-560.

2 Etymologieduden,
Mannheim 1963, 333. -
»Klerus« geht auf griech.
wklerose = »Los, das Verloste
[Erbteil]« zuriick.
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3Vgl. Ferdinand Kloster-
mann, Sind alle Priester?,
Graz 1969; ders., Gemeinde
- Kirche der Zukunft, Wien,
Bd.1, 1974.

+Vgl. Veronika Priiller-Ja-
genteufel, Kraft der Weihe?
Nachlese zur Priesterinnen-

weihe am 29. Juli 2002, in:
DiAkoNIA 33 (2002) 369-372.
5Vgl. Andreas Resch, Magie
IV., Neue Formen der Magie,
LThK3 1997, 1189f.

6Vgl. Peter F. Schmid, Per-
sonzentrierte Gruppen-
psychotherapie in der Praxis,

Paderborn 1996, 219-288;
ders., Im Anfang ist Gemein-
schaft. Personzentrierte
Gruppenarbeit in Seelsorge
und Praktischer Theologie,
Stuttgart 1998, 85f.

7Vgl. Schmid 1998, 82-86.
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Marie-Louise Gubler

Der Hebrierbrief - eine Mahnrede

Im Hebréderbrief dient die Symbolik
von Tempel, Kult und Priester

zur Ermutigung im Blick auf

die endgiiltigen Heilstaten Jesu Christi.

® Wiirde die Bedeutsamkeit eines biblischen
Buches an der Dicke der Kommentare gemes-
sen, kime dem Hebrderbrief ein hervorragender
Platz zu: drei umfangreiche Kommentarbédnde
des Evangelisch-Katholischen Kommentars und
viele Monographien zeugen davon, dass die Wir-
kung dieser »Mahnrede« (Hebr 13,22) groR
war.! Katholische Priesteramtskandidaten muss-
ten friiher den Hebréerbrief als Leitbild pries-
terlichen Dienstes kennen und manche Primiz-
predigt bezog sich auf ihn.

Doch diese Schrift ist ein erratischer Block
im Neuen Testament, ein »monolithisch heraus-
ragender Zeuge neutestamentlicher Christus-
botschaft«, der sich in ausgezeichnetem griechi-
schen Stil als anspruchsvoller schriftgelehrter
Traktat prasentiert. Und »von daher ist leicht zu
verstehen, dass seine Hochschdtzung bei gelehr-
ten Theologen in umgekehrtem Verhéltnis steht
zu seiner Beliebtheit in der kirchlich-praktischen
Verkiindigungg.2 Es ist still geworden um den
Hebréerbrief. Dennoch lohnt es sich gerade heu-
te, diesen AuBenseiter im Neuen Testament ge-
nauer zu lesen.

186 Marie-Louise Gubler / Der Hebréerbrief — eine Mahnrede

Der Hebréerbrief ist eigentlich kein Brief,
sondern eine grofartige Predigt {iber das Pries-
tertum Christi, die ganz vom seelsorgerlichen
Anliegen geprdgt ist, verunsicherte Christinnen
und Christen zu ermutigen, zu mahnen und
geistlich aufzurichten. Der unbekannte Verfas-
ser muss ein hochgebildeter Christ der nachapos-
tolischen Zeit gewesen sein, der sowohl mit der
Septuaginta wie mit rabbinischer Exegese und
jlidisch-hellenistischer Philosophie und Rhetorik
vertraut war.

Die Situation der — nicht namentlich ge-
nannten — Gemeinde im ausgehenden ersten
Jahrhundert wird vom Verfasser als geféhrliche
Glaubensmiidigkeit diagnostiziert, die sich im
stillschweigenden Riickzug vieler aus dem Ge-
meindeleben manifestiert: »Lasst uns nicht un-
seren Zusammenkiinften fernbleiben, wie es ei-
nigen zur Gewohnheit geworden ist, sondern et-
muntert einander ...« (10,25). Die Begeisterung
des Anfangs, das zlindende Feuer der Gsterlichen
Hoffnung war einer ldhmenden Resignation ge-
wichen. Vom Aufbruch der christlichen Bewe-
gung in den St&dten des romischen Reiches war
nichts mehr zu spiiren. Die markanten Zeugen
der ersten Stunde, die Frauen und Manner, die
das Evangelium unter Lebensgefahr weiterge-
tragen hatten, waren den Mértyrertod gestorben.

DIAKONIA 34 (2003)



Auch die Adressatinnen des Hebréerbriefes
hatten schwierige Zeiten durchlebt. So erinnert
der Verfasser die Gemeinde an die friihere Zeit
der Verfolgung, in der sie standhielten, als sie be-

»Der Elan war erloschen.

schimpft und gequélt wurden und sich solida-
risch verhielten: »Denn ihr habt mit den Gefan-
genen gelitten und auch den Raub eures Ver-
mdgens freudig hingenommen, da ihr wusstet,
dass ihr einen besseren Besitz habt, der euch
bleibt. Werft also eure Zuversicht nicht weg.«
(10,32-35).

Nun war der Elan der Anfangszeit erloschen
und auch die Erinnerung half nicht. Den Grund
fiir den drohenden Glaubensabfall sieht der Ver-
fasser in einem geistlichen Infantilismus: »Ob-
wohl ihr der Zeit nach schon Lehrer sein miisstet,
braucht ihr von neuem einen, der euch die An-
fangsgriinde der Lehre von der Offenbarung
Gottes beibringt; Milch habt ihr nétig, nicht feste
Speise« (5,12). Was die verunsicherte Gemeinde
in ihrer Lustlosigkeit und »Schwerhé&rigkeit«
(5,11) dringend braucht, ist ein neues Horen auf
Gottes Wort und ein neues Hinschauen auf Jesus.
Es bedarf einer Riickkehr zu den Wurzeln des
Glaubens und einer theologischen Neuinterpre-
tation des Bekenntnisses.

Schule des Horens und Sehens

® In diesem Grundkurs des Glaubens variiert
der Verfasser ein einziges Thema: das christliche
Heil in der Form eines Himmel und Erde umfas-
senden Kultmysteriums, das Christologie als So-
teriologie auslegt und verstehbar macht.?

Das Wort Gottes, das auf vielfdltige Weise an
die Patriarchen und Propheten ergangen ist, ist
in Jesus Christus zum ersten und letzten Mal,
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ein fiir allemal, in unerhérter Weise erklungen
und es erklingt erneut »heute. Jesus ist der Sohn
und Erbe des Alls, der Schépfungsmittler, Ab-
glanz von Gottes Herrlichkeit und Abbild seines
Wesens, »er trdgt das All durch sein machtvolles
Wort«. Zur Rechten Gottes erhht und tiber alle
Engel gesetzt, biirgt sein Name fiir das Heil, das
er fiir uns »ein fiir allemal« wirkte: die Reinigung
von den Siinden (1,1-3).

»Darum miissen wir um so aufmerksamer
auf das achten, was wir gehort haben, damit wir
nicht vom Weg abkommeng (2,1). Immer wieder
ergeht der Appell des Psalmes: »Heute, wenn ihr
seine Stimme hort, verhédrtet euer Herz nicht ...«
(Ps 95; 3,7-4,7). Die ganze Heilsgeschichte zielt
fiir den Verfasser auf das »Heute« der Gemeinde,
die noch nicht im »Land der Ruhe« angekom-
men, sondern auf dem Weg des Glaubens ist.
Weil das gehorte Wort aber ohne Glauben nichts
niitzt, sondern zum Gericht fithrt, mahnt der
Verfasser: »Darum lasst uns ernsthaft besorgt
sein, dass keiner von euch zuriickbleibt, solange
die VerheiBung, in das Land seiner Ruhe zu kom-
men, noch gilt ... ermahnt einander jeden Tag,
solange es noch heiBt: Heute ...« (4,1; 3,12).

Zum Hoéren muss das Sehen kommen:
»Schaut auf den Apostel (Gesandten) und Ho-
henpriester, dem unser Bekenntnis gilt: auf Je-
sus« (3,1). Vor allem aber soll die Gemeinde auf
das Todesleiden Jesu schauen, als er in allem sei-
nen Briidern und Schwestern in der Versuchung
gleich wurde (2,9-18; 4,15), den Gehorsam ge-
gen Gottes Plan lernen musste: »Als er auf Er-
den lebte, hat er mit lautem Schreien und unter
Trénen Gebete und Bitten vor den gebracht, der
ihn aus dem Tod retten konnte, und er ist seiner
Gottesfurcht wegen erhort worden (5,7).

Der Blick auf Jesus soll die schwache Ge-
meinde ermutigen und anspornen. Denn durch
sein Leiden und Sterben ist Jesus fiir sie Urheber
ewigen Heils (2,10; 5,9), Vorldufer und Wegbe-
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reiter (6,20; 10,20), Urheber und Vollender des
Glaubens (12,2) geworden. Der von Jesus erdff-
nete Weg zum Heil wird spirituell zum Weg des
Glaubens. Ermutigend schildert der Verfasser
darum die grofen Glaubensgestalten der Ver-
gangenheit, die »Wolke der Zeugeng, die an der
Wirklichkeit des Erhofften festhielten, die an das
Unsichtbare glaubten, ohne es zu erreichen,
»weil sie nicht ohne uns vollendet werden soll-
teng. Sie waren genau wie die angefochtene Ge-
meinde »Fremde und Géste auf Erdeng, die eine
Heimat suchten. (11,1-12,1).

Hoherpriester nach
der Ordnung Melchisedeks

@® Ineiner groBen Schriftauslegung wird durch
die Verbindung von Ps 110,4 und Gen 14 mit
dem groRen alttestamentlichen Siihnetag (Iom
Kippur; Lev 16) das zentrale Thema der Hohe-
priestertheologie im Licht des Christusglaubens
entfaltet. Das Verhaltnis des Verfassers zur Schrift
ist dialektisch: Sie ist einerseits giiltiges Wort
Gottes, andererseits aber ist die in ihr bezeugte
gottliche Heilsordnung von vornherein auf das
Eigentliche in Christus hingeordnet und darum
vorlaufig.

In die traditionelle Spannung von »alt-neug
bzw. »VerheiBung—Erfiillung fligt der Autor die
von Philo beeinflussten rdumlichen Gegensitze
ein: Die erfassbare Wirklichkeit zerfdllt in das Ge-
geniiber von zwei Bereichen: der alttestament-
lichen Heilsordnung, die irdisch-vergdnglich,
schwach, »fleischlich«, Abbild und Schatten der
eigentlichen Wirklichkeit ist, und der durch Je-
sus Christus erdffneten neuen Heilsordnung, als
der eigentlich bleibenden, himmlischen, ewigen,
»nicht von dieser Schopfung, »nicht von Men-
schenhand« gemachten Wirklichkeit (9,11.24).
In zweifacher Weise wird Entsprechung und
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Uberbietung des alttestamentlichen Hoheprie-
stertums und jenes Priestertums von Jesus aus-
gesagt: Die Person des Hohepriesters und die
Ordnung des Hohepriesteramtes unterscheiden
sich. Musste jeder Hohepriester auch fiir seine ei-
genen Siinden sithnen und jedes Jahr mit dem
Blut von Tieren zum Allerheiligsten treten, so ist
der Hohepriester Jesus »einer, der heilig ist, un-
schuldig, makellos, abgesondert von den Siin-
dern und erhéht {iber die Himmel, einer, der es
nicht nétig hat, wie die Hohepriester zuerst fiir
die eigenen Stinden Opfer darzubringen und
dann fiir die des Volkes; denn das hat er ein fiir
allemal getan, als er sich selbst darbrachte« (7,26-
27). In diesem hymnischen Jubel wird Jesus als
ganz zur Welt Gottes gehdrig geschildert.

War der Hohepriester kraft seiner Abstam-
mung aus Aarons Stamm Priester geworden, so
Jesus, der Nachkomme aus dem Stamm Juda
(dem das Priesteramt nicht zukam) »durch die
Kraft unzerstérbaren Lebens« (7,16). Beiden
aber wurde das Amt von Gott gegeben, dem Er-
sten aufgrund des Bundes, Jesus aufgrund seiner
Erhéhung und eines Eides Gottes: »Der Herr hat
geschworen, und nie wird es ihn reuen: Du bist
Priester auf ewig« (Ps 110,4; 7,21). Und da vie-
le Priester aufeinander folgen mussten, »weil der
Tod sie hinderte zu bleiben«, Jesus dagegen ein
ewiges und unvergéngliches Priesteramt erwarb,
ist er »zum Biirgen eines besseren Bundes ge-
worden« (7,22-24). Dadurch wurde die »Ord-
nung Aarons¢ durch die »Ordnung Melchise-
deks« abgeldst.

Der legendére Priesterkdnig von Salem, der
nach Gen 14 als »Priester des hichsten Gottes«
Abraham nach seinem Sieg iiber die Kénige des
Jordantales entgegenging, um ihn zu segnen und
von Abraham den Zehnten von der Beute be-
kam, wird zum Symbol einer andersartigen Heil-
sordnung. Da nach schriftgelehrter Auslegung
nur das wirklich ist, was in der Bibel ausdriick-
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lich erwdhnt wird, wird das Schweigen iiber
Melchisedeks Herkunft und Zukunft als ge-
heimnisvolle Zeitlosigkeit gedeutet: »Er, der ohne
Vater, ohne Mutter und ohne Stammbaum ist,
ohne Anfang seiner Tage und ohne Ende seines
Lebens, ein Abbild des Sohnes Gottes: dieser
Melchisedek bleibt Priester fiir immer« (7,3).
Ebenso wird sein Name als »Konig der Gerech-
tigkeit« und »K&nig des Friedens als Vorbild fiir
Jesus bedeutsam.

Der groBe Versohnungstag

® Wozu aber braucht es iiberhaupt einen Ho-
hepriester? Der Verfasser sagt es selbst: »Jeder
Hohepriester wird eingesetzt, um Gaben und
Opfer darzubringen« (8,3). Sein priesterlicher
Dienst ist das Hinzutreten in Vertretung des
Volkes, ist seine Mittlerrolle am grofien Versth-
nungstag (Iom Kippur). Nur er durfte das einzi-
ge Mal im Jahr durch den trennenden Vorhang
ins Allerheiligste des Tempels eintreten, um das
Blut des Opfertieres fiir das Volk und sich selbst
darzubringen.

Der Sinn dieses Blutritus ist einerseits die
Sichtbarmachung der géttlichen Vergebung (auf-
grund der Bundestreue Gottes), andererseits die
alljghrliche Erinnerung an das durch Siinde ver-
wirkte Leben des Volkes (10,3). Blut war ja dem
Gebrauch der Menschen entzogen und von Gott
als Reinigungs- und Stihnemittel im Kult zuriick-
geschenkt worden.# Fiir den Verfasser hat Jesus
durch seinen Tod »eine ewige Erlosung bewirkt«
(9,12). In der Kultsymbolik heiBt das: »Er ist ein
fiir allemal in das Heiligtum hineingegangen,
nicht mit dem Blut von Bécken und Stieren, son-
dern mit seinem eigenen Blut ... und darum ist
er der Mittler eines neuen Bundes« (9,12-15).
Wieder wird der Kontrast verdeutlicht: Das all-
jahrliche Opfer erinnerte nur an die Stinden,
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doch »durch die Opfergabe des Leibes Jesu Chris-
ti sind wir ein fiir allemal geheiligt« (10,3.10).

Bedeutsam ist die Symbolik des Tempelvor-
hangs: Er ist Sinnbild fiir den noch verschlosse-
nen, nicht sichtbaren Weg ins Heiligtum und
Hinweis auf die gegenwirtige Zeit (9,8f). Der
beim Tod Jesu zerrissene Vorhang in den Passi-
onsberichten wird im Hebréerbrief als verhiil-
lende irdische Existenz Jesu prdzisiert: »Er hat
uns den neuen und lebendigen Weg erschlossen
durch den Vorhang hindurch, das heiBt durch
sein Fleisch« (10,20). Sein Todesleiden, auf das
die Gemeinde sehen soll, fithrte zur Erh6hung
durch Gott und zur Offnung einer unvergingli-
chen himmlischen Heimat auch fiir jene, die
yhinzutreten« zu Gottes Thron und zum Ho-
henpriester Jesus Christus. So bekommt auch die
angefochtene Gemeinde ihren Platz im Heils-
mysterium: »Ihr seid zum Berg Zion hingetreten,
zur Stadt des lebendigen Gottes, dem himmli-
schen Jerusalem, zu Tausenden von Engeln, zu
einer festlichen Versammlung und zur Gemein-
schaft der Erstgeborenen, die im Himmel ver-
zeichnet sind« (12,22f).

Wozu die Tempel- und
Priestersymbolik?

® In allen Religionen sind Tempel Orte der
Begegnung mit dem Goéttlichen. Fiir Israel war
der Temnpel auch Ort der Offenbarung Gottes. Im
geheimnisvollen Dunkel des »Allerheiligsteng
wohnte Gott, bis der Tempel zerstort wurde (70
n. Chr). Aber immer schon wusste Israel, dass
das Heiligtum auf Erden nur Sinn hat durch sei-
ne Ausrichtung auf Gottes Thron im Himmel
und dass auch der Mensch Heiligtum Gottes war.
So wurde im rabbinischen Judentum die Syna-
goge Tempelersatz (»etwas Tempel«) und die Ge-
bete wurden Ersatz fiir die Opfer. Dennoch wur-
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de der Verlust eines sichtbaren »heiligen« Kult-
ortes beklagt.

Die Gemeinde des Hebréerbriefes muss ahn-
lich empfunden haben, obschon die ersten Chris-
tengemeinden — dhnlich wie die Essener — den
Tempel bereits als Metapher brauchten: Der
neue und endgiiltige Tempel war die Gemeinde
selbst (»Wisst ihr nicht, dass ihr Gottes Tempel
seid und der Geist Gottes in euch wohnt?« 1Kor
3,16). So muss auch der mit dem Tempel ver-
bundene priesterliche Dienst neu gedeutet wer-
den: »Die Hauptsache dessen, was wir sagen
wollen, ist: Wir haben einen Hohenpriester, der
sich zur Rechten des Thrones der Majestt in den
Himmel gesetzt hat, als Diener des Heiligtums
und des wahren Zeltes« (8,1f).

Bekenntnis der Hoffnung

@® Die fiir uns nicht leicht verstdndliche kulti-
sche Symbolik hat zum Ziel, Jesus als den zu ver-
kiinden, der den Christen und Christinnen auf
dem Weg zu Gott vorangeht, indem er ihnen die-
sen Weg bahnt. Es ist ein Heilsweg, der von der
Not der Erde durch die Himmel und den Tem-
pelvorhang in das Allerheiligste, in die Gegen-
wart des lebendigen Gottes fithrt. Im Horen auf
das Unerhdrte und im Schauen auf das Unsicht-
bare gelangt die Gemeinde auf dem Weg des
Glaubens zu diesem ewigen Heil, weil Jesus als
Anfiihrer und Urheber des Heils auch Vollender
des Glaubens ist (12,2).

Die ekklesiologische Relevanz des Hebréder-
briefes liegt im Bild der Kirche als einer Ge-
meinschaft des Glaubens auf dem Weg, einem
Weg, der noch weit ist. Dabei wechselt der Ver-
fasser zwischen Warnung (»Wenn wir vorsitz-

SKK.NT 14, 1988.

»AuBenseiters im Neuen

lich siindigen, nachdem wir die Erkenntnis der
Wahrheit empfangen haben, gibt es fiir diese
Stinden kein Opfer mehr« 10,26; »es ist furcht-
bar, in die Hande des lebendigen Gottes zu fal-
len¢ 10,31) und Werbung (»Bei euch aber, Ge-
liebte, sind wir trotz des Gesagten vom Besseren
iberzeugt und davon, dass ihr am Heil teilhabtg
6,9) und nimmt die ganze Gemeinde in Pflicht.

Die Kirche lebt von der Hoffnung, dass am
Ende der lebendige Gott und seine VerheiRungen
sich durchsetzen werden, jenseits der vom Tod
bedrohten Geschichte und gegen alle Schwéche
und Glaubensmiidigkeit, weil Jesus Christus
»derselbe gestern, heute und in Ewigkeitq ist
(13,8). Die Kirche als Gemeinschaft von Hoffen-
den auf dem langen Weg zu Gott weil3, »wir ha-
ben hier keine Stadt, die bestehen bleibt, son-
dern wir suchen die kiinftige« (13,14).

Ihre Aufgabe ist darum ein Leben, das von
Gastfreundschaft, Solidaritdt mit Gefangenen
und Misshandelten, von Freiheit von Habgier so-
wie von glaubwiirdiger Lebensgestaltung geprégt
ist. Ihr Fremdsein in der Gesellschaft, das sie ver-
unsichert hat, wird zum Appell, zu Jesus hin-
auszuziehen, der »auBerhalb der Tore gelitten
hat« und seine Schmach zu teilen (13,13).

Das Insistieren auf dem »ein fiir alle Mal«
der Selbsthingabe Jesu am Kreuz, die jedem siih-
nenden Opferkult ein Ende bereitet und die jede
andere Mittlerschaft beendet, kann entlastend
wirken. Der eigentliche Gottesdienst der Ge-
meinde ist — wie bei Paulus in Rom 12,1f — das
Leben im Alltag der Welt: »Durch Christus lasst
uns Gott allzeit das Opfer des Lobes darbringen,
die Frucht der Lippen, die seinen Namen preisen.
Vergesst nicht, Gutes zu tun und mit anderen
zu teilen; denn an solchen Opfern hat Gott Ge-
fallen« (13,15f).

1E. Grasser, An die Hebréer,
EKK XVII{1-3, 1990-1997;
F. Laub, Hebrderbrief,
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2 F. Laub, Hebréerbrief, 91.
3Vgl. C. P. Mérz, Ein
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Testament, in: BiKi 48
(1993) 173-179.

#Vgl. M.-L. Gubler, Das Blut
des Bundes fiir die Vielen,
in: Diak. 25 (1994) 166-177.
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For),nﬁ Il

Priesterliche Erfahrungen

»Wo erleben Sie sich in Ihrer Praxis als
Priester/Priesterin? Wo und wie wird an
Sie das Bediirfnis nach Priesterlichem
herangetragen?« Von diesen Fragen aus-
gehend bat DiakoNIA um konkrete Erfah-
rungsberichte. Barbara Schubert, Arztin
in der Hospizarbeit, Frank Richter,
Priester in der Diozese Dresden,

und Johanna Uljas-Lutz, evangelische
Pfarrerin, erzihlen im Folgenden

von priesterlichen Erfahrungen und

den Versuchen, sie zu deuten.

Barbara Schubert
Gotter in weiBl oder das
Sakrament des Hindedrucks

® Die Anfrage, mich zum Thema »priester-
lich¢ zu duBern, traf mich vollig unerwartet. Was
habe ich als Arztin in Dresden schon dazu zu sa-
gen? Nie wire ich auf den Gedanken gekom-
men, mein Tun in diesen Kontext zu stellen. Als
ich jedoch den Begriff genauer hinterfragte, kam
ich zu {iberraschenden Erkenntnissen.

Dass ich Medizin studieren wollte, stand fiir
mich schon lange fest, da konnten mich auch die
Hiirden nicht schrecken, die das DDR-Bildungs-
system einer Katholikin ohne Jugendweihe und
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Drei Berichte aus der Praxis

FDJ-Mitgliedschaft in den Weg stelite. Uber den
sich im Nachhinein nicht als solchen erweisen-
den Umweg der praktischen Tétigkeit im Kran-
kenhaus und eine Delegierung von dort zum Me-
dizinstudium sollte mein grofer Traum, Arztin
zu werden, doch noch in Erfiillung gehen. Die
Menschen gesund zu machen, ihnen zu helfen,
mit Krankheit leben zu lernen, das war mein
Ziel. Und mit diesem Ziel vor Augen erlebte ich
sechs Jahre Studium, das nahezu ausschlieBlich
korperliche Aspekte von Krankheit und Befinden
in den Vordergrund stellte.

Mit Beginn meiner praktischen Tatigkeit
fand ich in der Diagnostik und Therapie innerer
Krankheiten meine medizinische Heimat. Tief
verunsichert hat mich jedoch die baldige Er-
kenntnis, dass die meisten der mir anvertrauten
Menschen nicht mit dem Ziel der Heilung von
mir betreut werden konnten. Nur eine kleine
Zahl von ihnen konnte wirklich wieder gesund
werden. Die Mehrzahl musste lernen, mit ihren
Erkrankungen weiterzuleben, sich mit zuneh-
menden Einschrdnkungen zu arrangieren, und
von Jahr zu Jahr mehr erlebte ich die Betreuung
sterbenskranker Menschen als eine Aufgabe fiir
die Institution Krankenhaus.

Sehr geprdgt hat mich ein alter, erfahrener
Arzt, der mit den Mitteln klinischer Untersu-
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chung und insbesondere durch ein tiefgriindiges
Gespréch die Krankengeschichte erhob, Diagno-
sen stellte und differenzierte. Die Menschen lieb-
ten ihn und vertrauten ihm manches an, was mit
ihren korperlichen Leiden nur wenig zu tun hat-
te. Von ihm lernte ich, dass der Arzt, will er sein
Handwerk gut verstehen, den Menschen in sei-
ner Mehrdimensionalitdt wahrnehmen muss:
als physisches, psychisches, soziales und spiritu-
elles Wesen; dass sich manch korperliches Lei-
den nicht lindern l&sst, wenn man nicht Zugang
findet zur Seele eines Menschen, wenn man sei-
ne sozialen Bindungen nicht betrachtet und
Krankmachendes mitbehandelt, wenn man,
nicht nur angesichts unheilbarer Krankheit,
seine spirituellen Wiinsche und Bedtirfnisse
unbeachtet lasst. Ich kam mehr und mehr zu
der Erkenntnis, dass, egal wes Geistes Kind ein
Mensch ist — und in dieser Frage hinterlieRen
selbst 40 Jahre DDR-Geschichte kaum Spuren —,
dieser am Ende seines Lebens im weitesten Sin-
ne spirituelle Fragen stellt.

Zwischen Leben und Tod

® Etwas, das sich kaum gedndert hat, auch
nicht in Zeiten des »autonomen Patienten, ist
die Sicht der Menschen auf den Arzt. Sie sehen
ihn als Garanten fiir Gesundheit und Wohlbe-
finden, machen ihn fiir das Gesund-werden-Kén-
nen verantwortlich, stellen ihn an die Schwelle
zwischen Leben und Tod. Unsere meist makel-
lose weile Uniform vermittelt Korrektheit, Un-
antastbarkeit, Sauberkeit. Der Arztberuf geniel3t
nach wie vor ein auBerordentliches Ansehen, der
Mensch im weiBen Kittel wird nur selten wahr-
genommen, stellt sich selbst auch nur selten dar
— »Gotter in weil«.

Eine weitere Erfahrung hat mich Stiick fiir
Stiick n&her meiner heutigen beruflichen Tétig-
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keit gebracht: Wihrend derSchwangerschaft und
Geburt insbesondere meiner beiden jiingeren
Kinder erlebte ich ganz bewusst, mit wie viel Zu-
wendung, menschlichem und technischem Auf-
wand und Kreativitdt die Ankunft eines Men-
schen auf der Erde begleitet wird. Umso er-
schiitternder wurde mir deutlich, dass die
Bereitschaft, sich einem unheilbar kranken Men-
schen zuzuwenden, je ndher dessen Todesstun-
de riickt, immer mehr abnimmt. Nicht nur der
Tod als Tabu in der Gesellschaft, sondern auch
die gewachsene Philosophie des Arztes, dass
»nicht heilen kénneng »versagen¢ bedeutet, er-
lebte ich als unselige Verkniipfung, die mich mo-
tivierte, etwas dafiir zu tun, dass den Menschen
am Ende des Lebens genauso viel Zuwendung,
Liebe und Kreativitdt zugestanden werden, wie
denen am Anfang. So fand ich in Hospizarbeit
und Palliativmedizin meinen Platz in der Medi-
zin und darf immer wieder spiiren, dass die Men-
schen mit mir als Arzt und Mensch etwas anzu-
fangen wissen.

Tod als Geburt

® Herr N. war 48 Jahre alt, als seine Tumor-
erkrankung diagnostiziert wurde. Nach zwei Jah-
ren hat sich trotz intensiver Therapien die Er-
krankung so ausgebreitet, dass starke Schmer-
zen und zunehmende Hilfsbed{irftigkeit das
Leben zur Last werden lassen. Anfangs sind Ge-
spréche nicht méglich, weil die Gedanken ganz
im Schmerz gefangen sind. Als dieser nach we-
nigen Tagen nachlésst, weil sich eine Schmerz-
medikation gefunden hat, die den Schmerz
nimmt, ohne den Geist zu bet4uben, beginnt fiir
uns eine Zeit intensiven Austauschs.

»Warum werde ich so gestraft? Was habe
ich mir zu Schulden kommen lassen, dass ich so
leiden muss? Warum muss ich mitten im Leben
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Abschied nehmen?« Fragen, auf die ich keine
Antwort weil, aber Fragen, die ich mit ihm aus-
halten mochte. Herr N. kann menschliches Da-
sein nur im Hier und Jetzt verstehen, nie hat er
einer »Hoheren Macht¢ in seinem Leben einen
Platz eingerdumt, er gehort zu den mehr als 80%
Sachsen, die nach offiziellen Statistiken keiner
Kirche angehiren. Wir schauen gemeinsam auf
die Spuren, die sein Leben in dieser Welt hinter-
lassen hat: auf seine beiden erwachsenen Kin-
der, sein Haus und all die Dinge, die er darin mit
eigenen Hénden geschaffen hat, seine Kamera-
den in der Freiwilligen Feuerweht, die ihn schét-
zen wegen seiner Zuverldssigkeit und denen er
schon jetzt fehlt.

»Ich méchte leben, auch wenn ich weil},
dass ich sterben muss. Noch niemals habe ich
mich einer Situation so hilflos ausgesetzt ge-
fiihlt.« So beginnt eines unserer Gespréche. Wie
ein unverriickbares Mobel steht dieser Satz
zwischen uns. Jeder von uns schaut aus seiner
Perspektive auf diese Wahrheit. Lange féllt mir
keine Entgegnung ein; ich {iberlege, ob es je in
meinem Leben eine Situation »hilflosen Ausge-
liefert-Seins« gegeben hat. Wieder einmal zeigen

Whilflos ausgesetzt {

sich mir Parallelen zum Anfang eines Men-
schenlebens: Ich sehe mich mit stérker und stdr-
ker werdenden Wehen auf dem Geburtsbett im
KreiBsaal. Gern mochte ich die Regie {iber das,
was in den nichsten Stunden geschieht, selbst in
die Hand nehmen. Der Wehenschmerz ist stark,
kaum vorstellbar, dass eine Steigerung noch mog-
lich ist. Wie lange soll das hier noch gehen?
Wenn doch jemand sagen wiirde: »In zwei Stun-
den ist das Kind da, solange miissen Sie sich ihre
Krifte einteilen.« Je mehr ich versuche, Einfluss
auf das Geschehen zu nehmen, umso schmerz-
hafter wird all das, was dem Kind den Weg ins
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Leben bahnt. Irgendwann kommt die Erkennt-
nis, es einfach geschehen zu lassen. Und je bes-
ser mir dies gelingt, um so leichter wird der Weg,.

Aber kann ich Herrn N. davon reden? Eine
Weile beobachtet er mich, dann mdchte er wis-
sen, was mich beschéftigt. [ch erzéhle ihm von
meinen KreiBsaalgefiihlen und dass ich dieses
Gefiihl von hilflosem Ausgeliefert-Sein kenne,
wohl auf eine ganz andere Weise. Er schweigt
lange, dann sagt er: »Und ich, ich wiinsch mir so
sehr, dass, wenn ich aus diesem Leben heraus-
gefithrt werde, auf der anderen Seite jemand ist,
der mich abnabelt und wischt und wiegt, mich
in den Arm nimmt und mich nicht allein 1dsst.«
Ich nehme seine Hand, driicke sie ganz fest und
gebe ihm zu verstehen, dass ich an diesen Je-
mand glaube, fiir ihn, flir mich, fiir alle Men-
schen, die von dieser Welt gehen.

Mein Glaube als Angebot

@ Oft wird sie von meinen Patienten gestellt,
die Frage nach dem Danach. Vielen von ihnen
kann ich mit meinem christlichen Glauben an ei-
nen liebenden, verzeihenden Gott und meiner
Hoffnung darauf, dass das eigentliche Leben erst
beginnt, wenn wir von dieser Welt gehen, nicht
wirklich helfen, weil ihnen dieser Glaube in un-
serer sdkularisierten Welt so fremd ist.

In kaum einer anderen Lebenssituation sind
Menschen so sehr verunsichert, dngstlich, su-
chen nach jedem sich bietenden Hoffnungs-
schimmer, wie angesichts unheilbarer Krankheit
und des nahen Lebensendes. Ich darf ihnen mei-
nen Glauben als Angebot unterbreiten, sie jedoch
nie zu etwas bringen wollen, das sich ihnen nicht
von selbst erschlieRt.

Menschen in der Grenzsituation am Ende
des Lebens sind empfinglich fiir die Erfahrung
von etwas, das tiber das irdische Sein hinaus-
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reicht. Manchmal ist es eine Hoffnung, manch-
mal ist es auch eine Angst, manchmal kann der
Sterbende nur deshalb nicht sterben, weil er sich
die Antwort auf eine Frage noch vorher erhofft
und nicht loslassen kann. Natiirlich antworte ich
auch konkret, wenn ich konkret gefragt werde.
Ich erzéhle von meinem Glauben, von meiner
Hoffnung, von meinem Vertrauen in Gottes Lie-
be. Viel wichtiger aber erscheint es mir, dem Su-
chenden eine Stiitze zu sein, an der entlang er
sich tasten kann, an der er sich halten kann, die
ihm hilft, den eigenen Weg zu finden. Vielleicht
stoBe ich manchmal so ein Fenster auf, vielleicht
ermdgliche ich einen Blick in eine Welt, die wir
Glaubenden Gott, Himmelreich oder Ewiges Le-
ben nennen.

Mit Sicherheit gebe ich dem Sterbenden Lie-
be und ich bin mir bewusst, dass ich sie nicht
aus mir heraus gebe. Sie ist mir selbst gegeben
worden, letztendlich von Gott. So gebe ich etwas
weiter, mache es vielleicht erfahrbar, das unseren
Gott auszeichnet: die Liebe, mit der er zu seinen
Kindern Du sagt.

Nicht immer bin ich mir dieser »Mittler-
funktion« bewusst. Viele meiner Kollegen, die
faktisch das Gleiche tun, wiirden nie auf die Idee
kommen, dass ihr Tun einen Lichtstrahl der gott-
lichen Liebe auf den Menschen wirft, obwohl
man es mit gléubigem Blick so sehen kann, viel-
leicht sogar muss.

Frank Richter

Priesterlich

® Wenn ich »priesterlich« definieren sollte,
wiirde ich es genau so tun: Mittler sein zwischen
Gott und den Menschen, Werkzeug Gottes sein,
die Tir oder das Fenster 6ffnen, durch die ein
Stiick vom himmlischen Glanz, Seiner Liebe, Sei-
ner Gnade, Seiner GroRe auf den Menschen fallt.
Solch priesterliches Tun muss keineswegs er-
wartet werden, ja es muss noch nicht einmal un-
bedingt als solches bewusst reflektiert sein. Und
ich glaube inzwischen, dass Menschen priester-
lich wirken, ohne es letztendlich zu wissen,
wenn es getragen ist von einem Gnadenakt Got-
tes, der Seine Liebe schenkt, wann und wem er
will, und der Menschen als Seine Werkzeuge be-
nutzt.

Vielleicht ist dieser Begriff des Priesterlichen
sehr weit gefasst, aber ich glaube, dass eine sol-
che Weite gut tut. Gerade in der katholischen
Kirche begreifen wir den Priesterbegriff oft sehr
eng, legen ihn mit Amt und Weihe zusammen
und vergessen das »Allgemeine Priestertume, zu
dem jede/r Getaufte, vielleicht im Sinne der
Weihnachtsbotschaft jeder Mensch guten Wil-
lens, berufen ist. Wenn wir iiber Priestermangel
klagen, wenn wir befiirchten, dass die priesterli-
chen Aufgaben nicht mehr zu leisten sind, spé-
testens dann ist das Denken {iber Grenzen nicht
nur erlaubt, sondern notwendig.

Briicken bauen kann nur, wer beide Seiten des Ufers kennt

@ In Sachsen, dem »Freistaat«, dem Bundes-
land im fernen Osten Deutschlands, da wo ich
wohne, leben ca. 4,5 Millionen Menschen. Un-
gefdhr 75% von ihnen gehoren keiner Kirche an.
Wiirde man diese Menschen auf der StraRe fra-
gen, was ein Priester ist, was wiirden sie ant-
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worten? Ich weill es nicht. Ich vermute, die al-
lermeisten von ihnen wéren ratlos. Ein Teil von
ihnen wiirde méglicherweise sagen: ein Pfarrer.

Ungeféhr 20% der Sachsen geben an evan-
gelisch, ungefahr 4% katholisch zu sein. Wiirde
man diese fragen, was der Unterschied zwischen
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einem Priester und einem Pfarrer ist, was wiir-
den sie antworten? Ich weil es nicht. Ich ver-
mute, viele von ihnen wiren ebenfalls ziemlich
ratlos. Vielleicht wiirden sie sagen: Ein Priester
ist katholisch. Ein Pfarrer ist evangelisch. Wiirde
man nachfragen, worin das Unterscheidende
liegt zwischen einem (evangelischen) Pfarrer, der

Y Der eine darf heiraten,
der andere nicht {

ordiniert ist, und einem (katholischen) Priester,
der geweiht ist, was wiirden sie antworten? Ich
weil es nicht. Ich vermute, ein Teil von ihnen
wiirde antworten: Der eine darf heiraten, der an-
dere nichf; der eine kann ein Mann oder eine
Frau sein, der andere ist immer ein Mann. Und
wiirde man die Katholiken ein weiteres Mal fra-
gen und um die Erlduterung des Unterschieds
zwischen dem allgemeinen Priestertum aller
Gliubigen und dem Priestertum der Geweihten
bitten, wiirde man — auch das ist zu vermuten —
zumeist dhnlich unzuléngliche Antworten er-
halten. Vielleicht wiirden einige sagen: Die ei-
nen diirfen Gottesdienst halten, die anderen
nicht.

Was ist ein Priester? Schwer zu sagen. — Was
ist priesterlich? Ist es, nicht heiraten, enthaltsam
leben, schwarze Hemden tragen und predigen
diirfen? Ebenfalls schwer zu sagen. — Was tut ein
Priester? Was kann man von ihm erwarten? Viel-
leicht fithren uns diese Fragen weiter.

Ich denke, dass die abstrakt theologischen
Bestimmungen des Priesterlichen fiir die aller-
meisten meiner Mitmenschen vollig belanglos
sind, dass es durchaus aber bestimmte Vorstel-
lungen von dem gibt, wozu man einen »Pries-
ter« brauchen kann. Hier nun die kurze Schilde-
rung zweier Erlebnisse, die mir zu denken
gaben. Ich habe lediglich die Namen der Perso-
nen verdndert.
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Die Tiir muss offen sein

@ 1991. Eines Abends, gegen 22 Uhr klingelt
es an meiner Wohnungstiir. Davor stehen eine
Frau und ein Mann. Beide sind nicht mehr die
Jiingsten. Sie stellen sich vor: Edeltraud und Sieg-
fried Krause. Er zittert. Sie stiitzt ihn. Ich bitte sie
herein und lasse mir das Anliegen ihres néchtli-
chen Besuchs erkldren. Siegfried Krause, er ist
etwas {iber 60 Jahre alt, hat am Nachmittag aus
dem Fenster der gemeinsamen Neubauwohnung
mit seinem persénlichen Revolver drei ungeziel-
te Schiisse abgefeuert. Danach hat er sich eine
Flasche Schnaps eingefiillt und ins Bett gelegt.
Als seine Frau am Abend nach Hause kommt,
findet sie die Wohnungstiir von Polizisten auf-
gebrochen und ihren Mann beim Verhdr. Dieses
ist erst am spaten Abend zu Ende. Die Polizisten
haben die Pistole konfisziert. Morgen friih muss
ihr Mann im Revier erscheinen.

Siegfried Krause zittert noch immer und
weint. Bruchstiickhaft erz&hlt er mir seine Ge-
schichte: geboren in OstpreuBen, als 10jdhriger
Junge vor den Russen geflohen, in einem Kaff in
Mecklenburg gelandet — ohne Vater, der ist im
Krieg geblieben, ohne Mutter aufgewachsen,

»Sie sind der Einzige,
der mir noch helfen kann.

denn die musste fast immer arbeiten; mit 18 Jah-
ren von der Polizei angeworben: »Es gab ja sonst
keine Auswahl fiir mich auf dem Dorf.« — spéter
als einer der ersten Grenzsoldaten in Ostberlin
eingesetzt, nach ein paar Jahren dort zum Staats-
sicherheitsdienst nach Dresden beftrdert, natiir-
lich aus der Kirche ausgetreten, zuletzt —in den
letzten Jahren der DDR — Cheffahrer des Kom-
mandeurs gewesen, 1989 entlassen, seitdem ar-
beitslos, Trinker, vor einem Jahr eine Entzie-
hungskur abgebrochen.
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Siegfried Krause zittert immer auffalliger. Er
fordert seine Frau auf, das Zimmer zu verlassen.
Allein mit mir bittet er darum, beichten zu kén-
nen: »Herr Pfarrer, Sie sind der Einzige, der mir
noch helfen kann.« Das letzte Mal sei er in der
Kirche gewesen zu seiner Erstkommunion; dann
habe der Krieg alles kaputt gemacht. Er wisse
nicht mehr weiter. Sein Leben ginge bestimmt
bald zu Ende. Nach der Beichte kiisst er meine
Hinde.

Es vergehen viele Wochen, in denen ich ihn
und seine Frau nahezu tdglich besuche. Gele-
gentlich kommen die beiden in den Sonntags:
gottesdienst. Zur Gemeinde finden sie keinen
Kontakt. Siegfried Krause lebt nicht mehr lange.
Bei seiner Beerdigung sind wir zu dritt: seine
Frau, seine Tochter und ich. Beim anschlieBen-
den Essen im Restaurant driickt Edeltraud Krau-
se mir einen Briefumschlag in die Hinde. Er ent-
hélt sehr viel Geld. »Fiir die Kirche. Manchmal
braucht man eben doch einen Pfarrer.« Ich habe
sie nie wieder gesehen.

Ein Gott,
den ich nicht kenne

® 1995, Eine junge Frau ruft im Pfarrhaus an
und bittet um einen Termin. Sie habe ein groRes
Anliegen. Als sie mir ein paar Tage spiter ge-
geniiber sitzt, trédgt sie es vor, sehr verlegen,
bisweilen stottert sie dabei: Sie habe ein klei-
nes Mddchen entbunden, Melanie; verheiratet
sei sie nicht: »Ob das etwas Boses ist?«, will
sie wissen.

Ihre Tante aus Fulda, die gerade zu Besuch
ist und ihr sehr geholfen habe, verlangt, dass
Melanie getauft wird. Ob ich Melanie taufen
konnte? Jetzt gleich. Sie miisste sie nur holen,
der Kinderwagen steht im Treppenhaus vor der
Tiir. Nein? Wann denn? Morgen?

196 Forum II / Priesterliche Erfahrungen

O RU M

Die Naivitdt der jungen Frau beriihrt mich.
Ich versuche, ihren Fragen zunichst auszuwei-
chen und das Gespréch in andere Bahnen zu len-
ken. Auf meine vorsichtigen Fragen, ob sie sich
vorstellen kénnte, selbst getauft zu werden und
ob sie sich schon einmal Gedanken dariiber ge-
macht habe, ob es einen Gott gibt, schaut sie
mich verstdndnislos an. Natlirlich gibt es einen
Gott. Zwar wisse sie nicht, ob es der richtige ist;
sie selber habe ihn aber schon manchmal im
Traum gesehen. Sie beschreibt mir ihren Gott:
Er ist grof und schén; er hat Fliigel und kann
sprechen. Er hat sie und Melanie bis jetzt immer
beschiitzt, und: erist sehr bunt. Dabei strahlt sie.
Ich denke: Noch nie habe ich einen Christen so
einfiihlsam und begeistert von Gott reden gehért.

Was folgt, sind viele weitere Gespréche, in
denen ich versuche, ihre personliche Gottesvor-
stellung mit der christlichen zu konfrontieren.
Bis zuletzt, bis zum Tag ihrer und Melanies Tau-
fe bin ich mir nicht sicher, ob es nun der Gott Jesu
Christi ist, an den sie glaubt (... vom ganzen »Bal-
last« dogmatischer Wahrheiten und kirchlicher
Traditionen ganz zu schweigen). Die Frau sagte
mir immer wieder: Ich will getauft werden. Me-
lanie soll getauft werden. Geniigt dies? Mir
geniigte dies.

Exkommunizieren oder
Kommunizieren?

® Zweipersonliche Erlebnisse, denen ich eine
Reihe dhnlicher anfiigen kénnte. Zwei Erlebnis-
se, von denen behauptet werden kinnte, dass
sie auBerordentlich und nicht représentativ sei-
en. Aber woher wissen wir — wir Priester und
wir Verantwortlichen in Kirche und Seelsorge,
die wir uns in den Reihen der 4% aufhalten und
die »Frommen« immer frémmer machen — was
ordentlich und was représentativ ist?
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Ich kann es an dieser Stelle nur andeuten:
Von den ca. 30 Erwachsenen, die ich in meinem
priesterlichen Leben getauft habe, hétte ich — bei
korrekter Anwendung des Kirchenrechts — ent-
weder die meisten gar nicht taufen sollen oder sie
sofort nach der Taufe exkommunizieren, sprich:
von der Eucharistie ausschlieRen, miissen.

Was dem priesterlichen Wirken, was dem
Bauen der Briicken fiir diejenigen, die ehrlichen
Herzens dazu gehdren wollen, am meisten ent-
gegensteht, ist der Ballast einer Tradition, den

Johanna Uljas-Lutz
Erfahrungen als Priesterin

diese nicht tragen kénnen. Es ist dieses: »Wir
wissen schon, was gut fiir euch ist!« Es ist das
nicht vorhandene Interesse — oder die nicht vor-
handene und nicht gesuchte Gelegenheit — mit
den 75% in Kontakt zu kommen. Es ist unsere
ausgepragte exkommunikative und unsere ver-
kiimmerte kommunikative Kompetenz.

Was priesterliches Wirken am meisten
fordert und fordert, ist die uneingeschrénkte
Offenheit fiir die Mitmenschen und deren
Schicksale.

Vom mehrfachen Tabu zum Spiegel meiner Identitit

@® Ich bin in Finnland in einem Pfarrhaus auf-
gewachsen zu einer Zeit, in der Pfarrer noch
selbstverstandlich Ménner waren. Ich lernte
dies in einer Sprache, die zwischen Pfarrer und
Priester nicht unterscheidet.

Natiirlich wusste ich schon in Finnland,
dass evangelische, orthodoxe und rémisch-ka-
tholische Traditionen das Priesteramt unter-
schiedlich verstehen. In meiner Muttersprache
ist die Berufsbezeichnung Pfarrer (»pappi¢) ge-
schlechtsneutral. Das sehr altmodisch klingende
Wort »papitar« (Priesterin) wird nur als Bezeich-
nung fiir alte, nichtchristliche und sehr fremde
Traditionen verwendet.

Durch meine spétere Sozialisation im ster-
reichischen Protestantismus habe ich gelernt,
dass das evangelische Pfarramt hier nichts mit
kultischem Priestertum zu tun hat, sondern sich
vom allgemeinen Priestertum aller Glaubigen
her versteht. Es ist beinahe unvorstellbar, sich
als Vertreterin der evangelischen Minderheit in
Osterreich als Priesterin zu bezeichnen.

Meine 15 Dienstjahre als evangelische Pfar-
rerin waren von Beginn an von der Suche nach
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weiblichen Vorbildern fiir dieses Amt gepragt.
Ich hatte das grofe Gliick, als erste Vikarin in
Osterreich eine Lehrpfarrerin zu haben. Ich such-
te von Anfang an nach einer weiblichen Identitét
in diesem jahrhundertelang nur von den Mén-
nern gepragten Berufsbild »Pfarrer«. In vielen
Stunden einer Supervisionsgruppe fiir Vikarin-
nen und junge Pfarrerinnen haben wir gemein-
sam reflektiert, was diese Tradition mit uns
macht und wie wir lernen kénnen, unsere Star-
ken als Frauen zu entfalten.

So wie die rémisch-katholischen Kollegen
zu sein, war fiir mich nie erstrebenswert. Aber
durch die gute Zusammenarbeit mit vielen Pries-
tern wurde es immer schwieriger, ganz genau zu
definieren, welche liturgischen Gesten oder pfar-
rerlichen Verhaltensweisen nun wirklich einen
evangelischen Pfarrer von einem rémisch-katho-
lischen Priester unterscheiden.

Zudem musste ich mich als Frau oft fragen,
in welche Richtung ich mich als Pfarrerin weiter-
entwickeln sollte, damit in der evangelischen
Tradition fiir das Frausein einer Pfarrerin mehr
Raum entsteht.
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Sakrale Erotik

@ Eine Trauung in einer grofen und stim-
mungsvollen Barockkirche in Wien dnderte mei-
ne Selbstwahrnehmung {iber mich als Pfarrerin.
Diese katholische Trauung mit evangelischem
Beistand wurde sehr gut vorbereitet: mit dem
Brautpaar, dem Priester und den Musikern. Ich
fiihlte mich in meiner Rolle und meiner Aufgabe
sicher. Doch schon beim Einzug fing sich etwas
zu verselbststandigen an: Priesterpaar, Braut-
paar und Ministrantinnenpaar zogen in die Kir-
che ein. Die Stimmung war feierlich und durch
das weiche schone Licht des Kirchenraumes
auch etwas mystisch. Es entwickelte sich eine
splirbare sakrale Erotik, die mir sehr fremd vor-
kam, mich verunsicherte, aber auch belebte. As-
soziationen zu einer »heiligen Hochzeit gingen
mir durch den Kopf, ohne dass ich genau wusste,
was oder wie so etwas denn genau sei.

Durch viele Hochzeiten und andere Amts-
handlungen, groBe Gottesdienste in Kathedralen
und Kleine intime im Krankenhaus, die sich spon-
tan nach der anwesenden Gemeinde richten
konnen und wo die Inhalte meiner Gebete und
Predigten sich in der Situation selbst noch vari-
leren lassen, schérfte ich meine Wahrnehmung
fiir solche Erfahrungen in Gottesdiensten, die ich
zundchst nicht benennen konnte. Unter gewis-
sen Bedingungen fiihle ich mich als Pfarrerin

» GefdR fiir etwas
viel GrdBleres {{

in ein Geschehen mit hinein genommen, das
mich immer wieder ganz packt und mich als ein
GefdB fiir etwas viel GroReres erleben l4sst. En-
ergien und Licht scheinen zwischen mir und den
Anwesenden zu fliefen und ich erlebe, dass ich
(kraft meines Amtes) zwischen Himmel und
Erde vermittle.
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Seit der Hochzeit mit der sakralen Erotik
habe ich begonnen mit Kolleginnen iiber solche
und dhnliche Erfahrungen zu sprechen. Einige
evangelische Pfarrerinnen berichten auch von
solchen Erfahrungen und meinen, dass sie diese
gut mit ihrem Selbstverstédndnis als Pfarrerin ver-
einbaren kdnnen. Andere dagegen begeben sich
mit mir auf die Suche nach einer treffenderen
Benennung fiir diese Erfahrungen. Viele katholi-
sche Frauen sind hier erfrischend unkompliziert
und bezeichnen sich selbst einfach als Prieste-
rinnen (wenn auch nicht in dem von der Amts-
kirche definiertem Versténdnis).

Anwesenheit und Stimmigkeit

@ Fiir diese Erfahrungen fand ich in meiner
von Ménnern geprégten Theologie der Liturgik
und des Gottesdienstes nicht die richtigen Wor-
te. Begriffe wie »heiliger Ort«, »heiliges Gesche-
heng, »Wirkung des Heiligen Geistes¢ u.a. kom-
men diesem Erleben am néchsten, vermitteln
mir selber aber kein Verstdndnis dariiber, was mit
mir in solchen Situationen geschieht.

Folgende Elemente dieses Geschehens habe
ich beobachtet:
e Meine erlebte Anwesenheit als Leib und
Seele mit einem gestérkten Riicken.
e  Einssein von Theorie und Praxis.
e Ganzheitliche Wahrnehmung des Gesche-
hens ohne ein Bediirfnis zur Inszenierung.
e Kontakt zu den Anwesenden bzw. zu der
Gemeinde.
e Die Gefiihle im Raum werden von mir
wahrgenommen und zugelassen.
o Die Asthetik der Situation und die Gestal-
tung des Raumes sind (wenigstens zum Teil) an-
sprechend.

Héufig erlebe ich mich in dieser Weise als
Mittlerin, wenn ich im Krankenhaus titig bin.
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Ich begleite dort oft fremde Menschen in sehr
intimen und existentiell beriihrenden Ubergan-
gen des Lebens. Meine Rolle als Gestalterin der
Situation und als Leiterin der Rituale ist mir sehr
hilfreich, wenn ich mit der Verletzlichkeit und
Bediirftigkeit der Menschen —z.B. in Abschieds-
situationen — behutsam umgehen will.

Wenn die obengenannten Voraussetzungen
im Wesentlichen erfiillt sind, erlebe ich manch-
mal, vor allem in existentiell dichten Situationen,
dass sich auch meine vorbereiteten Texte verén-
dern und nicht nur die Worte, sondern das ganze
Geschehen neu und in dieser Situation einmalig
zu entstehen scheint. Manchmal hore ich mich
selber in neuen Weisen sprechen und erlebe da-
bei eine grofe Stimmigkeit. Hiermit meine ich et-
was ganz anderes als ein unvorbereitetes Dahin-
reden. Vielmehr ist diese Art von Kommunika-
tion sehr gut vorbereitet, aber teilweise auf einer
unbewussten Ebene. Sie ist oft nur eine einma-
lige Begegnung und lésst sich nicht erzwingen,
arrangieren oder wiederholen.

In der Frauenkirche

® Im Bereich der Frauenkirchenbewegung
fand ich das Wort »Priestering als eine Beschrei-
bung meines Seins in diesen oben beschriebenen
Situationen. Im Unterschied zum iiblichen Ver-
sténdnis bezieht sich der Begriff des Priesterli-
chen hier radikal auf das allgemeine Priesterin-
nentum aller Glaubigen. Oft erlebe ich in Frau-
enliturgien ein sehr stimmiges Ausruhen in
diesem allgemeinen Priesterinnentum: Wo erle-
be ich sonst, dass alle Teilnehmerinnen wirklich
die Liturgie gemeinsam gestalten und von eini-
gen Frauen, die diese Liturgie vorbereitet haben,
nur dezent angeleitet werden?

Sosehr ich die schwesterliche Gleichbe-
rechtigung und die Befreiung aus dem Verant-
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wortlich-Sein in Frauengottesdiensten geniefie,
umso mehr wird es mir bewusst, wie wichtig vor
allem bei groBen Veranstaltungen die Rolle einer
Mittlerin ist, die das gemeinsame Anliegen zur
Sprache bringt.

Bei der zweiten osterreichischen Frauensy-
node in Alpbach im Sommer 2000 haben wir in
einer Arbeitsgruppe iiber diese Funktion gespro-
chen. Vielleicht ist es auch manchmal die Kon-
kurrenz unter uns Frauen, die es uns so schwer

ngemeinsame Anliegen

macht, dass eine unter uns wirklich die Liturgie
leitet? Wie wiirde eine dkumenische Priesterin
ihre Legitimation bekommen? Was zeichnet die
charismatischen, priesterlichen Frauen aus?
Vielleicht brauchen wir noch Zeit, um diese Fra-
gen beantworten zu konnen.

Priesterlich Handelnde

@ Istesmirauch mdglich, mich auRerhalb des
geschiitzten Rahmens der Frauenliturgie als
Priesterin zu fithlen? Zu dieser Frage habe ich
auch in den Erfahrungen der Vergangenheit ge-
sucht. Uber die Priesterinnen vergangener Zeiten
etwas zu wissen, ist sehr schwierig. Deutlicher
nehme ich eine verborgene Frauentradition
durch die Zeiten der christlichen Geschichte
wahr. Immer wieder tauchen charismatische,
heilende und leitende Frauen auf. Sie lassen sich
nicht in die eng definierten Frauenrollen hinein-
zwéngen. Wenige von ihnen kénnen wir mit Na-
men benennen. Aber ich glaube, es miissen viel
mehr gewesen sein, oft namenlos und am Ran-
de des von der Amtskirche Tolerierten. Ich fiih-
le mich als Teil dieser Kette der oft unsichtbar
gebliebenen Frauen, die priesterlich in ihrer Welt
gehandelt haben.
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Franz Weber

‘Geschenkt und vielgestaltig wie das Leben
Fiir eine Entklerikalisierung der Berufungspastoral

Von der Berufung aller wird zwar
geredet, doch pastorale Bemiihungen
um geistliche Berufe haben immer noch
vor allem die »besondere« Berufung
zum Priesteramt und Ordensleben

im Auge. Angezeigt ist ein Blick-
wechsel auf die Fiille

der geschenkten Charismen.

@ Die heute in vielen Formen auftretende Re-
sakralisierung der Welt und die daraus entsprin-
gende Sehnsucht nach der Begegnung mit Men-
schen, die das Priesterliche verkérpern, weil sie
durch Zeichen und Symbolhandlungen Heil
vermitteln und Heilung bewirken, scheint sich
in der katholischen Kirche in unseren Breiten
(noch) nicht spiirbar auf die Zahl der Berufun-
gen zum Priestertum ausgewirkt zu haben.
Oder doch? Zieht dieses Verlangen nach Trégern
religids-geistlicher Vollmacht nicht zumindest
vereinzelt wieder junge (oder auch &ltere) Man-
ner in seinen Bann, die sich als Geweihte (be-
wusst oder unbewusst) einen »symbolischen
Platzvorteil¢ (L. Karrer) und eine hierarchisch-
sakrale Sonder- und Hoherstellung in der Kirche
erwarten?

Die Erfahrung der letzten Jahre beginnt zu
zeigen, dass solche Priesterkandidaten haufig
nicht jenen Kriterien entsprechen, die in der
geistlichen Begleitung als Zeichen fiir eine ge-
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sunde und belastungsfahige Berufung gelten. Ge-
rade bei solchen Bewerbern fehlen ja oft ein-
deutig die anthropologischen Voraussetzungen
fiir den pastoralen Dienst in einer Gemeinde
oder fiir das Leben in einer Ordensgemeinschaft.

Alle sind Berufene, aber ...

® Hinter dem, was Menschen heute unter
»geistlicher Berufung« verstehen, kann tatséch-
lich alles und nichts stehen: »eine Gottesbezie-
hung oder ein etwas selbstherrliches Gefiihl ei-
ner hoheren Erwédhlung, eine neue Sicht
menschlicher Wiirde«!, das Bewusstsein, von
Gott zu einem Dienst in Kirche und Welt ange-
sprochen zu sein, aber auch biblisch-theologisch
nicht haltbare und doch weit verbreitete Vor-
stellungen von einer Zweiklassenkirche. In die-
ser gibt es eine kleine Zahl »besonders« Berufe-
ner und eine Mehrzahl »gewohnlicher« Gléubi-
ger oder Laien, die in einer solchen Sicht dann
zwangsldufig als die »nicht besonders« oder we-
niger Berufenen erscheinen miissen.

Auf der sterreichischen Pastoraltagung
2001 zum Thema Berufung wurde immer wie-
der betont, dass es Aufgabe der Kirche im dritten
Jahrtausend sei, »die Vielfalt der Dienste [...]
zum Blithen zu bringen«2. Es wurde mit guten

DIAKONIA 34 (2003)



KOINON

lehramtlich-theologischen Griinden daran erin-
nert, dass »die Unterscheidung von Standesspi-
ritualitdten und von verschiedenen Vollkom-
menheitsgraden |...] seit dem II. Vatikanischen
Konzil nicht mehr aufrecht zu erhalten«? sei.

An ein solches grundsétzliches Bekenntnis
zur Bedeutung und Gleichwertigkeit aller Beru-
fenen wird dann aber leider doch oft — wie ein er-
fahrener Begleiter auf der Tagung mit Scharfsinn
feststellte — ein verrdterisches und einschrén-
kendes »Aber« angefiigt: Natiirlich, so werde
allgemein beteuert, sind alle in der Kirche Beru-
fene. Aber man mtisse dann schon auch von Be-
rufung »im engeren Sinn¢ sprechen.*

Mit einer solchen »Engfiihrung« ist nie-
mandem gedient — am wenigsten denen, die in
der so genannten »Berufungspastoral¢ versu-
chen, junge Menschen zur Entdeckung ihrer je
eigenen Berufung hinzufiihren und sie darauf
raufmerksamg zu machen, was Gott mit ihrem
Leben vor hat. Thnen, die von Didzesan- oder Or-
densleitungen mit dieser Aufgabe betraut sind,

»Scheitern vieler
gut gemeinter Initiativen {{

wird dann oft zu Unrecht unterstellt, sie wiirden
keine »eigentliche« Berufungspastoral betreiben
und hétten nicht den Mut, junge Menschen ex-
plizit mit dem Priester- und Ordensberuf zu kon-
frontieren.

Der zahlenmaBig sehr geringe »Erfolg« setzt
die »Berufswerber« unter Erwartungs- und Er-
folgsdruck, der sich manchmal nachteilig auf de-
ren eigene Motivation und auf die Glaubwiir-
digkeit und Qualitét der gesamten Berufungspas-
toral auswirken kann. Aber soll und kann man
{iberhaupt um kirchliche Berufungen »werbeng,
wie man Interessentinnen und Interessenten fiir
andere Berufe und Berufszweige »anwirbt¢, an
denen ein Unternehmen gerade Mangel hat?
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Tatsé&chlich war zunéchst der eigentliche
Motor fiir das, was man heute in der Kirche im
weiteren Sinn als Berufungspastoral bezeichnet,
der drastische Riickgang an Priester- und Or-
densberufungen in den letzten Jahrzehnten.>
Doch gerade das Scheitern vieler gut gemeinter,
aber wirklichkeitsferner Initiativen einer »ex-
klusiven Berufswerbung¢ mit dem Interesse ei-
ner raschen Gewinnung von »geistlichen Beru-
fen im engeren Sinn scheint in letzter Zeit auch
auf der Ebene lehramtlicher Dokumente eine
Veranderung bewirkt zu haben.

Qualitadtssprung?

@ Das Nachsynodale Schreiben »Pastores
dabo vobis« (1992) {iber die Priesterbildung im
Kontext der Gegenwart hatte die Berufung zum
Priestertum schon nicht mehr isoliert gesehen,
sondern sie gerade im Abschnitt {iber die Beru-
fungspastoral in den ekklesiologischen Zusam-
menhang der gesamten Kirche als »Mystetium
der Berufungg hineingestellt.¢

In dem vom Pépstlichen Werk fiir geistliche
Berufe unter dem Titel »Neue Berufungen fiir
ein neues Europa« verdffentlichten Schlussdo-
kument eines 1997 in Rom abgehaltenen eu-
ropdischen Kongresses ist dariiber hinaus eine
{iberraschend kritische Auseinandersetzung

»gemeinsam oder keiner

mit bisherigen Formen der Berufungspastoral
festzustellen: »Wenn friiher die Forderung
der Berufung sich nur vor allem auf einige
Formen der Berufung erstreckte, muss man nun
immer mehr zu einer Férderung sdmtlicher
Berufungen gelangen, denn in der Kirche des
Herrn wachsen wir entweder gemeinsam, oder
keiner wichst.«”
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Gegenliber einer Berufungspastoral, die
»friiher [...] zum guten Teil von der Furcht moti-
viert war (vor dem Aussterben oder vor dem Ver-
lust von Anerkennung) und von dem Vorwand,
bestimmte Bereiche oder Werke zu besetzeng,
miisse heute diese »Angst, die immer eine
schlechte Ratgeberin ist, der christlichen Hoff-
nung Platz (machen), die aus dem Glauben ent-
springt und auf das Neue und auf die Zukunft
Gottes ausgerichtet ist«8. Dezidiert wird in die-
sem Text gegen die »Einbildung¢ mancher in der
Kirche Stellung bezogen, die Krise der Berufun-
gen mit fragwiirdigen Methoden l6sen zu kon-
nen und sich von einem »Import« von Berufun-
gen, die deren Entwurzelung zur Folge habe, ei-
nen Ausweg zu erwarten.

Auf die Feststellung, dass »der Herr [...] wei-
terhin in jeder Kirche und an jedem Ort¢® Men-
schen beruft, folgen allerdings keinerlei Hinwei-
se darauf, dass darunter neben traditionellen Be-
rufen der Kleriker und Ordensleute auch die
vielen Berufungen der Laien hierzulande als
geistliche Berufungen zu verstehen sind. Die von
diesem Dokument geforderte »radikale Verédn-
derungg und der vom Papst in seiner Botschaft an
den Kongress angemahnte »Qualittssprung«!©
in der Berufungspastoral scheinen vielerorts
noch weithin auszustehen.

Profilierung
durch Abgrenzung?

@ Ausdiesen offiziellen Richtlinien fiir die Be-
rufungspastoral kann wohl kaum jene scharfe Ab-
grenzung zwischen Priestern und Laien heraus-
gelesen werden, die in den letzten Jahren von
manchen wieder stark gefordert und etwa auch
durch die »Instruktion zu einigen Fragen {iber
die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester«
vom 15. August 1997 nahe gelegt wird.!!
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Ob eine solche »Absetzung« von den Laien
fiir die durch gesellschaftliche Verdnderungspro-
zesse in ihrem Selbstverstdndnis verunsicherten
Priester tatsdchlich pastoral verantwortbar wie
auch »rechtm&Big ist, wurde von Kommenta-
toren gerade im Hinblick auf einige Bestimmun-
gen des Codex stark bezweifelt.!2 Im Blick auf
das 2. Vatikanische Konzil und die vielen guten
Erfahrungen in der Nachkonzilszeit sollte man je-
denfalls zur Gewinnung einer neuen priesterli-
chen Identitdt eher den Weg der Kooperation ge-
hen und die gegenseitige Bezogenheit der ver-
schiedenen Berufungen und Dienste in der
Kirche betonen.

So ist es an der Zeit, dass in einer umfas-
senden Berufungspastoral vor allem aus dieser
Richtung wieder theologisch verantwortbare
und fiir junge Menschen glaubwriirdige und er-
mutigende Signale kommen. Bischof Joachim
Wanke von Erfurt hat vor kurzem jene Priester

Wkeine Profilneurose pflegen {

»selige gepriesen, »die keine Profilneurose pfle-
gen miissen. Wer sich durch Abgrenzung, etwa
von den Laiendiensten in der Seelsorge, profilie-
ren muss¢, so Bischof Wanke, »hat als Priester
schon verloren«!® und stellt — so wiirde ich hin-
zu fligen — seiner eigenen Berufung kein gutes
Zeugnis aus.

In meiner Begegnung mit Theologiestudie-
renden nehme ich vermehrt wahr, dass viele
schlicht und einfach vor den Unsicherheiten und
Uberforderungen ihres kiinftigen Berufes Angst
haben. Das gilt sowohl fiir Laientheologinnen
und Laientheologen als auch fiir Studenten in
Priesterseminaren und Ordenshdusern. Die Be-
lastungen, die den Hauptamtlichen in der Pasto-
ral — aus hinreichend bekannten Griinden — ge-
genwartig zugemutet werden, sind derart mit
Hénden zu greifen, dass direkte Auswirkungen
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auf die Berufsmotivation nicht zu vermeiden
sind. »Die Not des Fehlens geistlicher Berufun-
gen, so formulierte es ein in der Berufungs-
pastoral erfahrener Jesuit, »ist [...] die Not der
jetzt in geistlichen Berufen Lebenden.«!4

Wo zu all dem eine strikte Trennung zwi-
schen der theologisch-pastoralen Priester- und
Laienausbildung forciert wird und eine Kommu-
nikation zwischen Priesterseminar und Laien-
theologinnenzentrum (Mentorat) unerwiinscht
ist, steht wahrscheinlich auch eine Berufungs-
pastoral, die fiir alle Berufungen in der Kirche
geistliche Aufmerksamkeit zu wecken versucht,
unter keinem besonders guten Stern.

Doch es ist — Gott sei Dank — auch von vie-
len gegenteiligen Erfahrungen zu berichten, aus
denen ein anderer »urchristlicher¢ und zu-
kunftsweisender Geist spricht. Vielerorts beginnt
das pastorale Miteinander bereits in der Ausbil-
dung und setzt sich dann auch im Gemeindeall-

»tragen einander und
ergdnzen einander {

tag fort. Priester und Laien, Mdnner und Frauen,
Hauptamtliche und Ehrenamtliche grenzen sich
nicht &ngstlich voneinander ab, sondern bestér-
ken sich gegenseitigin der Verschiedenheit ihrer
Berufungen und ihrer geistgeschenkten Amter
und Dienste. Sie tragen einander und erginzen
einander.

Aus dem Bewusstsein, dass es — wie seiner-
zeit in Korinth — zwar verschiedene Gnadenga-
ben gibt, aber nur den einen Geist, dass ver-
schiedene Dienste notwendig sind, aber immer
nur im Blick auf den einen Herrn (vgl. 1 Kor 12,
4), startet die Berufungspastoral hier sozusagen
im eigenen Haus der Gemeinde vor Ort. Wer sein
Amt in der Kirche nicht mit Hochmut von oben
herab versieht, sondern es hochherzig von unten
her, d.h. von der Wahrnehmung der »Freude und
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Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von
heute« (GS 1) her lebt, der kann gelassen auf jede
Art von Konkurrenzkampf zwischen Klerus und
Volk verzichten, weil er auch in seiner zum Auf-
bau der Gemeinde notwendigen Leitungsvoll-
macht »sein gelassen¢ und bestdtigt wird. Wo
Kirche tatsdchlich — auch im Aussprechen und
Durchtragen von heilsamen Konflikten — als
christliche Gemeinde, als geistgeschenktes Wir
menschlich erfahrbar wird, fassen Menschen
Mut, ihre je eigene Berufung als Dienst in der
Kirche zu leben. Das ist die gemeindetheologi-
sche Basis jeder Berufungspastoral.

Zeichen der Zeit?

@ [nmeinem Leben als Priester, Missionar und
Gemeindepfarrer durfte ich in mehreren Lindern
und Ortskirchen ganz verschiedenen Menschen
begegnen, die ihre Berufung in der Kirche auf
ganz verschiedene Art und Weise gelebt haben.
Aus meiner Erfahrung in der Priester- und Or-
densausbildung und in der Begleitung von Theo-
logiestudierenden weil ich ein wenig, dass au-
thentische Berufungen — zu welcher Lebensform
auch immer — jeder, auch religioser, Gewalt
widerstehen. Sie werden von den Berufenen als
Geschenk erfahren, um dessen freie und dank-
bare Annahme Menschen aber auch oft Jahre —
vielleicht sogar ein Leben lang — ringen.
Kirchliche Berufe fallen »nicht vom Him-
melg. Sie wachsen auf dem Erdboden einer ge-
schichtlichen Situation, die heute eben eine ganz
andere ist als noch vor dreiBig Jahren. Ich bin da-
von {iberzeugt, dass ein Leben als Priester bzw.
in einem Orden auch in Zukunft eine herausfor-
dernde und glaubwiirdige Form christlicher Le-
bensqualitdt sein wird. Ich frage mich aber im-
mer wieder, ob es nicht auch in unserer Zeit vie-
le andere geistgeschenkte Charismen gibt, die
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wir vielleicht nicht wahrnehmen oder nicht
wahrnehmen wollen.

Kann der rapide Riickgang an traditionellen
kirchlichen Berufen nicht auch als ein »Zeichen
der Zeitq, als eine Erinnerung daran gedeutet
werden, dass es seit urchristlichen Zeiten eine
viel groBere Vielfalt an Berufungen gab, als die
Kirche in den letzten Jahrhunderten amtlich »zu-
lassen« wollte? Will Gott uns vielleicht — wie
einst den alten Abraham — hinaus in die Weite
fiihnren und uns eine »Nachkommenschaft« zei-
gen, an die wir selbst offensichtlich nicht mehr

Yy Nachhilfeunterricht
Gottes

mehr glauben? Sind wir fahig, diese »Fiille an Le-
ben¢ heute wieder neu wahrzunehmen und
wertzuschédtzen? Wir kénnen Gott sicher nicht
vorschreiben, welch neue Berufungen er uns fiir
die Kirche und Welt von heute und morgen
schenkt.

i NON

In den letzten Jahren war im Blick auf die
Verénderung in der Landschaft der kirchlichen
Berufe da und dort von einem »Nachhilfeunter-
richt« Gottes die Rede. Manchmal habe ich den
Eindruck, dass all diese Lektionen deshalb kein
Resultat zeigen, weil wir mit unseren fixen Vor-
stellungen von geistlicher Berufung und bei un-
serem Beten um geistliche Berufe aus Angst vor
dem Aufbruch in ungewohnte neue Réume in
den alten »Klassenzimmerng sitzen geblieben
sind. Wo auf allen Ebenen kirchlichen Lebens in
ganz verschiedenen Menschen ganz verschiede-
ne alte und neue Formen der Berufung auf-
brechen und zum Tragen kommen diirfen, da
ereignet sich von unten her entkrampfte, unge-
zwungene und erwartungsvolle »Berufungspas-
toral¢, die ohne Leistungs- und Erfolgsdruck aus-
kommt. Vor allem aber werden durch eine solche
zum Leben befreiende und sich auch in den N&-
ten der Gegenwart bewédhrende Erfahrung von
Berufung Menschen jeden Alters von Neuem auf
Gott und seinen Ruf »aufmerksam« werden.
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Rainer Bucher [/ Bernhard Korner

Priestertum und Anerkennung

Die Situation des Priesteramts
kennzeichnet heute u.a. ein viel-
schichtiges Zueinander von Macht und
Ohnmacht. Zukiinftige Priester dafiir
kompetent zu machen, sich in diesem
Feld konstruktiv zu verorten,

ist Aufgabe zeitgemdRer Ausbildung.

® Wenn Diskussionen in Ritualen festgefah-
ren sind und Stellungnahmen vorhersehbar wer-
den, dann lohnt sich allemal ein Perspektiven-
wechsel. Im folgenden Thesenpapier wird das
im Blick auf die Priesterausbildung versucht.

Es soll nicht alles und jedes gesagt werden,
aber — wie wir meinen — Wichtiges. Ausgangs-
punkt ist die Situation der Kirche in unserer Ge-
sellschaft und die entsprechende innerkirchliche
Situation. Sie sind lingst zu einer epochalen
geistlichen, theologischen und praktischen He-
rausforderung geworden, die alle Aufmerksam-
keit verdient — um der Menschen und um der
Kirche und ihres Auftrags willen.

Vorgelegt werden diese Thesen von einem
Pastoraltheologen und einem Dogmatiker: Lai-
entheologe der eine, Priester und ehemals Spiri-
tual eines Priesterseminars der andere. Das ist
bei diesem Thema keine selbstverstédndliche Au-
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Thesen zur Priesterausbildung

torenkonstellation: Wir hoffen, dass allein sie
schon jeden Verdacht auf verdeckte Nebeninter-
essen zerstreut.

Zur Situation

® Zu Zeiten des geschlossenen »katholischen
Milieus« bereitete die seminaristische Priester-
ausbildung auf eine einflussreiche und macht-
volle religiése Position vor: Wenn religidises Sinn-
system, kirchliche Sozialform und gesellschaftli-
che Wirklichkeit mehr oder weniger nahtlos
ineinander greifen und sich wechselseitig stiit-
zen, sind religiose Privilegien recht unmittelbar
in soziale Wirklichkeit und individuelle Aner-
kennungserfahrungen umsetzbar.

Religitses Sinnsystem, kirchliche Sozialform
und gesellschaftliche Wirklichkeit sind aber in
den Modernisierungsprozessen der zweiten Half-
te des 20. Jahrhunderts unwiderruflich ausein-
andergetreten und koénnen auch im institutio-
nellen Raum der Kirche nicht mehr zur selbst-
verstindlichen Deckung gebracht werden. Diese
Situation betrifft in den Lindern der so genann-
ten ersten Welt das ganze Volk Gottes, die Pries-
ter aber im Besonderen. Denn diese neue Lage
des Volkes Gottes fiihrt trotz aller theologischen
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Absicherungen auf der gesellschaftlichen Ebene
zum tendenziellen Verschwinden des traditio-
nellen Ortes des Priesters und jedenfalls zu ei-
nem markanten Anerkennungsdefizit seiner Be-
rufsrolle. Das daraus unmittelbar resultierende
Attraktivitdtsdefizit des Priesterberufs bei be-
kannt hoher Verzichtsanforderung auf personli-
che Autonomie (etwa im sexuellen Bereich) ist
ein wesentlicher Grund fiir die rapide sinkenden
Bewerberzahlen.

Kriterien fiir
ein Ausbildungskonzept

® Priesterausbildung muss attraktiv sein fiir
eine Elite: also kreative, vitale, intelligente, phan-
tasievolle, wahrnehmungssensible, mutige und
durchsetzungsfahige junge Menschen. Gefun-
den werden muss ein Konzept, das in der heuti-
gen Situation ebenso erfolgreich ist wie die nach-
tridentinische Seminarerziehung, die ein bei-
spielhaftes Formierungskonzept fiir eine
intellektuelle, geistliche und gesellschaftliche
Fiihrungsschicht gewesen ist. Der damalige Pro-
fessionalisierungs- und Kompetenzschub in der
Ausbildung wire — unter radikal gewandelten
Bedingungen — zu wiederholen. Wie?

AuBeres Kriterium einer erfolgreichen Su-
che nach einem neuen Ausbildungskonzept fiir
den Priesternachwuchs kénnte sein, ob solch ein
Ausbildungskonzept in sich attraktiv ist und
nicht erst durch sein Ziel, das Priestertum. Die-
ses Konzept muss so gut sein, dass man jene, die
diesen Weg gehen, darum beneidet. Und den-
noch muss dieser Ausbildungsweg natiirlich von
dem her entworfen sein, worauf er vorbereitet:
dem Priestertum der katholischen Kirche — und
zwar »in der Welt von heutec.

Inneres Kriterium eines solchen Konzeptes
miisste dann aber sein, ob die Alumnen befdhigt
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werden, kreativ und innovativ in ihrem pastora-
len Handeln, solidarisch und treu Gott und sei-
nem Volk gegeniiber, ohnmachtsfahig zu werden
und daher fahig zum Umgang mit der inner-
kirchlichen Macht, die ihnen ihre Rolle gibt.

Erfahrung der Gnade

@® Es gibt in der katholischen Kirche und fiir
diese konstitutiv ein ordiniertes Dienstamt. Es ist
ein Amt in der Kirche und daher in seiner Pra-
xisgestalt von der Aufgabe her zu konzipieren,
um derentwillen es die Kirche und ein Amt in ihr
gibt —das Evangelium vom Reich Gottes in Wort
und Tat zu verkiinden.

Die Kirche kann nur geben, was sie selbst
von Christus empféngt: Das Amt verweist dabei
auf das extra nos, also die Ungeschuldetheit und
Gnadenhaftigkeit des von Gott geschenkten
Heils.

Priester wurden bis vor kurzem an kirchli-
che Handlungsorte gesetzt, die ihnen fast aus-
nahmslos strukturell Anerkennung sicherten.
Die fiir die Pianische Epoche typische Kopplung

»Dahinschwinden
der Machtbasis {

von gnadentheologisch grundierter Amtstheolo-
gie und kirchenrechtlicher wie sozialer (Aner-
kennungs-)Macht wird mit dem unausweichli-
chen Dahinschwinden dieser Machtbasis nun
aber vor allem fiir die Priester zum Problem.
Damit wird die entscheidende Frage sicht-
bar: Wie kann das katholische Priestertum seine
unverzichtbare Aufgabe im Volk Gottes jenseits
seiner weitgehend nur noch fiktiven juridischen
Machtform erfiillen? Wie kann das geschehen —
und zwar nicht nur als Forderung, die sowieso
nicht mehr sanktionierbar ist, sondern konkret
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erfahrbar, praxisrelevant und tatsdchlich als Gna-
de fiir ihre Tréger, die Priester, wie ihre Adressa-
ten: das tibrige Volk Gottes?

Diese Frage stellt (zukiinftige) Priester und
jene, denen ihr Dienst gilt, vor grofe Herausfor-
derungen. Gesucht wird eine Form kirchlichen
Lebens, in der Rollen und Kompetenzen wech-
selseitig zugeordnet und frei anerkannt werden.
Soll das nicht zu Lasten der einen oder anderen

yohnméchtige Repridsentanz
des Evangeliums {

Seite gehen, dann bedarf es einer gemeinsam an-
erkannten Basis: der Einsicht in die Aufgabe der
Kirche und jener des Amtes in ihr. Und es bedarf
der Einsicht, dass nur im Zusammenspiel beider
als des einen Volkes Gottes die Kirche sein und
zur Darstellung bringen kann, was sie (eigent-
lich) ist: Sakrament des Heiles.

In jedem Fall hat heutige Priesterausbildung
darauf vorzubereiten, dass nach dem Ende des
sanktionsgestiitzten »katholischen Milieus« das
Spezifische der katholischen Amtstheologie, ihr
Verweis auf das extra nos der Gnade, gelebt und
zur Geltung gebracht werden muss praktisch
ohne juridische und/oder soziale Anerkennungs-
und Machterfahrungen.

Priesterausbildung in heutiger Zeit darf da-
her nicht langer auf die Reprdsentanz einer
Machtposition in der Kirche, sondern muss auf
die ohnméchtige Représentanz des Evangeliums
in der Welt vorbereiten. Das bedeutet keine Ka-
tastrophe, sondern ist —in der geistlichen Litera-
tur zum priesterlichen Dienst vielfach vorge-
dachte — Einweisung in ein priesterliches Leben
und Wirken, das weil, dass der Jiinger nicht {iber
seinem Meister steht (vgl. Mt 10,24). Es verdn-
dert auch nicht die klassischen Elemente der
Priesterausbildung (menschliche Bildung, spiri-
tuelle Vertiefung, theologisch-intellektuelle Aus-
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bildung und pastorale Kompetenz), gibt ihnen
aber einen deutlich neuen Rahmen.

Vorschlige fiir die Ausbildung

® Daher ist es notwendig, dass die Kandidaten
in der Ausbildung fiir das Priestertum mit den
wirklichen intellektuellen, spirituellen und kom-
munikativen Herausforderungen konfrontiert
werden, die helfen, jene Kompetenzen zu ent-
wickeln, die Priester in dieser Situation bendti-
gen. Die bisherige Seminarerziehung leistet dies
nur zum Teil.

Konkret schlagen wir vor:
e Stdrkere Individualisierung des (auBeruni-
versitdren) Ausbildungswegs fiir jeden Alumnen
je nach Persdnlichkeit, Lebenssituation, Charis-
men, gemeinsam wahrgenommenen Defiziten
und Stérken. Dies kann nur in permanenter Ab-
stimmung mit dem Kandidaten selbst geschehen:
Die Letztverantwortung fiir seinen Weg zum
Priestertum tragt er.
o Konsequentere Rhythmisierung der Ausbil-
dung in Phasen von Konzentration, Sammlung
und vita communis einerseits, Phasen des Enga-
gements, des »Exposurey und des Experiments
andererseits.
e Stérkere Konfrontation mit der Lebenswelt
des Volkes Gottes durch weitgehende Entprivi-
legierung.

Diese drei Punkte bedeuten: — dass die se-
minaristische Lebensform modifiziert wird zu ei-
ner weitgehend selbstverwalteten Wohn- und

Jyje nach individueller
Ausbildungsplanung {

Ausbildungsgemeinschaft zusammen mit den fiir
die Priesterausbildung Verantwortlichen (Re-
gens, Spiritual); — dass Phasen des gemeinsamen
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Lebens mit Phasen des selbstverantworteten Le-
bens auBerhalb der Ausbildungsgemeinschaft in-
dividuell wechseln; — dass diese Phasen des »Al-
leinlebens« an unterschiedlichen (kirchlichen)
Orten und mit unterschiedlicher Gestaltung ab-
laufen, je nach individueller Ausbildungspla-
nung.
e  Stérkere intellektuelle Herausforderung zur
Auseinandersetzung, Diskussion und Stand-
punktbildung an gesellschaftlichen und kirchli-
chen Orten, die das provozieren.
o Die Ausrichtung der spirituell-geistlichen
Ausbildung an einer priesterlichen Existenz, die
sich ihre Orte der Anerkennung im Volk Gottes
zunehmend erst selber schaffen muss und nicht
auf die selbstverstandliche Einweisung in macht-
besetzte, anerkennungsdichte Rollen hoffen
kann.

Diese zwei Punkte bedeuten: — dass die
ganze Bandbreite der Ausbildungsméglichkeiten
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fiir pastorale Berufe offensiv genutzt wird; — dass
Seminarleitung (Regens und Spiritual) den
Alumnen als Ausbildungsbegleiter in allen Pha-
sen des Ausbildungswegs zur Verfiigung stehen;
— dass Seminarleitungen ein spezifisches »Be-
gleitungsprofil¢ ihres Hauses aufbauen, das nach
auBen erkennbar und (mdglichst) attraktiv ist; —
dass das Wissen um die theologische Bestim-
mung des priesterlichen Dienstes im und fiir das

»Handlungs- und
Gestaltungsfreude {

Volk Gottes verbunden wird mit einer umfas-
senden Entwicklung personaler Kompetenz und
institutioneller Kreativitdt zu einem differen-
zierten Einsatz im Dienst des pastoralen Grund-
auftrags der Kirche, wobei Handlungs- und Ge-
staltungsfreude im Vordergrund stehen: bei Aus-
bildern wie Auszubildenden.
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Franz Kar(d’fhaILKénig

Auf das offene Meer hinaus
Erinnerung an Papst Johannes XXIII.

Angelo Guiseppe Roncalli (1881-1963)
war ein unprogrammatischer Mann

und doch verdankt ihm die Kirche

das Programm des Zweiten Vatikani-
schen Konzils: Der Wiener Alterzbischof
erinnert an diesen grofen Papst und an
die Zeit einer ermutigenden Vitalitét

der Kirche, die er erméglicht hat.

® Am 3. Juni sind es heuer 40 Jahre, dass Jo-
hannes XXIII. als Nachfolger des Apostels Petrus,
als Oberhaupt der katholischen Kirche in der Un-
terkirche von St. Peter der geweihten Erde iiber-
geben wurde. Fernsehen, Rundfunk und Presse
hatten in jenen Junitagen nicht nur fiir die groBe
Menschenmenge auf dem Petersplatz, sondern
fiir die ganze Welt die schmerzlichen Phasen sei-
nes Todeskampfes so miterleben lassen, als han-
dele es sich um ein Mitglied der eigenen Familie.
Noch nie, so horte man iiberall, gab es eine sol-
che Einmiitigkeit der Teilnahme. Der Tod dieses
Mannes, so schien es, war fiir die ganze Welt
kosthar geworden.

Als er viereinhalb Jahre zuvor, das heift,
eine Woche nach seiner Wahl zum Papst, im Al-
tervon 77 Jahren in der Peterskirche im Rahmen
eines festlichen Gottesdienstes sein hohes Amt
iibernahm, dachte damals wohl niemand — am
wenigsten vielleicht er selbst —, welch schicksal-
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hafte Bedeutung diese seine Jahre fiir die Kirche
haben wiirden. In seiner schlichten, unproble-
matischen Frommigkeit wurde er zum Werk-
zeug jenes Heiligen Geistes, den der Herr seiner
Kirche versprochen und gesandt hat. Er war es,
der eine groBe Wende in der Kirche vor dem Be-
ginn des dritten Jahrtausends herbeigefiihrt hat.
Er hat den Ubergang vom Statischen zum Dyna-
mischen, von der Autoritdt zur Briiderlichkeit,
vom Monolog zum Dialog vorbereitet. Durch
ihn, so konnte man wohl sagen, bekam die Kir-
che wieder Leuchtkraft bis in die fernen Gefilde
der Kirchenfremden, ja, auch der Kirchengegner.
Der neue Papst gab bald zu verstehen, dass
er als Inhaber des Petrusamtes auch Bischof von
Rom sei und daher nahm er in feierlicher Weise
bald darauf von der Lateranbasilika Besitz; er be-
suchte Gefdngnisse und Krankenh&user sowie
auch Pfarrgemeinden in Rom. In den weih-
nachtlichen Tagen sagte er anlésslich seines Be-
suches im Geféngnis von Aracoeli: »Weil ihr
mich nicht besuchen kénnt, deswegen bin ich
zu euch gekommen, um euch zu besuchen.«
Ich selber bin ihm in den folgenden Jahren
wiederholt begegnet. Seine Schlichtheit, die Hei-
terkeit seines Geistes, mit der er sich den grofen
Aufgaben téglich stellte, sein Humot, den er in
verschiedenen Situationen zur Hand hatte, seine
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Gelassenheit aufgrund seines Gottvertrauens —
dies alles ist mir unvergesslich geblieben. Das
Brustkreuz, das er mir kurz vor seinem Tod ge-
schenkt hat, verbindet mich zeichenhaft mit sei-
nem Wollen und Tun.

Kiihnheit

@ Das groBte Ereignis im Pontifikat Johannes
XXIII. sowie in der Geschichte der Kirche unse-
res Jahrhunderts war die Einberufung des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils fiir die Gesamtkirche.
Auch dies wird mit dem Namen und der Person
des Papstes Johannes XXIII. fiir immer verbun-
den bleiben. In jenen Tagen, in denen er sich zu
diesem wagemutigen Entschluss durchgerungen
hatte, schien er zeitweise iiber seine eigene
Kiihnheit fast erschrocken zu sein.

In einer filir mich denkwiirdigen Audienz
im Jahre 1960 kam der Papst auf die Einberu-
fung des Konzils zu sprechen und erzdhlte mir
dazu: In der zweiten Jannerhilfte 1959 — es war
die Weltgebetsoktav, in der in der katholischen
Kirche um die Einheit aller Christen gebetet wird
— sei ihm plétzlich der Gedanke gekommen, ein

»wie eine Versuchung {

Allgemeines Konzil einzuberufen. Er hitte, er-
zéhlte er weiter, diesen Gedanken geradezu wie
eine Versuchung von sich gewiesen, weil er sich
der grofen Schwierigkeiten eines solchen Un-
ternehmens als Historiker nur zu bewusst war.
Aber der Gedanke an die Einberufung eines Kon-
zils habe ihn auch in den folgenden Tagen mit
solcher Intensitdt verfolgt, dass er zur Einsicht
kam, es miisse sich um eine hdhere Eingebung
handeln.

Wenige Tage spéter, es war der 25. Janner
1959, das Fest des Volkerapostels, begab er sich
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nach St. Paul und teilte den dort versammelten,
erstaunten Kardindlen und damit der ganzen
Welt seinen Entschluss mit, ein neues Konzil ein-
zuberufen. Die Uberraschung innerhalb und
auBerhalb der Kirche war sehr groB, und der Wi-
derstand in der Kurie selber regte sich.

Am 11. Oktober 1962, also nach mehr-
jahriger Vorbereitung, kam es zur feierlichen
Erdffnung des Zweiten Vatikanischen Konzils.
Die Spannung, die Hoffnung und Skepsis zu-
gleich, mit der die 6ffentliche Meinung der
Er6ffnung des Zweiten Vatikanums entgegen-
ging, loste sich auf in eine groBe und freudige
Uberraschung.

Eine lebendige Kirche

® Ich werde jenen 11. Oktober 1962 nie ver-
gessen: Als damals junger Erzbischof von Wien
stieg ich inmitten von rund zweieinhalbtausend
Konzilsvétern tiber die Scala Regia hinunter zum
Eingang der Peterskirche. Papst Johannes XXIII.,
der das Konzil angekiindigt und einberufen hat-
te, wurde auf der Sedia Gestatoria in die Peters-
kirche hineingetragen und stieg dann von sei-
nem Tragsessel herunter, um zu FuBl, zwischen
den links und rechts aufgebauten langen Sitzrei-
hen der Konzilsteilnehmer bis zum Petrusgrab
zu gehen. Dabei trug er nicht die pépstliche Ti-
ara, sondern eine einfache bischéfliche Mitra wie
alle anderen Konzilsteilnehmer. Das Hauptschiff
der groBen Peterskirche war mit den zu beiden
Seiten aufgebauten Sitzreihen fiir die Konzils-
teilnehmer zur Konzilsaula umgebaut worden.
Unvergesslich bleibt mir, wie mir zum ers-
ten Mal bewusst geworden ist, dass die Kirche
eine weltumspannende Kirche sei. In den Sit-
zungen selbst und vor allem in den Gesprédchen
der Pausen konnte man Bischéfe verschiedener
Hautfarbe, Rasse und Sprache miteinander in leb-
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haften Gesprdchen sehen und beobachten. Das
war, so schien mir damals, eine vitale und le-
bendige Kirche.

In der Mitte der Peterskirche, das heif}t, der
Konzilsaula, befand sich auf einem eigens dafiir
vorbereiteten Tisch eine wertvolle Ausgabe der
Heiligen Schrift aus den ersten christlichen Jahr-
hunderten aus dem Besitz der Vatikanischen Bi-
bliothek. Dieses kleine Buch und die Messfeier
am Beginn einer jeden Hauptsitzung in ver-
schiedenen Riten waren die deutlichen Hinwei-
se auf das Fundament auch dieses Konzils, auf
Christus und seine Botschaft an alle Vélker.

Die groBe Wende

@ Die mit Sorge und wohl auch Skepsis er-
wartete Ero6ffnungsansprache brachte die groBe
Wende. Johannes XXIII. verkiindete — mit inne-
rer Gelassenheit — angesichts der vielen in St. Pe-
ter versammelten Bischofe aus der ganzen Welt,
man diirfe sich nicht nur fiir das interessieren,
was alt und vergangen ist, sondern wortlich:
»Die Bischofe sollten freudig und furchtlos das
verwirklichen, was die Gegenwart erfordert.«
Man diirfe sich nicht immer so verhalten, als ob
sich in der Welt alles immer nur zum Schlechte-
ren wende; der Papst wies darauf hin, dass man
nicht immer nur »jene Ungliickspropheten«
horen solle, die »in den modernen Zeiten nichts
zu sehen vermégen als Unrecht und Untergang;
als ob zur Zeit der friiheren Konzilien alles in
vollem Triumph der christlichen Lehre und der
rechten Freiheit des Glaubens vor sich gegangen
wareq. Es sei daher »wahrhaft notig, dass die ge-
samte christliche Lehre ohne Abstriche, vor al-
lem durch ein neues Bemiihen angenommen
werde; dabei muss die Substanz der alten, im
Glauben enthaltenen Lehre von der Formulie-
rung ihrer sprachlichen Einkleidung wohl un-
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terschieden werden.« Damit meinte der Papst,
dass bei allem der pastorale Gesichtspunkt im
Vordergrund stehen solle.

Die iiber 1000 Journalisten, die aus der
ganzen Welt in Rom zusammengekommen wa-
ren, haben die Zuversicht und den Mut aus die-
sen Worten herausgehort und dariiber einer in-
teressierten Welt auch so berichtet. In diesem

»Zuversicht und Mut
herausgehort {{

Zusammenhang war es von groBer Bedeutung,
dass Medienleute immer die M&glichkeit hatten,
mit den Konzilsteilnehmern direkt zu sprechen.

Dadurch wurde nicht zuletzt das Konzil sel-
ber in seiner Einstellung der Welt gegeniiber be-
einflusst, denn so heilit es zum Beispiel in der
Pastoralkonstitution »Die Kirche in der Welt von
heute«: »Daher wendet sich das Zweite Vatika-
nische Konzil ... ohne Zaudern nicht mehr blof§
an die Kinder der Kirche und an alle, die Christi
Namen anrufen, sondern an alle Menschen, in
der Absicht, allen darzulegen, wie es Gegenwart
und Wirken der Kirche in der Welt von heute
versteht.« (GS 2)

Schubkraft

@ Als Konzilsteilnehmer méchte ich an dieser
Stelle kurz hinweisen auf die wegweisenden
Impulse — Eugen Biser spricht von einer »Schub-
kraft« des Konzils —, die den Weg einer erneuer-
ten Kirche im Sinne Johannes XXIII. im dritten
Jahrtausend prédgen und bestimmen sollten.

Es ist dies zundchst jenes auf dem Konzil
erlebte Bewusstsein, dass die katholische Kirche
Weltkirche ist. Die Vielfalt der Rassen, Sprachen
und Kulturen, wie sie durch die Anwesenheit
von so vielen Bischofen aus der ganzen Welt
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zum Ausdruck kam. Die gezéhlte Hochstzahl
betrug 2381. Die durch das Glaubensbekennt-
nis und das Petrusamt bezeugte Einheit zeigte
sich zugleich in ihrer moglichen Vielfalt. Da-
mals erkannte ich, dass die Weltkirche auf
einem Weltkonzil nicht in einem ausschlieBlich
europdischen Kleid in Erscheinung treten
konne.

Zu diesem Kirchenbild gehorte als Impuls
die lebendige Kraft des Okumenismus, das heift,
als katholische Christen mitzuhelfen, die verlo-
rene Einheit der Christen wiederherzustellen.
Weiters gehort zu diesen Impulsen das in einem
eigenen Konzilsdokument schon behandelte Lai-
enapostolat, das fiir die Zukunft der Kirche be-
sonders wichtig sein wird.

Weiters nenne ich als wichtigen Impuls das
»Verhltnis der katholischen Kirche zu den nicht-
christlichen Religioneng, so heilit das vom Kon-
zil verabschiedete kurze Dokument. Damit riick-
te der Dialog in den Mittelpunkt, um das tief ge-
storte Verhaltnis zwischen Christen und Juden

Y Damit riickte
der Dialog
in den Mittelpunkt. {{

ebenfalls mit einer Neuordnung in Angriff zu
nehmen. Ein eigenes Sekretariat sollte den Dia-
log mit den grofen Religionen in Angriff neh-
men. Der Besuch Johannes Paul IL. in der rémi-
schen Synagoge am 13. April 1986 bestdtigte die-
se Hinwendung der Kirche zum Volke Israel.
SchlieBlich nenne ich als einen bedeutenden Im-
puls die Erneuerung der Liturgie. Das hiefiir vom
Konzil verabschiedete Dokument war das erste
der sechzehn Konzilsdokumente.

Soweit das Konzil und seine nicht umkehr-
bare Ausrichtung auf die Zukunft. Und dies alles
hat ein Mann — Johannes XXIII. — in Bewegung
gesetzt.
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Frieden

® Unabhingig vom Konzil war ihm der Frie-
de dieser Welt mit den grofen Spannungen und
Gegensitzen ein besonderes Anliegen. Unter
dem Eindruck der Kuba-Krise und der damit
verbundenen atomaren Bedrohung des Welt-
friedens, auf dem Hohepunkt des Kalten Krieges
nach dem Bau der Berliner Mauer, schrieb der
Papst seine grofe Friedensenzyklika »Pacem
in terris¢, die am 11. April 1963 vertffentlicht
wurde.

Diese Enzyklika richtete sich erstmals »an
alle Menschen guten Willens«. In ihr fordert der
Papst internationale Abriistungsverhandlungen.
Wegen ihrer unpolemischen, allgemein ver-
standlichen und trotz allem optimistischen Spra-
che fand sie groBe Zustimmung aus den unter-
schiedlichsten Lagern. Der Papst spricht hier
nicht mehr von einem »gerechten Krieg«, son-
dern von der Unmdglichkeit, »im Atomzeitalter
den Krieg als Mittel der Gerechtigkeit zu nut-
zeng; er sieht vielmehr in der Wahrung und
Durchsetzung der (hier erstmals in einem sol-
chen Zusammenhang erwdhnten) Menschen-
rechte die Garanten des Weltfriedens. Ein Jahr
zuvor, 1962, erschien die bedeutende Sozialen-
zyklika, welche das Anliegen einer christlichen
Soziallehre aufgriff und weiterfiihrte.

Ostpolitik

@ Johannes XXIII. gab auch den Anstof fiir
meine Reisen in das dstliche Europa, jenseits des
Eisernen Vorhanges von damals. Damit wurde
ich als Wiener Erzbischof — zunéchst unbewusst
— ein wenig mit hineingezogen in die so ge-
nannte Ostpolitik des Vatikans: Es war bei einer
meiner friihen Begegnungen bzw. Gesprdche mit
dem Papst, dass er mich spontan aufforderte,

DIAKONIA 34 (2003)



ich sollte doch Kardinal Mindszenty in seinem
Exil in der US-ametikanischen Botschaft in Bud-
apest aufsuchen. Auf meinen Einwand, dass dies
nicht so einfach geschehen konne, fragte Johan-
nes in seiner direkten und entwaffnenden Art:
»Was soll daran schwierig sein? Gehen Sie auf
den Bahnhof in Wien und kaufen Sie eine Fahr-
karte nach Budapest und fahren Sie einfach hin!¢

Nun, ich bin damals nicht mit dem Zug, son-
dern mit dem Wagen gefahren und aus dem ei-
nen Mal wurden viele Male, nicht nur Budapest,
sondern auch viele andere Lander und Stadte im
Osten habe ich spiter besucht. Als Erzbischof
von Wien war ich lange Zeit der dem Osten
néchste Bischof des Westens. Ich betrachtete es
daher als meine natiirliche Aufgabe, soweit wie
méglich Kontakt zu halten mit den Bischéfen des
Ostens, jenseits des Eisernen Vorhanges, ebenso
mit den Katholiken in diesem getrennten Teil des
Kontinents. — Aber den Anstof auch dazu gab
Johannes XXIII.

Ein Hirte

® Ich versuche, auf meine Art, Zusammenzu-
fassen: Johannes XXIII. war — und er hat sich
selbst so bezeichnet — ein schlichter, einfacher

In Memoriam Dorothee Solle
(1929-2003)

»Der Glaube kinnte uns davon hefrelen
immer den omnipotenten Herrn dieser
Welt spielen zu miissen. Er konnte uns
erinnern an diese anderen, altmodischen,
iiberfliissigen Verhaltensweisen: zuhdren,
warten, sc,tawagen, uns selber unter—
brechen. Diese pathjschen Fahigkeiten fal-
len uns immer schwerer. Wir verlemen,
uns )zu lasseny, wie die Mystiker das
genannt haben Nur wenn wir Wzssen, dass
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Mann, ein Bauernsohn, dessen Wunsch es war,
als Priester einmal Hirte einer kleinen Gemein-
de zu sein. Er war vielleicht ein unprogramma-
tischer Mann und doch stammt von ihm das Pro-
gramm des Konzils.

Wenn heute gefragt wird nach der grofien
Papstgestalt des 20. Jahrhunderts, so wird die
Antwort nicht schwer fallen: Der grofie Papst der
Wende war Johannes XXIII. Er hat das Schiff der

Yaus dem Brackwasser
in das offene Meer hinaus {{

Kirche aus dem Brackwasser einer falsch ver-
standenen Tradition in das offene Meer hinaus-
gefithrt. Das kreiden ihm auch heute noch man-
che an, die sich vor den Stiirmen der offenen See
flirchten und sich nach der Ruhe des sicheren
Hafens sehnen.

Als Papst Johannes, der aufgrund seines Al-
ters und seines geringen Bekanntheitsgrades von
den Kommentatoren als »Ubergangspapst« be-
zeichnet worden war, nach nur viereinhalb Jah-
ren im Amt am 3. Juni 1963 mit knapp 81 Jah-
ren starb, hieB es, er hitte in dieser kurzen Zeit
in der Tat einen Ubergang hergestellt, vom 20.
ins 21. Jahrhundert, indem er die Grenzpfahle
fiir ein neues Zeitalter der Kirche absteckte.

wir nicht Gott sind, sondern Geschépie ~
endlich, stindig, sterblich —, k6nnen wir
Gott finden und Gottes teilhaftig werden.
Dann vergessen wir die Sprache der Defini-
tionen und der Erfolgsbilanzen und lernen
die Sprache des Rufens, des Flehens, des
Schweigens und des Gebets.«

Dorothee Solle, Wer bedroht die Schopfung und
wer hilft ihr? Der Glaube heilt die Vernuntt,
in: DIakoNia 32 (2001) 413-416, hier 416.
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Hans Joachim Meyer

Ein Zeichen der Ermutigung
Okumenischer Kirchentag Berlin 2003

Auch wenn sich manche Hoffnung

aus der Zeit der Vorbereitung

nicht erfiillt hat, zeichnet sich in Berlin
ein positiver Gegenakzent zur oft
beobachtbaren 6kumenischen
Resignation ab. Ein Bekenntnis

zur Kunst des Moglichen.

@ Der Gedanke eines Okumenischen Kir-
chentages lag bereits 1996 in der Luft. Denn al-
les schien auf einen Friihling der Okumene hin-
zudeuten. Ein Vierteljahrhundert war seit dem
Pfingsttreffen 1971 in Augsburg vergangen, als
das Bekenntnis des II. Vatikanischen Konzils zum
Anliegen der Okumene noch jung war und die
gemeinsam betenden und feiernden katho-
lischen und evangelischen Christen hofften, die
Uberwindung der konfessionellen Spaltung lage
greifbar nahe. Es war eine jener {iberbordenden
Erwartungen, die der notwendige Anfangsimpuls
jeder geschichtlich wirksamen Bewegung sind.

Freilich entfaltet ein solcher Impuls nur
dann eine verdndernde und gestaltende Kraft,
wenn die darin gebiindelten Anliegen realistisch
sind und mit jener Beharrlichkeit verfolgt wer-
den, ohne die nichts Neues zu Wege gebracht
werden kann. Natiirlich war es eine Illusion zu
meinen, die Kirchen kénnten eine in Jahrhun-
derten gewachsene Trennung in wenigen Jahr-
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zehnten beseitigen oder unwirksam machen.
Vielmehr galt und gilt es, in geduldigem
Bemiihen gemeinsam zu jenem tieferen Ver-
stdndnis des Kerns der Glaubenswahrheiten vor-
zudringen, das die Gegensitze auflist und die
Verschiedenheiten versohnt.

Zugleich bedeutet Okumene nicht Redukti-
on auf den kleinsten gemeinsamen Nenner und
Aufgabe der geschichtlich-kulturellen Identitat
zu Gunsten eines diinnen und gesichtslosen Mi-
nimuins. Vielmehr miissen die geistlichen und
geistigen Reichtlimer der Konfessionen bewahrt
werden und sich weiterhin wechselseitig be-
fruchten. Weder nivellierende Uniformitét, noch
gleichgiiltige Hinnahme des Nebeneinanders,
sondern Einheit und Gemeinsamkeit aus dem
Glauben in der Vielfalt der Glaubenserkenntnis
und der Glaubenspraxis muss die Perspektive der
Okumene sein.

In diesem Sinne waren die Jahre nach dem
Pfingsttreffen in Augsburg keine leere oder ver-
lorene Zeit, sondern eine Periode intensiven 6ku-
menischen Bemiihens und erkennbaren &ku-
menischen Fortschritts. In der zweiten Hilfte des
Jahres 1996 fand dies seinen Ausdruck in der er-
regenden Mitteilung, dass eine gemeinsame ka-
tholische und lutherische Erklirung zur Recht-
fertigungslehre jetzt unterzeichnet werden kénn-
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te. Ein Kernpunkt der Kontroverse, von der die
Reformation in Deutschland ihren Ausgang ge-
nommen hatte, sollte zum Baustein dkumeni-
scher Ubereinstimmung werden.

Kirchentag - Katholikentag

® Nicht nur in theologischer Hinsicht, son-
dern auch durch die sich verdichtende &ku-
menische Praxis lag der Gedanke eines Oku-
menischen Kirchentages in der Luft. Unter vie-
lem, was in dieser Zeit geschah, sei insbesondere
an den konziliaren Prozess fiir Frieden, Gerech-
tigkeit und Bewahrung der Schépfung erinnert.
Das christliche Leben in Deutschland ist nicht
zuletzt durch die Existenz zweier grofer Laien-
bewegungen charakterisiert — durch die vom
Zentralkomitee der deutschen Katholiken ver-
anstalteten Deutschen Katholikentage und durch
den Deutschen Evangelischen Kirchentag. Ge-
wiss haben diese ihre je eigene Geschichte und
ihr je eigenes Selbstverstindnis.

Die Deutschen Katholikentage fiihren ihre
Tradition auf das Revolutionsjahr 1848 zuriick
und haben — mit Ausnahme der Nazizeit — seit-
dem ununterbrochen stattgefunden. Der Deut-
sche Evangelische Kirchentag wurde 1949 ge-
griindet und sieht sich nicht als Fortsetzung jener
Evangelischen Kirchentage, die ebenfalls 1848
beginnend in der zweiten Halfte des 19. Jahr-
hunderts stattfanden und deren Ausrichtung mis-
sionarisch-diakonisch war.

Die Deutschen Katholikentage haben im
Verlauf von {iber 150 Jahren ein stark wechseln-
des Gesicht gezeigt, aber sie dienten stets der
Selbstvergewisserung im Glauben, der Selbst-
verstandigung {iber gesellschaftliche Positionen
der Katholiken und der Selbstdarstellung des
deutschen Katholizismus in der Einheit von Kir-
chenvolk und kirchlichem Amt. Das schlieBt —
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wie insbesondere die Zeit nach dem II. Vatika-
num gezeigt hat —den kritisch-kontroversen Dia-
log nicht aus, sieht diesen aber als Teil des kirch-
lichen Lebens und als Beitrag zur immer wahren-
den Erneuerungsbediirftigkeit der Kirche.

Daher betrachtet das Zentralkomitee der
deutschen Katholiken seine satzungsmaBig fest-
geschriebene Eigensténdigkeit einerseits und sei-
ne Zugehdrigkeit zur verfassten Kirche anderer-
seits nicht als Gegensatz. Und fiir das ZdK ist es
eine Selbstverstdndlichkeit, dass ein Katholiken-
tag in gemeinsamer Verantwortung mit dem gast-
gebenden Ortshischof durchgefiihrt wird und
dass sich das Programm eines solchen Ereignis-
ses aus einem vorher definierten Konzept ent-
wickelt. Ein solcher Katholikentag zielt auf 6f-
fentliche Wirkung und versteht sich daher, auch
wenn er sich dialogisch verwirklicht, als ein Ak-
teur in der Offentlichkeit.

Der Deutsche Evangelische Kirchentag hin-
gegen versteht sich konsequent als eine Bewe-
gung, die sich in jedem Ereignis gleichsam neu
konstituiert, so dass die stdndige Struktur be-
wusst hinter dem Geschehen zurticktritt.

Es entspricht dem Bewegungscharakter,
dass die Inhalte auf mdglichst breiter Basis und
in einem Prozess, der von unten nach oben ver-
lauft, bestimmt werden sollen, soweit es sich

» Pluralitdt der Meinungen
als Ideal {

iiberhaupt mit dem Selbstverstdndnis des Evan-
gelischen Kirchentages vertrdgt, zur einer ver-
bindlichen Programmatik zu kommen. Vielmehr
betrachtet er Pluralitét der Meinungen nicht nur
als Notwendigkeit, sondern als [deal.

Dem entspricht, dass der Deutsche Evange-
lische Kirchentag der Offentlichkeit ein Forum
bieten will, bei dem die Christen Teilnehmer sind
— eine Sicht, die im Konzept des »Marktes der
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Mabglichkeiteng als einer wichtigen Programm-
sdule deutlichen Ausdruck findet.

Da die Kirche nach evangelischem Ver-
stindnis dem Wesen nach eine Versammlung ist,
in der das Evangelium verkiindet und die Sakra-
mente gespendet werden, und nicht — wie fiir
Katholiken — eine verfasste Gemeinschaft, deren
Eckpunkte im Glauben begriindet sind, und da
fiir die Kirche als Versammlung das Weiheamt
nicht konstitutiv ist, betont der Deutsche Evan-
gelische Kirchentag auch stdrker seine Unab-
héngigkeit von der verfassten Kirche. Fiir die Pra-
Xis ist zu beachten, dass die Evangelische Kirche
in Deutschland (EKD) als sein deutschlandweites
Gegeniiber ein Bund bekenntnisverschiedener
Kirchen ist und die Vorbereitung eines Kirchen-
tages in Zusammenarbeit mit der Landeskirche
des jeweiligen Tagungsortes erfolgt.

SchlieBlich unterscheiden sich das Zentral-
komitee der deutschen Katholiken und der Deut-
sche Evangelische Kirchentag in ihrem Verhlt-
nis zu den jeweiligen Laienverbdanden. Wéhrend
der organisierte Laienkatholizismus mit den Ka-
tholikentagen untrennbar verbunden ist, aus die-
sen hervorging oder diese jedenfalls mittrdgt und
die verschiedenen Verbdnde und Organisationen
bis heute eine der beiden Séulen des Zentralko-
mitees der deutschen Katholiken sind, besteht
zwischen dem Deutschen Evangelischen Kir-
chentag und den evangelischen Laienverbdnden
allenfalls ein Verhéltnis loser Partnerschaft.

Wesentliche Gemeinsamkeiten

® Trotz dieser Unterschiede bieten Katholi-
kentage und Evangelische Kirchentage nicht nur
fiir ferne Beobachter, sondern auch fiir aktive
Teilnehmer ein Bild groRer und zunehmender
Ahnlichkeit. Und dieses Bild ist nicht oberfléch-
lich, sondern es spiegelt die wesentliche Ge-
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meinsamkeit wider, Feier des Glaubens und Orte
des Gesprachs {iber Kirche und Gesellschaft zu
sein. Daher ist im Verlauf von mehr als einem
halben Jahrhundert aus dem Nebeneinander ein
immer engeres und vertrauensvolleres Mitein-
ander geworden. Schon im Jahre 1958 wurde

Netzwerk praktischer
Okumenischer Partnerschaft {

vereinbart, Katholikentage stets in den geraden
Jahren und die Evangelischen Kirchentage stets
in den ungeraden Jahren abzuhalten, so dass in
jedem Jahr die deutsche Offentlichkeit von ei-
nem solchen groBen christlichen Ereignis geprdgt
wird.

Auch in diesemn Wechsel haben die Ele-
mente der Gemeinsamkeit stindig zugenom-
men, so dass bei jedem dieser Ereignisse zugleich
der 6kumenische Partner — sei es bei den Got-
tesdiensten, sei es bei den Diskussionsveranstal-
tungen — préasent ist und mitgestaltet. Es war also
nicht nur die greifbare Frucht 6kumenischen
Bemiihens auf theologischem Gebiet, sondern

Yy gemeinsame Feier
des Abendmahles {{

nicht weniger das zunehmende Netzwerk prak-
tischer 6kumenischer Partnerschaft, das den Ge-
danken heranteifen lieR, einen Okumenischen
Kirchentag als gemeinsames Projekt des Zentral-
komitees der deutschen Katholiken und des
Deutschen Evangelischen Kirchentages zu ver-
anstalten.

Gleichwohl hatte die geplante Unterzeich-
nung der Gemeinsamen Erklarung zur Rechtfer-
tigungslehre unmittelbaren Einfluss auf unseren
Entschluss. Denn dieser Schritt schien ja nicht
nur unmittelbar bevorzustehen. Vor allem wur-
de von vielen Seiten die Uberzeugung ausge-
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driickt, jetzt miisste mit verstérkter Kraft das letz-
te groBe Thema in Angriff genommen werden,
das katholische und evangelische Christen noch
trennt —némlich die Frage nach dem Wesen der
Kirche und damit im Zusammenhang die Frage
nach dem Charakter und der Aufgabe des geist-
lichen Amtes.

So erkldrt sich, dass wir so mutig waren, die
Ankiindigung eines Okumenischen Kirchenta-
ges mit der Hoffnung zu verbinden, dass dann
auch die gemeinsame Feier des Abendmahles
mdoglich werden mége, ohne den Termin des ge-
meinsamen Kirchentagprojekts an die Erfiillung
dieser Hoffnung zu binden. Abendmahlsge-
meinschaft bedeutet Kirchengemeinschaft. Und
auf die Moglichkeit von Kirchengemeinschaft
richteten sich ja die Erwartungen nach dem
grofen Fortschritt in der Rechtfertigungslehre.

Positionsmarkierungen

@ Bald zeigte sich jedoch, dass schon die Un-
terschriften unter diese Erklarung nicht so rasch
erfolgen wiirden, wie dies allgemein angenom-
men worden war. Zundchst kamen Korrektur-
wiinsche der romischen Glaubenskongregation
an dem ausformulierten Text, dann folgte ein ve-
ritabler Aufstand der meisten evangelischen
Theologieprofessoren in Deutschland gegen die
beabsichtigte Erkldrung. Trotzdem kam es in
Augsburg schlieflich zur Unterzeichnung, aber
erst im Herbst 1999.

Die Frucht langen &kumenischen Bemii-
hens war gerettet, aber es erwies sich bald, dass
dennoch nicht nur meteorologisch kein Friihling
mehr herrschte. Denn nun wurden die konfes-
sionellen Gegensdtze im Verstandnis vom We-
sen der Kirche zundchst einmal kraftig akzentu-
iert. Auf die rémische Erkldrung »Dominus Je-
sus«, die sich in einer 6kumenisch wenig
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sensiblen Weise vom evangelischen Kirchenver-
standnis abgrenzte, folgte eine harsche Erklérung
des Rates der EKD, die dieses Kirchenverstind-
nis wiederum akzentuierte und sich deutlich ge-
gen den Versuch eines Briickenbaus durch ka-
tholische und lutherische Theologen im
langjahrig erarbeiteten Text »Communio Sanc-
torumg¢ wandte.

Vielleicht wird man spéter einmal im histo-
rischen Riickblick diese Positionsmarkierungen
als notwendige Etappe vor einem Bemiihen um
versohnte Verschiedenheit im Verstdndnis von

» Gegensdtze im Verstindnis
vom Wesen der Kirche {

von Kirche betrachten. Heute jedoch zeigen sie
uns, dass wir von einer Kirchengemeinschaft
noch weit entfernt sind und darum eine we-
sentliche Voraussetzung fiir die gemeinsame
Abendmahlsfeier noch nicht gegeben ist.

Den Versuch zu machen, mangelnde theo-
logische Ubereinstimmung durch Aktionismus
Zu ersetzen oder gar deren Notwendigkeit mit
dem fragwiirdigen Versuch eines Aufstandes der
Basis gegen die Hierarchie zu bestreiten, wire
unverantwortlich und kommt daher fiir das Zen-
tralkomitee der deutschen Katholiken nicht in
Frage. Das Ergebnis wére nicht Fortschritt, son-
dern Zerstorung, nicht mehr Einheit, sondern
mehr Spaltung.

Dankbar kénnen wir anerkennen, dass un-
sere evangelischen Partner, obwohl sie 1973 mit
der Leuenberger Konkordie einen anderen Weg
gegangen sind, ausdriicklich erkldrt haben, uns
in diesem zentralen Punkt des Glaubens nicht
nétigen zu wollen. Gemeinsam trauern wir da-
riiber, dass sich unsere Hoffnung auf eine ge-
meinsame Abendmahlsfeier noch nicht erfiillen
kann, und gemeinsam halten wir an unserer
Hoffnung fest.
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Gemeinsame Verantwortung

® Was dariiber nicht aus dem Blick geraten
darf, ist die grofe Gemeinsamkeit im Glauben,
die vollig unstrittig ist. Nicht weniger wichtig ist
das Bewusstsein der gemeinsamen Verantwor-
tung der Christen fiir die Welt. Beides bildet die
stabile Grundlage fiir ein gemeinsames christli-
ches Zeugnis in einer Gesellschaft, die in weiten
Teilen zum Christentum auf Distanz geht.

Trotz aller Unterschiede gilt fiir Katholiken-
tage wie fiir Evangelische Kirchentage, dass sie
keine rein binnenkirchlichen Veranstaltungen
sind, sondern dass sie sich dem o6ffentlichen
Diskurs stellen und zum 6ffentlichen Dialog ein-
laden. Dabei geht es sowohl darum, christliche
Glaubensiiberzeugungen zu vertreten, als auch
nach gemeinsamen ethischen Positionen mit
Menschen anderen Glaubens und anderer
Uberzeugungen zu suchen. Dies ist heute
dringender denn je. Denn wir leben in einer Zeit
raschen und radikalen Wandels und fehlen-
der Orientierung.

Der Okumenische Kirchentag ist eine grofie
Chance, die Breite des gemeinsamen Funda-
ments im Glaubensbekenntnis und in der Glau-
benspraxis darzustellen, diese Einheit in der Viel-
falt des christlichen Lebens sichtbar zu machen
und das Zeugnis der Frohen Botschaft in den Dia-
log iiber jene Fragen einzubringen, die in dieser
Zeit die Menschen umtreiben. Dabei kann und

Yein Segen sein

darf es nicht darum gehen, die Frohe Botschaft,
die sich an Menschen an unterschiedlichen Or-
ten und in unterschiedlichen geschichtlichen
Epochen richtet, auf politische Programme und
Modelle fiir eine bestimmte Zeit und fiir eine
konkrete Aufgabe zu verkiirzen. Zwischen dem
Héren auf das Evangelium und dem Handeln im
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Geiste dieser Botschaft liegt die eigene Sachab-
wiégung und die eigene Gewissensentscheidung.
Darum sind Christen stets unterwegs nach dem,
was richtig ist, und suchen nach dem Weg, der
Zu einem menschenwiirdigeren Leben fiihrt. Auf
dieser Suche begegnen sie vielen Menschen gu-
ten Willens. Auf dem Okumenischen Kirchen-
tag wollen die Christen von ihren Mitmenschen
gesehen und gehort werden, aber sie wollen
auch selbst andere sehen und héren. Was sie ver-
bindet, ist wirkliche Anteilnahme und das Stre-
ben nach Mitmenschlichkeit. Diese Gedanken
biindeln sich im Leitwort des Okumenischen Kir-
chentags: »Ihr sollt ein Segen sein. ¢

Geistliche Dimension

® Die geistliche Mitte des Okumenischen
Kirchentages sind die Gottesdienste. In ihrer
griindlich {iberlegten Abfolge von 6kumenischen
Gottesdiensten und konfessionellen Gottesdien-
sten sind sie ein authentisches Bild der christli-
chen Wirklichkeit in Deutschland in seiner Viel-
falt und in unserem Streben nach groferer
Einheit.

Ein weiteres Element der geistlichen Di-
mension des Kirchentagsprogramms sind die Bi-
belarbeiten. Hier werden sich Persénlichkeiten
aus den Kirchen und aus der Gesellschaft mit ei-
nem Text aus der Heiligen Schrift auseinander-
setzen, in dem das Bild des Segens im Mittel-
punkt steht, so dass der Gedanke des Leitwortes
entfaltet werden kann.

Dazu tritt als ein drittes Element das Geist-
liche Zentrum mit seinen Angeboten zum Ge-
bet, zur Meditation und zum Gottesdienst. Es
entspricht dem dkumenischen Charakter des Kir-
chentages, dass sich in seiner geistlichen Grund-
legung katholische und evangelische Traditions-
linien miteinander verbinden.
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Thematische Arbeit

® Inden Hauptvortrigen, die die thematische
Arbeit des Kirchentages ganz wesentlich be-
stimmen, geht es uns erstens darum, unseren
christlichen Glauben vor aller Welt zu bezeugen
und den Glauben im Dialog zu leben — im Dia-
log zwischen uns Christen und im Dialog mit al-
len Menschen, denen die gute Zukunft der
Menschheit wichtig ist. In diesem ersten The-
menbereich beschaftigen wir uns mit der Bezie-
hung zwischen Mensch und Religion, mit dem
Wahrheitsanspruch und der Aktualitét des Evan-
geliums fiir unsere Gesellschaft, mit der Selbst-
vergewisserung {iber unseren Glauben, mit der
Situation von Christen in der modernen sdkula-
ren Kultur und mit dem Dialog mit Menschen jii-
dischen und moslemischen Glaubens und mit
Menschen nichtreligiéser Uberzeugungen.

Im zweiten Themenbereich wenden wir
uns uns selbst zu, der Einheit, die wir Christen
im Glauben suchen, und der Vielfalt, in der wir
den Glauben leben und uns begegnen. Wir ertr-
tern dort den Weg der Okumene und bedenken
ihre Praxis, wir erwégen die Bedeutung der kon-
fessionellen Identitat fiir unsere Gemeinsamkeit
und wir betrachten Aspekte einer 8kumenischen
Spiritualitat.

Im dritten Themenbereich fragen wir uns,
was wir als Christen tun kénnen und tun miis-
sen, damit {iberall die Menschenwiirde geachtet
und die Freiheit gewahrt wird. Wir stellen uns
der Herausforderung, wovon und wozu wir
Christen befreit sind, und gehen mitten hinein in
die aktuellen ethischen Auseinandersetzungen
unserer Zeit: Was ist der Mensch — ist er mach-
bar oder erlésungsbediirftig? Folgt auf das 20.
Jahrhundert, das dem Wahn einer perfekten Ge-
sellschaft — unter welchen Vorzeichen auch im-
mer — nachjagte, ein 21. Jahrhundert, das dem
Wahn des perfekten Individuums verfallen ist?
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Im vierten Themenbereich schlieBlich be-
schéftigen wir uns mit Herausforderungen, vor
denen unsere heutige Gesellschaft steht, also den
Grundthemen des Zusammenlebens, die bewél-
tigt werden miissen, wenn wir in Freiheit und
Frieden leben wollen — der Globalisierung, dem
Generationenvertrag, dem Verhltnis von Oko-
nomie und Okologie, der Beziehung zwischen
innerer Sicherheit und den Biirgerrechten. Wir
fragen uns nicht zuletzt, worin unser christlicher
Beitrag zur offentlichen Klarung und Entschei-
dungsfindung bestehen kann, wenn es darum
geht, die Perspektiven der Demokratie zu er-
kunden, zu bestimmen, was Europa zusammen-
hélt, und herauszufinden, worin die Perspekti-
ven fiir eine friedliche Weltordnung bestehen.

Dies alles ist nur die Grundstruktur fiir ein
reiches Programm von Veranstaltungen, Ange-
boten und Aktionen. Dazu gehdéren nicht zuletzt
ein Nachdenken dariiber, was uns personlich
Abendmahl und Eucharistie bedeuten, das in
zwel Zeitschriften bereits begonnen hat, und
eine Bekrdftigung der Charta Oecumenica.

Okumenischer Realismus

@ Esistein Programm des 6kumenischen Rea-
lismus, auf das wir uns im gemeinsamen Abwé-
gen des Moglichen und Erreichbaren verstandigt
haben. Wer sich auf die Wirklichkeit einl&sst,
proklamiert damit keinen Riickzug. Was uns bei
unserem Entschluss von 1996 gemeinsam be-
wegte, war der feste Wille, ein deutliches Zei-
chen fiir die Okumene zu setzen. Die Ereignisse
seitdem haben inzwischen dazu gefiihrt, dass ein
gelingender Okumenischer Kirchentag ein posi-
tiver Gegenakzent wire gegen die gegenwirtige
Gefahr 6kumenischer Resignation. Damit wére
er eine Ermutigung zum weiteren Voranschrei-
ten auf dem Weg der Okumene.
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Franz Troyer

Mit Gottes Wort ins neue Jahrtausend
Bericht aus der Pfarre St. Pirmin in Innsbruck

Mit einer Non-stop-Lesung

der gesamten Bibel begann eine Tiroler
Pfarre das Jahr 2001. Weitere Projekte
entstanden daraus. Im heurigen Jahr
der Bibel konnten die positiven
Erfahrungen dieser Gemeinde

zu dhnlichen Versuchen anregen.

® »Wirin der Pfarre St. Pirmin méchten zum
Jahrtausendwechsel etwas Besonderes wagen
und gemeinsam die ganze Bibel vom ersten Satz:
»Im Anfang schuf Gott Himmel und Erde¢ bis
zum letzten Satz: yDie Gnade des Herrn sei mit
allen!« lesen. Wir wollen damit in unserer heuti-
gen Gesellschaft ein grofes Zeichen setzen und
sagen: Das Wort Gottes gilt auch heute 2000 Jah-
re nach der Geburt Jesu Christi und begleitet uns
ins dritte Jahrtausend hinein. Das Wort Gottes
wirkt, wie es schon vor 2800 Jahren der Prophet
Jesaja ausdriickte: »Denn wie der Regen und der
Schnee vom Himmel fallt und nicht dorthin
zuriickkehrt, sondern die Erde trénkt und sie
zum Keimen und Sprossen bringt, wie er dem
Sémann Samen gibt und Brot zum Essen, so ist
es auch mit dem Wort, das meinen Mund ver-
18sst. Es kehrt nicht leer zu mir zuriick.«

Mit diesen Worten machte die Pfarre St. Pir-
min in Innsbruck aufmerksam auf eine beson-
dere Art, sich mit der Bibel zu beschiftigen. Die
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ganze Bibel sollte vom 1. bis 6. Jinner 2001 in
einem Stiick gemeinsam gelesen werden.

Konkrete Schritte
der Planung

@ Die Idee zum Projekt wurde im Pfarrge-
meinderat besprochen und im September 2000
bei einer Predigt vorgestellt, um von Anfang
an viele Menschen in die Uberlegungen ein-
zubinden. Die ersten Riickmeldungen waren
unterschiedlich und gingen von groBer Begeis-
terung bis hin zum Einwand, das sei bloRer
Aktionismus und bringe inhaltlich nichts. Es sei
kliiger, eine kleine Bibelrunde regelmiBig zu
pflegen und sich mit Einzeltexten genauer zu
beschéftigen.

Schlussendlich {ibernahm der Liturgiekreis
die Hauptverantwortung fiir das Projekt und
sorgte mit gezielten Begleitveranstaltungen
dafiir, dass es auf keinen Fall um leeren Aktio-
nismus ging oder darum, ins Guiness-Buch der
Rekorde zu kommen. Uberlegungen, nur einen
Teil der Bibel zu lesen und einige »schwierige«
Biicher auszulassen, wurden bald verworfen.

Die Einladung zum Mittun erfolgte im Pfarr-
brief und besonders durch direktes Ansprechen
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von Interessenten. Ab Advent 2000 bestand
nach den Gottesdiensten die Mdglichkeit, sich
in einer Liste zum Lesen einzutragen.

Ablauf

® Um die gesamte Bibel zu lesen, bendtigten
wir 104 Stunden. Am 1. Jdnner lasen wir von
00.00 bis 24.00 Uhr, vom 2. bis 5. Janner jeweils
von 6.00 bis 24.00 Uhr und am letzten Tag von
6.00 Uhr bis zum Abschluss um 16.00 Uhr. Fiir
jede Stunde waren zwei Personen eingeteilt, die
sich ca. alle 10 Minuten abwechselten.

Uns war wichtig, dass alle Mitwirkenden
am Ambo der Kirche und selbst bei wenigen
Zuhorerlnnen laut lasen: »Ich schdme mich
nicht, das Wort Gottes zu verkiinden. Ich murm-
le es nicht leise in den Bart hinein, sondern habe
die Freude, es laut auszusprecheng, meinte ein
Mitwirkender.

Um nicht nur den Bibeltext zu lesen, son-
dern auch die Auseinandersetzung damit zu su-
chen, waren alle Lesenden eingeladen, nach dem
Lesen den wichtigsten Satz auszuwdhlen, in ein
grofes Buch zu schreiben und Fragen oder Ge-
danken hinzuzufiigen.

An jedem Abend luden Begleitveranstal-
tungen zur weiteren Begegnung mit dem Wort
Gottes und mit Mitchristen ein. Dabei wurden
Fragen zum gelesenen Bibeltext besprochen und

yyden wichtigsten Satz auswéhlen {

Zusammenhdnge aufgezeigt. Als Pfarrer war ich
wihrend der Tage viele Stunden anwesend und
habe in dieser Zeit mit vielen {iber das Gelesene,
die Bibel und diverse Fragen gesprochen.
Kirche und Pfarrzentrum waren fiir diese
Zeit besonders gestaltet. Im kleinen Meditati-
onsraum der Kirche gab es das »Bibelcafé« mit
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warmem Tee und Kaffee. Einige Bildtafeln im
Vorraum der Kirche und eine Mappe mit Kurz-
erklarungen zu allen biblischen Biichern boten
Hintergrundinformationen. Mit diversen Car-
toons wurden vor allem Kinder und junge Leute
angesprochen. Eine »BibelstraBe« im Mittelgang
der Kirche zeigte der Reihe nach von der Gene-
sis bis zur Geheimen Offenbarung alle Biicher
der Bibel. Ein grofer Hinweispfeil markierte je-
weils, in welchem Buch wir gerade lasen.

Besondere Erlebnisse

® Das gemeinsame Lesen der Bibel begann
mit der ersten Sekunde des neuen Jahres. Mitten
hinein ins Feuerwerk {iber Innsbruck und die vie-
len einzelnen Knallkdrper vor der Kirche er-
klangen im Kirchenraum die Worte: »Im Anfang
schuf Gott Himmel und Erde ... Gott sprach: Es
werde Licht ... Gott schuf also den Menschen als
sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als
Mann und Frau schuf er sie.« Ein ergreifender
Moment!

Zum Abschluss des gemeinsamen Bibelle-
sens feierten wir eine kurze Andacht. Der Inhalt
des Liedes »Gottes Wort ist wie Licht in der
Nacht« war spiirbar: »Es hat Hoffnung und Zu-
kunft gebracht. Es gibt Trost, es gibt Halt in Be-
dréngnis, Not und Angsten, ist wie ein Stern in
der Dunkelheit.« Die anschliefende »Bibelsup-
pe« (Buchstabensuppe, mit dessen Buchstaben
einige noch ein wichtiges Bibelwort zusammen-
stellten) zeigte, dass Gottes Wort Nahrung fiir
Leib und Seele ist.

Die Einteilung der Lesenden nach be-
stimmten Stunden erzeugte bei diesen eine ge-
wisse Neugierde und Spannung: »Was werde ich
lesen?« »Bekomme ich etwas Bekanntes oder
Fremdes?« »Werden die Worte speziell zu mir
passen?y

Franz Troyer / Mit Gottes Wort ins neue Jahrtausend 221



In diesen Tagen lebte in unserer Kirche das
Wort der Verkiindigung. Das laute Lesen sorgte
fiir eine dichte und tiefe Stimmung, es ergab eine
gewisse Eigendynamik und machte erfahrbar,
dass wir Christen uns etwas Wichtiges zu sagen
haben, uns dafiir nicht schdmen miissen und uns

»iIn unserer Kirche lebte
das Wort. {

gegenseitig Worte Gottes schenken diirfen. Das
letzte Buch der Bibel verbindet das gemeinsame
Lesen und Héren sogar mit einer Seligpreisung:
»Selig, wer diese prophetischen Worte vorliest
und wer sie hort und wer sich an das halt, was
geschrieben ist; denn die Zeit ist nahe.« (Gehei-
me Offenbarung 1,3)

Das gemeinsame Lesen der Bibel ist tiefe
Kommunikation und férdert auf verschiedenen
Ebenen unsere Kommunikation. Ein Ehemann
meinte: »Wie meine Frau mir vorgelesen hat,
habe ich mir gedacht: Wann habe ich meine Frau
zuletzt lesen héren?« Und eine &ltere Frau sag-
te: »Ich konnte den ganzen Tag da sein!« Wir
spiiren aus diesen AuRerungen, dass durch das
gemeinsame Lesen und Hoéren der Bibel ein
Raum entstehen kann, in dem unser Miteinander
Sprache und Ausdruck bekommt und Heimat
und Geborgenheit entsteht. Die gelesenen und
gehdrten Worte der Bibel bieten eine Sprachhilfe,
um eigene Gefithle und Gedanken zum Aus-
druck zu bringen.

Friichte
des gemeinsamen Lesens

@ Wir wollten mit diesem Projekt bei vielen
Menschen und nicht nur bei den Insidern der
Pfarre die Bibel als Kraftquelle zum Sprudeln
bringen. Der Erfolg ist schwer messbar und muss
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es auch nicht sein. Folgende Zahlen zeigen erste
Friichte: Insgesamt haben sich ca. 100 Personen
am Lesen beteiligt, manche eine Stunde, man-
che sogar 2-4 Stunden. Einige Leute kamen tig-
lich fiir 1-2 Stunden zum Héren. Untertags wa-
ren meistens 2-5 Menschen anwesend, am
Abend 10-20. Die Sorge, dass alles zu oberflach-
lich bleibt und nur »actiong ist, hat sich damit
nicht bestétigt.

Es war sehr erfreulich, dass einige Men-
schen aktiv mittaten, die sonst ihre Talente nicht
ins Pfarrleben einbringen. Die Bibel spricht man-
che Menschen an, die sich von Kirchenstruktu-
ren distanzieren. Es war ein ungewohntes Bild,
dass Menschen mit der Bibel unter dem Arm zur
Kirche kamen und die Bibel auf der Stralie nicht
versteckten.

Folgende Ereignisse zeigen eine neuge-
wonnene Lust am Bibellesen: Eine Zuhdorerin rief
am 4. Jénner heraus: »Stopp, wo sind wir jetzt,
damit ich daheim nachlesen kann.« Einige frag-
ten, ob sie eine Bibel ausleihen kénnen, jemand

)y Die Bibel ist
sehr'realistisch. {(

bat am Telefon um die Auskunft: »Wo kann ich
eine Bibel kaufen?« Eine Mama und ihre elf-
jahrige Tochter gestalteten daheim ein »Probe-
lesen¢ und lasen sich gegenseitig aus der Bibel
vor. Schdn, wenn dies in den Tagen und Wochen
nachher weiterging.

Die Auseinandersetzung mit den »schwie-
rigen¢ Texten der Bibel lud alle ein, wieder ein-
mal etwas genauer nachzuforschen und sich mit
neuen und unbekannten Teilen der Bibel zu be-
schdftigen. Die Reaktionen zu den vielen grau-
samen Stellen der Bibel reichten von Verunsi-
cherung bis zur Feststellung, dass die Bibel sehr
realistisch ist und auch die Schattenseiten des
Lebens nicht ausblendet. Zur geschilderten Ge-
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walt in der Bibel kam die Reaktion: »Wie heute!
Die Welt hat sich nicht verdndert.«

Dadurch, dass wir die gesamte Bibel — und
nicht nur wie bei der hl. Messe kurze Abschnit-
te —lasen, haben einige eine Liebe zu den grofen
Zusammenhéngen gewonnen. Als unmittelbare
Folge davon beschlossen wir, in unserer Pfarre
St. Pirmin jahrlich jenes Evangelium in einem
Stiick zu lesen, das im jeweiligen liturgischen Le-
sejahr dran ist (Lesejahr A: Matthé&us; Lesejahr
B: Markus; Lesejahr C: Lukas)

Das grole Medienecho hat uns iiberrascht.
Vieles davon hat uns gefreut und war in unse-
rem Sinn. Wir konnten damit die Bibel zum Ge-
sprachsthema machen. Aufgrund der Medien-
berichte wurden wir immer wieder auf der
StraBe angesprochen. Ein Jugendlicher wurde
bei einem parallel stattfindenden FuBballturnier
— ein Ort, an dem nicht regelmdBig {iber den
Glauben geredet wird — {iber unser Bibellesen
befragt.

Das in den Medien oft gebrauchte Wort »Bi-
belmarathon« gefiel uns nicht, da es allzu sehr an
Leistungsschau und Durchhalten erinnert. Beim
Bibellesen geht es nicht um Durchhalten, son-
dern um Kraftschépfen. Worte von drei Haupti-
nitiatoren unseres gemeinsamen Bibellesens zei-
gen dies sehr schon: »Ich mache mit, damit ich

»Neues bricht auf - Wo Seelsorge ansetzen kanng
Zu diesem Thema veranstaltet DIAKONIA vom

21.-22. April 2004 gemeinsam mit der Katholischen
Akademie Freiburg eine Tagung.

In der pastoralen Landschaft bricht Neues auf. Vieles
wichst im Verborgenen, jedoch vital und zukunfts-
weisend. In kreativer Weise geht Kirche hier auf
Menschen zu, zeigen Christen Profil und bringen
den Glauben ins Gesprach. Solche Aufbriiche
geschehen innerhalb der sich im Umbruch
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wieder bewusster das Leben Jesu in die Mitte
meines Lebens stelle.« — »Ich mache mit, weil
ich Erfahrungen von Menschen mitbekomme,
die schon vor mir mit der Frage nach Gott ge-
rungen haben.« — »Ich mache mit, weil Gottes
Wort fiir mich etwas Befreiendes ist und ich mich
dariiber mit anderen austauschen kann.«

Wir gestalten
eine Sonntagsbibel

® Die vielen Erfahrungen mit dem Lesen der
ganzen Bibel stdrkten in unserer Pfarre den
Mut, immer wieder etwas Neues zu probieren
und im Umgang mit der Bibel alle Sinne und
Talente zu niitzen. So entsteht seit dem ersten
Adventsonntag 2002 in unserer Pfarre eine
groBe Sonntagsbibel. Woche fiir Woche schreibt
eine Familie oder Einzelperson das kommende
Sonntagsevangelium in ein schones leeres Buch
(gebunden wie ein Lektionar), hebt einen Satz
besonders hervor oder zeichnet etwas dazu.
Auf diese Weise beschaftigt sich jeweils eine
Familie/Einzelperson intensiv mit dem kom-
menden Sonntagsevangelium. Bei der Liturgie
wird das Wort Gottes aus dieser Sonntagsbibel
vorgetragen.

befindenden Pfarreien; vermehrt iiberschreiten sie je-
doch die hergebrachten territorialen Strukturen.

Die Tagung will zeigen, wo Seelsorge heute ansetzen
kann, Sie stellt exemplarisch Aufbriiche aus Deutsch-
1and, Osterreich und der Schweiz vor, die hier grenz-
{iberschreitend miteinander ins Gespréch gebracht
werden.

Das genaue Programm wird in der néchsten Num-
mer von DIAKONIA (4/2003) veroffentlicht.
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Trosten

Georg Langenhorst

Trosten lernen?

Profil, Geschichte und Praxis von Trost
als diakonischer Lehr- und Lernprozess

Reihe Zeitzeichen Bd. 7
Ostfildern: Schwabenverlag 2000
brosch., 400 Seiten, 25,- Eur-D | 25,80 Eur-A [ 44,50 sFr

Die Habilitationsschrift an der Kath.-Theol. Fa-
kultét der Universitét Tiibingen ist aus der reli-
gionspddagogischen Arbeit des Verfassers ge-
wachsen. Dem etwas altmodisch klingenden
»trosten« und »vertrsten« der Alltagsprache
steht die viel ernstere Bedeutung in der Negati-
on »trostlos«, »untréstlich« gegentiber. So fragt
der Verfasser: »Wie aber ldsst sich dieser Befund
erkldren, dass die negative Wortbedeutung in al-
ler Dringlichkeit weiterlebt, dass Trostlosigkeit
aller diisteren Schattierungen formlich nach
Trostung schreien, dass jedoch die positive Be-
deutung von Trost abgeglitten ist in Vernied-
lichung, Verharmlosung oder in Missbrauchs-
und Vertrostungsverddchtigung?« (17) So fragt
er zuerst nach der etymologischen Bedeutung
von »Trost« und »Trdsten« als »Befdhigen ...
dazu, dass Trauernde mit ihrer Trauer — sei es in
Klage, Rebellion oder Annahme — und besseren
Mutes Schritte auf ihrem weiteren Lebensweg
auf Zukunft hin beschreiten kénnen.« (18)

Das Anliegen des Verfassers, »diakonischen
Trost« zu lernen, den Menschen einander aus
dem Vertrauen auf Gott spenden kdnnen, durch-
zieht das ganze Buch. Die Perspektive der Un-
tersuchung ist nicht philosophisch-systematisch,
sondern praktisch-theologische Reflexion »dia-
konischen Lernens«. So untersucht der Verfasser
die Griinde der Marginalisierung von Trost in der
Gesellschaft und die Erwartungen an die Kir-
chen. Der erste Teil analysiert ausfiihrlich die bib-
lische Rede von Trost, die Entfaltung des Trost-
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verstdndnisses und der Tréstungspraxis in der
Geschichte (Philosophie, Kirchenviter, Mystik,
Reformatoren und Kirchenschriftsteller, Kir-
chenlieder); der zweite Teil beleuchtet die Trost-
kritik (Religionskritik der Moderne, Sprachkritik
moderner Schriftsteller); im dritten Teil werden
Lernorte von Trosten dargestellt (personliche Be-
gegnungen, Gemeindeseelsorge, schulischer Re-
ligionsunterricht).

Das Buch ist eine sehr hilfreiche und reich-
haltige Fundgrube wichtiger Texte, mit klar
strukturierten Kapiteln und ausfiihrlichen Lite-
raturhinweisen. Es spannt einen weiten Bogen
{iber ein zu Unrecht vergessenes und heute dran-
gendes Thema der Pastoral und kann fiir einen
neuen Umgang mit Trostspenden bzw. Trosten
sensibilisieren.

Marie-Louise Gubler, Zug

Hinweis: Georg Langenhorst wird in Diakonia Heft
6/2003 zum Schwerpunkt Trost mit einem Beitrag ver-
treten sein.

Schulseelsorge

Gundo Lames

Schulseelsorge als soziales System
Ein Beitrag zu ihrer praktisch-theologischen
Grundlegung

Praktische Theologie heute Bd. 49
Stuttgart/Berlin/KéIn: Kohlhammer 2000
kart., 348 Seiten, 36,30 Eur-D [ 37,40 Eur-A [ 59,70 sFr

Die Zahl der Publikationen, die systemtheoreti-
sche Ansdtze in die Praktische Theologie zu in-
tegrieren versuchen, nimmt zu. Sie wollen ent-
weder die Moglichkeiten innerhalb des pastoral-
psychologischen Paradigmas erweitern oder
dessen Dominanz korrigieren. Letzterem Inte-
resse folgt diese praktisch-theologische Grund-
legung einer systemischen Schulseelsorge, die
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Dissertation von Gundo Lames, Gemeindebera-
ter im Bistum Trier.

Der Vorschlag von Lames ordnet sich in die
Tradition der Vermittlungsversuche nach Héhn
(Kirche und kommunikatives Handeln) ein, die
die Systemtheorie handlungstheoretisch bestim-
men und sich in der Praktischen Theologie als
zusdtzliches heuristisches Instrument durchzu-
setzen scheinen (O. Fuchs, H. Haslinger, H.
Steinkamp u.a.). Dadurch geht zwar der Witz
der Theorie Luhmanns (insbesondere der philo-
sophisch-erkenntnistheoretische: Systeme sind
weder Subjekt noch Objekt, sondern die Diffe-
renz; Soziales ist nicht aus Subjektivem ableit-
bar, sondern die andere Seite) und damit die He-
rausforderung fiir die Theologie verloren, man
kommt dennoch zu Ergebnissen, die den Hori-
zont der theologischen Beschreibungs- und Er-
klrungsméglichkeiten erweitern. Darin liegt
auch das groBe Verdienst dieser akribischen Ana-
lysen zur Schulseelsorge.

Sie bieten in klar gegliederter Form eine
Chronologie des prekéren Verhiltnisses von Kir-
che und Schule vom Ubergang zur Neuzeit bis
ins 20. Jahrhundert (1), einen Uberblick {iber das
heuristische Potenzial der Systemtheorie in der
Pddagogik und in der Theologie (II.) und eine
praktisch-theologische Ankniipfung an das reli-
gionspddagogische Modell der Elementarisie-
rung. Daraus entwirft Lames einen eigenen Vor-
schlag eines zirkuldren Kommunikationsmodells
systemischer Schulseelsorge. Dieses beruht auf
unbedingter Zuwendung im Unterschied zur be-
dingten Zuwendung strategischer, selektieren-
der, leistungsorientierter Kommunikation. Da-
durch unterscheide sich Schulseelsorge sowohl
von Religionsunterricht als auch von auBBerschu-
lischer Jugendarbeit und Katechese und riicke
»einerseits in die N&he therapeutischer Kom-
munikationen ..., andererseits ... in die N&he so-
zial- bzw. systemkritischer Kommunikationen«,
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insofern sie »die im Kontext der Schule sozial
verursachten Ungerechtigkeiten« benenne und
»ldentitdtsentwicklung« sowie »Antworten auf
Lebensgestaltungsfragen aus dem Glaubeny for-
dere (306). So kénne sie ihrerseits die kirchliche
Kommunikation als ein »Briickensystem« (212,
317) an der »Peripherie« (178) der Kirche berei-
chern.

Das Buch hat seinen Reiz nicht nur wegen
der Fiille des zusammengetragenen Materials,
sondern vor allem wegen seines Problematisie-
rungspotenzials, das es aus der Theorie Luh-
manns schopft. Wie ist Seelsorge an der Schule
{iberhaupt méglich? Wie l&sst sich unter schuli-
schen bzw. padagogischen Bedingungen unbe-
dingtes Begleitetsein erleben: als Affirmation
oder als Kritik? SchlieBlich stellt sich die Frage
der Unterscheidbarkeit der Seelsorge auf der Ebe-
ne der Kommunikation nicht nur im Bezug auf
den Religionsunterricht bzw. die Katechese, son-
dern vor allem im Bezug auf die therapeutische
oder Soziale Arbeit.

Ein zweites Problem liegt in der Méglich-
keit der Transparenz der Kommunikation. Dieses
stellt sich unausweichlich, wenn man wie Lames
im Anschluss an Luhmann das Informations-
{ibertragungsmodell zur Erklérung sozialer Pro-
zesse flir unterkomplex hélt und Kommunikati-
on nicht mehr als Folge von Handlungen er-
kldren kann, die Unbestimmtes in Bestimmtes
transformiert. Man kann dann nicht mehr davon
ausgehen, dass Intransparentes durch Kommu-
nikation transparent gemacht werden kénnte,
sondern muss Verstehen aus der uneliminierba-
ren Voraussetzung von Intransparenz erkldren.
Damit steht auch die Maglichkeit religiser Kom-
munikation (Seelsorge) zur Debatte, die dann ge-
rade nicht mit Kompetenzanforderungen an die
Akteure zu beantworten ist. Wie kann der Glau-
be die Unbestimmbarkeit des Bestimmten kom-
munizieren, wenn er selbst diesem Dilemma
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nicht entkommen kann? Oder theologischer:
Wie ldsst sich Gott als der Kommunikation Ent-
zogener kommunizieren? Wegen dieser und wei-
terer Fragen, die die Lektiire gliicklicherweise
aufwirft und die ihre theologische Brisanz aus-
machen, ist sie nicht nur der Theologiewissen-
schaft, sondern auch der Seelsorge zu empfehlen.

Bernhard Fresacher

DIAKONIA - Filmtipp

The Hours -
Von Ewigkeit zu Ewigkeit

USA 2002, 114 Min.

Regie: Stephen Daldry;

Buch: David Hare nach dem Roman »The Hours« von
Michael Cunningham;

Kamera: Seamus McGarvey; Musik: Philip Glass;
Darstellerinnen: Meryl Streep (Clarissa Vaughan), Nicole
Kidman (Virginia Woolf), Julianne Moore (Laura Brown),
Ed Harris (Richard), John C. Reilly (Dan Brown) Claire
Danes (Julia), Stephen Dillane (Leonard Woolf), Allison
Janney (Sally), Miranda Richardson (Vanessa Bell).

Zum Faszinosum des Kinos zdhlt von jeher die
dem Medium Film immanente Moglichkeit der
Grenziiberschreitung. Stephen Daldry macht in
THE HOURS — VON EWIGKEIT ZU EWIGKEIT reichlich
Gebrauch davon und wechselt virtuos, mit un-
gezwungener Selbstverstindlichkeit fort-
wahrend Raum und Zeit. Ein Augenschmaus.

Im Mittelpunkt des fast zweistiindigen
Films steht das Denken, Fiihlen und Handeln,
das Sprechen, Lesen und Schreiben von drei
Frauen. Drei Frauen an drei unterschiedlichen
Orten zu drei verschiedenen Zeiten. Drei Ge-
schichten, drei Schicksale, drei Welten — nicht
nur verbunden durch die faszinierende Montage.
Mrs. Dalloway, die Hauptfigur in Virginia Woolfs
gleichnamigem Roman, dient als Bezugspunkt
fiir die drei Erzﬁlﬂstiﬁnge. THE Hours zeigt nur
einen Tag aus dem Leben der drei Hauptfiguren,
an diesem jedoch, so heifit es im Film, ein ganzes
Leben.
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Tre Hours beginnt mit GroBaufnahmen der
diisteren Wasseroberfldche des englischen Flus-
ses Ouse, in dem sich Virginia Woolf 1941 er-
trinkte. »Liebster ...« Die Worte ihres Ab-
schiedsbriefes und die Bilder von ihrer Selbst-
tétung etablieren den »existenziell-ernsten
Horizont« (H. Rémers), vor dem im Anschluss
die drei Handlungsfdden parallel gefiihrt werden.
Am Ende des Films werden sich zwei der drei
Frauen treffen, nicht ahnend, dass beider Leben
von der dritten geprégt wurde.

In Richmond, einem Londoner Vorort,
kdmpft Virginia Woolf 1923 mit ihrer Depressi-
on, mit Kopfschmerz und inneren Stimmen,
nicht zuletzt mit der Abgeschiedenheit vom in-
spirierenden Leben in der Hauptstadt. Ferner
ringt sie um die Anfangssétze ihres neuen Ro-
mans. Der beginnt schlieflich mit den Worten:
»Mrs. Dalloway said she would buy the flowers
herself.« Er handelt von einem einzigen Tag im
Leben von Clarissa Dalloway, einer Londonerin,
die eine Abendgesellschaft veranstaltet.

Im Los Angeles des Jahres 1952 erwacht
Laura Brown an einem sonnigen Morgen und
wiinscht sich, im Bett bleiben und lesen zu kén-
nen. In Virginia Woolfs Roman »Mrs. Dalloway«
entdeckt die Hausfrau und Mutter sich selbst und
ihr triviales Leben wie in einem Spiegel. Zwar
liebt die erneut Schwangere ihren Ehemann und
ihren Sohn, doch fiihlt sie sich immer haufiger
iiberfordert und eingeengt. Sie bemiiht sich, ei-
nen Geburtstagskuchen fiir ihren Mann zu
backen, den sie abends mit einer Geburtstags-
party im kleinen Kreis erfreut. Zuvor aber flieht
sie fiir eine Zeitlang in ein Hotelzimmer. [hren
Sohn Richie l4sst sie bei einer Nachbarin zuriick,
um sich ungestort ihrer Lektiire zu widmen, was
weitreichende Folgen nach sich zieht.

Im New York der Gegenwart schlieBlich be-
reitet die lesbische Verlagslektorin Clarissa Vaug-
han eine Party vor. Richard, ihre Jugendliebe, soll
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mit einem bedeutenden Literaturpreis geehrt
werden. Die Tage des aidskranken, ehemals bril-
lanten Dichters, der Clarissa seit jeher Mrs. Dal-
loway nennt, sind gez&hlt. Bevor sie den Mann
aufsucht, den sie immer noch liebt, beschlieft
das moderne Spiegelbild der Woolf’schen Ro-
manfigur, zunéchst einmal die Blumen fiir das
Fest zu kaufen.

Nach seinem Spielfilmdebiit BiLty ELLIOT —
[ wiLL DANCE ist Stephen Daldry mit THE HOURS
eine beachtenswerte Literaturverfilmung gelun-
gen. Der Film basiert auf dem gleichnamigen,
1998 erschienenen Roman von Michael Cun-
ningham, der mit dem Pulitzerpreis und dem
PEN/Faulkner Award ausgezeichnet sowie von
etlichen renommierten US-Zeitungen als Buch
des Jahres pramiert wurde. Stephen Daldrys Film
konnte ebenfalls hochste Auszeichnungen er-
zielen: Er wurde in den USA vom National
Board of Review zum besten Film des Jahres
2002 gewdhlt, erhielt 2003 zwei Golden Globes
und drei Oscars. Bei der 53. Berlinale wurde das
hochkarétige Schauspielerinnen-Trio mit dem
Silbernen Bdren ausgezeichnet.

Film- und Romantitel spielen auf Virginia
Woolfs urspriingliche Titelidee fiir »Mrs. Dallo-
way« an. »Im Sinne von Virginia Woolf¢, so Cun-
ningham, »gibt es keine belanglose Stunde, nicht
eine einzige! Oft, wenn wir in groBen Momen-
ten — in den so genannten >bedeutungsvollen
Stunden¢ — nach dem Sinn suchen, verpassen
wir die wirklich wichtigen Dinge.«

Manche Kritiker sehen in THE Hougs ledig-
lich »erlesenes Kunsthandwerk« (E. Knérer). Be-
rechtigter dagegen scheint der Hinweis, dass sich
gegen Ende des Films die Szenen hdufen, »in de-
nen Gedanken zu den wichtigsten Dingen zwi-
schen Himmel und Erde in bedachtige Senten-
zen gefasst werden. Insgesamt aber ldsst David
Hares Drehbuch den Darstellerinnen den noti-
gen Raum, um ihren Figuren, denen jede Hoff-
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nung auf Gliick entglitten zu sein scheint, durch
schiere Leinwandprdsenz Leben einzuhaucheng
(H. Romers). So zdhlt neben der Begegnung zwi-
schen Laura und ihrer Nachbarin Kitty, bei der
durch wenige Blicke und Bemerkungen die Ab-
griinde scheinbar intakter Ehen, Schmerz und
Sehnsucht erfahrbar werden, das Mienenspiel
von Meryl Streep zu den Hohepunkten des
Films. Im Gesicht der New Yorkerin ist zu lesen,
wie sehr ihr die treffenden Bemerkungen des zy-
nischen Richard zusetzen. Dann und bei anderen
Begegnungen bricht die glatte Fassade auf, wird
Verdréngtes sichtbar, geraten Entscheidungen in
ein anderes Licht. In diesen Momenten kommt
das Medium Film zu sich selbst: Es ldsst sehen,
vermittelt Einblicke ohne Worte, zeigt, was ist.
So gesehen ist THE Hours mehr als »filmi-
sches Patchwork« (J. Gerle), das sich lediglich an
wohlsituierte Frauen wendet. Méglich, dass sich
in den Bildern eher diejenigen wiederfinden, die
unter der Fiille des Lebens (vgl. Joh 10,10) nicht
nur eine Abfolge ekstatischer Momente verste-
hen. Indem die Themen »Liebe« und »Tod« von
Beginn an etabliert und im weiteren Verlauf, im
Ringen der Hauptfiguren um Wiirde und Frei-
heit angesichts von Verpflichtungen, Verstri-
ckungen und Lebensliigen entfaltet und vertieft
werden, bringt THE Hours sowohl Licht- als auch
Schattenseiten des Lebens zum Vorschein.
Dem Kinopublikum gibt Daldrys Film Fra-
gen mit: Wie intensiv lebe ich? Was macht mein
Leben lebenswert? Flir wen lebe ich? Was prégt
meine Tage, wer meine Stunden? So vermittelt
die filmische Hommage an Virginia Woolf die
niichterne Zuversicht »auf die Stunden, in de- .
nen wir unseren Trdumen und Hoffnungen und
unserer Vorstellung von uns selbst so nah sind,
dass es moglich scheint, eine mehr oder weniger
lange Zeit dafiir die anderen Stunden, die des
Scheiterns, zu ertragen« (Petra Wehrmann).

Thomas Kroll, Berlin
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LEITARTIKEL _

gDas doppelte Lottchen

Gerhard Nachtwei

| Geht es um die Psyche und/oder um die Seele?

Hat die Psyche die Seele abgelost?

In der Pastoral ist nach dem Boom
psychologisierender Zugidnge wieder
eine Riickbesinnung auf das Besondere
der Sorge um die Seele zu bemerken.
Eine biographische Reflexion.

® Da kaufe ich mir neulich das hoch gelobte
Buch »Biicher: Alles was man lesen muss« von
Christiane Zschirnt!. Die Rubrik »Psyche« leitet
sie so ein: »Nicht zu allen Zeiten hatten die Men-
schen eine »Psyche¢ — sie hatten eine )Seele«. So
nannte man in der Antike und in der christlichen
Philosophie die Innenausstattung des Menschen.
In der Antike wie im Christentum war die Seele
unkdorperlich und konnte herumwandern. Im
Christentum war die Seele das Ebenbild Gottes,
der sie dem Menschen eingehaucht hatte. Die
Seele hatte ihren Sitz im Kérper, nach dem Tode
des Menschen strebte sie zuriick zu Gott ... Die
Seele war unsterblich, im Wesentlichen unver-
dnderlich und unteilbar. Es stand {iberhaupt nicht
zur Debatte, dass sie sich in der Realitdt be-
wahren kénnen miisse, denn sie gehdrte ins
Reich der Metaphysik. Niemand im 21. Jahr-
hundert konnte auch nur einen Tag iiberleben,
wenn er eine »Seele« hdtte. Um in einer sich stdn-
dig verandernden Umwelt iiberleben zu kénnen,
braucht der moderne Mensch eine Innenaus-
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stattung, die wandelbar, hochflexibel, individuell
und anpassungsfahig ist: Das ist die Psyche ... Die
Psyche hat gegeniiber der Seele den unschitz-
baren Vorteil, sich an ihre Umwelt anpassen zu
kénnen — oder, je nach Standpunkt, den un-
glaublichen Nachteil, sich an ihre Umwelt an-
passen zu miissen. Dennoch ist sie die ideale
Ausstattung fiir den Menschen, in einer Welt,
die sich stindig verandert. Fiir den modernen
Menschen ist es unabdingbar, tiber eine Psyche
verfiigen zu konnen, die Wandel mitmacht. Aber
eine Psyche haben bedeutet nicht, dass das Le-
ben dadurch einfacher wird. Im Gegenteil, jetzt
muss der Mensch standig zwischen innen und
aubBen ausgleichen. Er ist vor die Zumutung ge-
stellt, die Psyche durch permanenten Druckaus-
gleich zwischen innen und aufen einigermafen
in ihrem anfdlligen Gleichgewicht zu halten.«
Den Ersatz der Seele durch die Psyche be-
denkend, frage ich mich als Seelsorger, ob ich
von nun an mich mehr als Psychohandwerker
Zu verstehen und zu betétigen habe. Doch etwas
wehrt sich in mir. Ich greife zum neuen Lexikon
fiir Theologie und Kirche: »Die Psychologie ist
geradezu zu einer Wissenschaft ohne Seele ge-
worden, insofern die gegenwértig vorherrschen-
de empirisch experimentelle Psychologie die
{iberkommene Uberzeugung von der Seele als
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einer einheitlichen Zentralinstanz aufgegeben
hat. Die Geschichte der Psychologie erweist sich
somit als Geschichte der Entfernung der Seele
aus ihrem legitimen Gegenstandsbereich.?

Allerdings kann und will ich mich nun auch
nicht den modernen Entdeckungen iiber das See-
lische im Menschen, etwa iiber die Rolle des Un-
bewussten, entziehen. Da liegt wohl doch ein
Problem, das wir als Seelsorger in der Praxis
nicht unreflektiert mit uns herum tragen sollen.
Es bedarf einer griindlichen Reflexion, da Seel-
sorge das christliche und kirchliche Kerngeschift
ist. Deshalb habe ich Lust und mochte ich Lust
machen auf dieses DiakoNIA-Heft mit dem
Schwerpunkt: »Wie viel Psycho braucht die Seel-
sorge?« Die Beitrdge wollen sowohl zur Kldrung
der spannungsvollen Beziehung Psyche—Seele
beitragen, wie auch eine reflektierte Hilfestellung
geben fiir den Alltag des Seelsorgers, wobei nicht
vergessen werden sollte, dass Seelsorge nicht nur
Auftrag der Amtlich-Professionellen in der Kir-
che ist, sondern Aufgabe aller Christen.

Selbsterkenntnis

@ Als Pfarrer eines groBen Gemeindegebietes
mit Zusatz-Aufgaben in der Gefdngnisseelsorge
und in einem psychiatrischen Krankenhaus
mochte ich exemplarische Situationen benen-
nen, in denen mir die Frage Psyche oder/und
Seele als Problem begegnet ist.

Ich erinnere mich, dass ich schon zu DDR-
Zeiten in der Gemeindearbeit, besonders mit Ju-
gendlichen, Methoden verwendet habe, die
wohl aus dem Umfeld der Psychologie stammen.
Manches davon diente dem Prozess der Selbst-
erkenntnis und Selbstfindung. Ich fand die Vor-
schlége in meist aus dem Westen miithsam be-
sorgten Handreichungen zur Jugendarbeit, so
z.B. die Methode des katathymen Bilderlebens.?
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Da ich (zum Gliick) einen Schwager habe,
der Psychotherapeut ist, hatte ich einen Ge-
sprachspartner, der mich allerdings auch immer
wieder vor einer zu unkritischen Ubernahme sol-
cher in der Psychotherapie verwendeter Metho-
den warnte. Aber auf solche Weise lernten die Ju-
gendlichen (und nicht nur sie) besser, da sie sich
selbst und ihre Reaktionen erfahren und reflek-
tieren konnten. Auch mir als Leiter tat das Not.
Auch lernte ich zum ersten Mal, Rollenverhalten
und Gruppenprozesse wahrzunehmen.

Nach dem »Reiseleiterspiel«, das ich in den
Katechetischen Bléttern gefunden hatte, sagte
mir eine Jugendliche, die sich reingelegt fiihlte:
»Scheil-Spiele spielen Sie mit uns«. Hatte sie
nicht ein gesundes Empfinden? Andererseits
macht doch auch Sinn, was ich ihr damals ge-
antwortet habe: »Du hast Grund dich zu &rgern,
aber solche Scheifl-Spiele spielen wir in der Rea-
litdt 8fter. Du musstest heute erfahren, wie es ist,
wenn eine Gruppe dich ablehnt. Denn sonst bist
du immer mittendrin. Dein Widerpart, die an-
dere Jugendliche, die »graue Maust, die meistam
Rande steht, ist wihrend des Spieles véllig auf-
gebliint. Sie erlebt Gfter, was du heute mal mit-
machen musstest.« Ubrigens traf ich sie nach et-
lichen Jahren wieder. Ihr war es nach vielen
Schwierigkeiten gelungen, in der DDR ein Psy-
chologiestudium zu beginnen. Durch die Ju-
gendarbeit hitte sie manches gelernt, das ihr nun
zugute kdme, lieB sie mich wissen.

Psychologisierung

@ Wir hatten pastoral einen Aufholbedarf.
Gruppendynamische Spiele und Selbsterfah-
rungsmethoden waren daher bei uns im Osten
besonders in der Jugendarbeit an der Tagesord-
nung. Diese Phase war notwendig. Aber immer
mehr stellte sich auch Uberdruss ein, etwa wie
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bei einer einseitigen Erndhrung. Als ich nach der
Wende in Berlin fiir Studenten aus beiden Teilen
Deutschlands ein Wochenende {iber Biographie
und Gottesbilder zu gestalten hatte, merkte ich
besonders die Widerstandigkeit einiger Studen-
tinnen aus dem Westen gegentiber solchen Me-
thoden. Sie hatten wohl von der Kinder- tiber die
Jugendgruppe bis zur Universitit zuviel davon
geniefen miissen.

Ahnlich erging es mir persénlich mit den
Biichern von Eugen Drewermann. Die psycho-
logische Herangehensweise an Bibel und Dog-
men fand ich zunéchst befreiend und hilfreich

»wie bei einer
einseitigen Erndhrung

fiir den Glauben. Bald war ich aber der Psycho-
logisierung aller Dinge auch {iberdriissig und
zweifelte, ob erstens die psychologische Deutung
stimmte und zweitens damit immer der eigent-
liche Sinn erfasst war.

Dennoch bin ich dankbar fiir die Erkennt-
nisse der Psychologie und halte sie fiir unab-
dingbar fiir Pastoral und Seelsorge. Und reden
wir Priester nicht vielleicht auch oft dagegen,
weil wir uns schwer tun, uns unserem eignen
Innenleben zu stellen und mit anderen dariiber
ins Gesprdch zu kommen? Manche Verknéche-
rungen im Lebensstil und Verhartungen im Um-
gang mit Menschen konnten so aufgebrochen
werden. Mancher Leitungsstil kénnte kommu-
nikativer werden.

Bei der Klausurtagung des Pfarrgemeinde-
rates in diesem Jahr haben wir uns aus den sehr
auf die praktische Nutzung ausgerichteten
Biichern von Friedemann Schulz von Thun Hil-
fe geholt.* Hilfreiche Handreichungen gibt es ge-
nug. Es gilt fiir jeden Seelsorger, sich der He-
rausforderung durch die Psychologie je neu zu
stellen.
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Und die Seele?

® Und die »Seele« im Sinne des theologischen
Lexikons? Die Beschiftigung mit dem Alten Tes-
tament wéhrend des Studiums &ffnete mir die
Augen fiir ein ganzheitliches Verstindnis des
Menschen mit Leib und Seele. Datnit verab-
schiedete ich mich von der neuscholastischen
Trennung des Menschen in Leib und Seele als ei-
nem kiinstlichen Konstrukt rationalistischer
Theologie. Ich suchte das Wort »Seele« in Texten
und Predigten entweder zu vermeiden oder zu
ersetzen durch das Wort »Mensch«. So lag es
auch im Trend der modernen Theologie.

In Verlegenheit kam ich dann aber, wenn
ich mich mit dem in der DDR gelehrten Mate-
rialismus auseinander zu setzen hatte, fiir den
Geist und Seele nur Epi-Phénomene waren.
Dann hielt ich es fiir notwendig, von der Seele zu
sprechen, wo es darum ging, das Besondere des
Menschen auszudriicken und Raum zu schaffen
fiir die Welt des Geistes: Kunst, Religion, Philo-
sophie ...

Wie ein Blitz schlug in diese Gemengelage
Ratzingers Rehabilitierung der Seele ein, mit der
ich mich im Zusammenhang meiner Dissertation
beschftigt habe. Das Proprium des christlichen
Seelebegriffes sah Ratzinger darin: »Seele ist
nicht ein okkultes Etwas, das man hat; ein Sub-
stanzstiick, das irgendwo verborgen im Men-
schen steckt, sie ist die Dynamik einer unendli-
chen Offenheit, die zugleich Teilhabe an der Un-
endlichkeit, am Ewigen bedeutet.« Wir miissen

ynicht ein okkultes Etwas {

also umdenken lernen, Substanz nicht von Mas-
se her verstehen. »Die Dynamik ist Substanz und
die Substanz ist Dynamik.« Die entscheidende
Dimension der Wirklichkeit ist die Relation, das
Von-her-auf-zu, das Aufeinanderbezogensein.’
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»Eine geistige Seele haben, heifit: ein Wesen sein,
das von Gott auf ewigen Dialog hin gerufen und
darum seinerseits fahig ist, Gott zu erkennen und
ihm zu antworten. «°

Hiitet dann nicht das Wort »Seele« das Ge-
heimnis des Menschen, sein Unverfiighares, sein
Berufensein von Gott und die Geschichte seines
Antwortens auf diesen Ruf?

Neuerdings ist wohl nicht nur die Psyche
auf dem Markt, sondern auch die Seele wieder
»in¢. Zum Abschied 2001 schenkten mir die Ju-
gendlichen in Burg das Buch »Der Seelenvogel«
von Michal Snunit und dazu einen selbstgebas-
telten wippenden Vogel mit all inren Namen,
vielleicht um mir zu sagen, dass ich ihre Seelen
erreicht habe, aber auch meine eigene Seele im
pastoralen Stress nicht verlieren solle.” Im Laufe
der Zeit bekam ich von anderen zwei weitere er-
folgreiche Biicher der gleichen Autorin ge-
schenkt. Suchen Menschen heute verstérkt nach
ihrer Seele?8

Zwillinge

@® Seit anderthalb Jahren bin ich im Neben-
auftrag Seelsorger im Gefédngnis und in einer psy-
chiatrischen Klinik. Und ich denke, es wére gut,
eine noch bessere psychologische Ausbildung zu
besitzen, um kompetenter mit manchen Auffal-
ligkeiten umgehen zu konnen und um selbst
manche Probleme besser zu bewéltigen. Doch
andererseits weil’ ich, dass den Menschen, die
ich besuche, die Psychologie nicht ausreicht. Sie
suchen auch nach Religion, nach Gott, nach ei-
nem, der ihnen in seinem Namen mit Vollmacht
die Zusage seiner Liebe, die Vergebung ihrer
Schuld zuspricht. Nicht eine Verdoppelung des
Sozialarbeiters und des psychologischen Beraters
durch den Seelsorger ist gefragt, sondern der
Gotteszeuge und Diener der Religion.
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Ein Gefangener teilte mir seine Enttdu-
schung {iber einen evangelischen Gottesdienst
mit, in dem der Pfarrer das Lied »Mensch« von
Herbert Gronemeyer zur Grundlage seiner Ver-

»Von einem Gottesdienst
erwarte ich etwas anderes. {(

kiindigung machte: »Das hére ich schon den
ganzen Tag. Von einem Gottesdienst und einem
Pfarrer erwarte ich etwas anderes.« [ch gehe seit-
dem noch achtsamer mit meiner Gottesdienst-
vorbereitung um. Mich {iberrascht es jedes Mal,
mit welcher Intensitdt die Gefangenen diese
Gottesdienste dann mitfeiern, obwohl nur ganz
wenige einer Kirche angehdren.

Im Blick auf das Verhéltnis von Psyche und
Seele féllt mir die Geschichte von Erich Késtners
doppeltem Lottchen ein. Sie gehdren zusammen
wie Zwillinge, obwohl es oft nicht so aussieht. Sie
miissen sich immer wieder suchen und finden,
wie in einer Beziehungsgeschichte, deren Ge-
lingen und Misslingen sich letztlich an der Pra-
xis bewahrheitet und bewahrt. Dies ins Bewusst-
sein zu heben, aus verschiedenen Richtungen zu
bedenken, ist Absicht dieses DIAKONIA-Heftes
und mag die Leselust wecken und neugierig ma-
chen auf die einzelnen Beitrdge.

Mahnung

® Zum Abschluss zwei Anekdoten zur Mah-
nung einerseits an die Theologen, andererseits
an die Psychologen.

Die Anekdote zur Mahnung an die Theolo-
gen: Ein Fallschirmspringer bleibt beim Absprung
{iber einer unbekannten Gegend in einem hohen
Baum héngen und ruft einen Vorbeigehenden
um Hilfe an: »Kénnen Sie mir sagen, wo ich mich
hier befinde?« Der ruft zuriick: »Natiirlich kann
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ich das: Sie hdngen dort im Baum.« Der im
Baum: »Sie miissen ein Theologe sein.« Der un-
ten: »Stimmt. Aber woher wissen Sie das?« Der
im Baum: »Thre Antwort ist zwar richtig, aber sie
hilft mir iiberhaupt nicht weiter.«

Die Anekdote zur Mahnung an die Psycho-
logen: Zwei Psychologen treffen sich. Fragt der
eine: »Herr Kollege, konnen Sie mir bitte sagen,
wo es hier zum Bahnhof geht?« Der andere:
»Nein.« Der erste: »Aber es ist gut, dass wir mal
dariiber gesprochen haben.« Nach einer Woche
treffen sie sich wieder: »Herr Kollege, haben Sie
inzwischen den Bahnhof gefunden?« »Nein.
Aber ich kann schon viel besser damit um-
gehen.«

Fiir mich hore ich also die doppelte Mah-
nung; Einerseits habe ich als Seelsorger um die
Landschaften der Seele zu wissen und auf das
weite Feld der Kommunikation zu achten. An-

dererseits muss ich der Versuchung wehren,
Menschen in Systeme einzuordnen und als Fal-
le zu betrachten. Denn jeder steht durch seine
Seele, die ihm sein Schépfer eingehaucht hat, in
einer je ganz personlichen Beziehung zu ihm.
Das macht seinen Wert und seine Wiirde aus.
Daher darf die Religion nicht durch Psychologie
ersetzt werden.

Auf dem gerade zu Ende gegangenen Oku-
menischen Kirchentag in Berlin hat Gregor Gysi
als Podiumsteilnehmer in einem Forum {iber den
Religionsunterricht gesagt, dass eine Gesellschaft
ohne Gott und ohne Religion auch fiir ihn als
PDS-Mitglied und Agnostiker ein Schreckge-
spenst sei.

Wir sind als Seelsorger dann wohl immer
noch und/oder wieder neu gefragt. Dazu miis-
sen wir aber die Situation derer gut kennen, bei
denen wir gefragt sind.

1 Christiane Zschirnt,
Biicher. Alles was man lesen
muB, Frankfurt 2002, 184 f.
2 Thomas Schnelzer[Franz
Petermann, Psychologie:
LTHK? Bd. 8, 720.

3 Katathymes oder gefiihls-
maBiges Bilderleben meint
die Deutung von Bildern

Eine Untersuchung zu
Joseph Ratzingers Eschato-
logie und Theologie, Leipzig
19886, 20. Hier auch der
Nachweis der Zitate

von J. Ratzinger: Jenseits
des Todes, IKaZ1 (1972)
231-244.

6 Joseph Ratzinger, Einfiih-

und Vorstellungen, die
wihrend des Tages in
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4 Die Biicher von Friede-
mann Schulz von Thun
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5 Gerhard Nachtwei,
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Peter F. Schmid

éMenschengerechte Forderung und

‘Herausforderung

| Die Bedeutung der Pastoralpsychologie fiir

die Seelsorge, die Theologie und die Psychologie

Pastoralpsychologie ist keine
Psychotechnik fiir die Seelsorge:

Als Praktische Theologie nimmt sie die
Praxis des Menschen zum Ausgangs-
punkt theologischen Denkens. Als
Psychologie trédgt sie zum Verstindnis
der conditio humana bei. Und sie fordert

beide Disziplinen zum Diskurs heraus.

® Man kann sich allzu oft des Eindrucks nicht
erwehren, die Seelsorger und Theologen waren
den Psychotherapeuten und Psychologen heute
immer noch bdse, weil sie ihnen das Jahrhun-
derte lange Monopol auf die Seele streitig ge-
macht haben. Ressentiments, die ihren Ausdruck
als Vorwurf der Psychotherapeutisierung der
Seelsorge und Psychologisierung der Theologie
finden, sind weit verbreitet. Der Wettstreit um
die Seele ist ja auch tatséchlich groB — er reicht
von der Esoterik zur Medizin, von der Astrologie
zur Meditation, von Wellness zur Beratungspra-
xis: Die Sorge um die Seele ist schon lange kein
kirchliches Monopol mehr.

Ebenso oft findet man umgekehrt eine weit-
reichende Begeisterung und vielfach unkritische
yHeilserwartungg an alles, was mit »Psycho« be-
ginnt und irgendwie nach Rezepten oder Me-
thoden zur Bewéltigung des als schwierig erleb-
ten seelsorgerlichen Alltags aussieht. Niemand
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wird bestreiten, dass hier auch groBer Hand-
lungsbedarf gegeben ist. Zu einer verantwor-
tungsbewussten Seelsorge, die diesen Namen
verdient, gehdrt selbstverstédndlich die Kenntnis
des Menschen mit seinen Moglichkeiten und Be-
schrankungen. Wer der conditio humana gerecht
werden will, kommt heute ohne die modernen
Humanwissenschaften nicht aus.

Von Seiten des Lehramts gibt es dafiir auch
eine direkte theologische Begriindung; »Um Gott
zu kennen, muss man den Menschen kenneng,
betonte Paul VI. in der Schlussansprache des
Konzils. Deshalb gilt mit Johannes Paul I1. in »Re-
demptor hominis« (Nr. 10): »Der Mensch ist der
erste und grundlegende Weg der Kirche, ein
Weg, der von Jesus Christus selbst vorgezeichnet
ist.« Und: »Alle Wege der Kirche fiihren zum
Menschen.« (Nr. 14).

In der Begriindung schreibt der Papst aus-
driicklich, dies sei so, »weil der Mensch in
seiner Einmaligkeit »Person¢ ist«. Deshalb »muss
sich die Kirche immer wieder neu die »Situation
des Menschen bewusst machen« (ebd.). Als
eine der Humanwissenschaften hat die Psycho-
logie wichtige Beitrage zum Verstdndnis der con-
ditio humana beizutragen und deshalb darf
weder die Theologie noch die Seelsorge an ihr
vorbeigehen.
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Theologie und
Humanwissenschaften

® Man missversteht die genannten lehramt-
lichen AuBerungen griindlich, will man daraus
ableiten, dass sich Theologie und Seelsorge die
Erkenntnisse der Psychologie und Psychothera-
pie einfach zunutze machen sollen: Das hiefe,
die Humanwissenschaft als Hilfswissenschaften
im Sinne einer ancilla theologiae, als »Magd der
Theologie«, zu gebrauchen oder eigentlich zu
missbrauchen. Das geschieht z.B. dort, wo nach
Pastoraltechniken gerufen wird. Dies ist aus der
Not der Situation heraus zwar verstdndlich, doch
wird dabei {ibersehen, dass sich hier die Seelsor-
ge in ihrer Eigensténdigkeit letztlich selbst auf-
gibt.

Aber auch das »Taufen« ganzer Richtungen
(wie es etwa in Bezug auf die Logotherapie Vik-
tor Frankls oder auf den Personzentrierten An-
satz von Carl Rogers nicht selten geschehen ist)
sollte der Vergangenheit angehdren — ebenso alle
Versuche, eine »christliche Psychologie« zu er-
finden. »Fremdprophetie« darf nicht so verstan-
den werden, dass es nur darum geht zu schauen,
wo andere etwas sagen, das wir uns zu Herzen
nehmen sollten, oder darum festzustellen, dass
diese oder jene Psychologie im Grunde dasselbe
sagt, was schon in der Bibel {iber den Menschen
zu finden ist. Das alles wére auch nichts weiter
als ein Gebrauchen des anderen, diesfalls zur ei-
genen Ermunterung oder Bestdtigung. Der Auf-
trag, den Menschen zu kennen, ist ein theologi-
scher Auftrag. Es geht also um viel mehr als um
die (kritische) Integration der Methoden und Er-
kenntnisse der Human- und Sozialwissenschaf-
ten; es geht um theologische Arbeit selbst.

Das Zueinander von Humanwissenschaften
und Theologie kann daher nur ein respektvoller
Dialog einander wechselseitig als autonom an-
erkennender Wissenschaften und eine diesbe-
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ziigliche Interaktion sein, ein kritischer Dialog, in
dem man gut daran tut, einander bei den wech-
selseitigen Anfragen nichts zu schenken. Hier
sind Religions- und Kirchenkritik auf der einen,
Kritik an Personlichkeitstheorien und Methoden
der Humanwissenschaften auf der anderen
Seite zu nennen: Zu Recht kann dann von
»Fremdprophetie« gesprochen werden, wenn
das je Eigene durch das Fremde besser ver-
standen wird.

Fiir einen solchen Dialog konnte das Mo-
dell des relativ jungen wissenschaftstheoreti-
schen Paradigmas der »Verfremdung¢ aus der
Wiener Schule des Konstruktiven Realismus!
gute Dienste leisten. Seine Aufforderung lautet,
Bestandteile der eigenen Theorie oder Weltauf-
fassung in den Kontext einer anderen zu stellen
und das Augenmerk auf jene Punkte zu richten,
wo die Ubersetzung scheitert, weil die ur-
spriingliche Aussage im neuen Kontext unmég-
lich, unsinnig oder unverstindlich erscheint. Ge-
rade bei einem solchen Scheitern werden die
eigenen Bedingungen und verborgenen Grund-
annahmen ersichtlich, die fiir das sinnvolle Funk-
tionieren im Ausgangskontext bestimmend, aber
vorher nicht direkt verstindlich waren. Oder, um
es mit Wittgenstein zu sagen: Am Sinnloswer-
den der Rede offenbaren sich die Regeln, die das
Reden ehedem sinnvoll gemacht haben.

Man muss dazu, um ein Bild zu verwenden,
aus der eigenen Welt ein Stiick ausreisen, sich auf
eine andere Sprache und andere Sitten einlassen,
um anhand des Fremden zu entdecken, was da-
heim warum und wie »funktioniert¢, gerade weil
es in der Fremde nicht funktioniert und nicht er-
kldrbar erscheint. Ohne einen solchen Aufbruch
in die Fremde findet man nicht zu seinen eigenen
Wurzeln und nicht zu sich selbst — ein Vorgang,
der historisch und theologisch in der Welt des
Juden- und Christentums im Gang ins Exil und
im Exodus ein bekanntes Urbild hat.
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Erst auf der Basis eines wahrhaften Dialogs
kann also von (partieller) Kooperation zwischen
Theologie und Humanwissenschaften gespro-
chen werden. Diese Zusammenarbeit ist dort
moglich, wo gemeinsame Interessen ausgemacht
werden. Man spricht hier vom Paradigma der
»konvergierenden Optioneng.2

Im besten Fall wird dann aus Interdiszipli-
naritét (d.h. einer Kooperation auf Zeit, wobei
die Disziplinen selbst belassen werden, wie sie
sind) Transdisziplinaritit, wenn ndmlich ein die
Disziplinen {ibergreifendes Problem von jeder
Disziplin in der Forschung so angegangen wird,
dass sich die Disziplinen selbst ein Stiick weit
verdndern, indem sie sich auf das iibergreifende
Problem ausrichten.’

Transdisziplinaritit

@ Die Pastoralpsychologie ist also keine »Psy-
chologie fiir Theologen und Seelsorger«, keine
Anwendungswissenschaft, die der Frage nach-
geht, was an der Psychologie fiir die Theologie re-
levant sei, sondern vom Prinzip her selbst eine
theologische Wissenschaft, weil es ihre Aufgabe
ist, mit den Mitteln theologischer Wissenschaft
(also im Lichte des Evangeliums bzw. der Offen-
barung) Gegenstand und Erkenntnisse der Psy-
chologie — die man vereinfacht als die Wissen-
schaft vom Erleben und Verhalten des einzelnen
Menschen in seinen Beziehungen beschreiben
kann — zu reflektieren.

Ausgangspunkt dabei ist die Praxis und
zwar nicht nur die des einzelnen Seelsorgers,
sondern die Praxis der Kirche insgesamt.# Oder
einfach formuliert: Pastoralpsychologische Auf-
gabe ist es, im Dienst der Seelsorge den Men-
schen immer besser zu verstehen. Damit ist die
Pastoralpsychologie selbst als Praktische Theo-
logie bestimmt.

236 Peter E Schmid / Menschengerechte Forderung und Herausforderung

Dies ist aber nur die eine Seite der Medail-
le, tiber die im Ubrigen weitgehend Konsens be-
steht. Nimmt man die Inter- bzw. Transdiszipli-
naritdt ernst, so ist Pastoralpsychologie auch
tatsdchlich Psychologie und sollte sich auch als
solche verstehen, was bislang weit weniger be-
tont wurde. Sie ist ndmlich auch eine Disziplin,
die psychologischen Erkenntnisgewinn aufgrund

Yynicht Nachahmung
oder Ubernahme {(

der »Lektiire« der conditio humana aus der Re-
flexion der Erfahrung und der Praxis der Kirche
erbringt—z. B. zur religidsen Dimension als zum
Menschen gehorendes, empirisch nachweis-
bares Grundphdnomen oder zum Verstindnis
des gegenwirtig allenthalben zu entdeckenden
Bediirfnisses nach Spiritualitdt. Gerade in der
Wahrnehmung dieser ihr eigenen Aufgabe, nicht
in einer Nachahmung oder Ubernahme der Hu-
manwissenschaften, kann sie selbst einen wert-
vollen Beitrag fiir diese Wissenschaften leisten
und ist auch selbst Humanwissenschaft.>

Was die Pastoralpsychologie erforscht, stellt
somit eine Herausforderung fiir beide Wissen-
schaften, fiir die Theologie wie fiir die Psycholo-
gie dar. Einerseits gilt ihr Interesse der psychi-
schen Dimension des Lebens und Handelns aus
dem Glauben sowie dessen Unterstiitzung durch
die Seelsorge, womit sie die Praktische Theolo-
gie herausfordert (intradisziplinére Aufgabe), an-
dererseits sucht sie nach den konvergierenden
Optionen von Psychologie und Theologie, wo-
mit sie zusétzlich eine Herausforderung an die
Psychologie darstellt (interdisziplindre Aufgabe)
— zwei Aufgaben, die gewiss in einer Spannung
zueinander stehen, welche es gilt, auszuhalten
und im Dialog auszutragen und solcherart den
dabei einander begegnenden Wissenschaften
fruchtbar zu machen.®
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So ist der Dialog zwischen der einer Praxis
entspringenden Theologie und der »praktischen«
Psychologie, z.B. der Psychotherapie, und der
daraus erwachsende Diskurs iiber Menschenbil-
der etwa imstande, einerseits die Seelsorge und
die ihr zugrunde liegende Theologie weiter zu
entwickeln und andererseits das psychologische
und therapeutische Versténdnis des Menschen
voranzubringen, also fruchtbaren Erkenntnisge-
winn fiir beide Disziplinen und ihre Weiterent-
wicklung zu erzielen.

Billiger sollte es die Pastoralpsychologie
auch nicht geben, auch wenn oft das Interesse
von Seiten der Theologie grofer ist als von Sei-
ten der Psychologie: Umso wichtiger ist hier auch
ein entsprechendes Selbstbewusstsein, das den
kritischen Dialog fordert und fordert.

Praktische Theologie

@ Als Teildisziplin der Praktischen Theologie
ist es auch die Aufgabe der Pastoralpsychologie
geméB dem praktisch—theologischen methodi-
schen Dreischritt »Sehen — Urteilen — Handelng
(Kairologie — Kriteriologie — Praxeologie) einer-
seits die Praxis der Seelsorge, andererseits die
Praxis der Psychologie und der Psychotherapie
und die Ertrége der psychologischen und psy-
chotherapeutischen Wissenschaften zu sichten,
im Licht der Offenbarung theoretisch und damit
auch kritisch zu reflektieren und Ansdtze und
Perspektiven fiir kiinftiges Handeln zu ent-
wickeln (weshalb zutreffend auch von der Pas-
toralpsychologie als Grunddimension der Prak-
tischen Theologie gesprochen wird?).

Aufgabe pastoralpsychologischer Kairologie
ist die Frage: Wie versteht sich der Mensch in
seinem Handeln und Erleben heute? Die pasto-
ralpsychologische Kriteriologie nimmt theologi-
sche Kriterien als MaBstab (beispielsweise das
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diakonische Handeln Jesu, womit eine diakoni-
sche Grundoption der Pastoralpsychologie be-
tont wird). Aufgabe der pastoralpsychologischen
Praxeologie ist es, Perspektiven fiir die Weiter-
entwicklung des seelsorglichen Handelns zu ent-
werfen, die wiederum einer kritischen Analyse
Zu unterziehen sind usw.

Pastoralpsychologie ist somit Herausforde-
rung: Wie die Praktische Theologie insgesamt
entwickelt die Pastoralpsychologie Theorien aus
der Praxis. In der Konfrontation dieser theolo-
gisch entwickelten Verstdndniszuginge zum

» Weiterentwicklung
des seelsorglichen Handelns {

Menschen fordert sie die Theologie und die Psy-
chologie heraus, ihrerseits und auf der Basis ih-
rer Zuginge kritisch Stellung zu nehmen und
ihre eigene Sicht weiterzuentwickeln.
Pastoralpsychologie ist aber ebenso Férde-
rung: Versteht man Seelsorge als wechselseitige
Unterstiitzung im Christsein®, so ist die Aufgabe
der Pastoralpsychologie diesen allen Christinnen
und Christen zukommenden Auftrag durch Ana-
lyse, Reflexion und Perspektivensetzung zu for-
dern. Pastoralpsychologie und Seelsorge sind da-
her zu unterscheiden. Aufgabe der Pastoralpsy-
chologie ist es, zum besseren Verstdndnis, zur
Angemessenheit und zur Weiterentwicklung bei-
zutragen. Wo es sich um eine professionelle
Tétigkeit handelt, trdgt die Pastoralpsychologie
damit zur Professionalisierung der Seelsorge bei.
Pastoralpsychologie ist daher auch fiir die
Seelsorgeaus- und -weiterbildung von eminenter
Bedeutung. Es bedarf fiir professionelle seelsorg-
liche Tétigkeit psychologischen Grundwissens
und psychologischer Grundkompetenzen, ohne
dass es notig ist, alle Seelsorger zu Psychologen
oder Therapeuten auszubilden. Doch das Theo-
logiestudium allein reicht jedenfalls nicht als Aus-
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bildung fiir die Seelsorge. So ist es, um nur ein
Beispiel zu nennen, wichtig, nicht davon auszu-
gehen, dass so genannte psychisch Kranke eine
andere Art der Begegnung brauchen als andere
Menschen. Die Pastoralpsychologie kann hier

2 Theologiestudium allein
reicht nicht. {

helfen, Beriihrungsdngste und Unsicherheiten
abzubauen und ein falsches Verstdndnis von »ge-
sund versus krank« zu korrigieren und damit ei-
nen wichtigen Beitrag zur Weiterentwicklung
des eigenen Menschenbildes leisten.

Hier ist nun zwei hdufigen Einw4nden bzw.
Einseitigkeiten entgegenzutreten, an denen die
Pastoralpsychologie zwar nicht unschuldig ist,
die aber heute {iberwunden sein sollten.

Entwicklungs- statt
defizitorientiert

® Zum einen gibt es den Vorwurf, die Pasto-
ralpsychologie lehne sich zu sehr an die Psycho-
therapie an und so werde das Defizit in den Vor-
dergrund geriickt: Eine an Psychotherapie und
Beratung orientierte Pastoralpsychologie gehe all-
zu sehr vom Kranken und Fehlentwickelten,
vom Defizit und der Krise aus. So hért man bei-
spielsweise oft, Therapeuten wiirden die Men-
schen einseitig sehen, weil sie es nur mit Lei-
denden zu tun bekdmen.

Dem ist entgegenzuhalten, dass eine zeit-
geméBe und emanzipatorische Psychotherapie
nicht von einem Defizitmodell ausgeht, sondern
den Menschen in seiner Entwicklung umfassend
in den Blick nimmt. Psychotherapie ist nicht nur
die Lehre von der Behandlung seelischer Stérun-
gen, von wo sie ihren Namen und einen ihrer
Ausgangspunkte hat, sondern eine umfassende
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Disziplin, die sich mit der Entwicklung und Le-
bensgestaltung des Menschen in seinen Bezie-
hungen beschaftigt. Ihr geht es daher ebenso um
die Erdffnung neuer Moglichkeiten und um bis-
lang ungenutzte Ressourcen.

Sie ist damit selbstverstdndlich auch keine
Psychotechnik, die nur danach sucht, mit wel-
chen Mitteln man Stérungen so schnell,
schmerzlos und kostengiinstig wie maglich be-
seitigt, und damit bloB auf Anpassung ausge-
richtet ist, sondern sie befasst sich mit den Ursa-
chen fiir Entwicklungen und zwar solchen, die
zu psychischem Leid fiihren, ebenso wie sol-
chen, die zu einem gelungenen und befriedi-
genden Leben fiihren. Wie die »Seel«-Sorge den
Menschen als Ganzen im Blick hat, so geht es
auch der »Psycho«-Therapie um den ganzen
Menschen, also um Leib, Seele und Geist. (Wie
sehr diese miteinander eine Einheit bilden, ist
etwa an psychosomatischen Phanomenen er-
kennbar.)

Dazu ruht jede psychotherapeutische Rich-
tung auf einem Menschenbild auf, das als zu-
grunde liegende Glaubensannahme nicht weiter
wissenschaftlich hinterfragbar ist. Ohne Men-
schenbild und eine mit ihr konsistente Person-
lichkeitstheorie, und damit ohne Vorstellung,
wie der Mensch »funktioniert«, wie er sich ent-
wickelt und wie es daher auch zu »Fehlent-
wicklungen« oder unbefriedigenden Entwick-
lungen kommt, gibt es keine »Krankheitslehre«
und keine »Krankenbehandlungg.

Wenn Psychotherapie also eher von einer
»Gesundheitslehre« als von einer yKrankheits-
lehre¢ ausgeht, so geht der Vorwurf einseitiger
Defizitorientierung an eine Pastoralpsychologie,
die von der Psychotherapie lernt, ins Leere.
Gleichzeitig aber ist sicher gestellt, dass der lei-
dende Mensch und damit die »Option fiir die Ar-
meng nicht aus dem Blick geraten, wie es fiir
eine an der Praxis Jesu ausgerichtete Seelsorge
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selbstversténdlich sein muss. Es geht also nicht
nur um eine Pastoraltherapie oder um »Seelsor-
ge als Therapie im kirchlichen Kontext¢, um
»Helfen und Heilungg, sondern um »Forderung
und Herausforderung« im Sinne eines »Lebens in
Fiille« (Joh 10,10).

Nicht nur der Umgang mit psychisch »Kran-
ken¢ (obwohl auch der fiir die Seelsorge sehr
wichtig ist), der Umgang mit schwierigen Mitar-
beitern oder die richtige Gespréchstechnik in
Konfliktsituationen, die Psychohygiene der Seel-
sorger zur Vermeidung von Burnout, nicht nur
die Zusammenarbeit mit Klinischen Psychologen
und Psychotherapeuten sind Sache der Pastoral-
psychologie. Es geht ihr selbstversténdlich auch

»Bedingungen fiir ein Leben
aus dem Glauben {

um die Bedingungen fiir ein Leben aus dem
Glauben, um die spirituelle Begleitung, um die
Praxis und die Bedingungen der Verkiindigung,
um das Wissen der Bedeutung von Riten und
Symbolen und die menschengerechte Gestaltung
der Liturgie, um die Befdhigung zu diakonischen
Aufgaben aller Art, die Erlangung von Leitungs-
kompetenz usw. — all das hat auch eine psycho-
logische Seite. Ein gutes Beispiel dafiir mag die
Supervision sein, die nicht nur als Instrument in
Krisensituationen, sondern als stindig notwen-
dige berufs- bzw. tétigkeitsbegleitende Unter-
stlitzung fiir die Arbeit im zwischenmenschli-
chen Bereich unter anderem im Seelsorgebereich
entwickelt wurde.

Person- statt
individuumsorientiert

® Der zweite Vorwurf, der der Pastoralpsy-
chologie oft gemacht wurde, ist der der einseiti-
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gen Orientierung am Einzelnen und der Miss-
achtung der Koinonia. So wurde sowohl von Sei-
ten mancher Psychotherapierichtungen wie von
(pastoral)soziologischer Seite betont, dass eine
individualistische Sicht dem Menschen nicht ge-
recht werde. »Psychologie« ist aber immer auch
Sozialpsychologie. Sie bezieht sich auf die »Per-
song, d.h. den einzelnen Menschen in seinen Be-
ziehungen, wie dies der in der Theologie und
Philosophie herausgearbeitete Personbegriff
deutlich macht.?

Theologisch kommt das Argument hinzu,
dass bei individualistischer Verengung die ge-
meindliche Verfasstheit der Kirche und letztlich
die trinitarische Struktur des christlichen Glau-
bens!? aus dem Blick geraten. Fiir die Praxis der
Seelsorge ist einzumahnen, dass eine bloB auf
die Einzelmenschen ausgerichtete Psychologie
fiir die Gruppen- und Gemeindearbeit nicht hilf-
reich ist.

Auch diese Einseitigkeit sollte heute gene-
rell iberwunden sein (nicht aber umgekehrt zu
einer Vernachléssigung des Einzelnen bzw. der
Forderung des Subjektseins fithren), wenn man
davon ausgeht, dass der Mensch von Grund auf
in sozialen Beziigen lebt und es ihn nur als
Mensch unter Menschen gibt, d.h. dass man ihm
nur gerecht werden kann, wenn man ihn in sei-
ner Eingebundenheit in Beziehungen, in Grup-
pen und Gemeinschaften sieht.

Eine entsprechende trinitarische, von einem
sozialen, d.h. gemeinschaftlichen Verstdndnis
der Dreieinigkeit Gottes ausgehende Fundierung
der Anthropologie und Ekklesiologie sollte jede
Einseitigkeit im Seelsorgeversténdnis wie in der
Pastoralpsychologie iiberwunden haben. Grund-
lage ist, wie es in »Redemptor hominis« (Nr. 10)
heiBt, »der Mensch in der vollen Wahrheit seiner
Existenz, seines persnlichen und zugleich ge-
meinschaftsbezogenen Seins als »der erste Weg,
den die Kirche bei der Erfiillung ihres Auftrags
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beschreiten muss.« Pastoralpsychologische Ar-
beit wird daher von der entwicklungsférdernden
und therapeutischen Funktion der Gemeinde
und der Bedeutung der Gruppe fiir das mensch-
liche Leben ausgehen.

Von der »Seele« reden ...

@ Zusammenfassend lasst sich als Gegenstand
der Pastoralpsychologie das Erleben und Han-
deln sowie die Entwicklung des heutigen Men-
schen festhalten, des »ganzen« Menschen in sei-
nen Beziehungen mit einem besonderen Blick
auf die Bedingungen fiir die Entwicklung und
Forderung seines Glaubens — Bedingungen, wel-
che der Personalitdt des Menschen und dem
Evangelium zu entsprechen haben. Dabei geht es
ihr darum, diese Bedingungen immer besser zZu
verstehen und sie auch fortwdhrend zu verbes-
sern mit dem Ziel, die Praxis der Seelsorge ent-
sprechend zu fordern. Methodisch steht der Pa-
storalpsychologie das Repertoire der Theologie
ebenso zur Verfiigung wie jenes der Psychologie,
wobei ihr Spezifikum darin besteht, die beiden
Wissenschaften in einem fortwahrenden Dialog
herauszufordern und selbst einen Beitrag zu de-
ren Weiterentwicklung zu leisten.

Wenn man heute wieder von der »Seele«
reden kann, ohne beldchelt zu werden, heilt das
aber nicht, dass von vornherein klar ist, wovon
da jeweils die Rede ist. Jedenfalls ist damit Inter-
esse am Menschen bekundet und auch an dem,
was als »spirituell¢, »transzendent, »gléubig
oder »religits« chiffriert wird.

Das heift, last but not least: Wenn die Pas-
toralpsychologie christliche Theologie ist, muss
sie auch von Gott reden — von Gott, wie erim Le-
ben der Menschen zu finden ist: Sei es in der neu
erwachten Sehnsucht nach Glaube, Transzen-
denz, Religiositdt und Spiritualitét, sei es im Feh-
len der Rede von Gottim Bewusstsein vieler Zeit-
genossen, sei es in Form von Angsten, Sehnsiich-
ten, Wiinschen und Befiirchtungen. In der neu
erwachten Suche nach der »Seele¢ wird deut-
lich, wie wenig wir wirklich von dem wissen,
was uns Menschen leben und glauben lasst. Hier
muss die Pastoralpsychologie ansetzen und die
Theologie wie die Psychologie fordern.

Der Beitrag ist die gekiirzte Fassung eines
Grundsatzartikels, der auf der Homepage von

P.F. Schmid abrufbar ist:
www.pfs-online.at/papers/pastoralpsychologie.htm
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Heribert Wahl
»Wenn Seelen bliihen ...«
: [(Seelsorge zwischen Psycho-Kitsch und

»Seelenmaschine«

Heute erscheint christliche »Seelsorge«
aus dem Geist Jesu unverzichtbarer
denn je, gerade wenn sie als »Selbstsor-
ge« bei ihrer ureigenen Sache bleiben
will, Ihre einzigartige Chance liegt da-
rin, dem Leben und Glauben dienlich zu

sein als YHebamme der Seele«.

® Wie viel Lebensraum, welche Entfaltungs-
moglichkeiten bleiben der guten alten, christli-
chen Seelsorge, wenn sie sich eingezwiéingt findet
zwischen solch neue (oder auch alt-neue) Extre-
me, wie sie der Untertitel benennt? Da bieten ei-
nerseits Apotheken unter dem poetisch ver-
heiBungsvollen Titel »Wenn Seelen bliihen ...«
einen sechsteiligen Seminarzyklus an »zum ver-
sierten, sinnvollen und erfolgreichen Umgang
mit Bach-, Bush-, Kalifornischen Bliitenessenzen,
Living Essences«. Die Lebensessenzen firmieren
auf dem Werbezettel »als Briicke zwischen
Krankheit und Gesundheit, als Bindeglied zwi-
schen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft,
als Balsam fiir innere und duBere Wundenc: voll-
mundige Versprechen, die sich gewiss nicht jede
Seelsorgerin aufladen méchte. Auch im christli-
chen Lager bliiht so manch pseudo-poetischer,
neo-spiritueller Seelenkitsch merkantil ertrag-
reich vor sich hin, finden yunbehauste Seelen
ihr mehr oder weniger schattiges »Dachq ...
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Andererseits werden wir — als ein Beispiel
nur fiir die Literaturflut aus den boomenden
Neurowissenschaften — zu einer »philosophi-
schen Reise ins Gehirn« eingeladen, unter der
provokanten Uberschrift »Die Seelenmaschine.
Dass auf diesem neo-materialistischen Weg nach
Paul M. Churchland von der abendlindischen
Psyche, anima oder Seele nichts weiter iiber-
bleibt als hyperkomplexe Neuronennetze, soll
dem deutschen Leser wohl besonders drastisch
eingebldut werden; denn der englische Original-
titel lautete zuriickhaltender: »The Engine of
Reason, the Seat of the Soul«. Das ldsst immer-
hin dieser »neurophilosophischen¢ Kiihnheit
noch einen kleinen Sicherheitsspalt offen, und
so umschreibt auch der Schluss-Satz des missio-
narisch daherkommenden Werks unser Gehirn
vorsichtiger als »Motor des Denkens und ... Sitz
der Seele«!. Von »Seele« war zuvor allerdings
nur in neurophysiologischen Begriffen die Rede.

Nicht dass die Funde der neueren Hirnfor-
schung uns in Theologie und Pastoral nichts zu
sagen hdtten — im Gegenteil: Entgegen vorder-
griindigen Angsten und Abwehrimpulsen, wie
sie bei Christen, Theologen zumal, gegen wis-
senschaftliche Herausforderungen schnell auf
dem Plan sind, gilt es auch auf diesem faszinie-
renden Feld der Neurowissenschaften die Aus-
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einandersetzung aufzunehmen. Nicht anders als
im Fall von Psychologie, Soziologie, Psychoana-
lyse, Kommunikations- oder Systemtheorie kann
unser Glaube, wenn er sich auf aktuelle natur-
wissenschaftliche Wirklichkeitssichten einlasst,
nur gewinnen. Das trifft erst recht fiir solche For-
schungsfelder zu, auf denen »klassische«¢ The-
men der Theologie verhandelt werden wie See-
le, Geist, Bewusstsein.

»nSeelen«-Kunde und
nSeelen«-Praxis

® Die deutschsprachigen Systematiker haben
sich im Jahr 2002 dieser Herausforderung ge-
stellt?; bei allen uniiberhirbaren Beriihrungs-
problemen wurde deutlich dafiir pladiert, im Ge-
sprach mit Neurobiologen wie Antonio Damasio
gerade den Begriff »Seele« zu rehabilitieren. In
unserer Alltagspsychologie (erst rechtin der Seel-
sorge!) sei die Seele nach wie vor etwas zutiefst
Selbstverstindliches. Mittlerweile auch mit neu-
robiologischen Hypothesen erhértbar, besitzt un-
ser personales Selbst, in all seinen unterschied-
lichen neuronalen Organisationsformen, durch-
aus ein Fundament in der Realitdt — nicht zwar,
wie frither gedacht, als »geistige Substanz«, aber
als Funktionsplan des Organismus, als Lebens-
prinzip, das unsere Identitét als Person, als Sub-
jekt begriindet.

Der akademischen, iiberwiegend naturwis-
senschaftlich-experimentell ausgelegten Psycho-
logie konnte und kann man bis heute vorwerfen,
sie sei eine Seelenlehre ohne Seele, weil »Seele
iiberhaupt kein brauchbarer Gegenstand wis-
senschaftlicher Forschung sei (schon Dr. Virchow
konnte sie nirgends im Kérper finden!). Demge-
geniiber hat sich Sigmund Freud — wissen-
schaftstheoretisch auf derselben positivistischen
Ebene! —wesentlich zwiespéltiger verhalten; ge-
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rade durch diese innere Inkonsequenz, die ihm
angekreidet wird, hat er jedoch das Feld der See-
lenforschung unfreiwillig, aber faktisch offener
gehalten.

So spricht Freud, fiir viele befremdlich me-
chanisch, vom »psychischen Apparat«, den es in
seinen Funktionsweisen und Strukturen zu ana-
lysieren gelte; doch rdumt er nicht nur mit dem
tradierten Vorurteil auf, das Seelische falle mit
dem Bewusstsein zusammen: Wovon Dichtung
und Religion immer schon viel mehr wussten,
sind die unser Leben und Schicksal mitbestim-
menden unbewussten Machte und Kréfte in und
auBerhalb der Seele.

Gegeniiber der positivistischen Psychologie
seiner Zeit, die alles Psychische im Rahmen des
physiologischen Reflexbogens bestimmt, sieht
Freud das Seelische bewusst als sinnhaft an, als
Inbegriff psychisch reprasentierter Wiinsche,
Tendenzen, Absichten, Meinungen und Ein-
sichten.

Castoriadis bemerkt dazu: »Nur weil die
Psychoanalyse sich ernsthaft dem Problem der
Seele, ihrer Organisation sowie der sich in ihr
duBernden Krdfte und ;Funktionsgesetze( ge-
stellt hat, ist sie zu einer radikalen Erneuerung
unseres Wissens geworden. Freud konnte das
Schattenreich verlassen, weil er die rétselhafte
Evidenz des Psychischen konsequent zu beden-
ken versucht hat: den inkarnierten Sinn, die
Wirklichkeit gewordene Bedeutung und deren
Bedingungen.« Es ging Freud somit immer um
die »logoi embioi«, um lebendige Bedeutung:
»Allein Verkniipfungen von Sinn sind {iberhaupt
psychische Verkniipfungen.«3

Neben seinen lebensnahen Metaphern und
Sprachbildern (wie Abwehr, Widerstand, Ich —
Es — UberIch u.v.a.) und den z.T. hochspekula-
tiven Theoriekonzepten (Libido- bzw. Trieblehre,
primdrer Narzissmus, Todestrieb) zielt Freuds
philosophisch-therapeutischer Forscherdrang,
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der auf schonungsloser, lebenslanger Selbstana-
lyse aufruht, durchgéingig auf das »Seelenleben,
das eigene zuerst, dann das fremde, gegenwirti-
ges wie vergangenes. Im kreativen Aufspiiren der
seelischen Geheimnisse und Dunkelheiten, der
bewussten und unbewussten Umstande unseres
Denkens und Handelns, unserer Lebensnéte und
seelischen Erkrankungen, liegt der bleibende Er-
trag dieses tiefenseelischen Ansatzes: die Kran-
ken als Subjekte reden, ihre Geschichte erzihlen
lassen und so— bis in die Traume und Symptome
hinein - niemand anderen als uns »selbst¢ fiir
unsere Seele, unser seelisches Leben fiir verant-
wortlich ansehen!

Freud verfolgt ein striktes Programm seeli-
scher Aufkldrung. Die von ihm angestrebte »Er-
ziehung zur Realitét« vollzieht sich als illusions-
lose Ermoglichung von Einsicht, in der die
schwache »Stimme des Intellekts« sich dennoch
durchsetzen kann. Dieser Weg flihrt vom Primat
des Affekts, des Gefiihls (das selber schon Ein-
sicht ist, aber noch unmittelbar) hin zum Primat
der Einsicht (die es auch zu fiihlen gilt), auf dem
miithsamen Weg {iber das Bearbeiten emotiona-
ler Erfahrungen (beispielsweise, aber durchaus
nicht exklusiv: die psychoanalytische Arbeit an
der interpersonalen Kommunikations- und Af-
fektdynamik von Ubertragung und Gegeniiber-
tragung). Und so ist Freud nicht — wie ihm me-
dizinische, religi6se und kirchliche Kreise, aber
auch die Nazis (etwa bei der Biicherverbrennung
1933) vorhielten — der »Seelenzerstérer¢ und
pansexualistische Triebverherrlicher, sondern in
seiner menschlich-therapeutisch-wissenschaftli-
chen Haltung zutiefst eine »yHebamme der See-
le«! So beschreibt die Dichterin Hilda Doolittle
die Erfahrung ihrer Analyse mit Freud.

In der heutigen psychoanalytischen Land-
schaft, die ja grundlegend von der Beziehung als
Ort unserer Selbstwerdung und Identitétsfin-
dung her denkt, gilt das Seelische bzw. —{iber die
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oft ungliicklichen Freud-Ubersetzungen, die sei-
ne reich konnotierte Umgangssprache durch
Kunstsprache (wie Id, Ego, Super-Ego) ersetzten®
— das Psychische als Inbegriff des Ich-Selbst, der

)y Seelenleben nicht anders denn
als Selbst-in-Beziehung

geistig-leiblich-sozialen Person, deren Seelenle-
ben gar nicht anders vorgestellt werden kann
denn als Selbst-in-Beziehung, wie besonders die
moderne Kleinkinderforschung empirisch belegt.

Freilich existieren in anderen tiefenpsycho-
logischen Schulen — das sei nicht unterschlagen
— andere Seelen-Vorstellungen und auch Zugin-
ge zum Seelischen, auf die ich nur verweisen
kann. So weitet etwa die Schule von C.G. Jung
den Seins- und Wirkbereich der Seele weit iiber
unser persinliches Ich (und dessen individuelles
Unbewusstes) auf eine kosmische Tiefenseele
aus. Diese umgreifende »Seele jenseits des Ich«
und des Bewusstseins bildet das kollektive Un-
bewusste, die archetypische Welt autonomer see-
lischer Inhalte, die das Objektiv-Psychische aus-
macht und unser Schicksal (das Daimonion) nu-
minos bestimmt.

Diese Auffassung vom Seelischen, die auf
das plotinische »hen kai pan, ein pantheistisches
Ein-und-Alles, verweist und bis in Vorstellungen
des »New Age« hineinreicht, mag fiir nicht we-
nige Zeitgenossen ein eigenes Plddoyer darstel-
len, den Seelenbegriff beizubehalten. In dieser
makrokosmisch-gnostischen, z.T. esoterischen
Variante nimmt er freilich eine doch sehr ver-
schiedene Firbung gegeniiber dem an, was uns
in der jlidisch-christlichen Traditionslinie unter
»Seele« (hebraisch: néfés; griechisch: psyche) als
Personkern des Menschen, seine personale, gott-
geschenkte Identitit, begegnet.6 Das ist freilich
selbst wieder eine in sich hoch differenzierte See-
len-Geschichte mit gewichtigen Kulturwirkun-
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gen im »Abendland, die hier nicht nachzu-
zeichnen sind. Ich wende mich stattdessen dem
Aspekt der Seelen-Praxis zu und weise stellver-
tretend auf eine spannende Riickbesinnung und
Neu-Ausrichtung hin.

Von der »Seelsorge«
zur »Selbstsorge«?

@ Einerder wenigen, die im Raum der Prakti-
schen Theologie den Handschuh aufgegriffen ha-
ben, den Michel Foucault dem Christentum, der
Kirche, der (Pastoral-)Theologie und Pastoral-
psychologie mit seinen wissenshistorischen Ana-
lysen, insbesondere zur altkirchlichen Seelsorge
und ihrer Entwicklung zu einem machtférmigen
Typus kunstvoll-akribischer Seelenfiihrung hin-
geworfen hat, ist Hermann Steinkamp.” Er macht
Foucaults Ausgangspunkt am Seele-Verstdndnis
deutlich: »Man hat an die Stelle der Seele, der II-
lusion der Theologen, nicht einen wirklichen
Menschen, einen Gegenstand des Wissens ... ge-
setzt. Der Mensch, ... zu dessen Befreiung man
einlidt, ist bereits in sich das Resultat einer Un-
terwerfung, die viel tiefer ist als er. Eine )Seele¢
wohnt in ihm und schafft ihm eine Existenz, die
selber ein Stiick Herrschaft ist, welche die Macht
{iber den Korper ausiibt ... Die Seele: Gefangnis
des Korpers«®.

In dieser gegen-platonischen Optik ist »See-
le¢ lediglich Objekt iibermdchtiger, geschichtlich-
gesellschaftlicher Prégungen, angesichts derer
unser (auch theologisches) Reden vom mensch-
lichen Subjekt idealistisch anmutet. »Seele« ist
sujet, sub-jectum im Wortsinn von »unterwor-
fen¢. Die [llusion der Theologen individualisiere
die Seele —»Gott und die Seele, die Seele und ihr
Gott« hieB bei Adolf von Harnack (1900) die
Mitte des Christentums! Und so, scheinbar zeit-
los, verschleiere sie die harte Wirklichkeit ge-
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schichtlicher Macht. Zugleich aber sei Seele
nicht bloBe [llusion oder Ideclogie: Sie hat eine
Wirklichkeit, sie existiert und wird standig pro-
duziert. Gibt es die Chance einer »Entunterwer-
fung« durch Kritik, eine »Kunst der freiwilligen
Unknechtschaft, der reflektierten Unfiigsam-
keit«?®

Die christliche Seelsorge sieht sich vor die
Alternative gestellt: Entfaltet sie sich als das, was
Foucault zugespitzt »Pastoralmacht« bzw., wo
sie sich mit der politischen Macht verbiindet,
auch den »Pastorat« nennt, oder wird sie zur Kri-
tik, indem sich das Subjekt, das nie souverin, nie
autonom ist, wenigstens iiber Praktiken der Be-
freiung herausbildet? Wenn ich Hermann Stein-
kamp recht verstehe, verweist er das Suchen
nach einer zeit- wie botschaftsgeméfen Seelsor-
ge, die sich fiir die Option »befreiende Praxis
aus dem Geist Jesu entschiede, auf die ebenfalls
von Foucault gezeichnete Alternative zum christ-
lich etablierten Modell (Beichte, Gestdndnis-
zwang, Uberwachung, subtile Seelenlenkung
etc.): auf die antike Praxis der »Selbstsorge«
(epimeleia). Hier bestand die Rolle des »Helfers«
(Freundes, Philosophen usw.) darin, sein Ge-
geniiber zu mehr »Praxis der Freiheit« zu be-
fahigen: Begierden meistern, gesund leben, ge-
rechte Beziehungen gestalten, téglich umkehren
usw. Dazu mussten die Helfer — wie freilich alle
grofe geistliche Tradition weil! — selbst »Meis-
ter der Freiheit«, markante Subjekte sein. Ahn-
lich heutigen Supervisoren, Therapeuten und Be-
ratern — m.E. auch kompetenten Seelsorgerin-
nen und geistlichen Begleitern! — diente ihr
Wissen unmittelbar der »Befdhigung zum Sub-
jektsein« und nicht einem rein jenseitig gedach-
ten Heil.'0

Nach dieser zugespitzten These miisste hun
Seelsorge sich ihrer Entgleisung zur {iberwa-
chenden Pastoralmacht und abhéngig machen-
den »Seelenfiihrung« entwinden und sich ganz
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auf die freiheitsférdernde Praxis antiker Selbst-
sorge konzentrieren; sie hétte einen fundamen-
talen Wandel von der alten Seelsorge zur neu-al-
ten Selbstsorge zu vollziehen. Allerdings stellt
sich fiir Foucault die Frage nach einer mogli-
cherweise gerade auch genuin christlich ermég-
lichten Freiheitspraxis (z.B. im Sinn von Gal 5)
{iberhaupt nicht! Man kann in meinen Augen

» Gegenbegriff einer )Selbstsorge«{(

den Gegenbegriff einer »Selbstsorge«, der ja ne-
ben seinen antik-philosophischen Wurzeln lingst
auch moderne Entsprechungen, etwa in der
Selbstpsychologie, aufweist, biblisch-christlich
gezielt ins Spiel bringen: als frémmigkeitsge-
schichtliches (spirituell-asketisch-ethisches) und
pastoral-politisches Korrektiv gegeniiber unbe-
streitbar auch machtférmigen Deformationen
und kulturellen Entgleisungen kirchlicher Seel-
sorgepraxis. Verniinftigerweise sollte dies jedoch
nur in lebensweltlichen Kontexten geschehen,
wo auch eine reflexive, genauer: eine kognitiv-
emotionale Bearbeitung solcher Entgleisungen
anfanghaft méglich ist; ich denke an {iberschau-
bare Gruppen, Studienkreise, Tagungen und
Seminare.

Andernfalls ruft ein solches — in sich stim-
miges und plausibel begriindbares! — Gegenpro-
gramm unter der Flagge »Selbstsorge statt Seel-
sorgel« ebenso unvermeidbar wie vorhersehbar
nur starke Abwehr und massive Widerstinde ge-
gen vermeintlich drohende »Egozentrik, Nabel-
schau, narzisstischer Selbstverwirklichungg etc.
hervor! Denn gerade bei »Betroffenen« muss dies
an sehr tief sitzende, alte Angste riihren, die
religios-kulturell einsozialisiert sind — sowohl
in den »aktiven« Berufsrollen (hauptamtliche
Pfarrer, Priester wie Laienseelsorgerinnen) als
auch in den ehedem »passiven« Rollen der Seel-
sorge-»Objekte« oder Adressaten, die zu Um-
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kehr, Bufe, Beichte, Gottesdienstbesuch und
christlichem Leben gerufen sind!

Personlich werbe ich nachhaltig fiir Gehalt
und Intention einer nicht nur antik rezipierten,
sondern (selbst)psychologisch reflektierten
»Selbstsorge«, die ja heute nicht mehr individu-
alistisch ansetzt wie bei den Griechen, sondern
die Ausfaltung unseres Selbst und seiner Subjekt-
Identitdt von vornherein nur »relational«, im
Kontext lebendiger und lebensfordetlicher Be-
ziehungserfahrungen, denken kann. In diesem
anthropologischen Gestaltkreis einer ab extra er-
mdglichten Subjektwerdung-in-Beziehung und
in den Prozessen wechselseitigen Aushandelns
und Sich-Abstimmens, Sich-Einfiihlens und Sich-
Herausforderns tritt fiir mich die Ubereinstim-
mung mit der Gestalt der »seelsorglichen Praxis«
des Nazareners zutage, ohne das hier ausfiihren
zu konnen.!!

Man mag sich fragen, warum die von Fou-
cault als so wunderbar freiheitlich vorgestellte,
antike Praxis der Selbstsorge (in Gestalt von
epimeleia, parrhesia und ars erotica) dem Chris-
tentum in seiner hellenistischen Ausformung so
wenig entgegenzusetzen hatte, so dass es seinen
Pastorats-Siegeszug antreten konnte. War da
nicht ein elitdres Oberschicht-Verhalten Humus
fiir eine Selbstsorge weniger Menschen, die sich
solcherart Subjektivitdt leisten konnten, in einer
Sklavenhalter-Gesellschaft, in welcher der fiir
Selbst-Entwicklungsprozesse »notwendige An-
dere¢ (die notwendige »Selbstobjekt-Figur)
doch eng begrenzt blieb auf die 6konomisch und
familidr bezahlbare »forderliche Umwelt«?

Und im Blick auf die aktuelle pastoralpsy-
chologische Landschaft (mitsamt ihren theoreti-
schen, organisatorischen und 6konomischen Pro-
blemen) wére ein terminologisches Umsteuern
zur Selbstsorge auch kirchenpolitisch fatal und
mit Sicherheit ein falsches, letztlich wohl suizi-
dales Signal!
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Vorschlige

® 2a) Lasst uns bei der guten alten »Seele«
bleiben, denn allein sie leistet heute umgangs-
sprachlich (noch und wieder?) die selbstver-
sténdliche Verklammerung von Geist und Kor-
per, Vernunft und Leib, individuellem Innen-
leben und Mitsein mit anderen Innenwelten,
was sonst nur modisch aufgeladene (ebenfalls
missbrauchbare!) Kunstworte wie »Ganzheit-
lichkeit« etc. benennen!

b) Lasst uns bei der guten alten »Seelsorge«
bleiben, denn sie bewirkt, neben Caritas und Dia-
konie, heute noch eine erstaunlich hohe Akzep-
tanz von Seiten auch kirchlich distanzierter und
kirchenferner Menschen.

Der Bedeutungshof dieses altmodisch klin-
genden Wortes ist ja iberaus positiv besetzt und
durch »Leibsorge«, »Heilssorge« etc. nicht er-
setzbar. Was wir dennoch zu tun haben, ist gra-
vierend: Wir miissen die alte Seelsorge als mo-
derne Selbstsorge fiir ein Subjektwerden-in-Be-
ziehung — in allen heute vorfindlichen und in
Zukunft erst noch zu entwickelnden! — Formen
neu ins Zentrum unseres pastoral(theclogisch)en
Denkens, Planens, Handelns und Ausbildens
stellen.

¢) Dazu brauchen wir sicher eine »Theolo-
gie mit Seele«, wie von Eugen Drewermann und
anderen Holistikern schon lange zu Recht ein-

gefordert wird. Eine revitalisierende Frischzel-
lenkur braucht freilich nicht so sehr tiefensee-
lisch-esoterisch-neugnostische Importe; weit
kreativer ist es, wenn sich die Theologie der Seel-
sorge immer wieder auf die ihr schon eingestif-
tete »Seele« ausrichtet und sie aus ihren zeit-
genossischen Verschiittungen oder Verkné6che-
rungen ausgrabt — als kostbaren »Schatz in
irdenen GefaBen« (2 Kor 4,7), zu denen heut-
zutage selbstverstdndlich der redliche, offene
Dialog mit Kommunikations- und Gruppen-Psy-
chologie, Psychoanalyse, Selbstpsychologie, Sym-
boltheorie etc. gehdrt. In diesem Sinn brauchen
wir eine Theologie, Pastoral und Seelsorge »mit
Seele¢ — aber nicht um den Preis von sentimen-
talem Psycho-Kitsch oder — noch schlimmer —
auf Kosten einer neoreligidsen Remythisierung
des Glaubens!

d) Eine relationale Selbst-Seelsorge, die ganz
biblisch-jesuanisch auf Anstiften und Befdhigen
aller beteiligten Subjekte zur Selbstbestimmung
und Selbstsorge im Leben und Glauben glei-
chermaBen zielt, braucht von daher so viel »Psy-
cho« (heutiges Befdhigungswissen fiir Subjekt-
kompetenz und ihre Praxis!) wie irgend méglich,
und sie braucht so viel »Seele« wie nétig, d.h.
genau in dem MaB, wie dieses alte (und viel miss-
brauchte) Wort etwas von dem festhalt, bewahrt
und rettet, was im »Psycho«-Raum fehlt oder
voriibergehend verloren ging.

1 Paul M. Churchland, Die
Seelenmaschine, 1997, 384.
2Vgl. HK 56 11/2002.

3 Cornelius Castoriadis,
Durchs Labyrinth. Seele,
Vernunft, Gesellschaft,
Frankfurt/Main 1981, 48.

4 Zit. nach Bruno
Bettelheim, Freud und die
Seele des Menschen,
Diisseldorf 1984, 48.

5 Vgl. dazu insgesamt Bruno
Bettelheim (1984); zu

englischen Fehliiber-
setzungen speziell von
»Seele« vgl. 83-90.

6Vgl. Jost Eckert, Wenn
auch unser duBerer Mensch
vernichtet wird ..., in:

R. Brandscheidt/Th. Mende
(Hg.), Schépfungsplan

und Heilsgeschichte,

Trier 2002, 61-85.

7Vgl. H. Steinkamp, Die
sanfte Macht der Hirten,

Mainz 1999, vgl. auch ders.,
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Die »Seelec - »lllusion der
Theologene, in: WzM 47
(1995) 84-93; vgl. ferner
ders., Die Erben der
Beichtvdter. Psychokultur
und Fernsehshows als
sikulare Seelsorge?
(erscheint in »WzMe).

& Zit. n. Steinkamp,

Die 1Seelec, 84.

9 Steinkamp, Die 1Seele« 88f.
10 Vgl. dazu Steinkamp,
Erben.

\Vgl. dazu Heribert
Wahl, »Glaubenlernen«
im Horizont von Pastoral-
theologie und Pastoral-
psychologie. Losungs-
oder Beschworungs-
formel?, in: MThZ 49
(1998) 75-91;

ders., Abschied vom
Narzissmus? Der Ansatz
der Selbstpsychologie,
in: Existenzanalyse 19
(2002) 49-58.
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Seelsorgliche Gespréche haben gegen-
iiber therapeutischen oder betreuenden
Gesprichen ihren eigenen Charakter
und ihre eigenen Chancen.
Entscheidend dafiir ist letztlich

die spirituelle Grundhaltung

der Seelsorgerinnen und Seelsorger.

® Eine Frau, Mitglied einer reformierten Frei-
kirche, welche ich wihrend ihrer Scheidung be-
gleitet hatte, wiinschte anschlieBend zwei- bis
dreimal jéhrlich weiter zu einer Art Seelsorge-
gesprdch kommen zu diirfen. Dieses Anliegen
hatte ich gerne angenommen. Als sie einer
Freundin von unseren Seelsorgegespréchen er-
zdhlte, fragte diese, ob wir denn jeweils mitein-
ander beteten. Sie verneinte dies. Da meinte die
Freundin, dann seien das keine Seelsorge-
gespréche.

Was macht ein Gespréch zu einem Seelsor-
gegesprach? Gehdort dazu ein bestimmter Inhalt,
eine bestimmte Form oder eine bestimmte Hal-
tung?

Wenn man das Seelsorgegespréch Jesu mit
Nikodemus nachliest (Joh 3,1-13), findet man
darin keine Andeutung, dass dabei auch gebetet
wurde. Betrachtet man hingegen die Abschieds-
reden Jesu (Joh 13ff), fallt auf, wie diese Reden
nahtlos ins Gebet {ibergehen (Joh 17).
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Stefan Blarer
Das Seelsorgegesprich

Ein heil(ig)endes Gesprdch

Heilende Gesprache

® Um das Spezifische des Seelsorgegesprichs
besser zu erfassen, mochte ich vorerst einige
Charakteristika anderer Gesprichsformen skiz-
zieren. Jedes heilende Gesprach, und somit auch
das Seelsorgegesprach, enthélt verschiedene Ele-
mente der anderen Gesprachsformen. Je nach
Art gibt es aber unterschiedliche Akzentsetzun-
gen in Inhalt, Form und Grundhaltung,

e Das therapeutische Gesprdch verlauft in
der Regel nach bestimmten methodischen Vor-
gaben. Klare Diagnose und Zielsetzungen be-
stimmen die Art des Gespréchs ebenso wie der
Methode entsprechende Verhaltensregeln des
Therapeuten. C.R. Rogers! bezeichnet Grund-
haltungen wie Empathie (Einfiihlung), Wert-
schitzung und Kongruenz (Echtheit) als ent-
scheidende Faktoren im therapeutischen
Gespréch. Im psychoanalytisch orientierten Ge-
sprachsverlauf? spielt die Zuriickhaltung, die
»Abstinenz« des Analytikers, eine wichtige Rol-
le. Je nach therapeutischer Richtung prégen un-
terschiedliche Methoden wie freies Assoziieren,
Traumarbeit, Konfrontationstechniken, Einstel-
lungsmodulation, Paradoxe Intervention, sogar
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Meditation etc. den Sitzungsverlauf. Therapeu-
tische Gespriche arbeiten gezielt am Kompe-
tenzaufbau und am Aufbau der Ich-Stirke. Sie
verbessern die Kommunikationsfahigkeit, versu-
chen personliche Ressourcen zu aktivieren und
zielen auf Heilung von bestimmten Krankheiten
oder Symptomen.

e Das beratende Gesprdch spricht in erster
Linie die bewussten Schichten des Menschen an.
Es gilt, die aktuelle Situation besser zu verste-
hen, Zusammenhdnge zu erkennen, Moglich-
keiten abzuschétzen, Entscheide zu fallen und
Schritte zu wagen. Das Potenzial des Ratsu-
chenden wird ausgelotet und seine Ressourcen
werden geweckt. Auch die Kenntnisse und der
Erfahrungshintergrund der beratenden Person
werden bereichernd eingebracht. Gerade im Be-
reich der Prévention kénnen beratende Ge-
sprache oft von groBer Bedeutung sein.

o Das begleitende Gespréch hat primar stiit-
zende Funktion in einem bestimmten Lebens-
prozess. Es geht weder um Therapie noch um
Beratung im eigentlichen Sinn. Vielmehr wird
ein Ort angeboten, an welchem im Dialog be-
stimmte Prozesse oder Entwicklungsvorginge

»Entwicklungsvorginge
fordern und unterstiitzen ({

gefordert und unterstiitzt werden. So hat z.B.
ein Mensch im Trauerprozess oft weder Bera-
tung noch Therapie notig. Doch ist ein beglei-
tendes Gespréch eine Art GefdR, in welchem alle
Phasen dieses Leidensweges aufgefangen wer-
den. Es ist ein Ort, wo Schmerz, Aufruhr, Nie-
dergeschlagenheit etc. ernst genommen und mit-
getragen werden. — Auch so genannte »therapie-
resistente« Menschen, die manchmal in der
Psychiatrie und Psychotherapie zwischen Stuhl
und Bank fallen, kénnen sich durch begleitende
Gespréche im Alltag oft besser zurechtfinden.
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e Das Lehrgesprédchzielt auf Vermittlung von
Wissen und Erkenntnissen. Lebensfragen, mora-
lisch-ethische Probleme, philosophische oder
theologische Fragestellungen etc. werden eror-
tert. Solche Gespréche dienen aber bei weitem
nicht nur dem Erkenntniszuwachs. Durch Ein-
sichten, Aha-Erlebnisse, durch das Erkennen von
Zusammenhéngen etc. kénnen Lebenskrifte ak-
tiviert werden. Neue psychophysiologische Un-
tersuchungen konnten sogar belegen, dass da-
durch das Immunsystem gestarkt wird.3

Adressaten
des Seelsorgegesprachs

® Es versteht sich von selbst, dass ein gutes
Seelsorgegesprdch ebenfalls heilende, kldrende,
stlitzende und Erkenntnis vertiefende Funktion
hat. Der Kreis der Adressaten resp. der Men-
schen, die ein Seelsorgegespréch wiinschen, ist
vollig offen. Jesus hatte keinerlei Ber{ihrungs-
angst. Er sprach mit glaubensstarken Pharisdern
und mit therapieresistenten Besessenen, mit ver-
trauten Freunden und mit der fremden Frau am
Jakobsbrunnen, mit solchen, die ihn suchten,
und solchen, die ihn ablehnten oder ihm eine
Falle stellen wollten.

So ist auch das Seelsorgegespréch offen fiir
Gesunde und Kranke, fiir seelisch stabile und
seelisch gestorte Menschen. Dieser Dienst wird
in Anspruch genommen von echt Suchenden
und von Besserwissern, von Zweifelnden und im
Glauben Gefestigten. Das Angebot richtet sich
an Menschen in existenziellen Schwierigkeiten,
Sackgassen oder Ubergéngen, aber auch an
Menschen, die einfach in freundschaftlicher Ver-
bundenheit Stirkung fiir ihren Alltag erfahren
mdochten. Es kann sich ergeben bei konkreten
Anldssen z.B. bei einem Tauf- oder Ehevorberei-
tungsgespréch, aber auch eine Ratssitzung oder
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ein Elternabend kénnen zu einem echten Seel-
sorgegesprach werden.

Miissen Seelsorger folglich »Allrounder
sein, sowohl Theologen, als auch Psychologen,
Therapeuten und Philosophen? Sind Gespriche
mit derart unterschiedlichen Menschen und Er-
wartungen nicht schlicht eine Uberforderung?

Selbstversténdlich sind Kenntnisse in ver-
schiedenen Disziplinen der Humanwissenschaft
duBerst wertvoll. Auch wenn ein Seelsorge-
gesprdch z.B. keine Diagnosestellung notig
macht, kann es doch von Nutzen sein, Sympto-
me und seelische Stdrungen zu erkennen und

WEin gutes Gespiir
kann hellhdrig und
weitsichtig machen. {

zu verstehen. Ein gutes Gesplir fiir systemische
Zusammenhénge oder fiir die Entwicklungsdy-
namik kann hellhdrig und weitsichtig machen.

Manchmal kénnen (Halb-)Kenntnisse aus
diesen Disziplinen aber auch dazu verleiten, sich
als Hobby-Therapeut oder Populdrpsychologe in
einem Methoden-Dschungel zu verlieren und
das spezifische Potenzial des Seelsorgegesprachs
aus den Augen zu verlieren.

Akzente im
Seelsorgegesprich

® Im Rahmen dieses Artikels kénnen nicht das
Wesen und das Spezifische des Seelsorge-
gesprachs umfassend dargelegt und begriindet
werden. Im Folgenden werden einfach einige
Elemente skizziert, welche im Seelsorgegesprach
eine bedeutende Rolle spielen. Selbstverstind-
lich werden im konkreten Gespréch nie alle Ak-
zente sofort sichtbar, doch von der Grundten-
denz her sind sie mitbestimmend.
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o Aktives Zuhdren und Anteilnahme zu er-
wihnen, bedeutet im Zusammenhang mit heu-
tigem Kommunikationsverstindnis so viel wie
Wasser ins Meer zu tragen. Doch wer angeregte
Gespréche fithrt und sich selber dabei beobach-
tet, wird immer wieder feststellen, wie leicht er
oder sie ins Debattieren abgleitet, zwar das Ge-
sagte hort (was nicht identisch ist mit
»Zuhoreng), aber allzu schnell mit Antworten,
Erklérungen oder Hilfestellungen reagiert.

Das Zuhdren im Seelsorgegesprich konnte
man am besten mit der Kunst der Anteilnahme
beschreiben, einer Kunst, welche Seelsorgerin-
nen und Seelsorger nie genug {iben und entfalten
konnen. Echte Anteilnahme beginnt mit auf-
merksamem Zuhoren mit Ohr, Auge und Herz.
Alles Mitgeteilte wird aufgenommen, geachtet
und ernst genommen, so wie es anvertraut wird.
Zu dieser Kunst gehort unbedingt die Fahigkeit,
das Achten und Ernstnehmen verbal mitteilen
zu konnen und mit der ganzen Haltung spiirbar
zu machen. Es gilt, das Vernommene mdglichst
zu verstehen, auch wenn es vielleicht unge-
wohnt, scheinbar unglaubwiirdig oder lastig er-
scheint. Bei solchem Anteilnehmen darf ein Ge-
sprachspartner sich wirklich so zeigen, wie er

)ysich so zeigen,
wie man sich sieht und fiihlt {

sich sieht und fiihlt. Er muss sich nicht aus Furcht
vor Bewertung, Kritik und Ablehnung so geben,
wie er glaubt, dass es besser ins Konzept des Seel-
sorgers passe. Diese Zuwendung und Anteilnah-
me ist oft eine entscheidende Basis fiir Heilpro-
zesse, welche durch Seelsorgegesprache in Gang
gebracht oder unterstiitzt werden.

e Jeugnis gebenist ein alter und ziemlich ab-
genutzter Begriff im religiosen Umgang. Fiir vie-
le Menschen hat Zeugnis-Geben den Beige-
schmack von Aufdringlichkeit, Bekehrungsab-
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sicht oder gar Schwérmerei. Doch im Tiefsten
bezeichnet es ein Verhalten, das auch im Seel-
sorgegesprach seinen Platz hat. Viel deutlicher
als in den meisten therapeutischen Verfahren
darf und soll ein Seelsorger sein Erleben und Er-
fahren, seine Tiefe, sein Suchen, sein Staunen,
auch seine Erschiitterungen ins Gespréch ein-
bringen.

Dass dies sehr diskret und zuriickhaltend
geschehen soll, ist selbstversténdlich. Es geht ja
nicht um Selbstdarstellung, sondern darum, dass
dadurch im Gesprédchspartner Erfahrungen und
Ahnungen induziert werden, die aus dessen ei-
gener Tiefe kommen.

Jesus selber hatte frei und deutlich von sei-
nen innigen Erfahrungen mit dem Vater geredet
und damit Gottes liebende Gegenwart erfahrbar
gemacht. Auch der Verfasser des Jakobusbriefes
hatte erfahren, wie heilsam das eigene Zeugnis
ist. So konnte er schreiben: »Darum bekennet
einander eure Siinden, damit ihr geheilt werdet
(Jak 5,16).

e Mystagogie und Seelsorgegesprach durch-
dringen einander wie Wein und Wasser. In die-
sem Gesprdch wird ein Raum geschaffen, in wel-
chem man sich vor den Augen des bedingungs-

»Ahnungen, die aus
der eigener Tiefe kommen {{

los liebenden Gottes weiB. Dadurch kann ein
vertrautes und schonungslos offenes Gesprach
mit Gott gewagt werden. Dies wiederum 16st hei-
lende Prozesse aus.

Selbst edelste Therapeuten, liebevollste El-
tern, geduldigste Berater und Begleiter kénnen
nie totale Annahme und bedingungslose Liebe
vermitteln. Im Seelsorgegesprach konnen Seel-
sorger im Annehmen und in der Zuwendung
zum Ratsuchenden transparent werden auf den
bedingungslos liebenden und annehmenden
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Gott hin.# In dieser transparenten Haltung kon-
nen Menschen hingeflihrt werden zum Ge-
heimnis, zum Unfassbaren, zum je Einmaligen
der Beziehung zwischen Mensch und Gott. »Wo
zwei oder drei in meinem Namen versammelt
sind, da bin ich mitten unter ihnen«(Mt 18,20).

» Gottes Gegenwart in
der Begegnung {

Ob Gottes Gegenwart in der Begegnung erahnt
und erfahren wird, ob also die seelsorgliche Lie-
be transparent wird auf die gottliche Liebe hin,
héngt — wie spéter noch auszufiihren ist — we-
sentlich von der Seelsorger-Persinlichkeit, von
ihrer Grundhaltung, von ihrer personlichen, so-
zialen, fachlichen und spirituellen Kompetenz,
aber auch von der Vorbereitung und Nachberei-
tung der Seelsorgegespréche ab.

Vor diesem Hintergrund ist es naheliegend,
dass solche seelsorgliche Gespréache gelegentlich
explizit ins gemeinsame Beten, in Zeichen der
Liebe und des Segens, in Rituale der Annahme,
der Vergebung oder der Sendung etc. miinden
konnen.

Der psychotherapeutische Blickwinkel ist
auf Heilung von Storungen, auf das Losen von
Schwierigkeiten und Problemen ausgerichtet. In
der therapeutischen Optik erscheint das Unheil-
bare, Unlgsbare und Therapie-Resistente als De-
fizit, vielleicht sogar als Versagen des Therapeu-
ten oder Klienten. Nicht so beim Seelsorge-
gespriach: Hier wird deutlich, dass Gott seine
Heilszusage nicht an einen gelungenen Lebens-
und Entwicklungsverlauf bindet. Auch am Le-
bensende muss nicht ein fixes Entwicklungsziel
erreicht sein. Die menschliche Wiirde ist vor-
gangig allem eigenen Leisten, Gelingen oder
Misslingen. Gottes Liebe umféngt in besonderer
Weise das Kranke, Schwache, Unlésbare und Un-
vollkommene. Auch das Misslingen und Versa-
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gen gehdren in Gottes Plan. Die Gnade »erweist
ihre Kraft in der Schwachheit« (2 Kor 12,9).

e Die Sinnsuche und die Wertfrage haben —
dhnlich wie z.B. in der Logotherapie nach Viktor
E. Frankl® —einen zentralen Stellenwert im Seel-
sorgegesprach. Es gilt, in jeder Lebenssituation
die Sinnmdglichkeiten je neu zu entdecken.
Sinnsuche ist wichtig fiir Gesunde und Kranke
und in jeder Lebensphase. Im Entdecken, Ver-
tiefen und Stdrken der Sinnorientierung wird
deutlich, dass gerade in Notsituationen oder in
uniiberwindbarem Leid besondere Reifechancen
liegen. So paradox es ténen mag, aber nicht sel-
ten entdeckt man im scheinbar Sinnlosen erst
den tieferen Sinn, und daraus kénnen entschei-
dende Lebenswenden entstehen. Im Seelsorge-

ydass es auch Sinn gibt,
wo die reine Vernunft
kapitulieren muss {

gesprach wird offenbar, dass es auch Sinn gibt,
wo die reine Vernunft kapitulieren muss. Im
Blick auf Christus, auf den Gekreuzigten und
Auferstandenen, kann der Mensch nicht nur
handeln, sondern auch erleiden, nicht nur leben,
sondern auch sterben. Erfolg und Misserfolg,
Wohlergehen und Leid sind von einem gréBeren
Sinnganzen umfasst.

Es versteht sich von selbst, dass beim Eror-
tern von Sinn- und Wertfragen alles Dogmatische
fehl am Platz ist. Seelsorgegespréche sind auch
keine Lehrgespriche, in welchen ethisch-mora-
lische Richtlinien aufgestellt und Wertkategorien
debattiert und zementiert werden. Es geht da-
rum, jene Forderungen und Einladungen, die in
jeder je einmaligen Lebenssituation innewohnen,
herauszuhéren und ernst zu nehmen.

Auch das, was nicht verstanden werden
kann, wird in seiner Unbegreiflichkeit geachtet.
Das Geheimnis, das Unfassbare und das Unver-
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flighare in der Beziehung zwischen Gott und
Mensch kann nur mit Ehrfurcht angenommen
werden. Wenn das gelingt, wird ein solches Ge-
sprach zu einer grofien Hilfe fiir die Lebensbe-
waltigung.

e Der Umgang mit Schuld und Versagen ist
eine Art Nagelprobe fiir Seelsorgegesprache. Al-
les menschliche Verstehen und Annehmen, das
auch in therapeutischen Sitzungen wichtig ist,
kann nicht das Vergebungswort ersetzen, das nur
von Gott her kommen kann®. Im Seelsorge-
gespridch wird deutlich, dass Verséhnung mit
Gott und von Gott her mit dem Néachsten und
mit sich selber auch dort méglich ist, wo Miss-
geschicke und Vergehen nicht mehr gut zu ma-
chen sind.

So werden alle Ausreden und Selbstrecht-
fertigungen tiberfliissig. Der »Unschuldswahn,
der immer wieder dazu verleitet, sich zu vertei-
digen und die (Haupt-)Schuld anderen zuzu-
schieben, wird gegenstandslos. Die Sicht wird
freigelegt aufs eigene Verhalten, auf die eigenen
Stérken und Schwéchen und auf die eigenen eh-
renwerten oder hinterhdltigen Motive.

Umgang mit Schuld weist auch hin auf ei-
nen besonderen Aspekt der menschlichen Wiir-
de. Die Freiheit, welche als Gabe und Aufgabe
verliehen ist und einen zentralen Wert des
Menschseins ausmacht, gibt auch die Méglich-
keit zum Schuldigwerden, zum Missbrauch der
Freiheit, zur Siinde und zum Verursachen von
Leid. Darum ist die Geschichte der Liebe Gottes
auch eine Leidensgeschichte.”

Grenzen
im Seelsorgegesprich

@ Im Seelsorgegesprich entsteht eine so ver-
traute Néhe, dass die Grenzen mit besonderer
Wachsamkeit beachtet werden miissen. In der
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Haltung gegenseitiger Achtung, im Aussprechen
von Wertschédtzung, im Teilen von tiefen seeli-
schen Erfahrungen und im echten Verstanden-
und Angenommen-Fiihlen kinnen starke Lie-
besgefiihle entstehen. Manches wird empfunden
wie eine verbale Liebkosung. Gemeinsames Be-
ten oder Segensgesten werden erfahren als geist-
liche Zértlichkeit. Solche Empfindungen und Ge-
fiihle sind kostbar, sogar heilend. Sie kénnen aber
auch leicht abgleiten in blindes Agieren und
Grenziiberschreitungen.

Dies verlangt klares Erkennen der Situati-
on, der Gefiihle, der offenen und versteckten
Wiinsche und Bediirfnisse. N&he und Distanz
miissen verantwortungsbewusst eingependelt
werden.

Die Verantwortung liegt voll und ganz auf
der Seite des Seelsorgers oder der Seelsorgerin.
Es gilt, ruhig und mit Bestimmtheit den Rahmen
abzustecken und einzuhalten. Wird dieser ge-
sprengt, hort die Transparenz auf Gott hin auf.

»Néihe und Distanz
verantwortungsbewusst einpendeln {

Man verliert sich im eigenen Gefiihlstaumel.
Subjektiv werden anfanglich solche Liebeserfah-
rungen und der Zirtlichkeitsaustausch wie
groBere Gottesndhe empfunden, wihrend in
Wirklichkeit im eigenen Gefiihlsstrudel gebadet
wird und Gefiihlsdefizite {iberdeckt werden.
Seelsorger sollten auch die eigenen Kompe-
tenzen und Kompetenzgrenzen, besonders im
Umgang mit seelisch gestdrten oder kranken
Menschen, kennen. Je nach Notwendigkeit soll
den Ratsuchenden nahegelegt werden, sich an
entsprechende Fachpersonen zu wenden. Das
bedeutet niemals, die Leute abzuschieben. Es
kann sogar wichtig sein, den Leidenden klar zu
machen, dass der Kontakt nicht abgebrochen
werden muss. Wahre Seelsorge kommt mit fach-
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licher Psychotherapie nicht in Konflikt, sofern
Seelsorger nicht selber hobbymaéssig therapeu-
tisch agieren oder kommentierend und wertend
in laufende Therapien eingreifen.

Heil(ig)ende
Seelsorgerinnen
und Seelsorger

® Inkeinem anderen Seelsorgebereich wie im
Seelsorgegespréch spiirt man so deutlich, ob die
Seelsorger selber echt, wahr, kompetent und
gottverbunden sind. Seelsorger, die auf Gottes
Liebe hin transparent sein méchten, kénnen
nicht genug die »Kunst der seelsorglichen Lie-
be«® iiben, entfalten und vertiefen.

Wenn sie ihr eigenes Leben stindig in der
Beziehung zu Gott nahren, wenn sie »Christus
anziehen« (R6m 13,14), werden sie mehr und
mehr im Mitmenschen, auch in jenem, der ihnen
erst einmal Miihe macht und unsympathisch ist,
den Néichsten erkennen. Sie werden fihig zu
»irei schwebender Aufmerksamkeit«, zu lieben-
der Zuwendung und verstindnisvollem Anneh-
men. Dadurch schaffen sie den heilenden Raum,
in dem Gottes Gegenwart erfahrbar wird.

Weil jeder Mensch seine blinden Flecken
hat, ist es unerlésslich, nebst dem vertrauten Ge-
sprach mit Gott auch eine Art Supervision zu
pflegen. Hier werden u.a. Erfolg und Misserfolg,
Anfliige von Resignation und tiefe Gliickserfah-
rungen zur Sprache kommen. Nicht nur das Pro-
blematische, sondern auch die so genannten Er-
folgserlebnisse sollen eingehend betrachtet wer-
den. Dabei wird man besonders sensibel fiir das
Grolere, das in der Tiefe wirkt. Erfolg wird nicht
mehr einfach fiir sich gebucht. Umso umfassen-
der wird die Freude {iber dieses Geschenk. »Gott
ist es, der das Wollen und das Handeln voll-
bringt« (Phil 2,13). Auch fiir das verantwor-
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tungsbewusste Einpendeln von Néhe und Dis-
tanz leistet Supervision unschitzbare Dienste.
Gute Seelsorgegesprache verlangen vom
verantwortungsbewussten Seelsorger auch Vor-
und Nachbereitung. Sich im Gebet vorbereiten,
innerlich ruhig werden und alles der Fithrung
Gottes anvertrauen, schenkt wahre seelsorgerli-
che Grundhaltung. Ob ein Gesprach in ein Ge-

) eine betende Grundhaltung

bet ausmiindet oder nicht, ist weniger wichtig,
Ob es aber einer betenden Grundhaltung ent-
springt, kann entscheidend sein.

Auch nach dem Gespréch soll die geistige
Verbundenheit bestehen bleiben. Kurze Ge-
sprachsnotizen sind oft notwendig oder mindes-

tens hilfreich. Beim Aufzeichnen zieht das Ge-
sprach nochmals vor dem inneren Auge voriiber.
Viele gnadenhafte Momente werden erst im
Nachhinein voll bewusst. Ein Ratsuchender, der
weill, dass sein Leben vom Gebet des Seelsor-
gers weiter mitgetragen wird, geht viel mutiger
und hoffnungsvoller in den Alltag hinein.

Seelsorgegesprache sind sowohl fiir Seel-
sorgerinnen und Seelsorger als auch fiir Ratsu-
chende etwas sehr Kostbares. Selbstverstandlich
gibt es Gespréche, welche scheinbar ohne Reso-
nanz bleiben. Auch dies gilt es anzunehmen.
Doch immer wieder darf man dankbar erleben,
dass solche Gesprache seelische Kriifte mobili-
sieren, neue Horizonte erdffnen und gelegent-
lich zu entscheidenden Wendepunkten in einem
Leben fiihren.

! C. R. Rogers, Therapeut
und Klient. Grundlagen der
Gesprachspsychotherapie.
Miinchen 1977.

2 U. Baumann/M. Perrez
(Hg.), Lehrbuch Klinische

416-429.

3 Ebd., 255.

+1. Baumgartner (Hg.),
Handbuch der Pastoral-
psychologie, Regensburg
1990, 482.

Logotherapeutische Wege
zur Gesundung, Freiburg
1991, 13-40.

& Baumagartner (Hg.),
Handbuch, 314.

7 W. Ausserleitner, In ihm

religiosen Entwicklung,
Bern 1994, 371ff.

8. Blarer, Die Kunst
seelsorglicher Liebe,
Freiburg i.5. 1996, 68-85.

5 E. Lukas, Auch dein
Leben hat Sinn.

Psychologie - Psycho-
therapie, Bern 1998,
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Anne MGman

é»lch bin der Sucher eines Weges

fiir mehr als mich«

Heilende Begegnung in der Gemeinde

Die heilsame Begegnung

im Glauben gelingt nicht nur

in pastoralpsychologischen
Sonderbereichen.

Der Gemeindealltag selbst birgt
viele heilende Momente,

die Offenheit und

Sensibilitdt verdienen.

@ Osternacht 2003 —die Kirche ist nur soweit
erleuchtet, dass man sich einen Platz suchen
kann. Im Altarraum herrscht noch eine ziemliche
Betriebsamkeit: Menschen laufen hin und her,
offensichtlich gibt es letzte Absprachen zwischen
Chorleiter und Chor. Neben mir sitzt eine Frau
aus der Nachbarschaft, mittleren Alters, nach-
mittags hatten wir beide im Garten gearbeitet,
ein wenig hin und her geplaudert und irgendwie
hatte ich sie pltzlich gefragt: »Hast du nicht
Lust, heute Abend mit in den Auferstehungs-
gottesdienst zu gehen?« Da ich weil}, dass sie auf
musikalische Gestaltung Wert legt, fiigte ich
noch hinzu: »Der Chor singt — es gibt bestimmt
eine schone Musik¢. Sie hatte gezdgert, dann zu-
gesagt, wir sind gemeinsam hingefahren. Jetzt
sitzt sie in ihrem Alltagsoutfit neben mir, nach-
dem sie vorher noch gefragt hatte, ob sie etwas
Besonderes anziehen miisse. Sie geht seit langem
kaum zur Kirche, denn: »Was haben die mir
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schon zu sagen?« — Wie mag es ihr hier gehen?
Irgendwie fiihle ich mich verantwortlich, wiin-
sche mir fiir sie, dass es ein schoner Gottesdienst
wird, der ihr gut tut. Das Halbdunkel tut seins
dazu, zur Ruhe zu kommen.

DrauBen knistert das Feuer —der Segen {iber
die Osterkerze ist gesprochen — die Kerze wird
langsam herein getragen, langsam werden unse-
re Kerzen entziindet, die Lesung der alttesta-
mentlichen Texte beginnt. Dazwischen singt der
Chor, iibernimmt sogar eine der Lesungen und
dann fragt am Mikrophon ein kleines Mddchen:
»Was tun wir hier heute Nacht? Was ist das Be-
sondere an dieser Nacht?« Und seine Mutter ant-
wortet: »Wir feiern den Ubergang vom Dunkel
zum Licht, den gelungenen Auszug aus Agyp-
ten, ...« Der schwierige Sachverhalt war gut for-
muliert, trotzdem gibt sich das Mddchen nicht
zufrieden: »Ich verstehe das nicht! Das ist mir
zu hoch!« Und die Antwort: »Das musst du auch
nicht. Pass einfach auf, was heute Abend pas-
siert, wie die Atmosphdre ist, die Stimmung und
wie es dir dabei geht!«

Mich trifft dieser Satz: Genau darum geht
es, dass etwas von der Botschaft, von dem Be-
kenntnis der Gemeinde zur Auferstehung, von
unserem Glauben an die Auferweckung des Je-
sus von Nazareth, etwas von dem, was wir die
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Grunddaten unseres Glaubens nennen, spiirbar,
erfahrbar wird — gerade fiir Menschen, die zu-
féllig da sind wie meine Nachbarin; Menschen,
die nicht so eine gepflegte, vielleicht geiibte, er-
probte, kaum zu enttduschende Bereitschaft mit-
bringen, mitzufeiern, weil man zur Gemeinde
gehdrt, weil es selbstverstdndlich ist, dass man zu
Ostern in die Kirche geht; vielleicht hat man-
che(r) dariiber die Erwartung auch schon aufge-
geben, dass da etwas geschieht, was einen selbst
beriihrt.

Diese Auferstehungsfeier strahlt etwas von
ihrem Fest-Grund und Fest-Geheimnis aus — Gott
sei Dank! Meine Nachbarin genieBt es sichtlich,
dabei zu sein; als ein altes Osterlied angestimmt
wird, singt sie sogar mit. Aus tiefem Herzen kon-
nen wir uns spéter »Frohe Ostern« wiinschen.

Heilsames

@ Es gab viele Elemente, die unter professio-
nellem Blick zu diesem Gelingen beigetragen ha-
ben: Der Gottesdienst hatte einen roten Faden,
so dass es Akzente gab in der Verkiindigung, in
der Auswahl der Lieder, in den Fiirbitten, im Um-
gang mit den Symbolen; es waren neben dem
Pfarrer viele beteiligt — Chormitglieder, Minis-
trantinnen und Ministranten, Lektorinnen und
Lektoren, Kommunionhelferinnen und -helfer —
ihr Zusammenspiel vermittelte eine gemeinsame
Uberzeugung. Ein paléstinensischer Priester kon-
zelebrierte und {ibernahm einen Teil der Predigt,
u. a. erzdhlte er, dass er Shalom chaverim am
Griindonnerstag nicht mitsingen konnte, weil es
ein Friedenslied in der Sprache der Gegner ist.
Kriegssituation und Friedenshoffnung wurden
ganz konkret, ebenso die erforderliche Sensibi-
litdt — damit spiegelte der Gottesdienst keine hei-
le Welt, aber bot auch keinen Raum fiir Hoff-
nungslosigkeit.

DIAKONIA 34 (2003)

Ob sich die Mutter und ihre Tochter nach
dem Gottesdienst wohl unterhalten haben darii-
ber, was sie erlebt haben? Ich wére auf ihr Er-
zdhlen neugierig gewesen.

Meine Nachbarin war zufrieden: Obwohl
sie eher sporadisch kommt, konnte sie so da-sein
und dabei-sein, wie es ihr gerade ging, und sie
selbst hatte den Eindruck dazuzugehoren. Sie
brauchte ihre Anonymitét nicht aufzugeben, sie
musste nichts bringen, es wurden keinerlei Zei-
chen von Vorleistungen erwartet, nicht einmal
ein halbwegs festtdgliches Gewand. Und ich
konnte und durfte —im Nachhinein — vieles kon-
kret lernen und erfahren, im doppelten Sinn.
Hier hatte sich etwas Heilendes ereignet, indem
der Gottesdienst stimmig vorbereitet war und
sich dadurch eine gemeinsame Feier entwickelt
hatte.

Nachgedanken

@ Niichtern betrachtet hatte der Pfarrer sei-
nen Dienst gut wahrgenommen: Er hatte sich
selbst intensiv mit der Auferstehungsbotschaft
auseinandergesetzt, andere, wie den Chor, in
die weiterfiihrenden Uberlegungen einbezogen
und ihnen tragende Rollen zugewiesen, ebenso
auch der Gemeinde; dadurch war eine Feier
entstanden, die etwas anriihrte, neu orientierte,
weiter sehen lieB, eine Feier, die die Mitfeiern-
den stérkte.

Auf diesem Hintergrund konnte man/kann
man andere Zugdnge gewinnen, zum haufig
gedulerten Bedauern von Pfarrern und anderen
Hauptamtlichen: »Fiir das Eigentliche, fiir die
Seelsorge habe ich kaum noch Zeit.« Die be-
schriebene Erfahrung aus dem Osternacht-Got-
tesdienst ldsst vermuten, dass die Grundvoll-
ziige selbst bereits viele Chancen fiir Seelsorge,
fiir pastorales Handeln beinhalten.
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Zum Seelsorgeverstindnis

® Seelsorge — ein schillernder Begriff, unter
dem sich vieles verbirgt. In verschiedenartigen
Begriffsbestimmungen geht es um die Begleitung
eines/einer anderen in seinem/ihrem Verhéltnis
zu sich selbst, zur Umwelt und den Mitmen-
schen und zu Gott. Die Handelnden kénnen
Haupt- oder Ehrenamtliche sein. Bis vor weni-
gen Jahren sollte die Bezeichnung »Seelsorger«
ausschlieflich Priestern vorbehalten sein, weil
man sie mit der Méglichkeit der Sakramenten-
spendung verbunden hatte. Die Tétigkeit selbst
wird mit Begriffen wie begleiten, einen Weg ge-
meinsam gehen u.A. als ein behutsamer Vorgang
umschrieben. Eine gewisse Sensibilitdt deutet
sich darin an, ebenso die Frage nach der Bezie-
hung: Geht es eher um ein Gefélle zwischen Be-
gleiter/Begleiterin oder stehen sie auf einer Ebe-
ne, wo es auch eine wechselseitige Begleitung
geben kann?

Dariiber hinaus wird der Begriff fiir viele ka-
tegoriale Felder gebraucht, z. B. Krankenhaus-
seelsorge, Hochschulseelsorge, Internetseelsor-
ge etc., wobei in diesen Zusammenhéngen die
Begrifflichkeit undifferenziert mit Pastoral syno-
nym gebraucht wird!, etwa bei Krankenhauspas-
toral. Kennzeichnend bei diesem Sprachge-
brauch ist, dass seelsorgliches Handeln heraus-
gefordert ist, das gesamte System Krankenhaus
(bzw. Gefdngnis oder Hochschule etc.) in den
Blick zu nehmen mit der jeweils internen Dyna-
mik wie mit gesellschaftlichen Beeinflussungen.

Zum Verstidndnis von Pastoral

® »Pastoral« im Sinne des II. Vatikanischen
Konzils meint das Verhéltnis der Kirche {iber-
haupt zur Welt im Ganzen?, orientiert am Evan-
gelium und den Zeichen der Zeit. Basierend auf
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der Berufung aller ist Pastoral »eine Handlung
der Kirche selbst im Zeugnis aller ihrer Mitglie-
der«3. »So glaubt die Kirche durch ihre einzelnen
Glieder und als Ganze viel zu einer humaneren
Gestaltung der Menschenfamilie und ihrer Ge-
schichte beitragen zu kénnen« (GS 40). Daraus
ergibt sich im Hinblick auf das Engagement in
und die Auseinandersetzung mit Organisationen
und Institutionen eine kritische Orientierung am
Gemeinwohl, »die Ordnung der Dinge muss der
Ordnung der Personen dienstbar werden und
nicht umgekehrt« (GS 26). Der »Pastoral¢-Be-
griff definiert also den Seelsorgebegriff neu: Es
geht sowohl um den Einzelnen/die Einzelne wie
um das Verhéltnis der Kirche als Ganzer zur Welt
und in der Welt.

Zur Aufgabe von Gemeinde

@ Gemeinde als eine lokale Sozialform fiir die
von Gott Berufenen ist »Kirche am Ort¢ (LG 26).
Wenn man die Charakteristika von Kirche auf
Gemeinde herunterbuchstabiert, dann muss
deutlich werden, dass die Gemeinde kein Selbst-
zweck ist, sondern Raum bzw. Ort, in dem es
mit besonderer Aufmerksamkeit darum geht,
Gottesbeziehungen zu ermdglichen. Sie versteht
sich im Kontext der gesellschaftlichen Heraus-
forderungen am Ort und kontrastiert diesen Kon-
text mit der VerheiBung eines Lebens in Fiille fiir
alle. D. h. es gibt eine optionale Perspektive, eine
Offenheit fiir alle und Raum fiir Solidaritdt. Die-
se Grundanliegen werden verifiziert in den
Grundfunktionen der Liturgie, Diakonie, Marty-
ria und Koinonia.

Konsequenterweise heifit das, dass Ge-
meinde gesellschaftliche Tendenzen ernst neh-
men muss, z.B. die Individualisierung oder die
wachsende Zahl der Singles, ebenso die grofen
Sorgen um den Erhalt von Arbeitsplatzen und
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die damit verbundene Sorge um eine materielle
Basis. Die friihere Grundsorge: »Ich habe Hun-
ger, wir haben Hunger«, hat sich nach U. Beck
verdndert in: »Ich habe Angst, wir haben Angstg.
Tendenzen wie Mobilitdt und die gleichzeitige
Sehnsucht nach Ruhe, nach einem »Ort, wo
man ankommen kann, die Vielfalt von Lebens-
entwiirfen, von gelingenden und scheiternden,
sind eine Herausforderung,. Sie alle wollen auch
positiv gesehen werden — wer weil3, vielleicht
zeigt sich darin das Wirken des Geistes?!

Die Provokation fiir eine Gemeinde formu-
liert H. Haslinger so: »Die geforderte Offenheit
der Gemeinde fiir alle Menschen zeigt sich nicht
im Gestus der wohlwollenden Einladung, auf die
hin den »ansprechbaren, also den entsprechend
disponierten Menschen Einlass gewahrt wiirde.
Es ist eine Offenheit, in der sich die Gemeinde
auf die Menschen hin verdndert. Was Gemeinde
ist und was in der Gemeinde geschieht, muss
den Menschen gerecht werden — nicht umge-
kehrt.¢*

Offenheit

® Menschen in ihrer Subjekthaftigkeit fordern
und foérdern ein neues Nachdenken {iber Ge-
meinde, es braucht eine auBerordentliche Of-
fenheit, damit sich unterschiedliche Menschen
willkommen fiihlen. Fragen darauf hin sind még-
licherweise: Wie sind die Gottesdienste gestaltet
— welche Atmosphére strahlen sie aus? Gibt es
Anweisungen: »Wir knien jetzt«? Wie sind El-
ternabende im katechetischen Bereich gestaltet?
Wie kénnen die verschiedenen Anspriiche an die
Intensitdt der Vorbereitung aufgegriffen werden?
Wie kommen die Hauptamtlichen zu klaren dies-
beziiglichen Vereinbarungen, die sie selbst in
schwierigen Situationen tragen? Haben Alltags-
probleme einen Platz im Gottesdienst und zwar
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s0, dass man merkt, der Leiter/die Leiterin weif,
wovon er/sie redet — d. h. wird (sekundére) Be-
troffenheit splirbar?

Von solchen Erfahrungen wird es abhingen,
wie jemand Gemeinde erfahrt — als offen, inter-
essiert und doch verschwiegen, entschieden fiir
..., und: heilend — und zwar dann, wenn man es
braucht und eventuell an- bzw. einfordert.

Ein solches Gemeindeverstindnis hat Aus-
wirkungen auf den Umgang mit Strukturen. Das
Kriterium wird sein: Inwieweit fordern diese den
Ausdruck menschlicher Wertschétzung? Das
zeigt sich z.B. im wertschdtzenden Umgang mit
Charismen von Ehrenamtlichen, im Gebrauch
der Sprache sowie in einer echten Beteiligung
der Gremien. Ebenso wird es sich in der Span-
nung zwischen den Einzelnen und der Gemein-
schaft aller zeigen.

Wie wird erfahrbar, dass die Gemeinde
mehr ist als die Summe der Einzelnen, welche
Formen findet sie, das auszuprobieren (z. B. da-
riiber, dass sich der Pfarrgemeinderat zu einem
Wochenende mit dem Ansatz des Grundkurses
Gemeindlichen Glaubens zuriickzieht)? Welche
Mbglichkeiten haben Gemeindeglieder, sich als
Subjekte des Glaubens einzubringen, damit nicht

» Vielfalt und Differenziertheit
im Glauben {{

nur eine Vielfalt von Gruppen Aushidngeschild
einer Gemeinde ist, sondern auch eine denkeri-
sche Vielfalt und Differenziertheit im Glauben?
Wie spricht man sich diesbez{iglich auf gréBeren
Ebenen ab? Nicht jede Gemeinde muss alle an-
sprechen — ein Schritt wire schon getan, wenn
man bei gezielten Wiinschen auf eine andere Ge-
meinde verweisen kdnnte.

Gemeinde als Kirche am Ort, als lokale Ver-
sammlung des von Gott berufenen Volkes, als
Verbindung von Subjekten des Glaubens braucht
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Hauptamitliche, die vor aller Differenzierung ih-
rer Funktionen und Arbeitsgebiete diese von der
Gemeinde her definieren: Was braucht diese Ge-
meinde, um sich als von Gott berufenes Volk

wenn sie mit dem nétigen MaB an Wohlwollen
sich selbst und anderen gegeniiber getan wird.
Eigentlich etwas Selbstversténdliches — gleich-
zeitig ein hoher Anspruch — vielleicht nur még-

wahrnehmen und identifizieren zu kénnen und
um letztendlich bekennen zu kénnen: Wir sind
von Gott Berufene?

Voraussetzungen dafiir sind
e die Bereitschaft, immer wieder bewusst Zei-
ten des Sehens (Seh-Schulen) einzulegen, denn
nach einigen Jahren kann man sich auf anderes
konzentrieren, vielleicht auf das, was sich erst
auf den dritten oder vierten Blick wahrnehmen
ldsst;

e geniigend Zeit, um das Gesehene persin-
lich mit anderen (und auch im Dialog mit Fachli-
teratur) und vor Gott zu reflektieren;

o Lust und Neugierde auf Menschen in ihrer
Unterschiedlichkeit;

e inderLage zu sein, Spannungen vielfdltiger
Art auszuhalten und diese in gréBere Kontexte
zu integrieren.

e Vor allem aber miissen die pastoral Tdtigen
Gott-Sucher und Gott-Sucherinnen sein: neu-
gierig, sehnsiichtig wie Elia: Gott war nicht im
Feuer, nicht im Sturm, ... — Wie zeigt ER sich
heute?

Die ganz normale Alltagsarbeit von Haupt-
amtlichen im pastoralen Dienst bietet sowohl in
der Begegnung mit Einzelnen wie in der Arbeit
mit Gruppen und Gremien, im Religionsunter-
richt sowie in der Arbeit in Strukturen und auf
dem Feld der Verwaltung viele Mdglichkeiten
von heilenden Ereignissen bzw. Begegnungen,

lich als gemeinsame Suchbewegung,

(2002) 186-196.
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Ziirich 1990, 100.
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Monika Renz

Psychotheraple und/oder Seelsorge
in der Arbeit mit Schwerkranken und Sterbenden

Gerade in Notsituationen wie schwerer
Krankheit und Sterben machen
Menschen nicht selten auflergewohn-
liche spirituelle Erfahrungen.

In der Begleitung solcher Leiderfahrun-
gen und spiritueller Wege ist es hilf-
reich, wenn Psychologie und Seelsorge
Hand in Hand gehen.

® Psychotherapie und Seelsorge, Psychologie
und Theologie sind in der Begleitung Schwer-
kranker und Sterbender auf dieselbe Frage
verwiesen: Was hilft in gréBter Not, was macht
innerlich heil? Eine religitse Frage also, die
aber hdufig nicht ohne therapeutische Wegbe-
gleitung angegangen werden kann. Ich greife
im Folgenden drei Themen heraus, die Psycho-
therapie und Seelsorge gleichermaRen betreffen,
und versuche, sie von der Praxis meiner Arbeit
mit Krebspatienten her zu beantworten. Im Hin-
tergrund der hier vorgestellten Erfahrungen steht
ein Projekt, durchgefiihrt am Kantonsspital
St. Gallen, im Rahmen dessen ich nicht nur
als Therapeutin arbeitete, sondern mit der Er-
laubnis des Didzesanbischofs und unterstiitzt
durch die Spitalseelsorger beider Konfessionen
auch seelsorgerische Funktionen wahrnehmen
durfte. 251 Schwerkranke und teils Sterbende
habe ich wiahrend eines Jahres begleitet, nicht
weniger als 135 davon erlebten etwas ungeahnt
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Spirituelles. 101 sprachen von etwas GroRarti-
gem, Numinosem, 68 brauchten explizit den
Begriff Gott zur Umschreibung ihrer Erfahrung.
Aus den Einsichten dieses die Grenzen von The-
rapie und Seelsorge {iberschreitenden Projekts
sind die folgenden Gedanken und Erfahrungen
entnommen.

Angst und Rettung

® Angst hat in den Rdumen eines Spitals viele
Gesichter: Angst vor dem Leiden, dem Sterben,
vor einem Eingriff und daneben Angste, die wir
in ihrer Irrationalitdt kaum nachvollziehen kon-
nen: Angst vor der verschlingenden Nacht, der
gespenstischen Stille, Angst zu fallen. So etwa,
wenn Sterbende sich plétzlich krampfhaft fest-
klammern an den hochgezogenen Gitterstdben
ihrer Betten, weil sie innerlich wie im Bodenlo-
sen oder im Nichts versinken. [ch kann solchen
Patienten und ihren Angehdrigen aufgrund mei-
nes Wissens erkldren, dass solche Durchgangs-
erfahrung hdufig zum Sterbeprozess gehort, dass
sie voriibergeht und in der Regel einer letztgiil-
tig-irdischen Aussage — vielleicht einer Erfahrung
von Getragensein oder von Licht — weicht. Ich
kann empathisch, {iber Musik oder mit einem
biblischen Bild (etwa Jesaja 49,14-16) unterstiit-
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zend, mitgehen. Doch die rettende Erfahrung
von sanftem Getragensein, von einem wunder-
bar friedlichen Sein oder dgl. kommt von innen,
und zwar dort, wo ein Patient zuvor sein Fallen
zugelassen hat. Sie ist fiir Betroffene und Um-
stehende immer {iberwéltigend und wird meist
als eigentliche Gotteserfahrung empfunden.

Je totaler die Angst oder Verzweiflung, um
so unmdglicher scheint es aber, dass Hilfe von
auBen solche Patienten {iberhaupt noch erreicht.
Die Frage lautet langst nicht mehr: Therapeutin
oder Seelsorgerin? Sondern hdchstens noch: Wie
nahe lasse ich solches Leid an mich heran, wie
viel Empathie wage ich ins scheinbar Hoff-
nungslose hinein?

Frau Urbani, eine evangelisch gldubige alte
Frau hat in den ersten Spitalwochen im Rah-
men einer so genannten Klangreise (mit Har-
fe) eine wunderbare Erfahrung von Getrostet-
Sein gemacht. »Es war wie Engelmusik. Sie
kam von ganz weit her und nahe heran. Es
kann nicht schlecht herauskommeng, stam-
melt sie ergriffen. Lange schweigen wir. Dann
schiittelt sie den Kopf, kann nicht verstehen,
was mit ihr geschehen, noch warum sie plétz-
lich voll Vertrauen ist. Uber Tage bleibt Frau
Urbani gelassen.

Doch als die Krankheitssymptome eskalieren
und die Luftréhre angegriffen ist, fallt Frau
Urbani in Angst vor dem Ersticken. Und
genau jetzt wird eine Verlegung ins Re-
gionalspital geplant. — Zweiter Besuch: Sie
wiinscht Musik, doch diesmal greift es nicht.
Zu groB sind Angst und Atemnot. Ich frage:
»Gibt es eine Bibelstelle, die Sie besonders
lieben?« — »Ich liebe Jesus und stelle mir
jeweils vor, wie er durch die Dorfer wanderte
und zu den Menschen ging.« — »Kénnten Sie
sich vorstellen, dass er auch zu [hnen
kommt, [hnen von seiner Beziehung zum
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Vater erzdhlt und Sie trostet?« — »Warum
nicht?«¢ Ich hole nun die Gestalt Jesu in
unsere Erinnerung, spiele Monochord und
spreche in diese Stimmung hinein ein
Segenswort: »Frau Urbani, Sie sind von Gott
gesegnet. Jesus begleitet Sie, als wéren Sie
seine Jiingerin. Er kommt mit ins Re-
gionalspital und wird seine geistige Hand auf
Ihren Hals legen, um Sie zu schiitzen, und
dann auch, um Sie im Tod zu empfangen.«
Wortlos spiele ich noch eine Weile auf dem
Instrument. Frau Urbani atmet tief. Die
Atmosphére ist dicht. Ein langes Schweigen.
Dann weint sie sehr, ein anderes Weinen als
{iblich. Ich bleibe still bei ihr. SchlieBlich wird
sie ruhig und sagt: »Das hilft. Mir kann nichts
geschehen.« Erneute Gelassenheit. Zwei
Tage spéter, unmittelbar vor der Verlegung,
suche ich sie nochmals auf. Ich frage: »War
das nicht Présenz?¢ Frau Urbani nickt viel-
sagend und ergénzt: »Es warnicht nur, es ist.
Jesus, seine Hand, ist da.« In anhaltender
Gelassenheit 18sst sie die Verlegung {iber sich
ergehen und stirbt drei Tage spéter — gelassen
—den Erstickungstod.

Spirituelle Erfahrung kann nicht »gemacht
werden. Begleitende Menschen kénnen besten-
falls etwas dazu beitragen, dass es sich im Not-
leidenden entspannt und auf ein GréBeres hin
tffnet. Dies gelingt am ehesten dort, wo Beglei-
tende in existentiellem Mitsein sich ihrerseits in-
nerlich an den Ort des Leidens begeben, aushar-
ren und — wenn es sein darf — miterleben, dass
Gott genau inmitten von Not auf neue, rettende
Weise erfahrbar wird.

Siinde oder tragische Priagung?

® Das Thema Gewalt polarisiert. Macht —
Ohnmacht, Tater — Opfer. Auf der einen Seite
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wird vermehrt von Siinde und Schuld gespro-
chen, auf der andern von Tragik in einer Opfer-
biographie. Die Theologie machte sich vorab in
Ersterem stark, die Psychologie und Psychothe-
rapie hat es vermehrt mit den Ohnméchtigen
und mit Menschen, die von uralten Pragungen
der Gewalt gezeichnet sind, zu tun. In beidem ist
der Mensch erldsungsbediirftig.

In meiner Projektarbeit bin ich in groBer
Bandbreite sowohl der Tragik friihester oder trau-
matischer Prdgung durch Gewalt und Ohn-
macht, aber auch dem Thema Schuld begegnet:
Bald mussten Patienten iiberhéhte UberIch-For-
derungen und neurotische Schuldgefiihle loslas-
sen, bald ging es um tief verdrdngte, echte
Schuld, nicht selten aber auch um wichtige Rei-
fungsschritte in Richtung wahre »Schuldfihig-
keit«. So wollte etwa das Unstimmige eines Han-
delns, das sich jahrelang nur iiber Kérpersymp-
tome hatte bemerkbar machen kénnen, endlich

»Schuld muss zuvor
wahr sein diirfen ... {(

gefiihlt werden. Oder die Schuld einer nicht ge-
wagten Selbstwerdung, die nach Reue und Siih-
ne schrie. Ich habe gelernt, dass ich auch in ei-
ner Zeit, in der Worte wie Schuld oder Siinde ta-
buisiert sind, es bisweilen wagen muss, Patienten
darauf anzusprechen. Schuld muss zuvor wahr
sein dlirfen, bevor Befreiung und Erldsung er-
fahrbar werden kénnen.

Frau Opprecht liegt seit drei Wochen
komatos und unansprechbar da und kann
doch nicht sterben, medizinisch nicht
erklirbar. Ich werde gebeten, sie aufzu-
suchen und lasse mir ihre Lebensgeschichte
erzdhlen. Frau Opprecht soll in jungen
Jahren von drei kleinen Kindern einfach
davon gelaufen sein, ohne je wiederzu-
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kommen. Niemand wisse, was mit den
Kindern geschehen sei. Mir verschlégt es fast
den Atem. Wie ich ans Bett der komatds
Daliegenden trete und mich vorstelle,
kommt keine Reaktion. In meiner Brust
spiire ich das schwere Gewicht von Schuld,
wage aber nicht, das Thema anzusprechen.
Beim zweiten Besuch finde ich schlieBlich
Worte: »Frau Opprecht, ich glaube: Sie
driickt eine Schuld.« — »Hhhhh.« Ihre erste
Reaktion seit 3 Wochen! Ich bin erschiittert
und fahre fort: »Die Schuld driickt
unheimlich stark.« — sHhhhh.« — »Ich habe
gehdrt von Ihren drei Kindern. Auch wir
wissen nicht, wo sie sind und was aus ihnen
geworden ist. Doch gehen Sie davon aus: Es
gibt ein Wissen anderer Art. Irgendwann
einmal werden Thre Kinder verstehen, was
damals in Ihnen war, warum Sie gingen. Und
irgendwann einmal werden [hre Kinder auch
wissen, dass Sie heute leiden. Und dass es
Ihnen leid tut.« — »Ahhhh.« Frau Opprecht,
immer noch mit geschlossenen Augen, atmet
tief. Verdauungsgerdusche folgen. Offenbar
ist etwas in Bewegung gekommen. Ich ver-
abschiede mich, indem ich meine Worte
wiederhole. Drei Stunden spéter ist Frau
Opprecht verstorben.

Lésst es sich als Opfer leichter sterben? Kei-
neswegs!, lehrt mich die Erfahrung. So kam ich
auch hiufig an Sterbebetten von Menschen, die
ein Leben in Hingabe fiir ihre Néchsten oder in
grolter Bescheidung hinter sich hatten und doch
noch immer auf etwas zu warten schienen: »Das
Fest findet statt, ich bin eingeladen, habe aber
kein Festkleid« oder »bin nicht zum Fest bereit,
nicht wiirdigg, sind Aussagen aus verwirrten Zu-
standen solcher Patienten. Nicht selten ging es
darum, dass solche Menschen durch betende
Worte von mir oder im Rahmen eines eindriick-
lichen Familienrituals sich erkannt und gewdir-
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digt erfahren mussten im Grofartigen ihres un-
scheinbaren Lebens, um dann endlich sterben
Zu konnen. Ein Ankommen bei sich selbst, bei
der Wahrheit des eigenen Lebens, bei einer in-
nersten Identitat. Etwas, das fiir viele zur Erfah-
rung mit Gott als dulerstem Gegeniiber wurde.
Gleich zwei Patienten erzéhlten mir denselben

yrerkannt und gewiirdigt {

Traum: »Ich saf einfach auf einem Stuhl, sonst
nichts.« Der eine hérte dazu eine wunderbare
Musik. Ich bat ihn, sich innerlich auf diesen Stuhl
ZU Ssetzen und zu spiiren, wie die Musik klinge
und was geschehe. »Da werde ich gewdirdigt,
mir wird gesagt, ich habe so vieles gut gemacht
im Leben.« Beide Patienten starben unerwartet
kurz danach. Traume als Ahnungen eines »letz-
ten Gerichtes«, erlebt aber nicht als Strafgericht,
sondern als Wiirdigung!

Vor allem die eigentlichen Gewaltopfer wa-
ren in ihren Grenzerfahrungen auf therapeutisch-
seelsorgerische Begleitung angewiesen. Angste
von damals standen nun, aufgrund der nachlas-
senden Ich-Kréfte, nochmals total im Raum und
schrieen nach Erlosung. Das innere Kind musste
gleichsam am Ort des Grauens abgeholt und auf
seine Weise gewiirdigt werden, bis solche Men-
schen endlich sterben oder in ein erldsteres Le-
ben zuriickkehren konnten.

Herr Képpel, ein von symbiotischen Sehn-
stichten geprdgter Mann, erlebt eine erste
Klangreise als auBerordentlich schén: »Eine
unbeschreibbare Stimmung — Gliickselig-
keit¢. Eine zweite Entspannung holt Trauer
iiber seinen Zustand und dann Gefiihle von
Einsamkeit hervor, so schlimm, dass er nie
mehr Musik will. — Monate spéter ist er
wiederum stationdr. Obwohl der Kirche
entfremdet, liebt er religiose Gesprédche. Und
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neuerdings sogar wieder Musik. Einmal
mdchte er mich in eine Not einweihen, {iber
die er sonst mit niemandem rede. Er habe
schlimme Trdume von einem b@sen Sog
einer schlimmen Frau. Der Sog, wie ein
Trichter, zerstiickle ihn. Erst am Schluss, wie
er schon meine, am Ende zu sein, komme
unerwartet Rettung. Er konne das nicht
verstehen, doch am Schluss des Traumes sei
er wieder ganz, nein — mehr noch — heil.
Denselben Traum habe er schon als Kind
gehabt, dann lange nicht mehr, Jetzt trdume
ihm wieder jede Nacht davon, er erwache
schweiBgebadet. — Offensichtlich eine
reaktivierte Kindernot.

Ich frage, wie man ihn als Kind genannt
habe. »Beat.¢« Ob es damals einen Ort
gegeben habe, wo er sich wohl gefiihlt habe?
»Oh ja, auf Vaters Knie, da war die Welt gut!
Gar nicht gern - ich weil nicht warum — war
ich in der Kiiche der Tante im oberen Stock.
Da war ich immer auf der Lauer.« Ich bin
erschiittert und frage nach einer Weile:
»Kénnen Sie sich vorstellen, dass Sie als Herr
Koppel, der Sie heute sind, nochmals mit mir
in jene Kiiche gehen zu Beat von damals, um
ihn zu schiitzen?« »Ja, ich weill zwar nicht
wie.« »Wir wiirden es selbstversténdlich nur
innerlich tung, versuche ich zu erkldren.
»Wenn Sie mogen, so schliefen Sie die
Augen und stellen sich vor, wie wir ge-
meinsam auf Beat zugehen. Geht das?« »Ja.
Jetzt sind wir bei ihm, aber er hat Angst,«
sagt er. »Flr mich gibt es etwas, das stérker
ist als alle Angst. Frither hat man Menschen
gesegnet, um ihnen Gottes Schutz zu-
zusprechen. Mdchte vielleicht Beat das
auch?« Herr Koppel bejaht.

Ich — fast erschreckt iiber meinen Mut —
horche-in mich hinein, um bei meinem
eigenen Glauben an einen solchen »Schutz
von Gott her anzukommen und zugleich
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Heilendes Ritual oder Manipulation? Was
fiir Herrn Kdppel regelrecht erlsend war, kann
fiir andere Patienten grundfalsch, Beeinflussung
oder Hokuspokus sein. Wie gelingt es, das eine
vom andern zu trennen? Herauszuspiren, wer
Was wann braucht? Einerseits kann mit religio-
sen Riten und Zeichen nicht vorsichtig genug
umgegangen werden. Ich muss nachfragen, wer
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mein Gegeniiber ist, welcher Art seine religidse
Verwurzelung und seine jetzigen Bediirfnisse
sind. Andererseits ist es bedauerlich, wenn vor
lauter Vorsicht und innerer Entfremdung der

WMut zu Sakramenten {

zu Sakramenten, zu Segen und Salbung fehlt,
wenn eine Religion und ihre Tradition leer wer-
den oder hohl, bar aller mystischen Innerlich-
keit. Viele Verzweifelte bleiben dann mit ihrem
Hunger und ihrer Angst allein gelassen, uner-
reichbar fiir die Methoden der Ratio.

Wir beklagen den Mangel an Spiritualitét.
Doch Spiritualitdt entsteht nicht einfach so, son-
dern im Zusammenwirken von Authentizitét
und Gnade. Die Frage: Wie viel Psychologie, wie
viel fachkompetente Menschenkenntnis, wie
viel Lehre {iber Neurosen, Pragungen, Angst und
tieferliegende menschliche Sehnsucht, braucht
die Seelsorge, beantwortet sich hier von selbst:
Beide, Psychologie und Theologie, dienen sol-
chem Zusammenfinden von Authentizitét und
Gnade. Spiritualitat kommt auf, wo Menschen
sich in genau ihrer Situation abgeholt erleben
und sich vor einem ewig GréBeren einfinden und
offen werden fiir dessen Wirken. Spiritualitit ist
dann ein Geschehen, wofiir es kaum Worte gibt.

Vom gedachten
zum gefiihlten Gott

® Gefiihle und Erfahrung zuzulassen ist vor-
erst Anliegen der Therapie. Ist es auch Anliegen
der Theologie und Seelsorge? In der Begleitung
von Schwerkranken, die mit der Diagnose Krebs
konfrontiert sind, ist Gott vorerst oft kein Thema
mehr. Am allméchtigen, allgiitigen Gott sind sie
irre geworden. Die Theodizee-Frage wurde in
meinem Projekt von fast allen Patienten gestellt.
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»Gott ist hinterhaltig. Den Gott, wie auch ich ihn
lehrte, gibt es nichtg, erdffnete eine ehemalige
Religionslehrerin ihr Reden mit mir tiber Gott.
Und doch drehte sich all ihr Griibeln dauernd
um diesen Gott bis hin zu dem Punkt, wo sie
nach einer spirituellen Erfahrung, einer Klang-
reise, die sie kérperlich sehr beriihrte, zu mir sag-
te: »Es ist unglaublich, aber Gott tragt mich wirk-
lich! Ich habe ihn erlebt, zértlich!«

Der Weg hin zu solcher Erfahrung fiihrt
durch Wut, Aufbdumung und Ablehnung hin-
durch. Héufig muss ich solche so genannten
negativen Gefiihle erst aus den Patienten he-
rausholen, sie mit ihren Abwehrmechanismen,
Ambivalenzen und Bewidltigungsmustern kon-
frontieren, bis sie auf Erfahrungen eines ganz an-
dern Gottes hin offen werden:
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In dieser Stunde ist Herr Utzinger zu einem
andern Menschen mit anderer Ausstrahlung ge-
worden. Unruhe und Schwitzen sind vorbei.
Durch Wurmgefiihle hindurch hat er im Ge-
geniiber des Absoluten mehr zu seiner wahren
Identitét gefunden. Er darf unerwartet schnell
sterben. Noch in den letzten Atemziigen stam-
melt er: »Die »Erfahrungy ist es gewesen...«

Spirituelle Erfahrung wandelt und heilt. Vor-
bedingung, dass solche Erfahrungen méglich
werden, scheint nicht eine religiése oder kon-
fessionelle Grundhaltung zu sein, noch Medita-
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tionspraxis, sondern Offenheit. In meinem Pro-
jekt war die Zahl von Kirchennahen und Glau-
bigen, die spirituelle Erfahrungen machten durf-
ten, etwa gleich groB wie die Zahl von Kir-

Y die immer andere
Erfahrungsweise des Gottlichen {

chenfernen, religios Suchenden, Konfessionslo-
sen und Atheisten. Ein Zahlenverhaltnis, das mir
zu denken gab, mir aber auch einleuchtete. Men-
schen mit Absolutheitsanspriichen irgendwel-
cher Art, festgelegt auf genau »ihrenq (tradier-
ten) Gott oder genau ihre, in der Meditations-
gruppe gelernte Einheitserfahrung, Menschen,
die fixiert waren, in genau ihrer Weise zu beten
oder zu meditieren, waren vor lauter Festhalten
nicht offen auf die immer andere Erfahrungs-
weise des Gottlichen hin.

Offenheit ist Aufforderung sowohl an Psy-
chotherapie wie Theologie. Kann ich als Thera-
peutin das Spirituelle zulassen, ja mit meinem
Werkzeug hinter dem zuriickstehen, was nur
noch von Gott her moglich ist? Kann die Theo-
logie ihrerseits die Angst vor der innern Erfah-
rung des Einzelnen loslassen und offen werden
auf unterschiedlichste Moglichkeiten hin, ein
Letztes zu erfahren? Vertrauend, dass die Wirk-
kraft hinter solcher Erfahrung selbst zu der Gott
gebiihrenden Ehrfurcht und zu der von Gott her
kommenden Sammlung dréngt?

Mein Projekt ging nicht von theologischen
Aussagen iiber Gott aus, sondern von der prak-
tischen soteriologischen Frage: Was sind dufers-
te Erfahrungen von Menschen in der Not? Was
trostet, heilt, erlost, befreit? Ich konnte schluss-
endlich zu fiinf Erfahrungsweisen des Einen,
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Heiligen, Ganzen festhalten. In diesen fand sich
Tradition sowie das Geheimnis des ewig Ande-
ren: Einheitserfahrungen — Erfahrungen mit ei-
nem duflersten Gegeniiber (vgl. jlingstes Gericht)
— Erfahrungen eines viterlich-miitterlichen Got-
tes (vgl. Herr Utzinger) — Erfahrungen eines
Gottes inmitten, oft erahnt und formuliert als
»Christus in mir¢ (vgl. Frau Urbani) — Geister-
fahrungen.

Alle Erfahrung bleibt dabei hinter dem Ge-
heimnis Gottes zuriick. Die Frage lautet nicht,
welcher Gott ist wahr, sondern, was braucht der
leidende Mensch. Was Psychologie und Theolo-
gie verbindet (oder verbinden wiirde), ist die Fra-
ge der heilenden Erfahrung und noch mehr der

» Was trostet, heilt,
erldst, befreit?

Anspruch, diese fachkompetent, also entspre-
chend den Krankheitssymptomen und Bedirf-
nissen der Menschen (Aspekte der Psychologie)
und entsprechend der solch heiliger Erfahrung
innewohnenden religidsen Sprengkraft (Aspekt
der Theologie) zu deuten. Nur erkannte Erfah-
rung wirkt iber den Moment hinaus.

Hinweis auf Biicher der Autorin:

Die hier vorgestellte Untersuchung erscheint
demnéchst als: Monika Renz, Grenzerfahrung Gott.
Spirituelle Erfahrungen in Leid und Krankheit,
Herder Spectrum 5341, Freiburg i.Br. 2003.

Dies., Zwischen Urangst und Urvertrauen. Therapie
frither Stérungen {iber Musik-, Symbol- und spirituelle
Erfahrungen, Paderborn 1996.

Dies., Zeugnisse Sterbender, Todesndhe als Wandlung
und letzte Reifung, Paderborn 2000.
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Klaus KieBling

§Seelsorge bei Seelenfinsternis

‘im Jugendalter

Depressionen sind lebensbedrohliche
Krankheiten: Insbesondere junge
Menschen konnen daran sterben.

Hilfreich sind offene Gespréche
zur Suizidgefahr — und
stellvertretende Hoffnung.

»Wenn es einen Gott gibt, was kann Er
gegen die Zeit, gegen das Schicksal ausrich-
ten? Die Zeit wird mir zu einer erdriickenden
Last, und ich will mich davon befreien.«

® Nicht allein das Zeiterleben, auch das
Raumerleben erlangt in einer Depression ein
ganz eigenes Geprage: De-primierende, nieder-
driickende Schwere riicken das Telefon, das zum
Greifen nahe Wasserglas, die in wenigen Schrit-
ten erreichbare Kiiche in unendliche Ferne. Die-
se Schwere, diese Last ldsst menschliche Akti-
vitdt erlahmen — bis hin zu volliger Handlungs-
unfdhigkeit. Diese wiederum steigert die
Selbstabwertung bis zur Selbstzerstérung und ist
mit massiven Schuldgefiihlen verkniipft. Ein Teu-
felskreis bahnt sich an: Erfahrungen der Nutz-lo-
sigkeit, der Sinn-losigkeit, der Hoffnungs-losig-
keit, all diese »Losigkeiten¢ verdichten sich
immer mehr. Die Kluft zwischen diesen Erfah-
rungen und den eigenen Idealbildern wird tiefer
und tiefer, denn gerade das Idealbild eines de-
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pressiv leidenden Menschen zeichnet sich durch
groBen Perfektionismus, hohe Leistungsan-
spriiche und starke Wiinsche, ja Sehnsucht nach
Respekt und Liebe aus.

Formen
der Depression

® Die Wahrscheinlichkeit, dass ein Mensch
im Laufe seines Lebens eine Depression erleidet,
liegt in den Industrieldndern bei etwa 17%. De-
pressionen treten in jedem Lebensalter auf, der
durchschnittliche Zeitpunkt der Ersterkrankung
jedoch verlagert sich immer weiter nach vorn —
bis in das Kindes- und Jugendalter hinein. Doch
gerade Depressionen im Kindes- und Jugendalter
werden hdufig verkannt: Ein intensives Umkrei-
sen von Fragen nach Leben und Tod gehért zum
Jugendalter, ohne als Symptom einer depressi-
ven Entwicklung gelten zu miissen.

Der Umstand aber, dass der Suizid eine der
héufigsten Todesursachen im Jugendalter dar-
stellt, unterstreicht die Notwendigkeit einer
Auseinandersetzung mit Depressionsformen im
Kindes- und Jugendalter. Es lassen sich akute,
chronische und verdeckte Ausprégungen unter-
scheiden.

DIAKONIA 34 (2003)



m

Eine akute Depression zeigt einen deutli-
chen Zusammenhang mit einem belastenden Er-
eignis, etwa dem Tod der Mutter, der Trennung
der Eltern oder der Erfahrung von Gewalt.

Bei einer chronischen Depression liegen oft
keine nachweisbar krankenden Anldsse vor; viel-
mehr finden sich hdufig Depressionen in der Fa-
milie. Die »Ubernahmeq etwa einer Depression
des Vaters oder der Mutter durch ein nach-
wachsendes Familienmitglied weist nicht
zwangsldufig auf ein erbliches Schicksal hin —
vielmehr darauf, dass Kinder und Jugendliche
ihrerseits depressiv geprédgte Denk- und Ver-
haltensmuster ihrer Eltern verinnerlichen.

Schlieflich kommen verdeckte, so genann-
te maskierte Depressionen vor: Kinder und Ju-
gendliche zeigen ausagierendes, antisoziales,
manchmal kriminelles Verhalten. Diese Muster
lassen sich als verzweifelte Versuche eines he-
ranwachsenden Menschen auffassen, sich gegen
die eigene Depression zu wehren, so dass auch
Eltern und andere Bezugspersonen diese schwer-
lich als solche erkennen kénnen — hinter der ag-
gressiven Maske des Jugendlichen. Diese Maske
schiitzt Heranwachsende vor eigenen intensiven
Gefiihlsregungen, davor, mit dem eigenen
Schmerz in Ber{ihrung zu kommen. Darum wird
aggressiv abgewehrt, wer an dieser Maske auch
nur zu riitteln wagt — und damit leider auch der
vielleicht zutreffende Verdacht auf eine depres-
sive Erkrankung,

Suizidgefahr

® Untersuchungen dariiber, wie viele der
Menschen, die in Deutschland jéhrlich durch
Suizid ums Leben kommen, zum Zeitpunkt ihrer
Selbsttdtung an einer Depression gelitten haben,
lassen auf einen hohen Anteil von 40 — 60 %
schlieBen. Umgekehrt sterben etwa 15 % der
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Menschen, die an Depressionen erkrankt sind,
an Suizid. Die von Depressionen ausgehende Be-
drohung gilt in erster Linie den betroffenen Ju-
gendlichen, sie gilt aber auch den Eltern, die mit
ihnen umgehen und durch die dabei begegnen-
de Suizidalitdt unter immensen Druck geraten.

Zentrales Anzeichen einer Gefiahrdung ist
die direkte oder indirekte Ankiindigung einer
Selbsttétung, also beispielsweise der Ausdruck
von Hoffnungslosigkeit. Friihere Suizidversuche,
Suizide von Familienangehdrigen oder anderer
nahestehender Menschen erhdhen das Risiko.
Mégliche Ausldser sind der akute Verlust tra-
gender Beziehungen und unldsbar erscheinende
Probleme im zwischenmenschlichen, aber auch
im schulischen bzw. beruflichen und finanziellen
Bereich.

Unsicherheit {iber das AusmaB einer Sui-
zidgefahr ldsst sich nur durch direktes, offenes
und ernstes Nachfragen beheben. Manche Hem-
mung, dieses Thema unmittelbar anzugehen, re-
sultiert aus der Sorge, dass der in den Raum ge-
stellte Begriff des Suizids letzteren quasi erst »sa-
lonféhig« macht und damit einen tddlichen

»Ein »Totschweigen« der Not
kann tddlich enden. {{

Ausweg aus einer ausweglos erscheinenden Kri-
sensituation erst bahnt, den der oder die poten-
tiell gefdhrdete Jugendliche von sich aus gar nicht
eingeschlagen hétte. Eine so motivierte Hem-
mung ist gdnzlich unbegriindet; sie-unterschatzt
die Schwere des Leidens eines suizidgeféhrdeten
Menschen, det sich doch nur dann um Leib und
Leben bringt, wenn er keinen anderen Ausweg,
keinen Hoffnungsschimmer mehr sehen kann.
Zu einem solchen endgiiltigen Schritt wird ihn
nicht die Frage eines Gegeniibers bewegen, das
um ihn in ernster Sorge ist — im Gegenteil: Nicht
das Nachfragen, sondern vielmehr das Bagatelli-
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sieren und das — dann wortlich zu nehmende —
»Totschweigen« der Not kénnen tddlich enden.
Diesem wirken entgegen:

e Fragen danach, ob Suizidgedanken {iber-
haupt vorkommen;

o  Fragen nach der Art der Suizidalitét: Im Vor-
dergrund stehen oft der Wunsch nach Ruhe,
nach Verschmelzung mit Gott oder mit einem
verstorbenen Menschen, von dem ein Sog in den
Tod auszugehen scheint, spezifische Suizidideen,
Rachegefiihle und andere — auch appellative —
Absichten;

o Fragen nach der Konkretion der Suizid-
ideen: Sie konnen noch recht vage sein oder
schon in einen alarmierend detaillierten Plan
miinden;

e Fragen nach der Kontrollierbarkeit dieser
Suizidideen: Mancher Geféhrdete erlebt sie wie
einen dem eigenen Willen nicht unterliegenden
»Einschuss«;

e Fragen nach fritheren Suizidversuchen:
Kldren l&sst sich die Frage, wie suizidale Krisen
friiher erlebt und wie sie — zumindest voriiber-
gehend — bewéltigt wurden;

e Fragen nach dem, was am Leben hilt,
schlieBlich nach Zukunftsperspektiven: Welche
Anderungen in meinem Leben sind mir wichtig?
Wie soll es in einem Jahr aussehen?

Es kommt darauf an, dass Niederdriicken-
des ausgedriickt, dass aus Depression Expression
werden kann. Und oft sind Eltern dabei das
falsche Gegeniiber — nicht weil sie schlechte El-

yydass aus Depression
Expression werden kann {

tern wiaren, sondern weil Jugendliche mit der
Abldsung von ihrer Herkunftsfamilie ringen und
sich anderen Bezugspersonen zuwenden und 6ff-
nen, etwa einer Lehrerin, einem Seelsorger, ei-
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nem Freund. Sie sorgen fiir umgehend einset-
zende Krisenintervention:

o dafiir, die in Frage stehende Suizidalitt di-
rekt und einfiihlsam anzusprechen;

e  dafiir, Suizidgefdhrdete weiterzuvermitteln,
ohne sie bloB wegzuschicken — inshesondere zu
einem Arzt oder einer Arztin, der/die iiber am-
bulante oder stationdre Behandlung, moglicher-
weise iiber die (Zwangs-)Einweisung in eine psy-
chiatrische Klinik sowie {iber die Gabe von Me-
dikamenten entscheidet;

e schlieflich dafiir, Bindungen ans Leben und
im Leben zu stdrken.

Stellvertretende Hoffnung

@ Je groBer die Finsternis, umso mehr Bedarf
an Licht —so »einleuchtend« diese Strategie klin-
gen mag, so wenig hilfreich ist sie. Eine invasive
«Lichttherapie« kdme Jugendlichen in Seelen-
finsternis gdnzlich unwirklich vor, sie wiirde
blenden, aber nicht wérmen; es braucht wohl-
dosiertes Licht, das zwischenmenschlich auf-
geht, Licht, dem ein Jugendlicher trauen, glau-
ben kann:

»In den allerschwersten Stunden hat der
Glaube {iberhaupt keine Rolle mehr gespielt.
Mein Verstand und mein Wille mochten ihn
wohl weiterhin bejahen, aber fiir Herz
war er unerreichbar. Er war kein Trost, keine
Antwort auf verzweifelnd quélende Fragen,
keine Hilfe, wenn ich nicht weiter wusste. Ja,
im Gegenteil: Nicht der Glaube trug mich,
sondern ich musste auch noch den Glauben
tragen. Doch, eine Hilfe war et: In seltenen,
aber dann wirklich trostreichen Stunden hat
es mir viel bedeutet, dass andere fiir mich be-
teten, an mich glaubten, fiir mich hofften.«
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Wenn ein verzweifelter Mensch fiir sich kei-
ne Zukunft mehr sieht, keine Hoffnung mehr in
sich tréigt, kénnte die Aufgabe dann nicht in stell-
vertretender Hoffnung liegen?

Konkret: Wenn mein Leben als Jugend-
liche/t in Seelenfinsternis zu vetsinken droht,
brauche ich einen Menschen, der mir zum Licht
wird, der seine Hoffnung in mich und in die
Méglichkeiten Gottes mit mir setzt — trotz allem.
Nur wenn ich spiiren kann, wie ein ande-
rer mir und meiner Zukunft etwas zutraut,
mein Fiinkchen Hoffnung vorsichtig brennend
hélt, vermag ich selbst wieder Hoffnung zu
schopfen.
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Hoffnung ldsst leben — darum ist es lebens-
notwendig, dass andere fiir mich hoffen, bis ich
selbst wieder ein Hoffender bin: Liebevolle Nihe
und Treue kdnnen Raum und Zeit fiir eigenes
Hoffen neu erschlieBen und aus alles nieder-
reiBender Finsternis einen Weg ans Licht wei-
sen. Aber auch bei groBter Kompetenz bleibt die
Einsicht ebenso unumganglich wie unertréiglich:
Eine Depression ist eine lebensbedrohliche Er-
krankung; Jugendliche in Seelenfinsternis kon-
nen an ihr sterben.

Literatur:
Klaus KieBling, Seelsorge bei 'S;eelenﬁnstemis, Freiburg
i.Br. 2002. (Hier auch die Belege der Zitate im Text.)
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Johannes Panhofer

‘Gott im Menschen begegnen

 Pastoralpsychologie in der Aus- und Weiterbildung
von Seelsorgerlnnen

Hier (wissenschaftliche) Theologie — da
psychologische Kompetenzen:

Aus diesem Dilemma fiihrt

das Vertrauen, das Selbst- bzw. Men-
schenkenntnis die Gotteserkenntnis
nicht stort, sondern zu fordern vermag.

@ Ein Krankenhausseelsorger begleitet einen
Krebskranken und ist mit seinen Fragen nach
Schuld, Sinn und Tod konfrontiert. Ein Priester
fithrt ein Taufgesprdch mit so genannten der Kir-
che fernstehenden Eltern und bemiiht sich, ih-
nen den Sinn der Taufe zu erschlieRen. Eine ver-
zweifelte Frau erzahlt einer Telefonseelsorgerin,
dass sie vor 25 Jahren ihr Kind abgetrieben hat
und nun von massiven Schuldgefiihlen geplagt
wird. Eine Pastoralassistentin leitet eine Bibel-
runde und plétzlich bricht eine Teilnehmerin in
Trénen aus. Ein Priesteramtskandidat fragt nach
dem fiir ihn lebbaren (z&libatdren) Priesterbild.
In einer Ausbildungsgruppe fiir zukiinftige Seel-
sorgerInnen entbrennt zwischen Laien und Pries-
tern ein Konflikt dariiber, ob téglich eine Heilige
Messe gefeiert werden soll.

Seelsorger und Seelsorgerinnen stehen tag-
tdglich in Situationen, in denen pastoralpsycho-
logische Kompetenz gefragt ist. Dazu kommen
die Fragen der Eignungsfeststellung fiir den pas-
toralen Dienst. Die Anwendungsgebiete der Pas-

270 Johannes Panhofer / Gott im Menschen begegnen

toralpsychologie sind so vielfiltig, dass es un-
moglich ist, sie in der gebotenen Kiirze darzu-
stellen.!

Dimensionen
pastoraler Kompetenz

@ Mit Hermann Stenger unterscheide ich bei
der pastoralen Kompetenz von Seelsorgerlnnen
zwei Dimensionen: Die fachliche Dimension
und die personal-soziale Dimension.2 Die Fach-
bzw. Feldkompetenz meint beispielsweise beim
Krankenhausseelsorger das Wissen um Integra-
tions- bzw. Trauerprozesse bei Sterbenden, bei
der Altenseelsorgerin das gerontologische Wis-
sen, beim geistlichen Begleiter Kenntnisse tiber
die geistlichen Entwicklungsprozesse, beim Ehe-
berater das Wissen um Beziehungs- und Part-
nerschaftsdynamiken.

Dieses wichtige feldspezifische Wissen bzw.
die sogenannten »Berufstechniken« entfalten
ihre positive Wirkung dann, wenn sie in einer
beziehungsfahigen und integren Person veran-
kert sind. Authentizitdt, Glaubwiirdigkeit und
Beziehungsfahigkeit durchdringen und »iiber-
formeng als personale Kompetenz die fachliche
und methodische Kompetenz. Pastorale Kompe-
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tenz und persdnliche Identitét »verschmelzen«
im besten Fall miteinander.

Dass also die Person des Seelsorgers bzw.
der Seelsorgerin das wichtigste »Instrument« der
Seelsorge ist, ist in der Kirche langst bekannt und
empirisch belegt.? Die Perstnlichkeitsbildung
zukiinftiger Seelsorgerinnen wird daher in vielen
einschldgigen kirchlichen Dokumenten als vor-
rangiges Thema der Ausbildung hervorgehoben,
wobei sie meist die Priesterausbildung vor Au-
gen haben.

So bezeichnet Papst Johannes Paul II. im
nachsynodalen Schreiben »Pastores Dabo Vobis«
die menschliche Bildung als das Fundament der
gesamten Priesterbildung. Von Gott ausgewahlt
und fiir die Menschen eingesetzt (vgl. Hebr 5,1)
wird der Priester gerade in seiner menschlichen
Integritdt und Glédubigkeit zur Briicke fiir die Be-
gegnung mit Christus. Gleichzeitig soll er wie
Jesus »in der Lage sein, die menschliche Seele in
ihrer Tiefe zu erkennen, die Schwierigkeiten und
Probleme zu erfassen, die Begegnung und den
Dialog zu erleichtern, Vertrauen und Zusam-
menarbeit zu bewirken und ausgewogene, ob-
jektive Urteile abzugeben«*.

Die eigene menschliche Bildung steht da-
mit in einem untrennbaren Zusammenhang mit
jener jesuanischen Fahigkeit, die erkennt, »was
im Menschen ist« (Joh 2,25; vgl. auch 8,3-11).
Die menschliche Entwicklung bleibt freilich ein-
gebettet in ein geistliches Leben: »Geistliches Le-
ben und menschliche Reifung als Aufgabe eines

ywohlwollende Aufmerksamkeit
fiir das eigene Leid {

ganzen Lebens sind untrennbar verbunden.«?
Die Zuwendung Gottes zum Menschen spiegelt
sich in der wohlwollenden Aufmerksamkeit fiir
das eigene Leben wieder, in der Verséhnung mit
der eigenen Vergangenheit, »mit allem unver-
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meidlich Negativen, das ihm angehért, und auch
mit dem Positiven, das er dankbar anerkennen
miisste; versdhnt auch mit den bedeutenden Ge-
stalten seines Lebens, mit deren Reichtum und
mit deren Schwiéchen¢®.

Ich veranschauliche diese Haltung der An-
nahme mit dem schon klassisch gewordenen
Text von C.G. Jung: »Dass ich den Bettler be-
wirte, dass ich dem Beleidiger vergebe, dass ich
den Feind sogar liebe im Namen Christi, ist un-
zweifelhaft hohe Tugend. Was ich dem Gerings-

Ydass ich mir selber
der zu liebende Feind bin {

ten unter meinen Briidern tue, das habe ich
Christus getan. Wenn ich nun aber entdecken
sollte, dass der Geringste von allen, der Armste
aller Bettler, der Frechste aller Beleidiger, ja der
Feind selber in mir ist, ja dass ich selber des Al-
mosens meiner Giite bedarf, dass ich mir selber
der zu liebende Feind bin, was dann?«”

Bei diesen Worten wird deutlich, wie eng
Selbst- und Néchstenliebe zusammenhédngen
und dass aufrechte Selbstliebe — in keiner Weise
mit einem oberflachlichen Egoismus vergleich-
bar — einem alles abverlangen kann. Fiir C.G.
Jung ist es sogar »das Allerschwierigste, ja das
Unmdglichste ..., sich selber in seinem erbarmli-
chen So-Sein anzunehmen.«

Sich in liebender Aufmerksamkeit dem
eigenen Leben mit seinen Hohen und Tiefen
zuzuwenden, der eigenen Sehnsucht genauso
kontinuierlich nachzuspliren wie den Grun-
déngsten des eigenen Lebens, verlangt Mut.
Es gelingt im Bewusstsein, dass das eigene Wahr-
nehmen im wohlwollenden Angesicht Gottes et-
folgt, der mich und mein Leben ldngst ange-
nommen hat: »Denn in ihm [Christus] hat er
uns erwahlt vor der Erschaffung der Welt ... Er
hat uns aus Liebe im voraus dazu bestimmt, sei-
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ne Séhne [und Téchter] zu werden durch Jesus
Christus« (Eph 1,4.5).

Erlaubnis zum Fragment

® Die Erkenntnis, dass die Person des Seel-
sorgers bzw. der Seelsorgerin den zentralen Fak-
tor in der Seelsorge darstellt, wird in Zukunft
noch viel starker zum Tragen kommen. Christli-
che Verkiindigung und Seozialisation finden schon
lange nicht mehr in geschlossenen kirchlichen
Milieus statt. Die postmoderne Gesellschaft mit
zunehmender Pluralisierung und Individualisie-
rung fiihrt zu immer unterschiedlicheren Bio-
graphien, Sinn- und Sprachwelten. Die kirchli-
che Verkiindigung mit ihrer oftmals traditionel-
len Sprache findet zu den postmodernen Welten
des modernen Menschen keinen Zugang mehr.

Angehende Seelsorgerlnnen sind nicht nur
kirchlich, sondern auch postmodern, d.h. durch
eine arbeitsteilige funktionale Medien- und
Marktgesellschaft, sozialisiert. Seelsorgerlnnen
sind wie alle anderen Zeitgenossen vor die Auf-
gabe gestellt, verschiedene Erfahrungs- und Le-
bensbereiche mitsamt den dazugehérigen Iden-
titdtsfragmenten zu einer »patchwork-Identitat«

yverschiedene Wertsysteme
und Sprachspiele ¢

zu verbinden. Je stérker jemand auch in nicht-
kirchlichen Milieus »zu Hause« ist, desto schwe-
rer féllt es ihm, die verschiedenen Wertesysteme
und Sprachspiele unter einen Hut zu bringen.
Im kirchlichen Bereich sind mit Vorliebe
Identitéits- bzw. Entwicklungstheorien rezipiert,
die Aspekte der reifen, vollstindigen und stabilen
Identitét betonen (z.B. E. Erikson). Diese Reife-
und Vollstdndigkeitskonzepte greifen angesichts
der vielfiltigen Lebensumbriiche heute kaum
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mehr. Das von Diskontinuitdten —im beruflichen
ebenso wie im personlichen-familidren Lebens-
verlauf — geprégte, bruchstiickhafte Leben des
Menschen von heute findet sich darin nicht wie-
der. Die Identitdt ist vielmehr — so wie auch die
gesellschaftliche und kirchliche Umwelt — im
Fluss, ist nicht ein Fels in der Brandung, sondern
»ein Wirbel in der gesellschaftlichen Stromung¢.?

Die Identitdt wird in einem standigen » Aus-
handlungsprozess¢ mit der Umwelt, in Abgren-
zung und Umformung von Erwartungsan-
spriichen neu geprégt, »besteht« im Prozess des
sténdigen Balancierens. Dieser Bastelprozess der
Identitdt betrifft nicht nur die »Innenseite« (Ver-
mittlung von divergierenden Wert- und Sprach-
welten), sondern auch die yAuBenseite« der

»» befreit vom Zwang
zur Vollkommenheit {

Identitit, die Rollen. Diese sind gerade im kirch-
lichen Bereich (beispielsweise die Grenzen zwi-
schen Laien und Klerikern) in Bewegung gera-
ten, bieten keinen Halt mehr. Denn »wéahrend
in fritheren Jahren die pastorale Rolle die Person
des Seelsorgers getragen hat, ist es heute ange-
sichts der Pluralitdt und Offenheit der gesell-
schaftlichen und kirchlichen Situation eher um-
gekehrt: Die Person des Seelsorgers muss seine
berufliche Rolle tragen, stiitzen und gestalten.¢!°
Hier hat die Supervision fiir SeelsorgerIn-
nen ihren Ort, wenn es darum geht, das eigene
Suchen zu begleiten und den Umgang mit di-
vergierenden Rollenerwartungen zu lernen. Dies
geschieht vor dem Hintergrund eines christli-
chen Menschenbildes, das vom Zwang zur (mo-
ralischen oder pastoralen) Vollkommenheit be-
freit und im Horizont eschatologischer Hoffnung
dem Menschen seine augenblickliche Nicht-
Identitét, Fragmentaritdt und Briichigkeit zuge-
steht, sie wahrnehmen und aushalten l&sst.
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Vollkommenheit steht nur dem dreifaltigen
Gott zu, der Mensch — und das ist krinkend und
entlastend zu gleich — ist ein abhédngiges und an-
gewiesenes Wesen. Dies befreit die Seelsorge-
tinnen davon, Ubermenschen sein zu miissen
und angesichts iibermenschlicher Anforderun-
gen dem vorhersehbaren Burnout entgegen zu
gehen. Dies bringt nicht nur ein neues Verhalt-
nis zu sich selbst als Person und in der Rolle des
Seelsorgers bzw. der Seelsorgerin, sondern auch
gegeniiber der Gemeinde.

Theologie
und Leben

® Sucht man nach den »Orten«, wo Pastoral-
psychologie und personlichkeitshildende Initia-
tiven angesiedelt sind, so trifft man auf eine pa-
radoxe Situation: Einerseits werden verschie-
denste pastoralpsychologische Kurse {iber
kirchliche Fortbildungseinrichtungen, an theo-
logischen Fakultéten oder kirchlichen Hoch-
schulen angeboten. Diese Ausbildungen im
Dienste einer pastoralpsychologischen Qualifi-
zierung der Seelsorgerlnnen sind »rund umg,
aber kaum innerhalb des reguliren Theologie-
studiums angesiedelt.

Zugleich zeigt ein Blick auf die fachtheolo-
gischen und religionspadagogischen Studienpls-
ne der deutschsprachigen Fakultdten, dass pas-
toralpsychologische Angebote — wenn {iberhaupt
— als Einzelveranstaltungen angeboten werden.
Sie sind meist Wahifdcher, also selten verpflich-
tend, kaum integraler Bestandteil eines theolo-
gischen Studiums. Spirituelle und persénlich-
keitshildende Fortbildungen werden eher im
Priesterseminar bzw. Referat fiir Theologlnnen
parallel oder nach dem Studium angeboten.

Durch diese Ausgliederung des konkreten
Lebens der Studierenden aus der wissenschaftli-
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chen Theologie gibt es bedauerlicher Weise
kaum Riickkoppelung und damit wenig Veran-
derungsimpulse auf das Selbstverstindnis wis-
senschaftlicher Theologie. Wo eine Einflussnah-
me stattfindet, geschieht sie iiber engagierte Ein-
zelpersonen, die pastoralpsychologisch qualifi-

)y eher den Status
eines persdnlichen Hobbys

zierte Lehrende oder Lehrstuhlinhaber sind. Das
Ziel des Studiums sind wissenschaftlich gebilde-
te Theologlnnen, aber nicht theologisch gebil-
dete Seelsorgerlnnen. Pastoralpsychologie be-
kommt daher wahrend des Studiums eher den
Status eines persénlichen Hobbys, das sich je-
mand zusitzlich zum eigentlichen Studium »leis-
tetq.

Das angedeutete Problem besteht also
nicht darin, dass es keine Angebote gibe. Es
besteht vielmehr darin, dass diese Bereiche
zu den anderen Féchern der Theologie unver-
bunden bleiben. Hier Psychologie bzw. Spiritua-
litat, dort Theologie. Es ist dem Studierenden
iiberlassen, wie er diese Welten zusammen-
bringt.

Diese Trennung bringt denk-wiirdige Friich-
te mit sich: So erlebte ich in Ausbildungskursen
von Seelsorgerinnen zwei sehr unterschiedliche
Reaktionsweisen auf pastoralpsychologische
Inputs: Auf der einen Seite stehen die Skeptiker,
die in der (Pastoral-)Psychologie ein Zeichen
mangelnden Glaubens sehen und bei denen die
Frage nach dem Erleben beim konkreten Men-
schen — auch bei ihnen selbst — mit Theologie
nichts zu tun hat. Auf der anderen Seite finden
sich die von der (Pastoral-)Psychologie Begei-
sterten, die endlich sich dem Menschen zuwen-
den wollen, aber oft tatséchlich in Gefahr sind,
den christlichen Glauben durch die Psychologie
ZU ersetzen.
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Gott erkennen durch
den Menschen

@ Steckt darin nicht eine massive Anfrage an
unsere Art der Theologie, in der die Rede von
Gott nur allzu oft jenseits des konkreten Men-
schen und seines Lebens angesiedelt ist? Seit
Gott in Jesus Christus Mensch geworden ist,
lasst sich zwar tiber einen philosophischen Gott,
nicht aber {iber den Gott Jesu Christi chne Bezug
zum konkreten Menschen reden. Die Zuwen-
dung zum Menschen liegt in der Zuwendung
Gottes zum Menschen begriindet. Gott hat sich
mit dem Menschen identifiziert.

Die Erkenntnis Gottes und die Erkenntnis
des Menschen gehen seitdem »Hand in Hand«.
Diese yanthropologische Wende ld@sst eine welt-
fremde Gotteserkenntnis nicht mehr zu, ja stellt
den Erkenntnisvorgang auf den Kopf. Papst Paul
VI. folgerte daraus: »Um Gott zu kennen, muss
man den Menschen kennen.¢!! Damit wird
nicht nur die pastorale Notwendigkeit, sondern
die theologische Begriindung einer pastoralpsy-
chologischen Fortbildung ausgesagt.

Freilich gilt es auch den anderen »Grabeng
zu sehen: Als nach dem Konzil die Vermittlung
des christlichen Glaubens immer schwerer ge-
lang und gleichzeitig die psychotherapeutischen
Schulen aufkamen, suchten manche Glaubige

»suchten manche das Heil
in der Psychologie {

das Heil in der Psychologie. Das hieRe aber
tatsdchlich, die eigene Botschaft zu verraten.
Wird Psychologie als Ersatz fiir den Glauben ein-
gesetzt, so ist die Kritik berechtigt. Psychologi-
sche Kenntnisse miissen — zusammen mit Theo-
logie und der eigenen Lebenserfahrung — in die
eigene Person integriert werden. Die Hereinan-
nahme der Psychologie erfolgt in der Haltung des
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Glaubens und auf dem Hintergrund eines christ-
lichen Menschenbildes.

Damit wird Pastoralpsychologie ein unver-
zichtbarer Bestandteil zur Ausbildung fiir die
mystagogische Grundkompetenz von Seelsorge-
rInnen.!2 Folgende Frage wird dabei relevant:
Gelingt es, die eigene Geschichte als Schopfungs-
und Heilsgeschichte zu deuten, den eigenen Le-

yder Lebensweg als Heilsweg {(

bensweg als Heilsweg zu sehen? Die im Men-
schen angelegte Sehnsucht wird offenbar und
freigelegt. Es braucht von Seelsorgerlnnen »die
Féhigkeit, so mit Menschen zusammenzusein,
dass sie die Frage stellen lernen, was Gott von ih-
nen unvertretbar will, damit die Kirche(nge-
meinde) an Ort und Stelle leben und wirken
kann. Diese Féhigkeit nennen wir »mystagogi-
sche Kompetenz¢, weil es darum geht, Men-
schen vor jenes Geheimnis zu fiithren, das ihr Le-
ben im Grunde immer schon ist: Das Geheimnis
der Geschichte Gottes mit jeder und jedem ein-
zelnen.«!3 Damit geht es nicht um etwas, das all-
gemein und &uBerlich ist, sondern um etwas sehr
Personliches und Individuelles.

Damit ist eine Schliisselqualifikation fiir
Seelsorgerlnnen benannt: sich dem Heilsgesche-
hen am eigenen Leib und Leben bewusst zu sein
und dazu beizutragen, dass andere mit ihrem Le-
ben vor Gott kommen kénnen. Seelsorgerlnnen
sollten jene Gabe entfalten, die sie befdhigt, Gott
im Leben wahrzunehmen und (auch symbolhaft)
zur Sprache zu bringen. Diese Schliisselqualifi-
kation sollte auf den folgenden Beziehungsebe-
nen yerlernt« werden: ich zu mir vor Gott (Per-
sonlichkeit), ich zu dir vor Gott (Begegnungs-
und Beziehungsfahigkeit), ich und wir vor Gott
(Gemeinschafts- und Gemeindefshigkeit), ich
und die Kirche vor Gott (symbolische und insti-
tutionelle Kompetenz).
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Karl Rahner hat angesichts der wirksamen
Gegenwartigkeit Gottes »Psychospielchen« wie
vom Leben abgehobenen Sprachspielen glei-
chermalien eine Absage erteilt und der Seelsor-
ge, die mit dem Gott Jesu Christi wirklich rech-
net, den richtigen Orientierungs- und Werte-
rahmen vorgegeben: »Der Mensch kann Gott
selber erfahren. Und eure Seelsorge miisste im-
mer und bei jedem Schritt dieses Ziel unerbitt-
lich vor Augen haben. Wenn ihr die Scheuern

»Der Mensch kann Gott
selber erfahren. {

des Bewusstseins der Menschen nur mit eurer
noch so gelehrten und modernisierten Theolo-
gie erfiillt, in einer Weise, die letztlich doch
nur einen schrecklichen Wortschwall erzeugte,
wenn ihr die Menschen nur auf Kirchlichkeit
hin dressieren wiirdet, [...|, wenn ihr den Men-

schen nicht iiber all das hinaushelfen, nicht
helfen wiirdet, letztlich [...] loszulassen im ge-
trosten Fall in jene Unbegreiflichkeit |...] und
endgiiltig im Tod (mit dem gottverlassenen
sterbenden Jesus), dann héttet ihr in eurer so
genannten Seelsorge und missionarischen Sen-
dung meine »Spiritualitdt¢ doch vergessen oder
verraten. !4

Die Seelsorgerlnnen diirfen also nicht
zu kurz ansetzen und bei methodischen oder
didaktischen Frage stehen bleiben. Dies wiirde
das Geheimnis Gottes und das des Menschen
gleichermaBen verraten. Wenn Pastoralpsycho-
logie dazu verhilft, dass sie nicht bei psycho-
logischen Uberlegungen iiber den Menschen
stehen bleibt, sondern ihn anstdBt, sich im An-
gesicht Gottes seinen Abgriinden und Grenzen
genauso zu 6ffnen, wie seinen Hoffnungen und
Sehnstichten, so kann sie uns helfen, dem Gott
Jesu Christi zu begegnen.

! Fiir einen Uberblick vgl.
Handbuch der Pastoral-
psychologie, hg. von

l. Baumgartner,
Regensburg 1990.

2Vgl. H. Stenger,
Kompetenz und Identitit.
Ein pastoralanthropo-
logischer Entwurf, in:

ders. (Hg.), Eighung flir die
Berufe der Kirche. Kldrung -
Beratung - Begleitung,
Freiburg 1988, 31-133, 52.
IVgl. K. Berkel,
Eignungsdiagnostik.
Grundlagen beratender
Begleitung, in: Ebd.,
135-194, 156f.
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Bischofskonferenz (Hg.),
Nachsynodales Aposto-
lisches Schreiben Pastores
Dabo Vobis von Papst
Johannes Paul Il. (Verlaut-
barungen des Apostolischen
Stuhls 105), Bonn 1992,
79-82.

5 Die Deutschen Bischdfe,
Rahmenordnung fiir die
Priesterbildung (Arbeits-
hilfen 42), Bonn 1978, 17.
6 Sekretariat der Dt.
Bischofskonferenz (Hg.),
Neue Berufungen fiir ein
neues Europa (Verlautba-
rungen des Apostolischen
Stuhls 131), Bonn 1998,
105.
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von Franz Alt), Olten 1989,
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8 Ebd.

9 G.H. Mead, Geist, Identitit
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1973, 25.

10 B. Ernsperger, Praxis der
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Ansprache in der 6ffent-
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Ausbildung zwischen »Tech-
nik« und Mystagogie. Zur
»Grund-Legung« eines Pas-
toraljahres, in: F. Weber, u.a.
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werden, Miinster 2000,
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3 Paul M. Zulehner,
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PERSONEN

AdolfExeler

Leldenschaftllch am Menschen interessiert
B15s Texte zum 20. Todestag zusammengestellt
von Norbert Mette,

Wenn die Kirche sich an Jesus Christus
orientiert und daher durch ihr glaub-
wiirdiges Interesse an den Menschen

iiberzeugt, gewinnt sie auch die Forderung des Menschen in

fiir strukturelle Verdnderungen notige der Gemeinschaft des Glaubens
Weite: Gedanken des im Juli 1983

@ Die gegenwirtige Betonung der »Gemein-
verstorbenen Pastoraltheologen,

de¢ in der katholischen Kirche kdnnte eine be-
tréchtliche gesellschaftliche Bedeutung haben.
Im gesellschaftlichen Leben der Gegenwart lduft
die Entwicklung auf zunehmende Biirokratisie-

Urspriinglich auf ein Semester angelegt, dann rung hinaus (...) Damit aber gerét die Bedeutung
aber sich iiber mehrere Semester hin erstreckend hat des einzelnen Menschen und seiner Personwer-
Adolf Exeler Ende der 70erJahre des vergangenen dung in gefdhrlicher Weise in den Hintergrund.

Jahrhunderts Vorlesungen zum Thema»Gemeinde=  Gerade in dieser Situation gewinnt eine Gegen-
Theologie, Geschichte, aktuelle Neuansitze« ge-

halten. Wenn im Folgenden einige »Kostprobeng aus
diesen (unveréffentlichten) Vorlesungen wiedergege-

die ihre Relevanz nicht verloren haben.

bewegung an Bedeutung, die Wert legt auf das
Personwerden des Einzelnen und seine Freiheit
sowie auf Gemeinschaft mit menschlichem Ant-
litz. Gerade unter den gegebenen gesellschaftli-
chen Umstidnden kann die Kirche, nicht zuletzt
durch die Betonung der Gemeinde, in wirksa-
mer Weise zum Anwalt der Menschenwiirde
werden. Hier liegt ihre groBe historische Chan-
ce.ea)

ben werden, so geschieht dies aus einem doppelten
Anlass: Zum einen sollen damit exemplarisch die
theologische Fundiertheit und zugleich der kirchlich-
pastorale Aktualitdtsbezug des weitsichtigen Denkens
dieses (zu) friih verstorbenen Miinsteraner Pastoral-
theologen und Religionspadagogen (+ 26.7.1983) in
Erinnerung gerufen werden.! Zum anderen kann das
Nachlesen dieser {durchaus reprisentattv angelegten) Gerade angesichts vielfdltiger unmenschli-
Textauswahl nachdenklich stimmen, weil sie deutlich cher und menschenfeindlicher Ziige unserer Ge-
werden lisst, wie sehr die katholische Kirche mit- sellschaft ist es wichtig, dass die Einzelnen in der
tlerweile seit mehr als zwanzig Jahren trotz langst Gemeinde nicht nur in ihrer spezifischen Rolle
erfolgter theologischer Kldrungen in ihrer »Pastoral- als Christen oder gar nur als Gottesdienstbesu-
politik¢ auf der Stelle tritt. cher gesehen werden, sondern als ganze Men-

schen mit all ihren Problemen, Fragen und Freu-
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den. Deswegen ist die Kommunikation unter-
einander, die Bildung lebendiger Beziehungen,
Kreise und Gruppen eine auch gesellschaftlich
wichtige Aufgabe (...)

Orientierung
am Wirken Jesu

® Die gegenwértige Diskussion um Deszen-
denz- und Aszendenzchristologie ist auch fiir das
Selbstverstédndnis der Gemeinden und fiir die
Auffassung von ihren Aufgaben wichtig. (...) Die
Orientierung am erhhten Herrn hat lange das
Selbstverstandnis der Gemeinden bestimmt. Es
ist an der Zeit, die Auswirkungen einer konse-
quenten Aszendenzchristologie auf das Selbst-
verstdndnis der Gemeinden zu durchdenken.
Von hier aus gewinnt die Erinnerung an den his-
torischen Jesus fiir die Gemeinde im Sinne einer

»Aufgeschlossenheit
fiir Gott und die Menschen

Orientierungsbasis besondere Bedeutung. Man
braucht nicht die Sorge zu haben, dass es in
der Perspektive des historischen Jesus weniger
fromm zugehe; aber es wird anders fromm
zugehen, namlich geprdgt von Aufgeschlos-
senheit fiir Gott und die Menschen, von inten-
siver Zuwendung und persdnlicher Anteil-
nahme.

Eine solche Orientierung fiihrt nicht so
leicht an der Wirklichkeit vorbei, weil sie nicht
durch die Ikonostase der Riten, Lieder und For-
meln von der Wirklichkeit getrennt ist. In der
Aszendenzchristologie wird Jesus vor allem ge-
sehen als der Knecht Gottes, der Prophet, der
Anfiihrer des Glaubens und als der ganz fiir Gott
und darum auch ganz fiir die Menschen aufge-
schlossene Mensch. Dieser Ansatz betont die
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existentielle Solidaritdt Jesu mit den Problemen
der Menschen.

Lebenserfahrungen
zur Sprache bringen

@ Wenn heute statt Verkiindigung stérker die
Kommunikation betont wird, braucht damit der
Anspruch der Sache des Glaubens in keiner Wei-
se herabgesetzt zu werden. Denn jede Verkiin-
digung zielt auf Kommunikation hin. Reich Got-
tes, Gerechtigkeit, Freiheit, Heil, Gemeinschaft,
Frieden, alles das, was fiir das Evangelium zen-
tral ist, zielt hin auf neue, vertiefte Kommunika-
tion zwischen den Menschen in der Kraft Gottes.
Die Botschaft Christi eignet man sich nicht

Ynicht durch Hinhdren allein,
sondern durch Teilhabe

durch Hinhéren allein an, sondern durch Teil-
habe, d.h. durch den gemeinsamen Versuch, sich
auf die Botschaft Jesu einzulassen und fiireinan-
der Zeugnis zu geben von den Erfahrungen, die
man bei diesem Versuch macht (...)

Bei jedem Thema des Glaubens muss ich
fragen: Was bedeutet dies fiir diese Menschen?
Ich mag von Auferstehung nicht sprechen, wenn
nicht gleichzeitig deutlich wird, dass dieses The-
ma im Zusammenhang steht mit dem Aufstand
der Menschen gegen alles, was ihre Wiirde totet
und begrébt. Ich mag vom ewigen Leben nicht
sprechen, wenn nicht gleichzeitig diese Hoff-
nung verzahnt ist mit einer engagierten
Bemiihung um eine jetzt schon erfahrbare For-
derung des Menschen. Dies heifit nicht, dass die
Hoffnung auf ewiges Leben aufgeht in dem, was
jetzt erfahren werden kann, wohl aber, dass ge-
genwidrtige Erfahrung und letztgiiltige Hoffnung
in einem untrennbaren Zusammenhang stehen.
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Personalprobleme der Gemeinde

@ Am Priestermangel droht vieles von dem zu
scheitern, was an guten neuen Vorstellungen
{iber die Gemeinde entwickelt worden ist. (...)
Wo man als Pastoraltheologe die Situation posi-
tiv zeichnet, wird man zwar rasch von den Kir-
chenleitungen gelobt; zuweilen werden sogar po-
sitive Darstellungen als Zeichen besonderer
Gldubigkeit bezeichnet; aber eine Glaubigkeit,
die davon lebt, dass sie sich selbst etwas vor-
macht, ist ein seltsames Ding. Es scheint eher,
als ob sich dahinter &ngstlicher Kleinglaube tarnt.
()

Was sich pastorale Planung nennt und oft
auch mit grofem Aufwand betrieben wird, ist in
der gegebenen Situation oft nichts anderes als
die Verwaltung eines Mangels an Personal: Man
bemiiht sich um eine bessere Verteilung des vor-
handenen Personals; man legt Pfarreien zusam-
men usw. Den Bistumsleitungen geht es bei
ihren Planungen fast nur darum, eine »flichen-
deckende Pastoral« noch eben aufrecht zu er-
halten. Das fiihrt leicht dazu, dass man zwar
noch alle Stellen besetzt, aber dabei die Priester

» Gemeindeleiter sollten
geweiht werden.

so {iberfordert, dass sie ihren Aufgaben nicht
mehr gewachsen sind. Uberforderte Priester sind
aber auf Dauer verdrossene Priester. (...)

Zwar gilt grundsédtzlich: Priester lassen sich
nicht durch Laien, auch nicht durch haupt-
amtliche Laien ersetzen. Nimmt man dies aber
ernst, so kann dies nur heifen: Gemeindelei-
ter sollten geweiht werden. Es ist eine theolo-
gisch bedenkliche Notldsung, wenn ein Laie mit
der »Gemeindeleitung« beauftragt wird, zu den
Gottesdiensten aber ein Priester von auswarts
kommit. (...)
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Die entscheidende Blockade, durch die eine
ernstliche Losung verhindert wird, ist das Haf-
ten an der herkémmlichen Vorstellung vom
Priestertum. Man geht von einer als unverén-
derlich hingenommenen Struktur aus und kann
dann nur zu Lésungen kommen, die nicht wirk-
lich in die Zukunft weisen. (...)

An diesem Punkt sind manche Bischéfe er-
staunlich gern bereit, mit einem wesentlichen
Moment kirchlicher Tradition leichtfertig umzu-
springen; sie sind gern bereit, die Bedeutung der
Eucharistiefeier fiir die Gemeinde herabzu-
schrauben. Dazu aber ist zu sagen: Wo die re-
gelmdRige Eucharistiefeier am Sonntag gefdhr-
det ist, ist die Mitte des Lebens der Gemeinde in
Gefahr. Hier wird &lteste Tradition der Kirche
preisgegeben. (...)

Wiégt man die Bedeutung der Eucharistie-
feier und die Bedeutung einer Form des Pries-
teramtes gegeneinander ab, so kann man wohl
kaum anders als zu dem Ergebnis kommen, dass

ydass die Eucharistiefeier
den Vorrang hat
vor dem Amt {(

die Eucharistiefeier den Vorrang hat vor dem
Amt. Denn in der Eucharistiefeier verwirklicht
sich die Gemeinde in héchstem MaBe. Hier voll-
zieht sie in besonderer Dichte ihre eigene Exis-
tenz als Gemeinde Jesu Christi. Das Amt ist fiir
die Eucharistiefeier da, nicht umgekehrt. (...)

Eine gewisse Zweiteilung des Klerus ldsst
sich so oder so nicht vermeiden; sie ist schon da,
indem verheiratete Laien, haupt- oder ehren-
amtliche, faktisch als Gemeindeleiter tatig sind.
Nur ist die jetzige Losung eine unsaubere; die
Weihe dieser Gemeindeleiter wére nichts ande-
res als eine ehrliche kirchenamtliche Anerken-
nung einer Entwicklung, die lingst stattgefun-
den hat. (...)
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Verengung des Christseins
durch Kirche

@ Innerhalb der katholischen Kirche war es
insbesondere die Neuscholastik, die versucht
hat, im Riickgriff auf ein bestimmtes Verstidndnis
vom christlichen Mittelalter die kultische Gestalt
des Christentums zur allgemein verbindlichen
zu machen, abgestiitzt durch eine sehr eng ge-
fasste Dogmatik. Von den ethischen Fragen tra-
ten insbesondere die makrosozialen stark
zuriick. Inzwischen wird deutlich, dass sich die-
se Konzentration nicht mehr durchhalten lasst.
Die Pluralitét in den Ausdrucksformen des Glau-
bens, die gegenwirtig mehr und mehr zu beob-
achten ist, ist nicht negativ zu bewerten. Sie ist
theologisch im Ansatz legitim. Umso néher liegt
die pastorale Konsequenz: Man darf nicht von
allen Christen das Gleiche in gleichem MaRe ver-
langen oder nur eine bestimmte Form von Christ-
sein als vollwertig gelten lassen. (...)
Dementsprechend muss sich auch die kirch-
liche Autoritét wandeln. Sie ist nicht nur Hiite-

1Vgl. zuletzt G. Bitter,
Exeler, Adolf, in: LexRP I,
533-535 (Lit.).
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rin bestimmter Lehren und Ordnungen; sie muss
ihre Aufgabe mindestens ebenso sehr darin se-
hen, die ganze Breite der christlichen Wirklich-
keit gelten zu lassen — notfalls sogar sie gegen
dominierende Gruppen zu verteidigen. Sie muss
dazu ermutigen, nicht nur die traditionelle In-
terpretation des Evangeliums in eine neue Spra-
che zu iibersetzen, sondern das Evangelium
selbst neu zu entdecken. (...)

Erst in dem MaBe, wie die Kirche bereit ist,
iiber sich hinaus zu blicken und dem Menschen
tiberhaupt — in seiner materiellen und seelischen
Not —zu helfen, erst in dem Mafe wird sie glaub-
wiirdig; dann wird sie auch fiir die kirchlich dis-
tanzierten Christen interessant. Kirche {iber-

»Kirche iiberzeugt durch ihr glaub-
wiirdiges Interesse am Menschen. {{

zeugt durch ihr glaubwiirdiges Interesse am
Menschen. Denn gewdhnlich haben sich die
»Fernstehenden« deshalb von der Kirche ent-
fernt, weil sie dies nicht geniigend tat. (...)
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K NON

Karl Gabriel

Gememde im Spannungsfeld
zwischen Neuorientierung und

Gemeinden ringen darum, Menschen
verbindlich zu sozialisieren und
diakonisch aufmerksam zu wirken.
Die Tendenz zu groReren Seelsorge-
einheiten macht das nicht leichter.
Angesichts dieser Herausforderungen
macht die Okumene Pause, obwohl
sie Ressourcen gegen den Reformstau

birgt. Bericht einer Untersuchung.

Den folgenden Uberlegungen liegen die
Ergebnisse des von der DFG (Deutsche
Forschungsgemeinschaft) geférderten For-
schungsprojekts »Okumene und Gemeinde«
an den Universititen Essen und Miinster zu-
grunde.! Von Mérz bis Juli 1999 wurden 121
qualitative Interviews in katholischen und
evangelischen Gemeinden an fiinf Orten der
Bundesrepublik durchgefiihrt. Das Projekt er-
laubt einen Zeitraum von 14 Jahren zu
iiberblicken, da dieselben Gemeinden in den
Jahren 1982 bis 1984 schon einmal unter-
sucht wurden.? :

Gesellschaftliche Entwicklungen

@® /u Beginn der 80er-Jahre hatten die in den
Gemeinden Aktiven sichere Arbeitspldtze, was
ihnen die Moglichkeit gab, in langen Perspekti-
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gesellschaftlichem Wandel

ven zu denken, zu planen und sich zu binden.
Die heutige Flexibilisierung in der Wirtschaft ver-
kiirzt die Zeitperspektiven, fiir die der Einzelne
planen kann.? In den Gemeinden wird das an
der hohen Fluktuation der Gemeindemitglieder
deutlich, die auch die Bindung an die Kirchen-
gemeinde reduziert.

Mit der Flexibilisierung geht auch eine an-
dere Lebensorientierung einher. Unter den Be-
dingungen raschen sozialen Wandels und von
Unsicherheit steht die Realisierung persénlicher
Zielsetzungen in der Zukunft unter hohen Risi-
ken. AuBerdem sind die Folgeprobleme von Ent-
scheidungen tendenziell unabsehbar. In solchen
Situationen erscheinen flexible Handlungsstra-
tegien aussichtsreicher als langfristige Festle-
gungen. Daraus ergibt sich auch eine andere Per-
spektive, unter der der Einzelne Glauben wahr-
nimmt.

In einer Gemeinde wurde dieser Zusam-
menhang wiahrend eines dkumenischen Wo-
chenendseminars iiber die Rechtfertigungslehre
exemplarisch bewusst. In diesem Seminar kam
man zu dem Ergebnis, dass sich die Fragestel-
lung Luthers heute umgekehrt habe. Luther habe
gefragt: »Wie kriege ich einen gnéddigen Gott?«
Heute dagegen werde gefragt: »Gibt es {iber-
haupt einen Gott und wenn ja, warum lésst er be-
stimmte Dinge zu?« Es werde also nicht mehr
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gefragt: »Wie werde ich Gott gerecht?«, sondern:
»Wie wird Gott mir gerecht?« Darin spiegelt sich
die Tendenz zu einer stdrkeren Individualisie-
rung auch der religiésen Erfahrung wider.4
Diese Perspektivenumkehr gilt auch und ge-
rade fiir das Verhéltnis zu Organisationen und
damit auch fiir Verdnderungen im Verhiltnis zur
Kirche. Im Vordergrund steht nicht mehr die Fra-

» Wie wird Gott mir gerecht? {{

ge: Was erwartet die Organisation von mir, wie
ordne ich mich in die Organisation ein? Sondern:
Was leistet die Organisation fiir mich und mein
Erleben? Welche Moglichkeiten habe ich in die-
ser Organisation?

Der Einzelne richtet sich nicht mehr in ei-
ner ihm als vorgegeben erscheinenden Welt ein,
sondern konstruiert die Welt um sich selbst als
Mittelpunkt. Er wéhlt das, was er an der Orga-
nisation als niitzlich oder schén findet, aus und
wihlt das, was ihn stort, soweit wie moglich ab
oder blendet es aus. So kann er sich auch {iber
Verbote ohne schlechtes Gewissen hinwegset-
zen.

Die Verringerung des Zeithorizonts, fiir den
man sicher planen kann, beeinflusst auch die Bin-
dungsbereitschaft. Lebenslange Verpflichtungen
einzugehen, erscheint immer schwieriger. Daher
haben Gruppen und Verbdnde mit einem solchen
Anspruch auch immense Nachwuchsprobleme.
Dagegen berichten alle Pfarrer, fiir {iberschauba-
re Projekte keine Probleme zur Aktivierung von
Ehrenamtlichen zu haben.

Von dieser Verkiirzung des Zeithorizonts
sind auch die Vorstellungen iiber Leistung und
Gegenleistung betroffen. Je kurzfristiger der Zeit-
horizont wird, desto wahrscheinlicher wird es,
dass auch soziale Beziehungen nach dem Prinzip
des Tausches beurteilt werden, dass Leistung
und Gegenleistung kurzfristig aufgewogen wer-
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den. So verdndert sich das Verhéltnis zwischen
Organisation und Mitglied zunehmend in Rich-
tung eines Verhéltnisses von Anbieter und Kun-
de. Als Kunde erwarten die Mitglieder fiir ihr En-
gagement fachlich qualifizierte Gegenleistungen.
Damit miissen sich die Kirchengemeinden auf
den Markt begeben, auf dem sie um Zeit, Kraft,
Aufmerksamkeit und Engagement mit anderen
Anbietern in Konkurrenz treten.

Kirchengemeinden
und Zukunft

@ DBetrachtet man die gegenwirtige Diskussi-
onslage um die Zukunft des christlichen Glau-
bens, so féllt auf, dass den Gemeinden — insbe-
sondere in ihrer Auspragung als Territorialge-
meinden — in der Regel wenig Zukunftsfahigkeit
attestiert wird.

In unserer Untersuchung zeigte sich dage-
gen, wie stark die Kirchengemeinden ein Spie-
gelbild ihrer sozialrdumlichen Umwelt, deren
Probleme und deren Auseinandersetzungen mit
herausfordernden gesellschaftlichen Entwick-
lungen in ihrem Nahbereich darstellen. Wo ein
dichtes Netz von Vereinen und enge Kommuni-
kationsbeziige zwischen den Akteuren der un-
terschiedlichen Daseinsbereiche existieren, kdn-
nen Kirchengemeinden nach wie vor — so etwa
in der Kleinstadt — einen gewichtigen Part im lo-
kalen Handlungsgefiige einnehmen und nach in-
nen und aufen innovative und beispielhafte Per-
spektiven und Problemldsungen ins Spiel brin-
gen.

Es wurde deutlich, dass Kirchengemeinden
zu den Kristallisationspunkten gehdren, die fiir
die Aufrechterhaltung eines lokalen Selbstbe-
wusstseins in Verarmungsgebieten eine wach-
sende Bedeutungszuschreibung erhalten und sie
in den GroRstddten zu jenen Arenen zu rechnen
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sind, in denen die Interessengegensétze und
Konflikte um den Lebensraum City ausgetragen
werden.

Das Gesamthild l4sst den Schluss zu, dass
die Gemeinden stdrker in die positiven wie die
belastenden Entwicklungen ihres Nahraums ein-
gebunden sind, sich stérker nicht nur passiv, son-

Waktiv und innovativ {{

dern auch aktiv und innovativ mit den Verdnde-
rungen in ihrer Umwelt auseinandersetzen, als
dies die gegenwidrtige Diskussion iiber abster-
bende und milieuverengte Kirchengemeinden er-
warten lésst. Abhédngig vom Potenzial an Perso-
nen, das ihren Nahraum prédgt bzw. in ihrem
Nahraum verbleibt, gelingt es den Gemeinden,
Ressourcen einer aktiven Auseinandersetzung
mit einer verdnderten Umwelt zu erschlieBen.

Es kann bezweifelt werden, ob eine aus ver-
netzten Gruppen sich konstituierende Kirche
eine vergleichbare Integration und Verschrén-
kung mit gesellschaftlichen Verdnderungspro-
zessen im unmittelbaren Handlungs-, Erlebens-
und Erleidensraum der Menschen vor Ort auf-
weisen wiirde. Insofern bleiben Territorialge-
meinden der unverzichtbare Ort einer alltagsbe-
zogenen Glaubens- wie Sozialpastoral.

Zukunft der Okumene

@ Indenletzten 15 Jahren ist in den Gemein-
den eine neue Generation nachgewachsen. Die-
se erlebte die Errungenschaften der vorigen Ge-
neration in Sachen Okumene nicht mehr als et-
was Besonderes. Sie hat ihre Schulzeiten zum
groBten Teil in Gemeinschaftsschulen verbracht
und erlebte schon in ihrer Kindheit vielfdltige
Okumenische Aktivitaten. Sie sind fiir sie schon
zur Normalitdt geworden.
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Dazu haben auch die 6kumenischen Ent-
wicklungen selbst stark beigetragen. Die Misch-
ehengesetzgebung ist durch die damaligen Ge-
setzesdnderungen entschdrft. Zieht man in Be-
tracht, welcher innerfamiliale und gemeindliche
Konfliktstoff iiber Generationen hinweg in der
konfessionsverschiedenen Ehe lag, wird das Aus-
mal der Verdnderungen erst deutlich. In beiden
Konfessionen {ibersteigt inzwischen der Anteil
der Eheschliefungen, in denen nur ein Partner
evangelisch bzw. katholisch ist, die Zahl der Ehe-
schliefungen mit gleichkonfessionellen Partnern
deutlich.’

Okumene als spezielles Anliegen scheint
sich zu einem Generationenthema der heute
iiber 50-Jahrigen zu entwickeln. Fiir 6kumeni-
sche Interessen, Motive und Aktivitdten fehlen
der jlingeren Generation offensichtlich die ge-
nerativen Themen und Herausforderungen, die
sich mit Aussicht auf Erfolg verfolgen lieBen.b

Kirchengemeinde
und Diakonie

@ In allen untersuchten Gemeinden spielen
vielféltige Aktivitdten im sozial-caritativen Be-
reich eine erhebliche Rolle. Mit der Entstehung
neuer Gemeindeinitiativen im Bereich von Drit-
te-Welt-Gruppen oder des Ost(Mittel)Europa-En-
gagements, sozial-caritativer Aktivitdten der So-
zialverbdnde vor Ort und der Arbeit von Ge-
meindegremien und -ausschiissen versuchen die
Gemeinden durch ihr Handeln zu Problemls-
sungen beizutragen.

Wie sich am Beispiel der Arbeit mit jungen
Familien, Kindern und Jugendlichen, aber auch
im Bereich der Altenarbeit und neuer Formen
der Sterbebegleitung zeigte, reagieren die Ge-
meinden mit diesen Aktivitdten auf die spezifi-
schen Herausforderungen in ihrer unmittelbaren
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Umwelt und widersetzen sich so den Tenden-
zen ihrer sozialen Isolierung.

Dennoch haben die Gemeinden in den letz-
ten Jahren wichtige Handlungsfelder ihres her-
kdmmlichen sozial-caritativen Engagements
weitgehend verloren. Besonders drastisch ist dies
in unserer Untersuchung am Beispiel der Trans-
formation der traditionellen gemeindlichen Ak-
tivitdten im Bereich der ambulanten Alten- und
Krankenpflege deutlich geworden. Mit der Uber-

»wechselseitig aus
den Augen verloren {{

fithrung der Gemeindeschwestern in Sozialsta-
tionen ist den Kirchengemeinden ein wichtiges
Aufgaben- und Identifikationsfeld weggebro-
chen. Dieser noch im Gang befindliche Prozess
hat dazu gefiihrt, dass die Sozialstationen in der
Trégerschaft von Diakonie und Caritas und die
Gemeinden sich wechselseitig aus den Augen
verloren haben. Dieser Sachverhalt wurde in al-
len untersuchten Gemeinden beklagt.

Dabei wire denkbar, dass Sozialstationen
ihren Bezug zur Gemeinde und zu einem ge-
meindlichen Netz von Ehrenamtlichen gerade
als ein besonderes Potenzial in der Konkurrenz
zu privatwirtschaftlichen Anbietern entdecken
und entwickeln. Sonst droht ein Handlungsfeld
»entkirchlicht« zu werden, dem fiir ein glaub-
wiirdiges Zeugnis christlichen Handelns heute
eine spezifische Bedeutungssteigerung zuzu-
sprechen ist. Nirgendwo sind die Tendenzen zur
Gewdhnung an offensichtlich inhumane und der
Wiirde der menschlichen Person widerspre-
chende Strukturen und Praktiken stérker als auf
dem Feld der Pflege und Sorge fiir die wachsen-
de Zahl der Hochbetagten und schwerst Pilege-
bediirftigen.

Die augenblickliche Konzentration auf die
Hospizarbeit im gemeindlichen Bereich hat mog-
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licherweise — neben anderen Faktoren — auch
zum Hintergrund, dass es sich um ein Feld han-
delt, das weitgehend auBerhalb des wohlfahrts-
staatlich geregelten und finanzierten Aufgaben-

»Konzentration auf
die Hospizarbeit {

bereichs der Wohlfahrtsverbande liegt. Dies wiir-
de darauf hinweisen, dass nach wie vor die kirch-
lich-pastorale bzw. gemeindliche »Erststruktur«
und die kirchlich-verbandliche »Zweitstrukturg
keine angemessene Beziehung zueinander ge-
funden haben.”

Auf deutlich engere Beziige verweisen un-
sere Ergebnisse im Bereich der Kindergérten. An-
gefangen beim hauptamtlichen Personal und sich
fortsetzend bei den Aktiven in den Gemeinden
hat der gemeindliche Kindergarten einen eher
steigenden Stellenwert im Bewusstsein der Ver-
antwortlichen in den Gemeinden. Gemeindena-
he Kindergérten stehen im Zentrum des
Bemiihens vieler Gemeinden, ein Feld kirchlich-
religidser Pragung fiir die Heranwachsenden zu
schaffen, das schon mit Krabbelgruppen beginnt
und mit Angeboten der Jugendarbeit endet.

GroBgemeinden
als Gefahrdung

® Mit der Gemeindetheologie des II. Vatika-
num hat der Beziehungs- und Gemeinschafts-
aspekt der gemeindlichen Realitdt eine deutliche
Aufwertung erfahren. Die Kirche versteht sich
konstitutiv als Volk Gottes, das sich vor Ort rea-
lisiert. Fiir das Konzil wie fiir die Gemeinsame
Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik
Deutschland ist ein Verstindnis von Gemeinde
charakteristisch, das die persénliche Bindung
und den Gemeinschaftscharakter bzw. die Ver-
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bundenheit als Volk Gottes hervorhebt. Auf die
Realitét in den Gemeinden ist die Gemeinde-
theologie des II. Vatikanum nicht ohne Einfluss
geblieben.

Nach unseren Ergebnissen sind in den Be-
schluss- und Beratungsgremien der Kirchenge-
meinden Vertreter eines Gemeindeverstdndnis-
ses in der Mehrzahl, das auf personale Bindung
und »Ganzheitlichkeit« zentralen Wert legt. Kon-
kret besagt dies, dass der Beziehungsaspekt in

»Der Pfarrer muss eine Person
zum Anfassen sein. {{

den Kirchengemeinden eine hervorragende Rol-
le spielt, sodass Sachentscheidungen stark von
den personlichen Beziehungen beeinflusst wer-
den. Die Bereitschaft zur aktiven Mitarbeit in der
Gemeinde héngt wesentlich von den personli-
chen Beziehungen zum Pfarrer und anderen Lei-
tungspersonen ab. »Der Pfarrer muss eine Person
zum Anfassen sein«, so oder dhnlich duferten
sich viele der Befragten.

Um dieser Aufgabe nachkommen zu kén-
nen, muss die Gemeinde eine {iberschaubare
GréBe haben. Der Personalmangel in den Ge-
meinden erschwert den Pfarrern zunehmend die
Herstellung und Aufrechterhaltung personlicher
Beziehungen selbst zu den aktiven Gemeinde-
mitgliedern.

So besteht in den Gemeinden auch eine star-
ke Abwehrhaltung gegen Gemeindezusammen-
legungen, denn grofe Gemeinden machen sol-
che Kontakte unmdglich.8 Eine Verédnderung der
rédumlichen Grenzen beeintréchtigt das gerade
von Gemeindeaktiven immer wieder hervorge-
hobene Heimatgefiihl, das die Mitarbeit in der
Gemeinde hervorruft und als hoher Wert einge-
schétzt wird.

In den katholischen Kirchengemeinden
wird der Zwang zur Zusammenlegung von Ge-
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meinden auf den Priestermangel zuriickgefiihrt,
der den Auswahlkriterien fiir den Priesterberuf
(Zolibat und ménnliches Geschlecht) zuge-
schrieben wird. Um die Struktur der Kirchenge-
meinden beibehalten zu kénnen, fordern sie An-
derungen in den Zugangskriterien zum Priester-
beruf.

In den evangelischen Kirchengemeinden
wird der Zwang zur Gemeindezusammenlegung
dagegen iiberwiegend auf den Riickgang der Fi-
nanzmittel der evangelischen Kirchen zurfick-
gefiihrt. Die Widerstdnde gegen Gemeindezu-
sammenlegungen sind aber nicht geringer als in
den katholischen Gemeinden.

Gleichgiiltig wie verursacht, wird die Zu-
sammenlegung benachbarter Gemeinden inner-
halb dieser Gemeinden als Bedrohung ihres Be-
standes interpretiert. Das Hauptinteresse verla-
gert sich daher auf die Bestandserhaltung. Auch
dadurch tritt das dkumenische Anliegen in den
Hintergrund. Gleichzeitig ist die Tendenz beob-
achtbar, dass sich die Gemeindebindung von der
Kirchenbindung 16st und verselbstédndigt. In
mehreren Fillen wurde der Gemeindemitglied-
schaft hohe Relevanz zugeschrieben, wéhrend
man sich von der Kirche distanzierte.

Ehrenamtliches Engagement

@ Typisch fiir die in Kirchengemeinden Enga-
gierten ist, dass sie schon vor ihrem Engagement
eine Bindung zur Gemeinde hatten. Die relativ
regelmdfige Teilnahme am Gottesdienst
und/oder die Mitgliedschaft in gemeindlichen
Gruppen ging dem Engagement in der Regel vor-
aus. Die Gewinnung neuer Ehrenamtlicher ist
dabei in den letzten Jahren offensichtlich schwie-
riger geworden. Fiir die Hauptamtlichen hat sich
der Aufwand fiir die Neuanwerbung von Ehren-
amtlichen und die Pflege der Beziehungen zu ih-
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nen deutlich erhdht. Eine zunehmende Zahl von
Ehrenamtlichen waren von vornherein nur be-
reit, sich fiir ein bestimmtes Projekt oder fiir ei-
nen bestimmten Zeitraum zu engagieren.

Einen hohen Stellenwert raumten die eh-
renamtlich Engagierten dem Bewusstsein ein, in
eine Glaubensgemeinschaft integriert zu sein.
Dabei schélten sich zwei unterschiedliche De-

Yin eine Glaubensgemeinschaft
integriert {{

finitionen von Gemeinde als Gemeinschaft he-
raus, die Folgen fiir das Engagement haben: Ge-
meinde als Heimat und Gemeinde als Wahlver-
wandtschaft.

Hinsichtlich der zu erwartenden kiinftigen
Entwicklung des ehrenamtlichen Engagements
in Kirchengemeinden lassen sich unsere Ergeb-
nisse in folgenden Thesen zusammenfassen:

o In Zukunft wird die Zahl derer, die es als
eine Selbstverstdndlichkeit betrachten, sich in
der Gemeinde zu engagieren, weiter abnehmen.
e Wenn auch der Selbstbezug fiir die ge-
meindlich Aktiven eine stdrkere Bedeutung er-
hélt, bleibt die Tatsache: Alle wollen direkt von
einem bereits aktiven Gemeindemitglied ange-
sprochen werden. Die Bereitschaft, zur Gewin-
nung neuer Ehrenamtlicher Menschen aktiv an-
zusprechen, wird damit zu einem entscheiden-
den Faktor fiir die Zukunft des gemeindlichen
Ehrenamts.

e Die »Heimatorientierten« in den Gemein-
den orientieren sich sehr stark an der Person des
Pfarrers und an dem, was der einmal eingespiel-
ten Stabilitdt der Gemeinde und ihrer Gruppen
entspricht bzw. dient. Der Dienst an und in der
Gemeinde genielt Vorrang gegeniiber der Reali-
sierung eigener Handlungsentwiirfe. Die in der
Gemeinde Gleichgesinnte fiir ihr eigenes Enga-
gement suchen, orientieren sich eher an Themen
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und Zielen und erwarten die Lockerung tradi-
tioneller Handlungsbeschrénkungen.

e Beide Perspektiven sind in der Lage, sich zu
erginzen: Die einen kénnen dazu beitragen, dass
neue sinnstiftende Handlungsfelder erschlossen
werden, die anderen, dass geféhrdete alte Hand-
lungsfelder erhalten bleiben. Den Verantwortli-
chen in den Gemeinden kéme in diesem Zu-
sammenhang die Aufgabe zu, eine produktive
Vermittlung herzustellen.

Zwei Entwicklungstendenzen

@ [nsgesamt zeichnen sich in den Kirchenge-
meinden zwei grundverschiedene Entwick-
lungstendenzen ab. Die eine dringt darauf, die
Gemeinden als persénlich verbundene Gemein-
schaften zu erhalten. Deren Vertreter betonen
die Ganzheitlichkeit der Gemeindearbeit und
wehren sich gegen die Zusammenlegung von Ge-
meinden. Die Betonung personaler Beziehungen
steht im Mittelpunkt. Die Gemeindetheologie
des II. Vatikanum war dadurch geprégt, ebenso
die Zielsetzung, von der »versorgten Pfarrei¢ zur
»sorgenden Gemeinde¢ zu gelangen. In den Ge-
meindegremien bilden die Vertreter dieser Rich-
tung in der Regel die Mehrheit.

Die zweite Tendenz ldsst sich stirker auf das
System der Arbeitsteilung ein und arrangiert sich
mit dem Umstand, dass das Angebot der Kir-
chengemeinden zunehmend Marktcharakter ge-
winnt. Man sieht sich in Konkurrenz zu einer
wachsenden Zahl anderer Anbieter, die unter

wauf dem Markt zu bestehen ((

den Bedingungen knapper Zeitressourcen um
Aufmerksamkeit und Teilnahme werben. Dem
entsprechen andere Organisationsformen. Die
Kirchengemeinde muss sich stirker als Dienst-
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leistungsanbieter organisieren, um auf dem
Markt zu bestehen.

In welche dieser Richtungen sich die Kir-
chengemeinden entwickeln, hangt nicht zuletzt
von kirchenpolitischen Entscheidungen ab. Zu-
nehmend werden die Gemeinden von den Kir-
chenleitungen in die Richtung von groBraumi-
gen Dienstleistern mit einem notwendig stérker
anonymisierten Angebot gelenkt. Personale Bin-
dungen setzten aber voraus, dass die Pfarrer zu-
mindest die aktiven und aktivierbaren Gemein-
demitglieder kennen. Fiir ein solches Kennen-
lernen sind aber Zeit und eine {iberschaubare
GemeindegriRe erfordetlich.

In allen untersuchten Gebieten im Westen
der Bundesrepublik waren Diskussionen {iber die
Zusammenlegung von benachbarten Gemeinden
im Gange. In allen betroffenen Gemeinden
kdmpften die Gemeindemitglieder um den
Wohnsitz des Pfarrers. Der Pfarrer ist nach wie
vor der Knotenpunkt des kirchengemeindlichen
Gemeinwesens.

Werden die Gemeinden zu Pfarrverbdnden
zusammengeschlossen, die von einem Pfarrer be-
treut werden, dann vervielféltigen sich die Gre-
miensitzungen. Die VergroBerung der Seelsorgs-
bezirke bei gleichzeitiger Vermehrung der Gre-
mienarbeit macht es fast unmdglich, dass der

Y starker anonym und biirokratisch ¢

Pfarrer selbst zu allen aktivierbaren Gemeinde-
mitgliedern persénliche Kontakte unterhlt. Die-
se Transformation von einem personal gepragten
Gemeinschaftszusammenhang in eine stérker
anonym und biirokratisch geprégte Vergesell-
schaftung beriihrt das Selbstverstédndnis der Ge-
meinden fundamental. Daher wird das Interesse
der aktiven Gemeindemitglieder zunehmend auf
innergemeindliche Probleme gelenkt, die damit
Prioritdt vor der Okumene erhalten.
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Konsequenzen

® Welche strategischen Moglichkeiten, sich
den neuen Verhdltnissen anzupassen, bleiben
den Gemeinden? Fast allgemein wird von der ka-
tholischen Kirche erwartet, die Zugangskriteri-
en flir den Priesterberuf zu &ndern und Frauen
und verheiratete Ménner zum Priestertum zu-
zulassen. Daran wird deutlich, dass in den Ge-
meinden andere Entscheidungspramissen zu-
grunde gelegt werden als in den Kirchenleitun-
gen. Nicht die Auswahlkriterien fiir Priester
werden als der Entscheidung entzogen voraus-
gesetzt, sondern die Ermoglichung solidarischer
Kommunikation. Dieses theologisch durch die
Communio- und Volk-Gottes-Theologie des II.
Vatikanum legitimierte Verstdndnis von Ge-
meinde als Kommunikationssystem unter An-
wesenden, die sich gegenseitig kennen, erklart
die Anziehungskraft fiir die Beteiligten. Fiir die
Zukunft der katholischen Gemeinden, fiir ihre
sakramentale wie ihre soziale Mitte bleibt aber
die Losung der Priesterfrage von entscheidender
Bedeutung.

Die 6kumenische Entwicklung vor Ort —
dieser Gesamteindruck dréngt sich auf —legt im
Augenblick eine Pause ein. Handelt es sich hier-
bei um eine fiir die Okumene eher regressive
oder produktive Pause? Anzeichen fiir einen re-
gressiven Konfessionalismus in den untersuch-
ten Gemeinden sind nicht erkennbar. GréBer ist
die Gefdhrdung einzuschéitzen, dass auch bei den
in den Gemeinden Aktiven die Konturen einer
konfessionellen Identitdt weitgehend verblassen.
Der Sinn 6kumenischer Beziehungen ist aber
daran gebunden, dass Identitdten und Subjekte
einander begegnen.

Produktive Wirkungen konnte die Pause in
der Okumene dann entwickeln, wenn sie die
Chance bote, die 6kumenische Bewegung auf
den drei Ebenen von Kirchenleitung, Fachtheo-
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logen und gemeindlicher Basis wieder stirker
aufeinander zu beziehen. Konkret kénnte dies
bedeuten, dass die theologische Reflexion sich
intensiv mit dem beschéftigt, was Christen vor
Ort in Gemeinden erfahren haben, und die Kir-
chenleitungen in eine Priifung eintreten, was
daran als legitim anerkannt werden kann.?

Wo der Versuch unternommen wird, auf ad-
ministrativem Weg geistliche Erfahrungen tku-
menischer Zusammenarbeit {iber das bisher er-
probte MaB hinaus von vornherein zu unterbin-
den, darf man sich nicht wundern, wenn dem
tkumenischen Kreislauf der Motor fehlt und
Stillstand eintritt. Die Okumene lebt von einer in-
neren Dynamik gemeinsamer Erfahrungen, de-
ren ernsthafter theologischer Reflexion und dem
Ringen darum, was von dem Trennenden als
»versdhnte Verschiedenheit« wechselseitig von
den Kirchenleitungen anerkannt werden kann.

Produktiv kénnte sich die Pause in der Oku-
mene auch dann auswirken, wenn in der Zwi-
schenzeit der gemeinsame Faden von Okumene
und Kirchenreform wieder aufgenommen wer-

den kénnte. Das Bewusstsein, von einem inne-
ren Reformstau gewissermaBen gelihmt zu sein,

» Okumene als Reformpotenzial

hat in den Kirchen und Gemeinden eine weite
Verbreitung. Obwohl die Probleme und Heraus-
forderungen wie die ins Auge gefassten Lo-
sungswege in den Gemeinden nahe beieinander
liegen, fehlt ein wirksamer Impuls, die Okume-
ne als Reformpotenzial stirker ins Spiel zu brin-
gen.

Wollen die Kirchen in der Gesellschaft wie
auch die Gemeinden vor Ort tatsichlich etwas
bewegen und verdndern, sind sie auf die Oku-
mene als Netzwerk gemeinsamen Handelns voll-
ends angewiesen. Wenn den Kirchen auf allen
Ebenen zum Bewusstsein kommt, dass ein kon-
fessionelles Kirchtumsdenken ihrer inneren Re-
formfahigkeit wie ihrem Zeugnis in der Gesell-
schaft diametral im Wege steht, konnte allmah-
lich der Weg fiir eine neue Phase der Okumene
frei werden.
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Auf den Spuren des K

der drei Jungfrauen

Anna Findl-Ludescher
ultes

|| Eine ungewdhnliche Pilgerreise

Aubet, Cubet, Guere und Gertraud: Eine
Theologin macht sich auf die Suche nach
alten Frauenheiligtiimern. Sie findet die
Bestidrkung, Weibliches als Ausdruck
des Gottlichen ernst zu nehmen.

® Vor ungefihr zwei Jahren begann es, dass
ich immer wieder etwas horte {iber einen sehr al-
ten Kult, hier im Alpenraum, in dessen Zentrum
drei Frauen stehen, die »drei Jungfrauen« oder
auch die »drei Bethen« genannt. Es hief, dass es
ein alter Gottinnenkult sei, der — mit einigen ur-
spriinglichen Elementen und in vielen verschie-
denen katholischen Gewédndern — bis heute {iber-
lebt habe und auch tatséchlich noch lebendig sei.
Ein Buch! dariiber habe ich entdeckt, einen Ar-
tikel gelesen, Bilder habe ich gesehen von diesen
Dreien. Jedenfalls, das Interesse war geweckt.
Stidtirol und Bayern sollten Gebiete sein, in de-
nen Stitten dieses Kultes auffindbar seien.

Mit zwei befreundeten Frauen habe ich da-
riiber gesprochen und wir haben beschlossen,
uns auf den Weg zu machen und in Siidtirol
einige dieser Kultorte zu besuchen.

Ob das denn nun eine Wallfahrt sei, wurde
ich von anderen gefragt und ich habe es mich
auch selbst gefragt. Was ist es denn, was mich an
diesen drei Jungfrauen lockt und fasziniert: Ist es
die Neugierde auf Elemente alter, vorchristlicher
Religionen, ist es das feministische Interesse, das
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frauenspezifische Frommigkeitsformen ent-
decken will, ist es mein volkskirchliches Inter-
esse, das immer neugierig ist auf lokal begrenzte
religiose Praktiken oder ist es einfach die Lust
am Exotischen?

Ampet, Gewer und Bruen

® Klerant, ein Ort hoch oberhalb von Brixen,
war unsere erste Station. In der Dorfkirche findet
sich ein Fresko im Altarraum, das die drei heili-
gen Jungfrauen — hier auch genannt die drei
Jungfrauen von Meransen — zeigt. Es ist ein wun-
derschones Bild aus dem 15. Jahrhundert. Die
drei, die hier Ampet, Gewer und Bruen heifien,
sind wiirdevoll dargestellt, ausgestattet mit ver-
schiedenen Symbolen von Macht.

Die Begegnung mit ihnen ist beein-
druckend. Vieles von dem, was ich bereits gele-
sen habe, beginnt lebendig zu werden. Der Blick
dieser drei Frauen, ihre rot-weiR-schwarzen Klei-
der, die gesamte Ausstattung und Ausstrahlung
lasst tatsdchlich nicht auf demiitige Jungfrauen
schlieRen, sondern viel eher auf Gottinnen.

Im — unverfinglichen — értlichen Kirchen-
fithrer ist auch zu lesen, dass der Dreifrauenkult
»letztlich auf die Verehrung der vorchristlichen
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P1R 4 A

»Matres¢, dreier keltischer Muttergottheiten
zurlick(geht). ... Offiziell wurden die drei Jung:
frauen von Meransen von kirchlicher Seite nie
anerkannt, sondern dem Gefolge der hl. Ursula
(11.000 Jungfrauen!) eingegliedert.«2

Einige typische Géttinnenattribute (golde-
ne Kugeln, Kette, Sitzhaltung, etc.) hat die Ma-
lerin oder der Maler dieses Bildes gezeigt — wir
wissen nicht in welcher Absicht. Denn in der
gleichen Kirche findet sich auch die Darstellung
des hl. Nikolaus, wie er Diana (Synonym fiir alle

»wie sich Volksreligiositit und
Lehramt arrangiert haben {(

auRerchristlichen weiblichen Gottheiten) aus-
treibt mit den Worten »Diana, du boser Geist,
fleuch aus diesem Haus im Namen Jesu.« Viel-
leicht ist diese »Doppelstrategie« Ausdruck des-
sen, wie sich Volksreligiositit und Lehramt ar-
rangiert haben. In ein und der selben Kirche, so-
gar direkt nebeneinander, wird das gleiche
offiziell verurteilt, was nebenan —verdeckt, aber
eigentlich gar nicht so sehr —dargestellt und ver-
ehrt wird.

Aubet, Cubet und Guere

® Meransen besuchten wir noch am gleichen
Tag. Am westlichen Ende des Pustertals, hoch
oberhalb der Talsohle, auf einer Héhe von ca.
1400 Meter, liegt auf einem Sonnenplateau das
Dorf Meransen. In diesem Dorf gibt es seit »ur-
denklichen« Zeiten eine Verehrung der heiligen
drei Jungfrauen, die hier Aubet, Cubet und Gue-
re heifen. Die Pfarrkirche ist dem hl. Jakobus
und den hl. Drei Jungfrauen geweiht.

In der Kirche werden die drei Jungfrauen
sowohl im Deckenfresko dargestellt als auch an
einem Seitenaltar mit einer Statuengruppe. Da-
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neben findet sich ein Kasten mit Votivgaben. Ein-
mal im Jahr, beim Jungfrauenfest am Sonntag
nach dem 16. September, werden die drei Sta-
tuen in einer Prozession durch den Ort getragen.
AuBerhalb des Ortes, im Wald Richtung Miihl-

WAnstrich von Gotzenkult {

bach, befindet sich die »Jungfrauenrast, ein al-
ter Baum- und Quellenkultort. Immer schon pil-
gerten die Menschen aus der Umgebung zur
»Linde¢, wie sie diesen Ort bis heute nennen.
Immer wieder wurde dies auch von offizieller
Kirchenseite verboten, da es den Anstrich von
Gotzenkult habe. Die Verehrung ist geblieben —
bis heute.

In diesem Ort gibt es von pfarrlicher Seite
her ein offensichtliches Interesse, diese Tradition
fiir moderne Menschen zu erschlieBen. Es wur-
de eine Art Wallfahrtsweg gestaltet, der »Lin-
denweg«. Von Meransen aus finden sich am Weg
entlang verschiedene Stationen, bis man die
Jungfrauenrast bzw. die Linde als Pilgerziel er-
reicht. Die Stationen wurden so gestaltet, dass je-
weils eine Dreiergruppe heiliger Frauen darge-
stellt ist: heilige Miitter, Herrscherinnen, Or-
densfrauen, Kinder, Mértyrinnen und Frauen um
Jesus. Durch diese Gestaltung werden die drei
Jungfrauen Aubet, Cubet und Guere — das Ziel
des Wallfahrtsweges — den offiziellen kirchlichen
Heiligen beigesellt. Sie verlieren an Eigenheit.

Der Kirchenfiihrer spricht noch davon, dass
es »durchaus moglich ist, dass die Verehrung der
weiblichen Dreiergruppe, aus der in christlicher
Zeit dann die heiligen Jungfrauen Aubet, Cubet
und Guere geworden sind, in die vorchristliche
Zeit zuriickreicht. Wissenschaftler meinen, die
Drei Jungfrauen von Meransen seien die Verkor-
perung einer keltischen Miitterdreiheit, die im
Rheinland verehrt wurde«3. Durch diese Ein-
ordnung der drei in die Reihe der »eindeutig«
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christlichen Heiligen verliert sich der Zauber des
Besonderen, die Ahnungen, dass sich bei dieser
weiblichen Dreiergruppe zeigt, wie sich religio-
se Gefiihle — durch verschiedene Religionen hin-
durch — Ausdruck gesucht und gegeben haben,
werden weniger.

Vielleicht ist es aber auch die missgliickte
Holziiberdachung des Platzes bei der Linde, je-
denfalls stellen sich an diesem Abend, nach dem
Gehen des Wallfahrtsweges, manche Fragen

) lebendige, gut inkulturierte
Verehrung {

neu: Habe ich das gesucht, eine heute noch le-
bendige, gut inkulturierte Verehrung der drei
Jungfrauen? Bin ich enttduscht, weil andere
schon entdeckt und neugestaltet haben, was ich
vielleicht gerne selber gemacht hétte?

Gertraud

® Am nédchsten Tag wollten wir nach Dreikir-
chen gehen. Dreikirchen ist ein kleiner Weiler,
bestehend aus drei kleinen, eng zusammenge-
bauten Kirchen und einigen wenigen Héusern,
hauptsdchlich Gasthdusern. Der Ort ist nur zu
FuB erreichbar und liegt wunderschén am Hang
des Eisacktales, oberhalb von Villanders und Bar-
bian. Es gibt hier keine direkten Zeichen der Ver-
ehrung der Drei Jungfrauen, nur das Wissen, dass
diese drei Kirchen anstelle eines vorchristlichen
Dreifrauenheiligtums erstellt wurden.

Ich hatte keine besonderen Erwartungen an
den Besuch gekniipft, beschéftigt war ich noch
mit den Fragen des gestrigen Tages. Dieser Tag
war regnerisch und recht kalt. Im benachbarten
Gasthaus bekamen wir die Schliissel fiir die drei
Kirchen. Nachhaltig beeindruckend war das Be-
treten der ersten Kirche, der Kirche St. Gertraud.
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Es ist eine schone kleine Kirche mit Fresken im
Altarraum und mit angenehmer Atmosphére.
Was dabei so beeindruckend war: In der
Mitte des Altarraumes, auf dem einfachen Stein-
altar stand die Statue der heiligen Gertraud. Eine
einfache schéne Holzskulptur aus der Zeit um
1400. Bei ndherem Hinschauen wurden mir ei-
nige Details dieser Gestalt sehr wichtig, aber das
war es nicht, was mich gleich schon am Anfang,
beim Betreten dieser Kirche, so eigentiimlich
beriihrte. Es war dieses ganz ungewdhnliche
Bild, dass eine Frau mitten auf dem Altar steht.
Lange waren wir in dieser Kirche drinnen,
jede von uns dreien war auf ihre eigene Art
beriihrt von diesem Kirchenraum, von dieser

yeine Frau
mitten auf dem Altar {{

Frauenfigur auf dem Altar, im Zentrum der Kir-
che. Weibliches représentiert das Géttliche, das
Heilige. Es ist ein Empfinden, das schwer zu be-
schreiben ist.

Nattirlich weiB ich, dass genauso das Weib-
liche Gott représentieren kann wie das Mannli-
che, dass {iberhaupt das Wesen Gottes sich nicht
in den Kategorien von Geschlechtern aussagen
lasst. De facto geschieht es aber doch in unseren
irdischen Kategorien und da ist die Geschlecht-
lichkeit sehr wichtig.

Weibliches ist Ausdruck des Gottlichen. Im-
mer wieder sehe ich seither das Bild dieser Hei-
ligenstatue vor mir. Eine schlichte, schéne, stol-
ze Frauengestalt. In der einen Hand hélt sie eine
leere Schale, in der anderen Hand einen langen
Stab, einen Spinnrocken. Die Offenheit, die
durch die Schale zum Ausdruck kommt, und die
Klarheit bzw. Entschiedenheit, symbolisiert
durch den Spinnrocken, sind zwei Aspekte von
Weiblichkeit, die unbedingt zusammengehé&ren
— gerade im Raum der Kirche.
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Resonanz?

® Obwohl die Reise nun schon einige Zeit
zuriickliegt, fdllt es mir noch schwer, die Er-
kenntnis, die Essenz dieser Erfahrung prégnant
zu formulieren. Das Bild von der hl. Gertraud
bringt immer noch viel in Bewegung. Ein Ein-
druck verfestigt sich: Meine Neugierde auf die
drei Jungfrauen und die Fragen, die ich mir ge-
stellt habe, haben unerwartet » Antwort« gefun-
den in der Gertraudskirche. — Warum schreibe
ich diesen Artikel, wenn ich den Erkenntnisge-

entdeckt,
Miinchen 1997.

TE. Kutter, Der Kult der
drei Jungfrauen. Eine
Kraftquelle weiblicher
Spiritualitdt neu

Kirchen der Pfarre St.
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2 A. Rainer/S. Demetz, Die

winn nicht deutlich formulieren kann? Meine
Erfahrung und meine Uberzeugung ist es, dass
Glaube und Glaubenserfahrung mit Hilfe von
schén verschniirten, fertigen Paketen, die wei-
tergegeben werden, nur selten erméglicht wird.
Oft kann etwas Unfertiges, das auf Resonanz
stéBt und zum weiteren Nachdenken und Ar-
beiten anregt, aber ein Funke sein, der etwas ent-
facht.

In diesem Sinne freue ich mich, wenn Leser
und Leserinnen einen Ankniipfungspunkt fiir ei-

genes Nachdenken finden.
André. Sakrale Kunst, Meransen.
Lana 2000, 37f. Mit Studie von
3 K. Gruber, Die Rudolf Marini,
Pfarrkirche von Lana 1997, 9.
Die Drei Jungfrauen,
Fresko in der Kirche St. Nikolaus in Klerant
(Siidtirel).

Foto: Anni Findl-Ludescher.
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Martin Latzel

§Die missionarische Gemeinde auf Zeit
' Ein Pldadoyer fir die Tourismuspastoral

Touristen kénnen in Urlaubsgemeinden
zu Gisten werden, die zu Offenheit he-
rausfordern. Manche kénnen im Urlaub
unbeschwerter Kontakt zur Kirche su-
chen als daheim. Chancen und Grenzen
der Pastoral fiir mobile Zeitgenossen.

@ Kirchen werden im Urlaub als Sehenswriir-
digkeiten besucht. Tourismus- bzw. Urlauberpas-
toral hat sich zur Aufgabe gemacht, mit Men-
schen, die in ihrer Freizeit unterwegs sind, so in
Kontakt zu kommen, dass sich ihnen die Kirche
nicht (nur) als kulturelles Objekt, sondern als le-
bendiger Glaubensvorschlag zeigen kann. In den
folgenden (berlegungen soll der Frage nachge-
gangen werden, welche Chancen, Moglichkei-
ten und Grenzen mit dieser Form der Pastoral
verbunden sind. Werfen wir zunéchst einen
Blick auf einen ganz normalen Ferientag im Som-
mer. Im Fokus unseres Blickes steht Schleswig-
Holstein.!

Schlaglichter
der Tourismusseelsorge

® Wir beginnen an einem Nachmittag in St.
Peter-Ording an der Nordseekiiste, dem Ferien-
ort mit den meisten Besucherzahlen im Land.
Zwei Millionen Géste tummeln sich jedes Jahr in
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der kommunalen Gemeinde. Auch heute nutzen
viele Urlauberinnen und Urlauber das schine
Wetter und den kiihlen Wind aus. Wir sind am
Stidstrand. Die Strandkorbe sind vermietet, da-
zwischen spielen Kinder und liegen ihre Eltern.

An einem der Strandkorbe entsteht Bewe-
gung. »Kirchenkorby steht daran: eine Form von
Kirche an ungewohntem Ort. Ein kleiner Brief-
kasten fordert auf, Anfragen einzuwerfen, und
ein Zettel verweist auf den »Promitalk¢ am
Strand: jeden Freitag um 15.00 Uhr. Ein katholi-
scher Seelsorger und eine evangelische Seelsor-
gerin bauen eine Lautsprecheranlage auf. Der
Gast ist auch schon da, man beginnt mit dem In-
terview. Der Zuschauer sind wenige, doch wer
sich abseits stellt, bemerkt, wie viele sich in ihren
Strandkérben vorbeugen, um das Gesprach mit-
zubekommen. Der Strandkorb bietet Schutz und
Individualitét, gleichzeitig die Mdglichkeit, in
Ruhe zuzuhéren. Die Seelsorger nutzen ihre
Zeit, um —im Anschluss an das Interview — noch
auf das weitere Programm der Kirchen am Ort
aufmerksam zu machen.

— Schnitt —

Zur gleichen Zeit werfen wir einen Blick in
die katholische St. Christophorus-Kirche in Wes-
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terland auf Sylt. Unabléssig rollen auf dem Bahn-
hof die (Auto)Ziige vom Festland an. Fiir den Tag
sind Sonnenschein und angenehme Temperatu-
ren prognostiziert. Die FuBgéngerzone der In-
selhauptstadt fiillt sich, ebenso Kurpromenade
und Strand. Wer in Westerland abseits des Tru-
bels der Einkaufszone in Richtung Strand geht,
kommt an der katholischen Kirche vorbei. Die
ungewohnte Architektur verfiihrt dazu, den Bau
zu betreten.?

Wi treffen eine junge Familie mit zwei Kin-
dern an. Es sieht so aus, als wiren sie auf dem
Weg zum Strand. Nun werfen sie zunéchst ei-
nen Blick in die Kirche, nehmen in den Bénken
Platz und verweilen. Aus dem Lautsprecher
klingt leise ein gregorianischer Choral. Bevor sie
die Kirche verlassen, ziinden die Kinder noch
eine Kerze vor dem Marienbild an.

— Schnitt —

Am Abend stellen wir uns in WeiBenh&user
Strand an der Ostseekdiste ein. Das katholische
Bildungswerk lddt zu einem Vortrag ein. Um
20.00 Uhr ist im Vortragsraum noch niemand
angekommen, nach und nach kommen einige
Urlauberinnen und Urlauber zu einer kleinen
Runde zusammen. Die Besucher sind engagier-
te Katholiken, die hier ihren Urlaub verbringen.
Da ergeben sich lebendige Gespriche {iber die
Gemeinden zu Hause, man spricht tiber die Got-
tesdienste vor Ort und iiber die eigenen Wiin-
sche und Ideen fiir den Urlaub. Der angekiin-
digte Vortrag riickt in den Hintergrund.

Soweit drei Schilaglichter aus der Praxis der
Urlauberseelsorge in Schleswig-Holstein, sie zei-
gen Touristen im Kontakt mit Ausschnitten aus
den vielféltigen Angeboten der Kirchen an den
Urlaubsorten — offene Kirchentiiren, Erlebnisan-
gebote am Strand und Bildungsveranstaltungen.
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Welche Beweggriinde fithren dazu, diese spezi-
fischen Angebote in der Tourismusseelsorge zu
gestalten?

Vier Griinde fiir
die Tourismusseelsorge

@ Sicherlich mag argumentiert werden, dass
es auch im Urlaub prinzipiell die Moglichkeit
gibt, an kirchengemeindlichen Angeboten vor
Ort zu partizipieren. SchlieBlich wird die Zu-
gehorigkeit zur Heimatgemeinde fiir ein paar
Tage mit der Zugehorigkeit zur Gemeinde am
Urlaubsort vertauscht. Es gibt aber gewichtige
Griinde, die fiir eine spezifische Tourismuspas-
toral sprechen.

Dabei kann es nicht darum gehen, weitere
»Urlaubshighlights« in Konkurrenz zu den kom-
merziellen Veranstaltern anbieten zu wollen. Es
geht vielmehr darum, Urlauberinnen und Ur-
lauber als »Zielgruppe« — wenn nicht gar als »Ge-
meindegruppe« einer »Gemeinde auf Zeit«® —
bewusst in den Blick zunehmen.

Die Begrifflichkeit impliziert den hohen An-
spruch, dem sich die Urlauberpastoral stellt. Es
bedarf eines hohen Aufwandes, in kurzer Zeit
mit Menschen intensiven Kontakt zu pflegen.
Wir haben es an den Urlaubsorten nicht mit ei-
ner homogenen Gruppe zu tun. Da sind vielfal-
tige Biographien, die sich versammeln, erst Recht
in Bezug auf religiose Einstellungen und Glau-

Win kurzer Zeit
intensiven Kontakt pflegen

benserfahrungen (bzw. Glaubens- oder Kirchen-
distanziertheiten). Diese Gruppe als Ganzes in
den Blick zu nehmen, erschwert die Arbeit in
der Tourismusseelsorge, fordert andererseits her-
aus, ein moglichst breites Spektrum von Men-
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schen ansprechen zu kénnen —und dies oftmals
mit weitaus geringeren »Hiirdeng, als es in der
»normalen« Pfarrgemeinde {iblich ist.

Die Seelsorge an Urlauberinnen und Urlau-
bern steht zudem unter dem Paradigma einer
ymissionarischen Pastoral¢. Gefragt sind von den
Seelsorgerinnen und Seelsorgern deswegen kom-
munikative Kompetenzen sowie das ndtige Ein-
fiihlungsvermdgen in die mobile Spiritualitét der
Menschen von heute. Ausgehend von dieser
Analyse sollen nun Griinde und Grundlagen fiir
die Schwerpunktsetzung in der Urlauberpasto-
ral beschrieben werden.

Urlauberpastoral
als Ausdruck der Catholica

® Menschen, die sich in ihrer Kirchenge-
meinde engagieren und dort regelméBig die
Gottesdienste besuchen, wollen gerade im Ur-
laub nicht auf ihren »Sonntag¢ verzichten.
Sie suchen gezielt nach Gottesdienstorten an
ihrem Urlaubsort bzw. —in Diasporagegenden —
in der Nahe. Ahnliches gilt fiir theologisch inspi-
rierte Bildungsangebote. So wird die Urlauber-
seelsorge zum Ausdruck einer lebendigen
Catholica. Hier kann die Erfahrung deutlich wer-
den, was es heilit, einem »global player¢ anzu-
gehdren.

Die Menschen, die sich zu einem Vortrags-
abend in Weifenh&user Strand versammeln, ler-
nen wiederum andere Katholiken aus anderen
Teilen Deutschlands kennen. Man tauscht sich
aus, erzéhlt und lernt von einander, wird jedoch
von der gleichen Glaubens- und Kirchenbasis ge-
tragen.

In der Liturgie (selbst wenn man im Aus-
land nicht alles versteht) kénnen die vertrauten
Strukturen der Heimatgemeinde wieder ent-
deckt werden. Katholische Gemeinden in unse-
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ren Breiten kénnen einen Raum der vertrauten
Geborgenheit in einer fremden Umwelt bieten.
Das kann auch fiir die Kirchbauten gelten, de-
nen unter der Woche ein kurzer Besuch abge-
stattet wird, wie das Beispiel aus Sylt zeigt. Die
»fremde« Kirche der »eigenen« Konfession er-
weckt Interesse. Sie bietet in ihrer Fremdheit (an-
dere Architektur, andere Kunst, andere Einrich-
tung) Anregung und in ihrer Bekanntheit (z.B.
durch eine Anbetungskapelle 0.d.) Vertrauen.

Geschitzter fremder
(Kirchen-)Raum

@ Wer den Kontakt zur eigenen Kirchenge-
meinde verloren hat, wird sich eher an einem
fremden Ort in einen Gottesdienst oder eine re-
ligidse Veranstaltung »trauen«. Hier schiitzt die
Anonymitét. Hier besteht die Mdglichkeit, dem
in der eigenen Biographie Verschiitteten nach-
zugehen oder einfach auch nur die Neugier zu
befriedigen, Fragen zu stellen, zuzuhéren.

Die geheimen Zuhétrerinnen und Zuhgrer
am Strand von St. Peter-Ording werden sich oft-
mals nicht zu erkennen geben und sie missen
dies auch nicht tun. Die Verantwortung, mit dem

Y Bediirfnis
nach Anonymitat {

Gehorten umzugehen, liegt bei jedem Einzelnen.
Das ist hier im Urlaub einfacher als zu Hause,
wo man bekannt und in kulturelle und familidre
Strukturen eingebunden ist.

Die Seelsorgerinnen und Seelsorger am
Strandkorb wissen um diese Ambivalenz. Sie tra-
gen mit ihrer Aktion dem Bediirfnis nach Ano-
nymit4t Rechnung. Andererseits bieten sie die
Mébglichkeit, eine »andere« Form von Kirche zu
erfahren, jenseits der oft vorhandenen Klischees.
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Auf sich selber
zuriickgeworfen

@ Der Urlaub bietet die Moglichkeit zur Ruhe
zu kommen, den Ldrm und die Hektik des All-
tags hinter sich zu lassen. Der duBere Rahmen
des Lebens fehlt ebenso wie die sozialen Zeit-
strukturen. Die fehlende »Ordnung¢ wirft den
Menschen auf sich selber zuriick, zwingt, zur
Ruhe zu kommen. Diese Ruhe kann dazu
fithren, dass Erfahrungen aufbrechen, gute und
schlechte. Oft wird der Urlaub zur Zeit der Kon-
frontation mit der Vergangenheit oder aber dem
Ausblick in die Zukunft. Dies kann zu Angsten
fiihren, die entweder ldngst {iberwunden schie-
nen oder aber mit einer unsicheren Zukunft zu-
sammenhé&ngen.

Hier wird nun wichtig sein, Gespréchspart-
nerinnen und Gespréchspartner zu finden, die
présent sind. Entsprechende Angebote (Ge-
spréchszeiten, Beichtzeiten) sind dafiir in der Ur-
lauberseelsorge der richtige Ort. Mit solchen An-
geboten wir die Urlauberpastoral zu einem pro-
duktiven Ort der Selbsterfahrung,

Gottesbegegnung
ohne Sozialkontrolle

® Viele Menschen scheuen den kirchlichen
Erstkontakt. Sie suchen die Mdglichkeit der
punktuellen Kirchenbegegnung, ohne gleich
langfristige Verpflichtungen eingehen zu miissen.
In der Fremdheit des Urlaubs, als Fremde unter
Fremden in der Fremde, besteht mehr als in der
Heimat die Moglichkeit, Ndhe und Distanz selbst
zu bestimmen. Dies mag fiir die Besucherinnen
und Besucher am Strand von St. Peter-Ording
ebenso gelten wie fiir diejenigen, die aus Neugier
und/oder Interesse eine offene Kirche betreten,
schauen, staunen und eventuell beten wollen.
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Worauf zu achten ist

® Ebenso wie sich vielféltige Chancen auftun,
sind auch diverse Grenzen in der Urlauberpas-
toral zu beachten. Diese Grenzen liegen schon
darin, dass Menschen eben nur eine bestimmte
Zeit am Urlaubsort verbringen und bald wieder
abreisen.

Urlauberseelsorge ist prasent: In der Hektik
und Betriebsamkeit der meisten Urlaubsorte fehit

oft die Ruhe der Gastgeberinnen und Gastgeber.

Die Zimmer und H&user miissen hergerichtet,
die Urlauberinnen und Urlauber addquat ver-
sorgt werden. Fiir die wirkliche Zuwendung zum
Gast bleibt da wenig Zeit. Hier ist in der Touris-
musseelsorge darauf zu achten, sich an der bib-
lischen Maria zu orientieren, die sich weniger
Sorgen um die Organisation macht, als vielmehr
»ganz Ohre fiir den anderen, hier fiir den Herrn,
ist (Lk 10, 42). Urlauberseelsorgerinnen und
-seelsorger haben die Moglichkeit, sich das
»Nichtstun« herauszunehmen und ebenfalls
ganz Ohr zu sein, fiir die »Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst« (GS 1) der Menschen im Ur-
laub.

Tourismusseelsorge ist ein Apostolat der of-
fenen Tiiren. Es gibt nichts Schlimmeres, als im
Urlaub vor verschlossenen Kirchen zu stehen.
Die offene Tiir signalisiert dem Gast zum einen,
dass er willkommen ist. Zum anderen bietet sie
die Méglichkeit, jederzeit wieder gehen zu kén-

Y Freundschaft
und Freiheit

nen. Die offene Tiir (und im {ibertragenen Sinn
die Angebote der Tourismusseelsorge) sind Aus-
druck der Gastfreiheit. »[E]s geht darum, dem
Gast eine Freundschaft anzubieten, ohne ihn zu
binden, und eine Freiheit, ohne ihn allein zu las-
sen.« (Henry .M. Nouwen)4
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Wer mit grofen Erwartungen an die Arbeit
geht, wird enttduscht werden. Es kann vorkom-
men, dass sich viele Besucherinnen und Besu-
cher zu einem Vortrag oder einem Konzert in der
Kirche versammeln. Es kann aber auch genau
das Gegenteil eintreten. Die jeweilige Rezeption
von Angeboten muss nicht an der Durchfiihrung
oder am Thema liegen. Gleichzeitig kann eine
Veranstaltung der Kurverwaltung »ziehen« oder
aber das Wetter ist so gut, dass sich viele Touri-
sten lieber an den Strand oder auf eine Wander-
tour begeben.

Hier hilft nur das Vertrauen auf die eigene
Stédrke, der Zuspruch, dass »Seelsorge« keine
»Zéhlsorge« sein darf und dass womdglich — das
zeigt die Situation am Strand von St. Peter-Or-
ding — die Saat erst viel spdter und viel indirek-
ter aufgeht, als sich die Seelsorgerinnen und

»» Chance der punktuellen
Begegnung

Seelsorger dies gewiinscht haben.® Der Sdmann
muss selber stark sein und auf sein Wirken ver-
trauen (Mk 4, 4-8). »Es ist dieses Wissen um das
Wachsen und Reifen der Frucht, das der Kirche
die Zuversicht vermittelt, im Vertrauen auf Got-
tes Handeln das Samenkorn der Botschaft vom
Reich Gottes unter die Menschen auszuséen. «%

Urlauberpastoral praktiziert die Chance der
punktuellen Begegnung. Diese Begegnung ist an
sich gut und nicht als »nur augenblicklich« —und
damit als nicht besonders wertvoll, weil wenig
nachhaltig — abzuqualifizieren, denn damit wiir-
den sich die Erwartungen der Pastoral auf sich
selber fokussieren und nicht auf die Menschen,
denen in der Seelsorge begegnet wird.

Wer einen Blick in Urlaubsprospekte wirft,
wird von dem iiberreichen Angebot fast erschla-
gen. Auf dem Gebiet der Eventisierung des Ur-
laubs tummeln sich kommerzielle Anbieter, Kur-
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verwaltungen und Tourismusagenturen. Mit die-
ser Konkurrenz ist auch die Urlauberpastoral vor
Ort konfrontiert. Sie ist gut beraten, wenn sie
sich auf diese Konkurrenz nicht einldsst. Hier gilt
es, eigene Charismen und Kompetenzen frucht-
bar zu machen — gottlob bestimmen die Ver-
kehrsvereine (noch?) nicht, welche Veranstal-
tungen in den Kirchen stattzufinden haben.
Die Tourismusseelsorge kann gleichsam
zum Kontrastprogramm werden mit Angeboten,
die insofern absichtslos sind, als sie nicht ihren
Fokus auf das Gewinnstreben richten oder da-

»Kontrastprogramm
absichtsloser Angebote {

rauf, dass der Gast auf jeden Fall wieder kommt.
Hier steht der Urlauber als Mensch im Mittel-
punkt —mit seinen Kontingenzen und Sehnsiich-
ten. Hier ist der Raum der definierten und defi-
nitiven Ruhe, gegen die Hektik sonstiger Ange-
bote.

Wer sich auf das Gebiet der professionellen
Anbieter begibt, wird in der Urlauberseelsorge
untergehen; weder die finanzielle noch die per-
sonelle Ausstattung ist in den Gemeinden vor-
handen, um mithalten zu kénnen.

Gemeinden als Orte
der Tourismusseelsorge

® An vielen Stellen in Deutschland sind Seel-
sorgerinnen und Seelsorger hauptberuflich mit
dem Auftrag »Urlauberpastoral« eingesetzt. Am
hiufigsten kommen jedoch die ynormalen¢ Kir-
chengemeinden in den Urlaubsgebieten unseres
Landes mit den Touristen in Kontakt. Sicher ist
es nicht leicht, sich den Besuchern immer wie-
der zu 6ffnen, jedoch kann die Begegnung auch
fiir die Gemeinden Friichte bringen.
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Von Heinz-Rudolf Kunze gibt es ein Lied,
dessen Refrain mit dem Satz beginnt: »Du wirst
nie zu Hause sein, wenn du keinen Gast, keine
Freunde hast.« Die Géste, die »von auRen« kom-
men und in ihren Urlaubsgemeinden Aufnahme
finden, kénnen zu einer Bereicherung und Be-
fruchtung der Kirchengemeinden vor Ort wer-
den. Diese Gemeinden werden zu »Briicken-
bauerinneny fiir die Fremden und Suchenden.
Mit diesen zusammen werden sie »Gemeinde
auf Zeitg.

Hier werden neue Ideen und neue Formen
eingebracht; Anfragen fordern heraus, Antwort
zu geben und Profil zu zeigen. Die betroffenen
Kirchengemeinden entgehen der Gefahr, in zu
sehr eingefahrenen Bahnen zu bleiben. Die Mo-
bilitdt, die durch die Géste in die Gemeinde
kommt, kann die Gemeinde selber mobil und da-
mit lebendig machen. Den Gésten ein Zuhause
auf Zeit zu bieten, ermdglicht den gastgebenden
Gemeinden, sich ihres eigenen kirchlichen Zu-
hauses gegenwértig zu werden, um es so mehr

1 Zur Tourismuspastoral in
Schleswig-Holstein vgl. die
Internetseite
www.tourismusseelsorge.de.
Zur Tourismuspastoral in
Ostfriesland vgl. Sekretariat
der Deutschen
Bischofskonferenz (Hg.), Auf
der Spur ... Berichte und
Beispiele missionarischer -

Seelsorge, Bonn o.J., 61-66. 3 Diese Terminologie
(Arbeitshilfen 159) verdanke ich dem

Kirche St. Christophorus
vgl. Klemens Richter,
Kirchenrdume und
Kirchentrdume. Die
Bedeutung des
Kirchenraums fiir eine
lebendige Gemeinde,

Eimbng m;aasgegeb% ﬁi@ alizn M@ieégm
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und mehr schitzen zu lernen und die Offenheit
als wesentlichen Zug des Kircheseins dauerhaft
zu leben.

Derart offene Gemeinden halten in ihrem
Wirken die Idee einer missionarischen Kirche am
Leben. Ihre Mission erfiillt sich im dialogischen

» Offenheit als Zug des Kircheseins {

Miteinander von Gast und Gastgeberin. In die-
sem Sinne gilt den Gemeinden in den Urlaubs-
gebieten der Spruch aus dem Hebréerbrief: »Ver-
gesst die Gastfreundschaft nicht; denn durch sie
haben einige, ohne es zu ahnen, Engel beher-
bergt« (Hebr 13,2). Es wire eine gute Sicht, in
den Urlauberinnen und Urlaubern nicht nur ei-
nen dkonomischen Faktor, sondern immer wie-
der auch Engel zu sehen, mit denen man sich
gemeinsam auf den Weg macht.

Internethinweis:

WwWw.tourismusseelsorge.de

2 Zur Architektur der kath.

Freiburg 1998, 67-73, 106-

Urlauberseelsorger von

St. Peter-Ording, PRef.
Michael Wrage.

4 Zit. nach: Rolf ZerfaB,
Menschliche Seelsorge. Fiir
eine Spiritualitdt von
Priestern und Laien im
Gemeindedienst, Freiburg
1985, 25; vgl. Jan Hendriks,
Gemeinde als Herberge.
Kirche im 21. Jahrhundert -
eine konkrete Utopie,

Giitersloh 2001.

5Vgl. Reinhold Bérenz, Die
Wabhrheit der Fische. Neue
Situationen brauchen eine
neue Pastoral, Freiburg
2000, 178-186.

6 Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Hg.),
»Zeit zur Aussaate.
Missionarisch Kirche sein,
Bonn 2000, 10. (Die
deutschen Bischofe 68)

Martin Latzel | Die missionarische Gemeinde auf Zeit

zugesandt wird, die ein 5o genanntes Tourenpaket
beim ADAC bestellen, :
Probeexemplare. k@maeﬂ angafnrdert werden

Erzbischofliches Amt Kiel, Krusenrotter Weg 37,

24113 Kiel, laetzel@egv erzbistum hh.de.
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Pastoralpsychologie

Andreas Wittrahm

Seelsorge, Pastoralpsychologie

und Postmoderne

Eine pastoralpsychologische Grundlegung
lebensférdernder Begegnungen angesichts
radikaler postmoderner Pluralitét

Stuttgart: Kohlhammer 2001

kart., 374 Seiten, 35,30 Eur-D / 36,30 Eur-A [ 58,30 sFr
Andreas Wittrahm will mit dieser Arbeit »nicht
mehr die Suche nach der helfend-heilenden, son-
dern nach der umfassend-entwicklungsférdern-
den pastoralen Begegnung« in den Mittelpunkt
stellen und damit »zugleich einen Beitrag zur
weiteren Entwicklung« (11) der noch jungen
Disziplin Pastoralpsychologie leisten. Im ersten
Teil benennt Wittrahm gegenwértige Anfragen
an Seelsorge und Pastoralpsychologie (Seelsor-
gebewegung, Vorwurf der Psychologisierung,
Postmoderne).

Im zweiten Teil fiihrt der Autor in beispiel-
hafter Weise in die zentralen Gedanken von fiinf
flihrenden Vertretern unterschiedlicher pasto-
ralpsychologischer Ansétze ein: Kompakt und
mit viel Sachkenntnis referiert er die Ansétze von
Joachim Scharfenberg, Heribert Wahl, Peter F.
Schmid, Hermann Stenger und Isidor Baumgart-
ner und thematisiert ihre Stdrken und
Schwéchen. Nach diesem schon bisher an-
spruchsvollen Durchgang entwickelt Wittrahm
im dritten Teil seinen eigenen Ansatz: »Skizzen
zu einer dialektisch-interdisziplindren Pastoral-
psychologie als einer dialogbereiten Gesprichs-
partnerin der Seelsorge« (228). Er kniipft an die
dialektische Psychologie von Klaus Riegel an.
Durch ungleichzeitige Verdnderung in verschie-
denen Lebensbereichen sei der Mensch zu ei-
nem stdndigen Synchronisationsprozess heraus-
gefordert. Entwicklung wird daher als bezogene
Verédnderung begriffen, die sich in Differenz und
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gegenseitigem Interesse in der dialogischen Be-
gegnung vollzieht. Synchronisierungskompetenz
und Pluralitdtstoleranz werden in der Folge als
zentrale personliche Kompetenzen zukiinftiger
Seelsorger erkannt. Der Pastoralpsychologie
kommt die Aufgabe zu, die Konfliktbereitschaft
und -fahigkeit von Einzelnen und Gruppen so zu
starken, dass sie den Dissens nicht als Bedrohung
empfinden. Wittrahm definiert daher nicht Hei-
lung, sondern Entwicklung als »Ziel seelsorgli-
chen Handelns« (301).

Die Arbeit bietet nicht nur eine kompakte
Darstellung wichtiger pastoralpsychologischer
Ansétze, sondern leistet eine Zusammenschau
von psychologischer und soziologischer Per-
spektive, die selbst im Wissenschaftsbe-
trieb oft weitgehend fehlt. Der entwicklungsbe-
zogene Blick stellt eine léngst notwendige und
wichtige Ergdnzung zum therapeutisch-heilen-
den dar.

Der differenziert recherchierte Uberblick
mit den immer wieder auf unterschiedlichen
Ebenen aufgeworfenen Fragestellungen verlangt
dem Leser — wo den thematischen Verdstelun-
gen akribisch nachgegangen wird — einiges an
Konzentration ab. Leider erwéhnt der so griind-
lich arbeitende Autor schuleniibergreifende An-
sdtze, die umfassende und komplexe Entwick-
lungstheorien aufgenommen haben — beispiels-
weise die Integrative Therapie — nur am Rande.

Der dialog- und entwicklungsfreundliche
Ansatz von Wittrahm stellt der oft resignativen
Grundstimmung in der Kirche eine positive, he-
rausfordernde Perspektive gegeniiber, die nicht
zuletzt eine kirchenpolitische Dimension in sich
birgt: den Aufruf an kirchliche Verantwortungs-
tréger, sich dem herausfordernden Dialog mit ei-
ner yasynchronen« Umwelt im Dienste einer
geistgelenkten und entwicklungsbereiten Kirche
nicht zu verschliefen.

Johannes Panhofer, Innsbruck
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Kurt Remele

Tanz um das goldene Selbst?
Therapiegeselischaft, Selbstverwirklichung
und Gemeinwohl

Theologie im kulturellen Dialog, Bd. 9
Graz/Wien/Kéln: Verlag Styria 2001
brosch., 505 Seiten, 21,- Eur-D [ 21,- Eur-A [ 29,- sFr

Psychotherapie boomt in unseren westlichen Ge-
sellschaften. Was urspriinglich ausschlieRlich sei-
nen Platz in der Behandlung von psychischen
Stérungen hatte, ist jetzt in weite Teile der Kul-
tur vorgedrungen. Das therapeutische Paradig-
ma der »Selbstverwirklichungs wird immer
mehr zu einem gesellschaftlichen Grundwert.

Was sind die Griinde fiir diese Tendenz zur
Vertherapeutisierung der Gesellschaft und was
sind die Folgen? Stimmt es, dass die vielfdltigen
Selbstverwirklichungsangebote zu einem indivi-
dualistisch egozentrischen »Tanz um das golde-
ne Selbst« fiihren, zu einer Lebensgrundhaltung,
in der vor lauter Psycho-Selbstbespiegelung fiir
traditionelle gemeinwohlbezogene Werte wie
zum Beispiel Solidaritdt, Hingabe, Opferbereit-
schaft, Selbstverzicht kein Platz mehr bleibt?

Kurt Remele, Professor fiir Ethik und Christ-
liche Gesellschaftslehre in Graz, ist mit seiner
Habilitationsschrift in einen gesellschaftlich {ibe-
raus notwendigen zeitgeistigen Diskurs einge-
stiegen. Als katholischer Sozialethiker weill er
sich zum einen dem Gemeinwohlansatz der ka-
tholischen Soziallehre verpflichtet, als in Klien-
tenzentrierter Psychotherapie Ausgebildeter hat
er zum anderen Wissen und Erfahrung hinsicht-
lich des psychotherapeutischen Verstandnisses
von Selbstverwirklichung und seiner auch mo-
ralischen Berechtigung. Der Autor vermittelt, in-
dem er differenziert, und diese nuancenreiche
und vielschichtige Auf- und Durcharbeitung
macht das Buch sehr lesenswert.

Ausgehend von einem sehr anregenden Fall-
beispiel startet Remele einen breit angelegten
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Durchgang: Zunéchst wird die kommunitaristi-
sche Kritik an den westlichen »Therapiegesell-
schaften rezipiert. Anschliefend werden aktu-
elle sozialwissenschaftliche Befunde vorgestellt.
Es wird der gesellschaftliche Kontext ausge-
leuchtet, innerhalb dessen sich der gegenwirti-
ge Psycho-Trend ereignet. Danach befasst sich
der Autor eingehend mit dem Selbstverwirkli-
chungsverstindnis der Humanistischen Psycho-
logie, im Besonderen mit dem von Abraham
Maslow und Carl Rogers, und arbeitet — verkiirzt
gesagt —heraus, dass in diesen Konzeptionen die
Perspektive des Gemeinwohls zugunsten einer
Suche nach innerem Privatwohl zwar zuriickge-
drangt wird, eine rein egoistische, unbezogene
Selbstentfaltung damit aber nicht unbedingt ge-
meint sein muss bzw. gemeint ist.

SchlieBlich setzt sich Remele mit dem Ge-
meinwohlbegriff der Katholischen Soziallehre
auseinander. Auch hier kommt er zum Schluss,
dass der Wert des Gemeinwohls das Recht auf Fi-
genwohl, welches in der Personwiirde des Men-
schen verankert ist, nicht ausschliefit.

Das Fazit aus Remeles Analysen: Selbstver-
wirklichung und Dasein fiir andere schliefen
sich nicht gegenseitig aus. Menschen, die sich
auf psychologisch-therapeutische Weise mit sich
selbst und ihrem inneren Wachstum auseinan-
dersetzen, miissen sich von yMoralisiererng
nicht automatisch als »Egos« abkanzeln und ent-
werten lassen. Viele empirische Befunde weisen
darauf hin, dass bei vielen (nicht bei allen) Men-
schen Personlichkeitsvertiefung zu einem er-
héhtem MaB an empathisch—solidarischem Be-
wusstsein und Handeln fithrt. Umgekehrt: Men-
schen, die bereit sind zu helfen, sich zu
engagieren und sich aufzuopfern fiir andere,
miissen sich von »Psychologisierern« nicht vor-
schnell als selbst-entfremdete Komplexler mit
Helferneurose pathologisieren lassen. Gemein-
wohlbezug schlieBt die Wahrnehmung von Ei-

Rezensionen 299



geninteressen und -bediirfnissen nicht aus. Das
Ziel heil3t: »solidarische bzw. relational-kommu-
nitdre Selbstverwirklichung« und »personbezo-
genes Gemeinwohlg.

Als pastoralpsychologischer Praktiker hétte
ich mir am Ende des Buches nochmals einige
Fallbeispiele gewiinscht, in denen durchbuch-
stabiert wird, wie knifflige menschliche Lebens-
situationen, in denen »Selbstverwirklichungg
und »Gemeinwohlbezugg in einem Interessens-
konflikt liegen, im Kontext des Restimees der Ar-
beit bearbeitetet bzw. geldst werden konnten.
Dennoch: Die Tatsache, dass vorschnelle Pau-
schalverurteilungen, Trivialisierungen und Ideo-
logisierungen zuriickgestellt werden zugunsten
eines wertschéitzend differenzierten Dialogs zwi-
schen Theologie und Humanwissenschaften
macht diese Habilitationsschrift lesenswert fiir
Theologlnnen und Psychologlnnen bzw. Psy-
chotherapeutinnen. Und was noch erwéhnt wer-
den muss: Die Beispiele aus Literatur und Film,
die Bereitschaft des Autors, nicht nur theoretisch
abstrakt, sondern konkret, induktiv und narrativ
vorzugehen, machen dieses wissenschaftliche
Buch lesbar fiir alle Interessierten, nicht nur fiir
wissenschaftliche Fachkollegen.

Hubert Findl, Innsbruck

Retter und Gerettete

Friedrich Grotjahn

Eine Gerechte

Erzdhlung mit Holzschnitten von

H. D. Gélzenleuchter

Bochum: Edition Wort und Bild 2002

geblockt, 50 Seiten, 11,- Eur-D

Zahlreiche jlidische Menschen haben im Nazi-
Deutschland {iberlebt, weil sie untertauchten.
Sie wurden von Deutschen, die lieber Gesetze
iibertreten als zu Unmenschen werden wollten,
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versteckt. Das ging nicht ohne kriminelle Taten:
gestohlene Lebensmittelkarten, gefilschte Per-
sonalausweise, Schwarzhandel und manches an-
dere mehr. Friedrich Grotjahn erzahlt — niich-
tern-prézise, mit vielen kleinen Einzelziigen,
beschreibend, nicht wertend — tiber die mensch-
lichen Schwierigkeiten und seelischen Verwun-
dungen, die entstanden, weil die Juden von ihren
Rettern weggesperrt wurden, damit sie nicht von
denen, die sie vernichten wollten, eingesperrt
wiirden. In vergleichbaren Berichten habe ich
stets nur von den Gefidhrdungen und Angsten
der Beteiligten, von dramatischen Ereignissen,
die aber Gott sei Dank gut ausgingen, von der
Freude iiber die Befreiung nach der Kapitulation
und der lebenslangen Dankbarkeit der Gerette-
ten erfahren. In seiner Erzéhlung vermittelt Frie-
drich Grotjahn dagegen eine genauere Sicht so-
wohl auf die Retter als auch die Geretteten.
Eine Fallstudie, die verallgemeinerungsfahig
ist? Eine Kriegerwitwe, Pfarrfrau im Norddeut-
schen, versteckt ein kleines jiidisches Méadchen.
Mitglieder der Bekennenden Kirche hatten es
vor dem Abtransport in ein KZ gerettet. Das Kind
weigert sich, ihren Namen »Sarah¢ zu ver-
schweigen und zur Tarnung den Namen «Mag:
dalene« zu fiihren. Der Name ist das Letzte, was
dem Méidchen von ihrem bisherigen Leben ge-
blieben ist. So steht dngstliche und energische
Besorgnis gegen Widerwillen und zunehmenden
kindlichen Trotz — von dankbarer Einsicht und
gehorsamen Nachgeben keine Spur. Der Na-
zibiirgermeister und andere Dorfbewohner
schdpfen Verdacht. Friedrich Grotjahn erzdhit
nebenbei manche Episode aus den letzten Mo-
naten des Tausendjdhrigen Reiches: politische
Verblendung, Bauernschldue, Anpassung — aber
auch Menschlichkeit, Mitgefiihl, Resistenz.
Nach 1945 reift die Verbindung der Witwe
zu dem Médchen vollig ab. Viele Jahre spéter
schreibt die gerettete Jiidin Sarah Herzberg aus
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[srael, die Monate im norddeutschen Pfarrhaus
seien die schrecklichste Phase in ihrem Leben
gewesen. Es wire wohl besser gewesen, sie wire
vorher getotet worden. Die seelischen Verwun-
dungen ihrer Flucht und erzwungenen Rettung
sind nicht vernarbt. Kein dankbares Wort fiir die
Retterin — Gerda Déhring muss es so akzeptie-
ren. Sie findet es sehr schén, als ihr am Ende ih-
res Lebens erzdhlt wird, in Jad Vaschem wiirden
fiir Menschen, die wéhrend der Hitlerzeit jiidi-
schen Menschen das Leben gerettet haben, Bau-
me gepflanzt auf der Allee der Gerechten. Fiir
sie gibt es dort allerdings keinen Baum und kein
Namensschild.

Die Holzschnitte von H. D. Gélzenleuchter
—der Buchumschlag ist sogar ein Original — spie-
geln das menschliche Drama, das Friedrich Grot-
jahn so eindringlich erz&hlt hat: das Kind und
der Verfolger, die Retterin und ihr gedffnetes
Haus, das weinende Médchen und die tiberfor-
derte junge Witwe. So ist ein besonderes Buch
entstanden: eine erzéhlende politische und hu-
manistische Studie in einer bibliophilen Edition.

Paul Gerhard Schoenborn, Wuppertal

DIAKONIA-Filmtipp:

Matrix Reloaded

USA 2003, 138 Min.

Regie & Buch: Andy & Larry Wachowski; Kamera: Bill
Pope; Musik: Don Davis; Produzent: Joel Silver; Warner
Bros.

Mit Keanu Reeves, Laurence Fishburne, Carrie-Anne
Moss, Hugo Weaving, Jada Pinkett-Smith, Monica Bel-
lucei, Gloria Foster, Lamber Wilson, Harold Perrieau
http://fwhatisthematrix.warnerbros.com;

Kurzfilme dazu unter www.theanimatrix.de
Diskussionen: www.schnitt.de und
http://www.medienheft.ch/kritik/bibliothek/
k19_MartigCharles_4.html|

THe MATRIX RELOADED ist der zweite Teil der
Matrix-Triologie — Filmproduzent Joel Silver er-
klérte, dass die beiden Fortsetzungsstreifen THE
MATRIX RELOADED und THE MATRIX REVOLUTIONS
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(kommt Nov. 2003 in die Kinos) eigentlich ein
Film seien, der in der Mitte auseinander ge-
schnitten wurde. Was darf der/die Kinobesu-
cher/in von diesem Mittelstiick erwarten?

Zur Erinnerung: THE MATRIX erzéhlt die Ge-
schichte von Thomas »Neo« Anderson (Keanu
Reeves), der lernen muss, dass die Wirklichkeit
nichts anderes ist als eine computergenerierte
Scheinwelt, geschaffen, um die Menschen unter
Kontrolle zu halten. Tatsdchlich regieren Ma-
schinen mit kiinstlicher Intelligenz die Welt. Die
Menschen dienen ihnen bloB als Energiequelle.
In Zion, einer Stadt nahe dem Erdkern, lebt aber
noch eine Gemeinschaft freier Menschen. Zu
dieser gehtren Morpheus (Laurence Fishburne),
Trinity (Carrie-Anne Moss) und Co., eine Grup-
pe von Rebelllnnen, die auf dem Hovercraft Ne-
bukadnezar durch die Welt der Maschinen na-
vigieren und die sich in die Matrix einloggen
konnen, um Menschen daraus zu befreien. Sie
sind auf der Suche nach dem Auserwéhiten, der
fahig ist, die Matrix zu dndern, der die ersten
Menschen befreite und der seine Wiederkunft
verheifien hat. Ist Neo der Auserwahlte?

Die Handlung von THE MATRIX RELOADED
setzt sechs Monate spéter ein. Neo hat akzep-
tiert, dass er der Auserwdhlte ist. Doch er wird
von einem Albtraum geplagt: Er sieht seine Ge-
liebte Trinity von einer Kugel getroffen von ei-
nem Hochhaus stiirzten. Der Widerstandsgrup-
pe ist es gelungen, mehr Menschen denn je aus
ihrer »Matrix-Stasis« zu befreien. Doch auch die
Maschinen waren nicht untitig. Sie haben. Zion
lokalisiert und bohren sich durch zum Erdkern.
72 Stunden bleiben, bis die Maschinen Zion er-
reichen. Wird es gelingen, Zion zu retten? Auf
eine Antwort auf diese Frage miissen wir bis THE
MaATRIX REVOLUTIONS Warten.

Uberhaupt ist THE MATRIX RELOADED ein
Film der Fragen. Viele werden aufgeworfen, aber
nicht endgiiltig beantwortet. [n diesem Sinne er-
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leidet der Film das Los des zweiten Teils einer Tti-
logie: Der Konflikt ist (wie auch Stil und Styling
des Films) aus Teil 1 bekannt, die Losung wird
erst Teil 3 bringen. Man muss etwas genauer hin-
sehen, um den Appeal des Filmes zu erkennen.
THE MATRIX RELOADED ist weniger religids-my-
thisch aufgeladen als THE Matrix, der Film ist in
gewisser Weise niichterner und mehr ethisch ori-
entiert, wenn auch an der Oberfldche — oft un-
schliissig — noch mehr als in THE MATRIX mit re-
ligioser und mythologischer Symbolik und No-
menklatur gearbeitet wird.

Inhaltlich kreist der Film um die Auseinan-
dersetzung mit Differenz und Freiheit. War die
Enthiillung der Herrschaft der Maschinen iiber
die Menschen in THE MaTrix eine AuBendiffe-
renz, so thematisiert THE MATRIX RELOADED ein
ganzes Set an Binnendifferenzen.

Zundchst tut sich eine fundamentale Diffe-
renz unter den Menschen in Zion auf: Ein Teil
von ihnen glaubt — wie Morpheus und Co. — an
die Prophetie und an den Auserwéhlten, der an-
dere nicht. Der (Un-)Glaube hat Konsequenzen
fiir die Strategie zur Verteidigung Zions. Mor-
pheus’ Truppe baut ganz auf das aus THE MATRIX
schon bekannte »Orakel« (Gloria Foster) und den
Auserwihlten. Commander Lock, Oberbefehls-
haber {iber die Flotte Zions, will als Reprédsentant
der anderen Gruppe auf kein Schiff von der Ver-
teidigungslinie verzichten, um »das Orakel« zu
suchen. Der Konflikt zwischen Morpheus und
Commander Lock hat zudem eine persénliche
Dimension: Commander Lock ist mit der Exfrau
von Morpheus, Kapitin Niobe (Jada Pinkett
Smith), verheiratet.

Auch in der Maschinenwelt zeigen sich Bin-
nendifferenzen: Programme sind die Basis, auf
der die Matrix funktioniert. Doch nicht alle funk-
tionieren im Sinne des Systems. Tun sie das nicht
oder gibt es neue, bessere Programme fiir einen
bestimmten Zweck, droht ihnen die Loschung.
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Um dem zu entgehen, verstecken sich Program-
me und werden auf die eine oder andere Art im
Untergrund tatig.

»Das Orakel¢ ist eines dieser Programme.
Sie tritt als Frau auf und will die Menschen in
ihrem Kampf gegen die Maschinen unterstiitzen.
Um den Krieg zu beenden, so prophezeit sie,
muss der Auserwihlte, Neo, zur Quelle zuriick-
kehren. Dazu braucht Neo den Schliisselmacher
(Randall Duk Kim). Dieser wird von einem ge-
féhrlichen Programm namens »der Merowinger«
(Lambert Wilson) gefangen gehalten, der Herr
{iber eine dekadent-hedonistische Unterwelt ist,
mit Informationen handelt und anderen von der
Loschung bedrohten Programmen, die als Vam-
pire, Werwdlfe und Geister sichtbar werden, Un-
terschlupf bietet.

Zu den Programmen, die ihren Zweck in der
Matrix nicht mehr erfiillen bzw. erfiillt haben,
gehort auch »Mister Smith« (Hugo Weaving). Als
Agent der Matrix hatte Smith Neo in THE MATRIX
gejagt, bekdmpft, ihn sterben sehen und schlie-
lich beobachten miissen, wie Neo wieder zum
Leben erwacht. Doch er konnte der drohenden
Loschung entgehen. Nun ist er wieder da, ent-
koppelt von der Matrix, ausgestattet mit der neu-
en Fahigkeit, sich zu vervielfachen und in ande-
re menschenférmige Programme und sogar in
Menschen selbst einzudringen und sie im
wahrsten Sinne des Wortes auszufiillen.

Neben dem Auftauchen dieser Binnendiffe-
renzen in der Menschen- wie in der Maschinen-
welt verschwimmt auch die Differenz zwischen
Mensch und Maschine. »Das Orakel« ist als Pro-
gramm Teil der Maschinenwelt, und doch
scheint sie sich auf die Seite der Menschen ge-
schlagen zu haben. Neo kann die Maschinen
fiihlen. Smith kann in einen Menschen eindrin-
gen und so nach Zion gelangen. Zion wird von
Maschinen am Leben erhalten: Maschinen pro-
duzieren Luft und Wasser fiir Zion. Im Laufe des
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Films wird sogar fraglich, ob die wirkliche Welt
von Zion nicht auch nur wieder eine weitere
Schicht der Matrix ist.

Auch das Thema Freiheit wird differenzier-
ter behandelt. Lag in THE MATRIX RELOADED die
Bedeutung von Freiheit im Wissen um Wirk-
lichkeit und um die tatsdchliche Funktionsweise
der Welt, so wird Freiheit in THE MATRIX unter
dem Aspekt der freien Wahl und Entscheidung
diskutiert. Das Wissen um die Welt ist eine
abstrakte Freiheit. Der Geist mag den Schein

entlarven und so frei werden, in der Praxis
bleibt das Problem von Wahl und Entscheidung
als Voraussetzung von freiem Handeln.

Kann Neo iiberhaupt eine Entscheidung
treffen, wenn die Zukunft schon vorherbestimmt
und dem »Orakel« bekannt ist? Kann die Er-
fillung einer Prophetie zur Befreiung fiihren?
Beginnt alles mit einer frei getroffenen Ent-
scheidung, wie Morpheus glaubt? Oder hat
»der Merowinger« recht, wenn er meint, dass
es die Logik von Ursache und Wirkung ist, die
Handeln bestimmt, und dass das Individuum
letztlich keine Kontrolle hat? Was passiert mit
der Idee der Freiheit, wenn Smith richtig liegt
und es tatsdchlich der Zweck ist, der alles er-
schafft und dass es keine Existenz jenseits des
Zwecks gibt?

Die Frage nach Freiheit, Wahl und Ent-
scheidung gipfelt in der Begegnung zwischen
Neo und dem »Architekten¢ gegen Ende des
Films. Es ist gelungen, alle Hindernisse zu {iber-
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winden und die Tir zur Quelle zu 6ffnen. Hier
trifft Neo auf einen dlteren Mann mit perfekt
gestutztem Bart (und gewisser Ahnlichkeit mit
S. Freud), der behauptet, die Matrix geschaffen
zu haben. Er présentiert die Ereignisse als ein
leicht kontrollierbares Problem von ohnedies er-
warteten Anomalien im System und stellt damit
die Moglichkeit der Freiheit {iberhaupt in Frage.
Und er stellt Neo vor eine Entscheidung: Will er
Zion retten oder Trinitys Leben? Neo entscheidet
sich nicht fiir das Leben der vielen. Er rettet das
Leben der vom »Architekteng bereits totgesag-
ten Trinity.

Zuriick auf der Nebukadnezar iiberbringt er
eine traurige Nachricht: Die Prophetie war eine
Liige. War sie das wirklich, war alles umsonst? Ist
tatséchlich jeder Widerstand sinnlos, weil ins Sys-
tem integrierbar? Ist die vermeintlich reale Welt
des Widerstands gegen die Maschinen nicht
mehr als eine neue Schicht der Matrix, der Aus-
erwahlte ein weiterer Kontrollmechanismus in
der Matrix? Ist jede Differenz letztlich auslsch-
bar? Ist Zion dem Untergang geweiht?

Den Rebelllnnen bleibt nicht viel Zeit, die-
se Fragen zu {iberlegen. Die Maschinen greifen
an. Im November wissen wir mehr.

Die Reihe an offenen Fragen zeigt, dass THE
MATRIX RELOADED mehr ist als ein im Vergleich
zum Original THE MATRIX blasser zweiter Teil.
Jetzt geht’s erst richtig los, jetzt wird’s erst rich-
tig spannend. To be continued.

Maria Katharina Moser, Manila - Wien
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AUTORINNEN UND AUTOREN

Gerhard Nachtwei, Dr. theol., ist
Propst in Dessau in der Ditzese
Magdeburg.

Peter E Schmid ist Universitdtsdozent
fiir Pastoraltheologie in Graz und arbei-
tet als Praktischer Theologe, Pastoral-
psychologe und Psychotherapeut in
Wien und Graz.

Heribert Wahl, Theologe, Psychologe
und Psychoanalytiker, ist Professor fiir
Pastoraltheologie an der Theologischen
Fakultit Trier.

Stefan Blarer-Ziegler ist Theologe und
Psychologe, Psychoanalytiker und Ehe-
und Familientherapeut. Er arbeitet an
der »Seelsorgestelle fiir Ehe-, Familien-
und Lebensfragen« der katholischen Ge-
samtkirchgemeinde Bern.

Anne Kurleman ist Leiterin der Abtei-
lung fiir Aus- und Weiterbildung der
haupt- und ehrenamtlichen pastoralen
Dienste in der Erzdigzese Bamberg.

Monika Renz, Dr. phil., ist Psychologin
und Musik-Psychotherapeutin. Sie leite-
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Markus Schlagmtwelt

Okonommerung (der Klrche)

I Von der kairologischen Bedeutung
einer vielgeschmdhten Zeiterscheinung

Die in vielen Didzesen notigen SparmaR-
nahmen sind nicht nur Anlass zur Sorge.
Sie fordern auch zu theologischer Re-
flexion heraus: Wie viel »beamtete Kir-
che« ist wirklich notig? Wer entscheidet
wie iiber den Einsatz der Mittel und wel-
ches Kirchenbild wird dabei sichtbar?

® ... die Ideen der Okonomen und Staats-
philosophen, seien sie richtig oder falsch, sind
méchtiger, als gemeinhin angenommen wird.
Tatsdchlich wird die Welt von kaum etwas an-
derem regiert. Praktiker, die sich ganz frei von in-
tellektuellen Einfliissen wahnen, sind gewdhn-
lich Sklaven irgendeines verblichenen Okono-
men ...« — Diese scharfziingigen Worte sind den
Schlussbemerkungen des bedeutenden briti-
schen Nationalékonomen John Maynard Keynes
zu seinem 1936 erschienenen Hauptwerk »All-
gemeine Theorie der Beschaftigung, des Zinses
und des Geldes» entnommen.!

Es ist nach Keynes also genau genommen
nicht das Geld selbst, das nach dem geldufigen
Diktum die Welt und also — nach der im Titel
dieses Heftes gestellten Frage — moglicherweise
auch die Kirche als Teil dieser Welt regiert; es
sind vielmehr die gerade dominierenden 6kono-
mischen Leitideen, denen diese universale Steue-
rungsmacht zugesprochen wird. (Diese Leitideen
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geben in der Folge freilich auch an, wie jeweils
das Geld — als der im modernen, finanzkapitalis-
tischen Wirtschaftssystem zentrale Produktions-
faktor — zur Erlangung groRtmoglicher (wirt-
schaftlicher) Macht einzusetzen ist.)

Diesem Sachverhalt trdgt auch der in den
gesellschaftspolitischen und sozialwissenschaft-
lichen Debatten der letzten Jahre hdufig begeg-
nende Begriff einer durchgehenden »Okonomi-
sierungy aller Lebensbereiche Rechnung. Er be-
schreibt die (oft unbewusste) Ubernahme
(bestimmter) 6konomischer Werte sowie wirt-
schaftlicher Denkmodelle und Handlungsmuster
bis hinein in die intimsten zwischenmenschli-
chen Beziehungsridume. »Okonomisierung der
Pastoral« lautete denn auch der urspriingliche
Arbeitstitel der DiakONIA-Redaktion bei der Kon-
zeption des vorliegenden Heftes.

Okonomisierung der Pastoral

@® Diese Thematik schwerpunktméaBig aufzu-
greifen, gab sicherlich der wachsende finanziel-
le Spardruck, teilweise sogar der regelrechte wirt-
schaftliche Sanierungsbedarf Anlass, der seit ei-
nigen Jahren zumindest fiir einen GroBteil der
deutschsprachigen Didzesen und Ordensge-
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meinschaften angezeigt ist und zuletzt mit der
faktischen Bankrott-Erkldrung des Berliner Erz-
bistums und seinem dadurch notwendig gewor-
denen radikalen Sanierungskurs einen (vorldufi-
gen?) Hohepunkt erreicht hat. Allenthalben wird
in diesem Kontext spiirbar, wie pastorale Kon-
zepte, Planungen und Schwerpunktsetzungen —
angefangen bei den Gemeinden bis hin zu iiber-
didzesanen Organisationsebenen — offen oder
verdeckt von der Realitét der drdngender wer-
denden finanziellen (und freilich auch personel-
len) Ressourcenknappheit {iberlagert bzw. be-
stimmt werden.

In der Auseinandersetzung mit dieser Rea-
litét finden dann nicht selten Zielangaben, L&-
sungsansdtze und Methoden Anwendung, die
bis in die Terminologie hinein eher dem Instru-
mentarium der Betriebswirtschaftslehre denn je-
nem der Pastoraltheologie entspringen. Seelsor-
gerInnen und andere kirchliche MitarbeiterIn-
nen leiden nicht selten an einem knebelnden
»Betriebsklima, in dem innovative [deen standig
dem Argument nicht (ausreichend) vorhan-

»weniger zur Weiterentwicklung
berufen als zum Verweser {(

dener Geldmittel begegnen; und wet, so wie vie-
le Angehdrige meiner Alterskohorte, zunehmend
mit kirchlichen Leitungsaufgaben betraut wird,
fiihlt sich oft weniger zur kreativen Weiterent-
wicklung bislang »erfolgreicher« kirchlicher Wer-
ke berufen als vielmehr zu deren »Verweser« im
wahrsten Sinn des Wortes (als Verwalter und
Exekutor eines halbwegs geordneten Schrump-
fungs- oder gar Sterbeprozesses).

Das Wort von diézesanen Okonomen, Con-
trollern, Finanzkammerdirektoren oder gar von
externen Unternehmensberatern scheint dabei
stetig an Gewicht zu gewinnen gegentiber den
Uberlegungen von Pastoraltheologen oder Seel-
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sorgeamtsleitern, kdnnen Erstere doch stets die
zahlenmidBig leicht mess- und darstellbare
»Macht des Faktischen« fiir sich reklamieren.
Dass diese Macht des 6konomischen Arguments
mitunter auch den praktischen Windschatten ab-
gibt fiir eher (kirchen-)politisch denn (pastoral-)
theologisch motivierte Entscheidungen von Kir-
chenleitungen und also dazu missbraucht wird,
diese der Miihen der klaren Argumentation bzw.
der offenen Konfliktaustragung zu entpflichten,
steht zumindest immer wieder als Verdacht im
Raum. Jedenfalls verlangen im kirchlichen Be-
reich auch 6konomisch begriindete Malnahmen
und Entscheidungen immer noch nach theolo-
gischer und allenfalls auch ethischer Rechtferti-
gung, auf welche wenigstens die unmittelbar da-
von Betroffenen ein Anrecht haben.

Ressourcenknappheit

@® Es ist eine Tatsache, dass die zumindest fi-
nanzielle Ressourcenknappheit fiir die christli-
chen GroBkirchen des deutschsprachigen
Raumes eine historisch relativ junge Erfahrung
darstellt. [hre verhdltnismaRig gute wirtschaftli-
che Ausstattung erlaubte es ihnen, rund 1000
Jahre lang im Konzert der gesellschafts- und kir-
chenpolitisch Méachtigen mitzuspielen und da-
bei zuweilen sogar Themen und Ton anzugeben.
Es war ihnen in der Folge mdglich, sich als brei-
te mittelstdndische Volkskirchen mit enormer
sittlicher und kultureller Prigekraft zu etablie-
ren.

Weiters vermochten sie, die diakonischen,
kerygmatischen oder koinonischen Initiativen
und Werke charismatischer Griinderpersonlich-
keiten auf Dauer hin zu institutionalisieren, ge-
sellschaftlich fest zu verankern und damit der ei-
genen Verbeamtung Vorschub zu leisten. Die da-
mit in Zusammenhang stehenden Skonomischen
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Fragen spielten dabei offenbar keine vorrangige
Rolle. »Uber Geld wurde nicht gesprochen; das
hatte man einfach¢, sagte mir einmal ein alter
Priester, welcher der pastoralen Griindergenera-
tion der Osterreichischen Nachkriegszeit an-
gehorte. Mit diesen fetten Zeiten scheint es vor-
derhand und auf absehbare Zeit vorbei zu sein.
Die fiir die Kirchen neuen, soziologisch, perso-
nell und eben auch finanziell prekdrer geworde-
nen Rahmenbedingungen aber nur unter den ne-
gativen Vorzeichen des Verlierens, Abbauens,
Aufgebens oder gar Absterbens zu bejammern,
kann und darf nicht zum Grundtenor kirchlicher
Gegenwartsbewiltigung werden.

Unterscheidung
der Geister

® Vielmehr ist auch angesichts des angedeu-
teten sozio-okonomischen Kontexts der Gegen-
wart nach dessen kairologischer Dimension zu
fragen. Die als »Okonomisierungg beschriebene
Dominanz wirtschaftlicher Werte, Denkstruk-
turen und Handlungsmuster in allen Bereichen
des alltdglichen Lebens ist zundchst ein allge-
meiner gesellschaftlicher Trend, dem sich auch
das kirchliche Leben nicht entziehen kann. Wie
diese Entwicklung konkret zu bewerten ist,
hingt zu einem Gutteil aber davon ab, welche
okonomischen Leitmotive und -theorien im
Sinne Keynes’ hier wirklich tonangebend sind
bzw. werden:

Wo etwa — wie im gegenwértigen Finanz-
bzw. Casinokapitalismus leider der Fall — die
Befriedigung schnéider Profitgier bzw. die Er-
zielung kurzfristiger Investitions- bzw. Spekula-
tionserfolge um jeden Preis als Maxime wirt-
schaftlichen Handelns in alle anderen Lebensbe-
reiche hinein {ibertragen wird, sind individuelle,
soziale und kulturelle Katastrophen natiirlich
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vorprogrammiert. Ahnliches gilt fiir die gegen-
wartig fast weltweit dominierende, quasi-sakra-
lisierte dkonomische Leitidee eines absolut
freien, sich ausschlieflich selbst regulierenden
Marktes: Kirchen im freien Wettbewerb mit
anderen religitsen Anbietern — das mag noch
als gesunde Herausforderung fiir christliche
Uberzeugungskraft gelten; sobald aber christ-
liche Kirchen sich dazu herbeilassen sollten, im
Sinne der herrschenden Marktideologie einfach
vordergriindig mehrheits- und nachfrageorien-
tiert zu agieren, ist es nicht mehr weit zu Kor-
rumpierung und Verrat ihrer zentralen Grund-
prinzipien und -werte.

Ganz anders zu bewerten wire hingegen
eine Okonomisierung gerade auch kirchlichen
Lebens auf der Basis des urspriinglichen Begrif-
fes der oikonomia als Kunst sparsamer, nachhal-
tiger Haushaltsfiihrung: Méglicherweise hat es
in unseren mitteleuropdischen Grofkirchen in

Yoikonomia als Kunst
der Haushaltsfiihrung {

der nun zu Ende gehenden Ara wirtschaftlichen
(und personellen) Wohlstandes an einer Okono-
misierung in diesem Sinne sogar gefehlt, und die
jetzigen Finanznote und Sparzwénge sind gera-
de eine Folge dieses Mangels.

Wurden da nicht vielleicht wirtschaftliche
und/oder menschliche Ressourcen unkritisch
eingesetzt, weil sie einfach da waren? Wurde
u.U. ein kirchlicher Verwaltungs- und Organisa-
tionsapparat unreflektiert auf- und ausgebaut,
weil man es sich einfach leisten konnte? Oder
anders herum gefragt: Ist dieses »Ausmab an Kir-
cheg, an das wir uns in den deutschsprachigen
Lindern so sehr gew6hnt haben und das uns
jetztin Zeiten wachsender Ressourcenknappheit
so sehr zu schaffen macht, weil es eben immer
schwer ist abzunehmen — ist dieses AusmalB an
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Kirche wirklich ndtig bzw. wirklich forderlich
zur Erfiillung unseres Kernauftrags: das Reich
Gottes in dieser Welt zu verkiinden und an einer
Kirche als Zeichen und Werkzeug des Gottesrei-
ches mitzubauen?

Vielleicht ist es ganz einfach so, dass wir all-
zu lange in einer privilegierten, um nicht zu sa-
gen: verwohnten Situation gelebt haben und dass
uns jetzt endlich eine Realitdt einholt, die doch
eigentlich die Rahmenbedingung fiir jedes ande-
re menschliche Unternehmen auch darstellt und
die uns zugleich der alltéglichen Lebenswelt je-
ner Menschen niher bringt, um derentwillen es
{iberhaupt Kirche gibt: ndmlich die Tatsache stets
begrenzter Ressourcen und die sich daraus erge-
bende Notwendigkeit, damit verantwortungsvoll
im Sinne von sparsam, nachhaltig — 6konomisch
eben — umzugehen.

Anfragen
an die Theologie

® Zufragenistin diesem Zusammenhang frei-
lich auch nach der Rolle der Theologie: Hat uns
am Ende eine {iberzogen selbstherrliche Ekkle-
siologie, die in der Kirche kein menschliches,
sondern ein ausschlieBlich gottliches Werk sah,
mit der Aufgabe, einen unerschépflichen Gna-
denschatz zu verwalten, blind gemacht fiir das
okonomische Grundaxiom der Begrenztheit aller
Erdengiiter — so blind, dass Kirchenverantwort-
liche dieses Axiom schlichtweg auBer Acht las-
sen zu kénnen glaubten und sich einbildeten, die
Kirche miisse sich nicht um jene 6konomischen
Grundregeln kiimmern, die jedes andere Unter-
nehmen selbstverstdndlich zu beriicksichtigen
und einzukalkulieren hat, will es nicht Schiff-
bruch erleiden? Wurde die reale wirtschaftliche
Verfasstheit der Kirche als menschliche Unter-
nehmung oder etwa auch als Arbeitgeberin bzw.
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Arbeitsstétte jemals ausreichend theologisch ge-
wiirdigt und reflektiert?

Stiinde der Ekklesiologie nicht auch noch
in einem ganz anderen Zusammenhang ein we-
nig mehr 6konomische Sensibilitét gut an? Es ist
in unserer Welt zwar nicht unbedingt so, dass
wirklich das Geld selbst regiert, aber doch weit-
gehend jene, die iiber Geldmittel verfligen. Wer
die Verfiigungsmacht {iber Geld besitzt, hat in-
nerhalb einer Unternehmung in der Regel auch
die strategische Entscheidungs- und Steuerungs-
macht inne.

Interessant wére es vor diesem Hintergrund
einmal, die faktischen kirchlichen Machtstruk-
turen einer kritischen ekklesiologischen Reflexi-
on zu unterziehen. Die &konomischen Ent-
scheidungsstrukturen und Geldfliisse innerhalb
der Kirche bilden ja immer auch — und vermut-
lich weitaus realistischer als alle theologischen
Abhandlungen und Beteuerungen — das tatséch-
lich vorherrschende Kirchenbild ab.

Es sei an dieser Stelle deshalb zumindest
einmal angefragt, wie die Tatsache, dass in
Deutschland und Osterreich den Bischéfen die
alleinige und letzte Verfiigungsmacht {iber die —
groBteils von der kirchlichen Basis aller Getauf-
ten aufgebrachten — Geldmittel ihrer Ditzesen

yymonarchische
Wirtschaftsstrukturen {{

zukommt, mit dem Kirchenverstdndnis des
Zweiten Vatikanums in Einklang zu bringen
ist. Das Konzil spricht doch allen ChristInnen
kraft der Taufe kirchliche Verantwortung und
Kompetenz zu. Es versteht Leitung in der Kirche
unter den Vorzeichen des Dienens, des Anre-
gens, Ermutigens und Bestirkens, des Mode-
rierens und allenfalls des Korrigierens und Re-
gulierens, jedenfalls nicht als ein Regieren und
Herrschen.
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Den Kirchenverantwortlichen Deutsch-
lands und Osterreichs wiirde in diesem Zusam-
menhang jedenfalls ein Blick auf das kirchliche
Finanzsystem ihrer Schweizer Nachbarn gut tun,
denen nicht nur — wie in vielen anderen Féllen
auch — grofe 6konomische Begabung und Klug-
heit zu bescheinigen wire, sondern in diesem
Fall auch hohe ekklesiologische Kompetenz.
Denn das Finanzmodell der Schweizer Kirchen,
in denen die 6konomische Entscheidungsmacht
letztlich an der Basis bei den Kirchgemeinderd-
ten und nicht bei den geweihten Amtstrégern
angesiedelt ist, entspricht der Volk-Gottes-Ek-
klesiologie des Zweiten Vatikanums wohl besser
als die insgesamt doch sehr monarchischen Wirt-
schaftsstrukturen der deutschen und dster-
reichischen Kirchen.

Restimee

® Regiert also das Geld wirklich die Welt und
demnach auch die Kirche? — Ich neige immer
mehr dazu, diese sofort moralische Entriistung
heischende Unterstellung zu verneinen. In der
Regel sind es offen oder verborgen wirkende Leit-
ideen und Werteskalen, welche die Geldfliisse
steuern und auf diese Weise die Welt, respektive
die Kirche regieren.

1 Ubers. nach John

M. Keynes, The General The-
ory of Employment, Interest,
and Money, New York
(Prometheus Books) 1997

Geburtstag des Autors.)

(Nachdruck der 1936 er-
schienenen 1. Aufl.), 382.
(Am 5. Juni 2003 jihrte sich
iibrigens zum 120. Mal der

Es ist nicht zu leugnen, dass diese Leitideen
meist iiberwiegend von wirtschaftlichen Inter-
essenlagen bzw. 6konomischen Denkmustern
und Zielvorstellungen geprégt sind und damit oft
auch in nicht unmittelbar wirtschaftlichen Le-
bensbereichen Steuerungsmacht ausiiben. Aber
auch eine so verstandene Okonomisierung ist
nicht rundweg zu verteufeln. Die unkritische
Ubertragung wirtschaftlicher Zielangaben, Me-
thoden und Betrachtungsweisen etwa auf die
Ebene kirchlichen Lebens kann freilich zu gra-
vierenden inhaltlichen und strukturellen Feh-
lentscheidungen, zu sozialen Ungerechtigkeiten
und Verrat an zentralen theologischen bzw. pa-
storalen Prinzipien fiihren — genauso wie ihre
vollige Ausklammerung und Vernachlissigung.

Die niichterne arithmetische Vorgangswei-
se der Okonomie in Analyse und Abbildung der
Wirklichkeit kann — sofern sie sich selbst von
(versteckten) ideologischen Vorurteilen und Pa-
radigmen einigermalen frei zu halten vermag —
jedenfalls auch kirchlichem Handeln vielfdltige
und wertvolle Dienste erweisen; und sei es nur
im Sinne einer notwendigen Erinnerung daran,
dass die Kirche immer auch ein zutiefst mensch-
liches Unternehmen ist und in ihrer realen Struk-
tur und Praxis beileibe nicht immer dem ent-
spricht, was sie in hehren theologischen Selbst-
darstellungen zu sein vorgibt bzw. sein mdchte.
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éDas Leben ist Tausch

Andrea Glinter

s

Die Okonomisierung der Gesellschaft und
die Bezogenheit der Menschen

Wenn wirtschaftliche Fragen mit Sinn-
fragen verbunden werden, kommen
die Menschen und ihre Beziehungen in
den Blick: die zwischen den Geschlech-
tern, den Generationen etc. — und mit
ihnen die Frage nach der individuellen
wie gesellschaftlichen Balance

von Geben und Nehmen.

Okonomie, Zeit,
Bezogenheit

® Die gegenwirtige Okonomisierung des
Lebens wird iiberwiegend als Sieg von Kapita-
lismus, freier Marktwirtschaft und Globalisie-
rung diskutiert. Sie als Folge der Machtiiber-
nahme 6konomischer Systeme zu deuten, reicht
jedoch nicht aus. Dass unser Zeitgeist heute
Flexibilisierung und Mobilitdt favorisiert, ist
nicht einfach ein bloBer Reflex auf die Mani-
pulation, die von Instanzen kapitalistischer
Macht ausgeht. Er ist auch eine Reaktion auf
das Denken der Moderne.

Die Moderne stellte die Zeit in den Vorder-
grund des Denkens und arbeitete deren Relevanz
fiir das menschliche Selbstverstindnis aus. Die
Zeitlichkeit des Menschseins in all ihren Dimen-
sionen, also nicht nur in der von Sterblichkeit
und Unendlichkeit, zu beleuchten, heil3t in Be-
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tracht zu ziehen, dass ein Mensch tdtig ist, dass
er seine Umwelt verdndert, sich verdndert und
verdndern will. Diese Verdnderung im Selbst-
verstandnis schldgt sich im alltdglichen Verhal-
ten der Menschen nieder.

Der Ruf nach iiberkommenen Werten kann
diesen Entwicklungen nicht gerecht werden,
sind diese tiberwiegend einem gedanklichen
Kontext erwachsen, in dem menschliche Zeit-
lichkeit als Sterblichkeit und Unsterblichkeit po-
larisiert war. In der Folge miissen auch die Maf-
stibe fiir die Auseinandersetzung mit der Oko-
nomie erarbeitet werden. Denn dass es trotz der
sinnhaltigen Aspekte der gegenwdrtigen Ent-
wicklung um Fragen moralischer Orientierung
geht, zeigt beispielhaft die Nachfrage, wo bei al-
ler Professionalisierung der Pflegeberufe die
Menschen bleiben. Die Menschen wohlgemerkt
im Plural, denn es geht hierbei nicht nur um die
Wiirde der zu pflegenden Person, sondern auch
um die der Pflegenden.!

Mit dieser Nachfrage steht im Raum, dass
Zeithaftigkeit — sichtbar etwa im Versténdnis von
Effektivitét als Arbeitsleistung pro Zeiteinheit —
und menschliche Bezogenheit miteinander ver-
handelt werden miissen. Denn nicht nur die Zeit,
auch die menschliche Bezogenheit ist Fokus der
Moderne, was allerdings im méannlichen Den-

DIAKONIA 34 (2003)



ken, all seiner Intersubjektivitdtsansdtze zum
Trotz, nicht systematisch einbezogen wird. Men-
schen sind Teil des menschlichen Beziehungs-
gefliges, sie haben ihr Leben lang mit anderen
Menschen zu tun und sind zumindest auf gene-
rative Arbeitsteilung angewiesen. Dabei hat die
Frauenbewegung einen Paradigmenwechsel im
Verstindnis menschlicher Zeitlichkeit herbeige-
fiihrt, der die Lebenszeit eines Menschen in Ver-
bindung mit der anderer Personen betrachtet:

Ynicht Gabe, sondern Werk {

Miitterliches Tun ist nicht eine Gabe, die die kor-
perliche und psychische Natur der Frau schenkt,
sondern ein Werk:2 ein Tun, das der Zeit, ndm-
lich der Lebenszeit der Frau, die einem Kind das
Leben schenkt, und ihrer Fertigkeiten bedarf. Zu
diesen Aufgaben zhlt auch, den Rhythmus des
Kindes mit der Zeitlichkeit der Welt, in die es
hineingeboren wurde, zu verbinden.

Bezogenheit
als 6konomischer Faktor

@ Fiir die Beachtung des Zusammenspiels von
Werten und zu gestaltenden Beziehungen steht
insbesondere der Flirsorge-Ansatz der US-ameri-
kanischen Moralpsychologin Carol Gilligan. Fiir-
sorge heiBt Gilligan zufolge: Fiirsorge fiir alle Be-
teiligten des ganzen betroffenen Beziehungsge-
fiiges, nicht nur fiir die, die offensichtlich auf
Fiirsorge angewiesen sind. Dabei stellt Gilligan
besonders den Frauen anheim, Fiirsorge eben
nicht nur den auf diese Angewiesenen, sondern
immer auch sich selbst zukommen zu lassen.>
Flexibilisierung, Okonomisierung und Pro-
fessionalisierung charakterisieren also nicht nur
die gegenwirtige Entwicklung der Wirtschaft,
sondern auch die der Moral. Beide verdndern
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sich gleichzeitig, was eine Schwéchung beider,
aber auch neue Moglichkeiten beinhaltet. Zu-
gleich néhren sich Kapitalismus und freie Markt-
wirtschaft unmittelbar von tradierten westlich-
religisen Sinnangeboten, sei es vom biblischen
»Lob der tiichtigen Hausfrau« (Spr 31, 10-31),
das ein Lob auf Gewinnmachen, Professionali-
sierung und weibliche Perfektion ist, sei es von
der wohlbekannten Allianz zwischen Protestan-
tismus und Leistungsgesellschaft, die Max Weber
als tragenden Pfeiler fiir die Entstehung des Ka-
pitalismus herausgeschélt hat.

Zwar wurde die christliche Verzichtslogik
vom Massenkonsum {iberholt, der auf die ab-
nehmende Bereitschaft der Menschen trifft, sich
die Lust am Dasein — dem Sein in ihrer Zeit —
verbieten zu lassen.* Jedoch filhrt die Lust am
Dasein nicht einfach zum unbedenklichen Kon-
sum. Schon das Lob der tiichtigen Hausfrau zeig-
te, dass es dieser gut geht, wenn es allem und al-
len anderen, namlich ihrem Haushalt, gut geht.
Dass es sich dabei um einen eigensténdigen
Aspekt handelt, danach zu fragen, wann es der
Hausfrau personlich gut geht, muss Gilligan zu-
folge neu gelernt werden. Denn es geht nicht au-
tomatisch demjenigen gut, der die Arbeit macht,
die Bediirfnisse der anderen befriedigt und seiner
Aufgabe gerecht wird, so dass das Wohlergehen
des Ganzen gewihrleistet ist. Zu oft fiihrt diese
Logik dazu, dass es den anderen und dem
Ganzen auf Kosten der sorgenden Person gut

»auf Kosten
der sorgenden Person {{

geht. Oder sie kann nach sich ziehen, dass das
Wohl einer der sorgenden Instanzen in den Hin-
tergrund tritt, wahrend das der anderen zum al-
leinigen MaB wird, so wie wir es gegenwartig in
der Wirtschaftspolitik erleben, die zu einer Poli-
tik fiir Weltkonzerne verkommt. Hier gilt das
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Umgekehrte: Es muss GroRkonzernen nicht gut
gehen, wenn alles dafiir getan wird, dass es allein
ihnen gut geht, denn es geht nicht unbedingt
denjenigen gut, die alles dafiir tun sollen, und
folglich geht es dem Ganzen nicht gut.

Die Anfrage an das Denkbild der tiichtigen
Hausfrau muss tibertragen werden. Sie verweist
beispielsweise darauf, Pflegende und zu Pfle-
gende als eigenstdndig Beteiligte mit jeweils ei-
genen berechtigten Anspriichen eines gemein-
samen Prozesses zu bedenken. Oder sie fordert

»wann es der Kirche
als Kirche gut geht {

dazu auf, eigens zu bedenken, wann es der Kir-

che als Kirche tatsichlich gut geht. Nur wenn es
ihr, der Institution, gut geht? Oder wenn es auch
den Menschen, die die Kirche bilden, gut geht?
Die Frage muss grundsitzlich immer in beide
Richtungen gestellt werden.

Es muss also durchaus gez&hlt und gerech-
net werden. Zum Kriterjum wird, ob die Sum-
manden in ihrem Eigenwert richtig beriicksich-
tigt sind, und das heift heute vor allem, ob die
Bezogenheit der Menschen angemessen in den
Blick kommt.

Die zwei Geschlechter und
der eine Markt

@® In Anbetracht groBer gesellschaftlicher Ver-
dnderungen und des Zusammenwirkens von
Wirtschaftssystemen und Sinnangeboten ist es
unerldsslich, gerade auch aktiv nach diesen Sinn-
angeboten zu fragen.> Aufgrund der Fakten, auf
die sie antworten, sowie aufgrund der Haltun-
gen, die diese abverlangen, bilden sie immer
auch den Rahmen fiir wirtschaftliche Prozesse
und binden diese an anthropologische Daten.
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Fiir die Verbindung der gegenwirtigen Ver-
dnderungen der Wirtschaft mit Sinnfragen, die
die menschliche Bezogenheit im Blick haben,
stehen beispielhaft die Verdnderungen des Ge-
schlechterverhéltnisses. Frauen dringen seit den
70er-Jahren nicht einfach in die Berufstitigkeit
und auf den Arbeitsmarkt. Sie wollten, motiviert
durch die neue Frauenbewegung, vor allen Din-
gen die zwischenmenschlichen Beziehungen er-
neuern, weil der Gewinn von deren Regelung
eindeutig auf Seiten der Ménner lag. Dieser Ge-
winn bestand dabei nicht allein im Finanziellen,
sondern gerade auch im Symbolischen, im exis-
tentielleren Sinnangebot fiir Méanner, das im
ménnlichen Gottesbild kulminierte.

Die Frauenbewegung zeigte auf, dass dabei
eine der zentralen Sinngebungsstrukturen der
westlichen Gesellschaften nicht mehr trégt, ndm-
lich die Idee des groBen Paares. In der Folge sind
Frauen immer weniger dazu bereit, selbstver-
sténdlich als Ehefrau die Pflege und Reprodukti-
onsarbeit zu leisten. AuBerdem fordern sie seit
den 70er-Jahren die Anerkennung der traditio-
nellen weiblichen Arbeitsleistungen als realen
und eigensténdigen Produktionsfaktor ein.

Im Hinblick auf die Geschlechterbilder
macht die durch die Frauenbewegung hervorge-
rufene gesellschaftliche Entwicklung deutlich,
dass die »weiblichen« Gaben nicht Materie sind,
die der Gesellschaft naturgegeben zur Verfiigung
stehen, sondern dass Frauen titige Subjekte sind,

yein logischer Fehler {{

die geben, im Geben durchaus Sinn finden (kén-
nen), aber im Verhaltnis zu ihren Gaben zu we-
nig zuriickerstattet bekommen. Weibliche Arbeit
als natiirlich gegeben zu behandeln, war ein lo-
gischer Fehler, dessen Uberwindung zu massi-
ven Verdnderungen in der Regelung der Gesell-
schaft fiihrt.
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Okonomisch wird deutlich, dass die Tren-
nung von Reproduktion und Produktion zwei
Mérkte etabliert hatte, den Familien- und den
sonstigen Markt. Vor allem im letzten Jahrhun-
dert ging die vermeintliche Trennung dieser
Tauschbereiche nicht einfach nur auf Kosten der
Frauen, sondern sie war auch volkswirtschaft-
lich ein Fiasko. Die ideologische Trennung beider
Mérkte erzeugte ndmlich ein auf der analogen
Trennung beruhendes Modell von Betriebs- und
Volkswirtschaft.o

Das Leben ist Tausch

® Die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung ist
erschiittert, die beiden Méarkte erweisen sich als
ein Einziger: Mindestens diese Entwicklung
macht deutlich, dass alle Bereiche des mensch-
lichen Lebens auf Tausch beruhen und unmit-
telbar miteinander im Spiel sind. Der Tausch des
Lebens beginnt mit dem menschlichen Stoff-
wechsel, wie es — vor dem Hintergrund unserer
etablierten Politikfelder — in der Gesundheits-,
der Umwelt-, der Landwirtschaftspolitik und
neuerdings dem Verbraucherschutz aufgegriffen
wird.

Gerade die Rentenpolitik, die bekannter-
maBen vom Generationentausch handelt, zeigt
an, dass der Tausch unseres Wirtschaftssystems
nicht einfach in dem zwischen Arbeitnehmer

»Schnittstellen zwischen
Familien- und Berufsarbeit {

und Arbeitgeber besteht — das ist der betriebs-
wirtschaftliche Kurzschluss. Renten sind, zu-
sammen mit anderen Sozialabsicherungen, Aus-
druck eines grofien und komplexen Tauschgefii-
ges—so die volkswirtschaftliche Perspektive. Nur
in betriebswirtschaftlicher Perspektive scheint
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die strikte Trennung zwischen Berufsarbeit und
privater Arbeit (Haus- und Familienarbeit) rich-
tig. Nimmt man hingegen auch das Mittlere —
die Sozialversicherungen — in den Blick, dann
gibt es Schnittstellen zwischen Familien- und Be-
rufsarbeit schon lange. Ferner zeigt sich, dass

ynicht nur Geld, sondern auch
Liebe und Sinn tauschen {{

der Tausch innerhalb von unmittelbaren Bezie-
hungen (Paar und Familie) schon langst relati-
viert sowie institutionalisiert und formalisiert
ist. Des Weiteren wird deutlich, dass nicht ein-
fach nur Geld, sondern auch Liebe und Sinn ge-
tauscht werden.

Okonomisierung heiBt nicht Kapitalisie-
rung. Sie kann sogar Kosten sparend sein, wenn
die Beziehungs- und Sinndimension angemesse-
nen einbezogen wird. Hierfiir sind kirchliche und
soziale Einrichtungen prédestiniert. So fand etwa
eine medizinsoziologische Untersuchung heraus,
dass die kirchlichen Miittergenesungskuren ef-
fektiver sind als diejenigen anderer Kurtréger mit
aufwendigerem, also teurerem medizinischen
Apparat, weil hier dem Beziehungs- und Sinn-
bed{irfnis der Miitter besser Rechnung getragen
wird.”

Nicht dass wir zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts aufgrund solcher Entwicklungen die Er-
fahrung der Okonomisierung des ganzen Lebens
machen und zu Aussagen wie: »Das Leben ist
Tausch« kommen, ist dabei das eigentlich Ver-
wunderliche, sondern dass wir diese Tatsache
bislang so unzureichend realisiert haben. Die Ge-
schlechterklischees waren ihr wesentliches Ver-
schleierungsmittel. So gilt es gerade auch der Fra-
ge nachzugehen, wie wir der grundsétzlichen
Tauschsituation des menschlichen Lebens und
ihren Folgen in Theorie und Praxis jenseits der Fi-
xierung auf Geschlechterrollen gerecht werden.
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Anthropologische Riickbindung

@ Die Anthropologie, die Menschsein vom
Geborensein her versteht, zeigt an, dass ein jeder
und eine jede zuerst Kind war, damit zuerst be-
kommen hat und die Gaben der Kindheit ins Er-
wachsenenleben transferiert, moglicherweise in-
vestiert, aber auch Schulden begleicht und
zuriickerstatten muss. Beim Letzteren handelt
es sich nicht einfach um individualethische An-
forderungen an die Erwachsenen beiderlei Ge-
schlechts, sondern um eine menschheitliche

nDie Arbeit der
mittleren Generationen {

Notwendigkeit. Denn es sind die mittleren Ge-
nerationen, die {iber die korperliche Kapazitdt
und Arbeitskraft verfiigen und daher fiir die Klei-
nen und fiir die gebrechlichen Alten zusammen
mit allen anderen Versorgungsbediirftigen sor-
gen miissen, wenn es diesen wohlergehen soll.

Die Arbeit der mittleren Generationen ist
jeweils die einer Generation insgesamt und kann
nicht ldnger in Form traditioneller Geschlech-
terarbeitsteilungen organisiert werden. In der
skizzierten Bedeutung des Tauschs fiir das
ganze Leben einer jeden Person ist zugleich das
Moment benannt, das nach der Idee des groRen
Paares sinnstiftend fiir das gesellschaftliche
Zusammenleben ist: Als Kind auf jeden Fall
schon bekommen zu haben und als alter Mensch
vielleicht wieder bedeutend mehr brauchen zu
miissen, als selbst geben zu kinnen, charakteri-
siert das Leben einer jeden Person und bindet es
Okonomisch in das soziale Gefiige ein, vom Tag
der Geburt bis zum letzten Atemzug.®

Dieser anthropologischen Grundkonstella-
tion zufolge war das Leben schon immer
Tausch.® Das Verhiltnis von Geschlechter- und
Generationenbeziehungen muss richtig gestellt
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und als neuer Dreh- und Angelpunkt menschli-
cher Bezogenheit in den Blick genommen wer-
den. Dabei ist zu beachten, dass nicht das Paar
von Mann und Frau das Generationengefiige er-
zeugt, sondern das Geborensein von Frauen und

»Menschsein vom Geborensein
her verstehen

Ménnern bringt unter anderen méglichen Kom-
binationen — frither etwa Frauen- und Ménner-
gemeinschaften, die in Klstern lebten, heute
Singles, weibliche und ménnliche homosexuelle
Paare oder so genannte Patchwork-Familien —
auch die des Paares von Frau und Mann hervor.
Daher ist das Liebes- und Elternpaar nur eine der
Mébglichkeiten, wie die Arbeit fiir die Generatio-
nen organisiert werden kann.

MaBstab der Okonomie

® Auch der Kapitalismus kommt um die an-
thropologischen Zusammenhénge, die die Ge-
biirtigkeit stiftet, nicht herum. Inwiefern wir den
Kapitalismus — oder welche 6konomische Struk-
tur auch immer — sinnvoll und gerecht zu orga-
nisieren vermdgen, hangt davon ab, ob die Aus-
sage: »Das Leben ist Tauschq richtig verstanden
wird.

Was dieser Satz nicht sagt, ist: Das Leben ist
Nehmen und Gewinn Erzielen. Er sagt ndmlich
immer auch: Das ganze Leben braucht Geben,
Teilen und Zuriickgeben. Er spricht nicht einfach
von Freiheit, sondern auch von Bedingtheit und
Notwendigkeit. Denn er spricht von zwei Posi-
tionen, die immer gleichermalen im Spiel sind:
vom Gebenden, der einen Nehmenden braucht,
und vom Nehmenden, dem von jemandem ge-
geben werden muss. Dabei sagt: »Das Leben ist
Tausch« zugleich, dass eine Person grundsétz-
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lich in beiden Positionen ist, vielleicht nicht un-
bedingt im Hinblick auf eine bestimmte Angele-
genheit oder eine bestimmte Beziehung, aberim
Gesamtgefiige all der Angelegenheiten, mit de-
nen sie wihrend ihrer gesamten Lebenszeit zu
tun hat.

Sich lediglich auf die erste Interpretation der
Aussage zu stiirzen, zeigt, dass sich unsere Ge-
sellschaft (in der 6ffentlichen Diskussion) in einer
Regression auf die Position des Kindes befindet.
Die Perspektive auf das Kind verbleibt in einer
symbolischen Ordnung, die lediglich drei Posi-

» Gefiige von
Geben und Nehmen {

tionen kennt, die der Geborenen, der Sterbenden
sowie die derjenigen, die zwischen diesen ange-
siedelt sind. Hier gilt es, endlich erwachsen zu
werden. Dazu ist es notwendig, die Position der
Dazwischenstehenden zu pluralisieren und die-
se selbst als Gefiige von Geben und Nehmen in
der Zeit zu behandeln.

Eine besondere Pflicht zum Geben kommt
dabei den mittleren Generationen zu. Auch
wenn die Menschen in vielen westeuropdischen
Gesellschaften sich heute dafiir entscheiden, we-
niger Kinder haben zu wollen, werden sie wei-
terhin damit konfrontiert sein, den Alteren ge-
ben zu miissen. Dies wird auch dann gelten,
wenn die Alten finanziell gut genug vorgesorgt
haben. So ist der Arbeitsmarkt fiir Pflegeberufe
schon heute international leergefegt.

Fiir Kranke und Altere zu sorgen, ist dabei
ein Spezifikum der Humanitdt und hatte gerade
auch in der christlichen Kultur immer damit zu
tun, genug Kapazitit — Nahrung, Arbeitskraft,
Zeit usw. — zu haben. Daran, nicht am Umgang
mit den stifen Kleinen, die seit der Neuzeit so
sehr vergdttert werden, dass sie immer einzigar-
tiger, beachtenswerter und zugleich weniger
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werden, entscheidet sich menschliche Huma-
nitédt, christliches Selbstversténdnis und die an-
gemessene Beteiligung an der Generationen-
arbeit.

Frauen verweigern also zurecht die Arbeits-
teilung zwischen den Geschlechtern. Als Teil ei-
nes Generationenzusammenhangs sind sie den-
noch, ebenso wie Ménner, dazu aufgefordert,

Y Sinnangebote und Okonomie
miteinander teilen {(

sich an der Generationenarbeit zu beteiligen. Zu-
gleich verdndert dieser Blick auch die Bewertung
des generativen Beitrags von Ménnern: Méanner
sind nicht primar als Eltern-, Liebes- oder Fami-
lienpartner, sondern als Teil des Generationen-
gefiiges (auf neue Weise) in die Arbeitsteilung
der Generationen einzubinden. Dabei miissen
sie nicht ihre Verantwortung fiir Kinder, sondern
fiir die Generationen entdecken.

Solche [Jberlegungen machen deutlich, dass
es nicht darum geht, das Alter neu zu bewerten,
wie es heute {iblicherweise zu héren ist, sondern
das Generationengefiige.!® So macht es Sinn,
iiber eine neue mdgliche Sinn- und Tausch-
struktur des Vier-Generationen-Gefiiges nachzu-
denken. Als ein historisches Modell dazu kann

»Notwendigkeit der Ergdnzung
von familialer Existenz {(

die Arbeitsteilung einer mittelalterlichen Stadt
herangezogen werden, in der den Klgstern eine
wichtige 6konomische und soziale Funktion zu-
kam. Die klgsterliche Gemeinschaft kann als ein
Zusammenschluss von Personen interpretiert
werden, die Sinnangebote und Okonomie mit-
einander teilten.

Als Folie fiir heutige Gemeinwesen macht-
diese Existenzform sowohl die Notwendigkeit
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der Ergdnzung von familialer Existenz als auch
die von gemeinsamen Sinn- und Tauschstruktu-
ren auf Seiten kinderloser Erwachsener deutlich.
Im biirgetlichen Kontext wiederum gab es das
Modell, dass die jungen Erwachsenen fiir die
neuen gesellschaftlichen Bindungen und fiir den
Nachwuchs zusténdig waren, wéhrend die »jun-
gen Senioren« die Finanzierung der jungen Fa-
milien {ibernommen hatten: Eheschliefung,
Haushalt, Wohnung, je nachdem auch die Ein-
richtung einer finanziellen Existenz waren die
Aufgabe der 45- bis 65-Jdhrigen, die auf diese
Weise Teile ihres Hab und Guts zu Lebzeiten an
die Jiingeren weitergaben und zugleich ihre Al-
tersversorgung selbst zu sichern hatten.

Die Arbeitsteilung zwischen Familie und
Kloster ebenso wie die innerhalb des mittleren
Generationengefiiges hat sich, vor allem seit der
Nachkriegszeit, immer mehr auf das Paar ver-
schoben. Die Kleinfamilie gilt als allein selig ma-
chende Existenz. Das Paar muss idealiter ge-
meinsam den Haushalt finanziell begriinden, der
Mann nach wie vor fiir die Finanzierung der Fa-
milie aufkommen, wahrend der Frau die Arbei-
ten der Fiirsorge und der sozialen Beziehungen
obliegen, sie einen Teil hinzuverdient und das
Paar als Teil ihrer Generation innerhalb eines

» Vier-Generationen-Gefiige

Drei-Generationengebildes zugleich fiir die Ren-
te der Alteren zusténdig ist. Von der biirgerlichen
Vier-Generationen-Vorgeschichte ist geblieben,
dass sie von ihrer Elternseite manchmal finanzi-
elle Unterstiitzung, manchmal auch Schenkun-
gen erhalten, aber erst »richtig« erben, wenn die
Eltern tot sind.

Die Schnittstelle zwischen Erwachsenen
ohne und mit Kindern und einem Vier-Genera-
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tionen-Geflige kann neu gefiillt werden. Dies
koénnte bedeuten, dass die Erwachsenen ohne
Kinder sowie diejenigen der dritten Generation
mit jung-erwachsenen Kindern heute vermehrt
die sozialen, fiirsorgenden und erwirtschaften-
den Aufgaben tibernehmen, ihr Vermégen an-
ders zirkuliert und dies volkswirtschaftlich ge-
zielt gestaltet wird. Dazu miisste die gesell-
schaftliche Arbeit kinderloser Erwachsener als

»... dass Okonomie und
menschliche Bezogenheit
neu zusammenfinden. {{

vollwertiger Beitrag gewlirdigt werden. Aulier-
dem miisste die Arbeitsaltersstruktur in diesem
Sinne neu gefiillt und das Privatvermdgen sehr
viel frither in den generativen und gesellschaftli-
chen Umlauf gebracht werden.

Formalisierungen, Institutionalisierungen,
Flexibilisierungen, neue Okonomisierungen des
Lebens und der Lebensbereiche hat es immer ge-
geben und wird es immer brauchen. Mit diesen
geht aber nicht unmittelbar die Starkung des Ka-
pitalismus einher. Im Gegenteil, sie kdnnen als
dessen Schwiéchung gelten. Denn sie erfordern,
dass Okonomie und Anthropologie, Zeit, Wirt-
schaftlichkeit und menschliche Bezogenheit neu
zusammenfinden.

Fir kirchliche Pastoral stellt sich in diesem
Zusammenhang auch die Herausforderung, sich
neuen Lebensformen zu 6ffnen und zu deren In-
stitutionalisierungen beizutragen, wozu die theo-
logische Neuorientierung am Vier-Generatio-
nengefiige sowie die Erfindung entsprechender
ritueller Formen wie die Segnung von Trennun-
gen und Scheidungen, die von alleinstehenden
Menschen ebenso wie die des Eintritts in die drit-
te Generation zahit.!!
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Hugo Schwendenwein

Klrchensteuer und Klrchenbeltrag
: Kirchenfinanzierung in Deutschland,

Zur Finanzierung der katholischen
Kirche und ihrer Aktivitdten gibt es
verschiedene Modelle. Im Falle
Deutschlands, Osterreichs und

der Schweiz ist die Beteiligung
staatlicher Stellen an Eintreibung und
Widmung der Gelder unterschiedlich.

® Die Aktivitit einer Religionsgemeinschaft
erfordert natiirlich eine gewisse materielle Basis,
insbesondere wenn Seelsorger hauptamtlich ihre
ganze Kraft in den Dienst der betreffenden Ge-
meinschaft stellen. In der Vergangenheit spielten
bei der Aufbringung des Finanzbedarfes der ka-
tholischen Kirche auBer Spenden und anderen
unentgeltlichen Zuwendungen die Einnahmen
aus dem Eigenbesitz, insbesondere aus der
Landwirtschaft, eine zentrale Rolle. Kirchliche
Stellen konnten nur geschaffen werden, wenn
eine entsprechende Ausstattung vorhanden war.
Die Amter des Di6zesanbischofs, der Kanoniker
und der Pfarrer, aber auch verschiedene andere
kirchliche Amter waren nach diesem System ge-
staltet. Im pfarrlichen Bereich wurde von dem
den Unterhalt des Pfarrers absichernden Benefi-
zium die Kirchenfabrik (fabrica candelarum,
Pfarrkirche), die sich als Rechtstréger der der
Sachausstattung der Pfarrkirche dienenden Gii-
ter verstand, unterschieden.
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Osterreich und der Schweiz

Zweifelsohne war das Benefizialsystem eine
geniale Schopfung der mittelalterlichen Rechts-
geschichte, aber mit der Industrialisierung war es
immer weniger moglich, aus den Ertrégen rela-
tiv kleiner Landwirtschaften den Seelsorgsdienst
zu finanzieren. So haben andere Finanzierungs-
formen zunehmend an Bedeutung gewonnen.
In manchen Léndern hat sich ein kirchliches Ab-
gabensystem ausgebildet.

Erbetene Unterstiitzungen

® Nach dem katholischen Kirchenrecht sind
die Glaubigen verpflichtet, fiir die Erfordernisse
der Kirche Beitrdge zu leisten, damit ihr die Mit-
tel zur Verfligung stehen, die fiir den Gottes-
dienst, die Werke des Apostolats und der Caritas
sowie fiir einen angemessenen Unterhalt der in
ihrem Dienst Stehenden notwendig sind (can.
222 § 1 CIC). Die Grundform, die der Codex
hiefiir im Auge hat, ist in can. 1262 umschrie-
ben: Die Gléubigen sollen der Kirche durch er-
betene Unterstiitzungen (»subventiones roga-
tae«) gemdl den von der Bischofskonferenz er-
lassenen Normen Hilfe gewédhren. Bei diesen
Subventionen handelt es sich um tatbestandlich
umschriebene, regelméBige Zuwendungen, die
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mehr sind als bloBe Spenden aus Freigiebigkeit,
deren tatséchliche Leistung andererseits von der
Freiwilligkeit des Verpflichteten abhdngt und die
nicht mit Sanktionen ausgestattet sind.
Daneben sieht can. 1263 CIC nur ein be-
schranktes Besteuerungsrecht vor. Der Bischof
kann juristischen Personen 6ffentlichen Rechtes
eine maBvolle, ihren Einkiinften angemessene

ymehr als Spenden aus
Freigiebigkeit

Steuer auferlegen. Juristische Personen privaten
Rechtes und natiirliche Personen (die Glaubigen)
kann er nur im Falle eines schweren Notstandes
zu einer maBvollen Steuer heranziehen.
Allerdings hat der Gesetzgeber diesen ei-
nengenden Bestimmungen des 1983 promul-
gierten kirchlichen Gesetzbuches, durch die of-
fenbar ein unbegrenztes allgemeines Besteue-
rungsrecht vermieden werden sollte, einen
Vorbehalt zugunsten des Partikularrechts ange-
fligt: Partikulare Gesetze und Gewohnheiten, die
dem Bischof weitergehende Rechte einrdumen,
werden durch diese Vorschrift nicht beriihrt. Das
heift, dall das Beibehalten partikularrechtlicher
Sonderformen, wie sie uns im deutschen Kir-
chensteuer- und im @sterreichischen Kirchen-
beitragssystem begegnen, im kirchlichen Rechts-
bereich auch unabhéngig von ihrer staatskir-
chenrechtlichen Absicherung méglich ist.

Das deutsche
Kirchensteuersystem

@® Das deutsche Kirchensteuersystem ent-
stammt der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts.
Nach diesem sind die Religionsgesellschaften, die
offentlich-rechtlichen Kérperschaftsstatus haben,
berechtigt, aufgrund der dem Staat zur Verfii-
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gung stehenden Besteuerungsunterlagen nach
Malgabe der landesrechtlichen Bestimmungen
Steuern zu erheben.

Es handelt sich um Steuern, und Steuern
kénnen zum Unterschied von Beitrégen im
Wege des Verwaltungszwanges ohne vorherige
Klageerhebung eingetrieben werden. Der Staat
stellt seine Hilfe fiir die Hereinbringung zur Ver-
fligung, was er ja auch sonst zur Durchsetzung
von Forderungen einzelner Biirger oder von Ver-
einen usw. tut, hier geschieht prinzipiell nichts
anderes, nur geschieht es angesichts der Mdg-
lichkeit der Verwaltungsexekution in etwas ver-
dichteter Weise.

Die Kirchensteuer betreffende rechtliche
Regelungen finden sich in Artikel 140 Grundge-
setz in Verbindung mit Artikel 137 Abs. 6 Wei-
marer Reichsverfassung sowie in Staatskirchen-
vertrdgen und Landesgesetzen, in kirchlichen
Steuerordnungen und Hebesatzbeschliissen. Auf
die detaillierte inhaltliche Ausgestaltung des Kir-
chensteuerrechtes hat auch die Rechtsprechung,
insbesondere die des Bundesverfassungsgerich-
tes, eingewirkt. Die kirchlichen, auf Diézesan-
ebene zu erstellenden Steuerordnungen sind
dem Erfordernis der staatlichen Genehmigung
unterworfen.

Auf Ebene der Didzesen miissen eigene,
vom CIC nicht vorgeschriebene Organe ge-
schaffen werden, denen bei der Festsetzung der
Kirchensteuerhebesdtze, bei der Erstellung des

wiIn diesen Gremien haben Laien
die Mehrheit. {

Haushaltsplanes und bei der Rechnungslegung
Kompetenzen zukommen. In diesen Gremien,
die die verschiedensten Bezeichnungen fiihren
(Kirchensteuerrat, Steuerverbandsvertretung,
Kirchensteuervertretung), haben frei gewéhlte,
kirchensteuerpflichtige Laien die Mehrheit.
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Glaubiger der katholischen Kirchensteuer
sind im allgemeinen die Didzesen. Wegen der
unterschiedlichen Finanzkraft der deutschen
Didzesen ergibt sich die Notwendigkeit eines in-
nerkirchlichen Finanzausgleiches, bei dessen
Durchfithrung dem Verband der Ditzesen
Deutschlands eine maBgebliche Rolle zukommt.
Von der Moglichkeit der Einhebung der Kir-
chensteuer durch die staatlichen Finanzdmter
wird kirchlicherseits Gebrauch gemacht.

Kirchensteuerschuldner sind die Kirchen-
mitglieder, die in der Romisch-Katholischen Kir-
che getauften Glaubigen. Die Rechtsordnung des
religiés neutralen Staates kniipft in dieser Frage
an das Kirchenrecht an, sie achtet das Selbstbe-
stimmungstecht der Kirche. Das Bundesverfas-
sungsgericht hat in einer Entscheidung vom 31.
Mirz 1971 ausgefiihrt, dass die sorgeberechtig-
ten Eltern fiir das Kind, das dazu noch nicht in
der Lage ist, das Grundrecht der Glaubens- und
Gewissensfreiheit wahrnehmen, indem sie es zur
Taufe bringen. Belastende Rechtsfolgen fiir das
Kind entstehen daraus in der Regel erst in einem
Zeitpunkt, in dem es Religionsmiindigkeit erlangt
hat und daher jederzeit durch Austritt seine Mit-
gliedschaft beenden kann. AuBer durch den Tod
endet die Kirchensteuerpflicht durch den im
staatlichen Rechtsbereich nach den in diesem
geltenden Vorschriften erkldrten Kirchenaustritt.

Diese Austrittserklarung bewirkt, dass der
Betreffende im staatlichen Bereich nicht mehr
als Mitglied der katholischen Kirche gilt. Selbst-
verstandlich wird dadurch der durch die Taufe
vermittelte unverlierbare innerkirchliche Status
nicht aufgehoben. Eine eingeschrénkte Austritts-
erkldrung (aus der Kirchensteuer beanspruchen-
den Korperschaft bei Verbleib in der Kirche) ist
nach staatlichem Recht nicht méglich. Kirchen-
rechtlich wird ein Kirchenaustritt, der erfolgt,
um sich der Kirchensteuerpflicht zu entziehen,
nicht, zumindest nicht in allen Féllen, als Aposta-
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sie zu werten sein. Aber es handelt sich um einen
Verstols gegen eine die Glieder der Kirche gra-
vierende Verpflichtung. Angemerkt sei auch, dass
nach einer verbreiteten Interpretation des can.
1117 CIC aus der Kirche Ausgetretene bei der
Eheschliefung an die kanonische Formpflicht
nicht gebunden sind.

Die Besteuerung juristischer Personen ist
unzuldssig. Wenn nur ein Ehegatte einer steuer-
berechtigten Religionsgemeinschaft angehort, ist
der nicht kirchenangehdrigen Ehegatte von der
Kirchensteuerpflicht vollig freigestellt. Gehoren
die Ehegatten verschiedenen steuerberechtigten

nZwangsmoment ausgeschlossen {{

Religionsgemeinschaften an, so kommt der Halb-
teilungsgrundsatz zum Tragen, sofern gewdhr-
leistet ist, dass durch die Moglichkeit der Wahl
getrennter Veranlagung zur Einkommenssteuer
das Zwangsmoment ausgeschlossen ist.

Das deutsche Kirchensteuersystem, das sich
als vorziigliches System der Kirchenfinanzierung
darstellt, erschliefit den Kirchen eine eigenstédn-
dige Finanzierungsquelle, fiir deren Ausschép-
fung sie sich zwar der staatlichen Verwaltungs-
hilfe bedienen, die sie aber weitgehend von staat-
lichen Subventionen unabhéngig macht. Die
Abschaffung der Kirchensteuer wiirde die kirch-
liche Wirksamkeit deutlich beeintréchtigen, das
sozial-karitative und kulturelle Wirken der Kir-
che, das nicht nur den Glaubigen, sondern der
Gesellschaft im Ganzen dient, wére gefdhrdet
und wiirde mutmalRlich {iber weite Strecken
zum Erliegen kommen.

Eine Kirche in finanzieller Not wiére {iber-
dies auBerstande, ihre sozialen Verpflichtungen
gegeniiber den in ihrem Dienst Stehenden zu er-
fiillen. Die im Wege der Kirchensteuer aufge-
brachten Mittel werden fiir alle Formen des kon-
kreten Glaubenszeugnisses eingesetzt, wobei
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auch die Solidaritdt mit der Gesamtkirche und
den anderen Ortskirchen, namentlich den hilfs-
bed{irftigen, zur Geltung kommt.

Vor diesem Hintergrund erweist sich unter
den Gesichtspunkten vor allem der sozialen Ge-
rechtigkeit, der Gleichheit, der Sparsamkeit, der
Effektivitét und nicht zuletzt der Unabhéngigkeit
von Einzelnen und von Interessengruppen das
geltende Kirchensteuersystem als sehr viel besser
als andere Finanzierungsformen, insbesondere
als das Spenden- und Kollektensystem.

Kirchenbeitrag in Osterreich

® In Osterreich hat sich im Anschluss an die
Sékularisierungsmafnahmen Kaiser Josephs II.
ein System der Finanzierung des Personalauf-
wandes fiir den Seelsorgeklerus aus den die sa-
kularisierten Giiter umgreifenden Religions-
fonds, die in staatlicher Verwaltung standen und
auch noch vom Staat Zuschiisse erhielten, aus-
gebildet. Die nationalsozialistischen Machthaber
haben neben anderen Mafnahmen der Kirche
diese Einnahmequelle entzogen und statt dessen
die gerichtlich einklagbaren Kirchenbeitrége ein-
gefiihrt. Sie wollten die Kirchen dem finanziellen
Ruin nahe bringen und eine Austrittsbewegung
auslosen, denn es war fiir die Katholiken Oster-
reichs vdllig neu, voll fiir den gesamten Finanz-
bedarf ihrer Kirche aufkommen zu miissen. De
facto haben die kirchenfeindlichen MaBnahmen
aber eine stdrkere Unterstiitzung der Kirchen
durch die Gléubigen gebracht. Die Schwichung
der Kirchen, die durch die Kirchenbeitragsge-
setzgebung angestrebt wurde, ist damals nicht
erfolgt.

Die Kirche hat zwar — entsprechend Art. 15
des dem &sterreichischen Verfassungsrecht zu-
gerechneten Staatsgrundgesetzes iiber die allge-
meinen Rechte der Staatsbiirger vom 21. De-
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zember 1867 (RGBL Nr. 142) —die Mdglichkeit,
von ihren Mitgliedern Abgaben einzuheben, die
staatliche Mitwirkung bei der Einbringung er-
fordert abet, dass solche MaBnahmen im Einver-
nehmen mit der Staatsgewalt auferlegt worden

Yy staatliche Mitwirkung {

sind (Art. XIV Abs. 3 des Konkordates zwischen
dem HI. Stuhl und der Republik Osterreich vom
5. Juni 1933, BGBL II Nr. 2/1934). Die staatli-
che Mitwirkung erfolgt auf der Grundlage des
Gesetzes liber die Einhebung von Kirchen-
beitrigen im Lande Osterreich! (Kirchenbei-
tragsgesetz), das 1945 in die dsterreichische
Rechtsordnung iibernommen worden ist und
durch Art. I Abs. 4 des Vertrages zwischen dem
HI. Stuhl und der Republik Osterreich zur Rege-
lung vermdgensrechtlicher Beziehungen vom
23. Juni 19602 (Vermdgensvertrag) mit gewis-
sen Modifikationen eine volkerrechtliche Be-
stitigung erfahren hat.?

Im Falle der Nichterbringung von Kirchen-
beitrégen erfolgt die staatliche Mitwirkung nicht
in Form der Verwaltungsexekution, wie dies bei
der deutschen Kirchensteuer vorgesehen ist, son-
dern im Wege eines gerichtlichen Verfahrens. In
bestimmter Hinsicht ergeben sich Ahnlichkeiten
zur Einbringung von Vereinsbeitrdgen.

Das Kirchenbeitragsgesetz sieht die Einhe-
bung von Kirchenbeitrdgen durch die rémisch-
katholische, die evangelische und die altkatholi-
sche Kirche vor. In der rémisch-katholischen Kir-
che werden die Kirchenbeitragsordnungen von
den einzelnen Didzesen erlassen. Gegen das im
Kirchenbeitragsgesetz ausgesprochene Erforder-
nis, die Kirchenbeitragsordnungen der staatli-
chen Genehmigung zu unterstellen, bestehen im
Kontext des dsterreichischen Verfassungsrechtes
Bedenken. In der Praxis wird so vorgegangen,
dass das fiir Kultusangelegenheiten zustdndige
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Bundesministerium — zur Zeit ist dies das Bil-
dungsministerium — die Kirchenbeitragsordnun-
gen nur mehr zur Kenntnis nimmt.

In manchen Ditzesen besteht neben dem
ditzesanen Vermogensverwaltungsrat fiir Fra-
gen, die mit dem Kirchenbeitrag in Zusammen-
hang stehen, ein eigenes Organ (der Di6zesan-
kirchenrat). Die Veranlagung (Feststellung der
Beitragshéhe) und Einhebung erfolgt durch die
Kirchenbeitragsstellen, die der Diézesanfinanz-
kammer unterstehen. In einer dsterreichischen
Ditzese wird zur Zeit die Aufhebung der Kir-
chenbeitragsstellen erwogen. Falls es dazu kom-
men sollte, bestiinde die Mdglichkeit, die Ver-
anlagung und Einhebung der Beitrdge der Fi-
nanzkammer zu iibertragen.

Der Didzesanfinanzkammer kommt auch
die Geltendmachung der sich aus dem Kirchen-
beitragsgesetz ergebenden Anspriiche vor Ge-
richt zu. Nach der Judikatur kann der staatliche
Rechtsweg erst in Anspruch genommen werden,
wenn alle Mittel zur Festsetzung und Einziehung
nach der Kirchenbeitragsordnung ausgeschopft
sind. Die ebenfalls auf dizesaner Ebene einge-
richtete kirchliche Rechtsstelle entscheidet {iber
Einspriiche, mit denen eine Verletzung der Kir-
chenbeitragsordnung oder ihres Anhanges be-
hauptet wird.

Beitragsgrundlage ist das Einkommen, doch
bestehen auch Bestimmungen betreffend die Be-
steuerung des Vermdgens. Besondere Regelun-
gen gelten fiir den landwirtschaftlichen Bereich.

»Die Beitragspflicht
endet mit dem Tod. {{

Beitragspflichtig sind die Angehorigen der ka-
tholischen Kirche, die ihren Wohnsitz oder ge-
wohnlichen Aufenthalt im Inland haben. Ein-
klagbar ist diese Verpflichtung nur bei volljghri-
gen Mitgliedern der Kirche. Die Beitragspflicht
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endet mit dem Tod (am letzten Tag des Sterbe-
monats) bzw. mit Kirchenaustritt vor der Be-
zirksverwaltungsbehérde (drei Monate nach
dem Monatsersten, der auf den Austritt folgt).
Leistet ein Beitragspflichtiger im Ausland gleich-
artige Beitrdge an die katholische Kirche, so wer-
den diese in Osterreich anerkannt. Da kirchliche
Organe die Kirchenbeitrdge einheben, besteht
die Mdglichkeit, Gastarbeitern (z.B. katholischen
Gastarbeitern aus Kroatien) die Beitragszahlung
zu erlassen. Dies geschieht, wenn sie in ihrer
Heimat einen angemessenen Beitrag fiir kirchli-
che Zwecke leisten.

Bei Mischehen wird dem alleinverdienen-
den katholischen Gatten der Kirchenbeitrag um
den Betrag vermindert, den der nichtkatholische
Gatte an seine Religionsgemeinschaft entrichtet.
Die staatliche Einhebung der Kirchenbeitrige in
Osterreich ist nicht moglich. Die Einhebung von
Kirchenbeitragen im Wege des Lohnabzuges ist
nur in jenen Féllen zuléssig, in denen Dienstge-
ber und Dienstnehmer und die anspruchsbe-
rechtigte Kirche zustimmen.

Regelungen der EU

@ Ungeachtet der Zugehorigkeit Deutschlands
und Osterreichs zur Europaischen Union kann
das Kirchensteuer- bzw. das Kirchenbeitrags-
system beibehalten werden. Die Europdische
Union achtet den Status, den Kirchen und reli-
gitise Vereinigungen oder Gemeinschaften in den
Mitgliedsstaaten nach deren Rechtsvorschriften
geniefen.

Was die direkten Steuern anlangt, so kén-
nen sie allenfalls im Rahmen der allgemeinen
Kompetenz zur Rechtsangleichung beriihrt wer-
den (Art. 100-102 EG-Vertrag). Doch wére dem-
gegeniiber nicht nur auf die eben angefiihrte Kir-
chenklausel, sondern auch darauf zu verweisen,
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dass es sich bei der Kirchensteuer um eine An-
nex-Steuer zugunsten von Kirchen und Religi-
onsgemeinschaften handelt, die fiir die Verwirk-
lichung der Ziele der Européischen Union keine
Bedeutung hat. Bei alledem muss auch kiinftig-
hin darauf geachtet werden, dass durch europa-
rechtliche MaBnahmen auch die Rahmenbedin-
gungen fiir das Funktionieren dieser Systeme —
etwa hinsichtlich der Ubermittlung von Daten —
nicht verschlechtert werden.

Kirchenfinanzierung
in der Schweiz

® In der Schweiz sind — auler den Ertrégen
des Kirchengutes und allfélligen Beitrdgen der
Kantone und politischen Gemeinden — die Kir-
chensteuern die kirchlichen Finanzquellen.
Diesen kommt bei Aufbringung des kirchlichen
Finanzbedarfes die zentrale Bedeutung zu.
Aufgrund kantonaler Verschiedenheiten finden
sich zahlreiche Unterschiede. Die zugunsten
offentlich-rechtlich anerkannter Religions-
gemeinschaften von den Kantonen vetliehenen
Besteuerungsrechte werden zumeist von den
Kirchengemeinden ausgetibt, die fiir die Katho-
liken eine staatskirchenrechtliche Einrichtung
sind (in der Regel handelt es sich um staatliche
Einrichtungen mit Aufgaben der Kirchenfi-
nanzierung).

Die Besteuerung betrifft natirliche Perso-
nen und in 18 Kantonen auch juristische Perso-
nen. Die Kirchensteuer der Kirchengemeinde
kann auf dem Betreibungsweg, also in einem ver-
einfachten Verfahrensgang, erzwungen werden.

Wiirde der Bischof eine nur im Kirchen- und
nicht auch im Staatskirchenrecht verankerte
Steuer einheben, so wére er im Falle der Zah-
lungsverweigerung auf den Zivilrechtsweg ver-
wiesen.

Weitere Modelle

@ Es gibt natiirlich verschiedene Méglichkei-
ten der Steuereinhebung fiir Kirchenzwecke. In
[talien begegnet uns ein staatliches Steuersystem,
bei dem es vom Einzelnen abhdngt, ob ein be-
stimmter Teil der von ihm an den Staat zu zah-
lenden Steuer der Kirche zukommt oder anders
gewidmet wird. Zweifelsohne hat es viel fiir sich,
wenn man sich nicht durch Kirchenaustritt von
der Zahlungspflicht befreien kann.

Doch finden sich auch bei diesem System
Momente der Inkonstanz, weil ja die Zuordnung
der Steuer durch den einzelnhen Steuerpflichti-
gen nicht nur zugunsten der katholischen Kir-
che, sondern auch anderweitig erfolgen und weil
der Einzelne diese Zuordnung dndern kann. Bei
Finanzierungsformen dieser Art ist sehr ent-
scheidend, welche Moglichkeiten zur Wahl ste-
hen, ob man nur zwischen religisen oder auch
zwischen anderen Zweckbestimmungen (kultu-
rellen Zweckbestimmungen) wéhlen kann.

In Spanien gibt es eine Regelung, nach wel-
cher ein kleiner Teil der an den Staat zu zahlen-
den Steuer der Religionsgemeinschaft, die der
Steuerpflichtige nennt, zugewendet wird; wenn
der Betroffene keine Religionsgemeinschaft
nennt, vermehrt sein Anteil das fiir kulturelle
Zwecke bestimmte Steueraufkommen.

aus Art. 26, 1 des Staats-
vertrages von Wien ent-
sprochen hat, durch die
nationalsozialistischen
Machthaber wegen der

Religion des Eigentiimers
erlittene Schiden (an Ver-
magenschaften, gesetz-
lichen Rechten oder Inter-
essen) wieder gutzumachen.

1 GBIfdLO Nr. 5431939

2 BGBI. Nr. 195. Der Vermo-
gensvertrag versteht sich als
MaBnahme, durch die
Osterreich der Verpflichtung

3Vgl. Art. I, Abs. 4: Die
Kirchenbeitrage werden
weiter eingehoben.
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Hildegard Wustmans

Ressource Leltungsverantwortung

| Mitarbeiter/innenfiihrung in der Spannung zwischen
den Fakten der Zeit und den Zumutungen des Glaubens

Verdnderungsprozesse brauchen einen
kreativen Umgang mit Widerstinden
und eine transparente Kommunikation.
Mit beidem hat die Kirche als
institutionalisierte Religionsgemein-
schaft wenig Erfahrungen. Dabei wiren
die Ressourcen fiir eine gut
wahrgenommene Leitungsverant-
wortung im »Stiftungskapital«

der Kirche durchaus vorhanden.

@® Seit mehreren Jahren schon begleitet ein
Wort die Debatten in Kirchenkreisen und aktu-
ell erfahrt es eine Intensivierung: Es ist das Wort
»Mangel¢. Ob nun vom Priester- und Personal-
mangel die Rede ist, von dem Mangel an finan-
ziellen Ressourcen, vom Mangel an Beteiligung
von Seiten der Gldubigen oder von der man-
gelnden Présenz Jugendlicher in unseren Ge-
meinden. Mit der zunehmenden Verwendung
dieses Wortes geht der Eindruck vieler Mitglieder
einher, dass ihre Anstrengungen zu wenig, ihre
Ideen nicht ausreichend, ihre Uberzeugungskraft
zu schwach, ihr Glaube nicht anziehend genug
ist, um in der modernen Gesellschaft nachhaltig
wahrgenommen zu werden.

Aber die Diskussion um den Mangel fiihrt
noch ein Zweites vor Augen: die Krisensituation
der Religionsgemeinschaft Kirche. Seit Anfang
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der Moderne hat sich die Kirche konsequent als
Religionsgemeinschaft organisiert. Sie stellt sich
als politikfahige GroRe dar, die bis heute mit Kon-
kordaten und kodifiziertem Kirchenrecht arbei-
tet. Sie bildet ein eigenes Fiihrungspersonal aus
und schafft sich mit Territorialpfarreien und Di6-
zesanbehdrden eine durchsetzungsfahige Orga-
nisationsstruktur, die in der rémischen Kurie kul-
miniert. Sie entwickelt fiir den Glauben eine nor-
mierte und diskursfahige Sprache. Mit all diesen
Elementen strukturiert sie Religion.

Diese Religionsgemeinschaft Kirche lebt auf
Machterfahrungen hin. Sie besitzt eine gesi-
cherte Ordnung, z&hlt auf ihre Mitglieder, hat er-
klarte Gegner und bemiiht sich um starke Tradi-
tionen. Sie hat vieles iiberdauert (die Aufklirung,
den Absolutismus, den Kommunismus), aber sie
verliert mehr und mehr an Akzeptanz und
Macht. Die Arbeiter- wie die Frauenfrage konn-
ten nicht gelost werden. Die katholischen Mili-
eus mit ihren spezifischen Formen (z. B. dem
Verbandskatholizismus) sind von Auflgsungs-
tendenzen erfasst. Die Dogmen und Lehren der
Kirche sind vielen Menschen nicht mehr plausi-
bel und ihre Kernkompetenzen in den Bereichen
von Liturgie und Spiritualitdt werden nicht mehr
allgemein anerkannt. Andere Anbieter machen
ihr in diesen Bereichen zunehmend Konkurrenz.
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Die Entwicklungen zeigen, dass das Reli-
gitse nicht aus der Gesellschaft und dem Leben
der Menschen verschwunden ist, wohl aber die
Bindung des Religiosen an die Kirche. So wird es
Menschen zunehmend zur Frage, warum sie
noch Kirchensteuern zahlen und Mitglied in die-
ser Religionsgemeinschaft sein sollen. Und im-
mer mehr Menschen geben eine eindeutige Ant-
wort — sie treten aus der Kirche aus bzw. lassen
ihre eigenen Kinder gar nicht erst taufen. Denn
heute muss mehr denn je jede/r fiir sich ent-
scheiden, woran er/sie glaubt und worauf er/sie
hofft.

Dies zeigt sich insbesondere in der Arbeit
mit Jugendlichen und jungen Erwachsenen. Bei
ihnen ist der Bezug zur Kirche in den letzten Jah-
ren kontinuierlich zuriickgegangen. Fiir viele
von ihnen gibt es nur noch wenige Bezugspunk-
te zu Kirche und Religion. Ein immer geringer
werdender Anteil macht Erfahrungen mit Kirche
und Glauben.

Diese Ausgangslage ist fiir die Religions-
gemeinschaft Kirche unangenehm. Sie konfron-
tiert eine ehemals mit Machterfahrungen aus-
gestattete GroBe verstdrkt mit Ohnmachts-
erfahrungen.!

Change Management

@ Die Religionsgemeinschaft Kirche hat in den
letzten Jahren {iber ihre Verhiltnisse gelebt. Vor
dieser Tatsache kann inzwischen niemand mehr
die Augen verschliefen. Antworten und Losun-
gen miissen gefunden werden — inhaltlich und
im Bereich der Organisationsentwicklung. Bei-
de Bereiche stellen eine groBe Herausforderung
dar, gerade auch in Bezug auf das eigene haupt-
amtliche Personal. Dieses ist zunehmend verun-
sichert, sieht eigene Arbeitspldtze gefahrdet. Gal-
ten noch bis vor kurzem Beschéftigungsverhalt-
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nisse in der Kirche als krisensichere Lebensstel-
lungen, so gilt das heute nicht mehr.

Angesichts von leer werdenden Kassen und
Mitgliederriickgang sieht sich auch die Religi-
onsgemeinschaft Kirche vor die Aufgabe gestellt
zu sparen, und das heift zwangsldufig auch, Per-
sonal einzusparen. Ob dies {iberall ohne be-
triebsbedingte Kiindigungen durchzufiihren sein
wird, ist heute noch nicht zu sagen. Was aller-
dings verwundert, sind die Wucht und das Aus-
maB, mit denen die finanziellen Engpésse hier
und dort zu Tage treten.

Aus dem Kreis der Mitglieder und der Mit-
arbeiter/innen fragen sich viele, ob diese Ent-
wicklungen nicht schon frither abzusehen wa-
ren, ob nicht schon friiher und professioneller
gehandelt hitte werden miissen. Denn eines ist
klat, in Krisenzeiten ist es nun einmal so, dass

wunliebsame Entdeckungen
und Enttauschungen {

die Stdrken und Schwidchen von Personen und
Organisationen mit aller Macht ans Licht treten.
Ein Verdecken von Schwichen ist kaum mehr
moglich. Und mancherorts sind diese unliebsa-
men Entdeckungen auch mit Enttduschungen
verbunden, weil Mitglieder und nicht zuletzt
auch Mitarbeiter/innen ihrer Leitung mehr zu-
getraut haben.

Mit diesen Fragen und Eindriicken werden
implizit auch Anfragen an die Leitungskompe-
tenz und das Leitungshandeln von Verantwortli-
chen gestellt; Fragen, die ihre volle Be'rechtigung
haben. Es kommt nun aber darauf an, wie die
Leitung sich zu diesen Fragen verh#lt. Weichen
sie ihnen und der Situation aus oder stellen sie
sich ihnen und beginnen sie einen schonungslo-
sen Prozess der Aufarbeitung und damit auch der
Arbeit an der Zukunft? Dieser Prozess ist auf der
Ebene der inhaltlichen Ausrichtung wie auch auf
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der Ebene der Ressourcenfragen voranzutreiben.
Dies bedeutet nichts anderes, als dass die Frage
nach Change Management auch im Bereich der
Religionsgemeinschaft Kirche gestellt werden
muss. Denn die Kirche als Organisation steht vor
der Aufgabe, auf die wandelnde Umwelt reagie-
ren zu miissen und dazu bedarf es eines Kon-
zeptes der geplanten Verdnderung. Dabei ist zu
beachten, dass es sich nicht nur um »&ulereq
Verdnderungen von Prozessen, Strategien, Me-
thoden und Strukturen handelt, sondern um »tief
greifende« Verdnderungen, die eine innere Ent-
wicklung der Bestrebungen und Verhaltenswei-
sen der Mitarbeiter/innen wie auch der jeweili-
gen Leitung bendtigen.

Widerstand

@ Verdnderungsprozesse werden in aller Re-
gel von zwei Reaktionen begleitet: Ein Reakti-
onsmuster besteht darin, die Ernsthaftigkeit der
Situation nicht zu sehen und/oder zu verleug-
nen. Dies driickt sich dann so aus, dass man sich
nach wie vor an der Vergangenheit orientiert.
Und das bedeutet zugleich, dass man nicht wirk-
lich verdnderungsbereit ist. Die zweite Reaktion
ist auf die Zukunft hin orientiert und ist stark von
Verwirrung und Irritation geprégt. Noch ist es
unklar, wie die Situation zu meistern ist, die Lo-
sungen zu finden sind.

Beide Reaktionen sind véllig natiirlich, miis-
sen aber von den Leitungsverantwortlichen en in
den Blick genommen werden. Doch nicht nur
dies. Sie miissen darauf reagieren und zwar in
Form von Kommunikationsangeboten, die auch
auf die Reaktionsmuster der Mitarbeiter/innen
eingehen. So ist es in Bezug auf Personen, die
mit der Verleugnungsstrategie reagieren, erfor-
derlich, dass sich die Verantwortlichen Zeit fiir
Gesprache mit den Mitarbeiter/innen nehmen.
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Dass sie ihre Bedenken und Widersténde ernst
nehmen und Argumente und Begriindungen fiir
systematisches Denken anbieten. In Bezug auf
die Verwirrung von Mitarbeiter/innen ist es not-
wendig, dass hier friihzeitig ein Kommunika-
tionsprozess im Hinblick auf Ldsungen und Me-
thoden begonnen wird. Hierbei geht es vor al-
lem auch darum, fiir ein konkretes und
systematisches Vorgehen zu werben. Dabei ist
auch mit Widerstand zu rechnen.

Widerstdnde haben in Verénderungsprozes-
sen eine zentrale Rolle. Widerstdnde gehéren
schlichtweg dazu und dies sollten sich gerade
auch Leitungsverantwortliche vergegenwarti-
gen. Es gibt keine Verdnderung ohne Wider-
stand. Nicht das Auftreten von Widerstand, son-
dern sein Ausbleiben sollte Anlass zur Beunru-
higung geben.

Widerstand beinhaltet immer auch eine
yverschliisselte Botschaft«. Die Ursachen fiir den
Widerstand liegen zumeist im psycho-sozialen
Bereich. Es ist dringend auf den Widerstand zu
achten. Nicht-Beachtung von Widerstand fiihrt
zu Blockaden. Leitungsverantwortliche sollten

wZweifel, Arger, Angst {

in der Lage sein, mit dem Widerstand und nicht
gegen ihn zu gehen, dem Widerstand Raum zu
geben. D. h. sie miissen mit ihren Mitarbeiter/in-
nen in Dialog treten. Die Ursachen des Wider-
standes sind zu erforschen und ein gemeinsames
Vorgehen muss (neu) festgelegt werden.

Der Widerstand von Mitarbeiter/innen in
Verénderungsprozessen kann vielfaltige Ursa-
chen haben. Meist ist es ein Biindel von Aspek-
ten wie: schlechte Vorerfahrungen mit Verdnde-
rungen; das Fehlen einer Vision; mangelnde In-
formation und Kommunikation; mangelndes
Verstindnis fiir die Situation; fehlende Kennt-
nisse zur Umsetzung der Verdnderung; das Ge-
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fiihl, Kontrolle/Macht/Einfluss zu verlieren; die
Personlichkeitsstruktur (etwa ein hohes Sicher-
heitsbediirfnis); der Widerspruch zwischen Rhe-
torik und erlebtem Verhalten der Fiihrungskréf-
te; unzureichende begleitende Unterstiitzung
und restriktiver Umgang mit Widerstand von Sei-
ten der Leitung.

Oder anders ausgedriickt: Auf der Ebene des
Denkens gibt es Zweifel, auf der Ebene des
Fiihlens Arger und auf der Ebene des Wollens
Angst. Diese Aspekte kénnen nur durch Kom-
munikation, Begegnung und Kooperation abge-
baut werden. Gerade in Verdnderungsprozessen
braucht es offene und lebendige Kommunikati-
on. Die Mitarbeiter/innen haben ein Recht auf
direkte Information. Verdnderungsziele miissen
transparent gemacht und plausibel begriindet
werden konnen.

Dariiber hinaus bedarf es der Beteiligung
der Betroffenen bei der Erarbeitung von Ldsun-
gen und dies vor dem Hintergrund einer realisti-
schen Zeitplanung. Und nicht zuletzt bedarf es
des konstruktiven Umgangs mit Widerstdnden
und eines Offenlegens der Konflikte, um sie
tatsichlich bearbeiten zu kiinnen. Leitungen ha-
ben die Aufgabe, fiir Klarheit zu sorgen, und zu-
gleich miissen sie auf die Riickmeldungen der
Mitarbeiter/innen eingehen kénnen. Nur so ist
es moglich, dass die Zukunft ein gemeinsames
Projekt wird, fiir die man gemeinsam Verant-
wortung tréigt. Wenn diese Faktoren in Verdnde-
rungsprozessen beriicksichtigt werden, dann
sind die Aussichten gut, dass sie gelingen.

Transparente Kommunikation

@ Ein solcher Umgang mit Verdnderungspro-
zessen ist alles andere als typisch fiir die Religi-
onsgemeinschaft Kirche. Zum einen, weil sie sich
selber mit Verdnderungen schwer tut. Zum an-
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deren, weil es ihr von ihrer institutionellen Tra-
dition her nicht leicht féllt, transparente Kom-
munikation zu tiben. Transparente Kommunika-
tion anzustreben und umzusetzen heilit nicht,
Leitungsverantwortung aufzugeben, sondern
setzt diese voraus.

Die Leitungen miissen sich ihren Mitarbei-
ter/innen stellen und miissen sie informieren —
auch dann bzw. gerade dann, wenn fiir alle die
Wahrheit bitter ist. Die Leitungsverantwortli-
chen miissen sich zumuten, unangenehme Din-
ge beim Namen zu nennen, und damit begin-
nen, mit den Mitarbeiter/innen einen Diskurs
iiber die Qualitét der Arbeit und damit auch {iber
zu erbringende Leistungen zu fiihren. Dariiber
hinaus miissen sie den Mitarbeiter/innen zu-
trauen, dass sie sich in diesen unruhigen, be-
dréngenden und mancherorts auch bedngstigen-
den Situationen einbringen kénnen und wollen.

Denn nicht zuletzt auch den Mitarbeiter/in-
nen ist klar, dass es so nicht weiter gehen kann.
Sie sind bereit, Opfer zu bringen. Allerdings for-
dern sie eines und dies mit gutem Recht, dass

»Ressourcen und Raum
fiir Erneuerung

man ihnen sagt, wozu diese Opfer zu bringen
sind. Sie verlangen von ihren Leitungen, dass sie
in der Lage sind, ihre Ziele, Perspektiven und
Leitlinien zu benennen und zu vertreten.

Damit fordern die Mitarbeiter/innen einen
wichtigen Punkt ein: Es kann nicht nur um die
Bereinigung von finanziellen Engpéssen gehen.
Alle miissen sparen, aber es muss auch Geld fiir
zukunftsweisende Projekte geben. Gerade auch
in Krisenzeiten braucht es Ressourcen und den
Raum fiir Erneuerung. Dazu ist es unerldsslich,
dass inhaltliche Perspektiven fiir die Kirche und
ihre Pastoral benannt werden. Denn es geht um
nichts weniger als die Zukunft.
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In diesen Prozess sind die Mitarbeiter/in-
nen mit einzubeziehen. Nur so kénnen ihre
Kompetenzen und Erfahrungen einfliefen und
werden diese den notwendigen Verénderungen
angepasst. Gleichzeitig nimmt die Angst vor Kon-
trollverlust ab und die Eigeninitiative nimmt zu.
So ist es moglich, dass Energien mobilisiert und
gemeinsam neue Wege gefunden werden kon-
nen, und letztlich kann es gelingen, sich vom Ge-
wohnten zu Isen und das Neue zu wagen.

Kommunikation und Beteiligung von Mit-
arbeiter/innen dort, wo es sinnvoll und geboten
ist, ist eine notwendige Antwort auf Demotiva-
tion und Resignation, gerade vor der Erfahrung,
dass sie nicht das Subjekt in der gegenwértigen
Situation sind, sondern Sujet.2 Sie haben die Sa-
che nicht im Griff. Sie sind ohnmé&chtig. Es ge-
schieht etwas mit ihnen. An diesem Punkt ist es
entscheidend, ob sich die Mitarbeiter/innen
nicht nur der Situation, sondern auch ihrer Lei-
tung ausgeliefert sehen oder ob sie es dieser zu-
trauen, dass sie Losungswege sucht und anbietet,
die tatséchlich in die Zukunft weisen.

Sujet zu sein bedeutet nicht, schon verlo-
ren zu haben. Es kann gerade auch in der Aner-
kennung des Sujet-Seins eine Handlungsper-
spektive liegen und zwar eine, die entlastet. Ent-
lastung geschieht dann, wenn die Verantwortung
dorthin abgegeben werden kann, wo sie ange-

»eine Handlungsperspektive,
die entlastet

nommen werden muss — bei den Leitungen.
Wenn diese allerdings glauben, auf der Basis von
Macht ihre Amter und Aufgaben wahrnehmen
zu kdnnen, werden sie schnell merken, dass so
keine wirklichen Losungen herbeizufiihren sind.
Im Gegenteil.

Jetzt braucht es keine Macht, sondern Au-
toritdt. Eine Person mit Autoritét ist jemand,
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der/die von einer Sache weiB, sie vertreten kann
und danach handelt. Und wenn dies sichtbar
wird, dann autorisieren ihn/sie die Mitarbei-
ter/innen, sie durch diese Zeit zu fiihren.

Spirituelle Perspektiven

® Nicht zuletzt bedarf es auch einer spirituel-
len Perspektive, die lehrt, mit den Fakten der
Zeit und den Zumutungen, die diese fiir Glau-
ben und Pastoral darstellen, wirklich umgehen
zu konnen. Fehlen die Spiritualitdt und die pas-
torale Perspektive, dann verstellen die roten Zah-
len den Blick, die Dynamik der krisenhaften Si-
tuation nimmt zu, man gerét in ihren Sog und
verliert die Ausrichtung und sich selbst darin,
was jeweils fatale Folgen hat.

Eine Spiritualitat hingegen, die befdhigt, mit
den Zumutungen der Zeit und des Glaubens um-
zugehen, schenkt die Kraft, in turbulenten Zeiten
eine neue Spur zu suchen und zu finden. Denn
es geht eben nicht nur um Bereinigung der Fi-
nanzen, sondern auch um die Zukunftssicherung
von Kirche und die kann es nicht ohne inhaltli-
che Verstdndigung und Orientierung geben. Fiir
beide Bereiche tragen die Leitungen die Verant-
wortung,

Personen, die in solchen Prozessen Lei-
tungsverantwortung haben, miissen nichts neu
machen, allerdings gewinnt das, was ohnehin
Bedeutung im Umgang mit Mitarbeiter/innen
hat, jetzt eine gréBere und offensichtlichere
Wichtigkeit. Zunéchst gilt es, sich der eigenen
Handlungsmuster wie auch der der Mitarbei-
ter/innen zu vergegenwartigen. Einige Mit-
arbeiter/innen reagieren z. B. auf Umstruktu-
rierungsprozesse mit Angsten. Hier gilt es,
die Angste so klein wie moglich zu halten und
die Mitarbeiter/innen zu ermutigen, in Alterna-
tiven zu denken.
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Andere reagieren nicht nur mit Angst, son-
dern auch mit Krankung, Oftmals reagieren Mit-
arbeiter/innen so, dass die Notwendigkeit von
Umstrukturierungen als eigenes Versagen ver-
standen wird. Doch auch Trauer und Wut iiber
die Organisation Kirche sind vorhanden. Ande-
re sind von ihren Leitungen insofern enttduscht,
weil sie anscheinend auch nicht besser auf die Si-
tuation ihrer eigenen Mitarbeiter/innen einge-
hen, als es von Organisationen und Unterneh-
men auf dem freien Markt erwartet wird und be-
kannt ist.

All dies ist gemeinsam in den Blick zu neh-
men und es muss herausgearbeitet werden, wel-
che Muster und Reaktionen zutreffen und be-
griindet sind und welche nicht. Einer der zen-
tralen Aspekte in Umstrukturierungsprozessen
ist die Kommunikation zwischen Leitung und
Mitarbeiter/innen. So ist es dringend geboten,
dass die Leitungsverantwortlichen das direkte
Gesprich mit den Mitarbeiter/innen suchen.

Es ist wichtig anzuerkennen, was gut ist und
was an guter Arbeit geleistet wurde und wird.
Dariiber hinaus miissen die Mitarbeiter/innen
umfassend und zeitnah tiber Entwicklungen und
Ideen informiert werden. D.h. auch, dass die
Sachverhalte klar benannt werden miissen. Und
nicht nur das: Es ist ebenso notwendig wie un-
erldsslich, neben dem Inhalt auch die Erwartun-
gen an die Mitarbeiter/innen zu formulieren. Sie
miissen nicht nur iber die Ziele in Kenntnis ge-
setzt werden, sondern auch dariiber, wie man
mit ihnen diese Ziele erreichen will.

Wer Mitarbeiter/innen fiir die erforderli-
chen Umstrukturierungen gewinnen méchte,
wird ihnen die Moglichkeit geben, sich fiir das
notwendige Neue zu erwdrmen, den Sinn und
den Zweck des Ganzen einzusehen und mitzu-
tragen. Dazu bedarf es aber der klaren und in-
haltlichen Perspektive und diese muss von allen
durchschaut werden kénnen.

In Umstrukturierungsprozessen braucht es
eine Uberzeugung und Strategie, wie die Zukunft
gestaltet werden soll. Hierzu die Eckpunkte zu
benennen, ist die Pflicht der Leitungsverant-
wortlichen. Wenn die Leitung ihrer Aufgabe
nachkommt und die Ergebnisse nicht nur ver-
mittelt, sondern auch plausibel machen kann,
dann kann das ganze System neu in Bewegung
kommen. Es wird méglich, was viele vielleicht
nicht glaubten: Altes kann guten Gewissens
zuriickgelassen werden, und etwas Neues kann
an Form gewinnen.

Angesichts der zunehmenden Ohnmachts-
erfahrungen von Kirche ist es erforderlich, die
Ausrichtung und Umsetzung des Kirche-Seins zu
verandern. Es muss um eine neue, andere Tatig-
keit gehen. Dabei ist es unerldsslich, auf das Stif-
tungskapital der Kirche zu schauen. Das heilit
nicht, dass nun das'Alte falsch ist, weil es etwas
Neues geben muss. Es geht vielmehr darum, dass
die Kirche sich von dem her erneuert, was ihr
von alters her an Tatigkeit vor Gott und den
Menschen zugemutet ist: die Verkiindigung der
Botschaft des Reiches Gottes und die Arbeit an
der Menschwerdung aller Menschen.

"Vgl. H.-J. Sander,

Nicht ausweichen. Die
prekire Lage der Kirche,
Wiirzburg 2002.

2Vgl. M. Foucault, Warum
ich Macht untersuche.

Die Frage des Subjekts, in:
H. L. Dreyfus/Paul Rabinow,
Michel Foucault. Jenseits
von Strukturalismus und
Hermeneutik, Frankfurt
1994, 243-250.
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Franz Weber

Klrche der Armen - ’(k)ein MaBstab fiir

éSparmaBnahmen:/

Die nétigen Sparmafinahmen

in der Kirche hierzulande
verandern vor dem Hintergrund
weltweiter Armut ihr Aussehen:
Was bedeutet die Herausforderung
der Option fiir die Armen

in Zeiten der Geldknappheit?

Eine ekklesiologische Vergewisserung.

@ Wervom Geld in der Kirche spricht, miisste
— zumindest aus der Sicht des Evangeliums —
auch von denen reden, die nichts oder nicht viel
davon haben und deshalb — in diesem materiel-
len Sinn — wenig »Kirchenbeitragg leisten. Doch
die wirklich Armen liegen den meisten Glaubi-
gen in unseren Breiten nicht unmittelbar am Her-
zen, sondern ziemlich fern. Man ist doch auch in
der Kirche allgemein der Meinung, dass es genii-
gend Institutionen gibt, die sich — auch mit Hil-
fe von Spendengeldern — um sie kiimmern.
Naher geriickt ist in letzter Zeit aber die Ein-
sicht, dass den Kirchen selbst aus mehreren
Griinden das Geld auszugehen scheint und dass
deshalb allerorts zum Teil sehr schmerzliche
SparmaBnahmen angesagt sind. Von einer drmer
werdenden Kirche zu sprechen ist nicht nur
tatsdchlich berechtigt, sondern dringend not-
wendig. Mit der Vorstellung und dem theologi-
schen Leitwort von einer »Kirche der Armeng,
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die noch dazu als MalBstab pastoralen Handelns
vorgestellt wird, weil man hierzulande aber si-
cher auf einen ersten Blick recht wenig anzu-
fangen.

Wer zum Beispiel in die Diskussion um dié-
zesane Budgetkiirzungen solche Kriterien ein-
bringt, wird von Fachleuten doch im Letzten als
realitdtsferner spiritueller Traumer angesehen.
»Wenn es wirklich ums Geld geht«, zieht man —
auch von Seiten der Kirchenleitung — zur Si-
cherheit doch lieber Finanzexperten und Unter-
nehmensberater von auflen zu Rate, die »der
Welt von heute« ndher zu stehen scheinen als
Theologinnen und Theologen, die um eine — oft
nur bruchstiickhaft zu erreichende — Umsetzung
ihrer sozialen und kirchlichen Visionen ringen.

Normalfall von Kirche

® Wer nur die Finanzgebarung seiner Pfarrei
oder seiner Ditzese im Visier hat und aus-
schlieBlich aus dieser Perspektive denkt, hat we-
nig von der Gesamtwirklichkeit der Weltkirche
von heute begriffen. Denn weltweit sind die Ar-
men tatsdchlich weithin der »Normalfall von Kir-
che«. Unser Kirchenbeitragssystem ist universal-
kirchlich gesehen ein Sonderfall. Millionen von
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christlichen Gemeinden in Afrika, Asien, Ozea-
nien und Lateinamerika miissen ihre Ausgaben
aus ganz geringen freiwilligen Beitrdgen der Ge-
meindemitglieder bestreiten. Sie entwickeln da-
bei nicht selten sehr kreative Uberlebensstrate-
gien und geben ihrer Umwelt gerade in prekdren

Yin prekdren Situationen {{

wirtschaftlich-sozialen Situationen ein glaub-
wiirdiges Beispiel geschwisterlichen Teilens, das
sich oft auch auf Nicht-Gemeindemitglieder so-
wie auf die nichtchristliche Bevdlkerung er-
streckt.

Dennoch: Geld ist und bleibt ein Problem
der Weltkirche. Nach wie vor hdngen viele Dio-
zesen im Siiden der Weltkirche am Tropf eu-
ropdischer oder US-amerikanischer Geldgeber.
Hiufig werden sie durch diese Abhéngigkeit mas-
siv in ihrer pastoralen Eigensténdigkeit beein-
trachtigt. Das Geld ist nicht selten der eigentliche
Beweggrund zum Eingehen von Partnerschaften
zwischen Nord und Siid. Seine Verteilung sorgt
nicht nur immer wieder fiir Konfliktstoff!, son-
dern zementiert »ungleiche« Verhiltnisse, die

»Mittellosigkeit ist
kein Ideal

man eigentlich in einer »Lerngemeinschaft Welt-
kirche« durch Begegnung, Austausch und ge-
genseitiges Mitteilen und Teilen aus der Welt
schaffen wollte. Mittellosigkeit ist eben zundchst
kein Ideal, sondern ein Defizit. Sie schafft Ohn-
macht — und viele Konflikte.

Die Kirche der Armen ist deshalb ganz und
gar keine Kirche der Heiligen und Makellosen.
Aber sie ist trotz aller Krisen vielerorts »voll Le-
beng, obwohl ihr nur ein Bruchteil dessen zur
Verfiigung steht, was die Kirchen des Nordens
zu ihrem Leben brauchen.
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Herzensanliegen
Johannes’ XXIIl.

@ Nicht der Traum von einer idealen Kirche,
sondern der Blick auf die weltweite Realitét der
Armut bewegte Johannes XXIIL., als er einen Mo-
nat vor Beginn des Zwreiten Vatikanums in seiner
Radiobotschaft vom 11. September 1962 von der
Kirche der Armen als Herausforderung an das be-
vorstehende Konzil sprach. Vom »Elend des so-
zialen Lebens, das vor Gott nach Rache schreit«2,
war da die Rede. Es war dieser Papst, der —selbst
aus drmlichen Verhdltnissen stammend und ge-
pragt von der Begegnung mit den franzdsischen
Arbeiterpriestern — einen entscheidenden Anstof3
flir eine Bekehrung der Kirche zu den Armen
gab.

Beeinflusst war Johannes XXIII. in dieser
Frage von einer Gruppe von Bischofen, die sich
unter dem Vorsitz von Kardinal Galier von Lyon
am Rande des Konzils regelméRig traf. [hr gehor-
ten unter anderen auch Dom Helder Camara aus
Brasilien und Bischof Manuel Larrain aus Chile
an, die mit ihren Erfahrungen mit den Armen
und Unterdriickten der Suchbewegung nach ei-
ner Kirche der Armen lateinamerikanische »Bo-
denhaftungg verliehen.

Kardinal Lercaro von Bologna, der ebenfalls
zu diesem Kreis gehorte, griff das Anliegen aus-
driicklich auf und brachte in einer Intervention
im Konzil seine (Iberzeugung zum Ausdruck, die
Konzilsvéter wiirden ihrer Aufgabe nicht gerecht
werden, wenn sie »das Geheimnis Christi in den
Armen |[...] nicht Zum Zentrum, zur Seele der
doktrinalen und gesetzgebenden Arbeit des Kon-
zils machen«. Armut diirfe »nicht ein Thema des
Konzils unter anderen sein, sondern muss die
zentrale Frage werden«?. Hier wurde mehr ver-
langt als nur die Wahrnehmung der Elends- und
Unrechtssituation der Armen und viel mehr als
Armenfiirsorge und Einsatz der Kirche fiir Ge-
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rechtigkeit und Menschenwiirde: Die Situation
der Armen sollte nicht nur sozialwissenschaft-
lich untersucht, sondern im Licht der Person Jesu
und der von ihm verkiindeten Gottesherrschaft
gesehen werden.# Kurz gesagt: Die Kirche hat
Kirche der Armen zu sein, wenn sie die Kirche
Jesu Christi sein will.

Grundsitze des Konzils

® Genau hier setzt auch eine der grundlegen-
den und richtungsweisenden Aussagen der Kir-
chenkonstitution an: »Wie aber Christus das
Werk der Erlésung in Armut und Verfolgung voll-
brachte, so ist auch die Kirche berufen, den glei-
chen Weg einzuschlagen [...]. Christus Jesus hat,
yobwohl er doch in Gottesgestalt war |[...], sich
selbst entduBert und Knechtsgestalt angenom-
men¢ (Phil 2,6); um unsretwillen »ist er arm ge-
worden, obgleich er doch reich war¢ (2Kor 8,9).
Soist die Kirche, auch wenn sie zur Erfiillung ih-
rer Sendung menschlicher Mittel bedarf, nicht
gegriindet, um irdische Herrlichkeit zu suchen.«
(LG 8).

In dieser von der Armut und EntduBerung
Christi her begriindeten Sicht werden der Kir-
che zwar realistisch Geld und Gut zugestanden,
aber jeder materialistische Triumphalismus ver-
wehrt. Der vom Vater gesandt wurde, »den Ar-
men frohe Botschaft zu bringen, zu heilen, die
bedriickten Herzens sind« (Lk 4,18), und der
»selbst ein Leidender und Armer war«, muss

Yrmehr als eine erbauliche
Ermahnung {

auch von seiner Kirche verlangen kénnen, dass
sie in den Armen und Leidenden sein Bild er-
kennt (vgl. LG 8). Dieser Text hat Gewicht. Er
bringt mehr als eine erbauliche, pastorale Er-

332 Franz Weber / Kirche der Armen - (kjein Mafstab fiir Sparmafinahmen?

mahnung zum Ausdruck. Er ist Teil des dogma-
tischen Selbstverstiandnisses der Kirche, die nur
dort die wahre Kirche Jesu Christi ist, »wo die
Konkretheit der Strukturen sich mit der Kon-
kretheit der Armen verbindet«.>

Vom Weg der Kirche als »Weg der Armut
ist auch kurz im Missionsdekret des Konzils die
Rede (AG 5). Was dieser Weg im Einzelnen zu
bedeuten hat, wird vom Konzil nur noch in ei-
nigen Andeutungen in der Pastoralkonstitution
erwahnt. »Wer als Christ am sozialokonomi-
schen Fortschritt mitwirkt und dabei fiir Ge-
rechtigkeit und Liebe eintritt«, soll darauf ach-
ten, »dass sein ganz persénliches und gesell-
schaftliches Auftreten [...] vom Geist der
Bergpredigt, insbesondere von der Seligpreisung
der Armut« (GS 72) geprégt sei. An einer ande-
ren Stelle spricht die Pastoralkonstitution davon,

¥ Christus
in den Armen {{

»dass Christus selbst in den Armen mit lauter
Stimme seine Jiinger zur Liebe aufruft« (GS 88).
Es sei ein Argernis, »dass einige Nationen, deren
Biirger in liberwéltigender Mehrheit den Ehren-
namen »Christen¢ tragen, Giiter in Fiille besit-
zen, wihrend andere nicht genug zum Leben
haben und von Hunger, Krankheit und Elend
aller Art gepeinigt werden« (GS 88). Vor allem
hat das Konzil die Kirche daran erinnert, dass
»Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
der Menschen von heute, besonders der Armen
und Bedréngten aller Art« (GS 1) auch in den
Jiingerinnen und Jiingern Christi selbst da
sind. Die Kirche Jesu Christi ist nicht zuletzt
deshalb eine Kirche der Armen, weil ein GroBteil
der Menschen, die sie bilden, immer wieder
in verschiedenen Situationen und auf verschie-
dene Art und Weise »Arme und Bedrangte aller
Artq sind.
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Bekehrung und
Selbstverpflichtung

@ Doch was niitzen noch so tiefe theologische
Aussagen fiber eine Kirche der Armen, wenn sie
nur auf dem Papier kirchlicher Dokumente blei-
ben und nicht Leben werden? Genau diese Fra-
ge nach der Kohédrenz von Lehre und kirchli-
chem Handeln und Lebensstil hat sich bereits auf
dem Konzil selbst eine Gruppe von Bischdfen ge-
stellt, die die Rede von der Kirche der Armen als
Aufforderung zur Bekehrung an die Kirche selbst
verstanden. »Wir wollen versuchen, in Woh-
nung, Nahrung und hinsichtlich der Verkehrs-
mittel, die wir benutzen, sowie in allem, was dar-
aus folgt, nicht anders zu leben als der Durch-
schnitt unserer Bevolkerungg, heilit es in den
»dreizehn Selbstverpflichtungen ungenannter
Bischéfe auf dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zile .6

Konkret sollte fiir diese Konzilsvater die Kir-
che der Armen auch in ihrer Person Gestalt an-
nehmen: Sie verpflichteten sich, in threm Ver-
halten und in ihren sozialen Beziehungen alles
zu vermeiden, »was den Anschein erweckt, als
gewdhre es den Reichen und Médchtigen Privile-
gien, einen Vorrang oder auch nur eine bevor-
zugte Behandlung«”.

In den Optionen der lateinamerikanischen
Kirche war es nie um Ausschluss der Wohlha-
benden gegangen, sondern um eine evangeli-
umsgeméBe Bekehrung und einen gesellschaftli-
chen Stellungswechsel der Kirche. Vor allem galt
es, die tiefe Kluft zu tiberwinden, die die Amts-
trager der Kirche dort von der Masse der Armen
trennte. So schreibt diese Gruppe von Bischéfen
wortlich: »Wir werden alles, was etforderlich ist
von unserer Zeit, unseren Gedanken und Uber-
legungen, von unserer liebevollen Sorge, von un-
seren materiellen Mitteln usw. dem apostoli-
schen und pastoralen Dienst an den Bedrédngten,
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wirtschaftlich Schwachen und Unterentwickel-
ten geben, jedoch so, dass das den anderen Per-
sonen und Gruppen in der Di6zese nicht scha-
det.¢®

Bischof Helder Camara hatte schon
wahrend des Konzils in einem ausfiihrlichen
Rundbrief an alle Konzilsvéter einen Aufruf zu ei-
ner innerkirchlichen Bekehrung gestartet und ih-
nen und sich selbst die Frage vorgelegt: »Haben
wir den Mut, unser Gewissen und unser Leben
zu revidieren: Haben wir, ja oder nein, eine ka-
pitalistische Gesinnung angenommen, Metho-
den und Handlungsweisen, die sehr gut zu Ban-
kiers passen wiirden, die aber vielleicht nicht
sehr geeignet sind fiir jemanden, der ein anderer
Christus ist?¢?

Unfahigkeit zur Armut

@ Vielen in der Kirche war dieses neue, vom
Zweiten Vatikanum ausgehende Selbstversténd-
nis der Kirche als Kirche der Armen von Anfang
an verdachtig. Im Zuge der Polemik gegen die
Theologie der Befreiung hat sich der Widerstand
verstarkt, sodass sogar die Instruktion der Kon-
gregation fiir die Glaubenslehre »Uber einige
Aspekte der Theologie der Befreiung« im Vor-
wort klarstellen musste, die Warnung »vor ge-
wissen Formen« dieser Theologie diirfe »in kei-
ner Weise als eine Verurteilung all derer ausge-
legt werden, die [...] auf die vorrangige Option
fiir die Armen antworten wollen«. Sie diirfe »in
keiner Weise denen zum Vorwand diénen, die
sich angesichts der tragischen und dréngenden
Probleme des Elends und der Ungerechtigkeit
hinter der Haltung der Neutralitdt und der Indif-
ferenz verschanzen!.

De facto haben sich aber weite Teile der Kir-
che bis heute einer theologischen Reflexion {iber
diese Option und ihrer Umsetzung in die gesell-
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schaftliche und kirchliche Wirklichkeit verwei-
gert. Karl Rahner hat in einer scharfsinnigen Ana-
lyse von einer »Unfahigkeit zur Armut in der Kir-
che¢ gesprochen und dieses Versagen im Licht
der theologischen Lehre von der Kirche der Stin-

»Man sieht eine Verpflichtung und
sieht sie dennoch nicht. {

der gesehen. Die Kirche »als eine grofe Masse
von durchschnittlichen Menschen [kommt] ...
immer wieder in Situationen, in denen die For-
derung des Evangeliums [...] einfach nicht mit
der Deutlichkeit [...] gesehen werden rkanng,
[...] dass das wirklich getan wird, was eigentlich
getan werden miisste. Man sieht eine Verpflich-
tung und sieht sie dennoch nicht. Man reagiert
auf eine Forderung, aber so, dass nichts oder
nicht viel dabei herauskommt.«!!

Ist solches Verhalten entschuldbar, wenn es
nicht nur um die Menschenwiirde der Armen,
sondern buchstéblich um die nackte Existenz
von Menschen, um »Sein« oder »Nichtsein als
Fragen »auf Leben und Tod« geht? Denn Armut
und Elend haben weltweit todliche Auswirkun-
gen. Rahner hat keinen Zweifel daran gelassen,
dass sich in der Kirche »immer wieder ideologi-
sche Rechtfertigungen« finden, »die dem Chris-
ten fiir das Gegenteil seiner Pflicht ein gutes Ge-
wissen machen. [...] Die hohen Ideale, die man
predigt, werden zum Alibi fiir wirkliche Taten.
Die Menschen, die eine solche radikale Forde-
rung der Situation wenigstens so gut erfiillen,
wie sie zu erkennen oder zu erfiillen vermdgen,
werden zur Entschuldigung fiir die anderen.«!2
Oder man erklart sie fiir subversiv und nennt sie
»Kommunisten und »Linksradikale.

Es gibt das schwer wiegende, historisch
greifbare Schuldigwerden der Kirche an den Ar-
men, die Siinde, die tatséchlich »Tods{inde« ist,
weil sie auch als »Unterlassungssiinde« den
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langsamen Tod der Ausgegrenzten verursacht.
Fiir diese Siinden der Christenheit an den Armen
hat Johannes Paul II. am 12. Méarz 2000 um Ver-
gebung gebeten: »Gott, unser Vater, du horst
stets auf den Schrei der Armen. Wie oft haben
dich auch die Christen nicht wiedererkannt, in
den Hungernden, Diirstenden und Nackten |...]
Fiir all jene, die Unrecht getan haben, indem sie
auf Reichtum und Macht setzten, und mit Ver-
achtung die »Kleinenc straften, bitten wir um Ver-
gebung.¢!3

Ungehorsam gegeniiber
der Soziallehre

® Wo Kirche um Vergebung bittet, zeigt sie,
dass der erste Schritt zur Umkehr nicht darin be-
steht, den Verursachern von Armut auRerhalb
der Kirche eine Strafpredigt zu halten. Armut
und Elend treffen als uniiberhérbare Bekeh-
rungsrufe die Kirche ins Herz. Johannes Paul II.
hatte auch schon in seinem Schreiben zur Jahr-
tausendwende »die Mitverantwortung vieler
Christen an schwer wiegenden Formen von Un-
gerechtigkeit und sozialer Ausgrenzungg als
»Schatten der Gegenwart« angeklagt und die Fra-
ge gestellt, »wie viele von ihnen die Weisungen
der kirchlichen Soziallehre griindlich kennen
und konsequent praktizieren.!4

Solches Nachfragen an die eigene Praxis ist
um so dringendet, je mehr man in der gegen-
wirtigen Kirchensituation den Eindruck gewin-
nen muss, dass es zwar eine Menge von amtli-
chen und selbst ernannten » Glaubenswéchtern«
gibt, die Zahl der Prophetinnen aber, die das Ver-
sagen der Kirche gegeniiber ihrem gesellschaftli-
chen und sozialen Auftrag und ihrem Einsatz auf
der Seite der Armen anklagen, sehr gering ist.
Solche »Einmischung und Anwaltschaft« (M.
Heimbach-Steins) wird hdufig und schnell - von
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Gegenkriften innerhalb und auBerhalb der Kir-
che - zum Schweigen gebracht. Doch: »Fiir die
Kirche darf die soziale Botschaft des Evangeli-
ums nicht als eine Theorie, sondern vor allem als
eine Grundlage und eine Motivierung zum Han-
deln angesehen werden.«!3

Die Glaubwiirdigkeit der Kirche in der Ge-
sellschaft ist gegenwiirtig aus vielerlei Griinden
stark im Schwinden. Wenn sie sich in ihrer So-
zialverkiindigung nicht nur an gesellschaftspoli-
tische Entscheidungstréger wendet, sondern ihre
Soziallehre auch nach innen lebt, kann sie sich
auch in entscheidenden Lebens- und Uberle-
bensfragen der Menschheit von heute »weiter
aus dem Fenster lehnen« und Anwéltin der an
den Rand Gedréngten sein.

Nicht nur fiir die Dritte Welt

@ Die Option fiir die Armen hat im deutschen
Sprachraum bekanntlich auch in die regional-
kirchliche ckumenische Sozialverkiindigung Ein-
gang gefunden. Das »Wort des Rates der Evan-
gelischen Kirche in Deutschland und der Deut-
schen Bischofskonferenz zur wirtschaftlichen
und sozialen Lage in Deutschland« — das so ge-
nannte Sozialwort der Kirchen von 1997 — hat
die »vorrangige Option fiir die Armen, Schwa-
chen und Benachteiligten« biblisch theologisch
begriindet und als »verpflichtendes Kriteriumg
christlichen Handelns dargestellt.1¢

Der dsterreichische Sozialhirtenbrief aus
dem Jahr 1990 gibt der gesellschaftlichen und
kirchlichen Offentlichkeit eindeutig zu verste-
hen, dass »diese Option [...] keine Erfindung so-
zialer Extremisten (sei), sondern Beispiel und
Auftrag Christi¢. Sie gelte auch, so sagen die
Bischdfe, »fiir die Kirche in Osterreichg, die »dort
ihre Stimme erheben (muss), wo offen oder ver-
borgen Armut besteht, wo Menschen Unrecht
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erleiden, wo gesellschaftliche Strukturen Men-
schen benachteiligen und anderen Privilegien er-
lauben«. Auch hier wird die Ausflucht aus der
gesellschaftlich-ortskirchlichen Armutsrealitét
ausdriicklich verbannt: »Wie die Gesamtkirche,
muss sich auch die Kirche in Osterreich immer
wieder kritisch fragen, wie weit sie selbst die Op-
tion fiir die Armen ernst nimmt.¢!7

Opfer oder MaBstab
der SparmaBBnahmen?

® Was »lehrt« uns ein solcher Blick auf Vision
und Wirklichkeit einer Kirche fiir die Armen?
Welche MaBstdbe hat die Kirche mit ihrer bib-
lisch-christologisch-ekklesiologischen Begriin-
dung dieses Kirchenbildes und mit ihrem au-
thentischen Ringen um eine vorrangige Option
flir die Armen gesetzt, was doch in den letzten
Jahrzehnten — bei allem Versagen und aller Halb-
herzigkeit — vielerorts eine neue Wirklichkeit
und Glaubwiirdigkeit von Kirche geschaffen hat?
Was hat das alles mit der Okonomisierung der
Pastoral zu tun, wie sie uns hierzulande bereits
jetzt und in ndchster Zukunft ohne Zweifel noch
verschérft ins Haus steht?

Wer iiber das Geld redet, das die Kirche hat
oder nicht (mehr) hat, muss sich iiber die Krite-
rien und Optionen Rechenschaft geben, die ihn
bei der Neuverteilung der knapper werdenden
Ressourcen leiten. Woran nehmen die Verant-
wortlichen in der Kirche MaB, wenn sie notge-
drungen und unausweichlich zu Sparmab-
nahmen schreiten miissen? Mit welchem Maf
misst die Kirche den ihr von ihren Mitgliedern
{(immer noch reichlich) anvertrauten Kirchen-
beitrag? Nach welchen MaBstében teilt sie ihn
aus und wem teilt sie ihn vorrangig zu?!® Ein-
sparungen miissten eigentlich so »maf-voll¢ sein,
dass sie auch theologisch-ekklesiologisch verant-
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wortet werden kdnnen und pastoral »angemes-
seng sind.

Wir haben uns in unseren Breiten in den
letzten Jahrzehnten zu sehr daran gewdhnt, dass
die Kirche auch materiell »aus dem Vollen
schdpft« und damit auch den Armen aus dem
[berfluss etwas abgeben konnte. Nun dndert
sich die Finanzlage. Pl6tzlich weniger zu haben,
ist nicht nur auf individueller Ebene schwer zu
verkraften. Einer drmer werdenden Kirche ste-
hen nicht nur schwierige Entscheidungen, son-
dern wahrscheinlich in vielen Bereichen sogar

»Riistung zum Verteilungskampf {

wahre Zerreiflproben bevor. Denn was in Situa-
tionen des Weniger-Habens — auch in der Kirche
— zundchst aufbricht, ist ja nicht die Bereitschaft
zu spirituell-theologischen Nachdenkprozessen
{iber geistliche und tatséchliche Armut, sondern
die Riistung zum Verteilungskampf, in der jeder
Bereich kirchlicher Verwaltung — natiirlich mit
ebenfalls (meist) guten und sogar pastoraltheo-
logischen Griinden — um jeden Preis Gewinner
bleiben méchte.

Die Frage, die im Anschluss an den Riick-
blick auf Johannes XXIII., das Zweite Vatikani-
sche Konzil und die Entstehungs- und Wir-
kungsgeschichte der »Vorrangigen Option fiir die
Armen¢ im Kontext des gegenwartigen inner-
kirchlichen Okonomisierungszwanges zu stellen
ist, muss schlicht und einfach — und ohne jede
Abschwichung und Relativierung — lauten: Wo
bleiben die Armen und all jene, die aufgrund der
Auswirkungen der Globalisierung bereits ganz
am Rand des Existenzminimums und der Ge-
sellschaft leben miissen und von dieser als nicht
mehr zumutbar und deshalb als héchst {iberfliis-
sig empfunden werden? Wem wird hier — plaka-
tiv gesprochen — mehr zugemutet? Wer wird die
Millionen von systematisch Ausgegrenzten und
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Uberfliissigen versorgen oder »entsorgen«, wenn
die Kirchen — aus Spargriinden — ebenfalls aus-
fallen?

Die Armen und Rechtlosen haben in der Zi-
vilgesellschaft kaum eine Lobby. Wer gibt ihnen
im Verteilungskampf aller gegen alle eine Stim-
me? In der Neuverteilung kirchlicher Ressour-
cen geht es damit offensichtlich nicht nur um ka-
ritative Notversorgung derer, die durch das so-
ziale Netz gefallen sind, sondern auch verstarkt
um die Weiterfiihrung und Finanzierung gesell-
schaftskritischer Diakonie, fiir die die Verfiigbar-
keit von Mitteln theologisch genau so gerecht-
fertigt ist wie fiir die »eigentliche« Pastoral, die
immer auch Sozialpastoral zu sein hat.

Ein Blick in die weltweit existierende »Kir-
che der Armen¢ als Normalfall von Kirche, die of-
fensichtlich gerade deshalb immer wieder unter
armseligen Voraussetzungen am Leben bleibt,

ynahe an der Lebensnot,
aber auch an der Lebensfreude ¢

weil sie oft ganz nahe an der Lebensnot, aber
atich an der Lebensfreude der Menschen »dran«
ist, macht unruhig und nachdenklich: Kénnte es
sein, dass ein Weniger an Mitteln vielleicht sogar
ein Mehr an kirchlicher Lebensqualitdt bewirken
konnte?

In diesem Fall kénnte die uns so unange-
nehm und schmerzlich beriihrende gegenwarti-
ge Erfahrung einer drmer werdenden Kirche viel-
leicht sogar zum Kairos, zur Zeit der Gnade und
des Heils, zumindest aber zum Anlass zum Nach-
denken {iber andere und tiefere Dimensionen
von Kirche werden, die nicht nur lehramtlich de-
kretiert und theologisch reflektiert, sondern vie-
lerorts auch pastoral praktiziert und von vielen
Christinnen und Christen tagtdglich erlebt und
erlitten und bewusst aus dem Geist des Evange-
liums verkraftet und gestaltet werden.
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Theologie des Wohlst

Wer z.B. DiaKoONIA liest, gehort wahr-
scheinlich nicht zu den Armen

im Lande. Theologisch bedacht wird
so etwas selten. Im Folgenden ein
erster Versuch, den »Zwilling«

der Option fiir die Armen

zu buchstabieren: eine theologische
Reflexion des Lebens und

Denkens im Wohlstand.

® Als Mensch, der in gesicherten Verhltnis-
sen lebt und Theologie treibt, kann ich die Frage
nach dem Umgang mit Wohlstand nicht abwei-
sen. Ich stelle sieben Thesen vor, die Bausteine
auf dem Weg zu einer Theologie des Wohlstands
sein kénnen.

Wohlstand
als theologisches Problem

® These 1: Wohistand ist ein theologisches
Problem. Ich bin auf dem Weg zur Vorlesung,
entsprechend gut gekleidet und auch in Eile, und
komme zuféllig dazu, wie ein Kind in einem
Teich am Ertrinken ist. Was soll ich tun? Die
meisten Menschen wiirden in diesem Falle sa-
gen, dass kein Zweifel dariiber bestehen kann,
dass ich verpflichtet bin, ins Wasser zu springen
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und das Kind zu retten. Ich kann nicht einfach
weitergehen. Wie verhdlt es sich aber mit dem
Wissen dariiber, dass unzéhlige Menschen in
himmelschreiendem Elend am Rande des Ab-
grunds leben und dass téglich 24.000 Menschen
verhungern? Habe ich in diesem Fall nicht auch
die Verpflichtung, etwas zu tun?

Der amerikanische Philosoph Peter Unger
hat darauf aufmerksam gemacht, dass man sich
sehr gut tiberlegen muss, warum man im Falle
des ertrinkenden Kindes eine Handlungsnot-
wendigkeit sieht, nicht aber im Falle der Einla-
dung, sich im Rahmen einer humanitéren Orga-
nisation zu engagieren.! In diesem Sinne ist
Wohlstand zun4chst ein ethisches Problem. Ein
Problem ist ein Handlungshindernis. Wohlstand
besteht neben Armut, die zum Himmel schreit.
Ich kann angesichts von Hunger und Not nicht
so weiterhandeln, als wiére nichts geschehen. Iris
Marion Young hat darauf hingewiesen, dass eine
Gerechtigkeitstheorie von Unrechtserfahrungen
motiviert wird und nicht absehen kann von die-
sen Unrechtserfanrungen.? Die Frage nach Wohl-
stand ist einzubetten in eine Theorie der Ge-
rechtigkeit, die angesichts von Unrecht notwen-
dig wird.

Wohistand ist aber nicht nur ein ethisches,
sondern auch ein spezifisch theologisches Pro-
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blem. Theologje setzt Wohlstand in Beziehung
zu Gott. Wohlstand ist ein theologisches Pro-
blem, weil die géttliche VerheiBung des Lebens
in Fiille angesichts des Uberlebenskampfes vieler
Menschen zu denken gibt.3 Wohlstand ist ein
theologisches Problem, weil Néchstenliebe und
Gottesliebe nach Mt 5,23-24 und nach der
matthdischen Endzeitrede eine Einheit bilden
und Solidaritdt mit den Ausgeschlossenen ein
MaBstab christlichen Lebens ist.

Wohlstand ist ein theologisches Problem,
weil Wohlstand im Rahmen der christlich-jiidi-
schen Tradition als legitimationspflichtig angese-
hen wurde. Kann man reich sein und Christ sein
zugleich? Bereits aus dem Alten Testament ist
Kritik am Reichtumiiberliefert (Am 8,4-8;

»Kann man reich sein und
Christ sein zugleich?

Jes 3,14; 5,8-10; 10,1-3; Sir 34,25-27). Im Neu-
en Testament wird diese Kritik weitergefiihrt
(Mk 4,19; Jak 1,9-10; 2,5; 5,1-6). Jesus selbst
thematisiert die Frage nach Armut und Reich-
tum, etwa in der beriihmten Perikope Mk 10,
17-22. Clemens von Alexandrien stellte die Fra-
ge explizit im Kontext Alexandriens, einer der
reichsten Stddte des romischen Imperiums:
Welcher Reiche wird gerettet werden?4 Die
Diskussion um die Legitimation des Besitzes er-
hielt nach der konstantinischen Wende massive
Impulse, da die Zahl der wohlhabenden Christen
signifikant anstieg.

Wohlstand ist also ein theologisches Pro-
blem. Das hat die Konsequenz, dass eine Prii-
fung der Frage nach dem Umgang mit Wohlstand
Teil der Gewissenserforschung ist, Teil dessen,
was Robert Nozick ein »examined life« genannt
hat — ein Leben, dessen Aspekte gepriift wer-
den.> Im Sinne dieser Priifung ist zu fragen: Was
heilt es, im Wohlstand zu leben?
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Wohlistand
als Handlungsspielraum

® These 2: Menschen im Wohlistand sind
nicht die Armen. Sie haben einen Handlungs-
spielraum. Die Armen sterben vor ihrer Zeit
(Gutiérrez). Die Armen sind diejenigen, die am
meisten leiden (Segundo). Die Armen sind die-
jenigen, die nicht wissen, ob sie morgen satt sein
werden (Sobrino). Die Armen sind diejenigen,
die gegen ihren Willen aus standardisierten kul-
turellen Kontexten ausgeschlossen werden.

Wenden wir das Blatt: Die erste Charakte-
risierung sagt etwas dariiber aus, dass Menschen
in der Zeit ihres Lebens etwas verwirklichen wol-
len. Menschen im Wohlstand k6nnen das »Le-
ben auskosten« und das in ihnen angelegte Po-
tenzial verwirklichen. Menschen im Wohlstand
konnen einen Lebensplan verwitklichen.

Die zweite Charakterisierung sagt etwas
iiber das Leiden aus und die Verwundbarkeit, die
mit Armut verbunden ist. Menschen im Wohl-
stand sind demgegeniiber diejenigen, die ihre
Identitdt schiitzen und unversehrt bewahren
konnen, die iber Moglichkeiten verfiigen, ihre

» Verwundbarkeit minimieren
und in Sicherheit leben {

Verwundbarkeit zu minimieren und in Sicher-
heit zu leben. Menschen im Wohlstand fin-
den Mittel und Wege, um Leid zu lindern und
die Offnungen, durch die das Leiden in das eige-
ne Leben eintreten kann, immer besser abzu-
dichten.

Die dritte Charakterisierung weist auf ein
hartes Kriterium hin — unbestreitbare Armut liegt
dort vor, wo die Abdeckung der elementaren
Lebensbediirfnisse fraglich ist. Menschen im
Wohistand haben andere Sorgen. Menschen im
Wohistand kénnen damit rechnen, dass die
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Grundbediirfnisse von Nahrung, Kleidung und
Unterkunft gesichert sind. Menschen im Wohl-
stand konnen ihre Energien auf andere Dinge als
auf die Sorge um die Grundsicherung verwen-
den.

Die vierte Charakterisierung von Armut
spricht davon, dass Armut relativ ist, abhéngig
vom kulturellen und sozialen Kontext und dass
Armut in erster Linie eine Form der Exklusion ist.
Menschen im Wohlstand sind »in der Gesell-
schaft¢ und nicht auRerhalb, sie sind »Insider«

Y mitbestimmen,
welches Spiel gespielt wird {

und nicht »Qutsider, sie haben die Vorteile, die
Insider haben — den Zugang zu Schutz und Be-
statigung, Information und Identitdt. Menschen
im Wohlstand kénnen mitspielen und sie kén-
nen mitreden bei den Regeln des Spiels; sie kon-
nen mitbestimmen, welches Spiel gespielt wird
und wer mitspielen darf.

Menschen im Wohlstand sind nicht die Ar-
men. Menschen im Wohlstand sind nicht darauf
angewiesen, schmutzige Arbeit zu machen, die
niemand sonst tut, oder Nahrungsmittel zu er-
werben, die niemand sonst kauft. Menschen im
Wohistand zeichnen sich durch etwas aus, was
ihnen gemeinsam ist und sie von Menschen in
Armut unterscheidet: Sie haben Alternativen,
zwischen denen sie sich entscheiden kénnen.
Menschen im Wohlstand haben einen Hand-
lungsspielraum.

Wohlstand
als Verpflichtungen

® These 3: Wohistand schlieSt Verpflichtun-

gen beziiglich des Allgemeinwohls ein. Wer ei-
nen Handlungsspielraum hat, ist aufgerufen,
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wohlerwogene Entscheidungen zu treffen. Mit
einem Handlungsspielraum sind Verpflichtungen
verbunden. Das Handeln Einzelner soll zum Auf-
bau der Gemeinschaft im Sinne von 1 Petr 4,10

»Der rechte Gebrauch
kommt dem Allgemeinwohl

zugute. {{

beitragen, der Mensch wird theologisch als Ge-
meinschaftswesen begriffen, dessen Handlungs-
fahigkeit mit der Handlungsfahigkeit der Ge-
meinschaft zusammengedacht wird. Fir eine
Theologie des Wohlstandes bedeutet das: Besitz
schlieBt Verpflichtungen des rechten Gebrauchs
ein. Der rechte Gebrauch ist derjenige, der dem
Allgemeinwohl zugute kommt.

Fiir diese These der Legitimation des Be-
sitzes durch Wohltatigkeit finden sich biblische
Waurzeln (Spr 3,27; Mt 6,3-4; 25,35-40; Lk 19,8;
2Kor 8, 4). Auch die patristische Literatur macht
die klare Aussage, dass {iber den Bedarf hinaus-
gehender Privatbesitz geteilt werden muss.
Privateigentum egoistisch zu gebrauchen, ist
Quelle von sozialem Unfrieden.® Der Gerechte
besitzt sein Eigentum als Gemeingut.

Eine Theologie des Wohlstandes bringt Be-
griffe wie »Eigentum« oder »Gerechtigkeit« in
Zusammenhang mit Fragen guten Lebens und in
Zusammenhang mit einer Ordnung, einer Heils-
und Schépfungsordnung. Das Privateigentum
dient der Wiirde der Person, schlieBt aber auch
soziale Verpflichtungen ein. Klar wird in der ka-
tholischen Soziallehre zwischen dem Besitz von
Giitern und dem Gebrauch von Giitern unter-
schieden und der Zusammenhang von Eigentum
und Verantwortung sowie von Eigentum und
Personalitit betont.” Eine Theologie des Wohl-
stands riickt die Frage nach dem rechten Ge-
brauch des Eigentums im Sinne des Allgemein-
wohls ins Zentrum.
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Wohlstand verpflichtet
zur Aufmerksamkeit

® These 4: Wohlstand verpflichtet auf eine
besondere Aufmerksamkeit fiir die Armen.
Wenn Eigentum durch den rechten Gebrauch le-
gitimiert wird und wenn der rechte Gebrauch
im Aufbau der Gemeinschaft und im Beitrag zum
Gemeinwoh!l besteht, dann wird Eigentum
durch die besondere Aufmerksamkeit gegeniiber
denjenigen legitimiert, die nicht Etablierte, son-
dern AuBenseiter der Gemeinschaft sind. Auf-
merksamkeit gegentiber der Gemeinschaft wird
in besonderer Weise in der Aufmerksamkeit ge-
geniiber denjenigen, die nicht im Wohlstand le-
ben, eingeiibt.

Pedro Arrupe, der langjéhrige Generalobere
der Jesuiten, hat in diesem Zusammenhang auf
die Frage nach der Glaubwiirdigkeit des Lebens-
stils hingewiesen und auf die Kraft der materiel-
len Armut. Jeder Jesuit miisse Erfahrung von ma-
terieller Armut gemacht haben und wenigstens
eine Phase seines Lebens sehr einfach gelebt ha-
ben. Denn die materielle Armut lehre sehr viel
und in sehr deutlicher Weise {iber alle anderen
Formen von Armut. Jeder Jesuit miisse sich da-
riiber hinaus bemiihen, in Kontakt zu sein mit
Menschen, die nicht im Wohlstand leben kénn-
ten. Das ist eine Konsequenz einer Theologie des
Wohlstandes.

Eine besondere Aufmerksamkeit fiir die Ar-
men braucht eine Bewegung des Herzens. Und
eine Bewegung des Herzens wird nicht durch
allgemeine Sétze, sondern in der Begegnung mit
Gesichtern und Schicksalen motiviert. Kevin Ba-
les leitet seine sorgfiltige Studie tiber Sklaverei®
mit dem Lebensportrét von Seba ein und erzahlt
das Schicksal dieser jungen westafrikanischen
Frau, die als Médchen zu einer franzésischen Fa-
milie gekommen war, um als Haushilfe zu arbei-
ten. Seba wurde als Sklavin gehalten, ihrer Frei-
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heit beraubt, geschlagen, erniedrigt, ausgehun-
gert und gefoltert. Das ist das Gesicht der Skla-
verei heute. Allein in Paris werden nach Schét-
zungen dreitausend Haussklaven gehalten, welt-
weit leben mehr als 25 Millionen Menschen in
Sklaverei. Die kalten Daten der Analyse (wer,
wo, warum) und die warmen Informationen der
Schicksale (»voices and faces«) sind der Boden,
auf dem eine Option wachsen kann.

Eine besondere Aufmerksamkeit fiir die At-
men darf dabei nicht in Gefiihlen stehen bleiben.
Es braucht den Ubergang von Gefiihlen zu Uber-
zeugungen und den Ubergang von Uberzeugun-
gen zu Verpflichtungen. Jean Vanier, der Griinder
der Arche, hat darauf hingewiesen, dass das
Strohfeuer von Gefiihlsregungen nicht ausreicht,
um bleibende Verpflichtungen einzugehen und
zu bewahren. Eine Option schlieBt eine Ver-
pflichtung ein, die von vagen Gefiihlen nicht
nachhaltig gendhrt werden kann.

Eine besondere Aufmerksamkeit fiir die Ar-
men zu haben, hat unspektakulédre Ziige, in je-
dem Fall aber Strukturen der RegelméaBigkeit.
Kenneth Untener, Bischof der Didzese Saginow
in Michigan, hat die Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeiter seiner Didzese aufgefordert, nach jeder
Sitzung zu fragen: »Und was hat das mit den Ar-
men zu tun?« Selbst wenn die Antwort »Gar
nichts wire, so ist allein die Verpflichtung, die-
se Frage zu stellen, eine Erinnerung an Prioritd-
ten und eine Erinnerung an die Richtung, in die
wir schauen kénnen.

Kultur des Teilens

® These 5: Eine besondere Aufmerksamkeit
fiir die Armen ruft nach einer Kultur des Teilens.
Teilen ist eine Kunst und erfordert Feingefiihl
und Urteilskraft. Die besondere Aufmerksamkeit
gegeniiber den Armen ist kein Luxus, sondern
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dient dem Aufbau der Gemeinschaft. Mehr
noch: Die ethische Qualitdt einer Gesellschaft
bemisst sich daran, wie diese Gesellschaft mit
ihren schwiéchsten Mitgliedern umgeht. Eine Ge-
meinschaft steht und fallt mit der besonderen
Aufmerksamkeit fiir die Bediirftigsten. Wohl-
stand schlieft diese Verpflichtung zur besonde-
ren Achtsamkeit aufgrund des Privilegs, einen
groBen Handlungsspielraum zu haben, ein. Das
Leben der Menschen im Wohlstand selbst hangt
von dieser besonderen Achtsamkeit ab. Teilen ist
fiir die Gemeinschaft als ganze notwendig.

Eine Theologie des Wohlstandes wird Kon-
turen einer Kultur des Teilens erarbeiten. Es gibt
eine Kultur des Briefeschreibens, es gibt eine Kul-
tur des Festefeierns, es gibt eine Kultur des Ab-
schiednehmens. Ahnlich gilt es, eine Kultur des
Teilens zu entwickeln. Teilen ist eine Kunst, die
gelernt sein will und eingeiibt werden kann. Es
ist eine Kunst, das Eigentum in der rechten Wei-
se zu gebrauchen. Die Kunst des Teilens kann
man sich anhand der Unterscheidung zwischen
kompetitiven und kooperativen Giitern klarma-
chen. Kompetitive Giiter sind solche, die weni-

wDie Kunst des Teilens erfordert
Feingefiihl und Urteilskraft. {

ger werden dadurch, dass sie geteilt werden. Ko-
operative Giiter sind solche, die mehr werden
dadurch, dass sie geteilt werden. Hans Georg
Gadamer hat Kultur charakterisiert als das, was
mehr wird gerade dadurch, dass es geteilt wird.
Eigentum wird recht gebraucht, wenn es durch
Teilen mehr wird, wenn es beitragt zum Aufbau
einer Kultur der Menschlichkeit. Und Kultur
wird aufgebaut durch kooperative Giiter und Tu-
genden.

Teilen ist eine Kunst und erfordert Einfalls-
reichtum und Erfindungsgeist. Almosengeben ist
eine Kunst, die nicht dazu fithren darf, dass der
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Empfénger des Almosens dem Spender verzei-
hen muss. Teilen ist eine Kunst. Hier braucht es
Sensibilitét, etwa die Sensibilitdt gegeniiber den
Dingen, die nicht kduflich sind, und hier braucht
es Phantasie. Manche Menschen verzichten da-
rauf, im Sinne des Gemeinwohls jeden Steuer-
vorteil auszuniitzen; andere richten Dauerauf-
trdge ein; wieder andere erkldren sich bereit,
denselben Betrag, den sie fiir »Luxusgiiter« auf-
wenden, zu spenden, sodass jedes Luxusgut ein
finanzielles Opfer erfordert. Teilen ist eine Kunst,
die eingeiibt sein will. Es braucht Klugheit und
einen Sinn fiir Prioritdten und das rechte MaB
des Teilens. Eine Theologie des Wohlstands wird
dariiber hinaus darauf hinweisen, dass Teilen mit
Verzichten zu tun hat und dass Spenden auch
weh tun darf, also nicht nur mit einer Abgabe
des Uberflusses, sondern mit gezielt gesetzten
Verzichtshandlungen zu tun hat.

Stachel im Fleische

® These 0: Die Frage nach dem Wohistand
bleibt ein Stachel im Fleische unserer Orientie-
rungssysteme. Die Frage nach dem theologisch
begriindbaren und spirituell rechten Umgang mit
Wohlstand ist keine Frage, die man ein fiir alle-
mal erledigen und dann ad acta legen konnte.
Das Evangelium bleibt ein Stachel im Fleische
und darf nicht aufhoren, ein solcher Stachel zu
sein. Die »harten Worte Jesu« in Mk 10,23 sind
bleibende Herausforderungen. Auch der Auftrag,
zuerst fiir die eigene Familie zu sorgen, wird
durch Mt 12,46-50 hinterfragt. Eine Erschiitte-
rung unserer Orientierungssysteme, mit denen
wir es uns in der Welt bequem machen, ist auch
die Einladung, arm zu werden. Jesus sagt ja
nicht: »Selig sind die, die sich um die Armen
kiimmern, sondern er sagt: »Selig sind die, die
arm sind«. Das ist eine Herausforderung, die
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nicht abgetan werden kann — ebenso wenig wie
die Herausforderung, zuerst das Reich Gottes zu
suchen (Mt 6,33) oder der Hinweis, dass man
nicht zwei Herren dienen kénne (Mt 6,24). Her-
ausfordernd sind auch das Beispiel des Lebens
Jesu, der ja nicht zur Unterschicht gehdrte, die
Kunst des Feierns, die Jesus pflegte, und seine
Worte {iber das Fasten (Mt 9,14) oder die Ar-
men, die allezeit bei uns sind (Mt 26,11).

Eine Theologie des Wohlstands wird sich
nicht hinter zahllosen Qualifikationen verstecken
konnen. Es braucht den Mut, klare Urteile zu fal-
len, die Grundlage fiir das Handeln sein kénnen.
Hitte der barmherzige Samariter erst ein Komi-
tee zur Analyse der Sachlage oder eine philoso-
phische Diskussion zur Notwendigkeit und
RechtméBigkeit der Hilfe einberufen, wére der
Verletzte unweigerlich verblutet. Subtile intel-
lektuelle Unterscheidungen kénnen Ausrede fiir
Feigheit oder Trégheit sein. Es ist eine Versu-
chung gerade von theologisch Gebildeten, pro-
vokante Forderungen des Evangeliums den Tod
tausender Qualifikationen sterben zu lassen und

Y nicht beschonigen,
dass Luxus Siinde ist {

ein bequemes Leben zu rechtfertigen. Hier wird
eine Theologie des Wohlstandes klare Urteile ein-
fordern. Eine Theologie des Wohlstands wird
etwa nicht beschénigen konnen, dass Luxus Siin-
de ist. Luxus ist brachliegendes Eigentum;
Eigentum, das nicht zur Deckung der Bediirf-
nisse dient und nicht im Sinne des Allgemein-
wohls eingesetzt wird. Basilius hat das vielzi-
tierte Wort gesprochen: »Dem Hungrigen gehort
das Brot, das du zuriickhéltst, dem Nackten das
Kleid, das du im Schranke verwahrst, dem Bar-
fiiBigen der Schuh, der bei dir verfault, dem
Bediirftigen das Silber, das du vergraben hast.«
Eine Theologie des Wohlstandes wird durch
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einen Stachel im Fleische am Leben erhalten, der
immer wieder sagen ldsst: »Es wird nicht ge-
nug sein ...«

Mahatma Gandhi hat das in einem Brief an
seine Landsleute in Siidafrika, in dem er um
Spenden bat, so zum Ausdruck gebracht: »It will
not do for us to say, )l gave something only yester-
day towards this fund or that.« You would not
say so if you saw a man dying at your door of
hunger; you would give and you may have fo sa-
tisfy the hunger of that dying man ... It would
also not do to say that what you may give will be
of no use to the ocean of sufferers ... This is a
mistake. If all were to argue that way, there will
be no help for them. It is the drops that make the
ocean.«?

Theologie des Wohlstands

® These 7: Eine Theolggie des Wohistands
muss zum Handeln erméchtigen. Theologie
setzt Dinge in Beziehung zu dem lebenser-
méchtigenden Gott. Theologie muss zum
Handeln erméchtigen — eine Theologie des Wohl-
stands kann deswegen nicht in die Handlungs-
unfdhigkeit fiihren oder 1dhmen oder Unmogli-
ches verlangen. Eine Theologie des Wohlstandes
muss befreiend sein.!0 Eine Theologie des Wohl-
standes wird nicht allein der Logik einer sozialen
Analyse folgen kénnen. Die theologische Logik
unterscheidet sich von der sozialen Logik —jedes
einzelne Leben zdhit. Es ist die Logik, die uns
einlddt, neunundneunzig Schafe zu verlassen,
um das eine Schaf zu suchen. So konnte Mutter
Teresa sagen: »I never look at the masses as my
responsibility. I look only at the individual. [ can
love only one person at a time. I can feed only
one person at a time. Just one, one, one.«!!
Eine Theologie des Wohlstands ist den Men-
schen und nicht Ideen verpflichtet. Immer wie-
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der hat Gustavo Gutiérrez die Wichtigkeit von
personlichen Freundschaften, affektiven Bezie-
hungen, »unniitzen Gebeten« und einer tiefen
Freude als wesentliche Elemente eines Ringens

»zum Handeln erméchtigen {

um Befreiung hervorgehoben. Daraus erwéchst
die Erméchtigung zum Handeln, das andere zum
Handeln erméachtigen kann. In seinem Buch {iber
Hiob hat Gutiérrez zwischen einer propheti-
schen Sprache der Gesellschaftskritik und einer

mystischen Sprache der Versenkung unterschie-
den.!2 Beide sind notwendig. Dass allerdings
prophetische Sprache alleine nicht ausreicht
und um die mystische Sprache ergénzt werden
muss, zeigt sich im Mysterium der aktiven In-
differenz, im Mysterium der Heiterkeit inmitten
des Leidens. Die mystische Sprache ist nicht
die Sprache der Sozialanalyse. Mehr noch: Sie
bleibt der Sozialanalyse verschlossen. Jesus
spricht von einem Frieden, wie ihn die Welt
nicht geben kann. Daraus erwéchst die Erméch-
tigung zum Handeln.
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Im Markt ist Heil

Ferdinand Kerstiens
L

An Gott glauben angesichts der Allmacht des Geldes

Die Haltung zu Staat und Wirtschaft tragt
auch heute hdufig religose Ziige.
Dementsprechend wird die Kritik an
diesem Gotzen zur Bekenntnisfrage.
Eine Predigt.

@ In einem neuen Prospekt einer kirchlichen
Darlehnskasse stand als erster Punkt, warum
man diese Bank wéhlen solle: »Wir sind die
Bank, an die sie glauben kénnen.« Ich schrieb
der Bank zurfick, ich hétte bisher eigentlich ein
anderes Glaubensbekenntnis gelernt, aber ich
wiirde jetzt ihren Spruch {iberall da zitieren, wo
es um das Geld als den neuen Gotzen geht, dem
alle und alles zu dienen haben. Umgehend ant-
wortete der Vorstand: Ich hétte mit meiner Kri-
tik vollig recht; den Prospekt habe ihnen eine
Werbefirma gemacht und sie hdtten das nicht
bemerkt. Ich denke, beides ist typisch: Dass die
Werbefirma religitse Sprache verwendet und
dass wir das (auch als kirchliche Mitarbeiter)
nicht merken.

»Wir machen den Weg frei«, sagen die
Volksbanken. Das ist natiirlich eine Anspielung
auf den Exodus, auf den Auszug der Israeliten
aus der Sklaverei Agyptens. Friiher brauchte
man den lieben Gott dafiir, heute machen das
schon die Volksbanken. »Wir geben Ihrer Zu-
kunft ein Zuhausel«, wirbt die Bausparkasse
der Sparkassen. Friiher hiel es: »Unsere Heimat
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ist im Himmel.« (Phil 3,20) — »Sie kénnen ihr
Gliick kaufen.« (Werbung eines Reiseunterneh-
mens).

Wenn man einmal aufmerksam geworden
ist, stolpert man vielfach iiber die religiése Di-
mension der Werbung. Ein Werbefachmann sag-
te bei einer Diskussion: »Frither warb man mit
Informationen iiber das Produkt und seinen Ge-
brauchswert, das man verkaufen wollte. Heute
haben die Leute alles, was sie brauchen.

Deswegen verwendet die Werbebranche
heute religiose Assoziationen, um den Menschen
das zu verkaufen, was sie nicht brauchen. Das
Produkt wird zur Erfiillung von Sinn und Gliick
hochstilisiert. Es braucht den religiésen »Mehr-
wert¢, der an die diffuse religiose Sehnsucht ap-
pelliert, um die Menschen zum Kaufen auch der
Gliter anzuregen, die sie nicht brauchen.«

Kaufen wird zum Kultakt. Man hole sich
z.B. seinen neuen VW in der Autostadt mit ihren
Tempeln fiir die verschiedenen Marken in Wolfs-
burg ab! Die »Marke¢ wird zur Konfession.
»Markenklamotten« werden unter Jugendlichen
Grund fiir Erpressung und Gewalt. Ohne Handy
ist man nichts. Dasselbe Schema gilt fiir die Staa-
ten und GrofRkonzerne. Die Sachen werden ein
Teil meines Ichs, meiner Identitdt, meines
»Heils¢.
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Im Markt ist Heil

@ Michel Camdessus hat dies schon 1992 als
Direktor des Internationalen Wahrungsfonds
deutlich gemacht. Sein Vortrag stand unter dem
Titel »Markt und Reich Gottes. Die doppelte Zu-
gehorigkeit.¢! Er bezieht sich auf Lk 4,17-21,
eine der Schliisselstellen der Befreiungstheolo-
gie: »Der Geist des Herrn ruht auf mir ... Er hat
mich gesandt, damit ich den Armen eine gute
Nachricht bringe; damit ich den Gefangenen die
Entlassung verkiinde und den Blinden das Au-
genlicht; damit ich die Zerschlagenen in Freiheit
setze und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufe. ...
Da begann er ihnen darzulegen: Heute hat sich
das Schriftwort ... erfiillt.«

Camdessus féhrt fort: »Dieses Heute ist un-
ser Heute, und wir, die wir fiir die Wirtschaft
Verantwortung tragen, sind Verwalter — eines
Teils zumindest — dieser Gnade des Herrn. Wir
lindern den Schmerz unserer Schwestern und
Briider und wir ermdglichen, dass sie mehr Frei-
heit haben. Wir sind es, an die sich das Schrift-
wort richtet. Und dieses Schriftwort kann alles
verdndern. Wir wissen, dass Gott uns zur Seite
steht in unserem Bemiihen, mehr Geschwister-
lichkeit moglich werden zu lassen. ... Wir sind es,
die den Auftrag erhalten haben, den Jesus in der
Synagoge in Nazareth verkiindet hat. ... Der
Markt ist die wirksamste Organisationsform der
Wirtschaft. Er vermehrt am besten den indivi-
duellen und kollektiven Reichtum. ... und dank
seiner Leistungskraft ermdglicht der Markt auch
ein Hochstmal an Solidaritit. So gesehen sind
Markt und Solidaritét kein Widerspruch, sondern
passen sehr wohl zusammen. « (Hervorhebungen
EK.)

So wird auch von anderen Ideologen des
Marktes »Demut gegeniiber dem Marki« gefor-
dert. Man diirfe in seine Mechanismen nicht ein-
greifen, damit er sein heilsames Wirken auch zei-
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gen konne. Der Neoliberalismus darf nicht hin-
terfragt werden. Er ist das letzte Wort. Wer sich
nicht an seine Regeln hilt, ist ein Ungléubiger.
Camdessus ist heute {ibrigens Berater des Papstes
in wirtschaftlichen Fragen.

Einspruch im Namen
des Glaubens

@® Spitestens hier miissen wir Einspruch er-
heben im Namen der jiidisch-christlichen Tradi-
tion. Wie hier vom Geld geredet wird, erfiillt pri-
zise die theologischen Kriterien dessen, was in
der Bibel »Mammon« genannt wird. Denn: »Nie-
mand kann zwei Herren dienen; er wird entwe-
der den einen hassen und den anderen lieben,
oder er wird zu dem einen halten und den an-
deren verachten. [hr kénnt nicht Gott dienen
und dem Mammon!« (Mt 6,24)

Die lateinamerikanische Bischofskonferenz
schrieb schon 1979 in Puebla: »Hierzu gehort
der innere Zustand unserer Staaten, der in vielen
Féllen seinen Ursprung und Fortbestand aus Me-
chanismen herleitet, die, da sie nicht von echter
Menschlichkeit, sondern vom Materialismus ge-
prégt sind, auf internationaler Ebene die Reichen
immer reicher werden lassen auf Kosten der Ar-
men, die immer drmer werden.«?

Das gilt inzwischen nicht nur international,
sondern auch innerhalb der einzelnen Staaten,
nicht nur in Lateinamerika, sondern auch hier
bei uns. In Europa hort man zwar immer wieder

wauf Kosten der Armen ¢

die Klage, dass die Reichen immer reicher wer-
den und die Armen immer &rmer. Doch dass dies
yauf Kosten der Armeng geht, das sagt man nicht
gerne, auch nicht im Sozialwort der Kirchen von
1997.
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Die so genannten Reformen der Sozial-
systeme, die wir im Augenblick erleben, machen
die Armen &rmer und lassen die Reichen mit
ihren Gewinnen und ihrem Vermdgen weitge-
hend unangetastet. Die Gewinne der Volkswirt-
schaft werden privatisiert, die Verluste soziali-
siert. Die Risiken miissen die Armen immer mehr
selber tragen.

Das gilt weltweit, wie die groBen Wirt-
schaftskrisen in Ostasien, in Mittel- und Siid-
amerika und die Gesamtlage im vergessenen
Afrika zeigen. Die Globalisierung fordert ihre
Opfer. So ist das eben bei Religionen.

Zur Zeit erleben wir immer mehr, wie diese
Globalisierung, der »freie« Verkehr von Geld und
Giitern, aber nicht von Menschen, militdrisch
abgesichert wird, wie nicht zuletzt der Irak-Krieg

nDie Globalisierung
fordert ihre Opfer. {

gezeigt hat. Die GroBwirtschaft organisiert und
sichert ihre Ausbreitung durch die militérische
Macht der USA. »Wem gehort die Welt?« fragte
in diesem Jahr die Misereor-Aktion. Wem gehdrt
die Welt? Der Wirtschaft, den militdrischen
Grofméchten, den Reichen oder den Menschen,
allen Menschen?

Die Bekenntnisfrage

@ Angesichts dieser Entwicklung haben der
Okumenische Rat der Kirchen, der Reformierte
und der Lutherische Weltbund ihre Mitglieds-
kirchen zu einem verbindlichen Prozess des Er-
kennens, Lernens und Bekennens (processus
confessionis) im Kontext wirtschaftlicher Unge-
rechtigkeit und Naturzerstérung aufgerufen. Sie
sehen die Stellungnahme zum Neoliberalismus
in der Tradition der Barmer Erkldrung gegen den
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Nationalsozialismus und der Haltung der Kir-
chen zur Apartheid in Siidafrika als Bekenntnis-
frage, wo aus der Mitte des Glaubens heraus eine
Antwort der Kirchen und auch der einzelnen
Christinnen und Christen nétig ist.

Das fordert uns heraus. Wenn wir auch
nicht unmittelbare Téter der weltweiten Unge-
rechtigkeit sind, so sind wir doch allesamt deren
NutznieRer mit jedem Einkauf, den wir tatigen.

nunsere Welt von den Opfern
her zu sehen

Es geht um eine neue Spiritualitdt mit offenen
Augen, um eine politische Spiritualitdt, die es
nicht bei »Gott und meine Seele« bewenden
lasst. Das hat Konsequenzen:

e Wie konnen wir lernen, unsere Welt von
den Opfern her zu sehen? Es ist eine gute Ubung,
bei jeder Nachricht in den Medien danach zu fra-
gen: Wer sind die Opfer, wer die NutznieBer?

e Welche Strukturen bewirken es, dass die
Reichen (wir?) immer reicher werden auf Kosten
der Armen, die immer drmer werden?

e »Wie verhalten wir uns (als Einzelne und)
als Kirchen zu (Un-)Geist, (menschenfeindlicher)
Logik und (m&rderischer) Praxis der neoliberalen
Globalisierung mit deren ausschliefenden, krie-
gerischen und Natur zerstorenden Folgen?¢3

e Wie konnen wir die Haltung zum Neolibe-
ralismus als Bekenntnisfrage einbringen in
unsere eigene Gewissenserforschung, in unsere
Gemeinde- und Kirchengremien, in unsere
Gottesdienste, in denen wir ja immer wieder
unseren Glauben bekennen? Aber welchen
Glauben?

e Was hat das flir Konsequenzen fiir unseren
Umgang mit Geld? Wie legen wir personlich, die
Gemeinden und Kirchen ihr Geld an? In ethi-
scher Geldanlage oder nut, damit es mdglichst
viel Zinsen erbringt?
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e Spenden sind gut, wenn sie den Armen zum
Leben helfen. Aber: »Man darf den Menschen
nicht als Gabe der Liebe anbieten, was ihnen
schon aus Gerechtigkeit zusteht.«4 Unsere Spen-
den sind nur der Anfang einer Riickzahlung fiir
das, was wir taglich an den Armen verdienen.

e Wie konnen wir verhindern, dass die Kir-
chen und ihre diakonischen/caritativen Einrich-
tungen sich selbst yreformierenc, indem sie sich
immer mehr den Marktgesetzen und der Kun-
denorientierung unterwerfen, abhéngig von den
jeweils politisch gewollten (Zuschuss-)Bedin-
gungen und der Kirchensteuer?

Internetverweis:

e »Wie konnen die Kirchen die biblische
Option fiir die Armen — zusammen mit diesen
und mit anderen zivilgesellschaftlichen Akteu-
ren wie Attac — eindeutig in die Politik ein-
bringen?«>

An Gott glauben angesichts der Allmacht
des Geldes, glauben an den Gott des Exodus, an
den Gott der Armen und Ausgeschlossenen, an
den Vater Jesu Christi, ist heute aktueller denn je,
wenn alle Menschen auf dieser Welt eine Zu-
kunft haben sollen, die sie schon den Anfang des
Reiches Gottes erfahren lasst. Das aber erfordert
Konsequenzen. Sind wir bereit dazu?

Zur Informationen {iber den Okumenischen Bekenntnisprozess »Wirtschaft im Dienst des Lebens« siehe
http://www.kairoseuropa.de/aktionen/index.html (dort auch der im Text zitierte Aufruf).

FK.).

4 Zweites Vatikanisches
Konzil, Dekret liber das
Apostolat der Laien (AA) 8.
5 Aufruf s.o.

1 Der ganze Text:
Weltkirche, Miinchen
10/1995, 304-314

2 Dokument der

3. Generalversammlung
des lateinamerikanischen

Episkopats in Puebla

1979, Nr. 30.

3 Aufruf zum Okumenischen
Prozess «Wirtschaft im Di-
enst des Lebensk, Deutsch-
land 2002 (Klammern von

348 Ferdinand Kerstiens / fm Markt ist Heil

DIAKONIA 34 (2003)



%Ecclesia de Eucharistia

Stefank/Knobloch

. Fragmentarische Anfragen und Beobachtungen

Wenn iiber Eucharistie nachgedacht
wird und dabei der Priester im Zentrum
steht, gerdt das ganze Volk Gottes ins
Hintertreffen. Der Vergleich der Enzykli-
ka des Papstes mit Konzilsaussagen
zeigt, dass im Konzil die Gewichte

noch anders verteilt waren.

@ Mitder Enzyklika »Ecclesia de Eucharistia¢!
vom 17. April, dem Griindonnerstag dieses Jah-
res, hat Papst Johannes Paul II. ein fiir eine En-
zyklika ungewdohnlich persénlich gehaltenes
Lehrschreiben vorgelegt. Der persnlich gehal-
tene Stil ist besonders im Einleitungsteil und im
Schlussteil deutlich erkennbar, aber nicht nur
hier. So verweist Johannes Paul Il. darauf, dass
seit seiner Primiz im November 1946 seine »Au-
gen jeden Tag auf die weile Hostie gerichtet«
(Nr. 59) seien. Jeden Tag habe sein Glaube »im
konsekrierten Brot und im konsekrierten Wein
den géttlichen Wanderer erkennen kénnen, der
sich eines Tages an die Seite der zwei Jiinger von
Emmaus gesellte« (Nr. 59). Und so will der Papst
sein »Glaubenszeugnis iiber die heiligste Eucha-
ristie mit innerer Begeisterung, in Begleitung und
zur Stirkung des Glaubens« (Nr. 59) der Briider
und Schwestern ablegen.

Er zeigt sich innerlich bewegt, dass er im
Jahr 2000 im Rahmen des Heiligen Jahres »die
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Eucharistie im Abendmahlssaal zu Jerusalem fei-
ern« (Nr. 2) durfte, an eben dem Ort, an dem Je-
sus die Worte gesprochen hatte: »Tut dies zu mei-
nem Geddchtnis.«

Eine Passage der Enzyklika erinnert formal
an 2 Kor 11,21-33. Dort rithmte sich Paulus —
vich rede jetzt als Narr — seiner Taten. Ahnlich
schreibt Johannes Paul II.: »Wenn ich an die Eu-
charistie denke und dabei auf mein Leben als
Priester, Bischof und Nachfolger Petri blicke, er-
innere ich mich spontan an die vielen Momente
und an die Orte, an denen es mir gegeben war,
sie zu feiern. Ich erinnere mich an die Pfarrkir-
che von Niegowic, wo ich meine erste pastorale
Aufgabe hatte, an die Kollegiatskirche St. Florian
in Krakau, an die Kathedralkirche auf dem Wa-
wel, die Peterskirche und die vielen Basiliken
und Kirchen Roms und in der ganzen Welt. Ich
konnte die heilige Messe in Kapellen an Ge-
birgspfaden zelebrieren, an Seeufern, an Mee-
reskiisten. Ich habe sie an Altdren gefeiert, die in
Stadien errichtet waren, auf den Pldtzen der
Stédte ... Diese so vielféltige Szenerie meiner Eu-
charistiefeiern lasst mich deutlich ihren univer-
salen und sozusagen kosmischen Charakter er-
fahren (Nr. 8).

Erfiillt von Ergriffenheit und Dankbarkeit
legt Johannes Paul II. sein Schreiben {iber die Eu-

Stefan Knobloch / Ecclesia de Eucharistia 349



charistie vor, aber auch aus Sorge {iber Schatten
und Missbréuche, die »den rechten Glauben und
die katholische Lehre iiber dieses wunderbare
Sakrament zu verdunkeln« (Nr.10) in der Lage
sind.

Man kénnte noch viele andere Stellen auf-
suchen, die den sehr personlichen Charakter die-
ses Schreibens belegen. Sie wirken absolut au-
thentisch und bezeugen die Glaubenskraft eines
Mannes, der spiirt und wei}, dass ihm nicht
mehr unbegrenzt Zeit gewdhrt ist, um die Briider
und Schwestern im Glauben zu begleiten. Dieser
sympathische und menschlich nahe Grundzug
der Enzyklika soll uns aber nicht davon abhal-
ten, sie neben aller Wiirdigung auch kritisch zu
lesen und theologisch, vor allem praktisch-theo-
logisch begriindete Anfragen an sie zu richten.

Der priesterzentrierte Blick

@ Einerster Punkt, der hier zu diskutieren ist2,
ist — wie soll man es nennen, ohne nicht von
vornherein missverstanden zu werden und den
Eindruck zu erwecken, man wiirde die Basis des
katholischen Eucharistieverstindnisses bereits
im Ansatz verfehlen — der priesterzentrierte Cha-
rakter der Fragestellung nach der Eucharistie.
Wir haben zu bedenken, dass diese Enzyklika ja
kein Schreiben nur an Priester ist, sondern an
alle Briider und Schwestern, also von vornherein
einen anderen Adressaten hat, als die so ge-
nannten Griindonnerstagsbriefe des Papstes an
alle Priester der Welt.

Es geht in gar keiner Weise darum, die Be-
deutung des kirchlichen Amtes — sprich die Pries-
terweihe durch die Handauflegung des Bischofs
— fiir den Vollzug des eucharistischen Opfers in
Abrede zu stellen. Aber dieser Aspekt erscheint
in der Enzyklika bisweilen so isoliert und verab-
solutiert, dass das Volk Gottes als Trager der Eu-
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charistiefeier nicht mehr hinreichend zur Gel-
tung kommt.? Zwar formuliert die Enzyklika an
einer Stelle, wo sie vom Opfercharakter der Eu-
charistie handelt, zu Recht: Das Opfer dauere
»auf sakramentale Weise in jeder Gemeinschaft
fort, diees durch die Hinde des geweihten Pries-
ters darbringt« (Nr. 12). Hier erscheint also die

»Volk Gottes als Trdger
der Eucharistiefeier {(

Gemeinschalft als Subjekt und Handlungstrager
der Eucharistie. Die Gemeinschaft bringt das Op-
fer durch die Hande des Priesters dar. Aber die-
ser wichtige theologische Gedanke bildet in der
gesamten Enzyklika keinen tragenden Kon-
struktionspunkt.

Dabei macht doch das zweite Hochgebet
eindeutig klar, dass das »Wir« der Gemeinde das
Handlungsgeschehen setzt, innerhalb dessen
dann der Priester in der Ich-Form die Konsekra-
tionsworte spricht. »Darum kommen wir vor
dein Angesicht ... Durch ihn, den du zu deiner
Rechten erhht hast, bitten wir dich ... Darum,
giitiger Vater, feiern wirdas Gedéchtnis des To-
des und der Auferstehung deines Sohnes ... Wir
danken dir, dass du uns berufen hast... Wir bit-
ten dich: Schenk uns Anteil an Christi Leib und
Blut ... , dass wir dich loben und preisen durch
deinen Sohn Jesus Christus.«

Mit einem anderen Akzent hingegen spricht
die Enzyklika davon, dass es dem Priester vor-
behalten sei, ymit der Vollmacht, die ihm von
Christus aus dem Abendmahlssaal zuteil wird,

»dem Priester
vorbehalten {

zu sprechen: »Das ist mein Leib, der fiir euch hin-
gegeben wird ... Das ist der Kelch des neuen und
ewigen Bundes, mein Blut, das fiir euch vergos-
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ORGAN

sen wird ...< Der Priester spricht diese Worte aus
oder besser [- und jetzt kursiv im Original -] er
stellt seinen Mund und seine Stimme Jenem zur
Verfiigung, der diese Worte im Abendmahlssaal
gesprochen hat« (Nr. 7). Hier wird in der Tat die
Eucharistie unter einer zu priesterzentrierten
Perspektive gesehen.

Gemeinsames
Priestertum im Abseits?

® Selbstda, wo die Enzyklika Lumen gentium
10 anklingen 14sst (Nr. 28), tut sie dies — vermit-
telt {iber den Begriff der Apostolizitdt — wieder
aus einer priesterzentrierten Perspektive, die LG
10 so nicht zugrunde liegt. LG 10 fokussiert sei-
ne Ausfiihrungen auf das gemeinsame Priester-
fum aller Glaubigen, eine Formulierung, um die
in der Konzilsaula lange gerungen worden war.
Aufgrund des gemeinsamen Priestertums wirken
die Glaubigen »an der euchatistischen Darbrin-
gung mit« (LG 10). Der Priester »vollzieht in der
Person Christi das eucharistische Opfer und
bringt es im Namen des ganzes Volkes Gott dar«
(LG 10).

Hier féllt in LG 10 der dogmatisch wichtige
Begriff »in persona Christi«, auf den die Enzykli-
ka wiederholt zu sprechen kommt. Nur steht die-
ser Begriffin LG 10 nicht allein da, sondern er er-
halt seine Fiillung gewissermallen erst aus der
weiteren Satzhélfte, dass der Priester das eucha-
ristische Opfer »im Namen des ganzen Volkes
Gott darbringt.« Das deckt sich mit unseren Be-
obachtungen am zweiten Hochgebet.

Zudem fallt auf, dass in LG 10 das Handeln
des Priesters »in persona Christi« nur als »confi-
cere« (vollziehen) beschrieben wird, wihrend es
das Gewicht des »deo offere«, der Darbringung
an Gott, erst aus dem Handeln im Namen des
ganzes Volkes bezieht.
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Demgegeniiber scheint die Enzyklika Eccle-
sia de Eucharistia den Bezug auf LG 10 anders zu
gewichten, indem sie zwar die eucharistische
Mitwirkung der Gldubigen erwdhnt, aber den
Nachdruck darauf legt, dass das eucharistische
Opfer vom geweihten Priester vollzogen werde

» Glauben und Schweigen

(Nr. 8). Diese andere Gewichtung, die die Enzy-
klika hier vornimmt, wird dadurch noch deutli-
cher, dass sie die Mitwirkung der Gldubigen im
Weiteren auf deren »Glauben und Schweigen«
beschrénkt. An anderer Stelle allerdings (Nr. 13)
beschreibt sie die Teilnahme der Gldubigen sub-
jektgehaltener so: »In der Teilnahme am eucha-
ristischen Opfer ... bringen sie (sc. die Glaubi-
gen)das gottliche Opferlamm Gott dar« (LG 11).

Die Zentrierung der Gedankenfiihrung auf
den Priester geht auch aus einer anderen Stelle
hervor, an der die Enzyklika vom Bezug der Eu-
charistie zur Stunde und zum Ort des Leidens
des Herrn spricht. Hierzu sagt sie: »An diesen
Ort und in diese Stunde versetzt sich in spiritu-
eller Weise jeder Priester, der die heilige Messe
feiert, gemeinsam mit der christlichen Gemein-
de, die daran teilnimmt« (Nr. 4). Das wiirde sich
in der Tat anders lesen, hitte der Papst formu-
liert, dass sich in der Feier der Eucharistie Pries-
ter und Gemeinde spirituell in die Stunde des
Leidens des Herrn versetzen.

Zum Opfercharakter
der Eucharistie

@ [s will nun scheinen, dass die im Ganzen
sehr priesterzentrierte Gedankenfiihrung der En-
zyklika sie daran hinderte, den Opfercharakter
der Eucharistie gewissermaRen umfassend in den
Blick zu nehmen. Der Papst beklagt zuerst, dass
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die Eucharistie, wenn sie ihres Opfercharakters
beraubt werde und nur den Charakter eines brii-
derlichen Mahles annehme, nicht in ihrer
ganzen Tiefe verstanden werde. Denn die Eu-
charistie sei die sakramentale Wieder-Vergegen-
wirtigung des Opfers Jesu am Kreuz. Von daher
sei die Eucharistie Opfer im eigentlichen Sinn
[kursiv im Original] und nicht bloB in dem Sinn
als Hingabe zu qualifizieren, dass sich Jesus den
Glaubigen als geistliche Speise hingebe (vgl. Nr.
13). Mit anderen Worten, der wahre Opfercha-
rakter der Eucharistie bestehe in der Lebenshin-
gabe des Sohnes an den Vater, in der Hingabe, die
ihn in der Tat das Leben (Fleisch und Blut) ge-
kostet hat.

Wenn nun die Vergegenwértigung dieses
Opfers Jesu zu dominant aus der Konsekrations-
vollmacht des Priesters begriindet wird, dann
kann ungewollt der Eindruck entstehen, es gehe
ausschlieRlich um die Vergegenwirtigung dieses
Opfers — also der Hingabe des Sohnes an den Va-
ter — und um sonst nichts. Oder allenfalls noch
um das inklusive Bemiihen des Priesters, sich
dem Hingabegestus Jesu an den Vater anzu-
schlieflen, aber um sonst nichts. Hier zeigt sich
nun, dass das, was die Enzyklika in Nr. 13 als un-
geniigendes Opferverstindnis der Eucharistie
zuriickwies, ndmlich die Hingabe Christi als
geistliche Speise an die Gldubigen — eine Hinga-
be, die gewiss noch nicht den Opferbegriff in sei-
ner Fiille begriindet, — einen unverzichtbaren

»im Hingabegestus an Gott {

Teilbereich des Opferverstandnisses der Eucha-
ristie ausmacht. Dergestalt namlich, dass die
Gldubigen aus der Kraft der eucharistischen Spei-
se ihr eigenes Leben im Hingabegestus an Gott
zu sehen und zu leben lernen.

Noch einmal, um nicht missverstanden zu
werden: Durch die Verengung des Blicks auf die
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Konsekrationsvollmacht des Priesters und auf die
mit ihr gegebene Vergegenwértigung des Opfers
Christi 1duft man Gefahr, gewissermalen nur ei-
nen halbierten Opferbegriff zu etablieren, ndm-
lich sich auf das Opfer Jesu an seinen Vater zu fi-
xieren, dem Hingabegestus der Gléubigen an
Gott aber — als der Frucht der Teilnahme an der
Eucharistie — kaum Bedeutung beizumessen.

In der Tat nimmt die Enzyklika meines Wis-
sens unter dem Leitbegriff des Opfers nur ein ein-
ziges Mal Bezug auf die Gldubigen, indem sie LG
11 zitiert: »In der Teilnahme am eucharistischen

ynur einen halbierten
Opferbegriff

Opfer, der Quelle und dem Hohepunkt des
ganzen christlichen Lebens, bringen sie das gott-
liche Opferlamm Gott dar und sich selbst mit
ihm¢ (LG 11). Hier sind — wie bereits gesagt — die
Glaubigen das Subjekt und der Handlungstréger
der Darbringung des Opferlammes an Gott, und
exakt hier wird mit Recht der unverzichtbare An-
schlussgedanke formuliert, dass sie sich mit ihm,
mit Christus, aus der Kraft der geistlichen Spei-
se dem Vater hingeben sollen. Dieses umfassen-
de Opferverstdndnis der Eucharistie bleibt aber in
der Enzyklika — abgesehen von dieser Stelle —an-
sonsten unterbelichtet.

Daraus erkldrt es sich wohl auch, warum sie
den Mahlcharakter der Eucharistie nicht hinrei-
chend von ihrem Opfercharakter her sieht, son-
dern das eine das eine und das andere das ande-
re sein zu lassen scheint, Sie zitiert zwar aus dem
Katechismus der katholischen Kirche: »Die Mes-
se ist zugleich und untrennbar das Opferge-
déchtnis, in welchem das Kreuzesopfer fiir uns
fortlebt, und das heilige Mahl der Kommunion
mit dem Leib und Blut des Herrn« (Nr. 12 und
KKK 1382). Aber selbst auf dieser Argumenta-
tionsbasis der Gleichzeitigkeit und Untrenn-
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barkeit von Opfer und Mahl scheint die Enzykli-
ka aus dem Mahlcharakter den Opfercharakter in
gewisser Weise herausgefiltert zu haben, sodass
das Mahl lediglich als geistliche Speise erscheint,
in der sich allenfalls Jesus an die Gldubigen hin-
gebe (vgl. Nr. 13) — was mit Recht nicht den ei-
gentlichen Opfercharakter der Eucharistie be-
griinden wiirde, worin der Hingabegestus der
Glaubigen, also ihr Opfer an Gott, aber unterbe-
stimmt bleibt.

Es konnte in der Tat sein, dass sich hier die
Enzyklika aufgrund ihrer Priesterzentriertheit im
Wege stand, diesen umfassenden, also auch das
Leben der Glaubigen einschliefenden Opferbe-
griff der Eucharistie deutlicher profiliert zu ha-
ben. Héngt es méglicherweise eben damit zu-
sammen, dass sie beziiglich des tieferen Ver-
stdndnisses der Eucharistie — im Anschluss an
Dei verbum 8 — dem »sicheren Charisma der
Wahrheit« des Lehramtes mehr vertraut als dem
yinnerlichen Verstandnis geistlicher Wahrheiteng
(Nr. 15) der Glaubigen? Hier nennt die Enzykli-
ka — abweichend von Dei verbum 8 — das Cha-
risma des Lehramtes zuerst und erwédhnt dann
erst das innerliche Verstédndnis geistlicher Wahr-
heiten durch die Gl&ubigen, wobei sie diesen
letzten Aspekt noch dadurch zu relativieren
scheint, dass sie nicht von den »Gldubigeng, son-
dern von »Heiligen« spricht.

Dei verbum 8 aber baute seine Argumenta-
tion genau anders herum auf. Das Verstidndnis
der iiberlieferten Dinge und Worte —in unserem
Fall das Verstindnis des Opfercharakters der Eu-
charistie — wachse »durch das Nachsinnen und
Studium der Gléubigen, die sie in ihren Herzen
erwdgen (vgl. Lk 2,19.51), durch die innere Ein-
sicht, die aus geistlicher Erfahrung stammt,
durch die Verkiindigung derer, die mit der Nach-
folge im Bischofsamt das sichere Charisma der
Wahrheit empfangen haben« (DV 8). So gesehen
ist die Enzyklika selbst ein Beweis dafir, dass sich
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in ihr zwar die geistliche Erfahrung des Papstes
artikuliert und sie an die Spiritualitét der Priester
appelliert, die »in persona Christi« zu handeln
die Vollmacht haben. Die geistliche Erfahrung
der Briider und Schwestern aber wird hier al-
lenfalls zum Objekt, aber nicht zum Subjekt der
Eucharistietheologie.

Eucharistie gegen
die Zerstreuung?

® [n einem weiteren Punkt argumentiert die
Enzyklika wiederum sehr priesterzentriert,
nédmlich in der Frage der priesterlichen Spiritua-
litdt. Obwonhl die Enzyklika richtig sagt, dass die
Eucharistie Mitte und Héhepunkt des Lebens
der Kirche sei (vgl. Nr. 31) — also des gesamten
Gottesvolkes —, buchstabiert sie diesen Gedan-
ken nur fiir das priesterliche Amt durch. Die
Eucharistie sei »der wesentliche und zentrale
Seinsgrund fiir das Sakrament des Priestertumsg
(Nr. 31). Deshalb empfiehlt der Papst den Pries-
tern gegeniiber der Gefahr der Zerstreuung
[kursiv im Original| die tdgliche Eucharistie.
Dabei kann er sich gewiss auf Presbyterorum
ordinis 13 berufen, aber er koppelt sich gewis-
sermafen von der dortigen theologischen Be-
griindung ab, die dort lautete: »Sie — die tagliche
Feier der Eucharistie — ist auch dann, wenn
keine Gldubigen dabei sein kdnnen, ein Akt
Christi und der Kirche« (PO 13). In der Enzykli-
ka aber wird die tdgliche Eucharistie zu einem
Gegenmittel gegen die Zerstreuung.

Ausklang

® Fragmentarische Anfragen und an der En-
zyklika gemachte Beobachtungen waren das, An-
fragen, die ldngst nicht alle — vielleicht nicht ein-
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mal die wichtigsten — Themen der Enzyklika in
den Blick genommen haben. Insofern handelt es
sich hier um keine vollstindige Wiirdigung der
Enzyklika. Das ist vielleicht ein andermal nach-
zuholen.

Die angesprochenen Punkte aber benannt
zu haben, hat nichts mit theologischer Beck-

messerei zu tun, sondern eher damit, gerade in
der zentralen Frage der Eucharistie — und der Ti-
tel »Ecclesia de Eucharistia¢ belegt ja ihren zen-
tralen Charakter — den Horizont auf das gesam-
te Volk Gottes offen zu halten. Dieser Horizont
aber scheint in der Enzyklika nicht hinreichend
bedacht worden zu sein.

1 Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Hg.), En-
zyklika Ecclesia de Eucharis-
tia von Papst Johannes Paul
II. an die Bischofe, an die
Priester und Diakone, an die
Ordensleute und an alle
Christglédubigen iber die
Eucharistie in ihrem Ver-
hiltnis zur Kirche, (Verlaut-
barungen des Apostolischen
Stuhles 159) Bonn 2003;
vgl. auch U. Ruh, Johannes

Paul II: Enzyklika tber die
Eucharistie, in: Herder Kor-
respondenz 57 (2003) Heft
5, 223-225; «Zwei Gesten
und zwei Worte«. Ein
Gespréch mit dem Neutes-
tamentler Thomas Séding
tber die Eucharistie, in:
Herder Korrespondenz 57
(2003) Heft 6, 285-291.
2Vgl. S. Knobloch, Der Ritus
der Priesterweihe. Pas-
toraltheologische Anfragen

zur liturgischen und theolo-
gischen Struktur, in: M.
KeBler (Hg.), Ordination -
Sendung - Beauftragung.
Anfragen und Beobachtun-
gen zur rechtlichen, litur-
gischen und theologischen
Struktur, Tiibingen Basel
1996, 49-66.

3Vgl. S. Knobloch, Zuriick
vor das Konzil? Die Instruk-
tion und die Texte des |I.
Vatikanischen Konzils, in: P.

Hiinermann (Hg.), Und den-
noch ... Die rémische In-
struktion iiber die Mitarbeit
der Laien am Dienst der
Priester. Klarstellungen -
Kritik - Ermutigungen,
Freiburg/Basel/Wien 1998,
50-67.
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Bettina-Sophia Karwath

%Widersprﬁche unseres Lebens
Simone Weils Zugang zur Wirklichkeit

Am 24. August jahrte sich der Tod der
jungen Philosophin Simone Weil zum
60. Mal. Ihr radikales Leben, Denken

und Glauben fordert heraus — u.a. dazu,
die Widerspriiche des Lebens anzuneh-
men und dabei an Gott zu riihren.

@ Die Person, von der dieser Artikel handelt,
ist eine Frau der Extreme: die franzdsische Phi-
losophin und Mystikerin Simone Weil. I[hre
Schriften und auch ihr Leben sind in der breiten
Offentlichkeit nicht sehr bekannt und dies nicht
zuletzt dadurch, weil Simone Weil durch ein
schwieriges Denken und ein widerspriichliches
Leben herausfordert.

Die Beschéftigung mit ihrer Person ist ein
anstrengendes Unternehmen, allerdings sehr loh-
nend. Denn Simone Weil hat in Bezug auf reli-
gidse Themen und speziell in Bezug auf die ka-
tholische Kirche wesentliche Aussagen getroffen.
Threr Zeit weit voraus formuliert sie Standpunk-
te, die spéter das Zweite Vatikanum aufgreift und
umsetzt. Es sind vor allem die sdkulare Welt und
das menschliche Leben, ohne religidse Deutung
und Vorinterpretation, die bei Simone Weil eine
Bedeutung haben fiir den Weg zu Gott.

Einen Aspekt dieses sdkularen Lebens
mochte ich in diesem Artikel herausgreifen: die
Widerspriichlichkeit unserer Existenz. Der Glau-
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be verfiihrt uns oft vorschnell dazu, unser Leben
innerhalb eines religitsen Musters zu deuten —so
als habe Gott einen Plan mit uns. Simone Weil
aber geht den umgekehrten Weg. [hr geht es
zundchst nur darum, der Wirklichkeit des Le-
bens und damit der Wahrheit zu begegnen. Und
hier sind es gerade die Widerspriichlichkeit und
Unverstdndlichkeit unseres Lebens, die hin-
fithren zur Wirklichkeit und eine Tiir 6ffnen zum
transzendenten Reich.

Ein paar kurze Daten sollen ihr Leben kenn-
zeichnen: Am 5. Februar 1900 wird sie als zwei-
tes Kind ihrer Eltern in Paris geboren. Beide El-
ternteile sind jlidisch, jedoch praktizieren die El-
tern Weil ihre Religion nicht und erziehen ihre
beiden Kinder im agnostisch-liberalen Sinn. Nach
einer unruhigen Kindheit mit vielen Ortswech-
seln beginnt Simone Weil 1924 ihr Philosophie-
studium in Paris. Die Philosophie ist das eine, die
Politik das andere Standbein. Simone Weil ist
tiberzeugte Kommunistin, allerdings, so betont
sie, keine Marxistin. Interessiert ist sie immer an
den tatséchlichen Belangen der Arbeitenden.
Nach ihrem Studium ist sie an unterschiedlichen
Orten als Philosophielehrerin tétig. 1934 bean-
tragt sie unbezahlten Urlaub und geht fiir ein
Jahr in die Fabrik. Sie ist dort als Akkordarbeite-
rin tatig und erleidet das Schicksal deret, die auf
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der sozialen Leiter ganz unten stehen. [hre Er-
fahrungen hélt sie in einem Fabriktagebuch fest.

1936 nimmt sie am spanischen Biirgerkrieg
teil. Auch hier ist sie idealistisch genug, ihren pa-
zifistischen Standpunkt aufzugeben zugunsten
eines Kampfes fiir die Unterdriickten. Doch ihr

»Die Philosophie ist das eine,
die Politik das andere Standbein. {{

yKampfeinsatz« ist nur von kurzer Dauer. Mit ei-
ner Brandverletzung verlasst sie Spanien und be-
gibt sich in Erholung. Eine erste religiése Erfah-
rung mit dem Christentum in Portugal folgt,
dann weitere mystische Erfahrungen in Assisi
und Solesmes.

1941 flieht die Familie Weil vor dem anti-
semitischen Vichysystem Frankreichs nach Mar-
seille. Dort lernt Simone Weil den Dominika-
nerpater P. Perrin kennen. Er fiihrt mit ihr tiefe
Gespriche iiber die Religion und stellt ihr die Fra-
ge nach der Taufe. Simone Weil ist irritiert und
beginnt, sich mit der christlichen Religion dezi-
diert auseinander zu setzen. 1942 emigriert die
Familie nach New York. Doch bereits ein halbes
Jahr spéter kehrt Simone Weil nach London
zuriick. Sie stirbt im Alter von 34 Jahren an TBC
in Kent, am 24. August 1943.

Wie dieser kurze Lebensabriss zeigt, ist es
ein unruhiges Leben, ein Leben zwischen Wel-
ten. Drei Punkte ihrer Biographie méchte ich
herausgreifen, um an ihnen aufzuzeigen, wie Si-
mone Weil in Widerspriichlichkeiten ihres Le-
bens zur Wahrheit findet.

Zwischen Fabriktor
und Philosophie

@ [nihrem Fabrikjahr macht Simone Weil die
Erfahrung harter Arbeitsbedingungen. Es ist vor
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PERSONEN

allem die unmenschliche Akkordarbeit, die die
Arbeitenden nur noch in der Dimension von Zeit
und Geld denken ldsst. Dieser Zwang aber steht
im Widerspruch zur Freiheit des Menschen. Si-
mone Weil folgert daraus: Wer einer Notwen-
digkeit unterworfen ist, aus der er nicht entrin-
nen kann, gerdt in Widerspruch zu seiner Frei-
heit. Dieser Widerspruch 16st sich nur auf, wenn
die Notwendigkeit angenommen wird. Wer dies
tut, ist wirklich frei. Aber die Notwendigkeit
wird dadurch nicht weniger schwer.

Freiheit, so Simone Weil, ist im letzten ein
Trugschluss. Ich bin nur frei, wenn ich das, was
ich nicht &ndern kann, annehme. Die Arbeiter in
der Fabrik sind dieser Wahrheit ganz nahe. Sie
sind dem Druck von Zeit und Geld unterworfen.
Innerhalb dieses Druckes nicht aufzugeben, son-
dern den Druck auszuhalten und anzunehmen,
bedeutet, die eigene Wiirde zuriickzuerobern,
die eigene Wiirde nicht zu verlieren.

Dies ist fiir Simone Weil ein spiritueller Akt.
Denn das, was unab4nderlich ist, z.B. die Zeit, ist
ein Hinweis auf Gott. Immer, wo der Mensch an
eine Grenze st6Bt, die er nicht &ndern kann, be-
tritt er das transzendente Reich. Die Grenze
nicht zu akzeptieren, bedeutet, den Widerspruch
zwischen meiner Begrenztheit und meiner Frei-
heit aufzul6sen, sich ihm zu entziehen. Die
Grenze anzunehmen, bedeutet, den Wider-
spruch meiner menschlichen endlichen Existenz
anzunehmen. Dort begegnet einem Gott.

Die ungetaufte Christin

@ [nihrer Ber{ihrung mit der katholischen Kir-
che stellt sich fiir Simone Weil die Frage nach
der Taufe. Sie kann sich bis kurz vor ihrem Tod
allerdings nicht dazu entschlieRen, in die Kirche
einzutreten, obwohl sie die katholische Spiritu-
alitét {iber alles liebt.
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Simone Weil glaubt, sich solidarisieren zu
miissen mit den Menschen, die auBerhalb der
Kirche leben. So vieles ist ihr kostbar, was sie
nicht missen mochte, was aber nicht zum ka-
tholischen Glaubensgut gehort.

»lch kann nicht umhin, mich auch weiter-
hin zu fragen, ob es in diesen Zeiten, in denen ein
so grofer Teil der Menschheit im Materialismus
versunken ist, nicht Gottes Wille ist, dass es ei-
nige Méanner und Frauen gibt, die sich ihm und
Christus ganz zu eigen gegeben haben und die
dennoch auBerhalb der Kirche stehen.«!

Der Nicht-Unterschied zu den »Unglaubi-
gen ist ihr wichtiger als die Zugehdorigkeit zu
den Gldubigen. Sie zieht es vor, anonym zu blei-
ben und Gott die ganze Angelegenheit zu {iber-
lassen.

»Dennoch glaubte ich nicht, mir die Frage
nach der Taufe auch nur stellen zu sollen. Ich
fiihlte, dass ich meine Empfindungen beziiglich
der nichtchristlichen Religionen und beziiglich

» Gott die ganze Angelegenheit
zu tiberlassen {

Israels aufrichtigerweise nicht aufgeben konnte
- und in der Tat haben Zeit und Meditation sie
nur noch verstdrkt —, und ich glaubte, dies sei
ein unbedingtes Hindernis. «?

Diese Aussage ist insofern erstaunlich, weil
Simone Weil ihrer jidischen Zugehorigkeit mit
groBer Ablehnung gegentibersteht. Sie kann mit
dem Judentum nichts anfangen, ja sie lehnt es so-
gar in harschem Ton ab. Sie liebt das Christen-
tum, die katholische Kirche, dennoch aber gibt
sie als letzten Grund fiir ihre Nicht-Taufe ihre jii-
dische Herkunft an. Ein Widerspruch, der ent-
steht aus der Notwendigkeit ihrer religidsen
Identitét.

Jiidin ist sie durch Geburt, das ist sozusagen
ihr Schicksal. Und dieser Notwendigkeit kann
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sie im Letzten nicht ausweichen. Wieder ist es
der Konflikt zwischen Notwendigkeit und Frei-
heit, der einen Widerspruch in ihrem Leben her-
vorruft. Solange sie sich nicht zu ihrer notwen-
digen jiidischen Abstammung bekennt, ist sie
nicht frei fiir das Christentum. Erst die Annahme
dieser Notwendigkeit als Akzeptanz ihrer jiidi-
schen Verpflichtung durch Geburt l4sst sie zur
{iberzeugten Christin werden.

Die verhungernde Tochter
der Bourgeoisie

® Kaum eine Tatsache ihrer Biographie hat so
zu Streitfragen gefiihrt wie ihr Tod: Simone Weil
hat sich, laut Aussagen ihres Arztes, zu Tode ge-
hungert. Seit ihrer Fabrikzeit war der Hunger fiir
sie zu einem stdndigen Begleiter geworden. In
ihrem letzten Lebensjahr in London weigert sie
sich, mehr Nahrung zu sich zu nehmen, als es
den Lebensmittelrationen der hungernden Fran-
zosen entspricht. Als sie an TBC erkrankt, fiihrt
diese Nahrungsverweigerung zum Tod.

Auch hier zeigt sich wieder ein Wider-
spruch in ihrem Leben. Simone Weil kénnte in
Sicherheit und guter Versorgung leben, aber sie
weigert sich. Warum?

Wesentlich ist und bleibt das, was Simone
Weil selbst iiber den Hunger aussagt. Der Hun-
ger ist fiir sie, so paradox es klingt, Ausdruck des
wirklichen Lebens. Denn der Hunger ist etwas,
das unausweichlich und unabanderlich ist. [hm

wDer Hunger als Ausdruck
des wirklichen Lebens. {

zu begegnen und ihn nicht vorschnell abzusatti-
gen, heilit fiir Simone Weil, der Notwendigkeit
als der Wirklichkeit Raum zu geben. Der eigene
Hunger ist fiir Simone Weil ein Weg, sich poli-
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tisch mit Hungernden dieser Welt zu solidarisie-
ren. Diese politische Notwendigkeit aber ist phi-
losophisch begriindet. Das, woran der Mensch
zugrunde geht, ndmlich der Mangel an Nahrung,
ist eine greifbare, unentrinnbare Wirklichkeit.
Diese Wirklichkeit ist fiir Simone Weil wertvol-
ler als alle gedachte Welt. Sie ist greifbar, fiihlbar,
unentrinnbar. [hr zu begegnen heifit, der Wahr-
heit zu begegnen.

Die »Unmaoglichkeit«
menschlichen Lebens

® Simone Weils Leben ist ein Leben im Wi-
derspruch: Sie will in der Fabrik arbeiten und
bleibt doch eine Intellektuelle. Sie fiihlt sich zum
Christentum hingezogen, erkennt aber doch ihre
notwendige jlidische Identitédt. Sie lebt in gesi-
cherter Emigration und hungert sich doch zu
Tode. — Was ist der Ertrag von all diesen Ambi-
valenzen und Zwiespiltigkeiten ihres Lebens?
Simone Weil weist darauf hin, dass alles Le-
ben im Widerspruch bleibt, solange wir uns nicht
dem stellen, was unausweichlich ist. Ihr Leben
ist gleichsam die verzweifelte Suche nach dem,
was den Wert des menschlichen Lebens eigent-
lich ausmacht. Durch ihre Verstrickung in die
Widerspriichlichkeit ihres Lebens kommt sie an
Punkte, wo sie sich dem nicht mehr entziehen

» Wie komme ich an
die Wirklichkeit heran?

kann, was nicht aus menschlicher Hand stammt.
Ihre soziale und religitse Herkunft und ihre kor-
perliche Beschaffenheit sind Gegebenheiten, de-
nen sie sich nicht entziehen kann.

Die aufgezeigten biographischen Wider-
spriiche fiihren uns mitten hinein in das, was Si-
mone Weils Grundanliegen ist. Wie bereits er-
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wahnt, ist sie auf der Suche nach der Wahrheit.
Wahrheit aber ist fiir sie gleichbedeutend mit
Wirklichkeit. Nur das, was wirklich ist, kann
auch wahr sein. Also steht fiir sie die Frage im
Vordergrund: Wie komme ich an die Wirklich-
keit heran?

Diese Frage scheint etwas seltsam zu klin-
gen, wir leben ja mitten in der Wirklichkeit.
Doch fiir jeden und jede ist etwas anderes wirk-
lich. Jeder hat seine eigene Sicht auf die Welt und
ihre Wirklichkeit. Das erleben wir téglich.

Dieses philosophische Problem der Er-
kenntnismdglichkeit und Erkenntnisféhigkeit be-
schéftigt Simone Weil ihr Leben lang. Sie ist tiber-
zeugt davon, dass wir fast immer in Einbildungen
und Deutungen leben. Aufgrund von Bildung
und Herkunft deuten wir die Dinge und Ge-
schehnisse im Sinne unseres Horizontes.

Simone Weil nennt diese Vorgdnge
»Schwerkraft«. Wir unterliegen in unseren Deu-
tungen den Gesetzen einer geistigen Schwer-

»Aufmerksamkeit ist
ein Freihalten des Geistes. {

kraft, d.h. wir sehen die Dinge so, wie sie in un-
sere Welt hineinpassen, wie sie mit den Gesetzen
unserer Welt zusammenpassen. Aber sind die
Dinge wirklich so?

Methodisch hilft sich Simone Weil durch
den Begriff der Aufmerksamkeit. Sie formuliert
diesen Begriff allerdings nicht im herkémmlichen
Sinn, wie wir ihn gewohnt sind. Aufmerksam-
keit ist fiir sie nicht die Art und Weise, aufmerk-
sam auf etwas Bestimmtes zu sein, sondern Auf-
merksamkeit ist ein Freihalten des Geistes fiir al-
les, was sich ihm zeigt:

»Die Aufmerksamkeit besteht darin, das
Denken auszusetzen, den Geist verfiigbar, leer
und fiir den Gegenstand offen zu halten, die ver-
schiedenen bereits erworbenen Kenntnisse, die
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man zu benutzen gendtigt ist, in sich dem Geist
zwar nahe und erreichbar, doch auf einer tiefe-
ren Stufe zu erhalten, ohne dass sie ihn beriihr-
ten.«3

Aufmerksamkeit ist also ein Ent-leeren der
eigenen Uberlegungen und Urteile. Simone Weil
vergleicht die Haltung der Aufmerksamkeit mit
einer Waage. Man soll sich nicht in der einen
oder anderen Waagschale aufhalten, sondern an

»Widerspriiche stehen lassen {

der Achse, an der Schwelle also — und sich bei-
den Seiten hin offen halten oder alles fiir mdglich
halten. »Und vor allem soll der Geist leer sein,
wartend, nichts suchend, aber bereit, den Ge-
genstand, der in ihn eingehen wird, in seiner
nackten Wahrheit aufzunehmen.«*

Wer diese Haltung der Aufmerksambkeit {ibt,
kann auch Widerspriiche stehen lassen. Dabei
ist Simone Weil die Unterscheidung zwischen
Gegensitzen und Widerspriichen wichtig. Ge-
gensdtze lassen sich in gewisser Weise noch
kldren, ein Widerspruch aber ist etwas Unauf-
hebbares:

»Kontrére Gegensitze und kontradiktori-
sche Widerspriiche. Was das Verhdltnis der kon-
triren Gegensitze vermag, um das natiirliche
Sein zu beriihren, das vermdgen die in eins ge-
dachten kontradiktorischen Widerspriiche, um
Gott zu beriihren. Ein von Gott inspirierter

» Widerspriiche fiihren
zur Wirklichkeit.

Mensch ist ein Mensch, dessen Verhaltungswei-
sen, Gedanken und Gefiihle durch ein Band ver-
kniipft sind, das sich der Vorstellung entzieht.«>

Kontrér bedeutet in diesem Sinn: einander
entgegengesetzt, aber auf der gleichen Ebene.
Kontradiktorisch heift, sich widersprechend,
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sich gegenseitig aufhebend, also fiir den logi-
schen Verstand nicht mehr nachvollziehbar. Es
geht also um Widerspriiche, die fiir Simone Weil
nur ein Ziel haben: Sie allein fiihren zur Wirk-
lichkeit:

»Die Widerspriiche, an denen der Geist sich
stoBt, einzige Wirklichkeiten, Kriterium des
Wirklichen. Keinerlei Widerspruch im Ima-
gindren. Der Widerspruch ist die Probe auf die
Notwendigkeit.«®

Die Widerspriiche des Lebens sind Erfah-
rungen, in denen der Mensch gewohnte Denk-
muster nicht mehr zusammenbringt. Zum Bei-
spiel kann die Erfahrung eines Ungliicks ein Wi-
derspruch zu dem sein, was man sich unter
Leben vorgestellt hat. Die Erfahrung von Gott-
verlassenheit kann eine Erfahrung sein, die man
mit einem bestimmten Gottesbild nicht zusam-
menbringt. Die iberwéltigende Schénheit eines
Bildes oder der Natur kann eine Erfahrung sein,
die in Widerspruch zu herkémmlichen Schén-
heitsvorstellungen steht.

Widerspriiche entspringen nicht der Imagi-
nation, nicht der eigenen Einbildung, weil der
Geist sie sich so ja gar nicht vorstellen kann. Des-
wegen sind sie ein Anzeichen, ja das Anzeichen
fiir Wirkliches.

Dieses Wirkliche aber ist gleichzeitig der
Weg zu Gott, denn es ist un-menschlich, d.h.
nicht vom Menschen bewirkt, es weist iiber sich
hinaus und damit auf einen anderen Bereich, den
wir Transzendenz oder Gott nennen. Fassen wir
zusammen: Widerspriiche sind Wirklichkeiten,
weil sie sich der eigenen Deutung entziehen.
Nichts kann mehr vom Menschen hineingedacht
werden.

Auch Christus hat die Widerspriichlichkeit
seiner Existenz erlitten. Das »Warumy des Ge-
kreuzigten ist ein Schrei nach der Verstdndlich-
keit des Geschehens. Gott zeigt sich nicht am
Kreuz, er zeigt sich nur im Modus der Verlas-
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1 Simone Weil, Zeugnis fiir
das Gute. Traktate - Briefe -
Aufzeichnungen,
Olten/Freiburg i. Br. 1979,

senheit. Jesus erlebt den Widerspruch am eige-
nen Leib, so sagt Simone Weil. Die Gottverlas-
senheit entspricht dem Menschsein. Wer ganz
Mensch ist, der ist nicht wie Gott. Das ist die Be-
freiung von der Ursiinde.

In den Widerspriichen, dort, wo wir uns
selbst nicht mehr auskennen, werden wir ganz
auf unser Menschsein verwiesen. Im Mensch-
sein aber finden wir Gott, weil wir unser
Menschsein annehmen.

Es geht also nicht darum, sich bewusst in
Widerspriiche zu verstricken. Aber es geht in je-
dem Fall darum, die Widerspriiche unseres Le-
bens als Wirklichkeiten zu sehen, die einen Zu-
gang zu Gott ermdglichen. In diesem Sinn zum
Schluss noch einmal Simone Weil:

»Wir sind erkennende, wollende und lie-
bende Wesen, und sobald wir unsere Aufmerk-

476, 56.

5 Simone Weil, Schwerkraft
und Gnade, Miinchen
19813, 195 (SUG).

89 (ZG). SSUGE, 191.
217G, 108. 7SUG, 135.
326, 56.
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samkeit auf die Gegensténde der Erkenntnis, des
Willens und der Liebe richten, erkennen wir mit
Evidenz, dass sie ohne Ausnahme sémtlich un-
mdglich und widerspriichlich sind. Nur die Liige

»Die Gottverlassenheit entspricht
dem Menschsein.

kann uns diese Evidenz verhiillen. Das Bewusst-
sein dieser Unmoglichkeit und Widerspriich-
lichkeit nétigt uns zu dem unaufhérlichen Ver-
langen, durch alles, was wir begehren, erkennen
und wollen, hindurch das Unbegreifbare, Gott
zu ergreifen. «”

Literaturhinweis:

Sophia Karwath, Jiidin durch Geburt — Christin aus
(berzeugung. Eine Grundkategorie der Religion bei Si-
mone Weil: Die Schwelle, Frankfurt a.M. 2001,
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Dienende Minner

Paul M. Zulehner
(5

'I Diakone im deutschsprachigen Raum

Der stindige Diakonat gehort zu

den noch jungen pastoralen Berufen.
Welches Entwicklungspotenzial — auch
fiir die Kirche und ihre diakonische
Dimension - hier liegt, zeigt

eine empirische Studie.

® Im Gefolge einer Studie an mitteleuropéi-
schen Priestern! war es der Arbeitsstelle fiir
kirchliche Sozialforschung in Wien méglich, eine
Pilotstudie an Diakonen der Di6zese Rottenburg-
Stuttgart im Auftrag ihrer Einrichtung »pro dia-
conia¢ durchzufithren. Der dort mit Hilfe von
Tiefeninterviews entwickelte Fragebogen wurde
dann weiteren deutschsprachigen Diézesen an-
geboten. 616 Diakone aus 14 Dibézesen haben
sich an der Umfrage beteiligt. Damit ist diese Stu-
die zwar nicht représentativ, doch wegen des fiir
eine schriftliche Umfrage enorm hohen Riick-
laufs sehr aussagekrdftig, auch {iber die beteilig-
ten Didzesen hinaus.

Eine kulturelle Elite

@ Erfreulich ist ein kulturdiagnostisches Er-
gebnis: Diakone sind religiés und solidarisch zu-
gleich. Das unterscheidet sie in doppelter Hin-
sicht von den Ménnern unserer modernen Ge-
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sellschaft. Denn Méanner sind europaweit? ehet
politisch, aber nicht religiés. Zudem sind Diako-
ne Ménner mit einer hohen Bereitschaft zu soli-
darischem Handeln, was in unserer Kultur eher
den Frauen zugewiesen wird.

Sehr deutlich wird dabei der Zusammen-
hang von christlicher Glaubigkeit und belastba-
rer Solidaritdt. Wéhrend 64 % der Ménner in
Osterreich meinen, »der Sinn des Lebens beste-
he darin, das Beste herauszuholeng, sind es un-
ter den Diakonen lediglich 13 %.

Amtsbilder
von Diakonen

® [Bswar das Zweite Vatikanische Konzil, wel-
ches das Amt des Sténdigen Diakons erneuert
hatte (Lumen gentium 29). Anlass dafiir war der
sich schon abzeichnende Priestermangel in eini-
gen Regionen der Weltkirche. Erst nach dem
Konzil verlagerte sich die Begriindung fiir die Er-
neuerung dieses Amtes auf die »Diakonisierung
der Kirche, ndherhin von Amt und Gemeinde
durch die Diakone.

Wir erforschten nun, wie auch schon in der
Priesterstudie, nicht das kirchenamtlich formu-
lierte und theologisch gelehrte Amtsbild der Dia-
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kone. Vielmehr wollten wir wissen, wie die Dia-
kone selbst ihren »Beruf¢ verstehen.

Zundchst gibt es eine breite amtstheologi-
sche Basis, die von mehr oder minder allen Dia-
konen geteilt wird: Der Beruf des Diakons ist fiir
mich, ein Diener an Menschen in Not zu sein
(90 %); die Verwirklichung meiner Berufung (86
%); ein Zeichen der Solidaritdt Gottes mit den
Menschen (82 %); trégt fiir mich durch die Ein-
forderung der Diakonie zu einer diakonischeren
Kirche bei (74 %); eine Briicke zwischen Fern-
stehenden und Kirche (73 %).

Neben diesen Gemeinsamkeiten liefen sich
aber auch markante Unterschiede aufsptiren. Mit
deren Hilfe war es moglich, drei Grundtypen von
Diakonen abzugrenzen. Wir haben diesen — ge-
stiitzt auf die Analysen — biblische Bilder zuge-
ordnet:

Einige Diakone sehen sich als »Samariter«:
[hnen liegt in erster Linie daran, den Armen un-
mittelbar zu helfen. Vorrangig machen sie hel-
fende Diakonie. Daneben gibt es die »Prophe-
ten«: Auch sie helfen, sind aber zugleich an der
Verdnderung von Strukturen interessiert, inner-
kirchlich wie gesellschaftlich. Denn neben der
helfenden Diakonie gibt es die politische: Die hel-
fende versorgt Arme, die politische Diakonie ver-
hindert solche.

Der dritte Typ sind die »Leviten«. Wir haben
sie nicht deshalb so bebildert, weil sie wie ihr
biblisches Vorbild an jenen vorbeigehen, die un-
ter die Réuber fallen. Vielmehr sind sie Diakone

Y Samariter, Propheten, Leviten {{

im presbyteralen Standby und insofern »Levi-
ten«. Unter ihnen sind viele, die einmal Priester
werden (nur 29 % von ihnen hatten nie daran
gedacht; unter den Propheten sind das immer-
hin 54 %), dann aber Amt und Ehe verbinden
wollten und immer noch bereit wéren, unter die-
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ser Bedingung Priester zu werden. Sie orientie-
ren sich auch hinsichtlich der Ausbildung an
den Priestern und leiden darunter, dass sie nicht
priesterlich tétig sein kénnen.

Die Verteilung der (befragten) Diakone auf
diese drei Typen ist von Didzese zu Ditzese ver-
schieden. Manche Ditzesen haben sehr viele Le-
viten, andere ganz wenige. Insgesamt wurden

»auf die Ergénzung
der anderen angewiesen {{

von allen befragten Diakonen 35 % den Pro-
pheten, 28 % den Samaritern und 36 % den Le-
viten zugeordnet.

Pastoraltheologisch besehen ist diese Viel-
falt eine Stérke des Diakonats. Wie schon bei den
Priestern ldsst sich sagen, dass kein Typ fiir sich
die Diakone einer Ortskirche abbildet.3 Jeder ist
auf die Ergdnzung der anderen angewiesen. Per-
sonalentwicklerisch ist zu wiinschen, dass jeder
um seine begrenzten Stdrken weiB und zugleich
in die Schule derer geht, die andere Stdrken
haben.

Tatigkeiten mit
diakonaler Aufladung

@ Aufschlussreich ist, was Diakone konkret
tun und welchen »Grundfunktionen« (Diakonia,
Martyria, Leiturgia) sie ihre Tatigkeiten zuord-
nen. Wichtige Ergebnisse aus diesem Teil der Stu-
die sind:

1. Es gibt kaum Tétigkeiten, die »rein sind,
also nur zur Diakonie, nur zur Liturgie, nur zur
Verkiindigung gehoren. Das zeigt auch, dass die
Verselbststandigung von Dimensionen kirchli-
chen Lebens zu Tatigkeitsfeldern nicht gliicklich
und in Zeiten der (finanziellen und personellen)
Knappheit sogar schidlich ist, weil etwa die Ge-
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fahr besteht, bei der Diakonie zu Gunsten der
Liturgie einzusparen.

2. Diakone sind primér in Aufgaben mit ho-
hem Anteil in der Verkiindigung und dann erst
in solchen mit starkem Anteil in der Diakonie an-
gesiedelt. An letzter Stelle rangieren Tétigkeiten
mit hohen Anteilen in der Liturgie. Als beson-
ders diakonal getrénkt gelten (in dieser Reihung):
Besuchsdienste, Seelsorge von Zielgruppen, Auf-
bau/Betreuung sozialer Projekte, Begleitung von
Mitarbeitern, Koordination diakonaler Projekte
auf iibergemeindlicher Ebene, Ehe- und Famili-
enpastoral, Einzelgesprache {iber Glauben, Be-
grabnisse, Notfallseelsorge.

3. Es fllt auf, dass von den Diakonen mehr
Zeit in diakoniearme Té&tigkeiten investiert wird
als in diakonal sehr aufgeladene. Zudem ist be-
merkenswert, dass der Religionsunterricht nicht
zu den diakonalen Tétigkeiten gezdhlt wird.
Auch den Ritualen (wie der Beerdigung) wird
wenig diakonale Kraft zugeordnet.

4. Den Diakonen fallen jene Aufgaben, wo
es auf situative Gestaltung ankommt, schwerer
als jene, die ritualisiert sind: wie etwa Tauffei-
ern, Wortgottesdienste halten, Sakramentalien
spenden, Kranken- und Altenbetreuung, predi-
gen, Trauungen, Beerdigungen. Ritualisierung
entlastet offenbar. Was hingegen weniger leicht
fallt, wird gemieden: Sakramentenkatechese,
Kinder/Jugendarbeit, Erwachsenenbildung, Re-
ligionsunterricht. Darunter sind viele pastoral zu-
kunftstréchtige Arbeitsfelder.

Kompetenzen

® (Gefragt wurde, »durch welche Kompeten-
zen sich ein Diakon auszeichnen sollte¢. Am we-
nigsten halten Diakone organisatorische Fahig-
keiten fiir wichtig. Viele wiinschen sich zwar,
Menschen motivieren zu kénnen sowie kon-
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fliktfahig zu sein und ein dickes Fell zu haben;
aber schon weniger Zustimmung findet »gut eine
Gemeinde/Gruppe leiten kénnen« oder auch
»organisatorisch ausgebildet sein« sowie »gute
Lehrer und Erzieher sein«; kaum wichtig ist »vor
allem den Pfarrer unterstiitzen« und »besonders
administrative Tatigkeiten beherrschen«.

An zweiter Stelle stehen spirituelle Kompe-
tenzen: »hohe Bibelkompetenz haben«, »sehr
spirituelle Menschen sein«. An der ersten Stelle
finden wird das, was die syrische Kirchenord-
nung aus dem 5. Jahrhundert das »Auge der Kir-
che nennt: »Menschen in schwierigen Lebens-
lagen begleiten kdnneng, »auf Menschen aus an-
deren sozialen Milieus zugeheng, »einschétzen
konnen, wo am ehesten Hilfe gebraucht wirdg,
»sich kritisch mit kirchlichen/gesellschaftlichen
Entwicklungen auseinandersetzeng.

Die Diakonie der Diakone hat somit — in ei-
ner Kultur des Wegschauens — vor allem mit dem
Hinschauen zu tun. Das ist auch eines der wich-
tigsten Merkmale, das Gott, Jahwe, zu eigen ist:

Y Diakonie hat mit
dem Hinschauen zu tun. {

Er sieht und hort, ja er kennt das Leid der Un-
terdriickten (Ex 3,7). Es sind vor allem die Pro-
pheten unter den Diakonen zusammen mit den
Leviten, welche diese Kompetenz in herausra-
gender Weise fiir wichtig halten.

Im Widerspruch dazu steht freilich, dass nur
28 % der befragten Diakone sagen, dass ausrei-
chend politische und sozialethische Fragestel-
lungen in der Fortbildung thematisiert worden
seien. Diakone flihlen sich weit mehr fiir ge-
wohnliche pastorale Aufgaben geristet: fiir Li-
turgie und Seelsorge.

Generell gehen die Forthildungswiinsche
der drei Diakonstypen in unterschiedliche Rich-
tungen. Propheten wiinschen sich mehr soziale,
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Samariter hingegen mehr pastorale Qualifikati-
on. Leviten wiinschen zumeist beide in ausge-
wogener Balance.

Arbeitsbedingungen

@ Diakone erleben ihre Arbeitsbedingungen
als komfortabel. Das, was sie sich wiinschen,
trifft ein, zuweilen weit {iber den eigenen Et-
wartungen (etwa beziiglich Arbeitsplatzsicher-
heit, Héhe des Einkommens). Sehr geschétzt
werden am Beruf als Diakon vor allem die Ak-
zeptanz des Berufs seitens der Familie, guter
Kontakt zu Vorgesetzten (Pfarrer), aufgeschlos-
sene Kollegen und Mitarbeiter in der Gemeinde
sowie die Mdglichkeit, unabhingig arbeiten zu
konnen bzw. Entscheidungsfreiheit zu haben.

Beeintréchtigend hingegen wéren fiir den
Dienst als Diakon insbesondere mangelndes
Bewusstsein der Gemeinde fiir Menschen in
Not, der Priestermangel, Personalmangel,
schlechtes Arbeitsklima, Uberlastung durch
viele Aufgaben, Konkurrenzdenken unter den
Mitarbeiterlnnen.

Am hiufigsten wurde unter den méglichen
beruflichen Beeintréchtigungen »mangelndes Be-
wausstsein der Gemeinde fiir Menschen in Not«
(fiir 78 % wenigstens etwas beeintrdchtigend) ge-
nannt. Das ist insofern bemerkenswert, als es ja

ydie Kirche und ihre Gemeinden
zu )diakonisieren« {{

zum Selbstbild nahezu aller Diakone gehort, die
Kirche und ihre Gemeinden, in denen sie ihren
Dienst erfiillen, zu »diakonisieren«. Offenbar er-
leben sie genau in diesem, ihrem beruflichen
Kernbereich harten Widerstand in den Gemein-
den. Die Diakonieresistenz der Kirche gehort so-
mit zu den Hauptsorgen der Diakone. Die Frage
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ist, ob sie in ihrer Ausbildung dafiir geriistet wer-
den und auf welchen Wegen sie diesen Wider-
stand abbauen wollen bzw. kdnnten.

Unterstiitzungssystem
Diakonenehe

® Wie alle kirchlichen Berufstréger verfiigen
auch die Diakone iiber gute Quellen, aus denen
heraus ihnen Kraft fiir ihren kirchlichen Dienst
zuflieBen. Unterscheidbar sind —anhand der For-
schungsdaten — spirituelle Quellen im engeren
Sinn dieses Wortes (Glaube, Gottesdienst, Ge-
bet) und soziale Quellen (Freunde, Kollegen,
Familie).

Samariter schopfen vorrangig aus spirituel-
len Quellen, Propheten aus sozialen, Leviten aus
beiden. Vielleicht wére es niitzlich, wiirden die

yDienste der Ehefrau
am Beruf ihres Mannes

Samariter die sozialen Quellen und die Prophe-
ten die spirituellen mehr anzapfen. Der diako-
nale Dienst kann wohl am besten gemeistert
werden, wenn die Unterstiitzungssysteme mog-
lichst breit sind.

Diakone zéhlen ihre Ehefrauen — 97 % ha-
ben eine — zu den Kraftquellen ihres Dienstes. Sie
sehen in ihnen eine starke »Hilfe«. Es ist fast so
wie in friiheren Pastorenhaushalten der evange-
lischen Kirche. Zu den Diensten der Ehefrau ei-
nes Diakons am Beruf ihres Mannes zahlen: Sie
ist mit dem Diakonat ihres Mannes einverstan-
den, unterstiitzt ihn durch Zuhéren und durch
geistiges Mittragen, der Diakon bespricht mit inr
auch die Arbeit Betreffendes, sie tibernimmt
selbst diakonische Aufgaben und unterstiitzt den
Diakon praktisch (indem sie z.B. die Predigt
korrigiert).
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Diakone mochten also bewusst Amt und
Ehe in einer Kirche verbinden, die fast ein Jahr-
tausend nur die Verbindung von Amt und Ehe-
losigkeit kannte. Sie neigen zur Ansicht, dass sie
als Verheiratete die Menschen besser verstehen
als Zolibatdre.

Trotz solcher positiver Bewertungen der
Diakonenehe sind auch verbreitet sorgenvolle
Tone {iber sie zu horen. Die Sorge ist groB, dass

»bewusst Amt und Ehe
in der Kirche verbinden {

auf der Ehe des Diakons und auf seiner Familie
ein hoher Erfolgsdruck lastet —und das nicht nur
gegeniiber den ehelosen Priestern, sondern auch
gegeniiber der Gemeinde.

Aus solchen Analysen zur Diakonenehe
wird erkennbar, dass jede Lebensform — wenn-
gleich auch anders akzentuierte — Chancen und
Risiken besitzt. Keine hat nur Vorteile, weder die
Ehelosigkeit noch die Ehe. Dabei besteht in un-
serer heutigen Kultur eher die Tendenz, die
Nachteile der Ehelosigkeit und die Vorteile der
Ehe zu sehen.

Wéhrend also die ehelose Lebensform, mit
einem kirchlichen Amt verbunden, in ihrer Am-
bivalenz unterbewertet wird, scheint tendenziell
zurzeit die Ehe iiberbewertet zu werden. Vor-
handene Sorgen werden in beiden Lebensformen
verdringt. Die Ehe von Amtstrégern steht dabei
unter noch groferem Erfolgsdruck als die Ehe-
losigkeit.

Zukunftsentwicklungen

@ In den Fragen nach Leitungsaufgaben fiir
Diakone, nach dem Diakonat fiir Frauen, der
Prisenz der Diakone in den Gemeinden und
damit ihrer Rolle bei deren »Diakonisierungg
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zeigten sich die Propheten und die Leviten unter
den Diakonen deutlich reformoffener als die
Samariter.

Alle kirchlichen Berufe dréngen zurzeit in
die Position des priesterlichen Amtes. Denn die-
ses erweist sich berufssoziologisch als am besten
ausgestattet: an gesellschaftlichem und inner-
kirchlichem Ansehen, an pastoraler Gestal-
tungsmacht, an beruflicher Sicherheit. Der der-
zeitige Priestermangel erzeugt neben dem Drang
ins Amt zudem einen Sog ins Amt.

Diakone sind inmitten dieser ambivalenten
Dynamik von Sog und Drang gespalten. Einer-
seits wiinschen sie fiir sich in den Gemeinden
Leitungsverantwortung, die bislang als presbyte-
ral galt: »Diakone sollten die Gesamtleitung einer

»Sog und Drang
ins Priesteramt ({

Gemeinde {ibernehmen diirfen« (59 %). Und
wenn nicht die Gesamtleitung einer Gemeinde,
so wiinschen die Diakone zumindest die Leitung
der gemeindlichen Diakonie. Der Wunsch nach
Leitungsbeteiligung fiir Diakone gilt auch auf di6-
zesaner Ebene. »Es sollte einen Diakonenrat ge-
ben (dquivalent zum Priesterrat).«

Andererseits aber spiiren Diakone, dass der
durch den Priestermangel verursachte Sog in
freie presbyterale Aufgabenfelder fiir die Ent-
wicklung ihres diakonalen Berufs betrachtliche
Nachteile mit sich bringt. Auch fiir die Diakone
gilt wie eben auch fiir die pastoralen Laienberu-
fe in der Kirche: Sie bleiben in ihrer Originalitdt
nur dann erhalten, wenn es genug Priester gibt.

Der Priestermangel hingegen presbytera-
lisiert sowohl die hauptamtlichen Laien wie die
Diakone. Sie sind dann ungeweihte Laienpriester
oder — was den Leviten unter den Diakonen
durchaus gefallt — »presbyterale Diakone«. Die-
ses Problem ist den Diakonen offensichtlich
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bewusst, denn sie fordern um der Reinheit ihres
Berufsprofils willen mehr Priester — etwa in der
Form der viri probati.

Es ist zwar abzusehen, dass es alsbald ein
romisches Dokument geben wird, das den Zu-
gang von Frauen auch zum Diakonat »definitive
ausschliefen wird. Der Grund wird die innere
Einheit des Ordo sein. Das hat auch kirchenpo-
litische Griinde: So wie die Befiirworter einer

WPositionen zum Frauendiakonat {{

Frauenordination um die Zulassung zum Diako-
nat kdmpfen und diesen mehr oder minder nur
als Durchgangserfolg betrachten wiirden, so leh-
nen genau aus diesem Grund kirchenamtliche
Stellen mit zuarbeitenden Theologen eben den
Frauendiakonat ab.

So wurden den Diakonen zwei mdgliche
Positionen zum Frauendiakonat vorgelegt: »Frau-
en sollten zum Diakonat zugelassen werden mit
der gleichen Ausbildung und den gleichen Auf-
gabenbereichen« (63 %). »Frauen sollten zum
Diakonat erst zugelassen werden, wenn das Be-
rufsbild der Diakone sauber geklart ist« (32 %).

Kombiniert man diese zwei Aussagen, er-
h#lt man drei bemerkenswerte Gruppen von Dia-
konen: 29 % lehnen beides ab, wollen also we-
der Offnung noch Klsrung; 36 % sind fiir eine
Offnung mit Klarung und 34 % fiir eine Offnung,
finden jedoch eine vorherige Kldrung nicht nétig.
Am meisten verwerfen die Samariter eine Zulas-
sung von Frauen (42 %), unter den Propheten
sind es hingegen nur 19 %.

Diakonisierung durch Diakone?

@ »Injeder Gemeinde sollte es einen Diakon
geben« (81 %). Hier kommt das Kernanliegen
der Diakone zum Vorschein, dass sie durch ihr
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Amt die diakonale Kraft der Kirche als ganzer
und hier wieder in den Gemeinden stirken
méchten. Dabei neigen die Samariter (hdufig von
Priestern angesprochen, sie sollten doch Diako-
ne werden) dazu, diese Diakonisierung auf ge-
meindlicher Ebene zu erreichen. Die Propheten
wiederum haben eine Tendenz zu iiberpfarrli-
cher Arbeit, sie mdchten auch am ehesten in
Plattformen mitwirken, welche durch kirchliche
und nichtkirchliche Tréger mit sozialer Ausrich-
tung gebildet werden: »Diakone sollten an poli-
tischen und wirtschaftlichen Schnittstellen tétig
seing (46 %).

Der Diakonisierung zumal der Gemeinden
in unseren Breiten steht deren diakonale Unbe-
weglichkeit entgegen. Das beeintrachtigt viele
Diakone in ihrer beruflichen Arbeit. Diakone
scheinen darauf entmutigt dadurch zu reagieren,
indem sie den Gemeinden gleichsam von Amts

Y Diakonieersatz fiir die Gemeinde

wegen die Diakonie abnehmen. Sie werden eine
Art Diakonieersatz fiir die Gemeinde. Es ist
durchaus moglich, dass auf diese Weise die dia-
konale Armut von Gemeinden nicht nur nicht
gemildert, sondern sogar noch zusdtzlich ver-
schirft wird. Die Gemeinden kénnen ndmlich
sagen: Fiir die Diakonie haben wir ja einen Dia-
kon. Und wenn dieser noch dazu von der Ge-
meinde bezahlt wird, kann sich diese Argumen-
tation noch leichter einstellen.

Stehen also Diakone durch ihre Amtlichkeit
ihrem eigentlichen Ziel selbst im Weg? Das wird
in der Tat hiufig der Fall sein. In einer Studie an
hundert Pfarrgemeinden im Vikariat Wien-Un-
ter dem Manhartsberg? sind wir auch auf Ge-
meinden gestoBen, die ohne Priester am Ort sind
und in denen ein hauptamtlicher Diakon wirkt.
Der Grundtenor in den Berichten {iber die pas-
toralen Aktivitdten war: »Dafiir ist unser Diakon
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verantwortlich.« Hauptamtlichkeit kann zur Ver-
hinderung von gemeindlicher Verantwortung
verkommen. Die Kleruskirche kann sich zur Ex-
pertenkirche wandeln.

Sollte es also besser doch keine Veramtli-
chung der Diakonie5 geben? Wiirde das die dia-
konale Kraft der Gemeinden und ihrer laikalen
Mitglieder starken? Das muss nicht zwingend so
sein. Allerdings setzt die Erreichung dieses wich-
tigen pastoralen Zieles eine andere Arbeitsweise

Jydiakonale Projektarbeit

der Diakone voraus. Wollen sie wirklich die Ge-
meinden »diakonisieren«, dann wird das nur
iiber »diakonale Projektarbeit« laufen, um einen
organisationsentwicklerischen Begriff zu ver-
wenden.

Um es in einem Bild zu sagen: Diakone sind
dann nicht gute Mechaniker in einer Autowerk-
statt, sondern werden zu Werkstattleitern. Dem
Werkstattleiter kommt es dabei sicherlich zu-
gute, wenn er selbst im Reparieren von Autos
kompetent ist. Aber er braucht dariiber hinaus
andere Qualitdten. Er muss sicherstellen, dass
die Mechaniker seiner Werkstatt gut arbeiten
und die Autos bestens repariert werden. Genau-
so ist es auch bei den Diakonen, wenn sie dafiir
verantwortlich gemacht werden, die Gemeinden
zu diakonisieren. Dazu ist ihre diakonale Quali-
fikation niitzlich, aber es braucht zusétzlich auch
noch die Féhigkeit, eine qualifizierte diakonale
Arbeit von Gemeindemitgliedern anzuzetteln.

Genau dafiir sind, auch nach ihrer eigenen
Auskunft, Diakone nicht ausgebildet. Sie wur-
den, wenn sie nicht gar nur pastorale Qualifika-
tionen erhalten haben, fiir eigene diakonale Ar-
beit vorbereitet. Nicht gelernt haben sie aber das,
was man profan »Organisations- und Personal-
entwicklunge bezeichnen wiirde: also die orga-
nisatorische Inszenierung von diakonalen Akti-
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vitdten, an denen sich mdglichst viele Kirchen-
mitglieder kompetent beteiligen kénnen, also
Projektmanagement. Dazu gehért dann auch die
Kunst, diakonale Qualitdten bei moglichst vielen
Gemeindemitgliedern zu férdern und an diako-
nale Projekte dauerhaft zu binden. Fiir all diese
Kompetenzen ist die Weihe kein Ersatz. Viel-
mehr gehort die Fahigkeit, Gemeinden mittels
organisations- und personalentwicklerischer
Kompetenz zu diakonisieren, zu jener Eignung,
ohne welche die Diakonatsweihe nicht erfolgen
sollte.6

Das gilt im Ubrigen auch fiir den Auftrag der
Diakone zu predigen. Nicht die Weihe allein qua-
lifiziert zum Predigtdienst, sondern nur eine Wei-
he, welche auf der Eignung aufbaut. Ansonsten

»Fir Kompetenzen
ist die Weihe kein Ersatz. {{

wird es zum pastoralen Skandal, wenn inkom-
petente Diakone dank ihrer Weihe predigen diir-
fen, gut ausgebildete Laientheologlnnen ohne
Weihe hingegen nicht. Die Diakone brauchen
daher eine gute Aus- und Weiterbildung fiir ihr
Predigeramt; Laien hingegen, wenn sie in der
Eucharistiefeier predigen, sollten dazu logi-
scherweise auch eine Weihe erhalten.

Ein Amt in Entwicklung

@ Diakone, besonders die Samariter unter ih-
nen, leiden unter einer Undeutlichkeit ihres amt-
lichen »Profils«. Fast alle wiinschen sich eine
»klare Aufgabenumschreibung« sowie »klare Ab-
grenzung der Verantwortlichkeiten. Dieses Be-
diirfnis kann verstanden werden als Wunsch
nach mehr Teamféhigkeit von Pfarrern, bei de-
nen Diakone ihren Dienst erfiillen. Es kann aber
auch ein Wunsch nach mehr Entlastung sein.
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Dieser taucht vor allem bei Personen auf, welche
die Spannung zwischen der zugewiesenen Rolle
und der eigenen Verantwortung durch Rollen-
flucht 16sen mdchten. Dass es bei Diakonen die-

»Diakone als Personen
Zu starken {{

se Versuchung zur Flucht aus Téatigkeiten gibt,
zeigt sich daran, dass sie hdufig jene Arbeiten ma-
chen, die ritualisiert sind und ihnen daher wenig
Kreativitdt abverlangen.

Da aber der Sténdige Diakon ein noch sehr
junger Beruf ist und daher in Entwicklung sein
muss, ware es besser, dem Wunsch nach einer ri-
giden Profilierung zu widerstehen. Das setzt al-

L DIAKEINIE oo

lerdings voraus, die Diakone durch intensive
Aus- und Fortbildung als Personen zu stérken.
Auf den europdischen Universitdten wird zurzeit
an einem akademischen Studium mit dem Ab-
schluss Bakkalaureat gearbeitet. Die katholisch-
theologische Fakultdt in Innsbruck, die erste,
welche ein solches dreijdhriges theologisches
Grundstudium entworfen hat, schldgt vor, die-
ses fiir Diakone verpflichtend zu machen. Un-
terbleibt eine Starkung der Aus- und Fortbildung,
wird es zu einer tragischen Klerikalisierung des
Sténdigen Diakonats kommen. Zurzeit droht frei-
lich eine solche Klerikalisierung zumindest sym-
bolisch nicht: Nur 19 % der befragten Diakone ist
es ein Anliegen, dass sie »gut an ihrer Kleidung
erkennbar sein sollten.

1Vgl. Paul M.
Zulehner/Anna Hen-
nersperger, «Sie gehen und
werden nicht matt« (Jes
40,31). Priester in heutiger
Kultur, Ostfildern 2001; Paul
M. Zulehner, Priester im
Modernisierungsstress, Ost-
fildern 2001; ders./Fritz
Lobinger, Um der Menschen
und der Gemeinden willen.
Pladoyer zur Entlastung der
Priester, Ostfildern 2002;
Anna Hennersperger, Ein
ein(z)iges Presbyterium. Zur
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Personalentwicklung von
Priestern. Amtstheologische
Reflexionen zur Studie
Priester 2000, Ostfildern
2003.

2\/gl. Paul M.Zulehner[Her-
mann Denz, Wie Europa lebt
und glaubt, Diisseldorf
1993; Hermann Denz u.a.,
Die europaische Seele.
Leben und Glauben in Eu-
ropa, Wien 2003.

3 Vgl. Hennersperger, Pres-
byterium.

4\/gl. Paul M. Zulehner/Fritz

Paul M. Zulehner / Dienende Ménner

Lobinger/Peter Neuner,
Leutepriester in glaubigen
Gemeinden. Pladoyer fiir
Presbyterien von «Korinth-
priesern«, Ostfildern 2003,
Teil 3.

5 Hinter dieser Frage steht,
inwieweit Aufgaben, die der
Kirche als ganzer zueigen
sind und an denen jeder
Getaufte sich zu beteiligen
verpflichtet ist, in einem
Amt verdichtet werden soll.
Dazu Uberlegungen von
Karl Rahner in: Paul M.

Zulehner/Andreas Heller,
Denn Du kommst unserem
Tun mit Deiner Gnade zuvor.
Zur Theologie der Seelsorge
heute. Paul M. Zulehner im
Gesprach mit Karl Rahner,
Ostfildern 2002 (erweiterte
Neuauflage).

§Vgl. Eignung fiir die
Berufe der Kirche. Klarung,
Beratung, Begleitung, hg. v.
Hermann Stenger, Freiburg
1988.
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Den Glauben riskieren

Arnd Biinker
L

| in Brasilien, Frankreich und Deutschland

Tief gehender internationaler Austausch
von Theologinnen gelingt schon inner-
halb Europas schwer und erst recht zwi-
schen »Nord« und »Siid«. Wie aufeinan-
der gehort werden kann und wo nach
wohlwollender Anndherung auch Aus-
einandersetzung angesagt wire, zeigt
der folgende Tagungsbericht.

Riskante Orte des Glaubens

@ Wie der Glaube in den unterschiedlichen
Gesellschaften Brasiliens, Frankreichs und des
deutschsprachigen Europas riskiert wird, war die
Frage wéhrend eines einwdchigen ékumeni-
schen Symposions in Belo Horizonte, Brasilien,
zu dem das Missionswissenschaftliche Institut
Missio Aachen e.V. (mwi) in Kooperation mit
dem Institute Catholique und der brasilianischen
Gesellschaft fiir Theologie und Religionswissen-
schaft, SOTER, eingeladen hatte.

Vom 7. bis zum 11. April 2003 haben hier
deutsch- und franzésischsprachige Theologinnen
und Theologen mit lateinamerikanischen Kolle-
ginnen und Kollegen Erfahrungen dariiber aus-
getauscht, welche Relevanz der Glaube in den
verschiedenen Kontexten entfaltet und wie sich
kirchliche Praxis den jeweiligen Herausforde-
rungen stellt. Im Vorlauf des Treffens nutzten ei-
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nige der européischen Teilnehmenden die Gele-
genheit, in Sao Paulo kleine Einblicke in die
soziale Realit4t Brasiliens zu gewinnen. Das an-
schlieBende Symposion selbst stand unter dem
Titel: »In unseren Gesellschaften den Glauben
riskieren« und war eine Fortsetzung und Erwei-
terung zweier vorangegangener deutsch-franzo-
sischer Kongresse (Freiburg 2000, Magdeburg
2001)!, die wie das Symposion in Belo Horizon-
te auf Initiative von Hadwig Miiller, mwi, zu-
stande kamen.

Sehen, Urteilen, Handeln

® Die Tagungsstruktur folgte der Methode
»Sehen, Urteilen, Handeln¢: Im ersten Schritt
wurde fiir Brasilien auf den chaotischen Wandel
der Gesellschaft hingewiesen. Fiir die betroffe-
nen Menschen folgten daraus Traditionsab-
briiche und Individualisierungsschiibe, vor allem
aber die Steigerung von sozialer und tkonomi-
scher Unsicherheit bis hin zur Verelendung.
Auch der deutschsprachige Kontext wurde im
Blick auf die soziale Realit4t beschrieben. Hier
standen die Entwicklung der »Neuen Armut¢
und ihre Auswirkungen auf Kinder und Jugend-
liche im Vordergrund.
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Die franzosische Gesellschaftswahrneh-
mung zielte, ausgehend von der dortigen Siku-
larisierungserfahrung, vor allem auf Beobach-
tungen geistesgeschichtlicher Art. Mit Blick auf
neue Kommunikationsmittel und kulturelle Um-
wilzungsprozesse wurden verinderte Formen
individueller wie kollektiver Identit4tsbildung
festgestellt. Fiir die Kirche bedeute dies eine neue
und noch ungeldste Herausforderung fiir die
Weitergabe des Glaubens.

In einem zweiten Schritt wurden theologi-
sche Reaktionen auf die Kontexte vorgestellt. Die
Theologie in Brasilien verzeichnete eine innere
Pluralisierung, die nicht zuletzt als Ergebnis der

Yinnere Pluralisierung
der Theologie {

Ausdifferenzierung der Befreiungstheologien
hinsichtlich kultureller, ethnischer, sozialer und
geschlechterspezifischer Fragestellungen galt.
Konkret wurde afrobrasilianische Theologie als
Kronzeugin dieser Entwicklung beschrieben.

Fiir die Situation im deutschsprachigen Kon-
text wurde eine aus der Glaubenserfahrung von
Frauen entwickelte feministische Theologie als
Beispiel einer theologischen Reaktion auf den ei-
genen Kontext benannt, wobei vor allem die
Wahrnehmung der Re-Konstruktion des Glau-
bens bei Frauen (und Ménnern) bzw. der sich ab-
zeichnenden religionsproduktiven Momente im
Vordergrund stand.

Seitens der franzosischen Theologie wurde
eine theologische Sprachlosigkeit angesichts der
sékularisierten Gesellschaft in Frankreich kon-
statiert. Deutlich trat das Dilemma hervor, ei-
nerseits in der franzosischen Minderheitssituati-
on des Christentums die Erinnerung an den
Glauben bewahren zu wollen, andererseits aber
angesichts einer postmodernen Vervielfaltigung
der Diskurse keinen Ansatzpunkt fiir eine rele-
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vante Einmischung der christlichen Uberliefe-
rung mehr zu finden.

In einem dritten Schritt wurden verschie-
dene Handlungsfelder der Kirchen in den Blick
genommen: In vier Foren wurden sowohl Pro-
jekte der Bibelarbeit, der Solidaritit, der Glau-
bensbildung und der Liturgie als auch eine kirch-
liche Praxis in der Folge einer differenzierten
Wahrnehmung kirchlicher Zugehérigkeiten bis
hin zur Méglichkeit von Ekklesiogenese vorge-
stellt und diskutiert.

Zwischen Bricolage und Chaos

® Ein erster und augenfilliger Schwerpunkt
des Symposions lag in der differenzierten Wahr-
nehmung der Diversifizierung theologischer An-
sdtze und Methoden. Sowohl innerhalb der Kon-
texte als auch tiber die verschiedenen nationalen
Beziige hinweg zeigten sich deutliche Pluralisie-
rungstendenzen. Mit der Wahrnehmung der
Komplexitédt von Kontextbeschreibungen, die
schon wahrend der deutsch-franzésischen Kon-
gresse sichtbar wurde, entwickelte sich eine
Grundhaltung der Neugier gegentiber den Sicht-
weisen und Erfahrungen anderer ebenso wie
eine weitgehende Bereitschaft zur Anerkennung
der in allen Kontexten stattfindenden und noch
offenen theologischen Suchprozesse.

Dabei zeigte sich, dass nach dem Abschied
von der [llusion einer allwissenden européischen
Universitétstheologie auch die lateinamerikani-
sche Befrejungstheologie nicht mehr einfach als
universales theologisches und praktisches Ret-
tungsboot im Sinne einer undifferenziert wah-
genommenen »Leittheologie« verstanden wird.
Eindimensionale Lernbewegungen vom Norden
in den Siiden oder umgekehrt lassen sich ange-
sichts globalisierter und differenziert beschrie-
bener Problemlagen nicht mehr aufzeigen.
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Schon wiahrend der Konferenz zur Vorbe-
reitung des Symposions (Paris, November 2002)
hat der brasilianische Theologie Luiz Carlos Su-
sin mit dem Chaos-Begriff ein breit rezipiertes
Modell zum Verstindnis der Situation vieler
Menschen nicht nur in Brasilien gegeben. Der

Ynoch offene theologische
Suchprozesse

Begriff des Chaos umschreibt eine uniiberschau-
bare Situation der Komplexitét und des indivi-
duell wie kollektiv wahrgenommenen ungeord-
neten Wandels sozialer, kultureller und vor al-
lem Gkonomischer Prozesse.

Innerhalb dieses Chaos lassen sich jedoch
in Analogie zu naturwissenschaftlichen Schép-
fungs- bzw. Evolutionstheorien zunéchst Klein-
raumige Prozesse der Re- oder Neuorganisation
des Lebens und der (symbolischen) Welt ausma-
chen. Menschen beginnen, aus den Bruch-
stiicken einer sich im Wandel befindlichen Welt
ein eigenes vorlufiges und veranderbares Netz
sozialer Wirklichkeit zu schaffen, in dem men-
schenwiirdiges Leben angestrebt wird. Die

Wschopferische Neuordnung
inmitten chaotischer
Verhiltnisse {

wachsende Entwicklung der »Globalisierung von
unten, wie sie sich augenfillig bei den Weltso-
zialforen in Porto Alegre zeigte, kann als eine
weitere Stufe schdpferischer Neuordnung inmit-
ten chaotischer Verh4ltnisse gedeutet werden.
Mit dieser Interpretation wurde auch eine
dltere deutsch-franzdsische Gesprachsthematik
kritisch reformuliert, die um den Begriff der Bri-
colage-, Bastel- oder Patchwork-Mentalitdt kreis-
te, jedoch auf eine rein religitse Selbstverortung
hinauslief und kritische Fragen im Blick auf die
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Gefahr beliebiger Religiositdt nicht beantworten
konnte. Mit dem Chaos-Schopfungs-Konzept
steht nun eine umfassendere Interpretations-
weise zur Verfiigung, die mit dem festen Be-
zugspunkt der Sorge um das Uberleben zugleich
ein Kriterium der Bewertung bereithalt, ohne an-
dererseits schon Fertiglosungen bieten zu wol-
len. Neben dem Begriff des Chaos wurde in Belo
Horizonte auch der Begriff des Recycling einge-
bracht, um die Wiederherstellung von Lebens-
beziigen aus den Bruchstticken vergangener und
zerstorter Lebenswelten zu beschreiben.

Katholizitat lernen

@ Im Kontext des »Chaos¢, im Sinne einer
uniibersichtlichen und unabsehbaren Transfor-
mation der Gesellschaften, zeigte sich wahrend
des Symposions eine Haltung gemeinsamer Su-
che nach theologischen Orientierungen und
kirchlichen Handlungsweisen. Die verschiede-
nen theologischen Entwiirfe und praktischen Er-
fahrungen wurden iiberwiegend mit einem ge-
schwisterlichen Interesse wahrgenommen und
kritisiert. Trotz der Unterschiede der Herkunfts-
kontexte blieb eine Haltung solidarischen Rin-
gens um theologische und praktische Konzepte
deutlich spiirbar. So konnten auch kritische An-
fragen untereinander mitgeteilt werden. Das In-
teresse an den anderen wurde als ein Interesse
aus geschwisterlicher Mitbetroffenheit von den
Entwiirfen der anderen formuliert.

Als leitendes Kriterium kann der Gedanke
von der Fiille des Lebens herangezogen werden.
Mit der Lebens-Erfahrung aus dem eigenen Kon-
text konnten am eigenen Leben wie am Leben
anderer interessierte Fragen an Vertreterinnen
und Vertreter der verschiedenen Kontexte ge-
richtet werden. So wurde beispielsweise die
afrobrasilianische Theologie nicht von einer femi-
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nistischen Kritik ausgenommen, und européi-
sche Queer-Theologie (eine Theologie aus der
Perspektive kritisch hinterfragter Geschlechter-
ordnungen) lief sich mit der Frage nach der Be-
achtung soziodkonomischer Ordnungen kon-
frontieren.

Neben solchen ermutigenden Erfahrungen
beim Erlernen von Katholizitét in einem gleich-
berechtigten und gegeniiber den eigenen Kon-
texten verantworteten Gespréach »auf Augen-
hohe¢ wurden jedoch auch ungeldste Fragen
deutlich, die als Herausforderungen fiir das Er-
lernen von Katholizitét auftraten.

Schon in Paris hatte Norbert Mette auf un-
terschiedliche Leitinteressen und Hermeneuti-
ken der vertretenen Theologien hingewiesen.
Er unterschied zwischen einer kulturellen Her-
meneutik und einer soziotkonomischen Her-
meneutik bzw. nach feministischem Einwand:
einer Hermeneutik der Kritik bestehender
Machtverhltnisse. Die hermeneutischen Grund-
entscheidungen verbanden sich in Paris wie in
Belo Horizonte mit divergierenden Interessen-
schwerpunkten der Theologie: Wahrend die Ver-
treter und Vertreterinnen der kulturellen Her-
meneutik ein priméres Interesse an der Uberlie-
ferung der christlichen Tradition unter den

»gesellschaftliche
Einmischung des Glaubens {

spezifischen Bedingungen gesellschaftlicher Ver-
héltnisse zeigten (dieser Schwerpunkt wurde vor
allem durch die franzdsischen Teilnehmenden
reprasentiert), formulierten die Theologinnen
und Theologen mit soziofkonomischer Herme-
neutik vor allem ihr Interesse an der gesell-
schaftlichen Einmischung des Glaubens. Diese
Gruppe wurde auf dem Symposion {iberwiegend
durch deutschsprachige und brasilianische Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer vertreten.
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Das Symposion hat einen Streit iiber den
Dissens zwischen dem Primat der Glaubensbe-
wahrung und dem des Glaubenseinsatzes nicht
geleistet. Hier ging es um die Frage nach der ge-
sellschaftlichen Relevanz des Glaubens, dort um
die Frage der Glaubensiiberlieferung unter spe-

) Glaubensbewahrung
oder Glaubenseinsatz? {{

zifischen gesellschaftlichen Bedingungen. Der
mit der jeweiligen Grundoption verbundene Stil
theologischen Arbeitens wurde zwar von den je
anderen kritisiert oder als befremdlich zur Kennt-
nis genommen, zZu einer offenen Auseinander-
setzung dariiber ist es jedoch nicht gekommen.

Fiir den Prozess gemeinsamen Lernens von
Katholizitét ergab sich daraus vor allem dann ein
Problem, wenn Vertreter der kulturellen Her-
meneutik mit ihrem Interesse an der Sicherung
und Tradierung des Glaubens sich mit ihrem An-
liegen letztlich vom KonteXtua]it‘zitsprinzip ent-
fernt haben, insofern sie zwar den Kontext als
Rahmenbedingung fiir die Sicherung des Glau-
bens betrachten, nicht aber als eigentlichen Wir-
kungsort des Glaubens bzw. seiner kontextrele-
vanten Praxis. Vor dem Hintergrund des Inter-
esses am Uberleben der Kirche in einer sikularen
Gesellschaft wie derjenigen Frankreichs zeigte
sich eine theologische Haltung, die kaum mit
dem vorrangigen theologischen Interesse am Le-
ben der Menschen innerhalb der vertretenen
Kontexte zusammenpasste.

Im Gegenteil schien es manchmal, als wiir-
de kontextuelle Theologie als eine Gefdhrdung
des schon in der Krise befindlichen Glaubens
wahrgenommen werden. Aus der Konsequenz
der Haltung, den Glauben kontextiibergreifend
bewahren zu wollen, ergaben sich Probleme fiir
das gemeinsame Erlernen von Katholizitdt, da
eine mehrfache Hierarchisierung des Gespréches
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u.a. durch Ménner {iber Frauen, durch Reiche
iiber Arme, durch Europder iiber Lateinameri-
kaner, durch Priester {iber Laien, durch Akade-
miker {iber Praktiker, durch Abstraktion {iber
Konkretion auftrat.

Fiir die Aufgabe des Erlernens der Katholi-
zitét ergibt sich fiir weitere Etappen des Ge-
spriches die Notwendigkeit zur Reflexion iiber
Chancen oder Grenzen der Vermittelbarkeit von
kontextuellen Theologien einerseits und einer
universaltheologischen kontextunabhéngigen
theologischen Rede andererseits.

Der globale Kontext

@ Wenngleich das Thema des Symposions vor
allem die Unterschiedlichkeit der Gesellschaften
und ihre verschiedenen Herausforderungen fiir
den Glauben in den Vordergrund riickte, lief sich
der gemeinsame Kontext einer globalisierten
Welt nicht verdréngen. Im Hintergrund des Ver-
anstaltungspodiums hing die aus der italieni-
schen Anti-Irakkriegs-Bewegung stammende
»Pace¢-Fahne in den Farben des Regenbogens.
Wihrend des Symposions wurde der Irakkrieg
gefiihrt und die Nachrichten vom Krieg lieBen
auch die gemeinsame Sorge fiir den Frieden als
christliches Glaubenswagnis in unserer Welt be-
wusst werden. Hier dringte sich als eine Not-

1 Die Kongresse sind zweis- la société actuelle. Den
prachig dokumentiert in:
Hadwig Miiller/Norbert
Schwab/Werner Tzscheet-
zsch (Hg.), Sprechende
Hoffnung - Werdende

Kirche. Proposer la foi dans wegung. Joie des dif-
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Glauben vorschlagen in der
heutigen Gesellschaft, Ost-
fildern 2001; und Hadwig
Miiller (Hg.), Freude an Un-
terschieden - Kirchen in Be-

wendigkeit auf, nicht nur gemeinsam fiir Frie-
den zu plddieren, sondern auch die je unter-
schiedlichen Verantwortlichkeiten innerhalb der
vertretenen Gesellschaften differenziert wahr-
zunehmen. Eine friedens- und gerechtigkeits-
dienliche Theologie in Deutschland oder Frank-
reich zu betreiben, erfordert die Abarbeitung ei-
nes anderen Pflichtenheftes als in Brasilien.
Spitestens in dieser Frage ldsst sich das Risiko
des Glaubens nicht mehr ohne das Risiko zum in-
terkontextuellen theologischen Konflikt denken.

In Belo Horizonte wurden iiberwiegend ge-
genseitige Neugierde und zurtickhaltende Hof-
lichkeit demonstriert, zusammen mit einer
grofien Bereitschaft, sich auf fremde Sichtweisen
einzulassen und die oft anstrengende vielspra-
chige Kommunikation abseits des sonst iiblichen
Tagungsenglisch mitzutragen. Die weltkirchliche
Suche nach einer den Geschwistern gegeniiber
verantwortlichen und rechenschaftsfahigen

Y Bereitschaft,
Konflikte anzusprechen {

kirchlichen Praxis und kontextrelevanter christ-
licher Theologie braucht daneben jedoch auch
den Freiraum und die Bereitschaft, schlum-
mernde Konflikte anzusprechen und auszutra-
gen. Sonst riskieren wir den Glauben, wenn wir
ihn nicht riskieren.

férences - Eglises en mou-
vement. Proposer la foi dans
la société actuelle. Den
Glauben vorschlagen in der
heutigen Gesellschaft, Ost-
fildern 2002.

Eine Dokumentation des

sichtlich 2004 im
Schwabenverlag.
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Symposions von Belo Hori-
zonte erscheint voraus-
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Solidaritit tiben

P. Hofer (Hg.)

Aufmerksame Solidaritat

Festschrift fiir Bischof Maximilian Aichern
zum 70. Geburtstag

Regensburg: Pustet Verlag 2002

geb., 296 Seiten, 29,90 Eur-D [ 29,90 Eur-A [ 51,- sFr
Der Titel der Festschrift der Professorinnen und
Professoren der Katholisch-Theologischen Privat-
universitdt Linz zeigt die Intention dieser Gabe
an: die wache Verbundenheit und respektvolle
Dankbarkeit fiir eine {iber Jahrzehnte gehende
Kooperation und wechselseitige Unterstiitzung
zwischen Di6zesanleitung und Hochschule. Der
Sammelband stellt zudem eine respektable Do-
kumentation der Forschungs- und Lehr-Leistung
der gegenwdrtigen Professorenschaft dar, wobei
ein Autorenverzeichnis mit den Disziplinen und
Lebensdaten der jeweiligen Professoren hilfreich
gewesen wdre. Im Nachhinein lassen sich unter
den alphabetisch gereihten Beitrdgen Themen-
gruppen entdecken.

In der philosophischen Fachgruppe nehmen
die Betrachtungen von E Uhl {iber die »Solida-
ritdt im Zeitalter der Individualisierung« unter
die Lupe. H. Sauer notiert »Die Menschenrech-
te als Herausforderung der Theologie«. Denn:
der »Einsatz fiir die Menschenrechte ist die si-
kulare Form des Glaubens an Gott und den Men-
schen«. Wie in Oberésterreich »Kirche und Wirt-
schaft« in kritisch-konstruktivem Austausch ste-
hen und welchen Beitrag dazu die Linzer
Theologen leisten, zeigt E Reisinger eindrucks-
stark auf.

Konturen einer theologischen Anthropolo-
gie im biotechnischen Zeitalter entwirft E Gruber
in seinem Aufsatz »Was ist der Mensch?¢ Das
gegenwartig erlebte »anthropologische Vakuumg
ruft nach neuen Fiillungen: Im kognitiven und
kulturellen Umfeld des wissenschaftlichen Posi-
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tivismus, der Machbarkeit und Selbstverfiigung
des Menschen ist theologische Anthropologie
neu herausgefordert, um entsprechend den fun-
damentalen Aussagen {iber die Gottebenbild-
lichkeit, die Stindhaftigkeit und die begnadete
Erldstheit zu einer »Theologie der Anerken-
nung« zu kommen. Hier schliefen sich die Uber-
legungen von W. Raberger iiber das Wort von
Max Horkheimer gut an: »Man wird das Theo-
logische abschaffen. Damit verschwindet das,
was wir »Sinn¢ nennen, aus der Welt.« Auch und
vor allem angesichts der erschiitternden Un-
rechts- und Gewaltszenen unserer Welt ist und
bleibt die Theologie der »Stachel des Anspruchs
gegen den Triumph der Mérder {iber die un-
schuldigen Opfery.

Im historisch-theologischen Fachbereich
bringt K.-H. Braun Notizen zur obrigkeitlichen
Steuerung von Religiositit innerhalb »Josephini-
scher« Kirchenordnungen. E D. Hubmann re-
flektiert das Verhéltnis zwischen Judentum und
Christentum am Beispiel der jeweiligen Aus-
legung der Heiligen Schrift. Die Linzer Theolo-
gische Lehranstalt und das Priesterseminar leh-
ren und leben »im Angesicht der Synagoge«, die
den beiden H&usern gegeniiber liegt. Hier an-
schlieBend ldsst sich der Beitrag von Ch. Nie-
mand einordnen: »Die christliche Bibel — Altes
und Neues Testament. Uberlegungen vor dem
Hintergrund des christlich-jlidischen Dialogs«.
Der Altmeister neutestamentlicher Forschung
A. Fuchs gibt in seinem Beitrag »Das Verhaltnis
der synoptischen agreements zur johanneischen
Tradition« einen Einblick in seine langjdhrige For-
schungswerkstatt. Fiir den Bereich der Systema-
tischen Theologie geht A. Riedl am Stichwort
»Grenzmoral¢ auch dem Wesen, dem Stellen-
wert und den Grenzen christlicher Moral(theo-
logie) nach.

Mit mehreren Beitrdgen ist die Praktische
Theologie in der Festschrift vertreten: voran der
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Pastoraltheologe P. Hofer mit Uberlegungen zu
Gemeinde und Seelsorgeraum unter dem Titel
»Wie viel Heimat braucht der Christ?« Gelebter
Glaube bedarf der Orthaftigkeit und des Ge-
meindebezugs. Es geht um die Erfahrung von
Geborgenheit und Vertrauen, von Austausch
iiber Glaube und Leben, von Hoffnung und Leid-
erfahrung in einem geschwisterlichen Miteinan-
der und Fiireinander. »Seelsorgeraumy ist auch
der Kontext des Beitrags von M. Lehner, der die
Bedeutung der Caritas ndher in den Blick nimmt.
Angesichts der Herausforderungen von neuer Ar-
mut, den Grenzen lokaler Sozialpolitik und der
Spezialisierung von sozialer Arbeit stellt sich die
Frage: Ist fiir kirchliche Caritasarbeit der Seel-
sorgeraum Chance oder Hindernis? Lehner
meint eher einen Verlust der Bedeutung von Ca-
ritasarbeit prognostizieren zu miissen - ein ernst
zu nehmendes Alarmsignal! Auch fiir die Theo-
logie und Praxis der Liturgie bringen die »Seels-
orgerdume« neue Herausforderungen. W. Hau-
nerland bedenkt unter der von der Liturgischen
Bewegung her kommenden Devise »Seelsorge
vom Altare her¢ die neue Situation. Er pladiert
fiir fundamentale Optionen: Versammlung der
Gesamtgemeinde am Sonntag mit einem einzi-
gen Gottesdienst; differenzierte Angebote von
unterschiedlichen Liturgien fiir Werktagsge-
meinden und tégliches liturgisches Gebet der Ge-
meinde vor Ort. Das setzt freilich die liturgische
Subjektwerdung méglichst vieler in der Ge-
meinde voraus. Die neuen »Seelsorgerdumes
diirfen dann aber keine bloBen Organisations-
Strukturen bilden, sondern miissen auch litur-
gisch-theologisch bedeutsam und erfahrbar wet-
den. S. Lederhilger geht in seinem Aufsatz »Der
Pfarrer in der Spannung von normativem Ideal
und pastoraler Wirklichkeit« der Frage nach: Was
sind die konstitutiven Merkmale im Zusammen-
hang einer neuen Dienstbeschreibung des Pfar-
ramtes? Die Erfordernisse der Zeit und der ge-
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sellschaftlichen Gegebenheiten haben immer
schon Einfluss auf die Ausgestaltung des Pfarr-
amtes genommen. Daraus darf die Konsequenz
gezogen werden, zwischen Essentiellem und Ak-
zidentiellem am Amt des Pfarrers unterscheiden
zu diirfen. Wenn Kirche und Gemeinde wesent-
lich auch vom ehrenamtlichen Engagement le-
ben und dieses Engagement fiir die Zukunft ge-
sichert sein soll, ist die Perspektive »Helfen, weil
es SpaB macht! Jugend und soziales Engage-
mentg fiir Kirche (und Gesellschaft) von drin-
gender Notwendigkeit. Es geht um die Gestal-
tung eines neuen, engagierten, von belastbarer
Solidaritit gekennzeichnetes soziales Handeln.
L. Kdgler gibt dazu ermutigende Motivationen.

Last but not least: M. Leisch-Kiesls Aufsatz
iiber »Kunst als Raum der Kommunikationg. Ist
doch das Institut fiir Kunst und Philosophie ein
Proprium der Katholisch-Theologischen Privatu-
niversitdt Linz.

Die vorgestellten, inhaltlich so unterschied-
lich geratenen, in ihrer Qualitdt aber beachtens-
werten Beitrédge sind als bunte Festgabe gedacht.
yAufmerksame Solidaritét« ist dariiber hinaus ein
Postulat fiir das Zusammenwirken und Zusam-
menleben von Kolleginnen und Kollegen einer
Fakultdt bzw. Universitat.

Konrad Baumgartner, Regensburg

Eigene Wege suchen

Lorenz Wachinger

Erinnern - Erzdhlen - Deuten
Zwischen Psychotherapie, Literatur

und Theologie ;

Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag 2003

kart., 385 Seiten, 32,- Eur-D [ 32,90 Eur-A [ 54,50 sFr
Der 65. Geburtstag von Lorenz Wachinger war
der Anlass dafiit; seine zwischen 1975 und 2001
erschienenen Aufsitze und einige Rundfunk-
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sendungen in Buchform zu verdffentlichen. Titel
und vor allem Untertitel benennen dabei bereits
die Linien des Lebens und Wirkens eines Man-
nes, der zunéchst Priester war, nach seiner Hei-
rat dann Psychologe und Psychotherapeut wur-
de und durchgehend ein Interesse an Literatur
und Dichtung behielt. Diese Dimensionen und
ihr Ineinandergreifen bestimmen auch die Beitrd-
ge des Bandes.

Der erste Abschnitt ist von der Biographie-
thematik geprédgt. Die Suche nach dem eigenen
Lebensweg zieht sich dabei wie ein roter Faden
durch seine theoretischen Uberlegungen — hier
verbinden sich Leben und Denken in eindriick-
licher Weise. Fiir die jlingere Generation heute
vielleicht selbstverstéindlich, hat sich die Gene-
ration von Lorenz Wachinger dies oft gegen ei-
gene Pragungen und duBere Widerstdnde erar-
beiten miissen — dieser Prozess wird auch zwi-
schen den Zeilen auf eindriickliche Weise
deutlich.

Zwei thematische Abschnitte sind dann von
der Auseinandersetzung mit jiidischem Denken
geprigt: Wachinger hat sich in mehreren Auf-
sdtzen mit Martin Buber auseinandergesetzt und
stand auch sonst im Gesprach mit der jiidischen
Tradition.

Die Beitrége in der Rubrik »Zu einer Theo-
logie und Spiritualitét von heute« sind gepragt
von der Suche nach einer Theologie, die fiir Men-
schen heute von Bedeutung ist und christliche
Tradition unter heutigen Bedingungen neu for-
muliert. Mit »Engel« und »Trdumen« werden da-
bei auch Themen jenseits der rationalen Dimen-
sion angesprochen und gewd{irdigt.

Ein anderes Genre findet sich in Artikeln
und Aufsdtzen zur Beratungsarbeit und Psycho-
therapie. Hier agiert Wachinger in erster Linie
als Fachmann. Drei Radiobeitréige zu Dantes
»Gottlicher Komddie« beschliefen das Buch.
Aufgrund der sehr unterschiedlichen Themen
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der verschiedenen Rubriken diirfte eine durch-
gangige Lektiire des Buches vor allem fiir Men-
schen, die an der Person von Lorenz Wachinger
Interesse haben, lohnenswert sein. Vielleicht —
dies als Eindruck einer Rezensentin der jiinge-
ren Generation — l&sst sich das Werk jedoch auch
lesen als Dokument der ebenso schwierigen wie
inspirierenden Suche einer Generation (und in
der hier dargestellten Weise sicher der Manner
dieser Generation) nach einem eigenen Lebens-
weg, die — anders als ein dominantes Lebensge-
fiihl der nachfolgenden Generation — noch von
der Uberzeugung getragen sein konnte, es gébe
so einen eigenen Weg, den es zu finden gelte.
Dann wére ein wichtiger Ertrag des Buches, un-
ter heutigen Bedingungen und Lebensgefiihlen
die Frage nach einem eigenen Weg (oder eigenen
Wegen) nicht aus den Augen zu verlieren.

Uta Pohl-Patalong, Hamburg

Globalisierungskritik

Wolfgang Kessler

Weltbeben

Auswege aus der Globalisierungsfalle

Verlag Publik Forum, 2002.

Paperback, 240 Seiten, 14,- Eur-D und Eur-A [ 24,40 sFr
Der Titel befremdet. Wer denkt bei »Weltbeben«
nicht unwillkiirlich an verheerende Erdbeben
mit Toten und Verletzten? Gleicht die Globali-
sierung einer solchen Naturkatastrophe, die —
kaum vorhersehbar, geschweige denn zu ver-
hindern — schicksalhaft {iber uns hereinbricht?
Die ersten Kapitel in Kesslers Buch sind tatsdch-
lich erschiitternd, beschreiben sie doch die ver-
héngnisvollen Auswirkungen der Globalisierung
unter den Vorzeichen eines hemmungslosen Tur-
bo- und Kasino-Kapitalismus. Der entwickelt sich
bekanntlich — durch keinerlei ethischen An-
spruch getriibt und politisch nicht geddmpft —
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immer mehr zu einem spalterischen System. Der
Autor macht uns durch eine Fiille nachpriifbarer
Daten und Fakten zu Zeugen dessen, wie sich
die Kluft zwischen Arm und Reich weiter ver-
tieft, die Umwelt zerstort wird und die Gewalt-
bereitschaft zunimmt. Horror-Szenarien, fiir die
das neo-liberale Dogma verantwortlich zeichnet:
die Ideologie des freien Welthandels und des da-
mit verbundenen Riickzugs der Politik. Diesem
Glaubenssatz huldigen nicht nur nationale Re-
gierungen, sondern auch die internationalen Re-
gulierungs-Instanzen wie der Internationale
Wéhrungsfonds IWE die Weltbank und die Welt-
handelsorganisation WTO. Droht ein Super-GAU
der Menschheitsgeschichte? Gerét der Atom-
meiler der globalen Wirtschaft aulier Kontrolle?

Wolfgang Kessler, Okonom und Publizist,
Chefredakteur der kritisch-christlichen Zeitung
PusLIK-FORUM, geht es aber um mehr als nur um
eine nackte Analyse. Der Untertitel seines Bu-
ches verrdt seine wahre Absicht: Auswege aus
der Globalisierungsfalle. Dabei gewinnt er der
Globalisierung auch freundliche Seiten ab. Ist das
nicht ein alter Menschheitstraum, kdmpfen nicht
Kirchen, Gewerkschaften und viele andere seit
Jahrhunderten darum, dass zusammenwéchst,
was zusammengehort und endlich auch die 6ko-
nomische Kleinstaaterei ein Ende findet? Also
muss Globalisierung politisch und ethisch aus-
gestaltet werden. Kesslers Vision: eine soziale,
tkologische und demokratisch legitimierte Welt-
wirtschaft.

Eine Utopie? Vielleicht, aber jetzt schon
wachst weltweit das Unbehagen iiber das mo-
derne Raubrittertum dieser Globalisierung. Und
damit auch das Bewusstsein der Notwendigkeit,
dem Rad in die Speichen zu greifen. Viele Maf-
nahmen deuten schon in die richtige Richtung:
soziale und okologische Reformen in Europa
zum Beispiel, Entschuldungskampagnen und der
wachsende politische Druck, eine neue Welt-
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Finanzpolitik zu entwickeln, die Spekulationen
zu besteuern, die Drittlinder am Welthandel ge-
recht zu beteiligen, auf alternative Energien und
Verkehrssysteme umzusteigen usw.

»Was kann ich denn tun?« — so fragt Kessler
zum Ende seines Buches und appelliert an uns
alle als Wirtschaftsbiirgerinnen und -biirger, {iber
unser Verbrauchsverhalten auf den Welthandel
Einfluss zu nehmen. Bekanntlich beginnt der Tag
fiir viele gleich mit dem ersten »Siindenfall«:
Man hat den »falschen« Kaffee aufgebriiht, der
den Erzeugern keine gerechten Preise garantiert.
Woméglich trdgt man auch unbesehen Klamot-
ten am eigenen Leib, die Frauen und Kinder in
Stidostasien unter entsetzlichen Arbeitsbedin-
gungen und zu Hungerléhnen produzieren
mussten. Vor allem aber: Wissen Sie, was Ihr
Geld gerade treibt? Wiirde nur ein Teil des Geld-
vermogens in »Ethik-Fonds« angelegt, so Kessler,
»dann wiirde Ausbeutern, Waffenhéndlern und
Umweltzerstérern das Geld ausgehen ...«

Das Buch erschldgt einen zunéchst durch
die Fiille an Fakten, aber es macht Mut und
nimmt Angst und Ohnmachtsgefiihle, entwickelt
es doch konkrete Strategien und Handlungsan-
leitungen. Und das zeichnet Kessler immer
schon aus: Er versteht es, komplexe Zusammen-
hinge aus dem Kauderwelsch der Okonomen
herauszuschélen und einem Laien anschaulich
und begreifbar zu machen — in einer sympathi-
schen Sprache und appetitlich hergerichtet durch
journalistische Darstellungsweise und viele kon-
krete Beispiele. :

Wiirden sich weltweit die jungen Bewe-
gungen, allen voran »attac«, mit den alten
Streitréssern wie Gewerkschaften und Kirchen
sowie den NGOs zusammentun, dann kénnte
Kesslers Forderung in Erfiillung gehen: »Die Glo-
balisierung ist fiir den Menschen da und nicht
umgekehrt ...»

Paul Schobel, Stuttgart
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Diakonia-Filmtipp

Hero

China, 2002

Regie: Zhang Yimou, Darstellerlnnen: Jet Li, Tony Leung
Chiu-Wai, Maggie Cheung Man-Yuk, Zhang Ziyi, Chen
Dao Ming, Donnie Yen

Leider eher wenig beachtet wurde hierzulande
HEro, ein Martial-Arts-Film im Stil von TIGER AND
DRraGON (vgl. Diakonia-Filmtipp 4/2001). Am
Film selbst kann das nicht liegen. Die Story ist ge-
finkelt, aussagekraftig und bis zum Schluss span-
nend. Die Bildasthetik ist schlicht und ergreifend
zauberhaft. Und die Kampfszenen lassen verste-
hen, warum die Martial-Arts als Kunst gelten.

Vielleicht liegt die vergleichsweise geringe-
re Beachtung des Films daran, dass HErO ein Film
ist, der in der gegenwértigen geopolitischen Si-
tuation zum Hinterfragen anregt, geht es doch
um Macht und Krieg. Anders als Streifen wie
Lorp oF THE RINGS und anders als die Inszenie-
rung des Bush'schen Krieg gegen den Terror er-
zdhlt HErO nicht einfach von einen Kampf »Gut
gegen Bose«. HERO problematisiert Krieg als Mit-
tel zur Herstellung und Sicherung von Einheit
und Frieden.

Der Film hat historischen Hintergrund. Im
3.Jh. v.Chr. kimpfen sieben Kénigreiche um die
Vorherrschaft in China —ein Kampf, welcher der
Bevolkerung Leid und Tod bringt. Dem Konig
von Qin gelingt es, die sieben Reiche zu einen
und das Land zu »befrieden« — Chin Shi Huang
Di (gespielt von Chen Dao Ming) wird spter ers-
ter Kaiser von China und Begriinder der Qin-Dy-
nastie. Das Leben des K6nig von Qins ist perma-
nent bedroht. Zum seinem Schutz hat der Konig
alle Vorhénge, hinter denen sich jemand ver-
stecken konnte, aus seinem Palast entfernen las-
sen. Und niemandem ist es erlaubt, naher als 100
Schritte an den K6nig heranzukommen. Die ge-
fiirchtetsten unter allen, die dem Konig von Qin
nach dem Leben trachten, sind das legendére At-
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tentdrerlnnen-Paar Broken Sword (gespielt von
Tony Leung Chiu-Wai) und Flying Snow (gespielt
von Maggie Cheung Man-Yuk) sowie der Ein-
zelkdmpfer Sky (gespielt von Donnie Yen). Wem
es gelingt, die drei zu besiegen, dem/der ist
Reichtum und Macht versprochen. Und eine Pri-
vataudienz — Tee mit dem K&nig nur zehn Schrit-
te von diesem entfernt.

Nameless (gespielt von Jet Li), der sich als
kleiner Beamter vorstellt, gelingt es, die nahezu
unmdgliche Aufgabe zu erfiillen und Broken
Sword, Flying Snow und Sky zu besiegen. Als
Beweis fiir seinen Erfolg bringt er die Waffen der
drei AttentéterInnen. Nur zehn Schritte vom Ko-
nig entfernt sitzend, erzihlt Nameless die Ge-
schichte seines Erfolgs (in der auch die Broken
Swords Schiilerin Moon, gespielt von Zhang Ziyi,
keine unwesentliche Rolle spielt). Es ist eine Ge-
schichte gesponnen aus den Themen Rache und
Vergeltung, Liebe und Eifersucht, Komplott und
Loyalitdt, Schwertkunst und Kalligraphie, Ehre
und Heldentum. Was die HeldInnen in dieser Er-
zéhlung ums Leben bringt, sind enttduschte Lie-
be, Eifersucht und Rache. Und Nameless ist der
treue Diener seines Konigs.

Doch der Kénig nimmt Nameless seine Ge-
schichte nicht ab. Er erzéhlt, wie sich die Dinge
seiner Meinung nach zugetragen haben, arran-
giert die Themen um, webt ein neues Erzahl-
muster, taucht die Geschichte in eine andere Far-
be. Das ist {ibrigens wortlich zu verstehen. War
in Nameless Erzdhlung rot die dominante Farbe,
50 ist es in der Version des Konigs blau. Folgen-
de Erzéhlungen werden in griin und weill ge-
halten sein, die Begegnung zwischen Nameless
und dem Kdénig wird in schwarz gezeichnet. In
HEro schafft Farbe Kontext, Stimmung und At-
mosphére.

Der Konig erzahlt also eine andere Version
der Ereignisse. Nicht unkontrollierte Eifersucht
und Rache fiihren die Helden in den Tod, son-
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dern Opferbereitschaft fiir die héhere Sache —
den Tod des Kénigs von Qin. Broken Sword,
Flying Snow und Sky haben ihr Leben geopfert,
damit Nameless bis auf 10 Schritte an den K6nig
herankommt und ihn téten kann.

Mit dieser Erzéhlung kommt der Kénig nah
an die Wahrheit heran. Er hat Nameless durch-
schaut. Wie Flying Snow stammt Nameless aus
dem Konigreich Zhao. Wie Flying Snows Vater,
wurde seine Familie von den Truppen des Ko-
nigs von Qin ermordet. Wie Flying Snow, die auf
Broken Swords Liebe und Unterstiitzung baut,
sinnt Nameless nach Rache. Und baut dabei auf
die Unterstiitzung von Flying Snow, Broken
Sword und Sky.

Doch die Begegnung zwischen den At-
tentdterlnnen und Nameless hat sich anders zu-
getragen. Der Konig hat nicht nur die Opferbe-
reitschaft der Helden falsch eingeschitzt — es ist
nicht notwendig, dass diese durch Nameless
Schwert sterben, es gentigt ein Scheinkampf vor
den Mannen des Konigs, eine scheinbar tddliche
Verwundung und die Ubergabe der Waffen an
Nameless, um den Eindruck zu erzeugen,
Nameless hétte die Attentdterlnnen besiegt.
Der Kdnig hat vor allem Broken Sword falsch ein-
geschitzt. Wahrend seiner Kalligrapie-Studien
kam Broken Sword die Einsicht, dass der Konig
von Qin nicht get6tet werden darf. Daher hatte
Broken Sword beim Sturm auf den Palast, den er
10 Jahre zuvor mit Flying Snow unternommen
hatte, den K6nig nicht getdtet — ein Verrat, den
ihm Flying Snow nie verziehen hat, eine Ent-
scheidung, die sie nie verstanden hat.

Broken Sword erzahlt Nameless seine Ge-
schichte und fasst seine Einsicht in drei Worten
zusammen: Alle unter dem Himmel. Der K6nig
von Qin garantiert mit seiner starken Hand ein
Ende des Chaos, Ende des Leidens der Bevdlke-
rung unter lokalen kriegerischen Konflikten, ga-
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rantiert Ordnung und Frieden. Dennoch gibt
Broken Sword Nameless seine Waffe, die ihn —
zusammen mit den Waffen von Flying Snow und
Sky — bis 10 Schritte an den K&nig heranbringen
wird. Und legt damit die Entscheidung {iber das
Leben des K6nigs in Nameless Hand.

Alle unter dem Himmel. Der argste Feind
des Konigs hat dessen wahre Motivation ver-
standen: Frieden in einem stabilen GroBreich.
Und er hat den Wunsch des Kénigs nach Frie-
den geteilt, indem er sein Schwert aus der Hand
gab. Gleichzeitig hat er, wie der Kdnig meint, das
hochste Ziel des Schwertkdmpfers erreicht —kein
Schwert mehr in Hinden halten zu miissen. Frie-
den. Kein Téten mehr. Wird Nameless diese Ein-
sicht Broken Swords teilen? Oder bleibt er wie
Flying Sword dem Wunsch nach Rache verhaf-
tet?

Nameless entscheidet sich fiir ersteres. Vor
den Augen des 100 Schritte entfernten Hofstabs
bohrt er nicht die Klinge des Schwerts in den
Riicken des Konigs, sondern den Griff. Doch en-
det der Film nicht mit Nameless* Entscheidung.
Das letzte Wort liegt beim Konig. Hofstab und
Soldaten fordern den Kénig im Chor dazu auf,
die Erlaubnis zur Exekution des Aftentéters zu
geben. So will es das Gesetz von Qin, das Gesetz
des Konigs, das Gesetz, das Ordnung und Einheit
garantiert. Das Gesetz muss eingehalten werden.
Und so bleibt dem Konig letztlich keine Wahl. Er
ist Gefangener seines eigenen Gesetzes.

Krieg und Gewalt zum Friedenserhalt er-
lauben keine Ende des Tétens, kein Ende der Op-
fer, kein Ende des Opferns. Wer sich dieser Stra-
tegie erst einmal bedient hat, muss weiter téten.
Wer seine Herrschaft auf Schrecken baut, ver-
liert sie, wenn er dem Schrecken abschwirt. Kei-
ne Gnade. Denn Gnade wird als Schwéche aus-
gelegt.

Maria Katharina Moser, Wien
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éAIIes ist in Ordnung!

Norbert Mette

[Ist tatsachlich alles gut?

Zu trosten ist eine der traditionellen
Aufgaben der Kirche. Seelsorge darf sich
aber nicht auf Kontingenzbewiltigung
beschrdnken lassen, denn Trost
beinhaltet Protest gegen

die gesellschaftliche Ausgrenzung

der Trostbediirftigen.

@ Viele kennen diese Szene: Ein Kind schreckt
aus seinen Albtrdumen auf und beginnt zu
schreien. Die Mutter oder der Vater kommt,
wiegt das Kind in ihren/seinen Armen und
spricht ihm tréstend zu: »Du brauchst keine
Angst zu haben; es ist alles in Ordnung.« Das
Kind l4sst sich so beruhigen und schlift wieder
ein. Auch bei anderen Gelegenheiten, auch Er-
Wwachsenen gegeniiber, werden gern genau die-
se trostenden Worte gebraucht: »Es ist doch al-
les in Ordnung.«

Darf man so etwas, ndmlich alles sei in Ord-
nung, iiberhaupt sagen? Beliigt man damit nicht
eine Trost suchende Person? In seinem Buch
»Auf den Spuren der Engel« setzt sich der be-
kannte Soziologe Peter L. Berger mit dieser Fra-
ge auseinander und gibt auf sie am Beispiel der
tréstenden Mutter folgende Antwort: Wenn es
nur die empirisch (be-)greifbare Wirklichkeit
gdbe, sei in der Tat eine Trostformel wie: »Alles
ist gut« eine Tduschung. »Denn danng, so
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schreibt er wortlich, »ist vollig selbstverstand-
lich, dass nicht alles in Ordnung, dass nicht alles
wieder gut ist. Die Welt, der zu trauen dem Kin-
de anempfohlen wird, ist eben die Welt, in der
es sterben wird. Wenn es keine andere Welt
geben sollte, so ist die letzte Wahrheit dieser
Welt, dass sie Mutter und Kind tétet. Zwar tite
das der Gegenwart der Liebe und der Kraft
ihrer Trostungen keinerlei Abbruch. Ja, es gibe
ihr sogar einen tragisch-heroischen Hintergrund.
Dennoch wére am Ende nicht Liebe, sondern
Grauen, nicht Licht, sondern Finsternis die
Wahrheit ... Das Antlitz trostender Liebe, das
sich {iber uns beugte, als wir uns flirchteten,
wére nichts als eine gnédige Tduschung gewe-
sen.«!

Dieser Téuschungsbehauptung widerspricht
P. L. Berger, indem er auf andere Weise die Wahr-
heit des Trostes geltend macht: Er erblickt in der
Sehnsucht von Menschen, in geordneten und
guten Verhéltnissen leben zu kénnen, etwas, was
ernst zu nehmen ist und letztlich auf das Gege-
bensein einer transzendenten Ordnung verweist,
einer Ordnung, die aller erst fiir die »wirkliche«
Welt, wie sie Menschen erleben und gestalten,
konstitutiv ist. Und so seien jede Geste des Ord-
nens und jede Zusage von Ordnung Zeichen in
die und aus der Transzendenz — also der Ver-
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heiBung, dass »die natlirliche Welt, in die wir
hineingeboren werden, in der wir lieben und
sterben, nicht die einzige [sc. ist], sondern der
sichtbare Vordergrund einer anderen, in der Lie-
be nicht durch Tod zunichte wird und in der das
Vertrauen in die Méchtigkeit der Liebe, Chaos
zu bannen, seine Rechtfertigung findet«2.

Trost Gottes

@ Esist alles andere als eine Uberinterpretati-
on von P. L. Bergers Aussagen, wenn man aus sei-
nen Ausfiihrungen eine Entsprechung zum jii-
disch-christlichen Schopfungsglauben heraus-
hort: Dass jemand einem anderen gegentiber die
trostende Zusage machen kann, dass alles gut sei,
hat letztlich seinen Grund und seine Berechti-
gung darin, dass dies Gott {iber seine gesamte
Schopfung gesagt hat — und zwar nicht nur im
Anblick ihres paradiesischen Zustandes. Dass es
fiir Gott selbst jedoch alles andere als einfach ist,
zu dieser Zusage zu stehen, zeigt die Sintflutge-
schichte, nach der er ja wegen der Schlechtig-
keit der Menschen seine Schopfung wieder zu-
nichte machen will und sich dann doch davon
abhalten lisst, weil er in Noah und seiner Fami-
lie gewissermaBen Trost findet.

Es ist somit naheliegend, dass auch die seit-
dem fortdauernde Schlechtigkeit der Menschen
Gott alles andere als unberiihrt lasst und er Trost
sucht — besonders intensiv natirlich, als er mit-
verfolgen musste, wie gerade der Mensch, der

YWdass Gott Trost sucht {

sich voll und ganz von ihm her konstituiert
wusste und aus dieser innigen Verbundenheit
mit ihm heraus lebte und wirkte, von den Méch-
tigen seiner Zeit als Storenfried umgebracht
wurde.
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Wenn die kirchliche Tradition von friih an
dem Heiligen Geist u.a. das Attribut der Trdste-
rin der von Jesus allein zuriickgelassenen glau-
bigen Jiinger und Jiingerinnen zuschreibt, ist viel-
leicht die Spekulation nicht génzlich {iberzogen,
dass dieses analog auch auf die innertrinitarische
Beziehung {ibertragbar ist.

Trost und Trosten — so ergibt sich als Zwi-
schenresiimee der bisherigen Uberlegungen -
sind konstitutiv mit einer bestimmten Wirklich-
keitsauffassung verbunden, einer Auffassung, die
zuversichtlich davon ausgeht, dass die Wirklich-
keit letztlich nicht trostlos ist. Das bedeutet
nicht, dass das Empfinden der Trauer und Trost-
losigkeit, das Menschen in sie nachhaltig betref-
fenden Situationen — etwa des Verlustes einer
nahe stehenden Person — befllt, einfach {iber-
sprungen und iiberspielt werden kénnte.

Im Gegenteil, nur wenn solche Situationen
wirklich durchlitten werden, kann sich — nie-
mand weiR zu sagen, wann — Trost einstellen.
Und tragféhigen Trost zu spenden, vermdgen am
ehesten die, die ihrerseits durch die Untiefen der

Ydie Solidaritit
der Tréstenden {

Trostlosigkeit hindurchgegangen sind und dabei
die Solidaritit der Trdstenden haben erfahren
diirfen. Weil sie in vorbildlicher Weise ein sol-
ches Schicksal verkorpert, ist Maria in der kirch-
lichen Frommigkeit fiir viele Gldubige in Situa-
tionen der Trauer und Trostlosigkeit zur Zuflucht
schlechthin geworden; mit ihr konnten sie sich
identifizieren und sich so von ihr Trost geben
lassen.

Umgekehrt bedeutet das: Wo die Zuver-
sicht, dass die Welt im Grunde nicht trostlos, son-
dern in Ordnung ist und letztlich auch nicht
trostlos bleiben, sondern von Gott her ihre Voll-
endung finden wird, nicht mehr gegeben ist,

DIAKONIA 34 (2003)



R

wird Trost in dem angedeuteten Sinne zur
bloBen Vertrostung.

Storfélle

@ Wenn Trost nur auf der Grundlage der an-
gedeuteten Wirklichkeitsauffassung tatséchlich
sinnvoll sein kann, wird verstandlich, warum
sich das aktuell vorherrschende gesellschaftliche
Bewusstsein damit so schwer tut, dass sie ihn am
liebsten verdrédngt. Als ideal gilt weithin der
Mensch, der alles, was er tut, moglichst perfekt
ausfithrt und damit zum reibungslosen Ablauf
des Ganzen beitrdgt. Wenn jemand Fehler macht
oder gar scheitert, wenn er zeitweise oder ganz-
lich ausfallt, wird er zu einer Stérquelle, die mog-
lichst schnell behoben werden muss, damit das
Ganze weiterhin reibungslos ablaufen kann.
Entsprechend sind fiir die Behandlung sol-
cher Storfélle bestimmte gesellschaftliche Ein-
richtungen vorgesehen, in denen Spezialisten fiir

W Kirchen als Trostinstanzen {{

Trost und seelischen Beistand tétig sind. Vorran-
gig — aber keineswegs mehr ausschlieBlich — wird
den Kirchen diese Aufgabe, als Trostinstanzen
zu fungieren, zugeschrieben.

Das Problem, das sich fiir die Kirchen damit
stellt, sind nicht die betroffenen Menschen. Ih-
nen Trost zu spenden, haben sie als genuin von
der Bibel her zukommende Aufgabe zu begreifen
und sie so gut wie mdglich — und das heifit auch:
so individuell wie méglich — wahrzunehmen.

Wﬁs aber von den Kirchen tiber den Um-
gang mit den betroffenen Individuen hinaus an-
gesichts ihrer Inanspruchnahme als Trostinstan-
Zen zu leisten ist, ist eine kritische Selbstreflexi-
on genau dieser Funktion, wie sie ihnen von der
Gesellschaft her zugeschrieben wird. Prinzipiell
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gibt es fiir sie zwei Moglichkeiten, sich dazu zu
verhalten: Entweder entsprechen sie schlicht
und einfach dem an sie gerichteten Ansinnen,
Menschen, die aus irgendwelchen Griinden aus
den normalen Bahnen geraten sind, durch Ver-
mittlung von Trost wieder und méglichst schnell
fiir die gesellschaftlichen Erfordernisse funkti-
onsfdhig zu machen. Als professionell titige Ein-
richtungen der Kontingenzbewdltigungspraxis
hétten sie in der Gesamtgesellschaft zwar einen
marginalen, aber gleichwohl stabilen Stellen-
wert.

Oder die Kirchen — tagtiglich bei den sie
aufsuchenden Individuen mit nicht nur schick-
salsartig verhdngten, sondern auch gesellschaft-
lich bedingten Leiden und Verlusten konfrontiert
und sensibilisiert — beschrénken sich nicht nur
auf die mégliche Linderung des Leidens dieser
unmittelbar betroffenen Menschen und auf de-
ren trostende Begleitung, sondern nehmen die
Tatsache, dass diese Leute schnell aus dem Funk-
tionsgefiige der Gesellschaft heraus- und an den
Rand gedrédngt werden, zum Anlass, der Gesell-
schaft insgesamt den Spiegel ihrer barbarischen
Trostlosigkeit vor Augen zu halten.

Nicht am Rand

® Vom Gott der Bibel und von den menschli-
chen Erfahrungen her, von denen sie berichtet,
ware den Kirchen doch wohl der zweite Weg auf-
getragen, namlich mit der ihr gesellschaftlich zu-
gedachten Rolle, als Trostinstanz zu wirken, of-
fensiv umzugehen. Damit ist gemeint, dass sie
sich nicht einfach der vorherrschenden, vom
Machbarkeits- und Fortschrittsdenken gepréagten
Wirklichkeitsauffassung unterwerfen und dieser
dienen, indem sie Menschen, die gestrauchelt
sind, wieder »herrichten«, sondern dass sie dem-
gegeniiber ihre Wirklichkeitsauffassung zur Gel-
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tung bringen, die gldubige Zuversicht namlich,
dass es mehr als das Bestehende gibt und dass
deswegen — urspriinglich und letztlich — alles gut
ist.

Den Kirchen ist es dann nicht darum zu tun,
Menschen herzurichten, sondern sie aufzurich-
ten und aus der Solidaritét mit den Zu-Trosten-
den heraus leidenschaftlich gegen alle méglichen
Leid verursachenden gesellschaftlichen Zwéange
und Entfremdungen anzugehen. Statt den be-
troffenen Menschen Trost nach Art von Repara-
turbetrieben zu verabreichen, kénnten und
miissten es sich die Kirchen gerade aus ihren
zahlreichen Begegnungen mit Trostsuchenden
angelegen sein lassen, diese nicht vordergriindig
gesellschaftlich wieder fit zu machen, sondern
sich fiir ein gesellschaftliches Miteinander ein-
zusetzen, wo Trost seinen menschengerechten
Ort hat und nicht l&nger an den Rand gedréngt
wird, wo Trauernde trauern diirfen und ihnen
dauerhafter Trost geschenkt wird (Mt 5,4).

Trost aus Hoffnung

@® [n einem posthum verdffentlichten Beitrag
des friih verstorbenen evangelischen Praktischen
Theologen Henning Luther ist zu lesen: »Indivi-
duelle Heils- und Gliicksversprechungen, die das
Leid und die Trostlosigkeit der Welt insgesamt

ar

ausblenden, leugnen die Erlgsungsbediirftigkeit
unserer Welt. Sie sind leidiger Trost. Seelsorge
sollte mit den falschen Verlockungen in der Psy-
cho- und Therapieszene unserer Tage nicht kon-
kurrieren. Trost ist im Neuen Testament darum
stets zugleich immer Mahnung, Aufruf und Auf-
forderung zum Aufbruch, zum Herausgehen.
Trost beruhigt und besénftigt nicht, sondern
ldsst aus dieser Welt herausziehen. Trost wird
zur Ermahnung, weil wir uns nicht mit dem, was

WAufruf zum Auforuch

ist und wie es ist, beruhigen sollen. Trost ist Trost
nur in eschatologischer Perspektive. In der Treue
zu jener VerheiBung, dass »Gott wird abwischen
alle Trénen« (Offb 21,4), wollen und kénnen wir
uns nicht abfinden und beruhigen {iber das fort-
dauernde Leid, Geschrei und den Schmerz. Trost
lebt — und zwar: nur — aus Hoffnung. Trdsten
heiBt, in dieser Hoffnung und Sehnsucht zu blei-
ben ... Weil wir diesen Trost nicht verwalten
konnen, sollte Seelsorge mehr zur Teilhabe am
Leiden einiiben helfen, als mit vorschnellen Hilfs-
und Trostangeboten aus dieser »Triibsal¢ hin-
wegreden. Nur der Trost, der das Noch-Ausste-
hende der VerheiBung festhalt, der Vertrauen
nicht setzt auf das, was ist, sondern [auf das|, was
unsere Hoffnung ist, bleibt von falscher Vertrds-
tung bewahrt.«3

! P. L. Berger, Auf den Spu-
ren der Engel. Die moderne
Gesellschaft und die Wie-
derentdeckung der Trans-

zendenz, Frankfurt 1970, 84.
2 Ebd., 85.

3 H. Luther, Die Liigen

der Troster. Das Beunru-

higende des Glaubens als
Herausforderung fiir die
Seelsorge, in: PrTh 33 (1998)
163-176; hier: 175f.

Wir wiirden uns freuen, wenn wir zum Aus-
tausch tiber Aufbriiche und Neuansétze vie-

Dieser Ausgabe von DIAKONIA liegt ein Pro-
grammfolder der Tagung bei, die DIAKONIA ge-

meinsam mit der Katholischen Akademie Frei-
burg am 21./22. 4. 2004 veranstaltet: »Neues
bricht auf — Wo Seelsorge ansetzen kann
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le unserer Leserinnen und Leser persdnlich
begriiBen konnten! o :
- Ihre Redaktion
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Hermann-Josef Venetz

éTrﬁsten als Grundform (ur-)christlichen

Gemeindelebens

In beiden biblischen Biichern

beschreibt »Trosten« ein weites Feld
von Bedeutungen. Schon dieser Nuan-
cenreichtum verweist auf die zentrale
Stellung von Trost und Trosten im Leben

der ersten christlichen Gemeinden.

Eine personliche Erfahrung

@ Es ist bereits viele Jahre het, aber das Ge-
schehen hat sich mir tief eingepréagt. Wenige Tage
nach dem tragischen Tod meiner Schwester An-
narita suchte mich Ladislas auf, ein Seminarist
aus Rwanda. Wir wohnten im gleichen Studen-
tenwohnheim, er als Seminarist und Theologie-
student, ich als Lehrer und Mitglied der Semi-
narleitung. Er klopfte abends — es war bereits spit
— an meine Tiir, trat in mein Zimmer, entnahm
wortlos seiner Mappe eine in Zeitungspapier ein-
gehiillte Flasche besten Weins, stellte sie zusam-
men mit zwei Gldsern auf den Tisch und setzte
sich. »Sie sind traurig, sagte er dann, »darum
machte ich heute Abend bei [hnen sein und mit
Ihnen diesen guten Tropfen teilen. Bei uns in
Rwanda macht man das so, wenn man einander
trésten will. Ich mochte es jetzt so machen wie
bei uns zu Hause.« Er entkorkte die Flasche,
schenkte behutsam ein und sah mich an. Er be-
merkte meine Uberraschung, die mich sprachlos
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machte. Er hob sein Glas und wir prosteten ein-
ander schweigend zu. Immer noch schaute er
mich an. Sein Blick hatte etwas Aufmunterndes,
etwas Einladendes auch, so, als ob er sagen wiir-
de: Ich bin da und hére dir zu; ich bin auch be-
reit, mit dir zu reden — {iber was immer du willst;
ich bin auch bereit, mit dir zu schweigen — und
mit dir zu trinken ... — Es wurde ein langer
Abend, den ich nie mehr vergessen werde.

Ladislas hat mich getréstet. Sein Trdsten
fasst eine ganze Reihe bemerkenswerter Tatig-
keiten zusammen: besuchen, beschenken, trin-
ken, erkldren, anschauen, horen, reden, schwei-
gen usw.

Trost ist konkret

@ Sowohl im hebréischen und griechischen
Alten Testament wie auch im griechischen Neu-
en Testament gibt es Ausdriicke, die ganz selbst-
verstandlich mit »Trost« / »trosteng iibersetzt
werden. In vielen Fillen braucht weder die Art
des Trostens noch die Art des Ungliicks ndher
beschrieben zu werden.

Im Psalterium kann einmal Gott selbst,
dann aber auch sein Wort oder seine Gnade oder
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sein Gesetz Trost sein (Ps 119,50.76.92), sowohl
fiir sein Volk Israel (Ps 73,1) als auch fiir den Be-
ter (Ps 73,26). Ja, der »wahre Trost« (vgl. Jes
57,18 LXX) kommt letztlich nur von Gott, er ist

Y nicht allein VerheiBung,
sondern jetzt schon
Trost und Verdnderung

»Der Trostende« par excellence (Jes 51,12).1 Da-
bei ist es wichtig zu sehen, dass Trost nicht nur
die Zukunft betrifft. Gottes Gnade, sein Wort,
sein Gesetz gelten nicht allein als VerheiBung,
sondern sie sind jetzt schon Trost und ermégli-
chen jetzt schon eine Verdnderung,

Sobald man sich gewisse Texte naher an-
sieht, stellt man fest, dass »tristen eine Fiille
von ganz konkreten Tétigkeiten beinhalten kann.
Das gilt auch, wenn Gott »trostet«:

e Derzu Fall gekommenen Stadt, »die keinen
Trost fand«, sagt der Ewige: »Ich selbst lege dir
ein Fundament aus Malachit und Grundmauern
aus Saphir. Aus Rubinen mache ich deine Zin-
nen, aus Beryll deine Tore und alle deine Mau-
ern aus kostbaren Steinen. Alle deine S6hne und
Tochter werden Jiingerlnnen des Ewigen sein,
und groB ist der Friede deiner Séhne und Toch-
ter. Du selbst wirst auf Gerechtigkeit gegriindet
sein. Du bist fern von Bedrdngnis, denn du
brauchst dich nicht mehr zu flirchten...« (Jes
54,11-12) — Wenn Gott trdstet, baut er auf mit
kostbarsten Steinen, schafft er sich JiingerInnen,
stiftet er Frieden; wenn Gott tréstet, braucht sich
niemand mehr zu flirchten.

o Im Trostgedicht Jes 57,14-21 lésst der Dich-
ter den Ewigen von seinem Volk sagen: »Ich sah,
welchen Weg es ging. Aber ich will es heilen und
fiihren und wiederum trésten, seinen Trauern-
den schaffe ich Lob auf den Lippen. Friede, Frie-
de den Fernen und den Nahen, spricht der Ewi-
ge, ich werde sie heilen.« (VV 18-19) — Sehen,
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heilen, fithren, den Trauernden neue Loblieder
ermdglichen: So sieht Gottes Trost aus.

e Im so genannten apokalyptischen Gedicht
(Jes 66,5-16) sagt der Ewige von sich das be-
kannte Wort: »Wie eine Mutter ihr Kind tréstet,
so troste ich euch.« (V 13) — Der Vergleich
braucht nicht weiter ausgefiihrt zu werden,
wenn man sich vor Augen hilt, dass eine Mutter
tausend Moglichkeiten des Trostes kennt.

o  Ahnlich verhilt es sich, wenn zu Beginn des
»Trostbuches« Gott mit dem Hirten verglichen
wird (Jes 40ff): »Wie ein Hirt fiihrt er seine Her-
de zur Weide, er sammelt sie mit starker Hand.
Die Lammer trégt er auf dem Arm, die Mutter-
schafe fiihrt er behutsam.« (Jes 40,11) Und nach
Ps 23,4 braucht sich der Beter auch im finstern
Tal nicht zu fiirchten, denn der Stecken und Stab
des Hirten sind ihm Trost und geben ihm Si-
cherheit genug.

e  Gottes Trost ist fiir alle sichtbar: »Tu ein Zei-
chen und schenke mir Gliick! Alle, die mich has-
sen, sollen es sehen und sich schimen, weil du,
der Ewige, mich gerettet und getrdstet hast.« (Ps
86,17) — Wenn Gott trostet, laufen Menschen

¥ Gottes Trost ist fiir alle sichtbar. {{

den Weg seiner Gebote (Ps 119,32), die Jung-

frauen werden fréhlich sein beim Reigen und

sich im Verein mit den Jungen und den Alten er-
freuen (Jer 31,13).

Das Spektrum von Trost-Mdglichkeiten ist
freilich auch dann sehr weit, wenn Menschen
einander tristen:

e Am Schluss des Buches ljob (42,11) steht
zu lesen: »Und es kamen zu ihm alle seine Bri-
der und alle seine Schwestern und alle, die ihn
friiher gekannt hatten, und aBen mit ihm in sei-
nem Hause und sprachen ihm zu und trosteten
ihn {iber alles Ungliick, das der Ewige {iber ihn
hatte kommen lassen. Und ein jeder gab ihm ein
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Goldstiick und einen goldenen Ring ...« — Das
Kommen, das Essen, der Zuspruch und die Ge-
schenke stehen hier nicht neben dem Trdsten,
sondern sind greifbare, konkrete AuBerungen
des Trostes.

e  Wie konkret sich menschlicher Trost duRern
kann, geht u.a. aus 2Sam 12,24 gut hervor. Nach
dem Tod des ersten Sohnes »tristete David sei-
ne Frau Batseba; er ging zu ihr hinein und schlief
mit ihr. Und sie gebar einen Sohn und gab ihm
den Namen Salomo.«— Freundliches Zureden,
Essen und Trinken, der Beischlaf: Alles kann
AuRerung des Trostes sein.

GroBer
Bedeutungsreichtum

® Es gibt im Griechischen kaum einen Wort-
stamm, der ein so grofes Bedeutungsspektrum
aufweist wie das »parakalein« und seine Deriva-
te. Fiir Paulus ist dieser Wortstamm von beson-
derer Wichtigkeit, finden wir ihn doch in seinen
echten Briefen an die 50-mal?. Er ist zusam-
mengesetzt aus »para« (= bei, nahe, nahe bei,
daneben, zu, von-her usw.) und »kaleing (= ru-
fen, nennen, anrufen, heifen, aufrufen, einla-
den, berufen usw.). Aus beiden ergibt sich dann:
sich an jemanden wenden, ansprechen, aufru-
fen, zurufen, gut zureden, ermuntern, ermah-
nen, bestédrken, auffordern, eindringlich bitten
usw. Das Nomen kann dann entsprechend wie-
dergegeben werden mit Anruf, Zuruf, Aufforde-
rung, Anrufung, Anregung, Anflehen — ganz of-
fensichtlich braucht es den Kontext, um die Be-
deutung der Ausdriicke néher zu prézisieren.
In dieser Auflistung nicht genannt haben
wir bis jetzt das Verb »trosten« und das Nomen
»Trost¢. Die Frage stellt sich, ob mit den eben
genannten Tétigkeiten nicht auch getrdstet wer-
den kann: Trost bzw. trésten als Zuwendung, An-
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ruf, Einladung, Ermunterung, Zuruf, gutes Zure-
den, Anregung, Bestdrkung, Ermahnung, Auf-
richten, Aufheitern, Stirkung, Ermutigung, Er-
bauung usw. — iibrigens Ausdriicke, die keines-
wegs nur verbale Aktivitdten beinhalten.
Hilfreich diirfte auch ein Blick auf jene Aus-
driicke sein, die mit » Trost« verbunden sind:
e InR6m 15,4f wird Trost im gleichen Atem-
zug mit Geduld und Hoffnung genannt: »Und al-
les, was geschrieben wurde, ist zu unserer Be-
lehrung geschrieben, damit wir durch Geduld
und durch den Trost der Schrift Hoffnung ha-
ben.« Der griechischen Bedeutung von Geduld
liegt die Idee von darunter-bleiben, aus-harren,
stand-halten, sich widersetzen, sich verweigern
zu Grunde.
e Bedeutsam ist auch die Zusammenstellung
von Trost und Erbarmen. Man darf davon aus-
gehen, dass das Erbarmen Gottes es ist, das trds-
tet (2Kor 1,3). Die Barmherzigkeit Gottes er-
weist sich im Alten wie auch im Neuen Testa-
ment als eine ungemein lebendige, Leben
stiftende und neu schaffende Kraft. »Aus dem
UbermaR seines Erbarmens l6scht er meine

)yim gleichen Atemzug
mit Geduld und Hoffnung {

Schuld¢ (Ps 51,1); »aus der Fiille seines Erbar-
mens blickt er mich an« (Ps 69,17); »in unserem
Elend eilt er uns mit seinem Erbarmen entgegen«
(Ps 79,8); »aus der Grube befreit er dein Leben
und kront dich mit Huld und Erbarmen« (Ps
103,4); »dein Erbarmen komme iiber mich, dass
ich lebe« (Ps 119,76-77) usw. Auch an all diesen
Stellen ist zu beachten, dass das Erbarmen Got-
tes den Menschen in einer ausweglosen, trostlo-
sen Lage vorfindet und wenn der Mensch befreit
wird, eréffnen sich ihm neue Lebensmdglich-
keiten — all das lasst sich eben auch vom Trost,
vom Trésten sagen.
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e Hierher gehort auch das Zusammengehen
von vergeben und trosten (2Kor 2,7). »Verge-
ben« gibt dabei nur mangelhaft das griechische
Verb »charizesthai« wieder, das ebenfalls ein
grofes Bedeutungsspektrum aufweist, etwa im
Sinn von beschenken, begnaden, Gunst erwei-
sen, begliicken, erfreuen, bezaubern. Man be-
achte bei diesem Ausdruck die Ndhe zu charis,
Gnade3.

e Zusammen mit Trost wird auch das Heil (so-
teria) genannt (2Kor 1,6), auch dies ein enorm vi-
taler und dynamischer Begriff, bedeutet Heil
doch Errettung aus der Todesverfallenheit und
hat darum etwas mit neuem Leben zu tun. Wich-
tig ist hier auch der Gedanke der Teilhabe,

» Teilhabe am Leiden,
am Trost und an der Hoffnung {

(koinonia) (2Kor 1,6-7): So wie man Teilhaber
am Leiden sein kann, so kann man auch Teilha-
berin sein am Trost und an der Hoffnung.

e  Mit Trost erfiillt empfindet Paulus auch eine
iiberschwiéngliche Freude und zwar selbst in der
Bedréngnis (2Kor 7,4). Weder der Trost noch die
Freude machen blind fiir die Bedrdngnis — mit
allem, fiir das sie steht: Verfolgung, Unter-
driickung, Ungerechtigkeit, Kleinmut, Angst
USW.

Im Zentrum des christlichen
Gemeindelebens

® Wie konkret innerhalb der christlichen Ge-
meinden der Trost sein kann, zeigt 2Kor 7,6-7:
»Aber Gott, der die Geringen trostet, der troste-
te uns durch die Ankunft des Titus; nicht allein
aber durch seine Ankunft, sondern auch durch
den Trost, mit dem er bei euch getrgstet worden
wat. Er berichtete uns von eurem Verlangen, eu-
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rem Weinen, eurem Eifer fiir mich, so dass ich
mich noch mehr freute.« — Beachten wir: Gott
trostet Paulus dadurch, dass er Titus zu ihm kom-
men ldsst, der den Paulus dadurch trostet, dass
er ihm vom Trost erzahlt, den er selbst bei den
Christlnnen in Korinth dadurch erfahren hat,
dass er ihr Verlangen, ihr Weinen und ihren Ei-
fer fiir Paulus sehen konnte.

Ahnlich lesen wir in 2Kor 7,13: »yDadurch
(dass euer Miihen fiir uns offenbar werde bei
euch vor Gott) sind wir getrostet worden. Aufer
diesem unserm Trost aber haben wir uns noch
iiberschwinglicher gefreut iiber die Freude des
Titus; denn sein Geist ist erquickt worden von
euch allen.« — Die Miihen der Leute in Korinth
waren also offenkundig und sichtbat, sind deut-
lich geworden und haben etwas bewegt: Das ist
es, wodurch Paulus getrdstet worden ist. Dazu
kam noch die {iberschwéngliche Freude dariiber,
dass Titus von den Christinnen in Korinth er-
quickt wurde. Der Trost, der von den Christln-
nen in Korinth kam, ist also bei Titus und bei
Paulus sichtbar und spiirbar geworden.

Nicht {iberraschend ist jetzt auch die Ne-
beneinanderstellung folgender Ausdriicke in
1Kor 14,3: »Wer prophetisch redet, der redet
den Menschen zur Erbauung (oikodom&4) und
zur Ermahnung (paraklésis) und zur Trstung
(paramythia’)«. Dies im Unterschied oder im Ge-
gensatz zur Zungenrede im gleich darauf folgen-
den Vers 14,4: »Wer in Zungen redet, der erbaut
(nur) sich selbst ...« — Nebenbei bemerkt und
doch nicht unwichtig: Trésten hat etwas mit pro-
phetischem Reden zu tun.

Die verschiedenen verwandten Ausdriicke
finden wir in Phil 2,1, in der parénetischen Ein-
leitung zum bekannten Philipper-Hymnus, in ei-
nem einzigen Satz versammelt: »Ist nun Ermah-
nung (paraklasis) in Christus, ist Trost (paramy-
thion) der Liebe, ist Gemeinschaft (koinonia) des
Geistes, ist herzliche Liebe und Erbarmen, so
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macht meine Freude dadurch vollkommen, dass
ihr eines Sinnes seid, gleiche Liebe habt, ein-
miitig und eintrdchtig seid ...«

Es besteht kein Zweifel: Trosten steht im
Zentrum urchristlichen Gemeindelebens. Weder
in den neutestamentlichen Schriften noch in un-
771-798 (G. Stéhlin).

3 vgl. TBLNT 1,817-827

(H.H. Esser; F. Avemarie;
R. Ganzhorn-Burkhardt).

1 Sowohl im Hebraischen
wie auch im Griechischen
steht hier das Partizip
[Prisens], das die Bedeutung
und die Kraft eines Namens
oder eines Berufs hat

(vgl. »der Tauferd).

2 vgl. dazu ThWNT V,

Sinn von Aufbauen der

Einzelnen hat bei Paulus

Die Gabe der Trinen

Ohne Trénen zu sein, das bedeutet, in
einer ausdrucksarmen und gefiihlsun-
fahigen Kultur zu leben. Wir verleugnen
das Bedtirfnis nach dem Geist, der tristet
und zur Wahrheit fiithrt, wir bilden uns ein,
wir kénnten ohne Geist leben, ohne
ausgedriickten Schmerz und ohne Trost.
Wir haben die Bitte um die Gabe der
Trénen vergessen. |...)

Ich méchte nun von einer Frau erzéhlen,
die von vielen wie eine Heilige unserer
Tage angesehen wird, von Dorothy Day,
(-..) [Sie] lebte in Besitzlosigkeit und im
Dienst fiir die, die von der Geselischaft
aufgegeben sind und in den allermeisten
Féllen auch sich selber aufgegeben hatten.
Der andere Schwerpunkt ihres Lebens war
der radikale Pazifismus. (...) Wie jeder
Mensch, der nach Gerechtigkeit und
Frieden Hunger und Durst hat, so geriet
auch Dorothy Day in Phasen der absoluten
Erschopfung, der Trauer und des
Schmerzes. (...) In diesen Zeiten, so wurde
mir berichtet, habe sie sich zurlickgezogen
und geweint. Stundenlang, tagelang
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4 Qikodomé [ oikodomein im

Gemeinde und Stirkung der
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serer Gemeindewirklichkeit sollten wir dieses vi-
tale Zentrum zu einem Begriff erstarren lassen,
sondern sowohl in der Bibel als auch in unserer
Gemeindewirklichkeit den ganzen Reichtum
und die Lebendigkeit des Trdstens immer wie-
der zum Zuge kommen lassen.

vorkommen und immer in
der Ndhe zu parakalein und
den entsprechenden Deri-
vaten zu stehen kommen
(1Thess 2,12; 5,14; 1Kor
14,3; Phil 2,1); vgl. dazu
auch ThWNT V,815-822

(G. Stahlin).

eine eminent ekklesiolo-
gische Bedeutung, vgl. etwa
ThWNT V,142ff (0. Michel).

5 Paramythia bzw. para-
mythion - beide werden zu
Recht mit »Troste, »Tréstungx
libersetzt - sind Ausdriicke,
die bei Paulus viermal

geweint. Ohne Gesprach, ohne Nahrung
einfach dagesessen und geweint. Sie hat
sich nicht aus ihrem kémpferischen und
aktiven Leben fiir die Armsten zuriick-
gezogen, und sie hat nie aufgehort, den
Krieg und die Kriegsvorbereitung als ein
Verbrechen an den Armsten anzusehen.
Aber zu Zeiten hat sie bitterlich und lange
Zeit geweint.

Als ich das erfuhr, verstand ich etwas
besser, was Pazifismus ist; was Gott in der
Mitte der Niederlage bedeutet; wie der
Geist uns trostet und uns zur Wahrheit
flihrt, wobel eines nicht auf Kosten des
andern geht und Trost nicht mit dem
Verzicht auf Wahrheit gekauft werden
kann. Dass Dorothy Day tagelang weinte,
bedeutet fiir mich, dass der Trost des
Geistes zugleich seine Untrostlichkeit
enthdlt, und in diesem Sinn knnen wir
von ihr lernen, um die Gabe der Trinen zu
bitten.

Dorothee Solle, Gegenwind. Erinnerungen,
Hamburg 1995, 164-166.
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Georg Langenhorst

~»Das Formulieren von Trostlosigkeit

ist mein Trost«

Kann, darf, soll die Literatur das Trosten lehren?

In der Literatur des 20. Jahrhunderts ist
Skepsis gegeniiber Trosterwartungen
weit verbreitet. Dennoch hat die Sehn-
sucht nach Hoffnung Spuren
hinterlassen, denen nachgehen kann,

wer lernen mochte zu trosten.

@ Trosten! ist wohl eine der schwierigsten
Aufgaben, vor der man als Mensch im Umgang
mit anderen stehen kann. Denn wie soll das
gehen, Leidenden beizustehen, ihnen in trostlo-
ser Zeit im Dasein Stiitze zu sein, ihnen hilfrei-
che, aufbauende Worte anzubieten, die nicht
gleich im Verdacht stehen, eher ver-trdsten,
verharmlosen, {iberdecken und ablenken zu
wollen?

Gerade in den westlichen Gesellschaften
der Gegenwart gibt es eine groBe Orientierungs-
losigkeit im Umgang mit Trauer. Alte Rituale
haben sich aufgelést, neue Formen haben sich
kaum entwickelt. Traueranzeigen werden so
immer haufiger zu Ausladungen, am Trauerpro-
zess teilzunehmen: »Von Beileidsbesuchen am
Grab bitten wir abzusehen.« Todesanzeigen wer-
den mehr und mehr zu nachtrdglichen Infor-
mationen: »Die Beerdigung fand in aller Stille
bzw. im engsten Familienkreis statt.«

Die nur knapp aufgerufene Tendenz ist ein-
deutig: Leid wird ausgeblendet, Trauer zuriick-
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gedréngt, anonymisiert und privatisiert. Leid-
erfahrungen werden eher zum Anlass dafiir,
Abstand nach auflen zu signalisieren als den
Wunsch nach Beistand.

Der beschriebene Prozess wire freilich fehl-
gedeutet, wenn man ihn als eindeutiges Indiz
flir eine zunehmende soziale Kélte in unserer
Gesellschaft werten wiirde, als Anzeichen fiir
soziale Gleichgiiltigkeit. H&ufig handelt es
sich schlicht um Hilflosigkeit, um Scheu, um
die Angst etwas Falsches zu tun. Wie soll man
sich denn verhalten? Was wiinschen denn die
Betroffenen selbst? Und was konnte wirklich
trosten?

In diese Orientierungslosigkeit hinein legt
sich der Gedanke nahe, Hilfe bei den Schriftstel-
lerlnnen zu suchen. Einerseits deshalb, weil
die Dichtung »seit jeher zu den Quellen, aus
denen Menschen Trost schipfen«?, gehort.
Andererseits bedenkt niemand so feinfiihlig wie
die Literaten, was Sprache ausdriicken kann, wo
sie schweigen, wo sie benennen muss, Wo sie
Sinnrdume andeuten kann, ohne sie ausdeuten
zu miissen. Ich méchte deshalb SchriftstellerIn-
nen als Seismographen im Umgang mit Sprache
zu Wort kommen lassen im Blick darauf, was sie
zur Frage der Moglichkeit des Trdstens zu sagen
haben.
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Vom Trosten in der Krise
zur Krise des Trostes

® Der Gedanke, dass eine der Hauptaufgaben
von Literatur tiberhaupt-das Spenden von Trost
sei, findet sich vor allem in der klassischen christ-
lichen Literatur, wie sie in der ersten Halfte des
20. Jahrhunderts etwa von Rudolf Alexander
Schrider, Jochen Klepper oder Gertrud von le
Fort vertreten wurde. Am eindriicklichsten und
fiir unsere erkenntnisleitende Fragestellung am
interessantesten ist jedoch hier ein Blick auf Rein-
hold Schneider (1903-1958). Gerade Schneiders
geistliche Sonette und seine religiés-meditativen
Traktate wurden wéhrend der Nazibarbarei fiir
unzihlige Menschen zu den Trostschriften
schlechthin. Was fiir ein Trost war das? Als Bei-
spieltext® wihle ich ein fiir Schneider in Form
und Inhalt typisches Sonett, entstanden im Mai
1942, ein Jahr spdter in der Sammlung »Jetzt ist
des Heiligen Zeit« gedruckt:

An die Mutter des Herrn

Wenn ohne Trost dahin die Seelen schwinden

Und deines Sohnes méchtig Wort verweht,

So lasst du unser zagendes Gebet

Und unsre Schmerzen eine Heimat finden.

Du bist die Mutter auch der Scheu'n und
Blinden, :

Die nie zu dir und deinem Sohn gefleht;

Da durch ein Herz das Schwert der Liebe geht,

So muss es dich und deinen Sohn empfinden.

In tiefer Not wirst du Sein Reich erbauen;

Wenn sich Verlorne an die Mutter schmiegen,

Dann ist des Sohnes Herrlichkeit nicht fern.

Die Blinden diirfen gléubig aufwérts schauen,

Du wirst das Herz, das Antlitz (ibersiegen,

Und mit der Mutter finden wir den Herrn.

Der Katholik Schneider wendet sich in die-
sem Gedicht an die klassisch-katholische Trost-
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instanz schlechthin, an Maria, an die consolatrix
afflictorum, die Trosterin der Betriibten. Trostlo-
sigkeit, gleich im ersten Vers als Thema und
Grundzustand der Menschen in dieser Zeit be-
nannt, weil das Wort Jesu — obgleich »méchtig«
— yverweht«, wird in diesem Gedicht durch li-
terarisch-religiosen Trost beantwortet. Deutlich
wird hier der Zukunftsaspekt betont: Trost ist
{iberhaupt nur deshalb denkbar, weil Heimat bei
Jesus (durch seine Mutter) méglich wird, nicht
schon ist. Zeit flir Zweifel oder Raum fiir die Spu-
ren eigener Erschiitterung bleibt hier nicht.
Durch ihre {ibergroBe Liebe selbst zu denjeni-
gen, die sich nicht gldubig an sie und ihren Sohn
wenden, wird Maria das Reich Jesu »erbauen,
darauf setzt der Dichter ganz fest. Diese Zuver-
sicht ist der Trost, den er spendet. Die Herrlich-
keit Jesu — noch nicht da, aber eben in Maria
auch »nicht fern« —wird am Ende den Menschen
zuteil.

Bei Schneider verrdt die gewdhite lyrische
Form viel {iber den gedanklichen Grundduktus.
Die kunstvolle Gebundenheit, Stimmigkeit und
Sicherheit der strengen Form von Metrum und

ygeistige Uberlebenslyrik

Reim im Sonett steht bewusst als Gegenpro-
gramm zum Chaos, zur Form- und Ordnungslo-
sigkeit seiner Zeit. Schon die strukturgebundene
Form des Sonetts trotzt der scheinbar trostlo-
sen Gegenwart. Schneiders Gedichte sind so in
Form und Inhalt geistige Uberlebenslyrik.
AuBergewdhnlich und im Vergleich zu
Schrider, Klepper oder le Fort einzigartig jedoch:
Reinhold Schneider war sich der Zeit- und Si-
tuationsgebundenheit derartiger Werke bewusst.
Sein Selbst- und Weltbild wird nach 1945 noch
einmal tief erschiittert. In den biographisch-nach-
denklichen Spatwerken Schneiders, »Verhiillter
Tag (1954) und »Winter in Wien« (1958), deu-
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tet schon der Formwechsel den Gesinnungs-
wechsel an: weg vom eng gefiigten, strukturell
vollig ausgefeilten und dadurch gerade jene ge-
suchte Sicherheit und Ordnung vorgebenden
Korsett des Sonetts, hin zur fragmentarisch as-
soziativen, mosaikartigen, immer wieder ange-
dachten und abgebrochenen Gedankenprosa.
Im Nachhinein sieht Schneider seine Rolle
als Troster in schwieriger Zeit duBerst selbstkri-
tisch. Nun wird ihm klar, dass er in den Jahren
1939 bis 1945 die Rolle des Trosters bewusst an-
genommen, dass er mit seinen Texten eine Art
spirituell-geistig-religitsen Sanitdterdienst abge-
leistet hatte. »Ich war¢ — schreibt er in »Verhiill-
ter Tag« — »in gewissem Sinne einberufen, end-
giiltig abberufen vom literarischen Leben in die
religiés-geschichtliche Existenz«®. Als die Welt
zum »Verbandsplatz« wurde — so an gleichem

» Trosttexte als Verbandszeug

Ort niedergeschrieben — da lieferte er mit seinen
Trosttexten das Verbandszeug. Bei genauem Hin-
sehen erkennt man, dass sich Schneider seiner
Rolle auch schon bewusst war, wahrend seine
Trosttexte entstanden. Am Ende seines Lebens
sollte jedoch wieder der Zweifel stehen, die un-
geklarte Suche, die Trostlosigkeit, vielleicht der
tiefe Wunsch nach jenem Trost, den er selbst
einst anderen gespendet hat.

Trostverweigerung

® Die Literatur der zweiten Halfte des 20.
Jahrhunderts wiirde denn auch tatsdchlich eher
in jenem Zeichen stehen, das Schneider am Ende
seines Lebens selbst prégte: der Trostverweige-
rung. Kaum ein poetologischer Reflexionsaufsatz
im Bereich der deutschsprachigen Literatur ist
so wirkméachtig geworden wie der Vortrag {iber
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»Theaterprobleme«, den Friedrich Diirrenmatt
(1921-1990) 1954 hielt5: scharfsichtig seine Zeit-
deutung, prophetisch seine Voraussagen {iber die
Weiterentwicklung der Literatur und treffsicher
seine Stellungnahmen zu unserer Zentralfrage
nach den Chancen und Grenzen des Tréstens in
und durch Literatur. Diirrenmatt fithrt aus:
»Trost in der Dichtung ist oft nur allzu billig, ehr-
licher ist es wohl, den menschlichen Blickwinkel
beizubehalten.«®

Warum die Absage an den »allzubilligen«
Trost der Dichtung? Weil der menschliche Blick-
winkel in unserer Zeit ausschlieRlich Chaos, Un-
ordnung und Uniibersichtlichkeit wahrnehmen
kann. Trost wdre also nur von auBerhalb mog-
lich, von einer sozusagen iiber der Welt ruhen-
den Perspektive, jener quasi gdttlichen Perspek-
tive etwa, welche die christlichen Dichter stell-
vertretend in ihre Dichtung einbrachten.
Diirrenmatt dazu kritisch: »Die Welt ist gréBer
denn der Mensch, zwangsldufig nimmt sie so be-
drohliche Ziige an, die von einem Punkt auBier-
halb nicht bedrohlich wiren, doch habe ich kein
Recht und keine Féhigkeit, mich auBerhalb zu
stellen.«”

Trost ist Diirrenmatt zufolge in der Dich-
tung also deshalb nicht (mehr) mdglich, weil
der Dichter mitten in der »Wurstelei« unserer
Jahrhunderte gefangen ist und keine Perspektive

Y keine Perspektive
von aullen auf das Leben {{

von auBen auf das Leben einnehmen kann. Ech-
ter, »unbilliger« Trost wiirde aber gerade eine sol-
che AuRenperspektive als radikale Relativierung
der binnenmenschlichen MaRstdbe erfordern.
Ist aber nicht schon das Schreiben an sich
ein Trostversuch, ein Schritt zur Lebensbew&lti-
gung? Liegt nicht in der positiven literarischen
Gestaltung und Formsetzung bereits eine Absa-
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ge an Trostlosigkeit, Chaos und Verzweiflung?
In einem Gesprédch mit Heinz Ludwig Arnold aus
dem Jahr 1976 geht er selbst auf diese mégliche
Riickfrage ein. Uberlasse er nicht den Leser oder
Zuschauer seiner Werke einem letzten leeren
Entsetzen und der Ratlosigkeit? Ja, entziehe er
sich nicht allzu leicht der Verantwortung fiir
mogliche Losungen, tragféhige Antworten, hilf-
reiche Perspektiven und zukunftsférdernde Stra-
tegien? Darauf der Schweizer:

yDas Schlimmste, was ich mir vorstellen kann,
ist, dass ich an einer Buchhandlung voriiber-
gehe und dort im Fenster ein Biichlein sehe
mit dem Titel »Trost bei Diirrenmatt«. Dann
muss ich sagen: Jetzt bin ich fertig. Literatur
darf keinen Trost geben. Trost knnen andere
Dinge geben. Literatur, glaube ich, darf nur
beunruhigen. Ich darf nicht mehr geben, als
ich geben kann. Wenn ich Trost hdtte, konnte
ich ihn geben. Was ist mein Trost? Wornit
tréste ich mich? Da muss ich etwas Entsetz-
liches sagen: Ich triste mich nur mit Produk-
tion; ich tréste mich nur, indem ich schreibe.
(...) Also: Meine Produktion ist mein Trost,
mein aktives Handeln, mein Mich-Ausdriicken,
das Formulieren von Trostlosigkeit ist mein
Trost.«®

Bemerkenswerte Satze: Wer Trost bei ihm
suche im Sinne einer Zusammenstellung all der
womdglich »tréstenden« Auswahlzitate aus sei-
nem Werk, der wird hier zurechtgewiesen. Gegen
den Missbrauch solcher funktionalisierter Litera-
turhdppchen steht fiir Diirrenmatt unbeirrbar fest:
Literatur darf und kann keinen Trost spenden.

Und doch bleibt ein entscheidendes Den-
noch: Im Aussprechen von Trostlosigkeit, im Be-
nennen der Fehlentwicklungen der Menschheit,
im unverstellten Aufzeigen der Note, Probleme
und ungeltsten Fragen, gerade darin liegt bereits
Trost.

DIAKONIA 34 (2003)

Trost durch Benennen
der Trostlosigkeit

@ Eine ganz &hnliche Position findet sich etwa
zur gleichen Zeit, aber véllig unabhéngig von der
Gedankenfiihrung Diirrenmatts, bei einer —
gleichfalls evangelischen — groRen Schriftstellerin
sowohl im Bereich der eher theoretischen Refle-
xion als auch im Bereich der literarischen Um-
setzung: bei Marie Luise Kaschnitz (1901-1974).
Wie nur wenige andere Schriftsteller neben ihr
hat sie immer wieder {iber Grenzen und Mdg-
lichkeiten des Be-Schreibbaren und ihre Rolle als
Schriftstellerin nachgedacht. Am eindriicklichs-
ten wohl in dem Gedicht »Nicht gesagt«®, das
zuerst in ihrer Gedichtsammlung »Ein Wort wei-
ter¢ von 1965 veroffentlicht wurde:

Nicht gesagt

Nicht gesagt

Was von der Sonne zu sagen gewesen wire
Und vom Blitz nicht das einzig richtige
Geschweige denn von der Liebe.

Versuche. Gesuche. Misslungen

Ungenaue Beschreibung

Weggelassen das Morgenrot
Nicht gesprochen vom Sdmann
Und nur am Rande vermerkt .
Den Hahnenfuff und das Veilchen.
Euch nicht den Riicken gestarkt
Mit ewiger Seligkeit

Den Verfall nicht geleugnet
Und nicht die Verzweiflung
Den Teufel nicht an die Wand
Weil ich nicht an ihn glaube
Gott nicht gelobt

Aber wer bin ich dass

In diesem Gedicht wird die Absage an die
Lyrikkonzeption von Schneider in Form und In-
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halt deutlich. Kein Reim, kein regelmé&Biges Me-
trum, keine gleichbleibende Strophik mehr — all
das passt mit der neuen inhaltlichen Aussage
nicht mehr zusammen. Kaschnitz 1dsst von vorn-
herein erst gar nicht den Eindruck entstehen, in
ihrer Sprache und mit ihren Gedichten Wirk-
lichkeit fassen, formen und festhalten zu kén-
nen, im Gegenteil: In dieser gebrochenen Form
reflektiert sie dariiber, was sie — immerhin eine

Wkein Verfall
in Zynismus {

der groBten deutschsprachigen Lyrikerinnen des
20. Jahrhunderts — alles in ihren Dichtungen ge-
rade nicht gesagt oder zumindest nicht gelungen
in Sprache gekleidet hat. Naturerscheinungen
hat sie nicht benannt: weder Sonne noch Blitz,
weder Morgenrot noch Blumen. Und nicht ein-
mal mit der literarischen Behandlung der Liebe
— einem ihrer zentralen Themen — kann sie sich
zufriedengeben. All das sind, so die zweite Stro-
phe, lediglich im Grunde misslungene, ungenau
bleibende »Versuchex.

Die beiden letzten Strophen des Gedichts
weiten den Horizont auf einen dritten Bereich
klassischer Literatur: die religiose Dimension.
Was freilich von der schriftstellerischen Ver-
sprachlichung von Naturph&nomenen und der
Liebe galt, gilt gerade auch hier, beschrieben in
immer neuen Anldufen, Gegenldufen und
Zuriicknahmen. Nein, auch den Trost der »ewi-
gen Seligkeit¢ konnte sie, die sehr wohl religios
bekennende evangelische Christin, mit ihren
Werken nicht geben. Sie schrieb gerade keine re-
ligiose »Sanitétslyrik« wie Reinhold Schneider.
Nein, »Verfall¢ und »Verzweiflung« waren fiir sie
zu augenfillig, um tibersehen zu werden. Gera-
de dies waren die Themen, zu denen sie eben
nicht schweigen konnte, {iber die sie schreiben
musste, die zu benennen waren. Wie bei Diir-
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renmatt: Im Benennen der Trostlosigkeiten al-
lein liegt Trost.

Denn auch die im Anschluss an diese Er-
kenntnis durchaus denkbare Wende hat sie nicht
mitgemacht: Keine Hinwendung zu Resignation,
kein Verfall in Zynismus, sie hat auch den »Teu-
fel nicht an die Wand« gemalt. Einerseits des-
halb, weil sie schlicht nicht an ihn glaubt.
Sicherlich andererseits aber auch, um nicht
unangemessen und iibertrieben eine falsche
Drohbotschaft zu verkiinden, die in ihrer Pau-
schalitdt von den tatsdchlichen Ursachen ab-
lenkt. Nicht den Teufel beschworen, aber eben
auch nicht — und hiermit schlieft das Gedicht —
in Zuversicht und als Trost »Gott gelobt«. All das
Aufgezahlte, vor allem aber das mit Grund zum
Schluss Genannte steht ihr nicht zu, bleibt »nicht
gesagtq.

Konsequenterweise endet denn auch die
Schlusszeile mitten im Sprachversuch: »Aber
wer bin ich dass ...« Marie Luise Kaschnitz kann
sich zurticknehmen, kann die weitergehende Er-
wartung nach Trost zuriickweisen und lésst fol-
gerichtig ihr poetologisches Reflexionsgedichtim
offenen Schluss enden. Trost zu spenden ist ihr
als Schriftstellerin nicht mehr maglich.

Trost als Sehnsuchts-Chiffre

@ Gibt es Ann&herungen an das Trosten jen-
seits dieser Absage, jenseits der Erkenntnis, dass
das Aussagen von Trostlosigkeit paradoxerweise
in sich selbst trostlich sein kann? Einige Hinwei-
se méchte ich versuchen. Zundchst fiihrt uns der
Weg noch einmal zurtick zu Reinhold Schneider.
In einem Rundfunkgesprach mit Gottfried Benn
aus dem Jahre 1955 um die Frage: »Soll die Dich-
tung das Leben bessern?« hatte sich Schneider
noch einmal zum Thema » Trost« als Aufgabe des
christlichen Dichters geduRert. Benn hatte die
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spannende Wechselrede erdffnet und die ihm ge-
stellte Frage verneint. Nein, das Gedicht sei
schlicht »monologisch¢, und Dichtung »bessert
nicht, aber sie tut etwas viel Entscheidenderes:
Sie verdndert«.10

Schneider greift die Ausfiihrungen Benns
auf, deutet sie aber auf seinen eigenen Erfah-
rungshintergrund um: »Der christliche Dichter«
miisse zundchst einmal »das Antlitz der Ge-
schichte aushalteng, so schwer allein das schon
sei. Und dann, resignativ und gewendet gegen
den einstigen Trost-Optimismus: »Der christli-
che Dichter weil, dass er der Welt in einem we-
sentlichen Grade nicht helfen kann.« Keine Hil-
fe, kaum Trost —was aber bleibt? Schneider greift
zur Bildsprache: Vielleicht werde es dem christ-
lichen Dichter gegeben, »den Menschen zu stel-
len fiir den BiB des himmlischen Jagdhundes, ihn

»hoffen, dass ein anderer
es vollbringt

durch sein Wort so zu bewegen, dass er das Wort
aus den Himmeln vernimmt. Nein, so der Dich-
ter noch einmal, »wir &ndern nicht, wir hoffen,
dass ein anderer es vollbringt¢.!! Der Dichter
konne also bestenfalls mit seinem Werk die Be-
dingung dafiir schaffen, dass Menschen sich Gott
6ffnen und dass Gott selbst Hilfe und Lebens-
besserung schenkt. Im Blick auf Trost heiBt das:
Nicht er selbst — der Mensch, der Dichter —kann
trésten, nicht er selbst vollbringt religidsen Sa-
nitdtsdienst, er bereitet hochstens den Grund
dafiir, dass Gott selbst Trost spendet.

Von solcher Sehnsucht, dass Menschen den
Trost-Rahmen schaffen k6nnen, den letztlich nur
Gott fiillen kann, sprechen — fast immer indirekt
—auch literarische Texte aus unserer Gegenwart.
Ich konzentriere mich auf einen Lyriker der mitt-
leren Generation, in dessen Texten sich immer
wieder vorsichtige und doch eindeutige Ausein-
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andersetzungen mit der Gottesfrage finden:
Michael Kriiger. Kriiger, Jahrgang 1943, ist eine
der fiihrenden Gestalten des deutschen Litera-
turbetriebs. Seine Gedichtbédnde der 90er-Jahre
sind noch kaum entdeckte Fundgruben fiir
Spuren neuer religioser Rede im Bereich der
Literatur.

Im bislang letzten Gedichtband Kriigers,
»Wettervorhersage« von 1998, fiihrt der Autor —
unter anderem — eine bereits in vorhergehenden
Gedichtbénden vorbereitete Traditionslinie fort:
In mehreren Abteilungen werden lyrisch ver-
fasste »Redenc vorgestellt, perspektivische Ge-
genwartsspiegelungen aus Sicht unterschied-
lichster Zeitgenossen, etwa »des Gértners¢, des
ySchauspielers« oder des » Traurigen. Neben ih-
nen kommt auch ein yevangelische Pfarrer¢ zu
Wort und zwar wie folgt:12

Rede des ev. Pfarrers
(lacht:)

Ach, wissen Sie,

auch ohne ihn

haben wir viel zu tun.
Manche in der Gemeinde
haben ihn schon vergessen.
Anderen fehlt er. Sehr.
War es besser mit ihm?
Der Trost drang tiefer,
und die Scham dariiber,
geboren zu sein,

lief sich leichter
verbergen.

Das monologische Gedicht setzt eine dialo-
gische Struktur voraus. Die knappe Szenerie des
Textes ldsst auf die zuvor gestellte Frage eines
Dialogpartners schlieRen, wie etwa: »Herr Pfar-
rer, was machen Sie eigentlich noch in der Kir-
che? Gott ist doch langst tot! Die Idee Gott iiber-
holt!« Oder so &hnlich. Das in der zweiten Zeile
angedeutete Lachen des Pfarrers entpuppt sich so
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als Lachen der Verlegenheit angesichts der nur
erschlieBbaren vorausgegangenen Frage. Zu-
nachst scheint er in seiner Entgegnung auch eher
auszuweichen: Der Gemeindebetrieb lduft wei-
ter, auch ohne Gott — unbenannt, aber als Be-
zugsgrofe unverkennbar —, so scheint er {iber-
raschenderweise zuzugeben. Es gibt viel zu tun:
die liturgische Routine, die sozialen Verpflich-
tungen, die Aktivitdten unterschiedlichster Grup-
pierungen. Tatséchlich ist Gott so fiir viele nicht
einmal mehr Erinnerung.

Die zentrale Zeile des Gedichtes findet sich
in der Mitte: Manchen fehlt »er«. Dann, durch
die Setzung zwischen zwei Punkte herausgeho-
ben: »Sehr¢. Jetzt &ndert sich der Ton, wird ernst,
eingeleitet durch die wohl an sich selbst gerich-
tete Riickfrage: »War es besser mit ihm?« Zwei
Aussagen markieren den Unterschied zwischen
einem »Leben mit Gott« und einem »Leben ohne
ihn¢. Interessant, welche gewdhlt sind. Zu-
néchst: »Der Trost drang tiefer« — ohne Gott ist
die Welt trostloser. Dann schwerer versténdlich:
Die »Scham dariiber, geboren zu sein, lieB sich
leichter verbergeng.

Das Schlusswort »verbergen« liest sich
leicht wie »ertragen, ist aber so noch abgriindi-
ger. Was konnte damit gemeint sein? Liegt hier
ein Reflex der lutherischen Rechtfertigungslehre
vor, nach der jeder Mensch vor Gott durch seine
Geburt als Siinder dasteht, ganz und gar ange-
wiesen auf Gottes gnadiges Erbarmen? Das wrir-
de erkldren, warum der Sprecher des Textes ein
evangelischer Pfarrer ist. Oder liegt in dieser Ge-
burtsscham ein Bewusstsein fiir strukturelle Siin-
de vor, der zu Folge wir Westeuropéer tief ein-
gebunden sind in Schuldverstrickungen unserer
Gesellschaft?

In jedem Fall wird deutlich, dass nach Mei-
nung dieses Pfarrers ein Leben mit Gott mehr
Trost bereitstellen konnte. So wird hier — zwi-
schen den Zeilen — am Ende auf die Sehnsucht
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verwiesen, der nur noch als abwesend erfahtba-
re Gott moge doch existieren. Die »groBere Sehn-
sucht« nach tieferem Trost — sie wird hier nur ex
negativo benannt.

Trostsehnsucht im
lyrischen Gebet

@ Noch einen Schritt weiter geht das letzte
hier aufgefiihrte Gedicht. Es wurde 1995 von
dem Schweizer evangelischen Dichterpfarrer
Kurt Marti (*1921) veréffentlicht. Marti ist ohne
Zweifel der wichtigste und meistbeachtete Ver-
treter der christlichen Lyrik der Gegenwart. Im
Jahre 1995 verdffentlichte er den Gedichtband:
»gott gerneklein«. In christlichem Geist versucht
Marti hier in einem Text seine Trosthoffnung in
Versen auszudriicken’.

der troster

trite doch

aus seinem dunkel
der troster

‘hinaus ans licht!
nicht bréuchte

sein kommen

sein antlitz

sichtbar zu werden
ein hauch

der beriihrte

ein wahrhaftiger
tonfall gentigte

uns: die — von falschen
tréstern genarrt —
aller trostung
misstrauen

uns: die — trostlos
lebend und sterbend —
einander nicht

zu trjsten vermogen
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An die Traditionslinie der spezifisch evange-
lischen Trost-Rede ankniipfend kann der refor-
mierte Pfarrer Kurt Marti in seinem lyrischen Text
direkt vom Trost sprechen. Doch nicht in dogma-
tischer Lehrsprache, nicht in pardnetischer Zusa-
ge, sondern in poetischer Hoffnungs- und Sehn-
suchtsrede, im dichterischen Wunschgebet. Vie-
le zuvor genannte Aspekte werden hier noch
einmal angerissen: die Trostlosigkeit der Gegen-
wartsmenschen, das tiefe Tréstungsmisstrauen
vieler Zeitgenossen angesichts nur all zu bekann-
ter hohler Vertréstungen, die Unféhigkeit von
Menschen einander trésten zu konnen, die gera-
de deshalb so dréngende Tréstungssehnsucht.

All diese Topoi werden aufgerufen, um das
Kommen »des Trosters« um so starker herbeizu-
sehnen. Wer ist dieser Troster? Er wird im Ge-
dichttext zwar nicht eindeutig benannt, doch ist
er im Kontext (»Hauchg, »Lichtg, »Tonfall¢) als
der Troster-Geist im Gefolge der Parakletspriiche
des Johannesevangeliums erkennbar. Denn dies
ist neben Maria, der Trésterin der Betriibten, die
zweite gottliche Instanz, die traditionell um Trost
angerufen wird: der Geist, der lehrt, stiitzt, he-
rausruft.

Das Gedicht wird so zu einem lyrischen
Sehnsuchtsgebet an den Geist als wahren und
wirkméchtigen Tréster. Nicht um das endgiiltige
Offenbarwerden dieses Troster-Geists geht es

»erspiiren, erahnen, erfiihlen {

Marti dabei, sondern um ein sanftes Erspiiren,
Erahnen, Erfiihlen seiner Wirkméchtigkeit. Ob
ein solches Erspiiren auch durch mitmenschli-
chen Kontakt méglich sein kann, bleibt offen.
Das jedenfalls wire Trost: vom Wirken des Tros-
tergeistes jetzt und hier einen Hauch erahnen
konnen.
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Schlussgedanken

@ Kann man im Blick auf die Dichtung tros-
ten ten lernen? Am Ende meiner Ausfiihrungen
wird deutlich, dass Trésten eine der schwierig-
sten Aufgaben bleibt. Auch im Blick auf die
Literatur wird diese Aufgabe nicht leichter. Trotz-
dem: Dreierlei kann man vielleicht von ihr
lernen.

Erstens: Die literarischen Texte warnen vor
einer zu leichten, zu oberflachlichen, zu ver-
sdhnlichen, zu selbstsicheren Trostsprache. Die
scharfe Absage an jegliche Trostmoglichkeit bei

npositive Aussagen
tiber Trost — im Modus
der Sehnsucht {{

Diirrenmatt oder Kaschnitz, aber auch die
Zuriicknahme des zuvor gespendeten Trostes bei
Schneider sind Warnschilder gegen allzu leicht-
fertige Trostfloskeln.

Zweitens: Dass im Benennen von Trostlo-
sigkeit dennoch bereits selbst ein — schwacher —
Trost liegen kann, wurde bei Diirrenmatt und
Kaschnitz auch deutlich. Und sie sind darin in
guter Gesellschaft: Manche alttestamentliche
Psalmen sind dhnlich strukturiert. Wichtig also:
Schon das klagende Benennen enthlt in sich be-
reits Trost.

Und schlieBlich drittens: Positive Aussagen
tiber Trost — durch alle Unmoglichkeiten und
Warnfilter hindurch — bleiben méglich, aber
wenn, dann nur im Modus der Sehnsucht,
der Hoffnung gegen alle Hoffnung, im Verweis
auf die letzte Trostméchtigkeit jener nie zu
ergriindenden, nie zu definierenden, nie zu
begrenzenden Macht, von der gldubige Men-
schen hoffen, dass sie das Leben trégt: Gott.
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Im Interview: Ulrich Beer

%Dem Lebensmut wieder aufhelfen

Trost ist mit Trauen und Treue ver-
wandt. Trosten kann, was und wer uns
im irdischen wie im iiberirdischen Sinn

wieder Vertrauen in das Leben gibt.
Der bekannte Psychologe nimmt im
Folgenden Stellung zu Trost und Halt,

Trauer und Vertrésten.

® DiukoniA: Was ist eigentlich Trost? Wie wiir-
den Sie den Begriff Trost umschreiben?

Beer: Wenn ich Trost ganz allgemein um-
schreiben soll, wiirde ich sagen — und das klingt
zundchst sehr niichtern: Trost ist ein Kompensat
fiir Leid, Enttduschung, Kummer, Schmerz oder
Ahnliches. Trost ist dazu ein Gegengewicht, das
von irgendeiner Seite, auch von mir selbst, ge-
schaffen werden kann und soll. In solchen Si-
tuationen habe ich ein Bediirfnis nach einem
Ausgleich, der mein inneres Gleichgewicht wie-
der herstellt.

Ich méchte hier zwei Arten von Trost un-
terscheiden, einen ganz irdischen und einen
{iberirdischen. Der irdische Trost kann ganz ma-
teriell sein, z.B. wenn wir einem traurigen Kind
ein Bonbon geben und es damit trosten wollen.
Oder aber — und hier ist schon ein Ubergang zu
dem mehr psychischen Trost — ich streichle dem
Kind tiber den Kopf, ich nehme es in den Arm;
wenn es sich vielleicht die Knie wund gestiirzt
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Wie Trosten gelingen kann

hat, dann puste ich auf die Wunde und singe:
heile, heile Segen: Das trostet; erstaunlich schnell
horen dann die Trédnen auf und das Kind lacht
wieder.

DrakoNIA: Also man braucht einfach einen
Ausgleich, um wieder ins Gleichgewicht zu
kommen?

Beer: Ja, weil man doch einfach leidet unter
einem physischen Schmerz, einem seelischen
Schmerz, einer menschlichen Enttduschung.
Heute leiden Menschen vor allem unter dem
Knéuel von Einsamkeit, Enttduschung, Angst
und Verlassenheit. Das erleben viele Menschen
aus den verschiedensten, meistens aber sehr per-
sonlichen Griinden. Das muss nicht immer das
Verlassensein oder Trennung durch den Tod sein,
viel 6fter ist das eben Trennung, Allein-gelassen-
Sein, Einsamkeit, Angst vor Schicksal, auch vor
Krieg, vor Alter, vor Krankheit, vorm Sterben.

Gleichgewicht finden

® DIAkONIA: Bedeutet Trost zu finden dem-
nach also so etwas wie zur Ruhe zu kommen?

Beer: Ja, zur Ruhe zu kommen, dieses in-
nere Gleichgewicht wieder zu finden und das
Gefiihl zu haben: Ich bin nicht allein, es ist alles
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nicht so aussichtslos, so trostlos. Wir empfinden
unsere Lage in der traurigen Situation eben trost-
los, bis irgendein Trost kommt.

Wenn wir {ibrigens die Bibel aufschlagen,
werden wir das Wort Trost gar nicht so hdufig
finden, vor allem nicht in den Evangelien, wie
ich es eigentlich erwartet habe. Aber da ist eine
sehr interessante Stelle bei Lukas: Lazarus ist ge-
storben und es kommen Freunde, um die
Schwestern zu trosten, aber sie kdnnen nicht
wirklich trésten, bis Jesus dazu kommt. Auch bei
Hiob, den ebenfalls Freunde zu trésten versu-
chen, geht dieser irdische Trost etwas daneben,
er reicht nicht aus.

Hier greift das Wort »vertrosten«: Wir emp-
finden oft den Trost, den andere zu geben ver-
suchen, als unzureichend, er reicht nicht aus, er
erreicht uns nicht, wir fiihlen uns vertréstet, so
als wiirde einem Traurigen auf die Schulter ge-
klopft und gesagt: »Es ist ja alles nicht so
schlimm, morgen scheint auch wieder die Son-
ne, in 50 Jahren ist alles vorbei«, wie es in einem
alten Schlager hieB. Das ist ein Trostversuch, der
nicht wirklich tréstet.

Es gibt auch einen etwas schragen Ge-
brauch des Wortes »trésten«, z.B. wenn nach
einem Ehebruch gesagt wird: »Er oder sie trg-
stete sich dann mit einer/einem anderen.¢
Ein schlimmer Ausdruck ist auch »Witwen-
troster« als Bezeichnung fiir fragwiirdige Kava-
liere. Hier wird die Trostbediirftigkeit mis-
sbraucht.

Eine andere Sache ist, dass im Schmerz
auch ein Tier trésten kann. Viele dltere Men-
schen halten sich einen Hund oder eine Katze,
die sie tiber die Einsamkeit hinwegtrosten. Das
kann auch ein lebloser Gegenstand sein, etwa
der Teddybdr eines Kleinkindes, den es umarmt,
um beruhigt einzuschlafen. Auch ein Tier oder
sogar ein Stofftier kann also trosten und das ist
zundchst auch positiv zu werten.
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DiAkoNIA: Was ist das nun aber, was dann
tatsachlich trostend wirkt, was Trost ausrei-
chend macht?

Beer: Das, was Menschen wirklich trgstet,
ist das Verstindnis, die Anteilnahme — also ein-
fach das Gefiihl, jemand stellt sich neben uns,
steht uns bei, ohne nur dabeizustehen; er wen-
det sich uns zu, er interessiert sich fiir unser
Schicksal; ich kann einen Teil meines Schmer-

Wwieder ein Stiick Heimat {(

zes und meiner Trauer an den anderen abgeben,
ich kann teilen: Geteiltes Leid, sagt das Sprich-
wort, ist halbes Leid, geteilte Freude ist doppel-
te Freude. Es geht um dieses Teilen des Leides:
Wenn wir das Gefiihl haben, ein anderer stellt
sich wirklich zu uns, wendet sich uns zu, dann
fithlen wir uns — zumindest eine Zeit lang — ge-
starkt und getrostet.

DIAKONIA: Bedeutet das, es geht darum,
Halt zu finden, einen Menschen, der mir in ef-
ner Situation, in der ich das Gefiihl habe, mir
bricht der Boden weg, Halt gibt?

Beer: In einer trostlosen Situation, die ja so
eine Art individueller Ausdruck von Nihilismus
ist, ist nichts mehr sinnvoll, ist nichts mehr da,
was mich halt. Halt und Heimat, das sind die zwei
Begriffe, die hierher gehdren. Jemand gibt uns
wieder Halt und wieder ein Stiick Heimat, die wir
verloren hatten, wenigstens emotional und ganz
unbewusst, untergriindig. Fast méchte ich sagen,
animalisch haben wir das Gefiihl, jetzt hélt uns et-
was vor dem endgiltigen Sturz in den Abgrund.

Vertrauen ausstrahlen

® DiskoniA: Wie kann man einer anderen Per-
son solchen Trost vermittein? Was muss ein
Mensch ausstrahlen, um so zu trésten?
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Beer: Hier kénnen wir auf den Wortstamm
zuriickkommen: »Trésten« ist ndmlich ur-
spriinglich verwandt mit » Treue« und mit » Trau-
en«. Es braucht also jemanden, dem wir etwas
zutrauen und der Vertrauen verdient: So jemand
hat diese Ausstrahlung, die uns Gewissheit und
Trost gibt. Jemand, der fliichtig daherkommt,
und vielleicht auch mancher Amtstréger, der be-
rufsméBig kommt und tréstet, wird diese Aus-
strahlung oft nicht haben. Wenn der Besuch im
Krankenhaus oder das Beerdigungsgesprach zur
Routine geworden ist, dann wird es schwer sein,
Trost auszustrahlen. Es muss jemand sein, der
Vertrauen ausstrahlt, Vertrauen erweckt: Dieser
vermag dann auch leichter, Trost zu geben. Die
Worte sind nicht ohne Grund sprachlich ver-
wandt. Es braucht also jemanden, der in Trauer
und Enttduschung in Treue bei mir bleibt.

DiakoNiA: Kann man lernen, so zu trdsten?
Ist Trost erlernbar?

Beer: Ich kann mich natiirlich darum
bemiihen, dass ich mich von oberfldchlichen
Trostaktionen abwende und wirklich einfach nur
zuhdre, auch gar nicht viel rede. Zum Gliick er-
stirbt ja auch vielen Mitmenschen das Wort im
Munde und sie wissen nicht, was sie sagen sol-
len. Das ist meiner Meinung nach eine richtige,
auch wieder unterbewusst gesteuerte Reaktion.

» Teilnahme und Dabeisein

Sie driicken statt dessen dem Trauernden ein-
fach die Hand, und damit driicken sie Teilnahme
aus und Dabeisein. Sie schauen ihm in die Au-
gen, sie streicheln ihm {iber die Schulter oder
{iber den Kopf oder sie driicken ihn an sich. Das
vermittelt diese vertrauensvolle Atmosphére.
Damit kommen wir nun auch auf die {iber-
irdische, die eigentlich theologische Dimension:
Denn es kann und wird dann auch ein Wort tros-
ten, etwa ein gemeinsam gesprochenes Gebet
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am Krankenbett oder am Bett des Verstorbenen.
Vorangehen miisste aber zuerst einmal diese Ver-
trauensatmosphére, dieses Zutrauen, diese Soli-
daritdt im Leid, nicht dass jemand in die Tiir tritt
und nur jedem schnell die Hand driickt und sagt:
»Wollen wir gemeinsam ein Gebet sprechen!«
Ubrigens kann auch der Sterbende andere
trosten. Ich habe das selbst bei meiner Mutter
erfahren, die ein halbes Jahr krebskrank in der
Klinik lag — unheilbar. Sie starb an Knochenkrebs,
starb férmlich von unten her ab. Man konnte

Wauch der Sterbende kann trésten {

fithlen, wie die Beine schon gestorben waren,
und oben war sie — so etwas kann man kaum
glauben, aber es war so — war sie frohlich. [hr
Lachen war frohlich, sie hatte noch Farbe im Ge-
sicht. Arzte, Pfleger, Besucher kamen ans Kran-
ken- bzw. in diesem Fall ans Sterbebett, und
natiirlich waren sie besorgt und gedriickt, wie
das so {iblich ist, und sie wurden von ihr aufge-
richtet und getrostet! Man ging gestérkt von die-
sem Sterbebett einer unheilbar Kranken!

Sie hatte natiirlich ihren Trost. Wenn wir z.
B. den Text von Paul Gerhardt: »O, Haupt voll
Blut und Wunden lesen, da heift es im letzten
Vers: »Erscheine mir zum Schilde / zum Trost in
meinem Tod / und lass mich seh'n dein Bilde /
in deiner Kreuzesnot / da will ich nach dir
blicken / da will ich glaubensvoll / dich fest an
mein Herz driicken. / Wer so stirbt, der stirbt
wohl.« So ist sie gestorben und das hat sie aus-
gestrahlt. Das hat die Menschen ergriffen und
getrostet.

Trost in der Vergédnglichkeit

® DiAkoNiA: Heilit das, wer trésten will,
braucht selbst diesen inneren Halt?
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Beer: Wer Trost vermitteln will, muss glaub-
wiirdig sein, muss selbst von Vertrauen getragen
sein. In Psalm 94 heiBt es: »Mehren sich die Sor-
gen des Herzens, so erquickt dein Trost meine
Seele!« (Ps 94,19) und in Psalm 119,52: yHerr,
wenn ich an deine ewigen Ordnungen denke, so
werde ich getrostetl« (Ps 119, 52)

Einen gewissen Trost bringt auch das Wis-
sen, dass wir alle sterben miissen: Es ist das Ge-
setz des »Stirb und werde«. Damit trgstet sich
auch der Nichtgldubige, dass er sagt: » Wohin wiir-

yeine hohere, ewige Ordnung {

i

den wir kommen, wenn wir ewig leben wiirden
auf Erden und die nachwachsenden Generatio-
nen keine Chance hitten?« Ich muss sterben, weil
es eine hohere, eine ewige Ordnung einfach er-
fordert, ich muss Abschied nehmen, ich muss los-
lassen und ich kann mich aber —und auch das ist
ein Trost — auf die neue Generation stiitzen.

Da gibt es iibrigens auch einen schénen Vers
von Johannes Trojan: »Nichts kann wohl mehr
zum Troste taugen / was Leides auch uns mag
geschehen / als dafiir in die groBen Augen / der
kleinen Erdenbiirger sehen.« Und wer einmal,
wie ich als mittlerweile sechsfacher GroBvater,
diese Freude an seinen Enkeln erlebt und in die
groBen Augen sieht, der empfindet tatsdchlich
Trost in der Vergéinglichkeit, die wir auch mitten
im Leben schon spliren, wenn wir &lter werden.
Da sind die groRen vertrauensvollen Augen des
neuen Erdenbiirgers und der eigenen Enkel, die
einen anschauen. Das sagt uns: Das Leben geht
weiter, man kann vertrauen, das Leben bleibt be-
stehen, gegen alle Vergiénglichkeit.

DiakoNIA: Wann gelingt eigentlich Trost?
War der Trost dann gut und ausreichend, wenn
die Trauer verflogen ist? Schiieflen also Trauer
und Trost einander aus oder gibt es Trost in und
mit der Trauer?
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Beer: Trauer und Trost schlieBen einander
natiirlich nicht aus, weil der Trost ja auch nicht
immer alle Trauer wegnimmt und wegnehmen
soll. Die Trauer gehért ja auch zum Leben, und
sie ist wie das Vertrauen und die Treue mit dem
Trost sprachlich verwandt. Zu unserem Leben
gehort auch der ganze Wechselbezug von Freud
und Leid, Licht und Dunkel. Darum muss auch
die Trauer sein, denn wer nicht getrauert hat,
hat nicht geliebt, und im Trost erfahren wir Lie-
be. Der Trauernde erféhrt Liebe und zugleich
Starke, beides gehdrt zusammen. Wir sollten also
die Trauer nicht abkiirzen, nicht ausschlieBen,
aber natiirlich auch nicht verldngern.

Oft wird ein rascher Trost nicht méglich
sein: Der geliebte, verlorene Mensch wird uns
fehlen. Wen wir an den Tod verlieren, ist nicht
ersetzbar. Wenn ein nahestehender Mensch uns
stirbt, wird es nie wieder ganz so sein, wie es
vorher war. Ob dieser Gedanke nun trifft oder

¥ Die Zeit kann trdsten.

trostet, das lasse ich offen, aber wir miissen es
uns klar machen: Das Leben ist dann ein ande-
res. Und das darf auch so sein: Es wird immer
wieder Stufen, Tiefen und Hohen geben.

DiAkoniA: Fiir diese bleibende Verénderung
braucht man dann wohl auch Verstdndnis: Da
niitzt es einem nichts, wenn jemand sagt: »etzt
ist aber genug getrauert, jetzt reil§ dich wieder
zusammen, das Leben geht weiter.«

Beer: Es bringt auch nichts, immer nur tie-
fer in die Depression hineinzustoBen, sondern
hier braucht es einfach Zeit. Aus meiner nord-
deutschen Heimat kenne ich einen Spruch, der
heiBt: »Zeit eilt, teilt, heilt.« Dass sie eilt, erfah-
ren wir tiglich und, je lter wir werden, umso
mehr; dass sie teilt, bedeutet eben dies, dass sie
Menschen auch trennt, auch fiir immer trennt;
aber dass sie heilt, stimmt auch: Wenn genug
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Zeit hingeht, tritt auch eine trostliche Wirkung
ein. Die Zeit kann trésten, das Leben fordert sein
Recht, die Mitwelt fordert ihr Recht, und ir-
gendwann werden wir wieder gebraucht.

Auch das ist ganz wichtig, dass wir wieder
gebraucht werden, dass wir uns neuen Aufgaben
zuwenden. Viele Menschen haben mir gesagt:
»Ich finde meinen Trost in meiner Arbeit.« Viele
beschéftigen sich zwar, um sich abzulenken, aber
eine wirkliche Aufgabe, vor allem eine zwi-
schenmenschliche Aufgabe, fiir andere Men-
schen da zu sein, ist vielleicht der wirksamste
Trost: »Ich werde gebraucht, ich habe hier mei-
ne Heimat, indem ich fiir andere da sein kann.«
Und dann l8sst es sich damit leben.

Ein Sprichwort sagt: »Es ist ein schwacher
Trost, dass es anderen auch schlecht geht.« Aber
zugegeben, es ist ein gewisser Trost. Ich hab z.B.
seit drei Wochen einen Tinnitus, einen Kleinen
Mann im Ohr, der da unentwegt rauscht; und
wenn ich mich jetzt umhdre, wie viele Leute ei-
nen Tinnitus haben, entdecke ich, ungeféhr jeder
Dritte in meiner Altersgruppe sagt mir: »Ja, das
habe ich auch schon gehabt.« Also wenn es an-
deren ebenfalls schlecht geht, kann man schon
eher damit leben; zundchst ist man ganz ver-
zweifelt — um Himmels willen; man kann sich

Y dass eure Namen im Himmel
geschrieben sind {{

nicht mehr in Konzerte begeben oder viele Stim-
men in Lokalen ertragen usw., aber dann sieht
man, anderen geht's auch nicht anders, und man
wird wieder daran erinnert, dass das Leben und
seine Freuden nicht unbegrenzt und endlos sind.
Trost kommt letztlich aus einem Transzendenz-
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bezug. Dazu féllt mir das Bibelwort ein: »Freuet
euch aber, dass eure Namen im Himmel ge-
schrieben sind. Abermals sage ich: Freuet euch.»
Ich hatte das selbst als Junge bereits als Postkar-
te, die ich von meiner Patentante erhalten hatte
und die auf meinem Biicherregal stand. Es hat
mir in Schmerzen immer wieder Trost gegeben,
mich in meinem Namen bei Gott aufgehoben zu
wissen.

In einem Gedicht von Josef von Eichendorff
finden wir beides verbunden, den irdischen und
den iiberirdischen Trost, ausgedriickt in den Bil-
dern der Nacht, die schillernd féllt, und des Lie-
des zu Gottes Lob im Hafen.

Komm, Trost der Welt, du stille Nacht!
Wie steigst du von den Bergen sacht!

Die Liifte alle schlafen. :

Ein Schiffer nur noch wandermiid -

Singt iibers Meer sein Abendlied
Zu Gottes Lob im Hafen. R
Oh Trost der Welt, du stille Nacht!

Der Tag hat mich so miid gemacht.
Das weite Meer schon dunkelt.
 Lass ausruhn mich von Lust und Not,
Bis dass das ewge Morgenrot

Den stillen Wald durchfunkelt.

Josef von Eichendorff

Schliefen mdchte ich nochmals mit einem
Sprichwort: »Fremder Trost ist gut, doch besser
ist eigener Mut.» Es geht also darum, dem eige-
nen Mut, dem eigenen Lebensmut wieder auf-
zuhelfen, das ist das, was das Trdsten letztendlich
ausmacht.

Diakonia: Herzlichen Dank fiir das Ge-
spréch.
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éWas trostet?

AKON

Margret Wohlfahrt

Erfahrungen als Sterbebegleiterin

Das Krankenhaus ist eine trost-
bediirftige Umgebung, in der die Seel-
sorge die Aufgabe hat zu trésten. Wie
das konkret aussehen kann, beschreibt
eine Krankenhausseelsorgerin

aus ihrer Praxis.

Trost und
Transzendenz

@ Schmerzen werden in unterschiedliche Di-
mensionen eingeteilt: in physische, psychische,
soziale und spirituelle. Als Krankenhausseelsor-
gerin bin ich angefragt, Linderung der spirituel-
len Schmerzen zu ermoglichen. Trostvoll zu sein,
bedeutet fiir mich, leidende Menschen daran zu
erinnern, dass sie in sich einen gottlichen Funken
tragen, dass sie einen seelischen Anteil besitzen,
der immer heil bleibt, der nicht krank werden
kann, der nicht sterben kann. So kénnen sie an
ihre Herkunft ankniipfen, ohne die Zukunft zu
verlieren.

Ohne es zu verbalisieren, bin ich im Kran-
kenhaus fiir religitse Menschen Symbol fiir
Transzendenz, fiir Uberschreiten von Grenzen,
fiir Erweiterung des Lebensraumes. Ich bin Er-
innerungstragerin einer Sehnsucht nach einem
gliicklichen Ende, nach Heimat und Geborgen-
heit, nach Himmel, nach Gott, der mitgeht, der
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Ursprung und Ziel ist. Ich bin Hinweis auf Gott.
So wie ich selber leibhaftig da bin, ist ebenso die
unfassbare gottliche Energie anwesend.

Mein Trosten besteht darin, auf den eigent-
lichen Tréster, den Beistand implizit hinzuwei-
sen. Ich bin Wegweiserin, dass es etwas/jéman-
den/einen Ort gibt, wo Heilsein stattfindet.
Durch mein Tun, wird Gottes Tun angedeutet:
Ich bin dort, wo der kranke Mensch ist, ich gehe

»Durch mein Tun,
wird Gottes Tun angedeutet {

mit durch freundliche oder ausgetrocknete
innere Landschaften, harre aus, bin geduldig,
fiihle mich in ihr Erleben ein. Durch mein Ver-
stindnis ist es vielleicht moglich, dass sie sich
selbst verstehen, sich selbst verzeihen, das eige-
ne Leben ein Stiick mehr begreifen und dabei
wachsen.

Ich bin gegeniiber und bringe deshalb eine
andere Sichtweise ein, die Wege aus der Krise
aufzeigen kann. Indem ich den kranken Leib
beriihre, von Herz zu Herz kommuniziere, mei-
ne persénliche Lebendigkeit und meine leiden-
schaftliche Liebe zum Leben einbringe, weise
ich als Spiegel auch darauf hin, wie Gott zu uns
Menschen steht.
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Was Menschen trostet, ist Warme und Of
fenheit, aussprechen zu kdnnen, was einengt,
wahrgenommen zu werden, ohne bewertet zu
werden, und vor allem einen Zugang zu haben
zur eigenen Seele, einen Bezugspunkt zu haben
jenseits der eigenen Grenzen. Transzendenzer-
fahrungen konnen sehr unterschiedlich wahrge-
nommen werden, je nach der persénlichen Got-
tesbeziehung der Menschen. Fiir manche Men-
schen erlebe ich es als trostvoll, wenn sie die
Erlaubnis bekommen, sich aufzulehnen oder zor-
nig zu sein, wenn alles sein darf.

Andere erfahren Trost im Transzendieren
von Sinnlosigkeit: dort, wo sie ihr Leben iiber-
geben an eine Macht, die groBer ist, als sie selbst;
dort, wo sie mehr als das Schicksal sehen, wo sie
das jetzt erlebte Kranksein relativieren knnen.
Manche erfahren Trost darin, dass sie Sinnzu-
sammenhdnge im eigenen Leben erkennen.

»statt nach dem Warum,
nach dem Wozu fragen

Statt nach dem Warum, fragen sie nach dem
Wozu ihrer Erkrankung: Was will diese Situation
von mir? Was lerne ich neu? Wie kann ich neue
Ordnung in mein Leben bringen? Was macht
jetzt (in der letzten Lebensphase) Sinn? Was tut
mir jetzt gut? Wo in meinem Leben gibt es Freu-
de? Wie kann ich mit der géttlichen Kraft in Ver-
bindung bleiben?

Zu meinen Zielen im seelsorglichen Um-
gang gehort es, Menschen in ihrer Wiirde zu
stiitzen, ihnen Selbstbestimmung, Intimitét zu
ermdglichen und damit ihre Identitét zu stdrken.
Trostreich kann es fiir PatientInnen sein, wenn
ich Rdume erdffne, damit sie aus ihrem Leben
erzdhlen konnen, und das Gehorte wiirdige, ih-
nen danke fiir das, was ihr Leben ausmacht,
wenn ich selber zum benedicere komme: zum
Gutes Sagen.
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Trost durch symbolisches
Handeln

@ Trostung erfahre ich als Seelsorgerin selbst
am stérksten in den gemeinsamen Ritualen mit
PatientInnen. Dort, wo Menschen offen sind fiir
Symbole und Rituale, bieten diese Raum, Gott
hereinzuholen in das Abschiednehmen, die Si-
tuation zu deuten und dadurch besser auszuhal-
ten. Wo es moglich ist, versuche ich an die reli-
gitse Heimat des Patienten Anschluss zu finden.
Wo ich nichts mehr erfahren kann iiber die Form
der Religiositdt des sterbenden Menschen, hole
ich mir den Trost aus dem eigenen Glauben.

e I[n meinen Segens- und Verabschiedungsri-
tualen verwende ich je nach Situation unter-
schiedliche Symbole, die es ermdglichen zu er-
kennen, dass die Wirklichkeit mehr ist, als das
Vordergriindige. Meine Gesten — und sind sie
noch so unaufféllig — sind Ausdruck meiner in-
neren Wirklichkeit. Mein Tun kann von der
Wirklichkeit Gottes erfiillt sein:

e Mit liebevollen Worten begriife ich den
sterbenden Menschen und dessen Angehorige.
Ich stelle mich vor und erklédre, was ich jetzt tun

¥ Gelassenheit und Ruhe
geben inneren Frieden.

mdchte. In meinen GruB-, Segens-, Dankeswor-
ten, in meinen Wiinschen und Bitten fiir die ster-
bende Person verweise ich indirekt auf die
Macht unserer inneren Einstellungen, auf die
Kraft unseres Glaubens. Gelassenheit und Ruhe
in meinen Worten konnen den anderen Sicher-
heit und inneren Frieden geben.

e Aus meiner Gebetssammlung versuche ich
je nach Lebenssituation des Menschen, den ich
gerade begleite, einen stimmigen Text zu finden;
meist formuliere ich Texte um oder spreche frei.
Hier ein Beispiel:
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Hieil und unversehst soflst du sein ﬁfattsggm
deine Verletzlichkeit.

Getrostet und zuversichtlich sollst du werden
_ Gott segne deine Niedérgeschiagenheit.
Ein festes Herz sei dir Halt auf deinem Weg —
Gott segne deine unerlosten Triume.

Es soll dir wohl ergehen an Leib und Seele —
Gott segne deine Wehrlosigkeit. M
Froh werde dein Leben zwischen Morgen und
Abend — Gott segne die Abgriinde deiner
Trauer. ; : )

(Quelle unbekannt)

e Mit meinem Auftreten und dem respekt-
vollen Umgang mit allen Betroffenen, inklusive
mir selbst, verweise ich auf unsere kdnigliche
Wiirde als Menschen. Wir sind von Gott er-
schaffen, sind seine geliebten Kinder. Im {iber-
tragenen Sinn ziehe ich meine Schuhe aus: Ich

Wich zeige mich barfuB. {

zeige mich barful’, so wie ich in meinem Inners-
ten bin. Ich stelle meine Instrumentarien und
Schutzmechanismen beseite und mache mich
empfindsamer. Ich setze mich der Situation aus,
wissend: Hier ist heiliger Boden.

e Wenn ich den Menschen sanft beriihre, ist
das nicht nur ein Zeichen fiir das Annehmen die-
ser Person, sondern auch ein Zeichen fiir das
sanfte, erfrischende Beriihrtwerden durch den
Geist Gottes.

e Mein Krankenhausmantel ist geschmiickt
mit dem internationalen, 6kumenischen Kran-
kenhaus-Seelsorge-Kreuz: einem abgeschnitte-
nen Baum, aus dem eine neue Pflanze wichst. Es
ist ein Symbol fiir die Unsterblichkeit unseres Le-
bens, fiir das immer wieder Auferstehen und Fei-
ern auch im (scheinbar) tristen Leben.
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e Das Kreuzzeichen — {iber mich selbst und
iiber den sterbenden Menschen gezeichnet —
iiberwindet die Gegensdtze von oben und un-
ten, von links und rechts, 16st Spannungen auf.
Als Zeichen fiir den gekreuzigten und auferstan-
denen Christus vermittelt es die Kraft, die Rea-
litdt des Lebens anzunehmen, und néhrt die
Hoffnung, dass das Kreuz nicht das Letzte ist,
dass Tod und Verzweiflung {iberwunden werden
und sie nur der Durchgang zu neuem Leben
sind.

e Manchmal trage ich meine Brosche »Herz
mit Fliigel« als Zeichen fiir ein sich erhebendes,
weitendes Herz; Zeichen fiir existentielle Kom-
munikation, fiir das, was dem Menschen wirk-
lich am Herzen liegt.

e Das Licht einer brennenden Kerze erleuch-
tet das Dunkle und Undurchsichtige der Seele.
Als Symbol fiir den auferstandenen Christus, fiir
den lebendigen Gottesgeist gibt es Warme und
Geborgenheit und inneren Frieden.

e Weihwasser verwende ich als Wasser des
Lebens, durch das hindurch Gott immer wieder
Menschen gerettet hat: Noah und seine Familie,
Moses und sein Volk. Es wéscht uns rein von
Schuld und von Angst, es erfrischt uns im Leid
und in den Schmerzen, es belebt uns in Ver

»Ein Weihwasserritual kann
als Taufe fiir das neue Leben
verstanden werden {{

zweiflung und Hoffnungslosigkeit. Ein Weih-
wasserritual am Ende des Lebens kann als Taufe
fiir das neue Leben verstanden werden.

e Das Bild einer Gebirgsquelle mit dem Text:
»aus Wasser und Geist geboren« bekommen El-
tern bei der Nottaufe ihres Kindes.

e Das Brot des Lebens (Hl. Kommunion), das
Kommen Gottes in unseren Leib, richtet uns in-
nerlich auf und schenkt unserer Seele Vertrauen.
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e Ein Schmetterling steht fiir die Leichtigkeit
und die Verwandelbarkeit unserer Seele, als Auf-
erstehungs- und Unsterblichkeitssymbol.

e Eine Rose oder eine andere Bliite kann die
Schénheit und Vergénglichkeit alles Irdischen an-
deuten.

Unmadglichkeit
des vollkommenen Trostes

® Untrostlich bleiben manchmal Miitter und
Viter, die ein Kind verloren haben. »Man weiB,
dass die akute Trauer nach einem solchen Verlust
ablaufen wird, aber man wird ungetrdstet blei-
ben, nie einen Ersatz finden. Alles, was an die
Stelle riickt, und wenn es sie auch ganz ausfiil-
len sollte, bleibt doch etwas anderes. Und ei-
gentlich ist es recht so. Es ist die einzige Art, die
Liebe fortzusetzen.« (Sigmund Freud, nach dem
Tod seiner Tochter)

In solchen Situationen kann es trostreich
sein, wenn ich zum Trauern ermutige, wenn ich
die Trostlosigkeit, die Verzweiflung anderer tei-
le, wenn ich meine Betroffenheit zeige, wenn
ich das Elend nicht verharmlose, wenn ich die
Klage und das Leid aushalte. Manchmal ist es
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hilfreich zu sagen, dass die Trauer nicht nach ei-
nem Jahr abgeschlossen sein muss, dass sie nicht
verarbeitet sein muss, dass sie nie aufhtren muss.

ydass die Trauer
nie aufhdren muss

Manche Menschen finden ein Stiick Trost in
Ritualen der Trauer wie z.B.: Fotos anschauen,
einen Hausaltar mit Gegenstédnden des Verstor-
benen einrichten, Friedhofsgdnge, Gesprache
iiber den Verstorbenen, Schreiben, Gedenktage
feiern ...

Fiir Trauernde gibt es manchmal keine
andere Moglichkeit, als mit den schmerzenden
Wunden leben zu lernen, wissend, dass sie
zeitlebens wohl nie ganz heilen werden. Als
Seelsorgerin geht es mir immer darum, mich
gemeinsam mit den PatientInnen auf die Suche
nach dem zu begeben, was heiler macht.

Stérkend ist allein oft schon, die eigenen
Ressourcen, die inneren Oasen und Quellen
freizulegen und hier aufzutanken. Das Beglei-
tetwerden auf dieser Suche, Prasenz und Acht-
samkeit fiir das eigene Leben geschenkt zu
bekommen, ertffnet Raum fiir Gotteserfah-

rungen.
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Sebastian Schneider

éWas trostet?

Trost nach dem Tod meines Sohnes

Die Erinnerung lebendig halten, sich

verbunden fiihlen und sich von der

Glaubenskaft anderer tragen lassen;
nicht mit allzu sicheren Antworten
belastigt werden, verletzt bleiben
diirfen; von Liturgie beriihrt werden,
die stimmig ist — trostvolle Erfahrungen
eines Vaters, der ein Kind verloren hat.!

® Mein Sohn Matthias ist vor vier Jahren im
Alter von zwanzig Monaten bei einem Autoun-
fall mit der Nachbarin, die ihn als Tagesmutter
betreute, ums Leben gekommen. Zu der Frage,
was mich trostet, fallen mir als Erstes Orte der
Erinnerung ein, z.B. Wege, die ich mit Florian
und Matthias im Tragerucksack gegangen bin
und die ich gelegentlich mit meinem &lteren
Sohn Florian wieder gehe. Wir denken dann an
Matthias und sprechen dariiber. In Gesprdchen
mit Florian hat die Erinnerung immer wieder
Platz, auch wenn er erzihlt, er hat von Matthias
getrdumt. Es ist mir wichtig, mit ihm dar{iber zu
reden.

Aber auch fiir mich sind solche konkreten
Erinnerungen trostlich. Vielleicht bleiben man-
che Orte, wie diese Wege, die ich mit Matthias
gegangen bin, auch deswegen so bedeutsam,
weil sich keine neuen Erlebnisse miteinander
mehr dariiber legen. Ich bin dankbar fiir die Orte,
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an denen diese Erinnerungen auftauchen. Zu
manchen Zeiten melden sie sich stirker als sonst
im Alltag, insbesondere natiirlich rund um den
Todestag. Um diese Zeit brauche ich dann auch
mehr Trost.

Dabei ist es ja so, dass von auBen her die
Trostbed{irftigkeit viel mehr meiner Frau zuge-
standen wird. Frauen diirfen eher trauern und
werden eher getrostet, von Mannern wird er-
wartet, dass sie stark sind. Trostbed{irftigkeit
wird bei mir weniger vermutet. Es gibt jedoch
auch die Menschen, die mir dafiir Raum geben.
Dieses Jahr war ich z.B. am Todestag mit einem
Freund Bergwandern und er sagt am Anfangein-
fach: »Heute ist ja der Todestag von Matthias.«
Es muss dann gar nicht die ganze Zeit Thema
sein, aber dass es mein Freund zu Beginn unse-
rer Tour benannt hat, das war fiir mich sehr
wichtig. Es liegt schon viel Trost darin, dass es
beachtet wird, dass es hier Aufmerksamkeit gibt,
dass sich auch andere erinnern. Und das brauche
auch ich als Mann, auch wenn es der Rolle des
Starken nicht zu entsprechen scheint.

Tatsdchlich hat sich eine gewisse Rollenauf-
teilung zwischen mir und meiner Frau heraus-
gebildet. Ich merke das z.B. daran, dass ich,
wenn ich allein zu Hause bin, jeden Tag zum
Friedhof gehe, aber eben nur, wenn ich allein
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bin, sonst geht meine Frau zum Friedhof. Viel-
leicht braucht es diese unterschiedlichen Rollen
auch. Wenn es z.B. meiner Frau einmal gut geht,
merke ich, dass ich dann krank werden kann. So
tauschen wir auch gelegentlich die Rollen.

Es drgert mich aber, dass ich als Mann we-
niger darauf angesprochen werde, dass mir Trau-
er und Trost weniger zugestanden und gewahrt
werden. Fast scheint es manchmal, als hitte nur
die Mutter ein Kind vetloren. Es ist wirklich noch
einmal etwas anders, weil sie ihn geboren hat,
aber er war unser gemeinsamer Sohn.

Musik und Feste

® Zum Friedhof gehe ich oft mit dem Gedan-
ken, dass Matthias auch fiir mich das Leben woll-
te. Dieser Gedanke ist fiir mich tréstlich und so
ziehe ich aus diesen Friedhofsgdngen eine ge-
wisse Kraft. Wir gehen selten gemeinsam zum
Grab, denn das ist eher schwierig. Dann ist die
Gefahr groBer, in Beschuldigungen hineinzuge-
raten, nach einem Grund, nach einer Schuld zu
suchen, und dann auch einander Vorwiirfe zu
machen. Das heilt auch die Zeit nicht, das kann
immer wieder auftauchen.

Von aufen gab es das nach dem Unfall, aber
auch wir sind immer wieder in der Gefaht, nach
dem Warum zu fragen und einen Schuldigen zu
suchen: die Tagesmutter, die das Auto gefahren
hat, aber eben auch wir, die arbeiten gegangen

»Nach dem Warum zu fragen,
lost nichts. ¢

sind und das Kind zur Tagesmutter gegeben ha-
ben ... — Aber solches Fragen 16st nichts. Hier
entfernen wir uns vom Trost. Wir hatten auf dem
Sterbebild von Matthias den Text von Erich
Fried: Es ist, was es ist. An diesen Text erinnere
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ich mich immer wieder, um nicht auszuweichen
in die miiBige Warum-Frage.

Ich versuche, das Beschuldigen zu vermei-
den, weil es ganz andere Dinge sind, die mich
trésten: z.B. Musik, Klang, Ton. Ich habe nach
dem Tod meines Sohnes wieder begonnen, Kla-
vier zu spielen, nachdem ich es als Jugendlicher
gelernt hatte, Es tut mir gut und es ist eine Form
von Trost fiir mich, mich beim Spielen in die Mu-
sik, in einen Ton hineinzuleben.

Ahnlich ist es bei Festen. Es gibt Feiern, die
mich beriihren, meistens eine Liturgie, aber es
kann auch ein Geburtstagsfest sein, bei dem et-
was zur Sprache kommt, wo also nicht nur ge-
gessen und oberfldchlich geredet wird. Wenn bei
solchen Gelegenheiten eine andere Dimension
angeriihrt wird, hat das etwas Trostendes an sich.
Dabei muss gar nicht direkt von mir oder Mat-
thias die Rede sein, es geniigt, wenn in dem Au-
genblick fiir die, die gerade feiern, das Gesagte
stimmig ist.

Dass ich immer noch und immer wieder
Trost suche, merke ich eben u.a. daran, dass ich
sehr empfindlich dafiir geworden bin, ob die Tex-
te in der Liturgie stimmig sind. Gewiss sind sie

ywempfindlich dafiir,
ob die Texte in der Liturgie
stimmig sind

nicht immer auf mich zugeschnitten und kon-
nen das auch nicht sein, doch wenn sie dogma-
tisch sind, vorgefertigt oder formelhaft, dann
stort mich das, dann fehlt mir der Trost, den ich
suche. Ein positives Erlebnis dazu war ein Gebet
fiir einen Verstorbenen, bei dem zwischen den
{iblichen Rosenkranzteilen Texte gelesen wur-
den, die fiir diesen Verstorbenen, diese Situation
sehr stimmig waren. Diese Texte haben auch
mich sehr angeriihrt. Wenn sie echt sind und pas-
sen, dann bringt es Trost.
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In jeder Eucharistiefeier ist ja von Tod und
Auferstehung die Rede. Wenn das nicht nur for-
melhaft gesagt wird, sondern wirklich echt ist,
dann erreicht mich das und ruft auch meine Ge-
schichte auf. Das kann mich dann beriihren bis
dahin, dass mir heimlich die Trénen kommen —
und auch das trostet.

Vor kurzem hat z.B. mein Bruder geheiratet
und ich hatte die Fiirbitten zu lesen, was ich nor-
malerweise gut kann. Bei der Bitte fiir die Ver-
storbenen der Familie hat es mir dann véllig die
Sprache verschlagen. Es ist gut, wenn das sein
darf, dass ich mich beriihren lasse, und wenn bei
einer solchen Feier der Tod meines Sohnes nicht
ausgeblendet wird. Man kénnte eine solche Erin-
nerung und Namensnennung ja auch weglassen,
aber es tut gut, wenn es gerade hier Platz hat.

Manchmal ist es jedoch auch schwierig,
wenn die Erinnerung an meinen Sohn auftaucht
oder die Rede auf seinen Tod kommt und zwar

¥... wenn es gerade hier Platz hat {

dann, wenn andere plétzlich {iberproportional
von meinem Schicksal betroffen sind. Manche ge-
ben mir dann das Gefiihl, ich miisste jetzt sie tro-
sten; oder es passt einfach nicht in den gerade ge-
gebenen Rahmen, intensiver dariiber zu reden,
etwa in beruflichen Situationen. Wenn es hinge-
gen im Rahmen eines Festes selbstversténdlich ist,
dieses verstorbene Kind auch zu nennen, dann
tut das gut. Es braucht den rechten Weg zwischen
Verschweigen und Uberbetonung,

Wir selbst haben in der Familie wenige Ri-
ten der Erinnerung geschaffen. Einen Ritus ha-
ben wir z.B. am Heiligen Abend, wo wir beten
und auch fiir die Verstorbenen beten und Ker-
zen anziinden. Da ist natfirlich auch fiir Mat-
thias, fiir den Opa und andere Verstorbene je eine
Kerze da. Matthias hat da selbstversténdlich sei-
nen Platz.
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Glaubenskraft

® Trost finde ich auch in dem Vertrauen, dass
eine gewisse Beziehung da ist und da bleibt —im
Sinne von Auferstehung. Ich finde dieses Ver-
trauen aber weniger in einem intellektuellen
Glauben, als vielmehr in der Glaubenspraxis, wie
gesagt in der Liturgie und in Festen. Es ist die
Praxis, die mich hier trostet, und das Eingebun-
den-Sein in eine Glaubensgemeinschaft.

Unmittelbar nach dem Tod meines Sohnes
haben mich die Glaubenskraft und das Zeugnis
anderer getrostet. Wo ehrlicher Glaube von an-
deren spiirbar wurde, war mir das hilfreich, denn
ich habe gezweifelt diese Frage nach dem Wa-
rum gestellt — auch jetzt noch. Trostlich ist da
aber kein Glaube im Sinne von Wissen, der z.B.
dann zum Ausdruck kommt, wenn jemand zu
schnell sagt: Wir haben ja die Auferstehung. Un-
ter denen, die uns damals geschrieben haben,
waren auch Leute, die fertige Antworten hatten,
gerade auch Glaubensantworten, die mir mehr
als Vertrostung vorkamen, denn als Trost. Oder
auch solche, die uns auf die Zeit, die angeblich
heilen wird, vertrosteten. Vertréstet zu werden,
hilft nicht, sondern macht es schwerer. Denn es
gibt in einer solchen Situation keine befriedi-
genden Antworten.

Trost spenden kénnen hingegen die, die von
ihrer Glaubenskraft und Glaubenssuche mittei-
len: Das hilft und stirkt viel mehr, dieses Suchen
und Fragen und das Mitteilen aus der eigenen

YWkeine befriedigenden Antworten {(

Glaubenserfahrung. Ich denke immer wieder an
einen Satz, den unser &lterer Sohn damals gesagt
hat: »Papa, weiBt du, was noch schlimmer ist?
Stell Dir vor, du stirbst und es kommt niemand.«
Das Mitfiihlen, Mitzweifeln und Mitglauben der
anderen ist sehr wichtig.
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Verletzung und
Verbundensein

@ Es gibt eine Verletzung, ein Stiick Abschied
von einem Leben, das unwiederbringlich ist. Hier
bleibt nichts anderes als das zu akzeptieren.
Ein Teil Zukunft ist weg. Das spiire ich auch als
eine gewisse Depression, die sogar manchmal
korperliche Anzeichen hervorbringt. Diese Ver-
wundungistda. Und es gibt auch die Angst, dass
die kdrperlichen Symptome mehr werden konn-
ten. Aber ich wiirde das nicht Trostlosig-keit nen-
nen, es ist eine Verletzung, die einfach da ist.

Diese Verletzung, dieser Verlust von Zu-
kunft, wird bleiben bis zu meinem eigenen Tod.
Denn normal wire ja gewesen, dass ich vor mei-
nem Sohn sterbe. Diese Wunde oder Narbe wird
sich wohl nicht mehr sehr verdndern. Ein ge-
wisser Punkt der Trauer bleibt.

Der Charakter
der direkten Rede
wurde groBteils
beibehalten.

! Die folgenden Gedanken
entstanden in einem
Gesprach mit Veronika
Priiller-Jagenteufel.

Doch es gibt auch Momente, etwa im Ur-
laub, bei der untergehenden Sonne im Meer,
wo mich ein Strahl der Verbundenheit erreicht.
Das sind Bilder und Erlebnisse, die mich auf

W Trauer bleibt {

Transzendenz hinweisen, die Verbindung schaf-
fen und die grundstzlich trostlich sind. Solche
Erfahrungen machen es leichter, sich verbunden
zu fiihlen; sie helfen, das Schwere zu tragen.

Im Alltag erlebe ich solche Momente z.B.
an einem ruhigen Sonntag Nachmittag, wenn ich
im Wohnzimmer auf der Eckbank liege und da
héngt gegeniiber das Bild von Matthias. Dann
denke ich einfach an ihn — nicht mehr und nicht
weniger. Es ist mir wichtig, dieses Bild nicht weg-
zunehmen, es da stehen zu lassen und immer
wieder bewusst wahrzunehmen.
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Gerhard Nachtwei
‘Was trostet?

Trost-Splitter nach der Flutkatastrophe
in Dessau-Waldersee

Getrostet wird durch viel mehr
als nur durch Worte.

Im Riickblick eines Pfarrers auf
die Flutkatastrophe vom

August 2002 werden weitere
Dimensionen des Trostes sichtbar.

® Wir hatten Zeit, uns vorzubereiten. Doch
wir wussten auch, dass die Flutwellen des Elbe-
und Muldehochwassers unsere Stadt beinahe
gleichzeitig erreichen wiirden. Dessau liegt am
Zusammenfluss beider Strome. Am 16. August
2002 brach der Damm im Ortsteil Dessau-
Waldersee. Etwa 900 Hiuser und Grundstiicke
standen zehn Tage lang unter — mit einem Ge-
misch von allem méglichen Unrat und Tierka-
davern verseuchtem — Wasser. Darauf schwamm
ein Lache von 150.000 Litern Ol, das abzupum-
pen war, um eine Umweltkatastrophe groBeren
Ausmales zu verhindern.

An vielen Hausern und Grundstiicken sind
auch nach einem Jahr nicht alle Schdden beho-
ben. Manche Wiande und Decken sind vollge-
saugt mit Ol. 19 Hauser mussten bisher abgeris-
sen werden. Nach einem Jahr wissen wir es ge-
nauer, dass Dessau an einer noch gréBeren
Katastrophe knapp vorbeigeschrappt ist. Wéren
nicht vor uns Deiche an Mulde und Elbe gebro-
chen, wire das Hochwasser der Mulde noch
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1,30 Meter héher und das der Elbe fast einen
Meter héher eingetroffen. Dann wéren nicht
2.800 Walderseer, sondern ca. 60.000 Dessauer
zu Flutopfern geworden.

Ich dachte in den Tagen und Néchten der
Angst, der fieberhaften Arbeit an den Deichen
nicht direkt ans Trostspenden. Erst in der Refle-
xion stellt sich mir nachtréglich die Frage nach
dem Trosten.

Anwesenheit

® »Seit ich Sie nachts am Deich habe mitar-
beiten sehen, konnte ich wieder ruhig schlafen. «
Das sagte mir eine Familienmutter, die
sich vor wenigen Jahren hatte taufen lassen.
Sie meinte mit dieser AuRerung wohl nicht
mich als Person, da ich wegen meiner nicht
so groBen korperlichen Kréfte nicht mehr,
sondern eher weniger als andere beim Sand-
sackschleppen bewerkstelligen konnte. Doch
meine Anwesenheit muss sie an die Anwesen-
heit Gottes erinnert haben. Geschieht Trosts-
penden nicht zuerst ohne Worte und direkte
Absicht, wenn wir als Christen dort sind, wo
Menschen mit ihren Hoffnungen und Bedréng-
nissen leben?
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Geschenkte Solidaritat

® »lch muB vieles, was ich {iber die heutige Ju-
gend gesagt und gedacht habe, zurticknehmen. «
Das sagte nach dem Sonntagsgottesdienst ein
Mann zu mir. Pl6tzlich erlebten wir eine Solida-
ritdt {iber Standesgrenzen, Ost-West-Gerangel,
Jung-Alt hinweg. Und alle sprachen mit Hoch-

»Spendet Solidaritit nicht Trost? {{

achtung von den vielen Jugendlichen an den Dei-
chen. Es erschien uns als ein Geschenk sonder-
gleichen. Auch hier denke ich erst im Nachhin-
ein: Spendet Solidaritdt nicht Trost?

Leider lieB sich diese Periode nicht festhal-
ten, sondern war schon wieder am Abnehmen,
als die einen noch mal davongekommen waren
und die anderen den Schaden hatten. Auf ande-
re Weise brach Solidaritit wieder auf, als Spen-
den und Hilfsgiiter in groRer Zahl flossen. Doch
zugleich damit entstanden auch Neid und Miss-

gunst.

Geteilte Welt

® Ich konnte die Messe nicht weiter feiern,
als ich die geteilte Gemeinde vor mir sah. Es ist
mir bisher nur dieses eine Mal passiert, dass es
mir in der hl. Messe die Stimme verschlug und
ich nicht weiterreden konnte. Es geschah im
Sonntagsgottesdienst nach dem Dammbruch in
Waldersee. Ich entdeckte die Walderseer, deren
Hab und Gut schon eine Woche unter Wasser
stand, und die anderen Dessauer, die immer
noch bangten, dass ihre Deiche dem Wasser-
druck standhielten. Und ich fragte mich, diirfen
wir Gott noch um Bewahrung bitten, wahrend
andere schon zu Flutopfern geworden sind?
Nie wurde mir so existentiell bewusst, dass
wir immer angesichts einer geteilten Welt Got-
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tesdienst feiern. Blitzartig wurde mir klar, um Be-
wahrung darf man nur bitten, um abgeben zu
kénnen. Denn der leicht abgegriffene Slogan ist
wahr: Teilung wird nur durch Teilen {iberwun-
den. Bedeutet Teilen nicht Trost?

Bediirfnisse des Leibes

® Erst lag er fast im Sterben, dann sang er:
»Wenn die Elisabeth, nicht so schéne Beine
hétt’...¢ Ich war mit zwei bekannten Frauen un-
terwegs in Waldersee. Sie stammten aus Magde-
burg und hatten fiir ein Wochenende ihre Hilfe
angeboten. Im ersten Haus, das wir betraten,
fanden wir eine véllig verzweifelte Frau vor.
[hr Mann war gerade aus der Herzklinik entlas-
sen worden. Zum Sterben, wie sie uns sagte.
Deshalb wollten sie auch nicht in eine Ersatz-
wohnung nach Dessau ziehen, sondern im Haus
bleiben, obwohl die Feuchtigkeit und der
schwarze Schimmel schon durch die FuBbéden
die Wénde hinaufkrochen.

Ich war froh, dass eine der beiden Frauen
eine couragierte Krankenschwester war. Dem
Mann fehlte Fliissigkeit. Er hatte seine Medika-
mente nicht genommen. Als ich nach einer Stun-
de mit der zweiten Helferin von einem anderen
Besuch zuriickkehrte, fand ich einen véllig ver-
anderten Mann vor. Er lachte und als er den Vor-
namen der zweiten Helferin erfuhr, begann er
zum Erstaunen seiner Frau zu singen: »Wenn die
Elisabeth nicht so schéne Beine hétt’...« Bedeu-
tet Trosten nicht zundchst, auch auf die Bediirf-
nisse des Leibes zu achten?

Zuhoren

® »Wir wollten richtig ranklotzen, aber wir
mussten erst zwei Stunden nur zuhoren.« Ju-
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gendliche Helfer kamen wieder von ihrem ersten
Einsatz in Waldersee. Es ging darum, den Be-
wohnern zu helfen, ihre vom Wasser und Ol voll
gesaugten Einrichtungsgegenstédnde, Wische,
Mobel usw. auf die StraBe zu bringen zur Ent-

Y zuerst ihr ganzes Leben erzdhit

sorgung. Die alleinstehende Frau hatte sie nicht
gleich arbeiten lassen, sondern zuerst ihr ganzes
Leben erzahlt. Dann nahm sie von jedem Stiick,
das auf die StraBe getragen wurde, einzeln Ab-
schied: dem ersten Tisch, den sie sich gemeinsam
gekauft hatten, dem Anzug ihres verstorbenen
Mannes, den Fotoalben, den Briefen ... Bedeutet
Trésten nicht zuerst Zuhoren und dem andren
Zeit lassen?

Trost fuir die Troster

® »Konnen Sie nicht mal zur Feuerwehr kom-
men? Die brauchen Seelsorger.« Noch durfte
kein Bewohner nach Waldersee. Tag und Nacht
waren Feuerwehr und THW im Einsatz, um das
Ol abzusaugen, bevor das Wasser wieder ablief.
Die Freiwillige Feuerwehr von Waldersee hock-
te im Krisenstab, der in einer Gaststétte am Ran-
de von Waldersee untergebracht war. Sie hatten
seit Tagen rund um die Uhr gearbeitet, zunéchst
vor und dann nach dem Dammbruch. Manche
wussten nicht genau, wie es ihrer Familie ging,
die man mit den anderen evakuiert hatte.

Als Seelsorger waren wir zu dritt gekom-
men: der evangelische Kirchenprdsident, der
Kreisoberpfarrer und ich. Nur wenige der Feu-
erwehrleute waren christlich. Sie hatten viel zu
verkraften an fremder Not, an Enttduschung da-
riiber, dass trotz aller Anstrengung gerade bei ih-
nen der Damm gebrochen war. Schon tagelang
gab es fiir sie kein Privatleben mehr. Wiirde es ih-
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nen jemals gedankt werden? Andere Walderseer
kiimmerten sich nur um ihr Eigenes. Wer hilft
den Helfern? Wer trostet die Troster?

Dankfest

@ »Das Feuerwerk und der Gottesdienst wa-
ren die Hohepunkte unseres Festes.« Im August
diesen Jahres, ein Jahr nach der Flutkatastrophe,
hatten die Walderseer Biirger zu einem Dankfest
eingeladen. Viele damalige Helfer waren ge-
kommen. Es gab beeindruckende Wiederse-
hensszenen mit den Einheimischen. Sonntag
Vormittag stand ein 6kumenischer Gottesdienst
auf dem Programm. Und das, obwohl nur eine
Minderheit christlich ist und {iberhaupt glaubig
Zu sein scheint.

Der Gottesdienst fand im Freien statt. Die
Biertischgarnituren in den beiden riesigen Zel-
ten rechts und links des Festplatzes waren voll
besetzt. Besonders die evangelische Pastorin von
Waldersee und Mildensee schaute ein wenig un-
sicher drein, ob so wohl Gottesdienst zu feiern
ist. Die meisten der Versammelten waren wohl
keine Christen, schon gar nicht Kirchgénger. Und

Wactuosa participatio von
Christen und Konfessionslosen {{

dann die Uberraschung: Es sangen und beteten
alle mit oder versuchten es wenigstens, so gut
sie es konnten. Eine actuosa participatio von
Christen und Konfessionslosen.

Nach dem Gottesdienst wurden wir von vie-
len angesprochen, wie gut ihnen die Stunde ge-
tan héitte. Das wohl zum einen, weil es um ihre
Sache, ihr Leben ging, dann aber sicher auch,
weil ihnen doch etwas vom Geheimnis der
groBeren Wirklichkeit, weil ihnen Gott begegnet
war. Besonders erwédhnt wurde die Predigt der
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evangelischen Pastorin und das Kyrie und Gloria,
die ich mit Kindern aus Waldersee gestaltet hat-
te. Fiir die Beschwernisse — zerstérte Hauser, tote
Girten, verlorene Andenken, Neid und Miss-
gunst hinsichtlich nicht gerecht verteilter Spen-
den — trugen sie schwere Steine zum Altar. Im
Gloria dankten sie Gott und einander mit bunten

»... weil ihnen etwas
vom Geheimnis begegnet war

Seifenblasen fiir alle Hoffnungszeichen: den Ein-

satz der Helfer, Spenden- und Hilfsangebote aus
ganz Deutschland, die eigene Kraft zum Neuan-
fang und Wiederaufbau ... Tréstet nicht ein le-
bensnaher Gottesdienst und nicht nur die Glau-
bigen?

Nicht nur Worte

@® Aber bedeutet Trosten nicht zunéchst, die
richtigen Worte zu finden? Als ich gefragt wur-
de, ob ich im Hinblick auf die Flutkatastrophe in
Waldersee von den Erfahrungen mit dem Trd-
sten berichten kénnte, dachte ich zunéchst auch
an Worte. Sicher ist es auch immer wieder wich-
tig, heilende und helfende Worte zu finden.
Doch reden wir vielleicht oft auch zu vorschnell,
zu leicht dahin. Neu bewusst ist mir geworden,
dass Trosten ein gesamtmenschlicher Vorgang
ist, zu dem neben dem Wort auch gehdrt: sich
um die Bediirfnisse des Leibes zu kiimmern,
Schweigen und Zuhoren, den anderen Zeit zu
lassen, Teilen und Beteiligen, auch die Troster
trosten ...
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§Trostlose trosten

Doris Nauer

Seelsorglicher Trost in depressiver Seelenfinsternis

Seelsorge mit depressiven Menschen
erfordert nicht nur viel Fingerspitzen-
gefiihl, sondern auch Wissen iiber
die Krankheit und vor allem

die Fahigkeit, den eigenen Trost

der Trostlosigkeit des anderen
glaubwiirdig, aber nicht verein-
nahmend entgegenzustellen.

® »Es gibt keine Trostung, trauriger Freund,
der Mensch ist ein untréstbares Tier.«! Dass eine
derartige Behauptung, die der Nobelpreistrager
José Saramango einer Romanfigur in den Mund
legt, nicht der Realitdt entspricht, kann jeder aus
eigener Erfahrung oder Beobachtung bestatigen.
Die Fahigkeit, einander trosten zu wollen und
zu konnen, scheint geradezu ein Charakteristi-
kum menschlicher Existenz zu sein.

Trostungsauftrag

@ Flir SeelsorgerInnen, die im Auftrag eines
Gottes handeln, der sich den Menschen als » Gott
allen Trostes« (2 Kor 1,3) offenbart und traurigen
Menschen ausdriicklich Tréstung verheifit (Jes
66,13; Mt 5,4), wird zwischenmenschliches
Trésten zu einem Ort bzw. Kairos, an dem Gott
selbst als Trostender erfahrbar werden kann.
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Fiir die seelsorgliche Praxis hat dies zur Fol-
ge, dass Trostspendung von zentraler Bedeutung
ist. Dass Tristen faktisch jedoch im Seelsorgeall-
tag nur (noch) ein Randphénomen darstellt, wird
gegenwirtig v.a. im evangelischen Raum vehe-
ment beklagt und mit Hilfe spezifisch parakle-
tisch-consolatorischer (trostender) Seelsorge-
konzeptionen zu {iberwinden versucht.?

Depressive trosten?

® Wie aber steht es mit der geforderten Tros-
tung, wenn ein Mensch nicht nur trauernd oder
traurig, sondern radikal »trost-los« bzw. »nicht-
recht-bei-Trostg, sprich ykrankhaft depressive ist?

Wird ein Mensch von einer Depression
iiberwiltigt, gleitet er ab in eine lebensgefahrli-
che Seelenfinsternis, die ihm nur noch ein er-
starrtes Leben im Abgrund oder den Suizid als
Ausweg lasst. Bedngstigende Dunkelheit, erd-
riickende Leere und gefiihllose Wiiste nisten sich
im Innersten ein, wobei nicht nur die Simmung
entsprechend geférbt ist, sondern auch das eige-
ne Denken, Wollen und Kénnen auf der Strecke
bleiben.

Der Korper, der {iber das vegetative Ner-
vensystem an die seelischen Vorgdnge »ange-
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dockt ist«, registriert das seelische Ungleichge-
wicht und reagiert mit unterschiedlichsten
Krankheitssymptomen (sexuellem Desinteresse,
Schlaflosigkeit bei {iberhhter Miidigkeit, Kopf-
schmerzen, Druck im Brustkorb, Riicken-
schmerzen, Verdauungsproblemen ...), die den
Depressiven zusdtzlich zermiirben. Erfolgt eine
medikamentdse Behandlung mit Psychophar-
maka, resultieren daraus weitere gravierende
korperliche und seelische Beschwerden, die zu-
meist vom (unaufgeklérten) Kranken sowie von
AuBenstehenden nicht als voriibergehende Ne-
benwirkungen, sondern als Krankheitserschei-
nungen eingestuft werden.

Seelisch und korperlich derart ausgelaugt
kommt ein Depressiver schlieBlich sich selbst
und seinen Mitmenschen immer mehr abhan-
den. Ist angesichts eines derartigen Krankheits-
bildes Trost tatséchlich angebracht?

Depressive trosten!

@ Da statistisch betrachtet ungeféhr 17% der
Bevilkerung im Laufe des Lebens an einer dia-
gnostizierbaren depressiven Episode verschiede-
nen Schweregrades erkranken,® werden Seel-
sorgerlnnen nicht nur in Kliniken, Heimen und
psychosozialen Einrichtungen, sondern auch in
Kirchengemeinden und an allen sonstigen Orten
ihrer Tétigkeit immer héufiger auf akut und chro-
nisch erkrankte depressive Menschen jeden Al-
ters treffen.

Nach meiner Uberzeugung ist gerade in der
zunéchst extrem trostlos erscheinenden Krank-
heitssituation der Depression seelsorglicher Trost
fiir den Kranken und seine Angehérigen drin-
gend geboten. Weil die Situation jedoch derart
aulergewdhnlich ist, bedarf es auch einer spezi-
fischen Form des Trostens! Im Folgenden soll da-
nach gefahndet werden, welche verbalen und
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nonverbalen Strategien und Handlungen sich als
trdstlich erweisen und inwiefern Glaubensinhal-
te bzw. religiose Praxisformen iiberhaupt eine
Rolle spielen konnen.

Obgleich Depressionen im bipolaren Verlauf
in manische Phasen (krankhafte Hochgestimmt-
heit, Antriebssteigerung, Redefluss, Selbstiiber-
schitzung) iibergehen kénnen, konzentrieren
sich folgende Uberlegungen auf die depressive
Phase, da sich ein manischer Mensch weder
krank fiihlt noch Trost sucht.

Wahrnehmung

@® Fiir einen depressiven Menschen kann es
bereits duBerst trostreich sein, wenn er als ein
Mensch wahrgenommen wird, der an einer me-
dizinisch diagnostizierbaren und therapierbaren
Krankheit leidet.# Nur wenn es gelingt, nicht
»den Depressiven« zu sehen, sondern ein gott-
gewolltes einzigartiges Individuum mit einer ein-
zigartigen Symptomkonstellation, die weder ba-
gatellisiert noch dramatisiert werden darf, wird
sich dieser ernst genommen fiihlen. Auf dieser
Ausgangsbasis wachst gegenseitiges Vertrauen
und weitere Schritte individueller Tréstung kén-
nen eingeleitet werden.

Beziehung

@ »Der Kern des Trostens ist die helfende Be-
gegnung und Beziehung. «> Trosten realisiert sich
dadurch, dass dem trostbediirftigen Menschen
signalisiert wird, dass er in seinem Leid weder al-
leine gelassen, noch aufgegeben wird. Trostung
erfordert daher Geduld und Zeit, weshalb sie nur
selten im Vorbeigehen gelingt. In nicht-einfiihl-
barer Solidaritdt gilt es, beim Kranken anzu-
kommen, zu bleiben, sich mit ihm im Kreis zu
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drehen, die innere Leere mit auszuhalten und in
die Krankheits-Hélle mit hinabzusteigen. Wird
die uralte und hochaktuelle Weisheit, dass zwei
besser als einer allein sind (Koh 4,9}, in der Seel-
sorgebeziehung zur personlichen Erfahrung, ge-
schieht Tréstung.®

Ein depressiver Mensch zeichnet sich nun
aber nicht gerade dadurch aus, dass er von sich
aus Beziehungen und Hilfe sucht, auch wenn
dies im Seelsorgealltag durchaus vorkommt. In
der Regel sind Depressive vielmehr davon {iber-
zeugt, dass sie nichts wert sind und nur zur Last
fallen. Deshalb ziehen sie sich zurlick, wollen
niemanden sehen und sprechen, sind nicht mehr
in der Lage, Kontakt aufzunehmen oder gar zu
pflegen. Sowohl die Initiative zur Beziehungs-
aufnahme als auch die Beziehungsgestaltung
miissen daher hauptsdchlich von dem/der Seel-
sorgerin selbst gegen den Beziehungswiderstand
des kranken Menschen geleistet werden.”

Hierbei gilt es, folgende Grundregeln zu be-
achten: Depressive sollten aufgrund der Tages-
schwankungen ihrer Krankheit moglichst nicht
am friihen Morgen besucht werden. Der Begeg-
nungsraum ist so zu wéhlen, dass die Privat-
sphdre gewahrt bleibt. Dem Kranken ist re-
spektvoll zu begegnen, seine Wiirde ist unan-
tastbar, seine Kompetenz als Experte seines
(kranken) Lebens darf nicht in Frage gestellt
werden. Die Beziehung ist im Sinne eines
verlédsslichen, jedoch zeitlich begrenzten Ar-
beitsbiindnisses und nicht im Sinne persénlicher
Freundschaft zu gestalten.

Gesprachsgrenzen

@ Ein partnerzentriertes Gespréch mit einem
depressiven Menschen zu fiihren oder addquate
Trost-Worte zu finden, ist eine der schwierigsten
Aufgaben in der Seelsorge! Da der depressive
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Mensch ganzheitlich derart »heruntergefahreng
ist, gehen ihm die Worte aus und er verstummt.
Gefiihle wie Freude und Trauer kann er weder
verbal noch kérperlich ausdriicken. Seine Kér-
persprache, Mimik und Gestik wirken verstei-
nert, obgleich unvermittelt auch Tranenaus-
briiche erfolgen kénnen. Stark ich-verhaftet ist

Yin seiner
persénlichen Gedankenwelt

gefangen {

der depressive Mensch in seiner persénlichen
Gedankenwelt gefangen. Sein gesamtes Denken
ist verlangsamt und inhaltlich so stark reduziert,
dass er dazu neigt, iiber wenige, fiir ihn persén-
lich relevante Themen nachzugriibeln. Ge-
spréche mit dem Kranken drehen sich im Kreis,
zumal er sich kaum auf den Gespréachsinhalt kon-
zentrieren bzw. diesen nur bedingt abspeichern
oder aus dem Geddchtnis abrufen kann. Verspiirt
der Depressive zudem eine schwere innere Un-
ruhe, Angst oder Gereiztheit, kann er sich auf
kein Gespréch oder Trostwort einlassen.

Oberflachliche
Trost-Worte

@ Schnell dahingesprochene, eventuell reli-
gis garnierte Vertréstungs-Worte prallen am
Panzer des depressiven Menschen ab oder ver-
starken sein Leid, wie folgende Beispiele ver-
deutlichen sollen: Worte der Pseudoeinfiihlung
(»Ich weil}, wie Sie sich fiihlen«); Worte der Re-
lativierung (»Es hétte doch noch viel schlimmer
kommen kénnen«; »Anderen geht es doch noch
viel schlechter«); Worte der Verallgemeinerung
(»Das kann doch jedem von uns passieren«/;
Worte religioser Sinngebung (»lhre Krankheit
will ihnen den Weg zu sich selbst und zu Gott eb-
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nen«; »lhre Krankheit ist die Strafe dafiir, dass
Sie gesiindigt haben«); Worte der Gegenwarts-
ausblendung (»Das wird schon wieder«; »Es wer-
den auch wieder bessere Zeiten kommen«); Wor-
te des Appells (»Sie miissen sich jetzt zusam-
menreiBen; »Sie diirfen sich nicht so gehen
lassen; »Sie miissen stark sein«). Seelsorgerin-
nen, die mit derart oberflichlichen Ratschlégen
zuschlagen, handeln weder professionell noch
trostend!

Trostlose
religiose Worte

@ Analog zur Erscheinungsvielfalt depressiver
Symptomatik weist auch die Religiositdt depres-
siver Menschen ein weites Spektrum auf. Selbst
nicht glaubige Menschen kénnen im Krank-
heitsschub plétzlich auf religiose Sprache und In-
halte zurlickgreifen. Glaubige Menschen dage-
gen sind in der Depression zumeist von ihren ei-
genen religitsen Uberzeugungen und Gefithlen
entfremdet. In der Folge kénnen sie entweder
nicht mehr glauben, weshalb sie sich »von allen

»Angst vor einem
iiberwachend-strafenden
Gott {

guten Méchten verlassen« fiihlen, oder sie {iber-
betonen einzelne Aspekte ihres fritheren Glau-
bens, wobei die Schuld- und Siindenthematik so-
wie die Angst vor einem {iberwachend-strafen-
den Gott in den Mittelpunkt riicken.
Gebrauchen SeelsorgerInnen in dieser de-
solaten Glaubenssituation religiosse Worte, die
darauf abzielen, Glaubensinhalte zu diskutieren,
dogmatische Belehrungen auszusprechen, von
destruktiven Gottesbildern bzw. perfektionisti-
schen Glaubensanforderungen zu befreien oder
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gar eine Glaubensbekehrung einzuleiten, wer-
den sie trostlos bleiben, weil sie den kranken
Menschen weder rational noch emotional errei-
chen.®

Der in der Seelsorgepraxis immer wieder
anzutreffende Versuch, Gedanken und Hand-
lungsweisen eines depressiven Menschen unter
Zuhilfenahme verhaltenstherapeutisch-kogniti-
ver Interventionsstrategien zu korrigieren, um
ihm, z.B. durch regelm&Bige Wiederholung bib-
lischer Spriiche oder Verhaltensanweisungen,
den rechten Glauben »einzureden, damit »eine
selbst-kontrollierte Hingabe an eine noch gréfRe-
re Kontrollinstanz (Gott)«® erfolgt, ist daher als
ein besonders trostloses Vorgehen zu entlarven!

Trostreiche
religiose Worte

® Eingekerkertin die Depression stellt sich die
Zukunft fiir diesen Menschen extrem hoff-
nungslos dar. Mutlosigkeit, Pessimismus und Ver-
zweiflung dréngen ihm das Gefiihl auf, keinen
Ausweg mehr zu haben. Die Sehnsucht, dem ei-
genen Leben ein Ende zu bereiten, {iberflutet
ihn.

Sollen religitse Worte in dieser Situation
tristen, dann diirfen sie nicht oberfldchlich sein,
nicht herausfordern und nichts fordern. Nach
meiner Erfahrung kénnen Worte nur dann zum
Trost werden, wenn sie von SeelsorgerInnen aus
der Gewissheit ihres persénlichen Glaubens he-
raus unaufdringlich, in einfachen Worten und
in authentischer Ich-Form gesprochen werden.
Welche konkreten Inhalte sind dann aber in
Worte zu fassen?

Im Kern geht es darum, glaub-wiirdig Zeug-
nis davon abzulegen, dass der christliche Gottin-
mitten der Depression hilfreich zur Seite steht.
Glaub-haft wird dies dann sein, wenn sich eine
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derartige Behauptung aus dem Grundverstind-
nis des dreieinigen Gottes selbst ableiten l&sst.

SeelsorgerInnen kénnen daher zum einen
ihren Glauben an den Schipfergott bezeugen.
Angesichts des Gefiihls radikaler Verlassenheit
und Einsamkeit gilt es, die Treue und Zuwen-
dung Gottes zu diesem einen kranken Menschen
als geliebtem Geschopf auch gegen alle Erfah-
rung der Gottverlassenheit ausdriicklich zu be-
haupten.

Zum anderen kdnnen Seelsorgerinnen von
ihrem Glauben an Jesus Christus, dessen Leiden,
Tod und Auferweckung erzéhlen. Angesichts des
Gefiihls verzweifelter Hoffnungslosigkeit gilt es,

»die Treue und
Zuwendung Gottes
behaupten {

den Depressiven dazu zu ermutigen, die Aufer-
stehungsperspektive auch fiir sich selbst ernst zu
nehmen und damit zu rechnen, dass auch in-
mitten der Krankheit ykleine Auferstehungser-
fahrungen der Hoffnhung« mdglich sind.

SchlieRlich haben Seelsorgerlnnen auch
noch die Moglichkeit, vom Heiligen Geist, der
hier und jetzt anwesend ist, zu schwérmen. An-
gesichts des Gefiihls lebensbedrohlicher Kraft-
und Mutlosigkeit gilt es, dem Depressiven eine
Ahnung davon zu vermitteln, dass die notwen-
dige Kraft zum Leben nicht allein aufgebracht
werden muss, weil sich der Geist Gottes bereits
schiitzend und unterstiitzend als eine Art »Ret-
tungsring« um ihn gelegt hat.

Gelingt es, iiber derartige Worte beim de-
pressiven Menschen ein (mystagogisches) Ge-
flihls-Moment der Geborgenheit im Geheimnis
Gottes bzw. einen aufflackernden Hoffnungs-
schimmer auszuldsen, so dass (mit Gottes Hilfe)
ein Weiter- und Uberleben méglich und sinnvoll
erscheint, geschieht Trostung.
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Bibel-, Gebets- und
Beicht-Worte

@ In der Bibel findet sich ein nahezu uner-
schopflicher Fundus an Geschichten und Texten,
die eine trostliche Wirkung entfalten kénnen.10
Einschrénkend soll jedoch angemerkt werden,
dass gerade depressiv Erkrankte grofie Schwie-
rigkeiten haben, sich auf Schrifttexte zu kon-
zentrieren bzw. niedergeschriebene Erfahrungen
mit ihrem Leben in Verbindung zu bringen.

Obgleich dies auch auf Gebetstexte zutrifft,
zeigt die Seelsorgepraxis, dass v.a. Bitt- und Kla-
gepsalmen, die dazu anleiten, die eigene De-
pression heraus- und Gott entgegenzuschreien,
oftmals als trostreich empfunden werden. Da de-
pressive Menschen jedoch zumeist zu ausge-
zehrt sind, um {berhaupt noch beten, klagen
oder bitten zu kénnen, stehen Seelsorgerlnnen
vor der Aufgabe, Gebets-Worte stellvertretend
fiir sie zu sprechen.!!

Interessanterweise zeigt sich im Seelsorge-
alltag, dass gerade depressive Menschen relativ
héufig um Beichtgespréche bitten. Entsprechen
SeelsorgerInnen diesem Wunsch, gilt es zu be-
denken, dass Worte, die im Beicht-Kontext
geduBert werden, nicht automatisch Trostcha-
rakter besitzen. Als wirklich trostreich kénnen

yschwere Last von den Schultern {

Beicht-Worte immer dann erlebt werden, wenn
tatsdchlich ein Unrecht, eine Schuld oder ein Ver-
sdumnis stattgefunden hat und der Akt der Ver-
gebung eine schwere Last von den Schultern
nimmt. Wenn ein depressiver Mensch jedoch
krankheitsbedingt unter unklaren Schuldge-
fithlen oder einem Schuld- bzw. Versiindigungs-
wahn leidet, ist Beichten sogar kontraindiziert!!?
Weder die Absolution noch Beicht-Wiederho-
lungen konnen ndmlich den Depressiven davon

DIAKONIA 34 (2003)



{iberzeugen, dass ihm vergeben worden ist. Folg-
lich wird sich die Uberzeugung verfestigen, dass
die eigene Schuld und Stindhaftigkeit so schwer
wiegt, dass sie von niemandem vergeben wer-
den kann, was den Teufelskreis der Hoffnungs-
und Trostlosigkeit zusdtzlich verstarkt.

Trosten ohne viele Worte

@ In der seelsorglich-tréstenden Begegnung
mit einem depressiven Menschen stehen Worte
immer in der Gefahr ins Leere zu laufen. Selbst
dann, wenn der Kranke selbst durch die Frage
des »Warum ich?« anscheinend explizit Worte
einfordert, ist es nicht angebracht, dieser Frage
wortreich auf den Grund zu gehen, denn: »Zur
Uberlebensstrategie in bedrohlichen Grenz-Si-
tuationen gehort es, mit dem (zunéchst) unbe-
antworteten Warum zu leben.«!3 Das ohn-méch-
tige Eingestédndnis, auch als SeelsorgerIn nicht
fiir alles (vorgefertigte) Antworten parat zu ha-
ben, und die Fahigkeit, wort-los die dunkle
Nacht mit auszuhalten, werden oftmals trostli-
cher erlebt als verbale Erklarungsversuche.! Ge-
lingt es, die Isolationsmauer, die der depressive
Mensch um sich errichtet hat, zu durchbrechen
und Koérperkontakt herzustellen, sprich »Hand
zU halteng oder »in den Arm zu nehmeng, ohne
dabei Intimititsgrenzen zu iiberschreiten, kann
flir alle Beteiligten splirbar werden, dass in die-
sem Moment Trostung unaufdringlich und laut-
los geschieht. !>

Trostpotenzial des Rituals

® Seelsorgerinnen haben das Gliick, auf eine
Vielzahl trisstlicher Rituale, Symbole und Gesten
zuriickgreifen zu konnen, wobei gegenwirtig
vor allem der Segen als eine Mdglichkeit verba-
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ler und nonverbaler Kommunikation gerade im
Umgang mit depressiven Menschen (wieder)
entdeckt wird.!0

Gelingt es, einen depressiven Menschen zur
Teilnahme an einer liturgischen Feier zu bewe-
gen, kann Tréstung auf verschiedensten Ebenen
stattfinden:
o auf der Wortebene, weil irgendein, oftmals
auch am Rande gesprochenes Wort oder ein an-
scheinend nebenséchlicher Gedankengang ins
Innerste des kranken Menschen vordringt und
die Seelenfinsternis zumindest fiir einen Augen-
blick aufhellt;
e auf der sozialen Ebene, weil sich ein inner-
lich und &uBerlich isolierter Mensch ohne Vor-
Leistung in eine Jahrtausende alte, ihm Gebor-
genheit, Sicherheit und Schutz gewdhrende
Glaubensgemeinschaft integriert fiihlen darf;
e auf der Sinnesebene, weil Geruchs-, Ge-
schmacks- und Farbwahrnehmungen, Korper-
bewegungen und Klangerlebnisse dazu beitra-
gen konnen, dass die eigene Krankheit voriiber-
gehend im Schatten steht: »Beim Abendessen
oder im Gottesdienst bemerke ich, wie auch vor-
her véllig verstummte Patientlnnen mitsingen
und wie es ihnen offensichtlich auch gut tut.
Stimme und Stimmung sind verschwistert, und
Mitsingen kann uns neu einstimmen.«'”

Trosten — nicht heilen

® Weil Gott selbst in einer seelsorglichen Be-
gegnung als anwesend und trostspendend erfah-
ren werden kann, ist das Trésten immer auch ein
spirituelles Geschehen, das zwischenmenschli-
cher Plan- und Machbarkeit entzogen ist. Ob sich
ein depressiver Mensch von einem/einer Seel-
sorgerln trésten ldsst bzw. tatsachlich getrdstet
wird, kann daher weder vorhergesagt, noch im
Nachhinein {iberpriift werden. Zudem muss ein-
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gestanden werden, dass Trostspendung immer
individuums- und situationsbezogen im Hier und
Jetzt stattfindet, weshalb sich empfundener Trost
ebenso schnell wieder verfliichtigen wie (erneut)
einstellen kann.

Trost spenden ist somit weder eine spezifi-
sche (religiose) Methodik noch eine (psycho-)the-
rapeutische Strategie, um kranke Menschen ge-
sund zu machen. Auch ein getrésteter depressi-
ver Mensch bleibt krank und suizidgefdhrdet!
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Marie-Rose Blunschi Ackermann

Prophet des Volkes der Armen
Joseph Wresinski (1917-1988)

Menschen, die von Armut und Ausgren-
zung gepragt sind, konnen das gesell-
schaftliche Leben als vollwertige
Mitglieder mitgestalten. Dies ist eine
der Leitideen der internationalen
Bewegung ATD Vierte Welt.

Ihr Griinder, der franzdsische Priester
Joseph WresinskKi, ist ein aufriittelnder
Prophet unserer Zeit.

® Joseph Wresinski — oft wurde er auch ein-
fach Pére Joseph genannt — hatte die Ausgren-
zungsproblematik in Europa schon in den
1960er-Jahren aufs Tapet gebracht. Als Seelsor-
ger in einem Obdachlosenlager baute er eine Be-
wegung auf, in der bis heute von Armut direkt
betroffene und nicht arme Menschen partner-
schaftlich zusammenarbeiten, um die Grund-
rechte auf materielle Sicherheit, Bildung, Kultur
und politische Vertretung fiir alle zu verwirkli-
chen: »ATD Vierte Welt«.

ATD steht fiir »Aide a Toute Détresse« (Hil-
fe in groBter Not), eine englische Neuinterpreta-
tion lautet: »All Together for Dignity«; »Vierte
Welt« erinnert an den Vierten Stand, der bei der
franzdsischen Revolution von den politischen
Rechten ausgeschlossen blieb. ATD Vierte Welt

st politisch und konfessionell neutral und auf al-
len Kontinenten tatig.
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Joseph Wresinski kann als »Prophet des
Volkes der Armeng in eine Linie mit biblischen
Gestalten wie Amos, Elija und Jesus gestellt wer-
den.! Er verkorpert unter den gesellschaftlichen
Bedingungen des 20. Jahrhunderts Gottes Ge-
meinschaft mit der vom Elend entstellten
Menschheit und Gottes Willen, dass die Men-
schen frei von Unterdriickung und Ausgrenzung
leben konnen.2

Wresinskis
Werdegang

® Josephs Kindheit war nach seinen eigenen
Worten von Armut, Gewalt und Erniedrigung
geprégt3. Als er am 12. Februar 1917 zur Welt
kam, lebten seine Eltern und sein fiinfjahriger
Bruder als politische Gefangene in Angers. Die
Mutter war Spanierin, der Vater stammte aus
dem von PreuBen annektierten Teil Polens. Zu
Beginn des Ersten Weltkriegs befand er sich aus
pberuflichen Griinden in Paris und wurde als deut-
scher Staatsbiirger mit seiner Familie interniert.

Nach dem Krieg fand die Familie eine Woh-
nung an der Rue St. Jacques 14. Eine Schwester
und ein Bruder wurden geboren. Der Vater konn-
te beruflich nicht FuB fassen. Auf der Suche nach
Arbeit entfernte er sich immet weiter von der Fa-
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milie, bis er 1930 definitiv nach Polen zuriick-
kehrte. Die Mutter arbeitete als Putzfrau und
Waischerin und die Kinder trugen mit Heimar-
beit zum Unterhalt bei.

Seinen tdglichen Ministrantendienst im
Kloster vom Guten Hirten betrachtete Joseph in
erster Linie als Arbeit: Er gab ihm Anrecht auf ein
Friihstiick und wdchentlich zwei Francs. Trotz
dieser Bemiihungen blieb die Familie auf Wohl-
tdtigkeit angewiesen und erlebte die damit ver-

»Ministrantendienst
als Arbeit &

bundene Kontrolle und Abhédngigkeit schmerz-
lich. Mit 13 Jahren begann Joseph eine Kondi-
torlehre. Zwei Jahre spéter zog er von zu Hause
weg nach Nantes. Mit dem Eintritt ins Arbeits-
leben ging er auf Distanz zur Kirche, bis er durch
einen Kollegen in die Christliche Arbeiterjugend
eingefiihrt wurde.

Zwei kirchliche Strémungen haben Wre-
sinskis Werdegang zwischen 1934 und 1956
mabgeblich geprdgt: die Christliche Arbeiterju-
gend CAJ und die Missionshewegung wahrend
und nach dem Zweiten Weltkrieg, die unter dem
Stichwort »Arbeiterpriester« bekannt ist.*

Diese Stromungen haben {iber Theologen
wie M.-D. Chenu, G. Daniélou und Y. Congar
das Zweite Vatikanische Konzil nachhaltig be-
einflusst. Sie gelten auch als Vorléuferinnen der
Befreiungstheologie.>

Die Christliche Arbeiterjugend wurde 1925
in Belgien von Joseph Cardijn gegriindet und
breitete sich rasch weltweit aus. [hr Anliegen war
es, den Graben zwischen Kirche und Arbeiter-
schaft zu iberwinden. Ihre Spiritualitét war auf
Jesus Christus den Zimmermann zentriert. An
ihn zu glauben hieB, sich in seiner Nachfolge
beim Aufbau einer »wahrhaft christlichen Welt«
zu engagieren. Die Methode der CAJ ist in der
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beriihmten Formel »sehen — urteilen — handeln«
zusammengefasst. Ausgangspunkt ist die Le-
benswirklichkeit der jungen Arbeiter und Arbei-
terinnen. Die Mitglieder fiihren dazu systemati-
sche Untersuchungen am Arbeitsplatz oder im
Wohnviertel durch und nutzen gemeinsam ihre
Handlungsspielrdume, um die Verhdltnisse men-
schenwiirdiger zu gestalten.

Wresinski engagiert sich als junger Kondi-
tor in einer CAJ-Gruppe in Nantes. In seiner Er-
innerung an diese Zeit verbinden sich das Ver-
trauen, das ihm der Préses, Pere Gerbeau, ent-
gegenbrachte, das Engagement fiir andere
benachteiligte Jugendliche, die Beziehung zu Je-
sus und die Berufung zum Priester. Der CAJ ver-

»tdgliche Niederschrift
von Beobachtungen {(

dankt er auch eine Lebensdisziplin, die er spéter
in der Bewegung ATD Vierte Welt einfithren
wird: die tagliche Niederschrift von Beobach-
tungen als Weg, die Lebenswirklichkeit der Ar-
men und die Ausgrenzungsmechanismen zu ver-
stehen.

Im Herbst 1940 nimmt Joseph im Priester-
seminar der Didzese Soissons sein Studium auf
und wird 1946 zum Priester geweiht. In diesen
Jahren wihrend und nach dem Zweiten Welt-
krieg herrscht in der katholischen Kirche Frank-
reichs eine missionarische Aufbruchsstimmung.
Religionssoziologische Untersuchungen verbrei-
ten die Einsicht, dass die Pfarreien von einer be-
stimmten, biirgerlichen Kultur geprégt sind, die
sich von der Kultur der Arbeiterklasse und in
manchen Regionen auch von der der Landbe-
volkerung radikal unterscheidet.

Als Antwort darauf entwickelt sich eine Pas-
toral des »Vergrabens«: Priester, Ordensleute,
aber auch Laien, wie etwa die Gemeinschaft von
Madeleine Delbrél in Ivry, leben mit der der Kir-
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che fern stehenden und besonders auch armen
Bevolkerungen zusammen. Sie eignen sich de-
ren Kultur an, damit »einheimische« Kirchen
entstehen kénnen. Zur Ausbildung von Klerikern
fiir diese besondere Aufgabe wird 1942 das Se-
minar der Mission de France in Lisieux ertffnet.
Manche Priester nehmen als »Arbeiterpriester«
eine manuelle Tatigkeit auf und engagieren sich
auch in den Gewerkschaften.?

Wresinski teilt diese Spiritualitét seiner Ge-
neration. Wéhrend der Seminarferien arbeitet er
in einer Farbenfabrik und in einem Bergwerk un-
ter Tage. Er ist mit dem Arbeiterpriester André
Depierre befreundet. Als Vikar unterstiitzt er die
Eisenbahner von Tergnier in den Streiks von
1947, muss aber auch erleben, dass gerade die
Arbeiter in prekéren Verhéltnissen von den Er-
rungenschaften nicht profitieren.

1948 tritt er ins Seminar der Mission de
France ein. Er erkrankt an Hirnhautentziindung
und Tuberkulose und verbringt ein Jahr im Sa-
natorium. AnschlieBend iibernimmt er eine
Landpfarrei, Dhuizel, wo er sich nicht scheut,
zusammen mit den ausléndischen Saisonarbei-
tern Riiben zu ernten. Seine N&he zu den am

Y Priester des Packs

meisten von Armut gezeichneten Menschen
trégt ihm den Spitznamen »Priester des Packs«
ein. 1956 wird er von seinem Bischof freigestellt,
um die Seelsorge in einem Obdachlosenlager bei
Paris zu iibernehmen. So erfiillt sich sein
Wunsch, sich in einer vom Elend gezeichneten
Bevilkerung zu »vergrabeng.

Im Winter 1954 hatte Abbé Pierre die Of
fentlichkeit dafiir sensibilisiert, dass der wirt-
schaftliche Aufschwung nicht allen zugute kam.
Im Rahmen seiner Kampagne zur Bereitstellung
von Wohnraum fiir Obdachlose war in Noisy-le-
Grand ein Lager fiir 250 Familien entstanden.
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Hier lebte Wresinski zehn Jahre lang, Hier griin-
dete er die internationale Bewegung ATD Vierte
Welt und entwickelte deren wesentliche [nstru-
mente: partnerschaftliche Aktionsformen mit
Modelicharakter, ein Blindnis mit Menschen aus
allen Gesellschaftsschichten, einen auf Dauer an-
gelegten Freiwilligendienst (Volontariat), ein For-
schungsinstitut, ein Archiv zur Geschichte der
drmsten Bevdlkerungsschichten.

Die Originalitat von Wresinskis Ansatz, der
sich hier entwickelte, ldsst sich so auf den Punkt
bringen: »Solange man nicht vom drmsten Men-
schen ausgeht, kann man nichts verstehen.«”
Diese Einsicht erweist sich auch als Schliissel zu
Wresinskis Umgang mit der Bibel.

Evangelium
des Menschen im Elend

® Wresinskis Bibellektiire ist eine Lektiire
»mit den Augen des Herzens«®, die mit einem
wissenschaftlichen Kommentar wenig zu tun hat
und manchmal historisierend oder moralisierend
wirkt. In seinen Predigten® bezieht er sich fast
ausschliesslich auf die Evangelien und geht auf
das Erste Testament nur ein, soweit es dort zitiert
wird, wobei sich in seiner Theologie eine Néhe
zu Paulus zeigt.

Das Evangelium ist fiir Wresinski weniger
ein zu lesender Text als eine zu lebende Realitét.
Es ist seine Geschichte und die Geschichte all je-
ner, deren Leben er teilt. Die Erzéhlung ihres Le-
bens verschmilzt so sehr mit der Erziihlung des
Evangeliums, dass manchmal nicht eindeutig er-
kennbar ist, auf welche Ebene ein Satz sich be-
zieht. In seinen Predigten schreibt er die aktuel-
le Situation der Zuhorerschaft direkt in den bib-
lischen Text ein, um sie von diesem her zu
beleuchten. Ein solches Vorgehen unterliegt dem
Verdacht, den Text zu manipulieren und fiir sich
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zu vereinnahmen. Wresinski entgeht dieser Ge-
fahr, weil er sich an einem Ort situiert, der im
Evangelium selber zentral ist. Im Obdachlosen-
lager von Noisy-le-Grand wird ihm zur Gewiss-

»Die Armsten und Jesus Christus
sind schlichtweg eins. {

heit: »Die Armsten und Jesus Christus sind
schlichtweg eins.«!? Diese Uberzeugung ist die
Quelle seiner Wahrnehmung. Jesus als Mensch
des Elends ist der Schnittpunkt, an dem sich die
biblische Erz&hlung und die Erzdhlung des Le-
bens der Armsten begegnen.

Vom Evangelium des Gekreuzigten (1Kor
1,23) geht Wresinski zum Evangelium des Men-
schen im Elend iiber. In seiner Auffassung wur-
de Christus zum Argernis, weil er fiir die Ausge-
schlossenen optierte. Sein freier Entscheid fiir die
Armsten erweist seine Gottessohnschaft. Pére Jo-
sephs Christologie hat eine mystische Dimensi-
on. Er kann nicht beweisen, dass Jesus ein
Mensch des Elends war und dass er sich unter
Menschen des Elends bewegte, er kann nur be-
zeugen: »lch glaube es¢, »Ich kann diese Sicht
nicht aufgeben« ... In der Bibel findet er seine
Uberzeugung bestétigt.

Wresinski ist iiberzeugt, dass Jesus im Elend
geboren wurde. Seine Eltern waren Ausge-
schlossene, genau wie die Hirten, die dem Neu-
geborenen als Erste begegneten. Auf diesem Hin-
tergrund liest er die Kindheitserz&hlungen und
macht sich Gedanken {iber die Stellung des Holz-
arbeiters Joseph in der armen Bevolkerung Ga-
lildas. Pere Joseph weils aus seiner eigenen Ge-
schichte, dass es nicht reicht, im Elend geboren
zu sein, um das Los der Armen und Ausge-
schlossenen zu dndern, sondern dass dazu eine
bewusste Option notig ist.

Bei der Versuchung in der Wiiste geht es fiir
ihn um diese Option. Jesus geht noch iiber die
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frei gewdhlte Armut hinaus und macht sich von
den Armsten abhéngig, Er teilt ihr Leben und da-
mit auch alles, was sie unternehmen, um sich
vom Elend zu befreien. Damit machte er sie zu
den ersten Bauleuten des Gottesreichs. Dies ist
der Grund, warum Jesus die Armen selig preist.
Er offenbart den Gott der Liebe, der unter ihnen
bereits am Werk ist. Dies aber fiihrt ihn ans
Kreuz.

Am Kreuz offenbart sich ein armseliger
Goft, der den Menschen aufzeigt, welchen Preis
die einen fiir die Stérke und Macht der anderen
bezahlen. Dieser Gott traut es den Menschen zu,
Armut und Ausgrenzung gemeinsam zu {iber-
winden. Er 1dsst uns dem vom Elend verunstal-
teten Menschen als Mitmensch begegnen, als
»Schmerzensmanng, der unsere Siinden trégt.

Hier trifft sich Wresinski mit Paulus: »Das
Torichte in der Welt hat Gott erwédhlt, um die
Weisen zuschanden zu machen, und das Schwa-
che in der Welt hat Gott erwéhlt, um das Starke

Yydem verunstalteten Menschen als
Mitmensch begegnen {{

zuschanden zu machen. Und das Niedrige in der
Welt und das Verachtete hat Gott erwihit, das,
was nichts ist, um das, was etwas ist, zu ver-
nichten, damit kein Mensch sich riilhmen kann
vor Gott.« (1Kor 1,27-29)

In einem einzigen Menschen
die ganze Menschheit umarmen

® Auf dem Erbe der Kirche aufbauend hat
Wresinski eine Bewegung geschaffen, die an kei-
ne Kirche oder Religion gebunden ist. Seine Bot-
schaft wurde von religidsen und nichtreligidsen
Menschen mit ganz unterschiedlichem kulturel-
lem und sozialem Hintergrund verstanden. Be-
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griindet ist diese Universalitat in Wresinskis
Christologie.!! Im vom Elend entsteliten Men-
schen sieht Wresinski das Bild Gottes. Als sol-
ches offenbart der Armste allen Menschen — un-
abhéngig von ihrer Konfession — das, was den
Menschen ausmacht.

So steht Wresinski in einer Reihe mit Den-
kern wie Pascal, Kierkegaard, Blondel, de Lubac.
Sie alle gelangen zum Allgemeinen nicht durch
Abstraktion vom Besonderen (und Ausgrenzung
derer, die nicht in die so geschaffenen Kategori-
en passen), sondern durch Betrachtung des Be-
sonderen in seiner Konkretheit. Durch die Praxis
der Liebe wird das Einzigartige ins Universale
einbezogen.

Fiir Wresinski wird derjenige Mensch, der
keinerlei Vorrechte genieft, zum Tréger des uni-
versal Menschlichen. »Wer den bediirftigsten
Menschen zum Mittelpunkt macht, umarmt in
einem einzigen Menschen die ganze Mensch-
heit.«!2 Der Mensch im Elend offenbart auch alle
Abstriche an der unteilbaren Wiirde des Men-
schen, weil er deren Konsequenzen trégt. Er
wird zum »Zeugen der Unteilbarkeit der Men-
schenrechte.¢!3

Die Allgemeine Erklirung der Menschen-
rechte von 1948 wurde formuliert, weil die
Menschheit in den Jahren zuvor das Fehlen die-
ser Rechte bitter erfahren hatte. Wresinski
bemiihte sich, die Menschenrechte von denje-
nigen Menschen her durchzusetzen, denen sie

»Der Allerdrmste ist Trdger
von Gottes Vergebung
fiir die Menschen. {

seit jeher versagt geblieben sind. Marc Leclerc
formuliert dies in den traditionellen Kategorien
der christlichen Siihnelehre, die auch Pére Jo-
seph verwendet: Der Allerdrmste als »Schmer-
zensmanng ist Trager von Gottes Vergebung
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fiir die Menschen. Er allein kann vergeben, weil
er die Siinde der Welt nur erlitten, aber selber
nicht gestindigt hat. Gott vergibt uns durch den
Armsten, der bereit ist, mit uns in Beziehung zu
treten.

Mystiker und Prophet

® [n einer {iberholt wirkenden theologischen
Sprache entwickelt Wresinski Einsichten und
eine Praxis, die hochaktuell sind.!4 Wenn er von
den Ereignissen spricht, die sein Leben gepragt
haben, beruft er sich auf eine Evidenz, die {iber
das Rationale hinausgeht. So sagt er von seinem
ersten Kontakt mit dem Obdachlosenlager von
Noisy-le-Grand: »Auf Anhieb habe ich gespiirt,
dass ich vor meinem Volk stand. Das ldsst sich
nicht erkldren, das war so.¢!5 Steht hinter sol-
chen Aussagen eine mystische Erfahrung?
Wresinskis Gotteserfahrung kann mittels
der beiden Traditionslinien der Kenosis und der
Weisheit gedeutet werden. Gott ist in die Tiefen
des menschlichen Elends hinabgestiegen. Der

wKenosis und der Weisheit

Priester ist von der Kirche beauftragt, ihn dort
zu suchen. Und der Gott, der ihm bei den Arms-
ten begegnet, vertraut auf die menschlichen
Fahigkeiten als Anteil an seiner Weisheit. So setzt
Wresinski grofe Erwartungen in die Wissen-
schaften und betont auch die Entwicklungs-
fahigkeit jedes Menschen.

Gewarnt sei aber vor Vereinnahmung: Die
mystische Dimension Wresinskis ist von der pro-
phetischen nicht zu trennen. Wresinski hat die
unerhorte Erfahrung gemacht, dass die von
grofer Armut betroffenen Menschen »sein Volk
und gleichzeitig »Gottes Volk« sind. In seinem
Bemiihen, alle Menschen um die Armsten zu-

Marie-Rose Blunschi Ackermann / Prophet des Volkes der Armen 427



sammenzufiihren, hat er auch die Nacht durch-
lebt: Angst und Auflehnung angesichts der ver-
heerenden Folgen des Elends, Zweifel, Miss-
trauen selbst gegeniiber den engsten Mitarbei-
tern. Trotz aller Riickschldge hat er darauf
vertraut, dass wir Menschen es in der Hand ha-
ben, eine Gesellschaft ohne Armut und Aus-
grenzung zu schaffen, unter der Bedingung, dass
wir von den Armsten ausgehen. Diese propheti-
sche Botschaft ist nach wie vor eine Herausfor-
derung.

Konsequenzen

@ Das Kolloquium von Angers hat gezeigt,
dass sich eine Auseinandersetzung mit Wresins-
ki nicht nur auf der Ebene der Praxis, sondern
auch auf der Ebene der theologischen Theorie-
bildung lohnt. Verschiedene Faktoren konnten

uns zunédchst abschrecken: ein von einer Spiri-
tualitét der 30er- und 40er-Jahre geprégtes Pries-
terbild, eine sehr subjektive Lektiire der Bibel
und als iiberholt geltende theologische Kategori-
en. Im deutschen Sprachraum kommen sprach-
liche und kulturelle Barrieren hinzu.

Die Referenten haben solche Schwierigkei-
ten produktiv iiberwunden. Diese diirfen nicht
als Vorwand dienen, um dem radikalen An-
spruch von Wresinskis Gesellschafts- und Kir-
chenprojekt auszuweichen. Pére Joseph hat auf-
gezeigt, unter welchen Bedingungen Menschen,

Yy nicht ausweichen {{

die durch eine lange Geschichte der Aus-
grenzung gepragt sind, zu Partnern werden kon-
nen. Eine Theologie, die mit der Option fiir die
Armen ernst macht, kommt an seinem Beitrag
nicht vorbei.
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1 Der vorliegende Artikel
schopft aus Vortragen, die
bei einem internationalen
Kolloquium der
theologischen Fakultat
Angers am 10. und

11.2.2003 gehalten wurden.

Der Titel der Veranstaltung
lautete: »Joseph Wresinski.
Acteur et prophéte du
peuple des pauvres.

Une voix (e) nouvelle
d'humanité.«

2\/gl. den Einflihrungs-
vortrag von Gérard
Verkindere.

3 Vgl. J. Wresinski, Die
Armen sind die Kirche,

Informationen im Internet:

RSONEN

Ziirich 1998, 14-22.

4Vgl. das Referat

von Olivier Landron

5 Ch. Modehn, Joseph
Cardijn und die
lateinamerikanische
Befreiungstheologie,

in: B. Antony (Hg.),

Zur Arbeiterschaft - zur
Arbeiterbewegung
entschieden. 100 Jahre
Joseph Cardijn, Mainz 1982,
112-126; L. und C. Boff,
Wie treibt man Theologie
der Befreiung?, Diisseldorf
1986, 82f.

6 Die Tatigkeit der Arbeiter-
priester wurde 1954 von

http://www.bautz.de/bbkl/w/wresinski_j.shtml
Artikel Wresinski, Joseph. Biographisch-bibliographisches Kirchenlexikon Bd. XX (2002)

http://www.atd-quartmonde.org

Homepage der Internationalen Bewegung ATD Vierte Welt

Adressen:

Bewegung ATD Vierte Welt, CH-1733 Treyvaux

vierte-welt@bluewin.ch

ATD Vierte Welt, Neudorf 9, D-17268 Friedenfelde

atd.vierte-welt@t-online.de

Rom stark eingeschréankt
und 1959 ganz verboten.
Nach dem Konzil nahm sie
einen gewissen neuen
Aufschwung.

7 Claire Jeanteur, Autorin
des Dokumentarfilms: Le
camp de Noisy ou
I'inversion du regard, Mac
Murphy Communication,
Images plus 2001

8 Vgl. Gérard Verkindére.

9 Einige davon sind verof-
fentlicht in

J. Wresinski, Les pauvres,
rencontre du vrai Dieu, Paris
1986. Auf deutsch ist ein
Vortrag erschienen:

J. Wresinski, Armut - eine
Herausforderung fiir jede
Familie, Freiburg i.d.S. 1995.
10 Wresinski, Die Armen, 26.
" Vgl. das Referat von Marc
Leclerc.

12 Wresinski, Die Armen, 26.

13 So der franzdsische Titel

einer posthum erschienenen
Schrift: J. Wresinski, Die
drmsten Menschen zeigen,
dass die Menschenrechte
unteilbar sind, Paris 1996.
14Vgl. das gemeinsame
Referat von Louis-Michel
Renier und Charles Henri
Guilloteau.

15 Wresinski, Die Armen, 76

Hier konnen alle Publikationen des Vierte Welt Verlags und auch die in anderen Verlagen erschienenen Werke

Wresinskis bestellt werden. Auf Deutsch nicht erhaltliche Biicher liegen zum Teil in englischer, spanischer oder

niederlindischer Ubersetzung vor.
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Josef Freise [ Dorothee Kurth

§Die Fazenda Gut Neuhof

Christliche Jugendsozialarbeit mit Drogenabhdngigen

Wie konnen drogenabhingige Jugend-
liche einen Weg aus ihrer Sucht heraus
finden? Mit einem Modellprojekt wurde
in Markee (Brandenburg) ein neuer Weg
beschritten: Junge Méanner verbringen
ein Jahr lang in einer christlichen
Gemeinschaft und entdecken fiir sich
eine Alternative zu ihrem

bisherigen Leben.

® Die Fazenda Gut Neuhof in Markee bei
Brandenburg ist eine im Aufbau befindliche ka-
tholische Einrichtung der Jugendhilfe fiir dro-
genabhédngige Ménner, die von einer in Brasilien
gegriindeten neuen geistlichen Gemeinschaft,
der »Familie der Hoffnungg, getragen wird. Auch
Franziskanerinnen der Kongregationen Au und
SieRen leben und arbeiten seit Beginn des vom
Bundesjugendministerium unterstiitzten Mo-
dellprojekts auf der Fazenda Gut Neuhof mit.
Der einjdhrige Aufenthalt dient der »Rekupera-
tiong, d.h. der (Wieder-)Erlangung der eigenen
korperlichen und seelischen Krifte, die durch le-
bensgeschichtliche Belastungen und den Dro-
genkonsum oft verschiittet und nicht mehr zu-
gdnglich sind.

Die bisherigen Zahlen sind noch zu gering,
um einen endgiiltigen Aussagewert zZu bean-
spruchen: Von den ersten 34 Jugendlichen, die
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bis September 2002 das Jahr der Rekuperation
abgeschlossen hatten, hatten nur fiinf einen
Riickfall, von denen wiederum vier zur Fazenda
zuriickkehrten. Es wird gerade auch im Vergleich
mit den Bilanzen traditioneller Drogentherapie
deutlich, dass hier ein Erfolg versprechender
Weg beschritten wird, der bestimmten Men-
schen Heilung verspricht — insbesondere solchen
jungen Ménnern, die durch Drogenkonsum stark
belastet sind, die fiir eine auf der Fazenda the-
matisierte religiése Sinndeutung ihres Lebens of-
fen und zu einem Neuanfang und einer Neuori-
entierung ihrer Identitdt in der Lage sind.

Brasilianische Wurzeln

® Die Fazenda da Esperanca (deutsch: Hof der
Hoffnung) ist ein katholisches Sozialwerk, das
vor 20 Jahren in Brasilien von der »Familie der
Hoffnung« (Familia da Esperanca), gegriindet
wurde, um Menschen, die bis dahin mit Drogen
gelebt haben, eine Begleitung anzubieten und ih-
nen einen Ausstieg aus der Abhingigkeit und ei-
nen Neueinstieg in ein selbstbestimmtes Leben
zu ermdglichen.

Dadurch, dass die »Familie der Hoffnung«
1999 als geistliche Gemeinschaft innerhalb der
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katholischen Kirche offiziell anerkannt wurde,
hat die Arbeit mit den drogenabhéngigen Ju-
gendlichen ein kirchlich getragenes Fundament
erhalten.

Auf den Fazendas da EsperanVa leben Men-
schen mit Drogenproblemen ein Jahr lang — je-
weils nach Ménnern und Frauen getrennt —in ei-
ner engen Gemeinschaft und verzichten radikal
auf alles, was sie in der Vergangenheit in Ab-
héngigkeitsstrukturen gebracht hat: Drogen, Al-
kohol, Zigaretten. Dazu gehort auch der ein-
jahrige Verzicht auf Geld, Fernsehen und auf

W frei von alten Abhéngigkeiten {

intime sexuelle Beziehungen. Die eigene Person
soll so, frei von alten Abhangigkeiten, ganz neu
in den Blick kommen. Betreut und begleitet wer-
den die Hilfe suchenden von MitarbeiterInnen
des Sozialwerkes, die diese Arbeit und das Le-
ben mit den Jugendlichen als ihre Berufung ver-
stehen und sich z.T. durch Versprechen an die
geistliche Gemeinschaft gebunden haben.

Die Zuordnung der Fazenda in das Netz-
werk der deutschen Suchthilfe ist nicht ganz ein-
fach. Innerhalb des deutschen Hilfeverbundes
Sucht unterscheiden sich die ambulanten von
den stationdren Therapien, auf die nach einer er-
folgreich abgeschlossenen Therapie die Adaption
folgt. Weitere Angebote sind betreutes Wohnen
fiir abhéingige Menschen und die Langzeitunter-
bringung fiir Suchtkranke. Neben diesen Hilfsan-
geboten steht die Selbsthilfe. Durch die Einbin-
dung von ehemals abhdngigen Menschen inner-
halb der Fazenda, die einen groBen Teil an
Verantwortung und Leitung {ibernehmen,
kommt ihr Ansatz dem Konzept der Selbsthilfe
sehr nahe. Erweitert wird dieses Koniept]‘edoch
durch die Unterstiitzung und Begleitung von
Menschen, die sich im Rahmen der evangeli-
schen Réte (Armut, Ehelosigkeit, Anerkennung
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einer Autoritét) fiir ein gemeinsames Lebens mit
suchtkranken Menschen entscheiden.
Bezeichnend fiir die Einrichtung ist ihr
Selbstverstdndnis, wonach sie sich in erster Linie
als christliche Lebensgemeinschaft und hierauf
aufbauend als Jugendhilfeeinrichtung versteht.

Berufene

@ Die »Familie der Hoffnung« prégt als Glau-
bensgemeinschaft und Trégerorganisation in ei-
nem hohen Mafe das gemeinsame Leben und
die Arbeit, die auf der Fazenda mit den Drogen-
abhdngigen geleistet wird. Die MitarbeiterInnen
sehen sich aber nicht in erster Linie als Ange-
stellte einer sozialen Einrichtung, sondern als Be-
rufene in einem Dienst am Menschen.

Die Begegnung mit Jesus in der Begegnung
mit den am Rande der Gesellschaft stehenden
Menschen ist das sehr konkrete Ziel, durch das
die einzelnen Mitglieder der Familie der Hoff-
nung versuchen, den Auftrag Gottes zu leben.

Dabei wird die Begeghung mit drogenab-
héngigen Menschen als eine Méglichkeit ver-
standen, selbst im eigenen Menschsein zu wach-
sen. Den anderen mit seiner Andersartigkeit als
Herausforderung fiir die eigene Personlichkeits-
entwicklung zu erleben, schafft eine Atmosphé-
re, die wesentlich von dem Gefiihl, angenom-
men zu sein und »so sein zu kénnen, wie man
ist«, gepragt ist.

Rekuperation

@® Beider Rekuperation geht es im Gegensatz
zur Rehabilitation nicht nur um die Wiederher-
stellung des Zustandes vor der Abhangigkeit, son-
dern um eine (Wieder)Gewinnung des Zugangs
zu den in der eigenen Person angelegten Fihig-
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keiten. Der Rekuperant, wie der drogenabhén-
gige Jugendliche in seiner Zeit der Neuorientie-
rung auf der Fazenda genannt wird, wird durch
das gemeinschaftliche Leben auf der Fazenda
dazu angeregt, die eigenen Féhigkeiten und Ga-
ben, die — so das Glaubensverstdndnis auf der Fa-
zenda — Gott in ihm angelegt hat, neu zu ent-
decken und zu nutzen.

Die Authentizitdt und der Vorbildcharakter
der Betreuer provozieren eine gedankliche Aus-
einandersetzung bei den jungen Ménnern. In-
nerhalb der Fazenda versucht man ein Umfeld zu
schaffen, in welchem es moglich ist, sich selbst
neu zu erfahren und auch die Welt auferhalb
neu zu erkennen. Aufbauend auf diesen zwei
Aspekten kénnen Jugendliche Gotteserfahrun-
gen mit einer Sinn stiftenden Bedeutung sam-
meln.

Arbeit - Gemeinschaft -
Spiritualitit

@® Viele der Rekuperanten auf der Fazenda ha-
ben schon lange Zeit Drogen konsumiert, so dass
sie sich selbst und ihren Kérper {iber Jahre hin-
durch nur unter Drogeneinfluss gekannt und
wahrgenommen haben. Um den Jugendlichen
zu ermdglichen, Erfahrungen eines anderen In-
der-Welt-Seins zu machen, baut das Konzept der
Fazenda im Wesentlichen auf drei Grundele-
menten auf, die das Leben der Rekuperanten be-
stimmen: der tégliche Arbeit, dem Leben in Ge-
meinschaft und einem Zugang zur Spiritualitét.
Der Aspekt der Arbeit beinhaltet, dass die
Rekuperanten und Betreuer eines jeden Hofes ei-
ner bestimmten Tatigkeit nachgehen, die so aus-
gerichtet ist, dass dieser Hof mit dem wirtschaft-
lichen Erlos iiberwiegend finanziell unabhédngig
ist. Wihrend der gemeinsamen Arbeit ist fiir den
Einzelnen ein sehr konkreter und sichtbarer Fort-
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schritt dessen erkennbar, was produziert wird.
In Markee beispielsweise besteht die derzeitige
Arbeit darin, das eigene Gutsgeldnde zu errich-
ten, das Gutshaus auf- und auszubauen und Tie-
re zu halten. Im Friihjahr 2002 wurde eine Metz-
gerei erdffnet, die auch eine Ausbildung fiir ein-
zelne Jugendliche ermdglicht. Die Arbeit bietet

» Gegenpol zur Isolation {

den Rekuperanten, die zu Beginn ihres Aufent-
halts in ihrem Denken und Handeln noch sehr
von den Strukturen der Sucht gefangen sind, die
Mbglichkeit der Ablenkung von den stark sucht-
gelenkten Gedanken und den eigenen, oft noch
ungeldsten Problemen.

Der Arbeitsansatz der Fazenda geht davon
aus, dass es fiir drogenabhéngige Jugendliche un-
bedingt notwendig ist, Gemeinschaft zu erfah-
ren und einen Gegenpol zu ihrer bisherigen Iso-
lation zu schaffen, um voneinander lernen zu
kénnen. Diese Bedeutung der Gemeinschaft
spiegelt sich auch in den raumlichen Gegeben-
heiten der einzelnen Héuser, wie z.B. den Mehr-
bettzimmern, wieder. Das Ubungsfeld des Von-
einander-Lernens stellt die Basis dar, auf welcher
der Einzelne sich selber sowie seinem Néchsten
Wertschitzung entgegenbringen kann. Dieser
Aspekt nimmt in der Drogenarbeit einen hohen
Stellenwert ein, da die meisten Rekuperanten
vor ihrer Zeit der Rekuperation viel Entwertung
erfahren haben.

Die Spiritualitit als tragender Pfeiler des Fa-
zenda-Konzeptes will die Jugendlichen an eine
transzendente Dimension heranfiihren, auf de-
ren Basis es mdglich ist, zu einer Sinndeutung
des eigenen Lebens zu gelangen und Hand-
lungsnormen anzunehmen, die auf einem christ-
lichen Verstidndnis aufbauend zur Néchstenliebe
befdhigen. Das geistliche Leben &uBert sich im
Alltag der Fazenda in sehr konkreten Formen.
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Jede Hofgemeinschaft hélt nach dem ge-
meinsamen Friihstiick eine morgendliche Me-
ditation im Gebetsraum. Nach einem Gebet —
dem Rosenkranz oder dem Christusgebet — wird
das Tagesevangelium gelesen. Im Anschluss da-
ran findet ein Austausch {iber die Bibelstelle statt.
Jeder hat die Mdglichkeit, seine eigenen Gedan-
ken zu dufern, sein Verstandnis oder auch Un-
verstdndnis, und den Bezug zu seiner persénli-
chen Situation herzustellen.

Darauf folgend versucht man, ein Motto fiir
den Tag zu entwickeln, das sich als Handlungs-
linie wie ein roter Faden durch den Tag ziehen
soll. Die gemeinsame Eucharistiefeier an drei Ta-
gen pro Woche — die Nichtgetauften sind dabei,
gehen aber nicht zur Kommunion — gehort eben-
so zum geistlichen Leben wie die Teilnahme an
gemeinsamen Austauschrunden, die in jeder Wo-

»Motto fiir den Tag

che an zwei Abenden stattfinden. Dabei kann je-
der mitteilen, wie er das jeweilige Tagesmotto in
seinem Alltag verstanden und erlebt hat. Dariiber
hinaus findet am Wochenende noch ein Aus-
tausch statt, in dem es um die derzeitige Befind-
lichkeit und die Probleme von Einzelnen geht.
Diese Situationen des Austauschs haben seel-
sorglichen Charakter. Hier ist ein geschiitzter
Zeitraum, in dem an oberster Stelle steht, einan-
der zuzuhoren und sich in den anderen einzu-
fiithlen.

Identititswandel

@ Der Heilungsweg auf der Fazenda zeichnet
sich durch Radikalitét aus: Er will an die Wurzeln
der Identitdtsbildung gehen durch den Aufbau
einer neuen, in jedem Einzelnen bereits ange-
legten, aber bisher nicht zur Entfaltung gekom-
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menen Personlichkeit. Um diesen dramatischen
Identitdtswandel zu verstehen, ist die Identitits-
theorie von Lonnie Athens hilfreich, der die Ent-
wicklung von Menschen in radikalen Lebens-
umbriichen untersucht hat. Der amerikanische
Soziologe und Kriminologe baut seine Gedanken
auf der Theorie des Symbolischen Interaktionis-
mus auf. Jedes Individuum entwickelt demnach
seine Identitét in der Auseinandersetzung zwi-
schen persdnlichen Bediirfnissen und Wiinschen
einerseits und den gesellschaftlichen Anspriichen
andererseits.!

Das innere Aushandeln dieser Wiinsche
und Anspriiche geschieht nach Athens in Form
von Selbstgesprdchen, von inneren Zwie-
gesprachen. Schon kleine Kinder sprechen mit
sich selbst und tun dies auch noch bis zu einem
gewissen Alter laut. Sie bringen sich so durch
spielerische innere Rollengespréiche die Auffas-
sungen anderer nahe. Bei Heranwachsenden
und Erwachsenen gehen die urspriinglich laut
vorgetragenen Rollengesprache schweigend,
meist unbewusst, weiter. Das Selbst entsteht also
durch innere Zwiegesprdche und bildet sich als
flieBender Prozess durch solche internen Dis-
kussionen standig weiter. Wir sprechen unbe-
wusst mit uns nahe stehenden Menschen aus
priméren Bezugsgruppen und auch mit uns frem-
den Stimmen, die uns mit den verschiedensten,
oft gegensétzlichen Erwartungen der Gesell-
schaft konfrontieren. Wir brauchen oft eine
ganze Versammlung von inneren Gespréchs-
partnern, um die unterschiedlichsten Argumen-
te und Emotionen, die in uns gegenwértig sind,
zur Sprache und in Ordnung bringen zu kénnen.

Theologisch kann dies als die Unterschei-
dung der Geister gedeutet werden, die uns zum
Handeln im Heiligen Geist fiihren soll. Bei Igna-
tius von Loyola beinhaltet sie einen Kldrungs-
prozess, in dem der Mensch seine Antriebe und
Beweggriinde dahingehend tiberpriift, ob sie ihn
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zu Gott fiihren, zu Trost, zu innerem Frieden
und zur Freude als Erfahrungen des Heiligen
Geistes oder ob sie Ausdruck eines bisen Geis-
tes sind, der Traurigkeit, Misstrauen, Fixiertsein
auf »niedrige Dinge«, Feindschaft und Krieg be-
inhaltet. Es geht darum, Zugang zu den eigenen

wUnterscheidung der Geister{{

Gefiihlen zu bekommen und zu reflektieren:
Was bewegt mich? Was bestimmt mich? Wohin
bewegen mich meine Gefiihle und Antriebe?2
Die Unterscheidung der Geister geschieht durch
innere Zwiesprache, Meditation und Gebet. Da-
durch bildet sich Identitét.

Die von Athens beschriebenen inneren
Aushandlungsprozesse finden sich sehr an-
schaulich und konkret in den im Rahmen einer
wissenschaftlichen Untersuchung durchgefiihr-
ten Interviews mit Rekuperanten der Fazenda
wieder.3

Wer als Rekuperant zur Fazenda kommt,
steht vor der Aufgabe eines radikalen Identitéts-
wandels. Alte Lebensmuster in der Drogenab-
héngigkeit sind zusammengebrochen; viele sind
so »fertigq, dass ihnen die Arzte nur noch weni-
ge Monate zum Leben gegeben haben, wenn sie
so weiter machen wie bisher.

Loslosung

@ Heilung von der Drogensucht geschieht auf
der Fazenda wie gesagt durch den Aufbau einer
neuen sinngeprdgten Identitdt. Die geistige Welt
der jungen drogenabhédngigen Menschen wird
von Grund auf neu konstituiert. Der Bruch mit
der alten geistigen Welt, dem alten Menschen,
geschieht radikal: Die ersten drei Monate haben
die Rekuperanten zur Aufienwelt lediglich Brief-
kontakt und sonst keinerlei direkte Beziehung,
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um sich von den krank machenden Strukturen
Zu losen.

»Ich war vorher in einer ziemlichen Ge-
meinschaft«, sagt Walter4, »ich hab halt mit Leu-
ten abgehangen, die ziemlich krass unterwegs
waren. [...] Die ganze Umgebung dndert sich
dann, eigentlich alles. Ich nehme dann Dinge an-
ders wahr. [...] Wenn man hierher kommt, dann
... fangt man wie ein Baby von klein an. Das ist
eine neue Erfahrung und mit der wichst man
dann und die hdlt man fest. Und die bleibt, mei-
ne ich.«

Tobias beschreibt seine alte Lebensorientie-
rung als Fixiertsein auf sich selbst: »Ich mach
mich zu, ich dréhne mich zu, mir geht es gut so
und man lebt halt von den anderen weg und
mehr auf sich hin und dem wird halt hier dage-
gen gesteuert. [...| Man lernt halt einfach wieder
beziehungsfahig zu sein.«

Der Verzicht auf Zigaretten, Geld, Alkohol,
Drogen, Fernsehen, sexuelle Beziehungen
wihrend des Rekuperationsjahres soll auch hel-
fen, auf andere Menschen in einer neuen Freiheit
zuzugehen und deren Freundlichkeit und
Freundschaft als ehrlich und manipulationsfrei

nfdngt man wie ein Baby
von klein an {

zu erleben, denn »in der Drogeg, so Stefan, »be-
gegnen einem Leute freundlich, die etwas von
dir wollen, weil sie Stoff billiger haben wollen,
weil sie dir Stoff verkaufen wollen, weil sie dein
Geld wollen oder sonst etwas.«

Der weit gehende Verzicht beinhaltet sicher
immer wieder einen inneren Kampf, aber er wird
von den Rekuperanten, die sich auf den Weg ein-
gelassen haben, als neue Freiheit gesehen: Eine
Einschrankung ist das Leben auf der Fazenda nur,
ywenn du anders leben willst«. Stefan findet,
»dass es ein freies Leben hier ist, ein sehr freies

DIAKONIA 34 (2003)



DIAKON

sogar. [...] Fiir mich heiBt das, keine Drogen mehr
zu nehmen, ist fiir mich frei. Ja, dass man einfach
normal leben kann, wie man ist so. Du musst
nicht mehr der Held sein.«

Die Fazenda-Familie

® Das Leben auf der Fazenda wird als ein Le-
ben in einer neuen Familie gesehen. Dies ist auf
dem Hintergrund oft negativer Familienerfah-
rungen bis hin zu innerfamilifren Gewalt- und
Missbrauchserfahrungen von zentraler Bedeu-
tung. Neue Verlasslichkeit und Vertrautheit wer-
den erfahrbar und das nicht nur zeitlich be-
grenzt: Wer das eine Jahr der Rekuperation auf
einer Fazenda drogenfrei abgeschlossen hat, er-
hélt ein Papier, mit dem er jederzeit {iberall auf
der Welt bei einer Fazendagemeinschaft> anklop-
fen kann und dann aufgenommen wird.

Auch Athens hebt die besondere Bedeutung
der primédren Bezugspersonen fiir die Bildung der
Identitét hervor. Tobias empfindet eine »freund-
schaftliche Beziehung« zu seinen beiden Fazen-
daverantwortlichen: »Es sind halt dltere Briider.
In vielen Familien {ibernehmen ja auch die &lte-
ren Briider die Erziehung und von daher ist es,
sie sind halt so im Zwischenmenschlichen mir
einiges voraus und da versuche ich halt, mir das
auch zu eigen zu machen und zu lernen. Ich
weil nicht, ob ich jemals so selbstlos werde, wie
ich die beiden einschétze so, aber das ist schon
ganz toll so.«

Religidse Bindung

@ Neben der Familienerfahrung stellt die reli-
gidse Erfahrung fiir die Rekuperanten eine zen-
trale Dimension beim Aufbau ihrer neuen Iden-
titdt dar. Gott kommt — bei vielen erstmalig — in

DIAKONIA 34 (2003)

ihren geistigen Horizont, wird Teil ihrer geisti-
gen Welt. Die tdgliche Schriftlesung mit der Aus-
wahl eines Wortes fiir den Tag (»das Wort le-
ben), die Meditationen, Gebete und Gottes-
dienste pragen den Alltag.

»Wenn man jetzt das Wort lebtg, so ver-
sucht es Walter fiir sich zu erkldren, »und wenn
dann halt Probleme da sind und wenn es dann
{iberhaupt nicht mehr geht, dann gehe ich halt
in die Kapelle und ... ich fithle mich dann viel frei-
er und kann dann besser damit umgehen.«

Dies ist nicht immer so einfach, wie es hier
zu klingen scheint. Viele finden erst einmal gar
keinen Zugang zur religiésen Dimension, und es
gibt auch viele, die deswegen das Rekuperati-
onsjahr vorzeitig abbrechen. Wer zur Fazenda
kommt, braucht kein Glaubensbekenntnis abzu-

Y Wenn es nicht mehr geht,
dann gehe ich halt in die Kapelle. {

legen; es wird allerdings eine Offenheit fiir die re-
ligiése Dimension erwartet. Wenn diese Offen-
heit nicht da ist oder durch negative Kirchener-
fahrung verstellt ist, wird empfohlen, andere
Therapieeinrichtungen aufzusuchen.

Die Rekuperanten nehmen alle am mor-
gendlichen Gebet und an der Schriftlesung teil,
was aber nicht heiBt, dass sie alle mitbeten. Die
Anngherung an die religitse Sinndimension ge-
schieht nicht nach der Devise »Friss oder stirbg,
sondern ganz so, wie Athens die Konflikte in der
»phantom community« beschreibt: als konflikt-
reiche innere Zwiesprache mit gegenteiligen kon-
troversen Gesprachspartnern, als Anndherungs-
versuch. Dies soll ohne Zwang geschehen. Aut-
hentizitdt und Ehrlichkeit werden von den
Fazendaverantwortlichen betont.

Es soll keine neue religitse Abhédngigkeit
entstehen: »Hier will dich keiner dnderng, be-
tonte der Fazenda-Mitbegriinder und Franziska-
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nerpater Frei Hans Stapel zu Ostern 2002 in ei-
ner Meditation in Markee. »Du darfst dich &n-
dern. Hier bist du kein Instrument. Hier verdient
keiner Geld an dir. Hier darfst du der verlorene
Sohn sein. Du darfst alles falsch machen. Du hast
die Freiheit wegzugehen, aber du darfst dich
auch auf einen neuen Weg machen.«

Die Rekuperanten spiiren nach vielleicht an-
fanglichem Misstrauen die Freiheit, sich fiir eine
religiose Orientierung zu entscheiden, und sie
empfinden ein »So zu tun, als wire man jetzt re-
ligids« als einen Riickfall in alte Posen, die sie in
ihrer Suchtabhéngigkeit zur Gentige gelebt ha-
ben. Die Sensibilitét fiir die Gefahr religioser
Sucht wird deutlich, wenn Stefan vor der Ge-

W keine neue religidse
Abhéngigkeit ¢

fahr warnt, dass Leute erst stark drogenabhéngig
sind und dann »so wie ein Jesus-Freak-Man ...
auf den totalen Film kommen ... Also, man soll-
te schon auf dem Boden bleiben ... wo ich mich
dann selber wieder runter holen muss und ...
nicht sagen, jetzt bin ich der King und jetzt habe
ich das Erlebnis gemacht mit dem Wort ..., son-
dern o.k. immer trotzdem schin bescheiden blei-
ben und weitergehen.«

Gott hélt zu mir, egal »wie ich drauf bing.
Die unbedingte Annahme Gottes spielt fiir dro-
genabhéngige Jugendliche eine herausragende
Rolle. Drogen fiihren dazu, eine Scheinwelt auf-
zubauen und eine Scheinidentitét: »Hier kann
man sein, wie man normalerweise ist. Hier
braucht man keine Rolle mehr zu spieleng, sagt
Karl. »Ich bin normalerweise immer einer, der
lacht immer. ... Ich habe immer sehr viele Rollen
gespielt, um an die Drogen zu kommen und so.
Das ging auch einigermafen gut, deshalb habe
ich das auch sehr lange gemacht. Immer King
spielen und s0.«
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Der innere Kampf

@® Sven hat diesen inneren Kampf zwischen
dem alten Menschen und dem neuen Menschen
im Gottesdienst erlebt: »Bei mir war es so, dass
ich eben diese Dinge so verarbeitet habe in der
Messe. [...] Dieser Kick, wenn man Koks spritzt,
sag ich jetzt mal so, das ist ein unbeschreibliches
Gefiihl. Das ist das beste, was es gibt wie, nix
kannst du damit vergleichen ... Und wenn du
dann eben keine Drogen mehr nimmst und iiber
den Kick nachdenkst, das macht dich dann wirk-
lich, da kannst du jeden Drogenabhéngigen fra-
gen, das macht dich wirklich dann nervés und du
kannst abdrehen, sag ich mal so, wenn du ein
bisschen nachdenkst, dann kannst du abdrehen,
kannst du bescheuert werden oder so und das
war das Schwierigste fiir mich, weil dieser Kick
kam immer und immer wieder hoch, na und ich
musste das irgendwie verarbeiten, und das habe
ich eben verarbeitet in der Messe, wo ich die
Kommunion gekriegt habe ..., wir salen da und
alles still ..., ich wusste ja nicht, was die da alle
so still sitzen und dann habe ich eben jedes Mal,
wo ich dieses Brot gekriegt habe, jedes Mal nach-
gedacht, also wo ich eine Spritze mir eingefiihrt
habe und was ich dann gemacht habe und wel-
chen Kick ich, sag ich mal, gefiihlt habe ... und
die Erinnerungen sind dann hochgeschwommen
und ich habe jedes Mal da nachgedacht ... und
dann eine gewisse Zeit habe ich dann {iberhaupt
nicht mehr dariiber nachgedacht und jetzt, wenn
du anfdngst nachzudenken, dann kommt dir
richtig Spucke hoch, sag ich mal so ...«

Nach dem Fazendajahr

@ Frei Hans Stapel ist davon iiberzeugt, dass
drogensiichtige Jugendliche als Sehnsuchtstrager
nur dann von der Droge loskommen, wenn man
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ihnen lebenswerte Erfahrungen anbieten kann,
einen nicht nur geglaubten, sondern gelebten
Sinn, eine Zukunftsperspektive mit Arbeit und
Wiirde, eine Beziehung zu Gott, die durch Kri-
sen hindurchtrégt.

Der letzte und schwierigste Schritt beim
Aufbau dieser neuen Identitét ist der Weg aus
der Fazendagemeinschaft heraus in die Gesell-
schaft. Nach Athens hat die neue Identitét nur
eine Chance, wenn eine radikale soziale Tren-
nung von den Milieus stattfindet, die die alte
[dentitdt geprégt und zerstért haben, und wenn
zugleich der Aufbau von Lebensbeziigen ge-
schieht, die die neue Identitdt stirken.

Torsten berichtet, wie er nach zwei Wochen
zuhause »ausgepowert« war und sich wieder
entfernen musste, um nicht abzurutschen: »Zu-
hause, diese Umgebung tut mir nicht gut, das

ygelernt, ohne Droge
mit Tiefs
umzugehen

weil ich, ich habe da schon jahrelang Erfahrung
mit. Droge aufhoren, wieder nach Hause kom-
men, wieder reinfallen, also ich habe da schon 6f-
ters gemerkt, ... hab ich es vielleicht ein, zwei
Monate geschafft nichts zu nehmen, aber da kam
wieder irgendeine Party, irgendeine schlechte Si-
tuation oder so, und dann ach ja, eine geht schon

und so.« Aber dieses Mal nach dem Jahr auf
der Fazenda hat er »gelernt, mit Tiefs ohne Dro-
ge umzugehen und mit diesem psychischen
Schmerz und irgendwelchen Depressionenc.
Er hat sich der geistlichen Gemeinschaft der
Fokularbewegung angeschlossen, denn »das Ge-
betsleben féllt mir sehr, sehr schwer, alleine zu
Hausex.

Riickfélle bedeuten nicht zwangsldufig das
endgiiltige Aus: Einige deuten diese Erfahrung
s0, dass sie lernen mussten: Ich bin nicht unver-
letzbar. Ich muss aufpassen; es kann mir wieder
passieren. Bezeichnend fiir die Fazenda ist, dass
die Mehrzahl derjenigen, die nach abgeschlos-
senem Rekuperationsjahr riickfillig wurden, wie-
der zurlick zur Fazenda kamen, um einen neu-
en Versuch zu starten.

Die Fazenda Gut Neuhof weist einen neu-
en Weg der Drogenarbeit mit Jugendlichen. Er
reicht tiefer als verhaltenstherapeutische Ange-
bote und zielt auf einen Neuaufbau und Umbau
der Identitit. Vorgelebter christlicher Glaube
stérkt das Vertrauen in die eigenen Kréfte und
fordert die Identitdtsentwicklung in einer At-
mosphére der Freiheit. Auf dem Hintergrund der
Identitdtstheorie von Lonnie Athens erscheint
dieser Heilungsweg auch sozialwissenschaftlich
plausibel. Er ist zugleich theologisch bedeutsam,
weil er der Kirche einen Weg fiir diakonisches
Engagement weist.

1Vgl. Lonnie Athens, The
Self as Soliloqui, in:

Sociological Quarterly 35
(1994/3), 521-532; sowie

ders., Dramatic Self-Change,

in: Sociological Quarterly
36 (1995/3), 571-586.

2 Diese Hinweise zur
Unterscheidung der Geister
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verdanken wir Prof. Dr.
Andrea Tafferner von der
Katholischen
Fachhochschule Nordrhein-
Westfalen, Abteilung
Miinster.

3Vgl. Dorothee Kurth, Die
therapeutische Heilkraft des
Glaubens in der Christlichen

Suchtarbeit — am Beispiel
der Fazenda Gut Neuhof,
Diplomarbeit an der
Katholischen
Fachhochschule Nordrhein-
Westfalen, Abteilung Kéln,
Juni 2001.

4Vgl. fiir alle Zitate Kurth,
Die therapeutische Heilkraft

des Glaubens. Namen
wurden aus Griinden der
Anonymisierung verandert.
5 |n Brasilien gibt es 15
Fazendas; neue Fazendas
entstehen derzeit in
Vietnam, Russland und auf
den Philippinen.
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%Leitbild der Pastoralkonferenz

des Dekanates Marl

Konflikte zwischen Hauptamtlichen
in der Pastoral miissen nicht

immer mit einer Versetzung enden -
meist des Laien/der Laiin.

Im Dekanat Marl hat die Pastoral-
konferenz ein Leitbild entwickelt,
das konstruktive Wege im Umgang
mit solchen Konflikten aufzeigt.

Im Heft 2/2003 brachte DiAkoNIA einen Beitrag
von Ferdinand Kerstiens, der das oft mangel-
hafte Vorgehen bei der Behandlung von Kon-
flikten zwischen Pfarrern und Pastoralreferen-
tinnen kritisierte. Die konkreten Vorfélle im De-
kanat Marl, auf die sich Ferdinand Kerstiens in
seiner Stellungnahme bezog, und diese Stellung-
nahme selbst fiihrten in Marl zu intensiven Dis-
kussionen, die dann in ein einstimmig ange-
nommenes Leitbild miindeten. DIAKONIA verdf-
fentlicht dieses Leitbild mit ausdriicklicher
Zustimmung der Pastoralkonferenz des Dekana-
tes Marl in der Hoffnung, dass das Beispiel Nach-
ahmung findet.

Praambel

® (Grundlage unseres gemeinsamen Dienstes
ist das Evangelium, zu dessen glaubwiirdiger Ver-
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kiindigung wir berufen sind. Das ist in erster Li-
nie ein Dienst an den Menschen und aneinander.
Dieser Dienst verlangt ein hohes MaB an Glaub-
wiirdigkeit, d.h. die Menschen in unseren Ge-
meinden sollen an unserem Verhalten — auch
und gerade in Konfliktsituationen —ablesen kén-
nen, wie das Wort Jesu: »Liebe Gott und den
Nichsten wie dich selbst« zu leben wire. Ein
hehres Ziel, das wir bei allem Wissen {iber unse-
re Schuld und unser Versagen nicht aus den
Augen verlieren sollten.

Voraussetzungen

® 1. Gegenseitige Akzeptanz des anderen in
seiner Andersartigkeit und seiner Rolle. Wir alle
sind von Gott berufen, an seinem »Reich¢ mit-
zuarbeiten. Jede Seelsorgerin, jeder Seelsorger
ist bemiiht, sich nach besten Kraften und mit den
je eigenen Moglichkeiten und Begrenzungen,
Stérken und Schwéchen einzubringen.

2. Unsere Aufgabe bleibt die gemeinsame
Seelsorge mit und an den Menschen.

3. Ein méglichst hohes Maf an Zufrieden-
heit des Seelsorgers/der Seelsorgerin setzt posi-
tive Kréfte fiir den Dienst am Evangelium frei.
Grundlagen dafiir sind Offenheit, Zeit fiirein-
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ander, das Zuhoren konnen, Kollegialitdt, Ver-
trauen und gegenseitige Wertschitzung, unge-
achtet der beruflichen Stellung, Kompetenz oder
des Amtes.

4. Es gilt, Rdume zu schaffen, in denen
menschliche Begegnung und das Miteinander
mdglich sind, u.a. auch, um der zunehmenden
Vereinsamung zu begegnen (z.B. durch gemein-
same Konveniats beider Berufsgruppen).

5. Fiir die Erfiillung dieser Aufgaben sind
die GréBe einer Pfarrgemeinde und ihre soziale
Struktur unerheblich.

Praventive
Konfliktvermeidung

@ Vorbemerkung: Konflikte sind generell auch
positiv zu sehen, denn sie kdnnen zu Klarungen
verhelfen, eingefahrene Verhaltensweisen neu
zur Diskussion stellen und kdnnen zur bewuss-
teren Auseinandersetzung mit der eigenen Posi-
tion beitragen. Entscheidend ist der kreative Um-
gang mit Konflikten!

1. Regelm#Bige Dienstgesprache (ohne Be-
teiligung dritter wie z.B. Pfarrsekretdrin, Kiister
etc.) mit der Moglichkeit, auch {iber personliche
Befindlichkeiten sprechen zu kénnen.

2. Klare Absprachen (z. B. der Aufgabenfel-
der und Dienste) und guter Informationsfluss.

3. Moglichst hohe Transparenz der eigenen
Verhaltensweisen / der eigenen Arbeit.

4. Mogliche Konfliktpotenziale friihzeitig
ansprechen.

5. Perstnliche Verletzungen ebentfalls friih-
zeitig zur Sprache bringen.

DIAKONIA 34 (2003)

Umgang im Konfliktfall

@ 1. Konflikte méglichst im personlichen Ge-
sprach kldren.

2. Der Konflikt ist nach Mdglichkeit nicht in
die Gemeinde hineinzutragen.

3. Falls ein »Vieraugengespréch« keinen Er-
folg hat, Einschaltung des Dekanatsrates. Ge-
meinsame Losungsversuche, Absprache iiber
weitere Vorgehensweise, Begleitung durch den
Dekanatsrat. Entsprechende Gesprache unter-
liegen der Schweigepflicht.

4. Ausschépfung anderer Mittel wie Einzel-
oder Gruppensupervision, Gesprdche mit ei-
nem/einer von beiden Parteien akzeptierten
Konfliktberater/Konfliktberaterin.

5. Falls eine friedliche Einigung — nach Aus-
schopfung aller moglichen Mittel und nach ei-
ner vereinbarten Frist (nach Vereinbarung des
Dekanatsrates) — nicht moglich ist oder die wei-
tere Zusammenarbeit einer lebendigen Seelsorge
nicht zutréglich ist, sollte tiber die Versetzung ei-
nes der Konfliktpartner beraten werden.

6. Gesprach der Konfliktparteien mit dem
zustdndigen Weihbischof und Dekanatsrat.

7. Bei der Versetzung einer Konfliktpartei
miissen Parteiungen und Spaltung der Gemein-
de durch eine der Konfliktparteien unbedingt
vermieden werden.

Schlusswort

@ Die erfolgreiche Umsetzung dieses Leitbil-
des erfordert, dass es von allen akzeptiert wird,
bewusst und transparent ist, mit Leben gefiillt
wird und zu konkretem Handeln fiihrt.
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Guido Vagedes

Leitbildprozesse nutzen
Chancen und Schwierigkeiten eines Instruments

Leitbildprozesse sind ein immer noch
Zu wenig bekanntes und angewandtes
Instrument zur Profilierung von
Gemeinden und kirchlichen
Organisationen. Ihr Gelingen héangt an
einer Reihe von Voraussetzungen, doch
bereits Teilaspekte und Grundideen
konnen fruchtbar genutzt werden.

@ Schnelle Verdnderungen in ihrem Umfeld,
die Komplexitdt dieser Verdnderungsprozesse
und Verunsicherungen {iber angemessene pas-
torale Wege in die Zukunft provozieren in Kir-
chengemeinden unvermeidlich die Frage nach
den Zielen und der Grundausrichtung des eige-
nen gemeindlichen Handelns: Wo wollen wir als
Kirchengemeinde hin? Was ist uns in unserem
Handeln wichtig? Was unterschiedet uns von an-
deren?

Beiden Prozessen der Antwortsuche auf sol-
che Fragen bedienen sich Kirchengemeinden
und kirchlich-verbandliche Gruppen bisher sel-
tener als beispielsweise kirchliche Einrichtungen
im Sozial- und Gesundheitswesen des Instru-
ments »Leitbild¢, das seit den 70er-Jahren
zundchst vor allem im Unternehmensbereich
und seit den 80er-Jahren auch bei staatlichen und
frei-gemeinniitzigen Einrichtungen Verbreitung
fand.
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Die eher selten anzutreffende Durch-
fiihrung von Prozessen der Leitbild-Entwicklung
und -Umsetzung hat ihren Grund zu einem
groBen Teil sicherlich darin, dass sowohl die
Chancen dieses Instruments der Organisations-
entwicklung und -fiihrung gerade fiir Kirchen-
gemeinden als auch die mdglichen »Stolperstei-
ne« bei dessen Anwendung im kirchengemeind-
lichen Raum bei den haupt- und ehrenamtlichen
Verantwortlichen bislang kaum bekannt sind.
Solche Chancen und Schwierigkeiten, deren
Wahrnehmung eine wichtige Voraussetzung fiir
gelingende Leitbildprozesse ist, werden im Fol-
genden auf der Grundlage konkreter Erfahrun-
gen in der Begleitung solcher Prozesse aufge-
zeigt. AnschlieBend wird skizzenhaft vorgestellt,
in welchen Schritten sich Leitbildprozesse durch-
fiihren lassen.

Konzentration

@ Leitbilder haben den Sinn, den Zweck und
die langfristigen Ziele einer Organisation zu for-
mulieren und Handlungsprinzipien und Wert-
haltungen anzugeben, denen sich die Organisa-
tion verpflichtet fiihlt. Sie beschreiben zudem
das Grundverstandnis des Zusammenwirkens in-
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nerhalb der Organisation und mit anderen. Spe-
ziell den Kirchengemeinden kann ein Leitbild
helfen, Angebote, Aktivititen und Aufgabenfel-
der um eine bzw. einige wenige Leitideen herum
zu konzentrieren.! Hilfreich fiir eine solche He-
rausbildung eines erkennbaren gemeindlichen
Profils werden Leitbilder durch den mit ihrer Er-
arbeitung verbundenen Zwang, sich auf zentra-
le Leitvorstellungen zu beschrinken und diese
knapp und pointiert zu formulieren.

Worin solch eine Leitidee bestehen kann,
kann das Beispiel einer katholischen Kirchenge-
meinde in Miinster verdeutlichen: Bei der Ana-
lyse der eigenen kirchengemeindlichen Situation
und des Umfeldes fanden die Pfarrgemeinde-
ratsmitglieder an einem Klausurwochenende be-
zogen auf den Punkt Liturgie heraus, dass das re-
gelméBige Angebot einer yKinderkirche« zeitlich
parallel zum Wortgottesdienst-Teil der Messfeier
im Bewusstsein vieler Gemeindemitglieder als
Stdrke der Kirchengemeinde und als profilbil-
dend wahrgenommen wird. Sie stellten ferner
fest, dass die Liturgie in den normalen Sonn-
tagsgottesdiensten als oftmals fern von der All-
tagswirklichkeit der Gemeindemitglieder erlebt
wird. Beim Prozess der Erarbeitung von Leit-
bildsdtzen entwickelte sich dementsprechend
die Leitidee einer lebensnahen liturgischen Spra-
che, die auch Liturgieformen mit besonderer
Riicksicht auf Lebenssituation und -alter von Kin-
dern und Jugendlichen einschlieft. Diese Leit-
vorstellung wurde dann in konkretere Ziele fiir
die kommenden ein bis zwei Jahre ausgefaltet,
daran schloss sich fiir einzelne dieser Ziele eine
konkrete MaBnahmenplanung an.

An diesem Beispiel wird erkennbar, dass
Leitbilder ein wichtiger erster Schritt sein kon-
nen, um ausgehend von {ibergeordneten und
weit greifenden Leitzielen zu konkreteren stra-
tegischen Zielen und den Handlungszielen zu
kommen. Dass — wie es nicht selten geschieht —

DIAKONIA 34 (2003)

{iber Ziele und Handlungsprioritdten einer Ge-
meinde in erster Linie die persénlichen Vorlie-
ben mafigeblich Verantwortlicher entscheiden
oder stark zufdllige Entscheidungen fallen, kann
so vermieden werden. Zudem macht es solches
Vorgehen leichter, Ziele vom Auftrag der Kirche
bzw. vom gesellschaftlichen Bedarf im Umfeld
her zu bestimmen.

Konsens

@ Leitbildprozesse sind, wenn sie Wirksam-
keit entfalten sollen, notwendigerweise Kon-
senshildungsprozesse. Sie kénnen ein Instrument
sein, um einen Konsens auf der grundsétzlichen
Ebene der Leitziele und ihrer Prioritdten zu er-
reichen. Dieser Konsens hinsichtlich der Grund-
ausrichtung erleichtert die Konsensfindung auf
der Ebene konkreterer Ziele. Er kann auch — ins-
besondere beim Wechsel in der Zusammenset-
zung von Leitungsgremien — jeweils neu anste-
hende Zielfindungsprozesse erleichtern und fiir
Kontinuitdt im Hinblick auf zielorientiertes Ar-
beiten sorgen. Wenn sich etwa ein Pfarrgemein-
derat nach seiner Wahl {iber langer- und kiirzer-
fristige Perspektiven der pastoralen Arbeit ver-
stindigen will und bislang geltende Leitziele
vorliegen, kann das neu gewéhlte Gremium an
diese Vorarbeit ankniipfen und die Leitziele da-
raufhin {iberpriifen, ob sie noch angemessen sind
bzw. wie weit deren Umsetzung vorangekom-
men ist.

Im Hinblick auf grundsétzliche Ziele Kon-
sens erreicht zu haben, ist zumeist eine sehr mo-
tivierende Erfahrung. Diese Erfahrung machte
z.B. ein Verein der Katholischen Arbeitnehmer-
Bewegung (KAB) im nérdlichen Miinsterland:
Die Beteiligten waren {iberrascht, im Laufe ihres
Leitbildprozesses iiber zwei Punkte sehr schnell
Einigkeit gewonnen zu haben: zum einen {iber
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das Grundanliegen, Vereinsmitgliedern die Mag-
lichkeit zu aktiverer Beteiligung mit ihren Féhig-
keiten und Interessen geben zu wollen, zum an-
deren dariiber, dass dieses Grundanliegen bei der
Leitbild-Umsetzung Prioritét haben sollte. Dann
und bisweilen nur dann, wenn ein breiter Kon-
sens hinsichtlich eines Grundanliegens erzielt
worden ist, besteht auch die Bereitschaft, neue
und ungewdhnliche Wege zu gehen oder viel
Kraft in bestimmte Vorhaben zu investieren: Die
Umsetzung des Beteiligungs-Anliegens der KAB-
Gruppe fiihrte dazu, dass diese unter Mitgliedern
einer bestimmten Altersgruppe eine aktivierende
Befragung durchfiihrten, um deren Ideen und
Einschétzungen hinsichtlich vordringlicher Auf-
gaben zu erfahren.

Faktor Zeit

® Welche Schwierigkeiten mit Leitbildpro-
zessen in Kirchengemeinden zumeist verbunden
sind und welche Anforderungen sie an die Be-
teiligten stellen, kann von der Ausgangssituation
einer evangelischen Kirchengemeinde im nérd-
lichen Miinsterland her beschrieben werden: Be-
weggrund fiir die Erarbeitung eines Leitbildes
war u.a. die Einsicht, dass bei den vielféltigen
Aktivitdten und den begrenzten Méglichkeiten
der ehren- und hauptamtlich Mitarbeitenden die-
ser Kirchengemeinde kiinftig klarere Schwer-
punkte gesetzt werden miissen. Damit verband
sich auch die Hoffnung und das Ziel, Wege zu fin-
den, um insbesondere die Menschen der mittle-
ren und jlingeren Generation besser zu errei-
chen. Damit zusammenhéngend erwarteten die
Presbyteriumsmitglieder von dem Prozess auch,
die AuRendarstellung der Gemeinde grundsdtz-
lich verbessern zu kénnen. Einen zusétzlichen
AnstoB, ein Leitbild zu erstellen und Umset-
zungsschritte durchzufiihren, gab die Tatsache,
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dass der personelle Wechsel auf beiden Pfarr-
stellen der Gemeinde etwa zwei Jahre zuvor als
ein Einschnitt erlebt wurde, der eine Vergewis-
serung {iber neue Zielperspektiven nahe legte.

Ein erster Komplex von Schwierigkeiten
und Anforderungen an Leitbildprozesse in Kir-
chengemeinden héangt mit dem »Engpassfaktor
Zeit zusammen. Bereits wéhrend des ersten Kon-
taktgesprachs mit den beiden externen Beratern
bemerkt ein Presbyteriumsmitglied: »Die ehren-
und hauptamtlichen Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeiter in unserer Gemeinde bewegen sich mit
ihren Kréften an der Grenze des Méglichen und
Zumutbaren«. Sowohl bei der Bestimmung von
Zielperspektiven und bei der Prozessgestaltung
gelte es, einen Blick fiir das »Machbare« zu be-
halten. Ein anderes Mitglied des Kreises stellte
mit Blick auf die Erwartung, innovative Wege zu
finden, wie Menschen der mittleren und jiinge-
ren Generation erreicht werden knnen, die be-
sorgte Frage: »Ist iiberhaupt die Ressource fiir In-
novation vorhanden?« Die erste und zentrale
Frage an die beiden Gemeindeberater lautete
wohl kaum zuféllig: »Wie viel Zeit kostet so ein
Leitbildprozess?«.

Es besteht die Gefahr, dass Leitbildprozesse
insbesondere auch die beteiligten Ehrenamtli-
chen in ihren zeitlichen Méglichkeiten {iberfor-
dern, und die Erwartung von Erfolgen mit Hilfe

» Uber den Erfolg entscheidet
die Umsetzung des Leitbildes. {

des Instruments Leitbildprozess ist nicht in we-
nigen Monaten erfiillbar. Denn allein schon die
Erstellung eines Leitbildes ist eine Aufgabe von
einigen Monaten, da sie notwendig u.a. eine
Analyse der Situation der eigenen Organisation
und moglichst auch der Umfeldverdnderungen
sowie eine Diskussion des Leitbildentwurfs mit
(anderen) Organisationsmitgliedern umfasst. Das

DIAKONIA 34 (2003)



i\ NON

beschlossene Leitbild selber aber ist noch nicht
der eigentliche Erfolg. Uber diesen entscheidet
letztlich allein die Umsetzung des Leitbildes.?
Bevor Erfolge sichtbar werden, nimmt der Leit-
bildprozess die beteiligten Ehren- und Haupt-
amtlichen zusétzlich zum »Tagesgeschéft« in
Anspruch.

Wie konnten Leitbildprozesse so gestaltet
werden, dass die zeitliche Beanspruchung durch
solche Prozesse nicht zum Hinderungsgrund fiir
das Sich-Einlassen darauf wird? Zunéchst ist die
Zeitplanung so anzulegen, dass sie eine Phase er-
ster Umsetzungsschritte als festen Bestandteil
von vornherein enthélt. Denn ihre Erfolgser-
wartungen richten die Akteure bei realistischer
Betrachtung mit Recht auf die Umsetzungspha-
se. Sie muss deshalb von vorn herein in den Blick
geraten und darf nicht in groBe zeitliche Ferne
rlicken.

Eine Riicksichtnahme auf den »Engpassfak-
tor¢ Zeit kann sich darin konkretisieren, dass
phasenweise eine Projektgruppe allein an der
Leitbilderstellung arbeitet. Um Leitbildideen zu
sammeln, Analysen zur Ist-Situation vorzuneh-
men und erste Leitbildentwiirfe zu diskutieren,
bedarf es jedoch der Mitwirkung einer gréferen
Gruppe. Denn (nur) so wird die real gegebene
Vielfalt von Sichtweisen und Erfahrungen in ei-
ner Kirchengemeinde oder einem Verband in den
Leitbildprozess einbezogen.

Weitere Schwierigkeiten

® Ein zweiter Komplex an Schwierigkeiten
betrifft das Image von Leitbildern. Deren Ent-
wicklung steht bisweilen in dem Ruf, rein
trockene Formulierungs- und niichterne Kopfar-
beit zu sein, die kaum Freude macht und keine
Aufbruchstimmung und positive Energie erzeu-
gen kann. Die Vermutung oder Erfahrung, dass
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Leitbilder meist aus aneinandergereihten, tden
Phrasen bestehen und allgemeine Grundsétze
formulieren, die schon immer gestimmt haben
und auch niemandem weh tun, kann verhin-
dern, dass Leitbildprozesse {iberhaupt erst er-
wogen werden.

Auch die damit umrissenen Gefahren las-
sen sich vermindern. Da die Formulierungsar-
beit besondere Kompetenzen verlangt, ist es
sinnvoll und fiir die iibrigen Beteiligten ent-
lastend, wenn diese Aufgabe einigen wenigen
darin versierten Personen {iberlassen wird. Die-
se haben dann darauf zu achten, dass die Leit-
bildaussagen anschaulich, klar und bildhaft for-
muliert sind.® Zugleich miissen sie sich bei allen

Wklar und bildhaft {

berechtigten Anspriichen an eine gelungene
Formulierung immer wieder vor Augen fiihren,
dass der MaBstab fiir die Wirkung und den Erfolg
des Leitbilds allein dessen erfolgreiche Umset-
zung ist.

Eine wirkungsvolle Prozessgestaltung, die
diese und andere Aspekte mitberiicksichtigt,
wird génzlich ohne externe Begleitung kaum
gelingen. Damit ist ein dritter Komplex an
Schwierigkeiten und Anforderungen benannt.
Qualifizierte externe Beratung, auf die die
Kirchengemeinden, Verbdnde oder vergleichba-
ren Organisationen bei Bedarf zuriickgreifen
kénnen, wird somit zu einer weiteren Anforde-
rung fiir gelingende Leitbildentwicklung. Dabei
sind Gemeindeberatungen in Diézesen und Lan-
deskirchen die nahe liegenden Ansprechpartner.
Sollen Leitbildprozesse in Kirchengemeinden
und Verbdnden erleichtert und gefordert wer-
den, konnen Gemeindeberatungen und Ver-
bandsleitungen dazu beitragen, indem sie Pro-
zesse und Erfahrungen dokumentieren sowie zu
deren Austausch und Verbreitung beitragen.
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Das Beispiel des KAB-Vereins im nérdlichen
Miinsterland verweist auf einen weiteren magli-
chen Hinderungsgrund, sich auf Leitbild-Prozes-
se einzulassen: Die Vorstandsmitglieder hétten
den Prozess wohl kaum initiiert, wenn ihnen
und anderen KAB-Vereinen dessen Maoglichkeit
und Sinn sowie denkbare Abldufe nicht durch
die eigene Verbandsspitze und vom eigenen Di6-
zesanverband aufgezeigt worden wéren. Oft wis-
sen die haupt- und ehrenamtlich Verantwortli-
chen {iber Leitbildentwicklung als Instrument

W Zielorientiertes
Arbeiten ist selten
zu finden.

der Fithrung und Entwicklung von Organisatio-
nen kaum etwas. Hier miissten von diézesaner
und landeskirchlicher Seite oder hheren ver-
bandlichen Ebenen gezielt Anregungen und In-
formationen gegeben und Angebote gemacht
werden.*

Nicht zuletzt liegt eine grundsdtzliche
Schwierigkeit darin, dass in Leitungsgremien von
Kirchengemeinden und értlichen Verbandsgrup-
pen ein zielorientiertes Arbeiten in dem Sinne,
dass gemeinsam Ziele fiir die Arbeit vereinbart,
durch entsprechende Mafnahmen zu erreichen
versucht und auf ihre Erreichung hin kontrolliert
werden, in nicht sehr ausgepriagtem MaBe vor-
zufinden ist. Vorherrschend ist die auch in vielen
anderen Non-Profit-Organisationen anzutreffen-
de Tendenz, in erster Linie in Aufgaben zu den-
ken anstatt in Zielen.

Unter anderem sind zwei Griinde maBgeb-
lich fiir diese eher schwache Ausprégung zielo-
rientierten Denkens und Handelns: Insbesonde-
re langerfristig-grundsdtzliche Zieliiberlegungen
sind — mehr noch als kurzfristige Zielfindungen
—wegen der notwendigen theologisch-pastoralen
Vergewisserungen nicht nur anspruchsvoll, sie
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sind auch »risikoreich«, weil unsicher ist, ob
nach erfolgter Zielkonkretisierung deren Umset-
zung tatséchlich in Angriff genommen wird und
diese dann auch die gewiinschten Erfolge bringt.
Als zweiter Grund spielt eine Rolle, dass in den
Aus- und Fortbildungen haupt- und ehrenamtli-
cher Fithrungskrifte die Fragen des Manage-
ments und der Fiihrung von Organisationen und
Gremien eher eine untergeordnete Rolle spielen
oder gar nicht vorkommen.

Fiinf Phasen

@ Wenn Leithildprozesse in Kirchengemein-
den und kirchlichen Verbdnden tatséchlich zu-
stande kommen, kénnen sie sich an einem Pha-
senschema orientieren, das fiinf Schritte enthélt.
In der ersten Phase der Vorbereitung besteht eine
der Aufgaben darin, méglichst einen Konsens
darfiber zu erreichen, ob ein Leitbildprozess ge-
wollt wird und welche Ziele damit verfolgt wer-
den. Ferner ist eine zeitliche Rahmenplanung mit
hoher Verbindlichkeit festzulegen und eine Pro-
jektgruppe zu bilden, die in allen Phasen eine
Koordinationsfunktion und oftmals auch die ei-
gentliche Formulierungsarbeit in der Phase der
Erarbeitung des Leitbildentwurfs tibernimmt. In
der Vorbereitungsphase fallen schlieBlich auch
eine Entscheidung des Leitungsgremiums darii-
ber, ob und in welcher Weise eine externe Bera-
tung den Leitbildprozess begleiten soll, sowie die
sich daraus gegebenenfalls ergebenden vorberei-
tenden Gespriche.®

In der zweiten Phase der Analyse von Ist-
und Soll-Zustand der Gemeinde bzw. jeweiligen
Gruppe kann durch die Vergewisserung {iber die
gegenwirtige Situation der angestrebte Soll-Zu-
stand oftmals iiberhaupt erst vorstellbar werden.
Dabei sollte die Beschreibung der Ist-Situation
neben einer Stirken-Schwéchen-Analyse der ei-
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genen Kirchengemeinde bzw. (Verbands-)Grup-
pe auch eine Kldrung wichtiger Verdnderungen
und Entwicklungen im Umfeld sowie der darin
liegenden Chancen und Gefahren fiir die eigene
Organisation enthalten.

In der dritten Phase, der Phase der Leitbild-
Erarbeitung, sind v.a. solche Vorgehensweisen
sinnvoll, die einen mittleren Weg zwischen einer
Vorgabe eines Leitbilds »von oben« durch eine
kleine Fiihrungsgruppe und einer Leitbild-
Erstellung konsequent »von unten« darstellen.
Letztere wire sehr zeitaufwendig und bringt eine
deutlich hohere Komplexitdt des Prozesses mit
sich.

Eine Projektgruppe kann es iibernehmen,
einen ersten Leitbildentwurf abzufassen und da-
bei zuvor die im groBeren Kreis gesammelten
Aspekte der Ist- und Soll-Analyse aufzunehmen.
Nach der Anhérung und Uberarbeitung des Leit-
bild-Entwurfs sowie der Beschlussfassung darii-
ber in einer vierten Phase folgt als fiinfter Schritt
die Umsetzung des Leitbilds. Klare Prioritdten-
setzungen mit Hilfe z.B. der Kriterien »Wichtig-
keit¢ und »Dringlichkeit« fiihren dabei schneller
zu greifbaren Erfolgen.

Varianten

® DasInstrument Leitbildprozess kénnen sich
Kirchengemeinden und andere vorwiegend von

ehrenamtlicher Arbeit getragene Organisationen
auch dadurch zunutze machen, dass sie Leitvor-
stellungen nicht fiir die Arbeit der jeweiligen
Kirchengemeinde oder Organisation als ganzer
entwerfen, sondern nur fiir bestimmte Hand-
lungsfelder oder Bereiche darin. Statt eines Or-
ganisationsleitbildes fiir das gesamte System Kir-
chengemeinde wird ein Bereichs- oder Hand-
lungsleitbild z.B. fiir das Handlungsfeld der
Jugendarbeit erstellt und umgesetzt oder fiir den
Bereich katechetisches bzw. liturgisches oder dia-
konisches Handeln.

Selbst dann, wenn weder Bereichsleitbilder
noch Organisationsleitbilder erarbeitet und um-
gesetzt werden, kann in Zielfindungsprozessen
in Kirchengemeinden eine Grundidee von Leit-
bildprozessen zum Tragen kommen: Immer
dann, wenn es um grundsatzliche Orientierun-
gen geht, sollten allgemein-langerfristige Ziele
der Ausgangspunkt fiir die Entwicklung mittel-
und kurzfristiger konkreterer Ziele sein. Sonst
besteht die Gefahr, dass kurzfristig Ziele ange-
strebt werden, die untereinander kaum abge-
stimmt sind und lediglich kurzfristige Effekte er-
zielen.

Solches Denken in zeitlich abgestuften Zie-
lebenen und das Ausgehen von den langfristigen
Zielen ist somit ein Impuls, der von Leitbildpro-
zessen auch auf Zielfindungsprozesse ausgehen
kann, die nicht explizit ein Leitbild formulieren
und umsetzen wollen.

P. Schwarz, Wie macht

man ein Leitbild, in:
Leitbildprozesse vor Ort -
Grundfragen, Beispiele,
Materialien, DCV-
Materialien 19 (Hg.
Deutscher Caritasverband ),
Freiburg i.B. 1996, 8.

Corporate Identity - Luxus
oder Notwendigkeit?,
Wiesbaden 1997, 24.

3Vgl. V. Belzer, Leitbilder -
Potentiale und

Pespektiven fiir moderne
Organisationen,

in: ders. (Hg.),Sinn in
Organisationen, Miinchen -
Hering 21998, 24.

4 Als Beispiel fiir eine solche
gezielte Anregung fiir
verbandliche Gruppen

vgl. Katholische
Arbeitnehmerbewegung
Westdeutschlands (Hg.),
Handbuch Leitbild, Kéln
2000.

5Vgl. das Grobraster

zum Phasenablauf bei

1 Die grundsatzliche
Aufgabe einer solchen
Konzentration sehen auch
E. R. Schmidt und H. G.
Berg, vgl. dies., Beraten mit
Kontakt, Gemeinde- und
Organisationsberatung in
der Kirche, Offenbach
1995, 183.

2Vgl. G. Regenthal,
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Karin Ursula Hartmann

‘Teamarbeit in der Krankenhausseelsorge

PatientInnen, Angehorige, Personal
und auch Kirche und Krankenhaus
als Organisationen gewinnen,

wenn die Seelsorge im Krankenhaus
in Teams organisiert wird.

@ In vielen Krankenhdusern arbeiten von
der Kirche beauftragte hauptamtliche KH-Seel-
sorgerlnnen aus unterschiedlichen Herkunftsbe-
rufen und mit verschiedenen Ausbildungen und
Qualifikationen zusammen. Die Formen der
Zusammenarbeit in der Krankenhausseelsorge
(= KHS) haben je nach Personalbesetzung und
Gegebenheiten des Krankenhauses unterschied-
liche Gesichter: als loses Nebeneinanderherar-
beiten, in Arbeitsgruppen oder in einem Team.
Dabei wird — wie auch in anderen Arbeitsberei-
chen — der Teamarbeit immer mehr Beachtung
geschenkt. Welche Aufgabe und welchen Zweck
haben nun heute die KHS-Teams fiir den Patien-
ten, die Organisation Krankenhaus und die Or-
ganisation Kirche?!

Funktionalitit des Teams

@ Patientlnnen haben wahrend des Kranken-
hausaufenthalts vielféltige Krisen zusétzlich zu
ihrer Erkrankung zu bewdltigen. Diese sind oft
begleitet von emotional belastenden Zustdnden
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wie z.B. Unsicherheit, Angst, Traurigkeit und
Schmerzen. Aus der Sicht des/der Patienten/in
bindet das KHS-Team z. B. vor einer Operation
durch Gesprache und Rituale seine/ihre Angst in
einen sozialen Kontext ein und transformiert die-
se Angst u.U. im Vertrauen auf Gott.

Als Hauptkrisenzeiten kénnen die Anfangs-
und Schlussphase (Aufnahme und Entlassung)
sowie starke Verdnderungen wahrend des Kran-
kenhausaufenthalts bezeichnet werden, wie z.B.
unangenehme Untersuchungen (Gastroskopie,
efc.), eine Operation, die Mitteilung eines unan-
genehmen Befunds, eine Verlegung auf eine an-
dere Station oder in ein anderes Krankenhaus.

Hier kommt dem KHS-Team eine Bedeu-
tung zu, insofern durch professionellen Infor-
mationsaustausch versucht wird, die PatientIn-
nen besonders in ihren Krisensituationen zu be-
gleiten: Es werden beim morgendlichen
Gesprdch der Krankenhausseelsorgerlnnen un-
tereinander und mit dem Personal im Dienst-
zimmer auf der Station z.B. die Operationspléne
besprochen und die mdglichen Gesprachsinter-
ventionen bei PatientInnen vereinbart; dank
EDV wird durch die Aufnahmelisten ermoglicht,
von allen Neuaufnahmen zu erfahren.

In vielen Situationen fehilt es den Patientln-
nen an notwendigen Informationen, da sie z.T. so
verunsichert sind, dass manche Fragen, die sie
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bei den Erstgesprachen und Visiten haben, ganz
einfach vergessen werden. Hier erweist sich
die/der iiber das Krankenhaus und durch
ihre/seine Kontakte gut informierte Kranken-
hausseelsorgerln als hilfreich.
Erfahrungsgemdl ist die Entlassungssitua-
tion die belastendste Krise, da sich das gesamte
Setting dndert und die/der Patient/in aus der
(regressiven) »Rund-um-Versorgungg in die Ei-
genverantwortung und Selbstorganisation des
Alltags nach Hause entlassen wird. Vor allem &l-
teren und chronisch Kranken bereitet dieser
Ubergang Schwierigkeiten, besonders wenn der

Winformationen aus dem Alltag
der PatientInnen {

Allgemeinzustand weiterhin schlecht ist. Da
Krankenhausseelsorgerlnnen durch die beglei-
tenden Gesprache {iber bedeutende [nformatio-
nen aus dem Alltag der Patientlnnen verfiigen,
konnen sie an dieser Schnittstelle zwischen Kran-
kenhaus und extramuralen Diensten vermittelnd
tdtig werden und mit Hilfe des Pflegepersonals
und der Sozialarbeiterlnnen bzw. der Uberlei-
tungspflege Kontakte herstellen.

KHS braucht hier selbst eine eigene Team-
struktur, um Informationen auszutauschen, Ar-
beit zu koordinieren und um die Krisensituatio-
nen der Patientlnnen und die Rolle der KHS re-
flexiv zu bearbeiten, was in Einzelarbeit m. E.
nicht zu bewéltigen ist.

Die Organisation Kirche beauftragt nicht
zielgerichtet Mitarbeiterlnnen zur Teamarbeit,
sondern setzt je nach GréBe des Krankenhauses
mehrere Krankenhausseelsorgerinnen ein, wo-
bei meist das einzige Kriterium das ist, ob die ein-
zelnen Mitglieder selber feststellen, dass sie mit-
einander arbeiten kénnen oder nicht. Team-
féhigkeit wird zwar in Stellenbeschreibungen
gefordert, aber selten eingefordert. Die KHS-
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Teams haben fiir die Organisation Kirche nur im
Konfliktfall Bedeutung, da dann an einer Losung
gearbeitet werden muss.

Im Umfeld des Sterbens und des Todes ha-
ben KH-SeelsorgerInnen in der Organisation KH
ihre klarste Rolle. Durch Anwesenheit, Beglei-
tung und Rituale sind sie auf den Stationen be-
sonders prasent. Sie begleiten und unterstiitzen
je nach Mdglichkeit Patientinnen, Angehérige
und das Personal. Hier ist es nicht von Bedeu-
tung, ob die Krankenhausseelsorgerlnnen in ei-
nem Team arbeiten oder nicht, da diese Form
der Arbeit aus Einzelinterventionen besteht.

Ein groBes Krankenhaus profitiert von der
Spezialisierung und Weiterbildung seiner einzel-
nen Krankenhausseelsorgerinnen. Wenn sie Mit-
glieder eines therapeutischen Teams sind,
konnen sie eventuell Teamfdhigkeit und Ge-
sprachsféhigkeit in das interdisziplinére Team
einbringen. Im besten Fall initiieren sie diese
Teams oder andere Formen der Zusammenar-
beit. Z.B. wurde auf [nitiative der Krankenhaus-
seelsorgerin in einem oberdsterreichischen Lan-
deskrankenhaus das gesamte Pflegepersonal, das
mit onkologischen Patienten arbeitet und unter-
schiedlichen medizinischen Disziplinen und Sta-
tionen angehdrt, zu einem Arbeitskreis zwecks
Informationsaustausch und Qualitdtsarbeit ein-
geladen. Dieser Arbeitskreis hat sich zu einem
MultiplikatorInnenkreis entwickelt und genieRt
in diesem Krankenhaus hohes Ansehen.

Vorteile der Teamorganisation

@ Welchen Gewinn bringt die so skizzierte
Teamarbeitsweise? Tayloristische Arbeitsstruk-
turen, in denen Teamarbeit keinen Raum hatte,
galten lange Zeit als die optimale Nutzung des
Humankapitals. Teamarbeit ist jedoch in mehr-
facher Hinsicht der Einzelarbeit {iberlegen. Bei
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der Organisation von Arbeit sind bestimmte Auf-
gabenfelder fiir Teamarbeit besonders pradesti-
niert, inshesondere wenn es um die Selbstkoor-
dination der Mitarbeiterlnnen und die kreative
Losung von komplexen Aufgabenstellungen
geht, wie es teilweise in der KHS der Fall ist.

Aber nicht alle Aufgaben sind fiir die Team-
arbeit geschaffen.2 Die KHS besteht nach wie
vor aus viel Einzelarbeit im Begleitdienst fiir die
Patienten, die Angehdrigen und das Personal, die
auf den Stationen geschieht.

Im Vergleich zwischen Einzelarbeit und
Teamarbeit diskutiert man die Aspekte der Krea-
tivitét, des Sozialverhaltens und der Leistung.
Nachfolgend werden allgemein einige Vor- und
Nachteile von Teamarbeit kurz gefasst der Ein-
zelarbeit gegeniibergestellt:

Kreativitdt: Bei kreativen Gedankenprozes-
sen, wie z.B. Brainstorming, leistet das Team
durch Verkniipfung von Ideen und Assoziatio-
nen mehr als Individuen. Unterschiedliche Qua-
lifikationen kénnen im Team leichter ausgegli-
chen und sogar als Vorteil nutzbar gemacht wer-

»Die Anwesenheit anderer
befliigelt die Kreativitat. {

den, da die nutzbaren Qualifikationspotenziale
breiter verfiighar sind. Allein die Anwesenheit
anderer befliigelt oftmals die Kreativitdt. Nach-
teile entstehen jedoch, wenn der Ideenreichtum
des Teams sich nicht entfalten kann oder seine
Problemlésungen vom Management blockiert
oder verzogert werden.

Sozialverhalten: Die integrative Kraft von
Teams zeigt sich besonders bei der Bewiltigung
von Konflikten und im Umgang mit neuen Mit-
gliedern. Ein Team kann Konflikte durch Dis-
kussionen, Koalitionsbildung oder demokrati-
sche Abstimmungsverfahren 16sen und damit fiir
die Beteiligten eine akzeptable Lésung finden. Es
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konnen jedoch spezifische Teamkonflikte, wie
z.B. Machtprozesse oder Meinungsverschieden-
heiten, auftreten, die bei Einzelarbeit weniger
wahrscheinlich bzw. weniger gravierend wéren.
Teamarbeit trégt auch zur Befriedigung psycho-
sozialer und basisdemokratischer Beteiligungs-
bed{irfnisse und zur Persénlichkeitsentwicklung
ihrer Mitglieder bei.

Leistung: Der Leistungsvorteil des Teams
zeigt sich ganz allgemein durch Kréfteaddition,
Fehlerausgleich und Strukturierung der Situation
zur gemeinsamen Bewdltigung der Arbeitsauf-
gabe. Durch Teamarbeit sind die Ressourcen
zahlreicher verflighar und Synergieeffekte kén-
nen genutzt werden. Es kann jedoch nicht von
einem generellen Leistungsvorteil des Teams aus-
gegangen werden.

Fiir die KHS sind die Vorteile der Teamarbeit
angesichts einer hiufigen strukturellen Bedeu-
tungslosigkeit in der Organisation Krankenhaus
auch konkret in der Befriedigung eigener psy-
chosozialer Bediirfnisse zu finden. Das Team-
mitglied erfahrt so Unterstiitzung, Hilfe und Halt.

Des Weiteren liegt in der Teamarbeit eine
grofe »Freiheit« durch neue Handlungsspielrédu-
me. In Selbstkoordination werden kreative L6-
sungen fiir komplexe Aufgaben gesucht, errun-
gen, gefunden und umgesetzt. Inhaltliche
Schwerpunkte konnen durch Teamentschei-
dungen optioniert werden. Denn auch in einer
spezialisierten und ausdifferenzierten Kranken-
hauswelt hat ein KHS-Team sich zu spezialisieren
und auszudifferenzieren. Das Team bietet so
nochmals ein Forum, die getroffenen Optionen
zu reflektieren, anzupassen oder neu zu setzen.

Nachteile der Teamorganisation

® Hoher Abstimmungs- und Koordinations-
bedarf: Die Abstimmung im Team erfordert
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einen hohen Zeitaufwand, vor allem in der kon-
stituierenden Phase der Teamarbeit. Da die Qua-
lifizierung der Teammitglieder fiir ihre gemein-
same Arbeit meist durch Lernprozesse on the job
erfolgt, sind anfingliche Riickschldge und Leis-
tungseinbuBen nicht auszuschlieBen.

Gefahr des Risikoschubs: Erkenntnisse aus
der Gruppenforschung zeigen, dass Teams ge-
gentiber Individuen riskanter entscheiden. Der
Risikoschub kann dadurch erfolgen, dass das
Team sich gegeniiber Einzelnen auf einem h6he-
ren Informationsniveau befindet und das Team

Yy Teams entscheiden riskanter. {{

nur als Ganzes verantwortlich gemacht werden
kann, was das einzelne Teammitglied schiitzt
(z.B. entscheidet sich ein groBes KHS-Team fiir
eine aufwindige Projektwoche, die dann letzt-
lich doch nicht von allen mitgetragen wird, wo-
durch das Team in eine Zerreifiprobe gerét).
Auch ein risikofreudiges Teammitglied mit ho-
hem Status kann das Team beeinflussen.

Group think: Ein {ibertriebener Teamgeist
kann die Risikoneigung der Gruppe weiter ver-
starken. Insbesondere in Beratungsteams mit er-
weitertem Entscheidungsspielraum sind ungiins-
tige Effekte fiir die Organisation denkbar, wenn
nach der Abstimmung mit der Gruppe Entschei-
dungen unter einer erhdhten Risikoneigung ge-
troffen werden. Eine eingeschworene Gemein-
schaft kann im ungfinstigsten Fall blind fiir die
Realitit werden, wenn nicht von der Organisa-
tion Kontrollen installiert werden

Gruppendruck und Konformitdtszwang:
Eine leistungsstarke Gruppe kann hohe Anfor-
derungen entwickeln und Leistungsschwéchere
ausgrenzen. Andererseits kann Gruppendruck
die Leistung der Gruppe nachteilig beeinflussen,
wenn Aushandlungs- und Abstimmungsprozesse
unterbunden werden. Gruppendruck kann sich
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auch negativ auf einzelne Mitglieder auswirken
(vgl. das Phdnomen des Mobbings).

Teamarbeit in der KHS ist also mit hohen
Anforderungen an die Persénlichkeit und Team-
féhigkeit der Krankenhausseelsorgerinnen ver-
bunden. Sie miissen autonome Persdnlichkeiten
sein, die selbstdndig arbeiten und zur Selbstre-
flexion fahig sind. Krankenhausseelsorgerlnnen,
die lieber alleine arbeiten, die »neben sich« nie-
manden aushalten oder die eher auf Anweisun-
gen arbeiten kénnen, sind fiir diese Form der
Teamarbeit m. E. nicht geeignet.

Ein weiterer Nachteil bei hohem Gruppen-
zusammenhalt ist ein eventuelles Sinken der
Leistungsbereitschaft bis hin zur Leistungs-
verweigerung, besonders wenn Ideenreichtum
und Kreativitét im Team nicht gefragt sind, was
manchmal bei KH-Seelsorgerinnen zu beobach-
ten ist, die sehr lange in diesem Beruf arbeiten.
Dann wird aus der Zusammenarbeit im Team
eine Arbeitsgruppe.

Belastungen

® Auf das Team wirken durch die Organisa-
tionen Kirche und Krankenhaus vielfdltige Ein-
fliisse wie die Struktur des Krankenhauses, Per-
sonalentscheidungen, Personalwechsel und
(knappere) Budgetvorgaben. Auch die Vorstel-
lungen der Organisationen Kirche und Kranken-
haus von z.B. flichendeckender bzw. patienten-
deckender KHS-Arbeit iiben internen Druck auf
das KHS-Team und seine Arbeitsdynamik aus.

Die Kirche kann durch ihre Personal-
konstellationen (Kleriker und hauptamtliche
Laien), in denen Status und Sachkompetenz
eventuell auseinander klaffen, belastend auf das
KHS-Team wirken.

Auch ist in beiden Organisationen die/der
Krankenhausseelsorgerln mit vielen unter-
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schiedlichen Rollenerwartungen konfrontiert
und diese werden entweder zu Rollenwider-
spriichen, zu organisationalen Rollenkonflikten
oder zu produktiver Rollenspannung: Das KH-
Personal hat Vorstellungen davon, wie KHS zu

Yunterschiedliche
Rollenerwartungen ¢

sein hat; Patientlnnen haben zum Teil ge-
gensdtzliche Wiinsche an die KHS und auch der
kirchliche Auftraggeber und andere kirchliche
Mitarbeiterinnen konfrontieren mit Erwartun-
gen, die alle bewiltigt werden miissen.

Dabei werden aufgrund von Rangunter-
schieden und Abhéngigkeiten oder aus blofer
Bequemlichkeit notwendige Mafnahmen von
den Organisationen unterlassen oder unterbun-
den, deren Dringlichkeit auf der Hand liegt,
wenn z.B. ein sehr alter, gesundheitlich beein-
trdchtigter Priester immer noch der einzige Re-
présentant der KHS ist oder vom Arbeitgeber die
notwendigen Zusatzqualifikationen nicht einge-
fordert werden. Es kann festgehalten werden,
dass heutige Teamarbeit in der KHS tagtégliches
Widerspruchsmanagement bedeutet.

Erfolgreiche Teamarbeit

@ Erfolgreiche Teamarbeit in der KHS muss in
erster Linie den Patientlnnen zugute kommen.
Auch ihre Angehérigen und das Personal profi-
tieren von einer professionellen Teamarbeit. Die-
se zeichnet sich durch beobachtbare Kriterien
aus. Nur im Idealfall werden in einem KHS-Team
alle Kriterien vorhanden sein (»dream-teamx).
Ziele und Ressourcen: Jedes KHS-Team ent-
wickelt prozesshaft ein schriftliches Konzept mit
Zielplanung und Zielorientierung fiir die KHS.
Diese Ziele miissen konkret, durchschaubar und
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16sbar sein. Ziel dieser Bemiihungen ist es, ge-
meinsam herausfordernde und interessante Zie-
le zu erreichen. Die Schwerpunktsetzungen fiir
die alltégliche Arbeit sind ausgehandelt und wer-
den von allen akzeptiert. Im Sinne von Selbst-
verpflichtungen werden Vereinbarungen einge-
halten.

Arbeitsmethode: Fachlich-inhaltliche, pro-
zessbezogene, kommunikative und soziale Kom-
petenzen der Teammitglieder verkniipfen sich.
Es finden permanent zirkuldre Prozesse, Feed-
back-Schleifen, statt, die eine Neubewertung
und Anpassung der Zielsetzung, der Strategien,

W Neubewertung und Anpassung {

der Strukturen und Prozesse erlauben. Diese
werden durch Dienstgespréche, Teamklausuren,
Jahresplanungen, Weiterbildung und inhaltliche
Arbeitsgruppen usw. ermdglicht. Die Riickbin-
dung an relevante Umwelten in Kirche und Kran-
kenhaus ist vorgesehen.

Teamdynamik und Kooperation: Alle sind
verantwortlich und engagiert fiir die Leistungen
des Teams, den Erfolg des Ganzen und fiir die
Entwicklung jedes Einzelnen. Dazu ist Wahr-
nehmungs- und Handlungskompetenz notwen-
dig. Unterschiedliche Sichtweisen verkniipfen
sich durch Lernwillen quer zu Hierarchien und
Funktionen. Das Team setzt Reflexionen, Eva-
luation, Intervision und/oder Supervision zur
Selbstregulierung und Selbstorganisation ein.

Rollen und Arbeitsteilung: Das Team hat
nach innen und auBen eine erkennbare Struk-
tur. Rollenverteilung, Kompetenzen und Verant-
wortlichkeiten sind klar geregelt. Die Teammit-
glieder besitzen einander ergdnzende Fahigkei-
ten und verhalten sich loyal zueinander.

Spielregeln und Normen: Regeln werden
ausgehandelt, tiber sie herrscht Einigkeit und
Kontrollmoglichkeiten sind vorgesehen.
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Therapeutische Teams

@ Ziel flir eine Weiterentwicklung der Team-
arbeit der KHS ist u.a. die Etablierung von mul-
tidisziplindren Teams auf allen Stationen, even-
tuell zundchst mit professioneller Beratung auf
einer Modellstation erprobt. Im multidiszi-
plindren Team dieser Station arbeiten dann Men-
schen aus den verschiedenen Quellberufen wie
Schwestern und Pfleger, alle involvierten Arz-
tlnnen, Psychologlnnen, PhysiotherapeutInnen,
Sozialarbeiterlnnen, Krankenhausseelsorgerin-
nen etc., wie es in den Palliativstationen und
Hospizen schon Standard ist.

Seelsorgliches Handeln im Rahmen eines
multidisziplindren Teams heifit therapeutisches
Handeln aus der Perspektive der Theologie und
der KHS. Das erfordert fiir die/den Kranken-
hausseelsorgerIn biographisches, soziales und
medizinisches Zusammenhangwissen als Vor-
aussetzung fiir seelsorgliches Handeln. Der/Die

»Entwicklung
einer gemeinsamen
Sprache {{

KrankenhausseelsorgerIn wird sich mit Krank-
heitsbildern, Verlaufsprozessen und der Bedeu-
tung auftretender religiéser Symbolik auseinan-
dersetzen. Fiir ein therapeutisches Team ist es
relevant, religiose und r.heblogische Aspekte von
Patienten in die Reflexion des Krankheitsverlaufs
aufzunehmen und mitzubedenken. Aus der Ar-

Bausteine zur Teamarbeit in

beit im therapeutischen Team ergibt sich der Vor-
teil der Entwicklung einer gemeinsamen Spra-
che und eines vereinbarten, regelmBigen Infor-
mationsaustausches. Inhaltlich stellt seelsorg-
liches Handeln, verstanden als therapeutisches
Handeln im Rahmen eines therapeutischen
Teams, die Frage, wie die Reich-Gottes-Botschaft
in einer solchen Situierung zur Sprache gebracht
werden kann.

Virtuelle Teams

@ Das virtuelle Team, das {iber elektronische
Medien, wie Internet, E-Mail, Fax und Telefon
zusammenarbeitet, verkniipft den Teamgedan-
ken und damit die Vorteile von Teamarbeit mit
der Effizienz computerunterstiitzter Einzelarbeit.
Virtuelle Teams von Krankenhausseelsorgerln-
nen sind moglich als Gemeinschaften fiir be-
stimmte Projektarbeiten, die sich bei Bedarf elek-
tronisch vernetzen und nach Erledigung ihrer
Aufgaben wieder auseinandergehen. Diese Form
der Arbeit schafft einen schnellen Informations-
austausch, entbehrt aber der in der Teamarbeit
vorhandenen Elemente der Interaktion in physi-
scher Form.

Resiimierend l4sst sich wohl sagen, dass
gute Teamarbeit in der KHS qualitdtsverbessernd
fiir die Begleitung von PatientInnen und An-
gehdrigen, in der Zusammenarbeit mit dem Per-
sonal und fiir die KH-Seelsorgerinnen selbst
wirkt.

Palliative Care und

! Dieser Artikel ist die
Uberarbeitung eines Teils
aus meiner Dissertation
»Denn in ihr ist ein Geist —

Literatur, z.B. in Psychologie
der KHS«, Universitat Wien, Heute, August 1999, 32-35.
Institut flir Pastoraltheo-

logie und IFF, Abteilung

OrganisationsEthik, Wien
2001.
2Vgl. den Diskurs in der
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GlaubensWorte

Hans-Joachim Sander

nicht verschweigen

Die zerbrechliche Présenz Gott

Wiirzburg: Echter-Verlag 2003

kart. 142 S., 12,80 Eur-D [ 13,20 Eur-A [ 22,70 sFr
Hans-Joachim Héhn

versprechen

Das fragwiirdige Ende der Zeit

Wiirzburg: Echter-Verlag 2003

kart. 127 S., 12,80 Eur-D [ 13,20 Eur-A [ 22,70 sFr

Mit diesen beiden Essaybdnden kommt die von
den beiden Theologen Hans-Joachim Héhn
(K&In) und Hans-Joachim Sander (Salzburg) kon-
zipierte sechsbdndige Reihe »GlaubensWorte«
zu ihrem Abschluss. Inhaltlich machen die ein-
zelnen Bénde die klassischen dogmatischen Trak-
tate zu ihrem Thema: Theologie, Christologie,
Schépfungslehre, Eschatologie, Sakramenten-
lehre. Sie suchen sie allerdings in einer den Er-
fahrungen der Gegenwart gerecht werdenden
neuen Sprachform zu reformulieren. Sie lassen
sich dabei von einer Devise leiten, die Kurt
Marti pragnant formuliert hat: »dass Gott ein
Tétigkeitswort werde«. Bereits die einzelnen
Buchtitel (mit ihrer Verbform statt Substantiva)
stehen fiir dieses Programm, Gott als Ereignis
einer bestimmten Praxis aufzuspiiren und zu
Wort kommen zu lassen.

So hat Hans-Joachim Sander seinen Band
zur Gotteslehre in bewusster Assoziation zu
Wittgensteins Satz 7 aus dessen Tractatus »Wo-
von man hicht sprechen kann, dariiber muss
man schweigen« mit »nicht verschweigen tiber-
schrieben, auch wenn das Schweigen Gottes
in seinen Ausfiihrungen einen zentralen Stel-
lenwert einnimmt. Zu ihrem Ausgangspunkt
nimmt er die Frage: Wie ldsst sich gott-gemil
von Gott sprechen, nachdem der Name Gottes
am 11. September 2001 ein weiteres Mal auf

452 Rezensionen

drastische Weise fiir die Legitimation von Gewalt
in Anspruch genommen worden ist? Ist damit
Gott nicht endgfiltig als Synonym fiir Gewalt-
tdtigkeit desavouiert? Ist es darum nicht zu be-
griiBen, dass Menschen gerade bei ihrer Suche
nach einer anderen, einer gewaltfreieren Welt
von ihm Abschied nehmen?

Dass ausgerechnet ein Theologe sich kaum
mit diesem Gedanken anfreunden kann, liegt
nahe. Aber er kann auch nicht ldnger vom Ge-
oder Missbrauch, der mit dem Wort Gottes be-
trieben worden ist, absehen. Wie jedoch l4sst es
sich neu buchstabieren — angesichts einer Welt,
in der die Gewalt in ungeahnter Weise eskaliert?

In den »Zeichen der Zeit«, wie Sander sie
wahrnimmt und erértert (religidse Pluralisie-
rung, Verjiingung der Bevoélkerungspyramide,
Verstddterung, mediale Globalisierung), erblickt
er neue Mdoglichkeiten, von Gott zu sprechen,
auch wenn oder gerade weil sie in der Regel
nicht mit Gott zusammengebracht werden und
erst recht keine vollmundigen Gottesbehaup-
tungen zulassen. Gottes Présenz erweist sich als
anders, durchkreuzt lieb gewordene mensch-
liche Vorstellungen: Sie ist unscheinbar, Men-
schen nicht gewaltsam in Anspruch nehmend,
eher leise als laut.

Mit dem Wort Gott bleibt allerdings prinzi-
piell beides verbunden: Gewalt und Schweigen.
Bis in die biblischen Erzéhlungen hinein ldsst sich
das zuriickverfolgen. Dass Gott sich den Men-
schen leise offenbart, dass er nicht auf Gewalt,
sondern Gewaltlosigkeit, nicht auf Macht, son-
dern auf Ohnmacht setzt, dieses war wohl zu
unvorstellbar, als dass diese Seite des biblischen
Gottesbildes sich hétte Geltung verschaffen kén-
nen. Um so wichtiger und aktueller ist es gemalh
Sander, nach den schrecklichen Erfahrungen der
im Namen Gottes bis zum Exzess hin ausgeiib-
ten Gewalt an die leisen Spuren Gottes zu erin-
nern und sie zur Geltung zu bringen — in den
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REZENSIONEN

biblischen Geschichten, in der Relektiire klassi-
scher theologischer Texte, in der gesamten mys-
tischen Tradition, in der Auseinandersetzung mit
der unlésbaren Theodizeefrage, ja selbst in der
religionskritischen Proklamation des Todes Gott-
es.

Sander gelingt es auf diese Weise, eine Rede
vom — trinitarischen — Gott zu reformulieren,
wie sie aus den Erfahrungen seines Schweigens
heraus erwéchst, die aber gerade in der sich so
artikulierenden Weise um des Menschen willen
nicht einfach zum Verschweigen gebracht wer-
den darf.

Wéhrend von der Tradition her Eschatologie
mit der Lehre von den so genannten »letzten
Dingen« (Himmel, Holle, Fegefeuer etc.) assozi-
iert wird, rekonstruiert sie Hans-Joachim Hohn
als bestimmtes Verstdndnis von Zeit und als dar-
aus gewonnene Anleitung zum Umgang mit ihr.
Er setzt ein mit dem in der Moderne vorherr-
schend gewordenen Umgang mit Zeit, dem Be-
streben zur immer rasanteren Beschleunigung,
das auf Zeitgewinn aus ist und zwar grenzenlos,
unbefristet — allerdings, wie sich immer stirker
bemerkbar macht, ein widerspriichliches Unter-
fangen, insofern mit dem erheblichen Zeitge-
winn ein mindestens ebenso groRer Zeitverlust
einhergeht.

Wie kann in diesem Kontext noch sinn- und
bedeutungsvoll eschatologische Rede erfolgen?
Nach Héhn kommt es darauf an, Konturen eines
religios-ethischen Zeitverhdltnisses zu ent-
wickeln, das sich fiir einen menschengeméifen
Umgang mit der Zeit —mitsamt ihrer Endlichkeit
— als plausibel und lebenswert erweist — in An-
kniipfung und im Widerspruch zu dem Zeitver-
héltnis der Moderne.

»Erinnern — erleben — erwarten« kenn-
zeichnen nach ithm die christlichen Einstellun-
gen zu Sein und Zeit, Einstellungen, deren Kon-
sequenzen bis in das ethische Handeln hinein
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reichen: etwa die geschenkte Zeit beziehungs-
reich zu leben, statt auf standigen Zeitgewinn
aus zu sein. Welche Weisheit dafiir die aus der Bi-
bel und theologischen Tradition {iberkommenen
eschatologischen Topoi beinhalten, wird dann
von Hohn in bemerkenswerter Weise rekon-
struiert und aktualisiert.

Norbert Mette, Dortmund

Vergangenheitsbewiltigung

Lucia Scherzberg
Kirchenreform mit Hilfe
des Nationalsozialismus
Karl Adam als kontextueller Theologe
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2001
brosch., 352 Seiten, 29,90 Eur-D [ 30,80 Eur-A [ 53,- sFr
Historisches interessiert die praktisch-theologi-
schen Disziplinen normalerweise eher am Rand
—und dies nicht ohne Grund: Als »Wissenschaf-
ten auf der Schwelle zur Zukunft« iibetlassen sie
den Forschungsgegenstand »Kirche der Vergan-
genheit« jenen nicht eben wenigen theologi-
schen Nachbardisziplinen, die methodisch
primér rekonstruktiv arbeiten. Und doch: Nicht
nur die Einsicht, dass der synchronen Pluralitét
der Kirche eine mindestens ebenso verstérende
diachrone Vielfalt entspricht, vor allem auch der
konziliare Pastoralbegriff fordern von den prak-
tisch-theologischen Disziplinen eine neue Auf-
merksamkeit auf die Vergangenheit der Kirche.
Begreift man ndmlich »Pastoral«- als jene
Handlungsfolgen, die sich aus der kreativen Kon-
frontation von Evangelium und Existenz erge-
ben, dann ist Kirchengeschichte — jedenfalls auch
— Pastoralgeschichte und dies eben nicht »nur¢
als Geschichte von Seelsorgspraktiken, sondern
mindestens ebenso als Geschichte der zugleich
glorreichen wie erbarmlichen, gelungenen wie
gescheiterten Versuche unserer Vdter und Miit-
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ter im Glauben, das zu tun, weswegen es Kirche
gibt: ein Leben aus dem Glauben an den Gott
Jesu zu gestalten.

Wenn der Blick in die Vergangenheit nun
aber zudem einem Zeitraum gilt, der als Vorge-
schichte der Gegenwart begriffen werden kann,
und dann auch noch unter einer Perspektive ge-
schieht, die der aktuellen pastoraltheologischen
Diskussion entnommen ist, dann ist auch eine
primér historisch angelegte Arbeit fiir Pastoral-
theologlnnen ausgesprochen lesenswert. Genau
dies ist bei Lucia Scherzbergs dogmatischer Ha-
bilitationsschrift zum Tiibinger Theologen Karl
Adam der Fall.

Worum geht es? Kirchengeschichtlich um
die (vorletzte) Etappe der »Pianischen Epocheg
* zwischen [. Weltkrieg und 1945; theologiege-
schichtlich um jene merkwiirdig unruhige
Zwangsruhephase zwischen Modernismuskrise
und II. Vatikanum, als die (Neu-)Scholastik noch
einmal alles beherrschte, zumindest den Sensi-
bleren aber klar war, dass dies nicht von Dauer
sein kdnne; zeitgeschichtlich um die (wenigen,
aber nicht folgenlosen) Versuche einiger (pro-
gressiver!) katholischer Theologen, dem Natio-
nalsozialismus providentielle Bedeutung abzu-
gewinnen; personlich um einen durchaus be-
deutenden Theologen, der ausgerechnet mit
Hitler dem »romischen Systeme einer institutio-
nellen wie kognitiven Erstarrung entkommen
wollte; systematisch-theologisch aber um die Kon-
textualisierungsproblematik und Kritierien legiti-
mer/illegitimer Kontextualisierung der christ-
lichen Tradition. Fiir die Praktische Theologie
selbst schlieBlich stellt sich mit dieser Arbeit dann
aber die {iberaus verstérende Frage, wo denn ei-
gentlich die Fallen ihrer diszipliniiblichen Hoch-
schétzung von Gegenwarts-, Erfahrungs- und
{ibrigens auch Gemeinschaftsorientierung liegen.

Lucia Scherzberg ist {iber ihr Fach hinaus
etwa als Autorin des »Grundkurs Feministische
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Theologie« und somit als durchaus kontextuali-
sierungssensible Theologin bekannt. Der Titel ih-
rer neuen Studie gibt gleich die Hauptthese des
Buches: »Kirchenreform mit Hilfe des National-
sozialismus« sei es gewesen, was Karl Adam mit
seiner Anndherung an Hitler versucht habe. Der
Rezensent stimmt dieser Grundthese Scherz-
bergs umso lieber zu, als er sie selbst bereits vor
einiger Zeit vertreten hat.

Gerade weil dieser Versuch heute schlicht
pervers wirkt —und es ja auch tatsdchlich war —,
muss es die Theologie interessieren, warum er
damals manchen Theologen moglich erschien.
Dass zu diesen Theologen ausgerechnet jene
gehdrten, die unter dem intellektuellen wie kul-
turellen Antimodernismus Roms litten, verstarkt
nur die Verstdrung,.

Es war die Sehnsucht nach Gegenwirtig-
keit, nach »Leben¢, »Einheit« und »Gemein-
schaft«, nach »Kraft¢, »Erlebnis« und »Erfah-
rungg, nach »Ménnlichkeit« und »Heroismus«,
die Theologen wie Adam (und &hnlich auch
Schmaus und Lortz) mit dem Nationalsozialis-
mus liebdugeln lieR, denn all dies wiinschten sie
der Kirche und fanden es dort nicht. Sie flirteten
daher nicht nur mit dem Nationalsozialismus,
dieser kraftstrotzenden Jugendbewegung, sie
lieBen sich auch ganz schon weit mit ihm ein:
Scherzberg belegt schlagend aus dem Nachlass,
wie sehr und auch politisch kalkuliert Adam bis
zuletzt dem Nationalsozialismus verbunden
blieb und wie dreist er dies nach dem Krieg leug:
nete.

Scherzbergs Arbeit stellt fiir die katholische
Theologie, speziell fiir die systematischen und
praktischen Disziplinen, eine schmerzhafte Ge-
wissenspriifung bereit — und dies gleich in mehr-
facher Hinsicht. Denn jenseits aller (bei Adams
Verhalten durchaus angebrachten) moralischen
Entriistung bleibt eine Reihe bedréngender Sach-
fragen; drei seien herausgegriffen, auch, weil sie
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die Autorin selbst thematisiert (wenn auch leider
ein wenig knapp), vor allem aber, weil sie eben-
so unvermeidliche wie zu bearbeitende Ambi-
valenzen theologischer Existenz markieren,

Diese betreffen die Polaritdten von Theolo-
gie und Existenz im Theologen bzw. in der Theo-
login, von Intensitdt und Ausschluss im commu-
nio-Gedanken und von Treue und Verrat in der
Kontextualisierung der christlichen Tradition.
Denn Adams Theologie ist deutlich die Theolo-
gie seiner personlichen Existenz mit Vorliebe fiir
»vitaleq, »heldischeq, »kréftige« Selbstbilder; sei-
ne (durchaus zeittypische) »Sehnsucht nach Ge-
meinschaft¢ ist blind fiir die (notwendige) Kehr-
seite jeder Gemeinschaft, den Ausschluss jener,
die nicht zu ihr gehoren, und eine Kontextuali-
sierung der christlichen Tradition, die ihre zen-
tralen Inhalte, etwa das universale Liebesgebot,
verrdt, ist eben nicht die Kontextualisierung die-
ser Tradition.

Scherzbergs Arbeit verweist zu Recht und
folgenreich ganz zum Schluss auf ein Kriterium
fiir all diese drei Ambivalenzzonen theologischer
Existenz: »Die Einheit von Glaubenswahrheit
und Glaubensleben«, so rekonstruiert Scherz-
berg das durchaus legitime Anliegen Adams,
werde von ihm »im »Erlebnis¢ gesucht und nicht
in der diakonischen Wendung zur Welt und
ihren wirklichen Néten.« (321)

Beiden Seiten der damaligen innerkirchli-
chen Konfliktlinie namlich, so zeigt sich, »Rom«
wie Adam, ging es vor allem um sich, um die Si-
cherung der eigenen institutionellen und/oder
theologischen »ldentitit«, einer Identitit, wie

Diakonia-Vorschau 2003/2004
1/2004: Welt im Umbruch — wohin?
2/2004: Das Leben feiern

3/2004: Pastorale Bildung
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man sie in den und trotz der neuen Zeiten gerne
gehabt hétte: in Recht, Struktur, Gehorsam und
Form die einen, in Erlebnis, Gemeinschaft und
Dynamik der andere. Um das, worum es Jesus
ging, die Verkiindigung der unverbriichlichen,
Umkehr erméglichenden Liebe Gottes zu allen
Menschen, ging es beiden offenbar nicht, zu-
mindest nicht zuerst.

Wenn auch manches in Scherzbergs Arbeit
etwas additiv nebeneinander gestellt wirkt und
man sich vielleicht von einer systematisch-theo-
logischen Arbeit noch eine etwas eingehendere
Grundlagenreflexion erwartet hitte: Lucia
Scherzbergs detailreiche und gerade historisch
sorgfdltig recherchierte (und {ibrigens auch ge-
recht urteilende) Arbeit sollte zur Kenntnis neh-
men, wer der Scylla eines (scheinbar) zeitlosen
»Dispositivs der Dauer« wie der Charybdis einer
Kontextualisierung der christlichen Tradition
entgehen will, die doch nur eigene Identitatsbe-
diirfnisse befriedigt.

Diese Arbeit macht klar, was vielleicht im-
mer schon zu ahnen war: Es sind die anderen,
die ganz anderen, und was sie fiir uns sind, das
entscheidet, ob wir zu Recht Christen und Chris-
tinnen genannt werden diirfen.

P.S.: Es ehrt die Tiibinger Fakultit sehr, dass
sie hier einen der ihren, einen so genannten
»GroBen« zumal, mit dieser Habilitationsschrift
einer kritischen Analyse unterzog. Dieser ehr-
liche Blick auf die eigene Vergangenheit ist
(auch) in der Theologie leider immer noch nicht
selbstverstdndlich.

Rainer Bucher, Graz

4/2004: Genuss und Gliick
5/2004: Neues bricht auf
6/2004: Kunst und Kirche
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Wittrahm Andreas, Seelsorgliche Begleitung fiir hochbe-
tagte Menschen. Pastoral im vierten Lebensalter,
1/2003 14-20.

Wohlfahrt Margret, Was trdstet? Erfahrungen als Sterbe-
begleiterin, 6/2003 404-407.

Wustmanns Hildegard, Ressource Leitungsverantwortung.

Mitarbeiter/innenfiihrung in der Spannung zwischen
den Fakten der Zeit und den Zumutungen
des Glaubens, 5/2003 324-329.

Zulehner Paul M., Dienende Manner. Diakone im
deutschsprachigen Raum, 5/2003 361-368.
Sachverzeichnis
Alter / Alt werden / Altenpastoral
Amrhein Ludwig, Risiken und Ressourcen. Sozial-

gerontologische Aspekte des vierten Lebensalters,
1/2003 6-13.
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Blasberg-Kuhnke Martina, »... wenn die Tage kommen,
von denen du sagen wirst: Ich mag sie nicht.«

Das vierte Lebensalter als Zumutung und Heraus-
forderung, 1/2003 1-5.

Halkes Catharina J. M., Meine Seele ist allmé4hlich zur
Ruhe gekommen. Betrachtungen iiber das Altern,
1/2003 21-27.

Juchli Sr. Liliane, Alter und Altern in Ordensgemeinschaf-
ten, 1/2003 45-49,

Kassel Maria, Alt werden — wie geht das?, 1/2003 28-33.

Kraus Bernhard, Gegen die Ausgrenzung der Altgeworde-
nen. AnstoBe fiir die Gemeindepastoral,

1/2003 40-44.

Missalla Heinz, Was mir wichtig war und geworden ist.
Uberlegungen zum Wandel meines »Menschenbil-
des¢, 1/2003 34-39.

Schiitte Annetraud, Altern und Sterben in Wiirde. Palliati-
ve Care auch fiir schwer kranke und sterbende alte
Menschen, 1/2003 50-54.

Wittrahm Andreas, Seelsorgliche Begleitung fiir hochbe-
tagte Menschen. Pastoral im vierten Lebensalter,
1/2003 14-20.

Berufungspastoral

Weber Franz, Geschenkt und vielgestaltig wie das Leben.
Fiir eine Entklerikalisierung der Berufungspastoral,
3/2003 200-204.

Bibelpastoral

Troyer Franz, Mit Gottes Wort ins neue Jahrtausend.
Bericht aus der Pfarre St. Pirmin in Innsbruck,
3/2003 220-223.

Credo-Projekt
Baumann Urs, Was glauben wir eigentlich? Vom Credo
Zur Bekenntnisvielfalt, 2/2003 120-125.

Depressionen / Seelsorge mit Depressiven

Kiefling Klaus, Seelsorge bei Seelenfinsternis im Jugendal-
ter, 4/2003 266-269.

Nauer Doris, Trostlose trosten. Seelsorglicher Trost in de-
pressiver Seelenfinsternis, 6/2003 416-422.

Diakone / Diakonat
Zulehner Paul M., Dienende Ménner. Diakone im

deutschsprachigen Raum, 5/2003 361-368.

Drogenabhingige
siehe Jugendsozialarbeit
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Eucharistie
Knobloch Stefan, Ecclesia de Eucharistia. Fragmentarische
Anfragen und Beobachtungen, 5/2003 349-354.

Exeler Adolf, Leidenschaftlich am Menschen interessiert.
Texte zum 20. Todestag zusammengestellt von Nor-
bert Mette, 4/2003 276-279.

Filmtipp

Kroll Thomas, Filmtipp: Hurricane, 2/2003 150-151.

Kroll Thomas, Filmtipp: The Hours — Von Ewigkeit zu
Ewigkeit, 3/2003 226-227.

Moser Maria-Katharina, Filmtipp: Hero, 5/2003 378-379.

Moser Maria-Katharina, Filmtipp: Matrix Reloaded,
4/2003 301-303.

Szabo Sandra, Filmtipp: Amen — Der Stellvertreter,
1/2003 74-75.

Frauen / Frauenspiritualitéit

Findl-Ludescher Anna, Auf den Spuren des Kultes der
drei Jungfrauen. Eine ungewthnliche Pilgerreise,
4/2003 288-291.

Draulans Veerle, Kommunikationsfihig und klug.
Erwartungen von Frauen an Personen im kirchlichen
Leitungsdienst, 2/2003 139-145.

Geld
Kerstiens Ferdinand, Im Markt ist Heil. An Gott glauben
angesichts der Allmacht des Geldes, 5/2003 345-348.
Sedmak Clemens, Theologie des Wohlstands,
5/2003 338-344.
siehe auch Kirchenfinanzierung

Gemeindepastoral

Exeler Adolf, Leidenschaftlich am Menschen interessiert.
Texte zum 20. Todestag zusammengestellt von Nor-
bert Mette, 4/2003 276-279.

Gabriel Karl, Gemeinde im Spannungsfeld zwischen Neu-
orientierung und gesellschaftlichem Wandel, 4/2003
280-287.

Kurlemann Anna, »Ich bin der Sucher eines Weges fiir
mehr als mich¢. Heilende Begegnung in der Gemein-
de, 4/2003 254-258.

Nauer Doris, Trostlose trésten. Seelsorglicher Trost in de-
pressiver Seelenfinsternis, 6/2003 416-422.

Gottesleere :

Schlagnitweit Markus, Einem unbekannten Gott. Predigt
zur Eréffnung eines Raums der Stille, 1/2003 67-69.
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Heiligsprechung

Weber Franz, Heiligsprechung als vorrangige Option fiir
die Armen. Zur Kanonisation des mexikanischen Indio
Juan Diego, 1/2003 55-61.

Johannes XXIII
Kénig Franz Kardinal, Auf das offene Meer hinaus.
Erinnerung an Johannes XXIII., 3/2003 209-213.

Jugendsozialarbeit

Freise Josef / Kurth Dorothee, Die Fazenda Gut Neuhof.
Christliche Jugendsozialarbeit mit Drogenabhéngigen,
6/2003 430-437.

Kirche der Armen

Sedmak Clemens, Theologie des Wohlstands,
5/2003 338-344.

Weber Franz, Heiligsprechung als vorrangige Option fiir
die Armen. Zur Kanonisation des mexikanischen Indio
Juan Diego, 1/2003 55-61.

Weber Franz, Kirche der Armen — (k)ein MafBstab fiir
Sparmafinahmen?, 5/2003 330-337.

Kirche und Gesellschaft
Biinker Arnd, Den Glauben riskieren in Brasilien, Frank-
reich und Deutschland, 5/2003 369-373.

Kirchenfinanzierung

Schiagnitweit Markus, Okonomisierung (der Kirche). Von
der kairologischen Bedeutung einer vielgeschméhten
Zeiterscheinung, 5/2003 305-309.

Schwendenwein Hugo, Kirchensteuer und Kirchenbei-
trag. Kirchenfinanzierung in Deutschland, Osterreich
und der Schweiz, 5/2003 318-323.

Wustmanns Hildegard, Ressource Leitungsverantwortung.
Mitarbeiter/innenfiihrung in der Spannung zwischen
den Fakten der Zeit und den Zumutungen des Glau-
bens, 5/2003 324-329.

Weber Franz, Kirche der Armen — (k)ein MaBstab fiir
SparmafBnahmen?, 5/2003 330-337.

Klostermann Ferdinand

Kirchmayr Alfred, Feuergeist. Zur Erinnerung an Ferdi-
nand Klostermann (1907-1982), 2/2003 129-132.

Kooperative Pastoral

Kerstiens Ferdinand, Wie gehen wir miteinander um?
Konflikte zwischen Pfarrern und PastoralreferentIn-
nen, 1/2003 62-66.

Leitbild der Pastoralkonferenz des Dekanates Marl,
6/2003 438-439.
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Krankenhausseelsorge
Hartmann Karin Ursula, Teamarbeit in der Krankenhaus-
seelsorge, 6/2003 446-451.

Leiten / Leitung

Draulans Veerle, Kommunikationsféhig und klug.
Erwartungen von Frauen an Personen im kirchlichen
Leitungsdienst, 2/2003 139-145.

Leitbild

Leitbild der Pastoralkonferenz des Dekanates Marl,
6/2003 438-439.

Vagades Guido, Leitbildprozesse nutzen,
6/2003 440-445.

Literatur

Feiter Reinhard, Alles darfst Du ... Drei Bemerkungen im
Anschluss an ein Gedicht von Dan Pagis,
2/2003 111-112.

Langenhorst Georg, »Das Formulieren von Trostlosigkeit
ist mein Trost«. Kann, darf, soll die Literatur das
Trosten lehren?, 6/2003 390-398.

Okonomisierung

Giinter Andrea, Das Leben ist Tausch. Die Okonomisie-
rung der Gesellschaft und die Bezogenheit der Men-
schen, 5/2003 310-317.

siehe auch Kirchenfinanzierung

Okumenischer Kirchentag
Meyer Hans Joachim, Ein Zeichen der Ermutigung, Oku-
menischer Kirchentag Berlin 2003, 3/2003 214-219.

Orden
Juchli Sr. Liliane, Alter und Altern in Ordensgemeinschaf-
ten, 1/2003 45-49.

Pastoralpsychologie
Blarer Stefan, Das Seelsorgegesprach. Ein heil(igjendes
Gesprich, 4/2003 247-253.

KieBling Klaus, Seelsorge bei Seelenfinsternis im Jugendal-

ter, 4/2003 266-269.

Kurlemann Anna, »Ich bin der Sucher eines Weges fiir
mehr als mich«. Heilende Begegnung in der Gemein-
de, 4/2003 254-258.

Nachtwei Gerhard, Das doppelte Lottchen. Geht es um
die Psyche und/oder um die Seele? 4/2003 229-233.

Panhofer Johannes, Gott im Menschen begegnen. Pasto-

ralpsychologie in der Aus- und Weiterbildung von Seel-

sorgerinnen, 4/2003 270-275.
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Renz Monika, Psychotherapie und/oder Seelsorge in der
Arbeit mit Schwerkranken und Sterbenden, 4/2003
259-265.

Schmid Peter F, Menschengerechte Férderung und Her-
ausforderung. Die Bedeutung der Pastoralpsychologie
fiir die Seelsorge, die Theologie und die Psychologie,
4/2003 234-240.

Wahl Heribert, »Wenn Seelen bliihen...«. Seelsorge
zwischen Psycho-Kitsch und »Seelenmaschineg,
4/2003 241-246.

Praktische Theologe

Schmidt-Rost Reinhard, Kommunikation des Evangeli-
ums. Zur Vermittlungsaufgabe der praktischen
Theologie — Teil 2, 2/2003 133-138.

siehe auch Theologe/in-Sein / Theologie treiben

Predigt

Gubler Marie-Louise, Rechenschaft iber die Hoffnung.
Eine Auslegung von 1 Petr 3,15, 2/2003 126-128.

Schlagnitweit Markus, Einem unbekannten Gott. Predigt
zur Eréffnung eines Raums der Stille, 1/2002 67-69.

Priesterlich / Priestertum

Berlis Angela, Vermittler oder Geburtshelferin,
3/2003 163-165.

Bucher Rainer/ Korner Bernhard, Priestertum und
Anerkennung,. Thesen zur Priesterausbildung,
3/2003 205-208.

Forum, Hat Priesterliches im Christentum Platz?

Fiinf theologische Stellungnahmen, 3/2003 159-170.

Forum, Priesterliche Erfahrungen. Drei Berichte aus der
Praxis, 3/2003 191-199.

Freitag Josef, Thesen zum »Priesterlicheng,

3/2003 165-169.

Gubler Marie-Louise, Der Hebr3erbrief — eine Mahnrede,
3/2003 186-190.

Hilberath Bernd Jochen, Mit Gott in Verbindung bringen,
3/2003 161-162.

Holl Adolf, Im Verschwinden begriffen, 3/2003 169-170.

Jepsen Maria, Einander Priester sein!, 3/2003 159-161.

Karrer Leo, Sehnsucht nach dem Priesterlichen?,

3/2003 153-158.

Knobloch Stefan, Ecclesia de Eucharistia. Fragmentarische
Anfragen und Beobachtungen, 5/2003 349-354.

Ohlig Karl-Heinz, Priester und Priestertum in der
Religionsgeschichte, 3/2003 171-177.

Richter Frank, Briicken bauen kann nur, wer beide Seiten
des Ufers kennt, 3/2003 194-197.

Schmid Peter E, Gottesvermittler. Das Bediirfnis nach
ydem Priester« als Herausforderung an die Seelsorge,
3/2003 178-185.
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Schubert Barbara, Gdtter in weiB oder das Sakrament des
Héndedrucks, 3/2003 191-194.

UIjas-L’ﬁtz Johanna, Erfahrungen als Priesterin.
Vom mehrfachen Tabu zum Spiegel meiner [dentitét,
3/2003 197-199.

Weber Franz, Geschenkt und vielgestaltig wie das Leben.
Fiir eine Entklerikalisierung der Berufungspastoral,
3/2003 200-204.

Seelsorgegesprich
Blarer Stefan, Das Seelsorgegespréch. Ein heil(ig)endes
Gesprdch, 4/2003 247-253.

Sterben / Sterbegleitung

Renz Monika, Psychotherapie und/oder Seelsorge in der
Arbeit mit Schwerkranken und Sterbenden,

4/2003 259-265.

Schiitte Annetraud, Altern und Sterben in Wiirde.
Palliative Care auch fiir schwer kranke und sterbende
alte Menschen, 1/2003 50-54.

Schneider Sebastian, Was tristet? Trost nach dem Tod
meines Sohnes, 6/2003 408-411.

Wonhlfahrt Margret, Was trostet? Erfahrungen als
Sterbebegleiterin, 6/2003 404-407.

Theologe/in-Sein / Theologie treiben

Baumann Urs, Was glauben wir eigentlich? Vom Credo
zur Bekenntnisvielfalt, 2/2003 120-125.

Bosch Nora, Wohin der Geist euch dringt ..., .
2/2003 94-97.

Falk-Fritschi Renate, Theologie-Treiben als Laiin in
kirchlichen Gremien, 2/2003 86-88.

Feiter Reinhard, Alles darfst Du ... Drei Bemerkungen im
Anschluss an ein Gedicht von Dan Pagis,
2/2003 111-112.

Forum, Theologe/in-Sein in Alltag und Seelsorge. Erfah-
rungen mit dem Theologie-Treiben, 2/2003 83-97.

Gubler Marie-Louise, Rechenschaft tiber die Hoffnung.
Eine Auslegung von 1 Petr 3,15, 2/2003 126-128.

Kégerler Reinhart, Den Glauben vertraut machen. Theolo-

gje-Treiben im Alltag eines Physikers, 2/2003 88-92.
Kohler-Spiegel Helga, »Gott war an diesem Ort, und ich
wusste es nicht« (Gen 28). Theologie-Treiben aus Er-
fahrung, 2/2003 98-103.
Niewiadomski Jézef, Universitét: ein privilegierter, Theo-
logie generierender Ort?, 2/2003 92-94.
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Priller-Jagenteufel Veronika / Weber Franz, Theologie,
die am Leben bleibt. Versuch einer Kriteriologie des
praktischen Theologie-Treibens, 2/2003 104-110.

Redaktion, Theologie entsteht in Gemeinschaft. Ein Re-
daktionsgespréch, 2/2003 77-82.

Rod Christine MC, Man kann nicht nicht Theologie trei-
ben, 2/2003 83-85.

Sedmak Clemens, Theologie des Wohlstands, 5/2003
338-344.

Steinkamp Hermann, »Haresie-Beratung« und Kultivie-
rung des Schweigens. Erméchtigung zum theologi-
schen Ausdruck, 2/2003 113-119.

Tourismuspastoral
Létzel Martin, Die missionarische Gemeinde auf Zeit. Ein
Pladoyer fiir die Tourismuspastoral, 4/2003 292-299.

Trost

Mette Norbert, Alles ist in Ordnung! Ist tatsichlich alles
gut?, 6/2003 381-384.

Venetz Hermann-Josef, Tristen als Grundform (ur-)christ-
lichen Gemeindelebens, 6/2003 385-389.

Langenhorst Georg, »Das Formulieren von Trostlosigkeit
ist mein Trost«. Kann, darf, soll die Literatur das
Trsten lehren?, 6/2003 390-398.

Beer Ulrich (im Interview), Dem Lebensmut wieder auf-
helfen. Wie Trésten gelingen kann, 6/2003 399-403.

Wohlfahrt Margret, Was trostet? Erfahrungen als Sterbe-
begleiterin, 6/2003 404-407.

Schneider Sebastian, Was trostet? Trost nach dem Tod
meines Sohnes, 6/2003 408-411. '

Nachtwei Gerhard, Was trstet? Trost-Splitter nach
der Flutkatastrophe in Dessau-Waldersee,
6/2003 412-415.

Weil Simone

Karwath Bettina-Sophia, Widersprache unseres Lebens.
Simone Weils Zugang zur Wirklichkeit,
5/2003 355-360.

Wresinski Josef

Blunschi Ackermann Marie-Rose, Prophet des Volkes der
Armen. Josef Wresinski (1917-1988),
6/2003 423-429.
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