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LEITARTIKEL

gThema Geld

Veronika Priiller-Jagenteufel

Pastorale und spirituelle Herausforderungen

Geld spielt nicht nur in der finanzpoli-
tisch bestimmten Wirtschaft die zentrale
Rolle, es prigt ebenso das private,
gesellschaftliche und kirchliche Leben.
Dadurch und erst recht im Blick auf die
Schere zwischen Arm und Reich ist Geld
auch ein pastoral(theologisch)es Thema.

® Eine Freundin feiert einen runden Geburts-
tag. Eingeladen sind Arbeitskolleglnnen, Freund-
Innen, Familie — ein buntes Hiufchen aus ver-
schiedenen Gegenden: Es hat in der Biographie
mehrere Ortswechsel gegeben und so kennen
viele der Eingeladenen einander kaum oder we-
nig. Dennoch haben eine weitere Freundin der
Jubilarin und ich die Idee eines gemeinsamen
Geschenks und ohne viel nachzudenken, schrei-
ben wir per E-Mail an alle die Bitte, sich zu be-
teiligen und uns den Betrag zu nennen, den sie
ausgeben wollen, damit wir sehen, ob genug zu-
sammenkommt. Wihrend diese Aktion lduft, ar-
beite ich am Konzept fiir das vorliegende Heft
von DIAKONIA — und mir wird bewusst, dass es in
unserer Gesellschaft durchaus heikel sein kann,
Geld zum Thema zu machen. Dass Geld in die-
ser Geburtstagsaktion tatséchlich mit das Thema
war, wurde z.B. aus jenen E-Mails ersichtlich, in
denen sich manche Schenkende fiir einen von
ihnen selbst als gering empfundenen Betrag erit-
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schuldigten. Und ich merkte es an meinen spon-
tanen Reaktionen, in denen ich die vermutete
Einkommenssituation der anderen fast automa-
tisch mit ihren eingezahlten Betréigen in Bezie-
hung setzte — auch ich konnte mich dem Me-
chanismus, etwas so Immaterielles wie freund-
schaftliche Verbundenheit (auch) an Geld zu
messen, erst in einem zweiten Schritt entziehen.

Geld ist ein Thema — nicht nur in den tég]i-
chen Nachrichten, wenn die Bérsenkurse kom-
mentiert werden (von keinem Berufsstand sind
wir taglich so genau {iber den Gemiitszustand
unterrichtet wie von den Anlegern, die mal ner-
vos, mal gelassen, mal angespannt Aktien kaufen
und verkaufen ...); nicht nur, wenn es wieder ei-
nen neuen Strukturplan gibt, der sich auf das
kleine Wortchen »Einsparungen« reduzieren
lieRe; nicht nur, wenn im Parlament oder im EU-
Rat um Budgets gestritten wird. Geld ist ein All-
tagsthema und Geld ist ein fast alles (mit)be-
stimmendes Thema.

Dass Geld die Welt regiert, scheint heute
wieder deutlicher auf der Hand zu liegen. Ob es
um die Sozialversicherung, um Pensionen, um
Gesundheit, um Wissenschaft geht, {iberall geht
es zundchst um Geld, das da sein, das gespart
werden, das {iber Drittmittel eingeworben wer-
den muss. Nicht mehr nur Wirtschaftsbetriebe,
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sondern ebenso Universitdten, Krankenh&user,
offentliche Dienstleistungen und immer &fter
auch kirchliche Einrichtungen und Gemeinden
werden verstarkt danach beurteilt, ob sie sich
rechnen. Geldliche Rentabilitdt scheint zu einem
obersten Ziel geworden zu sein, Gewinnmaxi-
mierung hichste Prioritdt zu haben. Der Handel
mit Geld erscheint dabei als Zentrum allen Wirt-
schaftens — das Spekulieren an der Borse als
Stereotyp der derzeit herrschenden Form des
Kapitalismus.

Preis und Wert

@ Preis und Kaufkraft bestimmen Bedeutung
—in immer mehr gesellschaftlichen wie perstn-
lichen Bereichen: Was viel kostet, ist auch viel
wert; und wer sich viel leisten kann, z&hit viel.
Uber Geldzuwendung driickt sich Wertschét-
zung aus; wer Geld hat, wird anerkannt. Durch
Geld werden Menschen motiviert. Zudem ist
Geld als spannendes und oft genug konfliktives
Themain der Erziehung und in Partnerschaften!
sowie als zumeist verschwiegenes Thema in
Pfarrgemeinden présent.

Geld sorgt nach wie vor fiir soziale Schich-
tung: Nach wie vor ist es sinnvoll, Reichtum und
Armut zunéchst nach der Verfligungsmacht iiber
Geld zu bemessen. Und die Schere zwischen
Arm und Reich geht weltweit wie hierzulande
immer weiter auseinander.

Insgesamt scheint Geld eine der ganz weni-
gen Klammern zu sein, die es in unserer Gesell-
schaft noch gibt; wie kaum etwas anderes um-
greift Geld alle Segmente und Subsysteme bzw.
werden immer mehr dieser Subsysteme einer
geldlichen Okonomisierung unterworfen. Oko-
nomie kommt damit immer mehr in die Rolle,
die friiher der Religion zukam, und Geld ist da-
bei das wichtigste Symbol.

ZA 4702
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Was bedeutet es nun, in diese Situation hin-
ein die christliche Botschaft zu verkiinden, die
von Gnade spricht, also von etwas, was per defi-
nitionem nicht vermarktbar ist? Wozu verpflich-
tet angesichts dieser Situation die prophetische
Kritik, die in der jiidisch-christlichen Tradition
fiir die Zu-kurz-Gekommenen Partei ergreift?
Stehen Gnade und Markt bzw. Gott und Geld
einander ausschliefend gegeniiber?

Ein realistischer Blick

® Neben der griindlichen Information {iber
Geld und seine Mechanismen sowie dariiber, wie
diese tkonomisch und theologisch gedeutet wer-
den konnen?, sehe ich drei Handlungsrichtun-
gen, in die die oben genannten Fragen in der
Praxis fiihren konnten. Zum einen scheint es
mir darum zu gehen, die enorme Bedeutung,
die Geld in unserer Gesellschaft hat, zunéchst
einmal einfach zu erkennen und wahrzuneh-
men. Gerade in kirchlichen Kreisen wird mitun-
ter so getan, als ob Geld gar nicht wichtig wiére.
Was im Blick auf die nicht in Geld verrechenba-
re gittliche Gnade richtig ist, kann im konkreten
taglichen Umgang mit Geld fatal sein — und das
nicht erst dann, wenn tkonomische Unwissen-
heit oder Leichtfertigkeit die Finanzierung eines
Projekts in Gefahr oder eine Di6zese an den Rand
der Zahlungsunfihigkeit bringt.

Denn ein schmerzlich unaufmerksamer
Umgang mit Geld und seiner Bedeutung beginnt
bereits da, wo die Einfithlung z.B. in die finan-
zielle Situation einer Alleinerzieherin fehlt, die
ihre Kinder nicht auf den Pfarrausflug mitschickt,
damit ihre Armut nicht ruchbar wird; oder die
Achtsamkeit fehlt auf den Sozialhilfeempfanger,
der im Gottesdienst immer ganz hinten steht und
nicht zum Pfarrkaffee kommt, weil er weder

f@u—\ ggue Hose noch fiir den Kaffee hat.

JNG
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Soziale Integration vermittelt sich wesentlich
auch {iber Geld.3 Der »Ausschlussmechanismus
Armut sollte gerade in kirchlichen Zusammen-
héngen im Blick sein, um achtsam und respekt-
voll mit Betroffenen nach Alternativen suchen
und gemeinsam Handlungsspielrdume ent-
decken zu konnen .

Aber auch da wird die Bedeutung von Geld
unterschétzt, wo (scheinbar?) nicht bemerkt
wird, dass viele MitarbeiterInnen sich ihr ehren-
amtliches Engagement buchstdblich etwas kos-
ten lassen, sei das die Bezahlung der Babysitterin
fiir den Abend der Pfarrgemeinderatssitzung
oder sei das die Zeit, die statt fiir ein berufliches
flir ein soziales oder pfarrliches Projekt eriibrigt
wird. Menschen, die dazu 6konomisch in der
Lage und willens sind, gehren meist zu dem in
Gemeinden ohenhin gut vertretenen Mittel-
stand; thnen steht dennoch zu, dass diese (indi-
rekten) Geldleistungen fiir ihre Kirche zumin-
dest gesehen und gelegentlich explizit bedankt
werden.

Aufmerksamkeit verdient in der Kirche ins-
gesamt, wofiir sie Geld hat und wofiir nicht. In
einer Welt, in der sich Wertschdtzung eben auch
tiber Geld transportiert, miissen Verantwortliche
zumindest erkldren kénnen, warum finanzielle
Mittel wie verteilt werden und was die Ent-
scheidungen dafiir mit den theologisch behaup-
teten Wichtigkeiten der verschiedenen kirch-
lichen Handlungsfelder zu tun haben.

Keine Unterwerfung

® Eine zweite Herausforderung besteht wohl
darin, sich selbst ehrlich zu fragen, wie es mit
der eigenen inneren Abhangigkeit von Geld aus-
sieht. Geld und Besitz an sich werden in der
Bibel und der kirchlichen Tradition nicht ver-
teufelt, doch es wird beharrlich darauf hinge-
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wiesen, dass Geld — dhnlich wie die mit ihm oft
verbundene Macht und wie sonst kaum etwas
anderes — die Gefahr mit sich bringt, Menschen
zu beherrschen und zum Gotzen zu werden, der
unbedingte Unterwerfung fordert. Nicht um-
sonst hat Geld historisch seinen Ursprung wahr-
scheinlich im Kult.5

Neulich habe ich von jemand gehort, der
ein duBerst lukratives Angebot seiner Firma aus-
geschlagen hat, denn der Karrieresprung hétte
weitgehenden Verzicht auf Familienleben wegen
héufiger Reisen und stdndiger Abrufbereitschaft

7 Orientierung an den Armen
und Ausgeschlossenen {{

von ihm gefordert. Es gehort wohl eine gute
Portion innere Festigkeit und Klarheit iiber die
Prioritdten im Leben dazu, eine solche Entschei-
dung zu treffen. Und doch ist gliicklich zu nen-
nen, wer eine solche Wahl hat: Working poor
miissen oft drei Jobs haben, um die Familie, die
sie kaum sehen, {iberhaupt zu ernéhren.

Jedes Reden iiber die (spirituelle) Relativitat
von Geld braucht als Widerpart den realistischen
Blick auf die bedréngte und verwundbare Situa-
tion materiell Armer und all jener, die sich be-
rechtigte Sorgen z.B. dariiber machen miissen,
wovon die Ausbildung der Kinder bezahlt wer-
den soll. »In einer Zeit, in der die Verwundbar-
keit und Unsicherheit (Sicherheit von Arbeits-
plétzen, sozialen Netzwerken, Kranken- und
Altersversicherung, Angst vor Kriminalitat und
Terrorismus) zur Signatur der Zeit geworden ist,
erscheint die Realitdt des Lebens im Kontext
von Armutsgeliibden als Privileg, das Sicherheit
und Unverwundbarkeit zusagt.«%

Kirchlicher wie spiritueller Umgang mit
Geld steht in der Spannung, realistisch auf die
materiellen Bedingungen des Lebens zu schauen
und zugleich ihrer Uberhdhung und falschen Be-
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wertung zu widerstehen. Der Anspruch des
Evangeliums nach Orientierung an den Armen
und Ausgeschlossenen kann fiir beides als Richt-
schnur gelten.

Prophetische Kritik

® Inder Marktrhetorik mancher Okonomen,
Finanzstrategen und Politiker tritt derzeit wie-
der recht deutlich zutage, dass Geld und seine
Vermehrung religiose Ziige bekommen kann,
dass »Gold« zum Gegenspieler Gottes wird. So
sehe ich als dritte wichtige Richtung, die der
christliche Glaube zum Thema Geld zu weisen
scheint, die Vergdtzung von Geld nicht nur im
(eigenen) Alltag, sondern gerade auch im o6ffent-
lichen Leben immer wieder aufzudecken und
tkonomische Diskurse nach ihren ideologischen
Anteilen zu befragen: Geld und Wirtschaft sind
Teil der von Menschen gestalteten Welt, sie un-
terliegen daher nicht vorgegebenen oder unum-
stoBlichen Gesetzen, sondern der gestaltenden
Intelligenz sowie der emotionalen und spirituel-
len Handlungskraft von uns Menschen.

Eine Wirtschaftspolitik zu fordern, weiter-
zudenken, in Pilotprojekten auszuprobieren’, die
wieder Menschen und Menschlichkeit in den
Mittelpunkt stellt, ist auch Aufgabe von Christen
und Christinnen, die den AnmafBungen von Gold
und Geld, Wirtschaftsstandort und Finanzplatz,
gesundem Budget etc. hinter die Maske zu
schauen vermdgen. Schlieflich ist das Vertrau-
en auf die Gnade Gottes eine wertvolle geféhr-
liche Erinnerung an die Begrenztheit von Krite-
rien wie Leistung, Effizienz und Rentabilitét.

Gewiss liegt in solcher Kritik die Gefahr, un-
angemessen zu moralisieren. Einen Ausweg
weist geniigende Sachkenntnis, aber auch die be-
harrliche Weigerung zu glauben, es gdbe zu ei-
nem System, das Menschen an den Rand (der
Existenz und dariiber) drdngt, keine menschli-
cheren und gottgefalligeren Alternativen. Geld
bzw. die herrschende Geldpolitik fordern zur
Stellungnahme heraus — praktisch und spirituell.

Geld in ein Thema — unter FreundInnen, in
Familien, im gesellschaftlichen Bereich und in
der Kirche. Als Thema, das in beinahe allen
Lebensfeldern mitspielt, ist es ein pastoral(theo-
logisch)es Thema par excellance.

Denkent&tGlauben Nr.
133/144 (2004/05), 11-14.
4Vgl. den Beitrag von
Vinzenco Petracca.

5Vgl. den Beitrag von Sigrid

Miller in diesem Heft.
5Vgl. Sedmak, Anm. 1, 12
7Vgl. in diesem Heft v.a. die
Beitrdge von Karl Immervoll
und Markus Schlagnitweit.

! Vgl. den Beitrag von
Hannes NuBbaumer in
diesem Heft.

2Vgl. in diesem Heft v.a. die
Beitrdge von Armin Kammel,

Andreas Novy, Kuno Fiissel.
3Vgl. Clemens Sedmak,
»Dabeisein ist alles«. Geld,
Exklusion und die Suche
nach Lebensplatzen, in:

226 Worter fiir Geld

Frage: Vielleicht haben Sie schon gehdrt, dass die
Inuit (Eskimos) 20 Worte fiir Schnee haben? Manche
Indianerstdimme, die im Dschungel leben, haben
Dutzende Bezeichnungen fiir unsere Farbe Griin.
Ganz offensichtlich ist diese Wortvielfalt, die feine
Unterscheidungen erleichtert, funktional. Gibt es in
unserer Kultur ein analoges Sprachphinomen? Was
ist uns am wichtigsten, wofiir haben wir die meisten
Worte ausgepragt?

4 Veronika Priiller-Jagenteufel / Thema Geld

Antwort: In unserer Kultur ist es das Geld, das wir auf

vielfdltigste Weise bezeichnen (Knete, Zaster, Mause

...). Sprachpsychologen haben herausgefunden, dass

unter den westlichen Landern die USA mit mehr als

226 verschiedenen Wortern fiir Geld an der Spitze
stehen.

Prof. Dr. Albert Ziegler, Pidagogische

Psychologie, Uni Ulm;

Quelle: hitp:/ /www.informatik.uni-ulm.de/

sfp/ziegler_quiz.html#5
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Armin J. Kammel

Okonomische Reflexionen zum

‘Mythos Geld

Was ist Geld? Wie funktionieren
Wechselkurse und das internationale
Wihrungssystem? Ein Blick hinter
die Selbstverstdndlichkeiten

des tdglichen Umgangs mit Geld.

® Geld dominiert unser Leben und die Macht
des Geldes manifestiert sich in allen Lebensbe-
reichen. Bedingt durch die zunehmende Globa-
lisierung wird die Bedeutungsverschiebung zu-
gunsten der Finanzen im Vergleich zur Produk-
tion immer signifikanter, was zu einer
Beschleunigung des Transportes von Daten und
Waren fithrt. Was ist nun dieses Geld, um das
sich alles dreht? An dieser simplen Frage haben
sich schon viele Wissenschafter den Kopf zer-
brochen und bis heute ist in der konomischen
Theorie diese Frage noch nicht endgiiltig ent-
schieden.! Im Folgenden soll ein Uberblick iiber
die Rolle des Geldes und seine Funktionen, die
Zahlungssysteme sowie das internationale
Wihrungssystem gegeben werden.

Begriff und Funktionen

Okonomen definieren »Geld« — im Sinne
von Geldangebot — als etwas, das allgemein zur
Bezahlung von Waren und Dienstleistungen oder
zur Riickzahlung von Schulden anerkannt wird.

DIAKONIA 38 (2007)

Im taglichen Sprachgebrauch wird bei der Be-
griffsverwendung »Geld« normalerweise eine
Wihrung, also Banknoten und Miinzen, ge-
meint. Diese Sichtweise ist aber zu restriktiv fiir
die 6konomische Definition, denn Schecks oder
ein Girokonto erfiillen ebenso die genannten Kri-
terien. Deshalb ist eine weite Definition not-
wendig, da auch Spareinlagen wie Geld ver-
wendet werden, wenn sie schnell und einfach
in eine Wahrung oder ein Girokonto konvertiert
werden konnen. Es gibt also keine einfache und
prazise Definition von »Geld«.2

Hinzu kommit, dass »Geld« oft als Synonym
fiir »Vermogen« verwendet wird. Diese Definiti-
on ist wiederum zu weit, denn jemand kann so-
wohl hohe Betréige in diversen Wahrungen, Giro-
konten, Wertpapieren oder Anleihen als auch
Autos, Yachten oder Héuser sein »Vermogen«
nennen. Zudem wird der Begriff » Geld« oft auch
dafiir verwendet, was nach ékonomischer Defi-
nition »Einkommen« darstellt, ndmlich der Zu-
strom von Einkiinften pro Zeiteinheit. Demge-
geniiber ist »Geld« eine BestandsgréQe, da es ei-
nen bestimmten Betrag zu einem gegebenen
Zeitpunkt darstellt.

Unabhéngig von seiner Form erfiillt » Geld«
in jeder Wirtschaft drei wesentliche Funktionen,
ndmlich jene des Tauschmittels, der Rechenein-
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heit sowie des Wertaufbewahrungsmittels. Da-
bei ist zu beachten, dass sich »Geld« besonders
durch seine Funktion als Tauschmittel von Wert-
papieren oder Autos unterscheidet. In der Lite-
ratur wird manchmal als vierte Funktion von
»Geld¢ die Standardisierung eines Ratenzah-
lungssystems erwahnt.>

Beinahe fiir alle Markttransaktionen wird
»Geld¢ in seiner ersten Funktion in Form von
Wiahrungen oder Schecks als Tauschmittel zur
Bezahlung von Giitern und Dienstleistungen
verwendet. Dadurch wird gemdf dem dkono-
mischen Prinzip 6konomische Effizienz erreicht,
da die Zeit und somit auch die Kosten fiir den
Austausch von Glitern und Dienstleistungen

y Tabak, Whiskey, Zigaretten {

minimiert werden. Damit es in dieser Weise
als »Geld« verwendet werden kann, muss
ein Gut mehrere Kriterien erfiillen: leichte
Standardisierbarkeit hinsichtlich der Wertfest-
stellung; entsprechende Anerkennung; Teilbar-
keit, was den Wechsel erleichtert, einfacher
Transport und kein schneller Wertverlust.4 Im
Laufe der Geschichte wurden viele unterschied-
liche Giiter als »Geld« verwendet, wie unter
anderem Tabak und Whiskey, Zigaretten oder
Kugelschreiber.®

Die zweite Funktion von »Geld« ist jene der
Recheneinheit und zwar in dem Sinn, dass es
dazu verwendet wird, Werte in der Wirtschaft zu
bestimmen. Somit kann der Wert von Glitern
und Dienstleistungen in »Geld«-Einheiten aus-
gedriickt werden, was wiederum die Transak-
tionen vereinfacht und dadurch Kosten senkt.

»Geld ist auch Wertaufbewahrungsmittel,
indem es als Art Speicher der Kaufkraft iiber die
Zeit fungiert. Auch Wertpapiere, Héuser oder
Schmuck konnen als Wertaufbewahrungsmittel
dienen, vor allem da diese Gfiter in der Regel

6 Armin J. Kammel / Okonomische Reflexionen zum Mythos Geld

einen hoheren Zinssatz garantieren als »Geld«.
Zudem fiihren diese Gliter oft zu Wertsteigerun-
gen. Was unterscheidet »Geld¢ in seiner Funk-
tion als Wertaufbewahrungsmittel von den

genannten Glitern? Es ist die Liquiditdt, also

die relative Leichtigkeit und Geschwindigkeit
mit der ein Vermogenswert in ein Tauschmittel
konvertiert werden kann. »Geld¢ ist der am
meisten liquide Vermdgenswert, da es ein
Tauschmittel ist, ohne vorher in einen anderen
Gegenstand konvertiert werden zu miissen, was
somit keine Transaktionskosten hervorruft.

Die vierte Funktion von »Geld« ist jene der
Standardisierung eines Ratenzahlungssystems in
Kredittransaktionen, da »Geld« den Austausch
zu jedem gegebenen Zeitpunkt, aber auch den
Austausch iiber einen gewissen Zeitraum er-
leichtert.®

Das Zahlungssystem

® Wie die Funktionen von »Geld« zeigen,
dient es dazu, Transaktionen in der Wirtschaft
zu erleichtern und zu vereinfachen. Der Me-
chanismus zur Durchfiihrung dieser Transaktio-
nen ist das so genannte Zahlungssystem, das sich
im Laufe der Zeit dahingehend verdnderte, dass
nicht mehr Metalle, sondern Wahrungen und
Schecks sowie elektronische Zahlungsverkehrs-
einrichtungen zur Transaktionsdurchfiihrung
verwendet werden.

Der einfachste Typ eines Zahlungsverkehrs
ist jener des so genannten definitive money, also
»Geldg, das nicht in ein breiteres Tauschmittel,
wie etwa Gold oder Silber, konvertiert werden
muss. Gold, Silber oder andere Metalle waren
fiir lange Zeit die dominierenden (Zahlungs-)Mit-
tel, mit denen Handel betrieben wurde. Diese
Art von »Geld« wird als commodity money (Wa-
rengeld) bezeichnet und erfiillt die Funktion des

DIAKONIA 38 (2007)



Tauschmittels.” Wesentlich ist, dass der Wert des
commodity money von seiner Reinheit abhéngt,
weshalb Metallstlicke mit Stempeln versehen
wurden, um den jeweiligen Wert zu bestétigen.
Da die alleinige Verwendung von Metallen das

YrHandlichkeit erleichtert
Transaktionen.

Zahlungssystem schwerféllig und riskant macht
—man bedenke nur die Schwierigkeiten und Kos-
ten des Transports bei groReren Mengen — be-
gannen Behdrden sowie private Institutionen de-
finitive money zu halten, in dem Zertifikate aus-
gestellt wurden, die den entsprechenden Wert
vermerken.

In den modernen Okonomien wird »Geld«
von der Zentralbank ausgegeben und zwar als
gesetzliches Zahlungsmittel. Das bedeutet, dass
der Staat den Auftrag erteilt, dass damit Schulden
bezahlt werden kénnen, Bargeld und Bankno-
ten sowie Schecks darauf ausgestellt sowie da-
mit Steuern bezahlt werden und dass es von je-
dermann im betreffenden Land als Zahlungsmit-
tel zu verwenden ist. Diese staatlichen Auftriige
sind nur dann realisierbar, wenn das »Geld« in
seiner Form als gesetzliches Zahlungsmittel von
allen anerkannt wird.

Die modernen Zahlungssysteme sind so ge-
nannte fiat money systems (Rechengeldsysteme),
in denen das von der Zentralbank ausgegebene
»Geld¢ definitive money ist, also nicht von ihr in
Gold oder anderes Warengeld konvertiert wer-
den muss. Das bedeutet, dass die Zentralbank
nicht verpflichtet ist, Gold oder Silber fiir die
Geldscheine auszugeben.

Papiergeld kann ebenso signifikante Kosten
hervorrufen, vor allem, wenn es sich um héhe-
re Betrdge im Rahmen kommerzieller Trans-
aktionen handelt. Durch Schecks werden Koffer
voll Geld zur Abwicklung umfangreicher Trans-
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aktionen vermieden. Schecks sind Versprechen,
definitive money auf Nachfrage zu zahlen und
bieten zudem einen erhéhten Schutz vor Be-
trug und Manipulation als Metalle. Ihre Hand-
lichkeit erleichtert die Durchfiihrung gréRerer
Transaktionen, wobei die Kosten dafiir minimiert
werden.

Die Errungenschaften der modernen Tele-
kommunikation fiihrten zu einer Effizienzstei-
gerung der bisherigen Systeme, indem die Ein-
16sung und das Zeichnen von Schecks verein-
facht und beschleunigt sowie die Papierkosten
fiir Schecks gesenkt wurden. Dank Computer-
technologie fiihrt das elektronische Zahlungs-
verkehrssystem computergesteuerte Zahlungen
durch, wobei vor allem elektronische Kreditkar-
ten- und Bankomatsysteme die tdglichen Zah-
lungsverkehrsstrome pragen und vereinfachen.

Wechselkurse

® Nachdem versucht wurde, »Geld« zu defi-
nieren, soll nun der Fokus auf die Preise gelegt
werden. Preise sind fiir internationale Kapital-
und Giiterstrome wichtig, da durch sie Transak-
tionen erst moglich sind. Der Schliisselbegriff bei
diesen internationalen Transaktionen ist der
Wechselkurs zwischen zwei Lindern, also jener
Preis, zu dem der Austausch zwischen den bei-
den Landern stattfindet.

In der Okonomie unterscheidet man zwi-
schen nominalen und realen Wechselkursen:
Der nominale Wechselkurs ist der relative Preis
der Wahrungen zweier Lander. Demgegeniiber
ist der reale Wechselkurs der relative Preis der
Giiter zweier Lander, er gibt den Kurs wieder, zu
dem man die Giiter von Land A gegen die Giiter
von Land B eintauschen kann. Der nominale
Wechselkurs hangt vom realen Wechselkurs und
den Preisniveaus der beiden Linder ab. Praktisch

Armin J. Kammel / Okonomische Reflexionen zum Mythos Geld 7



bedeutet das: Wenn der Euro an Wert verliert,
kann man damit weniger US-Dollar (USD) kau-
fen. Steigt jedoch das amerikanische Preisniveau,
wird der nominale Wechselkurs steigen, denn
weil der Wert des USD geringer geworden ist,
kann man mit einem Euro eine gréBere Anzahl
an USD kaufen.

Es ist sinnvoll, die Verdnderung von Wech-
selkursen im Zeitablauf zu betrachten, da sich
die genannte Wechselkursgleichung auch in
Wachstumsraten darstellen 1&sst und besagt, dass
die Anderung des nominalen Wechselkurses zwi-
schen den Wahrungen zweier Linder der Ande-
rung des realen Wechselkurses zuziiglich der Dif-
ferenz ihrer Inflationsraten entspricht. Falls also
das Ausland im Vergleich zum Inland eine hohe
Inflationsrate aufweist, kann man fiir einen Euro
im Zeitverlauf immer mehr Einheiten der aus-
landischen Wahrung kaufen. Hat jedoch das Aus-
land in Relation zum Inland eine niedrige Infla-
tionsrate, wird man im Zeitverlauf fiir einen Euro
immer weniger Einheiten der ausldndischen
Wihrung kaufen kénnen. Weiters fiihrt ein ho-
hes Geldmengenwachstum zu erhhten Inflati-
onsraten, somit ist die Abwertung der Wahrung
die Folge einer hohen Inflation. Analog zur Er-
héhung des Preises der Giiter ausgedriickt in
Geldeinheiten durch das Wachstum der Geld-
menge, erhéht dieses Wachstum der Geldmen-
ge tendenziell auch den Preis der ausldndischen
Wéhrung ausgedriickt in Einheiten der inléndi-
schen Wahrung.

Waihrungssysteme

® Schon vor unserer Zeitrechnung wurden
Miinzen geprégt und in Umlauf gebracht, um
eine Vereinfachung des Zahlungsverkehrs her-
beizufiihren, eine Entwicklung, die vor allem
im Mittelalter signifikant durch den Druck von
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Banknoten verstarkt wurde. Aufgrund der histo-
rischen Gegebenheiten und der geringen geo-
graphischen Vernetztheit einzelner Regionen
wurde die Mehrheit der existierenden Zah-
lungsmittel nur regional akzeptiert. Diese regio-
nalen Unterschiede wurden im Laufe der Zeit
zunehmend durch national giiltige Zahlungs-
mittel ersetzt. Auf internationaler Ebene gibt es
eine Vielzahl unterschiedlicher Wahrungen, die
wiederum unterschiedliche Images haben. Eines
ist allen Wihrungen gemeinsam, ndmlich, dass
sie in der Regel in einem fremden Wéhrungs-
raum nicht als Zahlungsmittel akzeptiert
werden. Daraus leitet sich vereinfacht ab, dass
der Bedarf an fremden Wihrungen eine
grundsétzliche Motivation fiir den Handel mit
Devisen ist.

Das gegenwirtige Wahrungssystem exis-
tiert seit den 1970er-Jahren, wobei der Gold-
standard, der von 1876 bis 1914 die Grundlage
der Wahrungssysteme der fiihrenden Industrie-
nationen war®, die Basis des heutigen Wihrungs-
systems darstellt. Der Goldstandard basierte auf

))feste Relation zwischen
Gold und Wéhrungen

dem System, dass der Wert einer Wahrung durch
Goldreserven gesichert wird. Wahrend beim so
genannten Goldhinterlegungsstandard, dem Vor-
ldufer des Goldstandards, der gesamte Gegen-
wert des Geldes in Gold hinterlegt werden muss-
te, fand beim Goldstandard nur eine partielle
Deckung statt, weswegen zwischen den ausge-
gebenen Banknoten und dem existierenden
Goldbestand eine feste Relation bestand. Das Sys-
tem funktionierte nur deshalb, weil die Zentral-
banken verpflichtet waren, die von ihnen emit-
tierten Banknoten auf Verlangen jederzeit zu
dem fix festgelegten Umtauschkurs wieder in
Gold einzutauschen.
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Bedingt durch diese feste Relation zwischen
Gold und Wahrungen entwickelte sich eine Sta-
bilitdt des Finanzsystems, da die Wahrungen in
einem festen Verhéltnis zum Gold standen und
deswegen keine willkiirliche Geldausgabe mdg-
lich war. Einer der klaren Vorteile dieses Systems
war die geringe Inflation, gefolgt von einem de
facto automatischen Ausgleich der Zahlungsbi-
lanz und dem steigenden Sozialprodukt. Proble-
matisch im System des Goldstandards erwies sich
dessen Unflexibilitdt, auf wirtschaftliche Veran-
derungen einzuwirken. So war es im Goldstan-
dard beispielsweise unmdglich, eine Geldmen-
generhthung zwecks Ankurbelung der Wirt-
schaft vorzunehmen. Auch das Tauschverhéaltnis
der Wahrungen untereinander dnderte sich
nicht.

Der Goldstandard wurde bis zum Ersten
Weltkrieg angewendet, denn um die explodie-
renden Kriegsausgaben zu decken, begannen ei-
nige Industriestaaten mehr Geld in Umlauf zu
bringen, als mengenméRig durch Goldreserven
gedeckt war. Dies hatte inflationére Auswirkun-
gen und in Folge des sinkenden Vertrauens in die
Wihrungen brach das System des Goldstandards

nexplodierende Kriegsausgaben {(

zusammen. Versuche, den Goldstandard dauer-
haft zu implementieren, scheiterten. Nichtsdes-
totrotz haben etliche Staaten bis heute Goldre-
serven, die aber nicht an die jeweilige Landes-
wihrung gekoppelt sind.

Nachdem die Zwischenkriegszeit von er-
heblicher Inflation gekennzeichnet war, wurde
der Einfluss der USA gegen Ende des Zweiten
Weltkriegs immer gréRer. Dadurch stieg der USD
zur internationalen Leitwahrung auf, die er bis
heute — mit einigen Einschrinkungen bedingt
durch die Euro-Einfiihrung — geblieben ist. 1944
wurde auf der Konferenz in Bretton Woods ein
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einheitliches System fiir den internationalen Zah-
lungsverkehr implementiert, um einerseits mehr
Stabilitdt der teilnehmenden Wahrungen zu ga-
rantieren, andererseits um bestehende Restrik-
tionen abzubauen sowie die Konvertibilitat aller
Wihrungen zu bedingen.

Das Bretton-Woods-System fiihrte zu er-
hohtem Wohlstand in den Industriestaaten und
in vielen Entwicklungsldndern, was durch die re-
lativ geringen Inflationsraten sowie eine gute Be-
schéftigungsauslastung bei relativ geringem

)y gute Beschéftigungsauslastung bei
relativ geringem Staatsdefizit {{

Staatsdefizit beglinstigt wurde. Die Fragilitit die-
ses Systems war dadurch bedingt, dass die wirt-
schaftspolitischen Anliegen der wichtigsten In-
dustriestaaten dhnlich sein mussten und die USA
ihre Rolle als Leitwéhrungsland nicht auf Kosten
anderer ausspielten. Die stark divergierenden
Entwicklungen der einzelnen Staaten unter
einander und vor allem auch gegeniiber den USA
fiihrten zu heftigen Unstimmigkeiten im welt-
weiten Wechselkurssystem, einer massiven
USD-Abwertung und schlieRlich zum Ende des
Bretton-Woods-Systems im August 1971, Der
anschlieRende Verstch, Leitkurse anstelle von
Paritdten zu etablieren, scheiterte primar daran,
dass der USD keine Goldkonvertibilitit hatte.
Das endgiiltige Ende des Bretton-Woods-Systems
kam im Marz 1973, als fast alle wichtigen Mit-
glieder des Internationalen Wahrungsfonds
(IWF) keine monetéren Interventionen zuguns-
ten des USD machten. In der Folge ging die Ara
der festen Wechselkurse auf internationaler Ba-
sis zu Ende und flexible Wechselkurse gewan-
nen die Oberhand.

Schon 1972 wurde der so genannte Eu-
ropéische Wechselkursverband (EWV) durch die
Europidische Gemeinschaft (EG) mit dem Ziel ge-
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griindet, sowohl die Geld- und Wahrungspolitik
als auch die Wechselkurse untereinander abzu-
stimmen. Dadurch sollte der Wirtschaftsraum
stabilisiert werden. Dieses System, auch »snakeg
genannt, war dadurch gekennzeichnet, dass die
Wechselkurse der Wéahrungen der Mitglieds-
staaten untereinander — bedingt durch Interven-
tionen der Zentralbanken — bis zu maximal
plus/minus 2,25 % schwanken durften, und
wurde 1979 vom Europdischen Wahrungssys-
tem (EWS) abgeldst, einem System, dass durch
die Einfiihrung stabiler, jedoch adaptierbarer
Wechselkurse eine Zone der Preis- und Wah-
rungsstabilitdt errichten sollte, basierend auf der
imagindren europiischen Wiahrungseinheit
ECU, dem Vorgénger des Euro, die nur als Buch-
geld existierte und deren Kurs durch einem
Wihrungskorb, bestehend aus den entsprechend
gewichteten Wiahrungen der Mitgliedsstaaten,
bestimmt wurde. Da aber die Wahrungen, die
im ECU enthalten waren, gegeniiber Dritt-
wahrungen im Verbund schwankten, war der
ECU-Wechselkurs ebenfalls flexibel.

Als Weiterentwicklung im Rahmen des Eu-
ropdischen Wahrungssystems wurde Anfang der
1990er-Jahre beschlossen, die Zusammenarbeit
zwischen den Mitgliedsstaaten im Bereich der
Wiéhrungspolitik zu vertiefen, weshalb 1992 im
Rahmen des Vertrags von Maastricht die Griin-
dung einer neuen Wahrungsunion sowie die

Schaffung einer europdischen Einheitswéhrung
beschlossen wurde. Die Verwirklichung dieses
Vorhabens wurde in drei Phasen unterteilt, deren
letzte mit der Einflihrung des Euro abgeschlossen
wurde.

Geld und Gleichheit

@ Seit 1. Jénner 2002 ist der Euro fiir 300 Mil-
lionen Europ@er die Einheitswahrung, die mitt-
lerweile zur zweitwichtigsten Wahrung der Welt
aufgestiegen ist. Zudem wird der Euro neben
dem USD zunehmend fiir den internationalen
Zahlungsverkehr sowie als Reservew&hrung ge-
nutzt. Die Integration der Finanzmérkte im Euro-
Gebiet wurde dadurch signifikant beschleunigt.
Bemerkenswert ist, dass es von der Grundsatz-
festlegung bis zur Einfiihrung des Euro nur zehn
Jahre dauerte.

Diese historisch einmalige Leistung zeigt,
welche Dynamik Geld ausldsen kann, was wie-
derum die Macht des Geldes in allen Lebenshe-
reichen manifestiert. Im Lichte dieser funda-
mentalen Entwicklungen ist Rudolf von Jhering
in Erinnerung zu rufen, der einmal sagte: »Das
Geld ist der wahre Apostel der Gleichheit; wo es
aufs Geld ankommt, verlieren alle sozialen, poli-
tischen, religiosen, nationalen Vorurteile und Ge-
gensdtze ihre Geltung.«®

1'Vgl. John Smithin (Ed),
What is Money?, Routledge
International Studies in
Money and Banking, London
2000 oder James Tobin,
Money, Cowles Foundation
Paper 826, New Haven 1992.
2Vqgl. Frederic S. Mishkin,
The Economics of Money,
Banking and Financial
Markets, Pearson Addison
Wesley 2004, 44.

3Vgl. R. Glenn Hubbard,

Money, the Financial System
and the Economy, Pearson
Addison Wesley 2005, 16f.
*Vgl. ebd., 17.

5 Interessant dazu: Katsuhi-
to Iwai, Evolution of Money,
CIRJE-F Series, University of
Tokyo, Tokyo1997.

5Vgl. Hubbard, Anm. 3, 16.
7 Interessanter dazu:
Stephen Zarlenga, Der
Mythos vom Geld - die
Geschichte der Macht,

Ziirich 1999, 19ff.

& Weiterflihrend dazu
Christopher M. Meissner,
A New World Order:
Explaining the Emergence
of the Classical Gold Stan-
dard, NBER Working Paper
9233, 2002, Zur Bedeutung
der Stabilitat der Welt-
wirtschaft siehe Michael
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Stabile Weltfinanzen? -
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architektur, Berlin 2000;
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Stabilitat der Weltwirt-
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Andreas Novy

E»Eine Waffe, die den Gegner verwirrt«
: Okonomische Uberlegungen zur Geldpolitik’

Geld ist kein neutrales Werkzeug
und kein Schleier iiber den »realen«
Problemen. Geld ist eine umké@mpfte

soziale Institution. Der Blick auf die
Entwicklung und die Interessen der ge-
genwirtigen Geldpolitik deckt auf, wie
ideologiegeladen diese Kdmpfe sind.

® »Geld ist eine Waffe, die den Gegner ver-
wirrte, so beschrieb Marques-Pereira? die Ori-
entierungslosigkeit, mit der Stidamerikas Linke
mitansehen musste, wie die Demokratisierung
der 1980er-Jahre einem sozialpolitischen Fiasko
den Weg bereitete. Nicht nur in Stidamerika und
nicht nur in den 1980er-Jahren, sondern immer
wieder zieht das Establishment Nutzen aus der

ysimple Mechanik von
Angebot und Nachfrage

Verwirrung tiber Wesen, Funktion und Méch-
tigkeit des Geldes; es vernebelt die eigenen Be-
reicherungsstrategien und lenkt die Aufmerk-
samkeit auf Nebenschauplitze. Gerade die Ver-
harmlosung der Geldpolitik, die darauf beruht,
geldbezogene Zusammenhinge auf simple Na-
turgesetzlichkeiten bzw. Mechaniken zurlick-
zufiihren, leistet dem Status Quo der Macht- und
Vermégensverteilung den besten Dienst.
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Neutraler Schleier oder ...

® Zum einen wissen alle, dass sich Politik zen-
tral ums Geld dreht. Zum anderen erscheint
Geldtheorie als allzu weit weg von realen Prob-
lemen. Geld wird oft als ein bloBer Schleier an-
gesehen, der sich iiber die »wirklichen« 6kono-
mischen Prozesse legt. So wird Bemiihungen in
Richtung von Wachstum, Arbeitsplatzen und So-
zialpolitik die »verniinftige« Einsicht in die mo-
netdren Beschrinkungen jedes sozialpolitischen
Engagements entgegen gehalten. Im Laufe des
Artikels soll klarer werden, dass es sich hierbei
um einen falschen Widerspruch handelt, der im
Verstdndnis des Geldes als eines neutralen Me-
diums wurzelt.

Dieses Verstdndnis liegt allerdings dem der-
zeit herrschenden Neo-Liberalismus zugrunde,
der damit in vielerlei Hinsicht auf uralten Ideo-
logien basiert. Wahrend die Mechanik in der
Physik heftig kritisiert wird, erklért er die sozia-
le Welt {iber ein simple Mechanik von Angebot
und Nachfrage. Wahrend tagtdglich der enge Zu-
sammenhang von Politik und Okonomie erleb-
bar ist, behauptet er eine Eigendynamik des Oko-
nomischen, die nur deshalb nicht optimal zur
Geltung komme, weil die Politik dieses selbst-
steuernde System durcheinander bringe. Geld
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verursache nur deshalb Probleme, weil es eben
nicht neutral einzig als Zahlungsmittel und Wert-
malstab eingesetzt, sondern durch die Politik
manipuliert werde. In der unvollkommenen
Welt, in der wir uns alle, insbesondere die Ent-
wicklungslander, befinden, verfiige die Politik
noch iiber viel zu viel Einfluss, weshalb sie im-
mer wieder Stérungen im Wirtschaftsablauf her-
vorrufe. Erst wenn Geld von der Politik unbe-
einflusst nach den GesetzmaBigkeiten des Mark-
tes, d.h. den Regeln von Angebot und Nachfrage,
gesteuert werde, konne Geld den realen Prozes-
sen gegeniiber neutral werden und das best-
mégliche Funktionieren der Marktwirtschaft er-
méglichen. Daher gehort die Forderung nach Au-
tonomie der Notenbanken — ein anderes Wort
fiir die Entdemokratisierung der Geldpolitik — in
alle Konzepte von good governance, die ansons-
ten ja Demokratisierung als einen Grundpfeiler
guten Regierens betonen.

... soziale Institution

® Die Theorie, die fiir eine transdisziplindre
Forschung am relevantesten ist, sieht Geld als
eine Institution, ein soziales Verhéltnis. Geld ist
ein Regelwerk, ein Zahlungssystem, das eine
Marktwirtschaft erst méglich macht.3 Nur mit
Geld kann ein Wirtschaftssystem tiber Raum und
Zeit organisiert werden, denn Geld ermdglicht
das Auseinanderfallen von Tauschakten. Geld ist
das Medium, das am Anfang und am Ende des
Verwertungsprozesses steht, in dem aus Geld im
Zuge wirtschaftlicher Transaktionen mehr Geld
gemacht werden soll. Der Wirtschaftskreislauf
ist ein Geldkreislauf, der nur erfolgreich abge-
schlossen ist, wenn der Investor am Ende der
Transaktion wieder Geld in Hdnden halt.

Geld ist also ein Schliisselmedium kapitalis-
tischer Gesellschaften. Soll in neuen Raumen
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eine dementsprechende gesellschaftliche Ord-
nung hergestellt werden, muss Geld oder ein all-
gemein akzeptiertes soziales Aquivalent einge-
fiihrt werden, wenn es sein muss mit Gewalt.
Die Kopfsteuer, mit der die Kolonialmé&chte Afri-
ka und Asien die Geldwirtschaft aufzwangen,
zeigt dies anschaulich. Altere Miinzen, auf de-
nen das Bild des Kaisers oder eine Symbolik der

2 Geld ist untrennbar
mit Macht verbunden. ({

Macht eingeprédgt ist, rufen noch optisch in Er-
innerung, was spéter verinnerlicht wurde: »Geld
ist untrennbar mit einem tibergeordneten System
oder einer Macht verbunden.«* Wenn in Hotels
in Lateinamerika lieber der Dollar als die Lan-
deswéhrung angenommen wird, dann sagt dies
einiges aus {iber die eingeschrénkte Souverdnitdt
der formalen Machthaber und vermeintlich Ver-
antwortlichen fiir politisches Versagen. »Dass in-
ternationaler Zahlungsverkehr aber in grofem
MaBstab mdglich ist, beweist auch, dass politi-
sche Souverdnitit keine unerléssliche Vorausset-
zung fiir das Funktionieren des Marktes ist.«>
Das soziale Verhiltnis, das durch das Geld
begriindet wird, ist ein Schuldverhéltnis, das
sich als eine quantitative Beziehung zwischen
Schuldner und Gldubiger darstellt. In den
1990er-Jahren kam es zu einer ungeahnten Be-
schleunigung der Monetarisierung vieler sozialer
Beziehungen. Die quantitative Bewertung von
Sozialem und von Qualitdt, auch z.B. im Bereich
von Bildung oder Gesundheit, schritt rasant vo-
ran. Weil alles, was nichts kostet, nichts wert
sein soll, werden allerorts Selbstbehalte einge-
fithrt. Geld ist das universelle Aquivalent von Be-
deutung geworden, die nicht-monetarisierten
Bereiche sind drastisch geschrumpft. Auch in
den Entwicklungsldndern gilt heute in immer
gréferem Male, dass Geld das zentrale Grund-
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bedlirfnis der Armen ist, weil vor allem in den
Stddten nur mittels Geld Lebensstrategien ver-
wirklicht werden konnen. Damit bekommt Geld
fiir immer mehr Bevolkerungsgruppen einen
zentralen Stellenwert: fiir die einen zur Siche-
rung ihrer Vermdgen, filir die anderen zur Be-
friedigung der Grundbediirfnisse.

Eine kurze Geschichte des Geldes

® [n den letzten 150 Jahren sind drei unter-
schiedliche internationale Geldregime zu unter-
scheiden: bis 1930 der Goldstandard, nach dem
Zweiten Weltkrieg der Dollar als Leitwahrung im
Bretton-Woods-System und schlieBlich seit 1973
die Phase flexibler Wechselkurse. Im Goldstan-
dard hatte Gold die Funktion eines Weltgeldes,
d.h. eines {iberall giiltigen WertmaRstabs und
Zahlungsmittels. Dieses erste System fixer Wech-
selkurse als Grundlage eines globalen Systems
kapitalistischer Marktgesellschaften machte die
Anpassung an Schwankungen der wirtschaftli-
chen Aktivitdt zu einer inneren Angelegenheit
der Nation. Um die fixen Wechselkurse zu hal-
ten, wurden auBenwirtschaftliche Defizite ge

»traumatische Erfahrung
der Weltwirtschaftskrise {

senkt und dabei eine Rezession in Kauf genom-
men; d.h. eine inldndische Wirtschaftskrise half,
den Wechselkurs zu stabilisieren. Hohe Inlands-
zinsen dampften die inldndische Investiti-
onstdtigkeit und forderten die Investitionen aus-
lindischer Anleger.

Diese 8konomische Mechanik funktionier-
te aber nur in einem bestimmten sozialen Ver-
héltnis, in dem die vier grofen Weltméchte (Eng-
land, USA, Deutschland und Frankreich) in der
Geldpolitik zusammenarbeiteten. Die Zentral-
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banken der Zentrumstkonomien sicherten ihre
Wahrungen gegenseitig, die Peripherie konnte
auf derartige Hilfen nicht rechnen.® Der Gold-
standard konnte jahrzehntelang als soziale Ord-
nung unbestritten bleiben, weil die Wihrungs-
stabilisierung die vorrangige politische Prioritét
war. Innenpolitische Zielsetzungen, wie z.B.
die Bekd@mpfung von Arbeitslosigkeit oder die
Belebung der Volkswirtschaft, mussten sich
unterordnen.

Die traumatische Erfahrung der Weltwirt-
schaftskrise nach 1929 bildete, vor allem dann
nach dem Zweiten Weltkrieg, fiir einige Jahr-
zehnte die Grundlage einer stérker interventio-
nistischen Wirtschaftspolitik. Heute scheint dies

nJahrzehnte, in denen das weltweite
Wohlfahrtsgefélle geringer wurde

vergessen. Die gegenwirtige geldpolitische Dis-
kussion schlieBt nahtlos an die der 1920er-Jahre
an und hat fiir die Experimente nach dem Ende
des Zweiten Weltkriegs kaum mehr Verstindnis.
Und doch handelte es sich fiir die Staaten des
Zentrums mit Sicherheit um »goldene Jahrzehn-
te«, was soziale Sicherheit, Frieden und Wohl-
stand betrifft. Aber auch in den Staaten der Peri-
pherie waren dies Jahrzehnte, in denen das welt-
weite Wohlfahrtsgefélle geringer wurde. Dies lag
wesentlich darin, dass Gewerkschaften und Ar-
beiterparteien Themenfelder wie Arbeitsmarkt-
und Industriepolitik zu wirtschaftspolitischen
Schliisselbereichen machten, die neben der
Wahrungsstabilitdt ihren Platz einnahmen.
AuBenwirtschaftliche Beschrénkungen waren
nicht automatisch gewichtiger als innenpoliti-
sche Uberlegungen.

Diese nationalstaatszentrierte Entwick-
lungsweise der Nachkriegszeit basierte auf dem
Bretton-Woods-Abkommen von 1944 mit sei-
nem deutlich flexibleren System eines Dollar-
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Gold-Standards. Kapitalverkehrskontrollen soll-
ten den internationalen Warenhandel stabili-
sieren und sicherten gleichzeitig den nationalen
Wihrungsraum. Damit erreichte die nationale
Geldpolitik eine Souverdnitét, die sie vorher und
nachher nicht hatte. Die Zinspolitik richtete sich
nach den Investitionserfordernissen heimischer
Unternehmen, was ein niedriges und damit die
Wirtschaft ankurbelndes Zinsniveau zur Folge
hatte. Abgesichert wurde dieser nationale
Geldraum durch eine Handelspolitik, die Impor-
te, vor allem die von Konsumgiitern, behinderte
und damit die Zahlungsbilanz entlastete. Hinzu
kam, dass der Finanzsektor seine wesentliche
Aufgabe in der Finanzierung realwirtschaftlicher
Investitionen sah und es daher keine Dominanz
des kurzfristorientierten Finanz- {iber das eher
langfristorientierte Produktivkapital gab.

Werden Indikatoren wie Wirtschaftswachs-
tum, Industrialisierung oder der Aushau des Bil-
dungs- und Gesundheitssystems herangezogen,
handelte es sich um durchaus erfolgreiche Jahr-
zehnte.” Eine interventionistische und national-
staatszentrierte Wirtschafts- und Geldpolitik
kann demnach nicht so schlecht sein, wie heute
gemeinhin unterstellt wird.

Kapitalmarkt und Budget

® Die Balance zwischen innen- und auflen-
wirtschaftlichen Interessen verschob sich mit
dem Ende des Bretton-Woods-Systems 1973 und
mit der Schuldenkrise der 1980er-Jahre schlag-
artig. Der Zusammenbruch der Dollar-Gold-Bin-
dung fithrte zu einem multipolaren Wahrungs-
raum und zu einem starken Bedeutungsgewinn
des Devisenmarktes, auf dem Geld von politi-
schen Autoritdten nur schwer kontrolliert wer-
den kann. Die Schwankungen der Wechselkur-
se und Zinssdtze wurden zu wichtigen Faktoren

14 Andreas Novy / »Eine Waffe, die den Gegner verwirrte

im wirtschaftlichen Wettbewerb der Nationen
und wurden zu einem wesentlichen Ausldser der
Schuldenkrise der Entwicklungslander. Damit
verdnderte die Abhingigkeit von neuen Kredi-
ten binnen kurzer Zeit das Machtgefiige. Die na-
tionalstaatlichen Akteure und das Industriekapi-
tal mussten dem Finanzkapital immer mehr Zu-
gestdndnisse machen.

Mit der Offnung der Kapitalmérkte der
Schuldnerlénder hatte das anlagesuchende Ka-
pital aus dem Norden eine weitere Option, wo —
unter investorenfreundlichen Bedingungen —
Geld einen lukrativen, wenngleich viel weniger
sicheren Hafen finden konnte. Kaum ziehen aber

Wdie bestehende Ordnung
als alternativenlos dargestellt {

Gewitterwolken am Konjunkturhimmel auf,
dann flichtet das Geld — scheu wie ein Reh —
zurtick in den sicheren SchoB von Wallstreet und
den Kauf von Staatsschuldscheinen der US-Re-
gierung. Der freie internationale Kapitalmarkt
fiihrt deshalb zu einer erhdhten »Volatilitdt«, d.h.
zu gréferen Schwankungen im Investitionsver-
halten.

Mit dem erhohten Zinsniveau und liberali-
sierten Kapitalmérkten waren die institutionel-
len Eckpfeiler des nationalstaatszentrierten Mo-
dells zerstort und eine neue Ordnung bildete sich
heraus, die groBe Ahnlichkeiten mit dem oben
beschriebenen Modell des Goldstandards auf-
weist. Es gibt aber zwei groBe Unterschiede:
Zum einen ist der Kapitalfluss von Nord nach Stid
viel geringer und unregelmé&Biger als in der ko-
lonialen Ordnung.® Zum anderen sind auch die
meisten Staaten des Stidens heute Demokratien.
Die Demokratie beinhaltet eine potenzielle Ge-
fahr fiir die internationale Wirtschaftsordnung:
Das Volk kéinnte auch innenpolitische oder nicht-
tkonomische Zielsetzungen als bedeutsamer ein-
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schétzen als freie globale Kapitalmérkte. Deshalb
muss die Demokratie jeglicher substantieller Be-
deutung beraubt und auf das Auswihlen unter
kaum unterscheidbaren Eliten reduziert werden.
Dariiber hinaus muss die bestehende Ordnung
als alternativenlos dargestellt und potenzielle Ab-
weichler hart bestraft werden. Auch der ideolo-
gischen Absicherung von Strukturanpassungs-
programmen muss mehr Bedeutung geschenkt
werden als zur Zeit des Kolonialismus.

Das neue internationale Geldregime hat die
alte rdumliche Machthierarchie zwischen Zen-
trum und Peripherie, welche sich zwischen
1950 und 1970 aufzuweichen begann, erneut
verfestigt. Die US-Vorherrschaft ist ungebrochen.
Die Nationen mit starken Wihrungen, der
Dollar- und eingeschréankter auch der Euro- und
der Yen-Raum, konzentrieren den globalen
Reichtum; die Nationen mit schwachen
Wahrungen sehen sich vor unerfreuliche Alter-
nativen gestellt: Entweder binden sie sich an
einen Wihrungsraum und geben ihre geldpoli-
tische Souverdnitdt auf. Sie verfiigen dann in
der rauen See der Weltwirtschaft {iber einen sta-
bilen Anker. Oder sie wihlen die Alternative
eines frei schwankenden Wechselkurses, was
die Uber- und Unterbewertung der Wihrung
verhindert. Ein marktkonformer Wechselkurs
ware die Folge, internationale Schwankungen
Wwiirden aber sofort im Land selber spiirbar wer-
den, die wirtschaftspolitische Planbarkeit wire
gering.

Der Blick hinter den Schleier

® Die Geschichte des Geldes ist eine Ge-
schichte sozialer Auseinandersetzungen, denn
Geld ist Ausdruck gesellschaftlicher Kréftever-
héltnisse. Im nationalstaatszentrierten Modell
konnten nationale und soziale Bewegungen si-
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cherstellen, dass sich die Wirtschaftspolitik auch
an binnenwirtschaftlichen Zielen orientierte. Im
Goldstandard dominierte dagegen die Wahrungs-
politik. Gegenwértig wird im Zentrum und an
der Peripherie alles unternommen, den Primat
der auBenwirtschaftlichen Orientierung wieder-
herzustellen. Dazu ist die Zerstérung der natio-
nalen und sozialen Kréfte notwendig.

Die dominante Rhetorik von gesundem
Geld und ausgeglichenem Budget présentiert
sich als wertfreie 6konomische Weisheit und ist
jedoch zutiefst ideologisch. Kein Okonom kann
beweisen, warum 0% Inflation anstrebenswert

yymoderate Verschuldung ({

ist, genauso wie keine Okonomin erkliren kann,
warum ein Nulldefizit besser ist als moderate
Uberschiisse oder Defizite. Kapitalismus lebte
von Anfang an davon, dass sich der Staat und in-
vestitionswillige Unternehmerlnnen verschul-
deten. Eine moderate Verschuldung ist nicht nur
sinnvoll, sie ist systemimmanenter Teil kapitalis-
tischer Entwicklung.

Warum plotzlich allerorten der Geld- und
Budgetpolitik diese Schliisselrolle zukommt, ist
nur versténdlich, wenn gesehen wird, dass es
hinter dem Schieier dieser scheinbar bloB geld-
und budgettechnischen Fragen um die Etablie-
rung einer neuen sozialen Ordnung geht: In ej-
nem weltwirtschaftlichen System freier Kapital-
markte ist das Vertrauen, das die Vermégensbe-
sitzenden im In- und Ausland gegeniiber den
wiéhrungspolitischen Instanzen haben, von ent-
scheidender Bedeutung, denn es beeinflusst die
Hohe der Direktinvestitionen wie der vergebe-
nen Kredite. Das funktioniert, weil es diese In-
teressen der Besitzenden sind, die die Geld- und
Wirtschaftspolitik in immer gréferem AusmaR
bestimmen. Das neue Geldregime geht mit einer
neuen Hierarchie sozialer Krifte einher,
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Der Kreuzzug fiir ausgeglichene Budgets
eignete sich bestens, die soziale Auseinanderset-
zung zuungunsten nationaler und sozialer Kraf:
te zu beeinflussen. So konnte scheinbar wertfrei
und objektiv die Einschrénkung von Staatsfunk-
tionen durchgesetzt werden, die in weniger ideo-
logisierten Diskussionen nicht antastbar wéren —
wie z.B. das Gesundheits- und Bildungswesen
oder die Sozialversicherung. Global setzt sich
eine neue Moral des »verniinftigen« Wirtschaf-
tens durch, die allen nationalen Okonomien die

¥ neue Moral yerniinftigen¢
Wirtschaftens

gleiche Logik aufzwingt: Lohnkiirzungen und So-
zialabbau zugunsten monetdrer Stabilitdt. Die
Schliisselrolle, die so ein unklares Konzept wie
Vertrauen in scheinbar knallharten 6konomi-
schen Kalktilen spielt, zeigt das ideologische Ele-
ment der Argumentation fiir gesundes Geld und
ausgeglichene Budgets: Statt Sozialabbau wriir-
den rein budgettechnisch Solidaritétsbeitrége der
Reichen und Vermdgenssteuern zum selben Er-
gebnis fiihren; statt durch Lohnkiirzungen kénn-
te durch Gewinnkiirzungen und Qualitdtsstei-
gerung der gleiche Effekt am Exportmarkt erzielt
werden.

Im Siegeszug des Liberalismus wurde
zundchst in guter alter Tradition die Liberalisie-
rung des AuBenhandels und der Privatisierung
offentlicher Unternehmen gefordert. In einem
zweiten Schritt wurde das gesamte staatliche
Handeln unter den Primat von Markt und Wett-
bewerb gestellt: Es folgte die Privatisierung der
offentlichen Infrastruktur von Bahn und Strom
bis zu Wasser und Stralen. Wenn aber jede Be-
schrankung von Markt und Wettbewerb als wirt-
schaftsfeindlich erachtet wird, erscheint auch die
Privatisierung von Gesundheit, Bildung und Al-
tersvorsorge als wiinschenswert.®

16 Andreas Novy / »Eine Waffe, die den Gegner verwirrt¢

Da gegenwirtig die Geldpolitik also nur da-
rauf aus ist, den Innen- und AuBenwert der
Wihrung stabil zu halten, lastet auf der Fiskal-
politik die gesamte wirtschaftspolitische Verant-
wortung. Man muss den spezifischen Zusam-
menhang, den liberale Wirtschaftspolitik zwi-
schen Geld- und Fiskalpolitik herstellt,
verstehen, um Ansatzpunkte fiir neue Hand-
lungsspielrdume zu gewinnen. Die behauptete
Unabénderlichkeit der Geldpolitik fiihrt ndmlich
Zu einer massiven Politisierung der Fiskalpolitik.
Es werden immer neue geldpolitische Sach-
zwinge konstruiert (der »Markt« fordere hohe
Zinsen, die »Investoren¢ fordern eine starke
Wihrung), die den geldpolitischen Entschei-
dungstragerinnen die Macht geben, der Geld-
und Wihrungsstabilisierung alle anderen politi-
schen Zielsetzungen zu opfern. Den restlichen
politischen Entscheidungstrdgerlnnen obliegt
dann die Minimierung der Lasten, die aus dieser
Geldpolitik resultieren. Wir stehen somit vor ei-
nem liberalen Paradoxon: Die, die immer weni-
ger Politik wollen, setzen immer neue Mafnah-
men in immer neuen Politikfeldern: Von der An-

yymassive Politisierung
der Fiskalpolitik

zahl der Priifungsantritte an einer Universitdt im
Zentrum bis zur Bettenauslastung einer kirch-
lichen Gesundheitsstation an der Peripherie ent-
geht nichts der politischen Kontrolle via Eva-
luierung; die Kiirzungen im Sozialbereich ma-
chen nicht selten héhere Ausgaben fiir den
Sicherheitsapparat erforderlich.

Das geldpolitische Establishment vermittelt
gegenwartig ein sehr technokratisches und poli-
tikkritisches Selbstverstdndnis, was dazu verlei-
ten kénnte, Forderungen nach einer Re-Politi-
sierung zu erheben. Aber auch in einer Welt, die
sich als freie Marktwirtschaft organisieren will,
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intervenieren entgegen aller Rhetorik machtige
Gruppen — nicht nur Bill Gates’ Microsoft, son-
dern auch Nationalbanken und der Wahrungs-
fonds —regelmédRig in die Markte. Es scheint mir
daher angebrachter {iber eine neue Struktur des
Geldregimes nachzudenken, in dem die Ent-
scheidungen demokratischer, transparenter und

unter Einbindung breiterer Bevilkerungsschich-
ten erfolgen. Ein erster Schritt in diese Richtung
bestiinde darin, den Schleier des vorherrschen-
den Diskurses {iber Geld zu liiften und die Macht
bloRzustellen, welche Geld als Waffe in den so-
zialen Auseinandersetzungen im Zentrum und
an der Peripherie benutzt.
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Vincenzo Petracca

ELazarus, Zachaus und das Nadelohr
| Geld und Reichtum in der Bibel

Reich zu sein ist nicht bése; doch wer
Geld hat, hat grofe soziale Verpflichtun-
gen. Die klare Botschaft der Evangelien
bleibt unbequem. Gegen die Vergbtzung
von Geld stellt Jesus die Zuwendung zu

den Menschen, speziell den Armen.

® »Wenn Geld zum Fluch wirdg, lautete die
Uberschrift eines Zeitungsartikels {iber verarmte
Lottomilliondre. Geld als Fluch aufzufassen ist in
unserer Gesellschaft eher ungewohnlich, in der
Bibel hingegen nicht. Geld und Kapitalanh&u-
fung sind fiir das Neue Testament wichtige Fra-
gestellungen. Von den neutestamentlichen Au-
toren legt der Evangelist Lukas am meisten Ge-
wicht auf dieses Thema.! Didaktisch einpragsam
erzahlt er hierzu gern Geschichten. Ich werde
mich auf drei bekannte Erzihlungen konzen-
trieren, die in den Kapiteln 16-19 des Lukas-
evangeliums stehen und von ihnen aus auf die
Bedeutung der Problematik in der gesamten
Bibel eingehen.

Das MaB des Reichtums

® Jesus erzdhlt in Lk 16,19-31 die Geschich-
te vom Reichen und von Lazarus, dem Armen:
Ein anonymer Reicher lebt in Saus und Braus und

18 Vincenzo Petracca / Lazarus, Zachdus und das Nadeldhr

erleidet nach seinem Tod Hollenqualen,
wiahrend ein Armer namens Lazarus postmortal
in Abrahams SchoB getragen wird. Es handelt
sich um ein Gleichnis, das viele Fragen aufwirft:
Warum stdBt das dem Reichen zu? Ist das ge-
recht? Und: Werden alle Reichen in der Holle
schmoren?

Um Antworten zu finden, miissen wir das
Gleichnis genauer betrachten. Es handelt sich
um eine Erzdhlung voller Gegensitze: Zu Leb-
zeiten empfangt der Reiche Gutes, er ist reich
und satt. Lazarus aber erlebt im gleichen Aus-
mal Boses, er ist arm und hungrig. Dieser Ge-
gensatz dreht sich nach dem Tode um: Der
Reiche leidet im Jenseits an Durst und ist vom
himmlischen Mahl ausgeschlossen, #hnlich
wie Lazarus zu Lebzeiten an Hunger litt und
vom Mahl des Reichen ausgeschlossen war.
Lazarus und der Reiche tauschen nach dem Tod
ihre Pldtze.

Der Reiche nahm zu Lebzeiten keine Notiz
von der Not vor seiner Haustiire, dabei hitte sich
Lazarus gern von dem gesittigt, was von seinem
Tisch fiel, wie ein Hund. Aber nicht einmal das
wurde ihm vergdnnt, statt dessen lecken die
Hunde seine Geschwiire. Lazarus ist ein AuBen-
seiter, den Hunden ausgeliefert, hungriger als sie.
Der Reiche vergeht sich damit an Lazarus. Ent-
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sprechend der Talionsformel Auge um Auge,
Zahn um Zahn fillt die Strafe aus: Der Reiche
wird vom himmlischen Festmahl ausgeschlos-
sen. Lazarus dagegen liegt nicht mehr drauBen
vor der Tiir, sondern et liegt nun in Abrahams
SchoB, das meint: Er hat einen Ehrenplatz beim
himmlischen Mahl, direkt neben Abraham. Er
darf sogar seinen Kopfin Abrahams Schol legen.
Ein Gesprdch deutet die Strafe: Der Rollentausch
geschieht aufgrund der gottlichen Gerechtigkeit.
Da Gott gerecht ist, schafft er einen Ausgleich
fiir die Prasserei des Reichen und fiir die Not des

»Rollentausch aufgrund
gottlicher Gerechtigkeit {{

Armen. Das Vergehen war nicht etwa eine Be-
reicherung an den Armen, sondern Hartherzig-
keit. Das Leid des Lazarus direkt vor seinen
Augen lief§ den Reichen ungeriihrt. Er verschloss
die Augen und lebte weiter in Luxus und Pras-
serei. Das ist im Duktus der Erzahlung seine
Verfehlung.

Der Reiche wendet sich am Ende an Abra-
ham und bittet ihn, seine fiinf lebenden Briider
zu warnen. Abraham lehnt die Bitte mit dem
Hinweis ab, dass sie Mose und die Propheten
als Warnung besitzen. Gemeint sind die Armen-
verordnungen des Alten Testaments. Mit diesem
Hinweis gibt Abraham dem Reichen zu verste-
hen: »Siehe, du bist unentschuldbar! Du kann-
test die Armengebote Gottes und hast sie miss-
achtet!¢« Wie lauten diese? Die flinf Biicher
Mose kennen eine Sozialgesetzgebung mit
ausgeprdgten Schutzbestimmungen, die ein
Lebensrecht der Armen sicherstellen sollen. Es
wird verboten, Zinsen zu nehmen (Lev 25,36f.),
die Pfindung wird eingeschrénkt (Ex 22,24ff.)
und periodische Schuldenerlasse, verbunden mit
einer Freilassung der Schuldsklaven, werden
angeordnet (Dtn 15,1ff.). Notleidende sollen
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durch Almosen in Form von Naturalien (Dtn
14,281) oder durch Darlehen unterstiitzt wer-
den (Dtn 15,7f.).

Bei den alttestamentlichen Propheten fin-
det sich eine zum Teil harsche Sozialkritik. Die
frithen Propheten Amos, Jesaja und Micha wer-
fen den Reichen soziale Unterdriickung und Ent-

yyharsche Sozialkritik {

rechtung der Armen vor (Jes 1,17ff. u.a.). Theo-
logisch begriinden sie ihre Option fiir die Armen
damit, dass Gott in seiner Gerechtigkeit die
Schreie der Unterdriickten hort und fiir die
Armen Partei ergreift (Am 5,211f.). Aus der Op-
tion Gottes fiir die Armen folgt in der prophe-
tischen Tradition eine Fiirsorgepflicht der Rei-
chen. So fordert Jes 58,6f., die Schuldsklaven
freizulassen, mit Hungrigen das Brot zu teilen
und Nackte zu bekleiden.

Die alttestamentliche Weisheit entwickelte
indes eine andere Sicht. Zum einen kritisiert sie
Habgier und mahnt zu Almosen: »Wer sich des
Armen erbarmt, der leiht dem Herrn« (Spr
19,17). Zum anderen aber versteht sie Armut als
Unheil und Reichtum als Ausdruck von gott-

»weisheitliche Wohlistandstheologie

lichem Segen und Frémmigkeit: »Der Lohn fiir
Demut und Gottesfurcht ist Reichtum, Ehre und
Leben« (Spr 22,4). Diese weisheitliche An-
schauung wirkte stark auf das rabbinische Ju-
dentum und spéter dann auch auf Calvin. Das
Neue Testament rezipiert die weisheitliche
Wohlstandstheologie nicht, sondern es kniipft
(wie z.B. in der Lazaruserzihlung) bewusst an
die soziale Tradition der Propheten und der mo-
saischen Gesetzgebung an.

Weshalb aber eine solch unterschiedliche
Bewertung des Eigentums im Alten Testament?
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Die friihen Propheten kritisieren den tiefen so-
zialen Riss, der durch die israelitische Gesell-
schaft des 8. Jh. v. Chr. geht. Wahrend die Ober-
schicht in Luxus schwelgt, verarmt die Unter-
schicht zusehends. Die weisheitliche Theologie
spiegelt eine spitere Zeit wieder. Sie vertritt eine
Wohlstandstheologie und fasst Reichtum als Se-
gen auf. Dies ist auch der Hintergrund der mo-
saischen Sozialgesetzgebung, doch verdndert

wDas MaB des Reichtums ist
die Not der Armen. {{

sich hier die Perspektive. [hre Kernfrage ist, wie
in Zeiten harter sozialer Konflikte der Reichtum
bewahrt werden kann. Die Antwort lautet: Der
Segen der Reichen kommt durch die Armen (Dtn
24,13).2 Diese Uberzeugung wird in Sozialge-
setze transformiert, deren Grundsatz ist: Das
Mab des Reichtums ist die Not der Armen.

Ein letzter Blick auf die Lazaruserz&hlung.
Sie endet mit dem Wort Abrahams: Wer die Ar-
mengebote Gottes missachtet, ldsst sich auch
durch den Warnruf eines zuriickgekehrten To-
ten nicht zum Umdenken bewegen. Es wird da-
mit eine Antwort auf unsere Ausgangsfrage ge-
geben: Sind alle Reichen verflucht? Die Antwort
der Erzdhlung lautet: Nein! Das Horen auf die
Gebote Gottes geniigt zur Rettung der Reichen.
Durch die Ablehnung einer Warnung aus dem
Jenseits kehrt die Erzéhlung wieder zu ihrem
Ausgangspunkt im Diesseits zuriick.

Eine Frage beantwortet die Erzéhlung be-
wusst nicht: Was wird aus den fiinf Briidern?
Nutzen sie die Chance, die sie haben? Begreifen
sie, dass die Not der Armen eine Grenzmarke fiir
ihren Reichtum ist? Dies wird offen gelassen. Der
Horer, vor allem der reiche Hérer, soll eine eige-
ne Antwort darauf geben und selbst ein Ende der
Geschichte erfinden. Er soll sich und sein Leben
selbst in die Erz&hlung einfligen.

20 Vincenzo Petracca / Lazarus, Zachéus und das Nadeléhr

Was hindert ein Kamel daran,
durchs NadelGhr zu kriechen?

® [k 18,18-30 ist die wohl bekannteste bibli-
sche Geschichte zum Thema »Reichtumg. Man
konnte sie als Fortsetzung der Lazarusgeschich-
te auffassen, nicht ohne Grund stehen sie im Lu-
kasevangelium in unmittelbarer Nachbarschaft.
Es ist o, als wiirde erzdhlt, wie es einem der fiinf
Briider erging. Der Schliisselsatz der Erzéhlung
ist sprichwirtlich geworden: »Eher geht ein Ka-
mel durch ein Nadel@hr als ein Reicher ins Him-
melreich.¢ Er ist in eine Erzdhlung eingebettet,
die ihn interpretiert: Sie beginnt mit der Frage
eines Reichen an Jesus: »Was soll ich tun, um das
ewige Leben zu gewinnen?« Es geht um die
Maoglichkeit oder Unmdglichkeit, durch Tun in
den Himmel zu kommen. Jesus antwortet mit

wDas Héren auf
die Gebote Gottes geniigt. {{

dem Verweis auf die zweite Tafel des Dekalogs:
die sozialen Gebote, die das menschliche Mit-
einander regeln. Als der Reiche behauptet, diese
von Kindesbeinen an befolgt zu haben, werden
sie pldtzlich verschérft, denn Jesus verlangt den
volligen Eigentumsverzicht. Damit stellt er den
selbstsicheren Reichen bloB. In der Totalitdt des
Anspruches Jesu wird das versteckte Wesen des
Reichen erkennbar. Sein Herz ist vom Besitz ge-
fesselt, was ihn hindert, sich an Jesus und das
Himmelreich zu binden.

Ein neutestamentliches Grundproblem ist
damit angesprochen. In Mt 6,21 heift es prag-
nant: »Wo euer Schatz ist, da ist euer Herz.« Die-
se Sentenz steht im Kontext des berithmten
Mammonwortes. Nachdem gemahnt wurde,
sein Herz nicht an vergéngliche Schétze zu hédn-
gen, die von Motten zerfressen und von Dieben
gestohlen werden kénnen, sondern an unver-
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gdngliche, himmlische Schitze, sagt Jesus in
Mt 6,24: »yNiemand kann zwei Herren dienen;
er wird entweder den einen hassen und den an-
dern lieben, oder er wird zu dem einen halten
und den andern verachten. Thr kénnt nicht bei-
den dienen, Gott und dem Mammon.« Das
aramdische Wort »Mammon« ist hierbei eine
allgemeine Bezeichnung fiir Geld und jegliche
Vermégenswerte. Als Konnotation schwingt
der urspriingliche Wortsinn mit: ydas, worauf
jemand vertraut« oder »das, was zuverlis-
sig ist¢. Der Mammon wird als Herr (griech.
Kyrios) Gott gegentibergestellt und damit per-
sonifiziert. Er hat den Charakter eines Gotzen
oder Ddmons.

Der Widerstreit zwischen Gott und dem
Mammon griindet im ersten Gebot (Ex 20,3ff.):
Das Streben nach dem Mammon stellt den Al-
leinverehrungsanspruch Gottes und das Gebot
der Gottesliebe in Frage. Totalitdr will der Mam-
mon den Platz Gottes einnehmen, denn man soll
das ganze Leben an ihm ausrichten. Ist der
Dienst an Gott nach dem Prolog des Dekalogs
Ausdruck der menschlichen Freiheit (Ex 20,2),
so versklavt dagegen der Mammon den Men-

»lltusion, sich durch Geld
Lebenssicherheit zu erkaufen {(

schen. Wenn man Geld ansammelt um des Gel-
des und seiner Vermehrung willen, dann ist man
der ddmonischen Seite des Geldes verfallen.
Durch die Sucht der Anhiufung wird man un-
versehens zum Sklaven des Mammons. Der
Mammon ist nur scheinbar eine Sache, die man
besitzt, tatsdchlich ist er ein Gotze, der vom
Menschen Besitz ergreift. Er erhebt Anspruch
auf die vollige Hingabe des Menschen und gau-
kelt ihm Sicherheit durch gierige Anhiufung von
Geld vor. Verfillt ein Mensch der Sucht des
Schitzesammelns, so wird er Sklave der Illusi-
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on, sich durch Geld bleibende Lebenssicherheit
zu erkaufen (Mt 6,25-32). Das aus der Mode ge-
kommene Wort »Geldteufel« umschreibt gut den
Charakter des Mammons.

Zuriick zur Erz&hlung: Der Reiche, dessen
Herz vom Mammon besessen ist, weigert sich,
Jesus nachzufolgen. Er bricht damit auch das Ge-
bot der Ndchstenliebe, denn er soll sein Eigen-
tum an die Armen verteilen (Lk 18,22). Jesus
wirft ihm indirekt vor: Du kennst die Armenge-
setze aus den fiinf Biichern Mose, ja, du be-
hauptest sogar die Gebote von Jugend an zu hal-
ten, aber um die Armen kiimmerst du dich nicht!

nabsolutes Paradoxon {

Ahnliches wurde auch dem Reichen in der La-
zarusgeschichte vorgeworfen. Im Mittelstiick der
Erzdhlung erhebt Jesus die Schwierigkeiten des
Reichen zum Paradigma: So wie ihm geht es al-
len Reichen, nicht etwa nur den Geldgierigen
oder Habsiichtigen. Eher geht ein Kamel, das
groBte Tier Paldstinas, durch ein Nadelohr, die
kleinste im damaligen Alltag anzutreffende Off-
nung, als dass ein Reicher in das Himmelreich
gelangt (Lk 18,25). Es handelt sich um ein abso-
lutes Paradoxon: Ein Kamel geht niemals durch
ein Nadelthr!

Wieso dieses strenge Bildwort? Zu allen Zei-
ten haben sich Christinnen und Christen an die-
sem Wort geradezu abgearbeitet. Petrus und die
ersten Jiinger verlieRen alles, betont das Ende
der Erzdhlung (Lk 18,28-30). Sie lieRen sich frei-
lich spéter als Missionare von den Gemeinden
unterhalten (1 Kor 9,4ff.). Galt zundchst generell
der Grundsatz, Missionare durch Naturalien und
Unterkunft zu unterstiitzen (Mt 10,10), so wer-
den sie ab dem 2. Jh. auch bezahlt. Missionieren
und Predigen galt in der Alten Kirche jedoch
nicht als Erwerbsberuf, daher war die Hohe der
Entlohnung an der Gabe orientiert, mit der die
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Gemeinde ihre Witwen, Waisen und andere Ar-
men unterstiitzte. Man sollte nur das Leben fris-
ten konnen. Seit der konstantinischen Wende
war Reichtum indessen in der Kirche nicht mehr
verpont.

Spétestens ab dem 5. Jh. versuchte man
dementsprechend, das Bild vom Kamel und dem
Nadel&hr abzumildern. Manche Handschriften
lesen dann statt »Kamel« das Wort »Schiffstau.
Freilich bleibt rédtselhaft, was man dadurch ge-
wonnen zu haben glaubte: Es ist genauso un-
mdoglich, dass ein Tau durch ein Nadel&hr passt,
als dass ein Kamel durch ein Nadelthr geht. Im
Mittelalter dann deutete Thomas von Aquin das
Nadelohr als Stadttor Jerusalems. Das Nadelohr
sei ein so winziges Stadttor gewesen, dass ein
Kamel nicht ohne weiteres durchgepasst hitte,
aber wenn es sich gebiickt hétte, wire es mit viel

yFranz von Assisi schrieb
ein Geldberiihrungsverbot vor. {{

Miihe hindurchgekommen. Dies ist historisch
nicht zu halten, denn ein solches Stadttor ist
nicht belegt. Umgekehrt gab es in der Kirche im-
mer wieder Menschen, die vom Kamelwort an-
gespornt wurden, nach der ddmonischen Seite
des Geldes zu fragen. Am radikalsten stellte wohl
Franz von Assisi Geld und Reichtum in Frage. Er
schrieb in der nicht-bullierten Regel ein Geld-
beriihrungsverbot vor und verlangte dort unter
Berufung auf unsere Erzdhlung: Wer dem Orden
beitritt, soll all seine Habe an die Armen vertei-
len. Das jesuanische Wort vom Kamel und dem
Nadelhr ist {iberaus hart. Es ist wohl gerade die-
se Harte, die es davor bewahrt hat, in 2000 Jah-
ren Kirchengeschichte seinen provekativen Cha-
rakter zu verlieren. Zu allen Zeiten blieb es ein
Dorn und ein Ansporn im Fleisch der Kirche.
Zum Schluss der Erzéhlung: An das Kamel-
wort schlieft sich die bange Frage der Jiinger an,
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ob tiberhaupt irgend jemand gerettet werden
kann. Wir sind am Wendepunkt der Erzdhlung.
Der erzdhlerische Blick wandert von der Un-
moglichkeit zur Moglichkeit, in den Himmel zu
gelangen. Das Unmdgliche bei den Menschen ist
moglich durch die Allmacht Gottes, heilt es in
Lk 18,27. Wie passt dies in den Kontext? Kom-
men die Reichen in den Himmel, auch wenn sie
die Nachfolge verweigern und die Not der Ar-
men ignorieren?

Nun, es ist ein tiefer Grundsatz paulinischer
Theologie, dass alle Menschen allein aus gottli-
cher Barmherzigkeit gerettet werden (Rém 3-7).
So muss man auch das Allmachtswort verstehen.
Der Kontext akzentuiert das Wort von der Barm-
herzigkeit Gottes indes auf besondere Weise:
Es entspringt allein der Allmacht Gottes, Reiche
zu retten, jedoch hebt dies nicht die soziale For-
derung Jesu auf, denn es gilt beides zusammen?;
Gott rettet die Reichen, indem er sie zum Ei-
gentumsverzicht befreit. Der Reiche in der
Geschichte kann sich zwar nicht selbst von sei-
ner Bindung an das Geld frei machen, aber
Gott kann ihm und allen Reichen die nitige Kraft
geben, um sich zu &ndern und ihr Vermégen fiir
sozial Schwache einzusetzen.

Zachius kriecht durchs Nadelohr

@ Als Beispiel flir eine gegliickte Losldsung
vom Eigentum stellt der dritte Evangelist im
ndchsten Kapitel den reichen Zachdus vor und
unterstreicht so die befreiende Kraft Gottes (Lk
19,1-10). Zachdus ist eine schillernde Gestalt.
Als méchtiger Oberzollner, der fiir die Rémer Zoll
einzog, schreckte er vor Erpressung nicht
zuriick, um sich personlich zu bereichern. Er
wirkte indes keineswegs furchterregend, denn
er war so klein, dass er auf einen Baum klettern
musste, um Jesus zu sehen. Die Menge liel} ihn
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nicht vor, weder aus Respekt noch aus Furcht.
Wegen seiner Erpressungen wurde er verachtet
und als Stinder gemieden. Zudem galt er als Kol-
laborateur der verhassten rémischen Besatzer.

Ausgerechnet in das Haus dieses AuBensei-
ters kehrt Jesus ein, was sogleich Kritik nach sich
zieht. Daraufhin kiindigt der Oberzoliner einen
umfassenden Eigentumsverzicht an. Der Ver-
zicht ist Ausdruck seiner Freude {iber die Ein-
kehr Jesu und zugleich Verteidigung dieser Ein-
kehr gegen Kritiker. Spontan reagiert Zachaus auf
die murrende Menge. Wie er alles daran setzt,
um Jesus zu sehen, und auf einen Baum klettert,
s0 setzt er auch alles daran, um die Chance zu er-
greifen, die ihm die Einkehr Jesu bietet.

Diese Einkehr ermdglicht im Duktus der Er-
zahlung seine Rettung und befdhigt ihn zugleich
zu einem anderen Umgang mit Geld: Unaufge-
fordert will er die Hlfte seines Vermdgens den
Armen geben. Ferner verspricht er, zugefiigtes
Unrecht durch Zahlungen an die Geschadigten
wieder gut zu machen. Das romische Recht ver-
langte bei Zolldelikten die zwei- bis dreifache
Restitution, bei erwiesenem Diebstahl die vier-
fache Riickerstattung. Mit der vierfachen Resti-
tution, die Zach&us ankiindigt, stellt er sich somit
auf die Stufe mit einem Dieb. Ob er tatséchlich
geraubt hat, ldsst die Geschichte offen. Auch
die genau Hohe seines Verzichts ldsst sich nicht
ausmachen, wichtig ist dem Evangelisten etwas
anderes: Das Kommen Jesu als Bevollméich-
tigter Gottes fiihrt zur Umkehr des Zachdus
(Lk 19,10). Es erdffnet dem Reichen die Loslo-
sung von seinem Eigentum und einen gerechten
Umgang mit Geld. Als Reaktion auf die Zuwen-

dung Jesu geht dem Oberzbliner das Herz iiber,
und er verspricht einen Eigentumsverzicht ohne
Wenn und Aber. Freiwillig tibt er Wohltétigkeit
und leistet Wiedergutmachung fiir seine krimi-
nellen Machenschaften. Der Text betont dabei
zwei sich ergdnzende Aspekte des richtigen Um-
gangs mit Geld: Gerechtigkeit und Humanitét.

Geld - Segen oder Fluch?

® Das Neue Testament steht in der Tradition
der prophetischen Sozialkritik und der mosai-
schen Sozialgesetzgebung mit dem Grundsatz,
dass das MaB des Reichtums durch die Not der
Armen festgelegt wird. Es qualifiziert weder Geld
und Reichtum als an sich bose oder ungerecht ab,
noch glorifiziert es Armut als positiven religisen
Status oder erstrebenswerten Zustand. Ob Geld
Segen oder Fluch ist, entscheidet sich an seiner
Verwendung. Auf dem Hintergrund des Doppel-
gebots der Liebe reflektiert das Neue Testament
sehr genau zum einen die sozialen Folgen eines
Reichtums, der die Not anderer nicht mitbedenkt
und damit zum Bruch des Gebots der Nachsten-
liebe fiihrt. Zum anderen wird aufgrund des Ge-
bots der Gottesliebe die religitise Rolle des Gel-
des analysiert: Geld verfiihrt zur Sucht des Schit-
zesammelns und kann zum Gotzen mutieren,
der vom Menschen totalen Besitz ergreift. Ge-
fordert wird daher: eine innere Distanz zum
Geld (1 Kor 7,30), eine Orientierung an der gitt-
lichen Fiirsorge (Mt 6,33), ein gerechter Umgang
mit Eigentum (Lk 3,14) und ein solidarischer So-
zialausgleich mit den Armen (Apg 2-4).

liches Handeln. Ein deut-
scher Beitrag im Umfeld des
APRODEV-Projektes
»Christianity, Poverty and
Wealth in the 215t Centurye,
Heidelberg 2002, 221-238.

VerheiBung und Fluch des
Reichtums. Ein Kapitel bib-
lischer Theologie, in:
Werkstatt Okonomie (Hg.),
Reichtum und Armut als
Herausforderung fiir kirch-

! Siehe hierzu ausfiihrlich:
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Sigrid Muller

'Vom Obolus zum »ehrlichen Gewinne
: Christentum und Geld in historischer Perspektive

Seit Menschen Geld verwenden,

gibt es auch die Frage nach einem gott-
gefdlligen Umgang damit. Die Antwort
des Christentums stand und steht in der
Spannung von biblisch gebotener inne-
rer Freiheit, Zinsverbot und Armen-
fiirsorge einerseits und pragmatischer
Reaktion auf sich wandelnde dkono-
mische Bedingungen andererseits.

Ein Blick in die Geschichte.

Das heilige Geld

® (Geld und Gétter stehen in einer Beziehung,
die uns bereits seit dem Aufkommen der Metall-
miinzen um 650 v. Chr. belegt ist. Die Prdgebil-
der der ersten Miinzen zeigen oft Naturalgaben,
die dem Tempel und der Priesterschaft darge-
bracht wurden. Zwar lautet eine These der For-
schung, dass der Ursprung des Geldes allein in
der arbeitsteiligen Gesellschaft begriindet ist, in
der ein Realientausch nicht mehr funktionierte:
Die Einfiihrung des Geldes machte den indirek-
ten Tausch und die Zeitverzogerung zwischen
Verkauf und Kauf mdglich.

Doch hélt dieser pragmatischen Erkldrung
B. Laum! die These entgegen, dass das Geld ei-
nen sakralen Ursprung hatte. Seine Einsicht lei-
tet sich daher, dass in homerischer Zeit das Rind
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als Messwert diente: Der Wert von Gegenstén-
den (und von Frauen) lieB sich in Rindern aus-
driicken. Der Messwert des Rindes 14sst sich je-
doch nicht aus dem allgemeinen Tauschwert des
Rindes erkldren, da Rinderbesitz den Kénigen
und Adligen vorbehalten war, alle anderen Men-
schen besafen nur Ziegen und Schafe. Auch fiir
den Seehandel war das Rind untauglich. Die
Wahl des Rindes als allgemeiner Messwert ldsst
sich Laums Ansicht nach daraus herleiten, dass
es als heiliges Tier galt. Zeus und Hera, die obers-
ten griechischen Gottheiten, werden in manchen
Gegenden als Stier bzw. Kuh dargestellt. Daher
ist das Rind das vornehmste Opfertier. Sein Ver-
zehr beim Opfermahl stellte die groltmogliche
Nihe zu den Gottern her. Das Rind wurde daher
auch als Staatsopfer verwendet. Es hatte einen
freien Tauschcharakter: Die Menschen verspra-
chen und vollzogen das Opfer wertvoller Tiere
im Gegenzug fiir den Sieg oder Schutz, den die
Gétter gewédhrleisteten.

Die Art der Tauschgabe entsprach dem Got-
terpild: Da die Gotter als Wesen gedacht wur-
den, die wie die Menschen von Eltern geboren
wurden, allen, tranken und lebten, war das Op-
fer etwas Esshares. Als das Gottesbild abstrakter
wurde, dnderten sich auch die Opfergaben: Vo-
tivgegenstdnde, die oftmals noch die Form der

DIAKONIA 38 (2007)



friiheren Opfergaben hatten, stellten etwas Dau-
erhafteres dar und sollten auch auf Dauer die
Gotter an das Versprechen des Opfernden erin-
nern. Solche Votivgegenstinde wurden an den
Opferstétten vermutlich gegen Naturalgaben er-
worben.

So konnten Kultgegenstinde aller Art zum
Tauschwert werden. Vermutlich erhielten die
Bratspiefe (obeloi), an denen das Opferfleisch
z.B. auch als Lohn fiir Richtertétigkeiten verteilt
wurde, eine symbolische Funktion, reprisen-
tierten gleichsam den Wert des Fleisches selbst
und wurden von Kénig Pheidon von Argos (7.
oder 8. Jh. v. Chr.) erstmals in Miinzen (oboloi)
umgetauscht.

Der »Obulus¢ ist also urspriinglich der
SpieB, der zur Verteilung von Opferfleisch ver-
wendet wurde. Die Drachme, eine der friihen
Wihrungen, bedeutet »eine Handvoll Spiefe.
Das Metallgeld ersetzte demnach im Laufe der
Geschichte die heiligen Tiere als Messwert. Der

nDas Kreuz solite gleichsam
das Geld )heiligeny.

deutsche Begriff »Geld« verweist auf dieselben
religisen Wurzeln: Er bedeutete zunédchst Opfer,
Ersatz, Vergeltung in einem religidsen Kontext.
Selbst die Querstriche des Dollars, des englischen
Pfundes und des Euros werden noch auf die
Stierhdrner, die religidsen Urspriinge des Geldes,
zurtickgefiihrt.

AuBer Naturalgaben zeigten die Miinzen in
inren Pragungen Gottheiten oder deren Attribu-
te, ehe bei den Rémern aus dem Osten das Ab-
bild des Sakralherrschers iibernommen wurde.
Die Gottheiten sollten das Geld sakral legitimie-
ren und den Geldwert garantieren. Gerechter
Handel war nur moglich, wenn Materialwert
und Nennwert {ibereinstimmten. Auf diese Zu-
sammenh&nge verweist die Tatsache, dass die Is-
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raeliten, nachdem sie das Miinzgeld vermutlich
im babylonischen Exil um das Ende des 6. Jahr-
hunderts Kennen gelernt hatten, das Musterge-
wicht des aus Silber geschlagenen Sekel im Hei-
ligtum aufbewahrten (Lev 5,15; 27,3.25; Num
3:47:50; 7;:13:19);

Im Mittelalter wurden Miinzen auch mit
dem Kreuzzeichen geprdgt, wovon noch die Be-
zeichnungen »Kreuzer« und »Kreuztaler« zeu-
gen. Hier standen die Pragebilder auch in der
Funktion der Verkiindigung des Glaubens. Zu-
gleich — so eine These — sollte das Kreuz gleich-
sam das Geld »heiligen« gegen die Bedenken, die
gegeniiber dem Geld als »ungerechtem Mam-
mon« (Mt 6,24; Lk 16,9.13) verbreitet waren.

Biblische Bewertungen

® (blich war der Umgang mit dem Geld in
alttestamentlicher Zeit im Rechtsbereich, bei-
spielsweise bei Rechtsstrafen, als finanzielle
Abfindung bei einer Scheidung und anstelle
gewaltsamer Vergeltung bei Totungsdelikten.
Ublich war auch seine Verwendung als Tempel-
steuer. Diese hatte jeder tiber 20 Jahre alte Jude
zu errichten. Sie diente der Erhaltung des Tem-
pelkults und ersetzte in nachexilischer Zeit die
friihere alleinige Erhaltung des Tempels durch
den Konig.

Im Hinblick auf Geld als persénlichen Be-
sitz gab es biblisch durchaus auch die positive
Sichtweise, die Geld und Reichtum als Geschenk
Gottes an die Frommen betrachtete (Dtn 8,13 f;
Hi 27,17) und als Ideal der Zukunft sah (Sach
14,14). Die wohlhabenden Rabbiner hoben frei-
lich die gleichzeitige Verpflichtung zur Wohl-
tdtigkeit hervor, die Gottes Lohn und die Befrei-
ung vom Endgericht der Holle erwirkte.

Doch mit Anwachsen des Geldverkehrs
nahm auch die Kritik am Geld zu. Reichtum geht
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mit Habsucht einher (Hi 27,16-19; Koh 5,9.11)
und fithrt zu Unrecht, Korruption und zur Be-
nachteiligung und Ausbeutung von Armen und
Benachteiligten (Am 2,6; Mi 3,11f). Geld wird
dann, wenn es Produkt eines unredlichen Ge-
winns ist, selbst als unrein und »weltlich« be-
trachtet.

Religits gesehen fiihrt Reichtum zur Gott-
vergessenheit und Stinde (Dtn 8,13f,; Hi 27,17,
Sir 11,105 27,1-3; 31,5-7). Diese religiése Ge-
fahr wird auch in zahlreichen neutestament-
lichen Stellen zum Ausdruck gebracht: Geld und
Gut konnen das Heil der Seele gefdhrden, denn
sie kénnen eine letzte Entscheidung fiir Gott
schwer machen (Lk 16,13; vgl. Mt 19,16-30 par;
Mk 10,23-25 pat.).

Das »neutrale« Geld

@ Trotz aller Kritik am Geld — der griechische
Philosoph Platon dachte sich den idealen Staat
ohne Geld, die Essener lehnten Geld ebenso
grundsitzlich ab, und die Gemeinde von Qum-
ran erlaubte es nur fiir den Gebrauch auerhalb
der Gemeinde — setzte sich doch die stoische Tra-
dition bei den rémischen Philosophen Cicero
und Seneca und bei den meisten Kirchenvétern
durch. Das Ideal einer autarken Basisgemeinde
lie sich im Zuge der Ausdehnung des Christen-
tums nicht halten.

Die Kirchenviter vertraten die Ansicht, dass
das Geld an sich ein neutraler Gegenstand (adia-
phoron, indifferens) sei. Entscheidend war daher
seine gute oder schlechte Verwendung. So riet
Klemens von Alexandrien in seiner Schrift
»Welcher Reiche wird gerettet werden?« dazu,
sich innerlich von den irdischen Giitern zu 16-
sen. Dadurch sei es méglich, Habsucht zu ver-
meiden und das Geld als Mittel zum guten
Zweck, z.B. zur Wohltdtigkeit, zu gebrauchen.
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Als die Kirche nach der Konstantinischen
Wende zudem staatliche Subsidien fiir die
Erhaltung ihrer sozialen Einrichtungen und
fiir den Unterhalt des Klerus erhielt, recht-
fertigte sie ihren Besitz und zunehmenden
Reichtum dadurch, dass sie ihn zu grofen Tei-
len fiir die Armenfiirsorge und fiir den Betrieb
von Hospitélern, Witwen- und Waisenhdusern
verwendete.

Nach dem Ende des rémischen Reiches
nahm das Thema des christlichen Umgangs mit
dem Geld an Bedeutung ab. Das gesamte Geld-
wesen der Romer ging in der Zeit der Volker-
wanderung verloren und man kehrte weitge-
hend zur Naturalwirtschaft zuriick. Erst unter
den Karolingern wurde wieder ein Miinzwesen
aufgebaut.? Karl der GroBe sorgte 793/94 fiir
ein einheitliches Miinz-, MaR- und Gewichts-
system fiir das ganze, expandierende Franken-
reich. Die Miinzen dienten der indirekten
Besteuerung, da in regelmdBigen Abstinden
neue Miinzen geprégt und gegen alte in einer
Weise eingetauscht wurden, dass der Inhaber
der Miinzhoheit durchdie Festsetzung des

Yy der Reichtum der Kirche und
die Armut breiter
Bevdilkerungsschichten {(

Nennwertes oder den schwindenden Feinme-
tallgehalt einen Gewinn aus dem Austausch zog.
Dennoch waren weiterhin viele Regionen villig
agrarisch strukturiert und kamen kaum mit Geld
in Beriihrung.

Erst ab dem 11. Jahrhundert nahm die stéd-
tische Kultur mit ihren Marktrechten, dem Fern-
handel im Mittelmeer und den Hanse-Geschaf-
ten mit Russland zu, und es kam zu neuen ethi-
schen Diskussionen in Bezug auf das Geld.

Der Reichtum der Kirche und die Armut
breiter Bevilkerungsschichten zog jedoch immer
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auch innerkirchliche Reaktionen nach sich.
Radikale Armut als asketisches Merkmal des
wahren christlichen Lebens gab es schon bei den
Einsiedlermdnchen des 3. Jahrhunderts. Ein
Zeichen der Solidaritét gegen die in den mittel-
alterlichen Stddten aufkommende soziale Un-
gleichheit setzten bewusst die neu gegriindeten
Bettelorden.

Als im Zeitalter des avignonesischen Papst-
tums die kirchlichen Oberh&upter die reichsten
Ménner Europas waren, kam es ordensintern
wiederum zu Auseinandersetzungen dariiber,
wie das Armutsideal eingehalten werden kénne.
So losten sich die Spiritualen des Franziskaner-
ordens im Streit mit dem Papst von den Kon-
ventualen, weil sie davon {iberzeugt waren, dass
Jesus kein Eigentum besessen hatte und daher
auch Monche und der Orden nicht selbst Besitz
haben sollten; selbst der Kompromiss, dass der
Heilige Stuhl Schenkungen statt des Ordens an-
nehmen sollte und dem Orden nur zur Verwal-
tung geben konnte, stand der absoluten Armut
des Ordensgriinders entgegen. Papst Johannes
XXII. verurteilte schlieBlich 1327 die Ansicht der
Spiritualen, dass Jesus und die Apostel véllig be-
sitzlos gewesen waren, als Haresie.

Das Geschift mit dem Geld

® Die Ratschldge fiir den personlichen Um-
gang mit dem Geld blieben sich in einer be-
stimmten Spannbreite {iber die Jahrhunderte
gleich. Doch davon wurde ein Bereich stark ge-
trennt: das Geldgeschdft. Darunter zu verstehen
ist der Erwerb von Geld, das nicht aus einem
Lohn fiir eine bestimmte Arbeit hervorgeht, son-
dern durch den Verleih oder Einsatz von Geld in
bestimmten Situationen erworben wird. Dieser
Umgang mit dem Geld wurde schon in alttesta-
mentlicher Zeit mit ethischen Rahmenbedin-
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gungen versehen: Zinsnehmen durften die Isra-
eliten nur von Fremden (Ex 22,24; Lev 25,35-
37; Dtn 23,20 u.a.). Bei Darlehen innerhalb des
Volkes durften keine Zinsen verlangt werden.
Zinslose Darlehen gab es fiir Arme, die das Geld
unmittelbar fiir den Eigenbedarf verwendeten.
Dennoch geschah es, dass Pfandeigentum letzt-
lich in den Besitz des Gléubigers gelangte. Ein-
richtungen wie das Sabbatjahr, in dem Schulden
erlassen wurden (Dtn 15,1 ff.), dienten dazu, sol-
che Auswiichse zu verhindern.

Die Christen der Alten Kirche flihrten
durchaus Bankgeschifte. Dennoch wurde von
vielen Kirchenvitern, z.B. von Tertullian (adv.
Marc. 4,17,4), das Zinsnehmen in Anlehnung an

»Zinsverbot im Sinne
eines Wucherverbots {{

das alttestamentliche Zinsverbot strikt abgelehnt.
Immer wieder wurde das Verbot des Zinsneh-
mens fiir Kleriker und Ménche in kirchlichen
Entscheidungen wiederholt. Beispielsweise war
der Canon 17 der Konzilsbestimmungen von
Nizéa (325) in verschiedenen Textvarianten
verbreitet. Darin wurde den Klerikern und
Monchen untersagt, Geld gegen Zinsen zu
verleihen bzw. bei Naturalgaben wie Getreide
und Wein das anderthalbfache bis zweifache
zuriickzufordern.

Die verschiedenen Einzelurteile gingen in
die spéter verfassten kirchlichen Rechtssamm-
lungen ein. Auf alle Christen wurde das Zins-
verbot im Sinne eines Wucherverbots im 2. La-
terankonzil (1139) ausgedehnt (DH 716). In den
BuBbiichern war diese Ausweitung aber schon
seitdem 7. Jahrhundert gegeben. Priestern wur-
de bei wiederholter Tat die Entlassung ange-
droht. Dabei wurde teils das Zinsnehmen an sich
(usura), teils ein »verwerflicher Gewinn« (turpe
lucrum) mit Strafe belegt.
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Da dieses Zinsverbot zunéchst nur auf die
Christen, nicht aber auf die Juden angewandt
wurde und diese zwar nicht untereinander, aber
von Christen Zinsen nehmen durften, tibernah-
men diese im Mittelalter die Bankgeschéfte. Es
gab auch christliche Geldverleiher, die z.T. mit
kirchlicher Erlaubnis ihrem Geschéft nachgin-
gen: Bekannt sind die Geldverleiher aus Cahors
und die Lombarden. Die staatliche Obergrenze
flir Zinssétze wurde dabei in der Praxis nicht ein-
gehalten, ohne dass dies im Alltag auf Gegen-
wehr stieB. Die effektiven Jahreszinsen beliefen

W Die wirklich Armen waren
nicht kreditwiirdig. {{

sich von 24% bis 91%. Das Bediirfnis, Kredite
aufzunehmen, war vermutlich in der fehlenden
Liquiditét begriindet: Zu wenig Geld war im Um-
lauf, und die agrarischen Eink{infte waren an
die Jahreszeiten gebunden, so dass die Geldauf-
nahme den Zahlungsfluss ermdglichte. Die Kun-
den waren die wohlhabenderen Gesellschafts-
schichten.

Die wirklich Armen waren nicht kredit-
wiirdig. Die Abhéngigkeit des jlidischen Ban-
kierswesens von den Herrschern — vor allem
dem englischen und franzdsischen Konig — zeig-
te sich in aller Hérte, als diese ihre Schutzmacht
aufgaben, den Juden durch eine hohe Juden-
steuer ihr Verm&gen abnahmen und sie zu Be-
ginn des 14. Jahrhunderts dann vertrieben, wo-
raufhin viele in die deutschen Lande flohen.

Die zweite Hélfte des 15. Jahrhunderts
brachte einige Verdnderungen. Die Steuerein-
nahmen wurden von den Kénigen meist ver-
pachtet und so dezentral und effektiver organi-
siert. Dies wird als ein wichtiger Faktor dafiir ge-
sehen, dass die europdische Wirtschaft im
ausgehenden 15. Jahrhundert die 8konomische
Fiihrungsmacht in der Welt {ibernehmen konn-
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te. Eine Zunahme an Massenhandel mit Luxus-
giitern wie Gewdirzen fiihrte zu einer Zunahme
des Silberabbaus und zur Suche nach Goldvor-
kommen, die bis dahin allein in der muslimi-
schen Welt abgebaut und gegen das européische
Silber getauscht worden waren. Lander wie Por-
tugal und Flandern importierten Getreide, teil-
weise, um die eigene Landfliche fiir die Erzeu-
gung teurerer Produkte zu niitzen; der Getrei-
depreis stieg gegen Ende des 15. Jahrhunderts.

Diese Umwiélzungen brachten auch Refle-
xionen und Differenzierungen im Umgang mit
der Frage nach der Erlaubtheit verschiedener
Praktiken des Geldwesens. So beschiftigte sich
der Bischof von Lisieux, Nikolaus Oresme (1325-
1382) mit dem Thema der Geldentwertung, die
in der Hand der weltlichen Herrscher lag. Er ur-
teilte, dass Gewinn aus Geldentwertung schlim-
mer sei als Wucher. AuBerdem brachte der zu-
nehmende Seehandel neue Fragen mit sich. Zahl-
reiche theologische Gutachten (consilia) wurden
angefertigt, um Handelspraktiken, die sich in die-
ser Zeit etablierten, wie die Versicherung von
Schiffsladungen oder die bewusste Steuerung
von Getreidepreisen, zu bewerten.

In diesem Zusammenhang entwickelten
Theologen und Juristen, wie z.B. der heilige Bi-
schof Antoninus von Florenz (1389-1459), Dif-
ferenzierungen zwischen Wucher und solchen

»Das Zinsgeschdft sei Wucher und
widernatirlich, weil der Ertrag aus
dem Geld selbst hervorkomme. {

Geschiften, die einen sittlich erlaubten Unter-
nehmergewinn brachten. Die Theoretiker gin-
gen im Anschluss an Aristoteles (Pol. 1,10,1258b
2-8) davon aus, dass das Zinsgeschaft Wucher
und widernatiirlich sei, weil das Geld nicht als
Tauschmittel fiir natiirliches Kapital wie Friichte
und Tiere verwendet werde, sondern der Ertrag
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aus dem Geld selbst hervorkomme. Daher wur-
de die Forderung, mehr Geld zuriickzuzahlen als
urspriinglich verliehen wurde, als Wucher (usu-
ra) betrachtet. Zusétzliche Zahlungen mussten,
sollten sie erlaubt sein, vertraglich vereinbart sein
und auf Umsténde zurlickgefiihrt werden, die
nicht mit dem Geld an sich zu tun hatten (tituli
externi).

Zu diesen erlaubten Zahlungen zihlten Ent-
schddigungszahlungen fiir einen méglichen
Schaden (damnum emergens), die deklariert
werden konnten, wenn das Darlehen Ver-
brauchsgiiter wie Wein und Getreide betraf, die
ein gewisses Risiko in sich bargen, oder gemiBig-
te Zahlungsforderungen bei zeitlichem Verzug
der Riickzahlung des Darlehens, wenn die Frist
angemessen gewesen war. Entschidigungen fiir
entgangenen Gewinn (lucrum cessans) und Ri-
sikoversicherungen wurden erst nach und nach,
mit Zunahme der entsprechenden Unterneh-
men, fiir erlaubt befunden.

Nicht fiir Geschaftsleute, sondern fiir die
wirklich Armen in der stidtischen Gesellschaft
griindeten die franziskanischen Observanten, vor
allem der Schiilerkreis des Bernhardin von Siena

nKleinstkredite fiir
den Lebensunterhalt {

und seines Schiilers San Giovanni Capistrano
(1386-1456), in der Toscana ab den 60er-Jahren
des 15. Jahrhunderts kirchliche Pfandhiuser, die
Kleinstkredite fiir den Lebensunterhalt vergaben.
Diese Einrichtungen gingen auf die profane Pra-
Xis der Stddte zuriick. Diese hatten in Notzeiten
durch verpflichtende »Staatsanleiheng, fiir die
sie den geldgebenden Biirgern eine Verzinsung
bezahlten (2% oder 5%), Geldmengen fiir ver-
schiedene Zwecke geschaffen: Mons (lat. Berg)
meint das angehdufte Geld. Die kirchlichen Ein-
richtungen hieRen montes pietatis, d.h. An-
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sammlungen von Almosen. Der Zinsbetrag fiir
die Darlehen von 4-12% war bedeutend niedri-
ger als der unter den freien Geldverleihern {ibli-
che Zins und diente nur der Erhaltung des Kapi-
talstandes und der Versorgung der Bediensteten.
Er stieB dennoch auf Ablehnung (z.B. durch Ca-
jetan). Zinslose Darlehenskassen waren jedoch
sehr bald zahlungsunféhig. Im 5. Laterankonzil
(1515) wurden die Konditionen der Kreditver-
gabe bei den montes pietatis daher ausdr{icklich
genehmigt (DH 1442-1444).

Von der Akzeptanz
zur Erlaubtheit

® Mitdem Uberseehandel des spiten 15. und
16. Jahrhunderts gelangte die spatmittelalterli-
che Entwicklung zur vollen Entfaltung: Han-
delshauser wie die der Fugger und Welser wur-
den zu groRen Geldgebern. Die neuen Bedin-
gungen forderten auch eine erneute Reflexion
heraus. Staatlicherseits wurde das Zinsverbot im
16. Jahrhundert aufgehoben. Die Erfahrung der
Preisrevolution und der Inflation in Spanien nach
der Entdeckung Amerikas fiihrte schlieBlich zu
einer Neubewertung des Geldes. Der unter-
schiedliche Wert der Landeswéhrungen wurde
evident. Martin de Azpilcueta (1493-1586), von
dem das damals am weitesten verbreitete Kom-
pendium fiir Beichtviter stammt, formulierte in
dieser Zeit die Abhéngigkeit des Marktpreises ei-
ner Ware von Angebot und Nachfrage. Er berei-
tete damit die Skonomische Quantititstheorie
vor, dass der Geldwert von der umlaufenden
Geldmenge abhéngt.

Den neuen Entwicklungen stellten sich die
in Konfessionen getrennten Kirchen in unter-
schiedlicher Weise. Zwingli und Luther blieben
in ihren Betrachtungen tiber das Geld ganz im
Rahmen der traditionellen individualethischen
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Zugangsweise. Beide kritisierten den Geiz und
die Anhortung von Geld um seiner selbst willen.
Erst um 1600 vollzog sich im Luthertum ein
Wandel von der Ablehnung des Zinsnehmens
zur Akzeptanz des wirtschaftlichen Nutzens des
Geldes.

Im Unterschied dazu war Johannes Calvin
dem entstehenden modernen Geldwesen ge-
geniiber aufgeschlossener. Nicht nur Geldbesitz,
sondern auch der Gelderwerb oder das Ge-
winnstreben waren an sich neutral. Anzufragen

nZwingli und Luther kritisierten den
Geiz und die Anhortung von Geld. {{

war allein der Gebrauch des Gewinns, der sich
am Nutzen fiir die Gemeinde messen lassen soll-
te. Das alttestamentliche Zinsverbot konnte sei-
ner Ansicht nach nicht mehr auf die modernen
Zeiten {ibertragen werden.?

Deutlicher noch als Calvin zeigt ein
Ausspruch von John Wesley (1703-1791), dem
Begriinder der Methodisten, die religitse Grund-
haltung, die nach der beriihmten und in vie-
len Details revidierten These von Max Weber
grundlegend war fiir die Entwicklung der
modernen kapitalistischen Okonomie: »1. Er-
wirh, soviel du kannst, 2. Spare, soviel du kannst
(also: verschwende nichts), 3. Gib, soviel zu
kannst.¢*

Auf katholischer Seite bereitete etwa zu sel-
ben Zeit Alfons Maria de Liguori (1696-1787)
eine gewisse Offnung in der Zinsfrage vor. Er sah
die Moglichkeit einer legiﬁmen Zinsannahme
dann gegeben, wenn diese nicht Teil der Verein-
barungen war, sondern aus freiem Willen bei der
Zuriickgabe der geliehenen Summe bezahit
wurde.

Vermutlich unter Einfluss seines Schiilers
Scipio Maffei (1675-1755), der aufgezeigt hatte,
dass es in der Bibel kein Zinsverbot gab und das
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Wucherverbot nur iiberméBige Zinsen, nicht
aber méaRige von 4-5% betraf, erlaubte Papst
Benedikt XIV. in der Enzyklika Vix pervenit
(1745) einen gewissen Spielraum in der Inter-
pretation des Zinsverbots (DH 2546-2550).
Er bestétigte das Wucherverbot, sprach aber
auBerdem von vielen Gelegenheiten, bei denen
ein Darlehensgeber zu Recht einen weiteren
Betrag bei der Riickzahlung des Darlehens ver-
langen und einen »ehrlichen Gewinng erzielen
konnte. Die offene Kritik an der traditionellen
kirchlichen Ablehnung des Zinses wurde wei-
tergefiihrt von Montesquieu (1689-1755), Adam
Smith (1723-1790) und Jeremy Bentham (1748-
1842). Pius VIII. erlaubte in einem Antwort-
schreiben an den Bischof von Rennes aus dem
Jahr 1830, solche Menschen in der Beichte
loszusprechen, die in gutem Glauben andere
Dinge beichteten, von denen aber bekannt war,
dass sie aus geliehenem Geld Gewinn erzielten
(DH 2722-2724). Auch Zinsen auf kirchliches
Eigentum wurden erlaubt.

Die endgiiltige Interpretation des Zinsver-
bots im Sinne eines Wucherverbots leitete sich
wohl von der Einsicht her, dass es sich in diesen

»zu Recht einen )ehrlichen
Gewinne erzielen ({

Féllen nicht um verzinslichte Darlehen zur
Bestreitung des Lebensunterhalts handelte,
wodurch Menschen um inhr Lebensnotwendiges
gebracht wurden wie im Falle der biblischen
Zinsverbote; vielmehr ging es um Investitions-
darlehen, bei denen der Geldgeber das Investiti-
onsrisiko mittragen musste und daher umgekehrt
an dem durch das Geld erzielten Gewinn auch
teilnaben wollte. Den neuen Sachverhalten
wurde damit Rechnung getragen, ohne den
Schutz des Bediirftigen als christliche Maxime
aufzugeben.
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Resiimee

® Betrachtet man diese historische Entwick-
lung, so kann man eine eigenartige Dichoto-
mie beobachten. Einerseits war schon bei den
frii-hen christlichen Gemeinden deutlich,
dass sich ein christliches Leben mit seinen
diakonischen Anspriichen nicht in konomi-
scher Autarkie und nicht ohne eine Bestand-
sicherung an Geld gestalten lieB. Andererseits
schuf die berechtigte Ablehnung des Wuchers
eine so negative Haltung gegeniiber der Geld-
wirtschaft, dass diese mitsamt ihren »Tempeln
des Geldes« zum Symbol des Unheiligen werden

Die Auflisung dieser Dichotomie, die in den
neueren kirchlichen Codices eingeleitet ist, er-
fordert tatsdchlich eine religitse Festigkeit, und
darin behalten die neutestamentlichen Mah-
nungen bis heute ihre Aktualitét: Erst wenn die
Gefahr gebannt ist, das Geld zum Selbstzweck
und Gotzen werden zu lassen, ist es moglich,
sich als Christ/in fiir die Erhaltung und Mehrung
von Geld in einer Weise einzusetzen, die ein
Glaubenszeugnis gibt und zugleich nachhaltig
ist, d.h. einen Obolus fiir die Armen nicht ver-
gisst und an der Sozialpflichtigkeit des Vermo-
gens festhilt, zugleich aber die gerechte Gestal-
tung von wirtschaftlichen Strukturen betreibt

konnte.

! Bernhard Laum, Heiliges
Geld. Eine historische
Untersuchung tber den
sakralen Ursprung des
Geldes. Mit einem Nachwort
von Christina von Braun,
Berlin 2006. Fiir einen
Uberblick vgl. die folgenden
Artikel: Giinter Lanczkowski,
Geld I. Religions-
geschichtlich, in: TRE 12,
Berlin/New York 1984,
176-277. Martin Honecker,
Geld Il Historisch und
ethisch, in: TRE 12,
Berlin/New York 1984,

und »gerechten Lohn« anerkennt.

278-299. Ludger Schwien-
horst-Schonberger, Steuer I.
Biblisch, in: LThK 9, Freiburg
32000, 994-995. Ein Beispiel
fiir den empfohlenen Um-
gang mit dem Geld in der
Patristik ist:

Klemens von Alexandrien,
Welcher Reiche wird
gerettet werden?, Miinchen
1983. DH: Heinrich Den-
zinger, Kompendium der
Glaubensbekenntnisse und
kirchlichen Lehrentschei-
dungen. Verbessert, erwei-
tert und unter Mitarbeit von

Aufruf zu Aufmerksamkeit und Solidaritat
In der Ditzese Cajamarca in Peru finden tédliche Auseinandersetzungen zwischen den
Betreibern einer hochprofitablen Goldmine und christlichen Gewerkschaftlern bzw.
Campesinos statt. Verscharft wurde die Situation im Herbst 2006 durch eine Stellungnahme
des regierenden Bischofs, die engagierten Priestern und Laien durch den Aufruf zu politischer
Neutralitat der Kirche in den Riicken fiel. Solche Aussagen befliigeln Morddrohungen.

Hier zeigt sich, wie eine sich »unpolitisch« verstehende Kirchenleitung allzu leicht zur
Dienerin eines morderischen Kapitalismus werden kann. Parteinahme fiir die Rechte

der kleinen Leute wire dem Evangelium entsprechender.
Informationen zum Konflikt, einen offenen Brief von Prof. Elmar Klinger dazu und dar{iber
hinaus viele Informationen aus der ekklesiologisch hochspannenden Geschichte der Ditizese
Cajamarca in Peru dokumentiert die Homepage: http://www.cajamarca.de/
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Das Goldene Kalb und seine Verehrer
traf Gottes Zorn. Geld ist heute zum
ungreifbaren Computerspiel geworden,
dem seine Schopfer immer dhnlicher
werden. Der Vergotzung unterliegt es
nicht minder. Wo begegnet ihr heute

heiliger Zorn?

® Seit dem Ende des Jahres 1989 gehort das
Stichwort »Globalisierungg zum Alltagswort-
schatz. In Ost und West, in Nord und Siid tritt die
das Zentrum des Kapitalismus bildende Grof-
ideologie des Okonomismus als umfassende
Erklarungsbasis und unhintergehbarer Interpre-
tationsrahmen des gesellschaftlichen und priva-
ten Lebens auf. Unter Okonomismus verstehe
ich hier eine Anschauung, die zwar mit dem
Anspruch wertfreier, an den Sachzwéngen ori-
entierter Rationalitdt auftritt, dabei aber die
tkonomische Effizienz im Sinne einer Zweck-
Mittel-Rationalitdt zum obersten Entschei-
dungskriterium verabsolutiert und eine daraus
folgende, nahezu uferlose Unterordnung aller Le-
bensformen, politischen Prozesse und gesell-
schaftlichen Strukturen unter ihre Auffassung
von Rationalitét betreibt.

Effizient ist, was in Relation zu den einge-
setzten Mitteln den groften Nutzen verspricht.
Nutzen aber heilit in letzter Instanz Geld oder
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Anmerkungen zum kapitalistischen Gétzendienst

mehr Geld und dessen Verwandlung in Kapital.
Denn Geld wird dort zum Kapital, wo es die
Macht bekommt, sich aus sich selbst heraus zu
vermehren und wo es nur zu diesem Zweck
durch Investitionen oder Spekulationen tétig
wird. Das Taschengeld des Lehrlings und der
Goldring des Besuchers des Wiener Opernballs
sind kein Kapital, auch wenn letzterer vielleicht
sein Feldzeichen sein soll.

Der Okonomismus ist der schier bodenlose
Glaube an die aus der Selbstvermehrung des Gel-
des als Kapital sich ergebende [llusion eines un-
endlichen Lebens in Fiille. Die Mdrkte sind die
Orte, auf denen sich diese Illusion ihre schein-
bare Bewahrheitung holen kann. Die Ideologie
des Okonomismus gipfelt daher in einer Meta-
physik des Marktes, welche besagt, dass der
Markt alles kann, was er kénnen soll, wenn man
ihn nur ungehindert vermarkten 1dsst. Gestérkt
durch die ungeheuerliche Vermehrung des spe-
kulativen Kapitals prasentiert sich diese Ideologie
heute als alles bestimmende Wirklichkeit.

Dieses Selbstverstéandnis des Kapitalismus
als Religion und nicht nur als Religionsersatz hat-
te Walter Benjamin schon 1926 durchschaut,
ohne damals flir seine hellsichtige Analyse Zu-
stimmung zu ernten. Ich méchte hier seine Uber-
legungen einerseits durch Beobachtungen und
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Gedanken aus der Tradition der biblischen Mam-
mons- und Gotzenkritik ergénzen sowie ande-
rerseits durch eine Bestimmung des Ursprungs
der Allmachtstendenzen und damit der Gétzen-
formigkeit des Kapitals.

Der Kult des Goldes

® Eindriicklich und erschreckend markiert die
Geschichte vom Tanz um das Goldene Kalb im
32. Kapitel des Buches Exodus innerbiblisch den
Anfangspunkt und die Leitmotive einer radikalen
Bearbeitung des Gegensatzes zwischen dem aus
der Knechtschaft befreienden, aber unsichtbaren
Gott und dem gldnzend sichtbaren und Sicher-
heit gewdhrenden Gold/Geld als Konkurrenten
im Kampf um die Anhénglichkeit des mensch-
lichen Herzens. Der Text erzéhlt, dass das Volk
Israel lange auf Mose warten muss, der sich im
Zwiegesprach mit dem Allerhéchsten befindet
und die beiden Tafeln mit den Zehn Geboten aus-
gehdndigt bekommt. Und da Vélker offensicht-
lich nicht gerne als Gesamtheit dariiber nach-
denken, welcher Weg der richtige ist, und auch
nicht lange in Geduld warten, bis gentigend Klar-
heit {iber die grundlegenden Normen des ge-
meinsamen Handelns herrscht, entscheiden sie
sich oft kurzerhand zu etwas, was ihnen unmit-
telbar einleuchtend, attraktiv und vorteilhaft er-
scheint.

So auch das Volk Israel. Die ungeduldigen
Volksgenossen verlangen von Aaron: »Auf, ma-
che uns einen Gott, der vor uns herzieht.¢ Es
gibt offenbar nichts, was nicht gemacht werden
kénnte. Auch Gotter sind in beliebiger Form und
in beliebiger Zahl von geschickten Arbeitern her-
stellbar. So einfach ist das, wozu da noch warten?

Dem Allerhéchsten bleibt das Treiben sei-
nes Volkes nicht verborgen. Er beschlieBt, dieses
verblendete und frevlerische Volk zu vernichten.
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Mose bringt Gott jedoch dazu, seinen Zorn ein-
zuddmmen und das weitere Vorgehen an ihn zu
delegieren. Mose steigt vom Berg herab und zer-
schmettert die Gesetzestafeln. Dann bemachtigt
er sich des Kalbes, das sie gemacht hatten, ver-
brennt es in einem Schmelzofen, zerstoBt die
Reste zu Staub, streut diesen auf Wasser aus und
ldsst die Israeliten das so praparierte Wasser trin-
ken. Und Mose ldsst dreitausend der Frevler
durch die Leviten umbringen.

Legt der Text damit nahe, dass Gott befiehlt,
rigoros das zu vernichten, was uns am Leben hin-
dert? Was unsere Lebensordnung zu vernichten
droht, muss zu Staub werden, es muss verstreut
werden. Das gleiche gilt aber auch fiir jene, die
die lebenszersttrenden Produkte herstellen. Eine
todliche Logik ist da auf allen Ebenen am Werk.

Kaum ist das Volk Israel dem Sklavenhaus
Agypten entronnen, da vergisst es seine Erfah-
rungen, seine Hoffnungen und seine Visionen.
Ausgerechnet in jener Stunde, wo der Gott Isra-
els jene grundlegende Weisung tibermitteln will,

» Verldsslichkeit
des Selbstgemachten {{

an der dieses Volk sich zu orientieren bis heute
nicht miide geworden ist, den Kern der Thora, da
féllt es zuriick in bedrohlichen resignativen Rea-
lismus. Es erliegt dem Glanz des Goldes und der
Verfithrungskraft des Gotzendienstes. Es er-
scheint einfacher, sich einen Gotzen zu machen,
als einem Gott zu folgen, der keine Ruhe l4sst
und unerbittlich zum Auszug aus verfremden-
den Verhéltnissen drangt.

Der Text zeigt auch die Verfiihrbarkeit der
Fiihrer des Volkes. Aaron wird zum ausfiihren-
den Gehilfen des Rufes nach der Herstellung von
handgreiflicher, sinnenfilliger, eindeutiger Ori-
entierung. Die Verldsslichkeit des Selbstgemach-
ten, besonders dann, wenn es eine goldene Aura
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hat, wird der driickenden Last des Selbstzwei-
fels und der Selbstverantwortung vorgezogen.

Mose zerstort das Gotzenbild nicht nut, son-
dern der buchstéblich atomisierte Gbtze muss
auch unter dem rigoros demonstrativen Diktat
einer Symbolhandlung vom Volk »konsumiert«
werden. Symbolisch wie real wird damit vorge-
fithrt, dass die an den Gotzen entdullerten und
von ihm angeeigneten Kréfte des Menschen
zuriickgewonnen und von den Subjekten wie-
der angeeignet werden konnen und dann auch
miissen.

So vollzieht sich nicht nur eine totale Ent-
machtung der Gotzen, es wird auch die Ent-
fremdung, in die der Mensch durch den Got-
zendienst verfillt, sichtbar und damit potenziell
umkehrbar gemacht. Indem Moses das Volk
zwingt, seinen »Gotzen zu fressenc, restituiert er
die Integritéit des Volkes per Konsum und Aus-
scheidung auf einem neuen Niveau. Der Gotze
muss zu dem werden, was er immer schon ist:
yTeufelskot« oder banaler und alltdglich brutaler
formuliert: einfach ScheiGle.!

Der Tanz ums Goldene Kalb ist zu einer ste-
henden Metapher geworden, die seitdem in der
durch die christlich-jiidische Tradition geprégten
Geistesgeschichte haufig Anwendung gefunden

% Entmaterialisierung des Geldes {{

hat. Ich glaube, dass wir auch heute diese Meta-
phorik weiter benutzen kénnen, um die Bewe-
gungsform zu beschreiben, die das Kapital den
Einzelnen und den Vilkern vorschreibt, das Ka-
pital, das an die Stelle des Goldes getreten ist und
mittlerweile selbst wiederum durch unsicht-
bares Geld abgeldst wurde.

Wer sich dem Tanz ums Goldene Kalb, der
ja eine geschlossene Kreishewegung ist, entzieht,
produziert sozusagen eine gesellschaftliche Kreis-
laufstérung. Die Wichter des Kapitalkreislaufes

34 Kuno Fiissel / Gold, Geld und der Wille des wahren Gottes

werden immer sehr schnell auf diese Stérung auf-
merksam und reagieren ebenso empfindlich wie
brutal. Der Storende gilt als gestort, wird ent-
weder diszipliniert oder stillgestellt oder ver-
wahrt oder ausgegrenzt oder getotet.

Mose zerstorte das Goldene Kalb. Er ver-
brannte es im Schmelzofen. Aber er totete auch
die Frevler. Dieser Handlungsimperativ diirfte
uns ferne liegen, aber wir sollten diese Konse-
quenz des Zornes Gottes nicht vergessen.

Geld als Anspruch

® Geld ist heute nicht mehr Gold. Es glénzt
nicht mehr, es blinkt nur noch, wenn wir an die
Elektronik und die Bérse denken. Geld ist auch
nicht von sich aus schon Mammon oder Kapital.
Aber wann wird es dazu? Geld bedeutet Macht,
aber wer verleiht sie ihm? Welche Funktionen
des Geldes sind bedrohlich? Wann wird aus Geld
Mammon oder Kapital? Fragen {iber Fragen. Auf
einige méchte ich wenigstens so weit eingehen,
dass klar wird, warum Gold/Geld/Kapital als sol-
che nicht nur ékonomische GroBen sind, son-
dern auch heute notwendigerweise Gegenstand
prophetischer und damit kritischer theologischer
Reflexion.

Geld dient als Tauschmedium, als Zah-
lungsmittel, als Wertmafstab sowie als Wertauf-
bewahrungsmittel bzw. Schatzbildner. Mit der
Schatzbildung taucht dabei eine neue Dimension
des Wirtschaftens auf, die sich zu einer eigenen
Sphire verselbstandigt: Waren werden nicht lan-
ger verkauft, um andere dafir kaufen zu kon-
nen, sondern der Verkauf dient der Schatzbil-
dung, die sich als Geldvermehrung darstellt und
diese zum Selbstzweck werden ldsst. Nicht der
Giitertausch und die Versorgung mit Produkten,
sondern die Geldvermehrung, der Gewinn, der
Profit werden damit zum obersten Zweck der
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Produktion und des Handels. In der kapitalis-

tischen Produktionsweise verschwindet die un-
mittelbare Schatzbildung als Bereicherungsform
zugunsten der Kapitalakkumulation, d.h. die an-
gehduften Schétze werden méglichst schnell in
Mehrwert abwerfendes Kapital verwandelt, also
investiert, auf die »Bank gebracht« usw. Uber die
Zinsen verwandelt sich der Schatz in das sich
scheinbar selber vermehrende Finanzkapital.

Hier zeigt sich die Tendenz der Entmateria-
lisierung des Geldes, die in die Totalisierung sei-
ner reinen Zeichenhaftigkeit umschldgt. Diese
Tendenz erreicht heute ihren Héhepunkt in der
Digitalisierung des Geldes. Geld wird zu einer
reinen Information. Diese gibt Auskunft iiber An-
spriiche und Machtverhdltnisse. Weil Geld nur
noch sich selber meint, nur noch Zeichenfunkti-
on ist, kann es sich auch als solches vermehren.
Dadurch entsteht der Eindruck, dass seine Ver-
mehrung eine Schopfung aus dem Nichts dar-
stellt. In Wirklichkeit entsteht der Effekt der
Geldvermehrung durch die Weiterschreibung ei-
ner Zeichenreihe. Zeichenreihen aber sind be-
liebig verldngerbar. Gleichzeitig gestattet sie heu-
te mit Hilfe der Computer die blitzschnelle Ver-
mehrung des Geldes durch Spekulationen, da
hierzu nur noch die entsprechenden elekirischen
Signale nétig sind.

Mehr Geld bedeutet jedoch immer auch
mehr Anspruch auf reale Giiter, Leistungen etc.
Insofern hat die reine Zeichenvermehrung un-
geheure Konsequenzen. In den neu gebildeten
Vermdgen ist der zukiinftige Anspruch auf die
Produkte fremder Arbeit und damit auf die Le-
bensleistung anderer Menschen akkumuliert.

Geld und Vergesellschaftung

® Dadurch, dass Geld die Tauschpartner auf
dem Markt zusammenbringt, ist es auch ein ent-
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scheidendes Medium der Vergesellschaftung.
Die im Laufe der Geschichte dabei sichtbar wer-
dende Tendenz zur Monetarisierung und damit
Vermarktung aller Lebensbereiche kann man po-
sitiv oder negativ einstufen.

»Indem das Geld immer weiter in alle Le-
bensbereiche eindringt, holt es die Dinge, Leis-
tungen und Menschen ... an einen Kreislauf he-
ran. Geld hat etwas unglaublich Verbindendes,
Kollektivierendes. ... Das Geld schafft sogar ein
Forum der formalen Gleichheit aller Wirt-
schaftssubjekte im Tauschverkehr. ... Man sieht
es dem Geld eben nicht an, woher es kommt —
und damit {iberbriickt es die Standesunterschie-
de. Geld braust insofern als Apostel der Demo-
kratie und der Gleichheit durch die Welt —wo es
auf Geld ankommt, verlieren alle religidsen, po-
litischen, sozialen, nationalen Vorurteile und Ge-
gensdtze ihre Wirkung, «2

Nicht ganz so begeistert, ja im Gegenteil
duBerst kritisch beurteilt Karl Marx diese Verge-
sellschaftungsleistung. In den 6konomisch-phi-
losophischen Manuskripten von 1844 heift es:
»Das Geld ist der Kuppler zwischen dem Be-
diirfnis und dem Gegenstand, zwischen dem Le-
ben und dem Lebensmittel des Menschen. Was
mir aber mein Leben vermittelt, das vermittelt
mir auch das Dasein des anderen Menschen fiir
mich. Das ist fiir mich der andere Mensch. [...]
Was ich qua Mensch nicht vermag [z. B. weil ich
Zu schwach, zu dumm oder zu hésslich bin usw.
K. E], was also alle meine individuellen Wesens-
kréfte nicht vermdgen, das vermag ich durch das
Geld. Das Geld macht also jede dieser Wesens-
krafte zu etwas, was sie an sich nicht sind, d.h.
zu ihrem Gegenteil. «3

Der Mensch wird wesensméBig zum Geld-
erwerber oder Geldbesitzer. Geld ist nicht nur
Zeit, sondern auch Macht. Auch Liebe und
Kunst, ja sogar die religitsen »Dienstleistungen«
(Kasualien und Sakramente) erhalten durch Prei-
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se oder Gebiihren ein Geldéquivalent, werden
kiuflich und damit in ihrem Wesen zerstort.
Geld regiert die Welt, doch die so regierte Welt
hat damit aufgehort eine menschliche und damit
auch eine gottwohlgeféllige zu sein.

Psalm 115 und der Cyberspace

® Psalm 115 gilt in mehrfacher Hinsicht als
ein zentrales Dokument der Gotzen- und Ideo-
logiekritik. Ich bin der Meinung, dass er eine Ein-
sicht enthélt, die tiber die bei den Propheten
geldufige Gotzenkritik, in der sie uns immer wie-
der neu einschworen auf die Erkenntnis, dass die
Gotzen Nichtse und Gebilde von Menschenhand
sind, hinausfiihrt.

Zentral fiir diesen Text ist, dass er den Pro-
duktionsprozess der Gotzenherstellung, das Pro-
dukt und seine Wirkungen in eins sieht: »lhre
Gotzen aber sind Silber und Gold, gebildet von
Menschenhand. Sie haben einen Mund und kdn-
nen nicht reden, sie haben Augen und sehen
nicht. Sie haben Ohren und kénnen nicht horen,
sie haben eine Nase und riechen nicht. Sie haben
Hénde und kénnen nicht greifen, sie haben Fiilte
und gehen nicht, es kommt aus ihrer Kehle kein
Laut. Ihnen gleichen, die sie gebildet, und jeder,
der ihnen vertraut.¢ (Ps 115,4-8)

Der Produktionsprozess ist radikal, denn er
erfasst die Korperteile des Menschen und vor al-
lem seine Sinnesorgane. Zunichst werden die
Sinne unfdhig gemacht, ihre urspriinglichen
Funktionen wahrzunehmen, so wie jemand, der
nur mit dem Auto féhrt, das ZufuBgehen verlernt
und dann zum Joggen Zuflucht nehmen muss.
Der néchste Schritt ist, dass die Sinneserfahrung,
wenn nicht ganzlich ausgeldscht, so doch per-
vertiert wird, womit auch die anschauliche Er-
kenntnis sich in eine abstrakte verwandelt oder
ganz verschwindet.
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Durch die Produktion der Gotzen und der
Gitzenbilder findet im Menschen nicht nur eine
Verkehrung seiner Gesinnung, sondern an ihm
als sinnlich die Welt erfahrendes Wesen eine Am-
putation eben dieses Sinnes- und Wahrneh-
mungsapparates statt. Entsprechend heifit es in
Vers 8, nachdem in den Versen 5-7 die totale
Sinn(en)losigkeit dieser Gotzen geschildert wur-
de: »Thnen gleichen, die sie gemacht.«

Wir begegnen damit einem Grundgedanken
der Ideologiekritik, der bei Marx in &hnlicher
Form, wenn auch in einem anderen Sprachge-
wande und mit analytischer Ausfiihrlichkeit auf-
taucht. Die verkehrte Welt erscheint deswegen
als verkehrte, weil wir sie verkehrt sehen. Und
umgekehrt: Wir sind so, wie wir sehen, d. h. wir

yydem dhnlich, was sie anschauen {{

gleichen dem, was wir geschaut und begriffen
haben, und sind deswegen auch so schlecht da-
riiber aufzukldren, dass das Geschaute die Din-
ge auf dem Kopf zeigt und uns damit irrefiihrt.

Der Dichter William Blake hat in dem Ge-
dicht »Jerusalem¢* diesen Psalm ausgelegt
und daraus eine ganze Kommunikationstheorie
entwickelt. Sein Grundgedanke ist, dass die
Menschen dem dhnlich werden, was sie an-
schauen und machen. Sie machen sich zu dem,
was sie gemacht haben, nicht umgekehrt. Die
Gotzen bekommen deswegen auch nicht
menschliche Eigenschaften, sondern die Men-
schen nehmen die Eigenschaften der Mach-
werke ihrer Hande an.

Das lésst sich ausdehnen bis auf die gegen-
wartige informationstechnologisch dominierte
Produktionsweise, die dabei ist, nicht nur die
menschlichen Produkte, sondern auch die [den-
titdtsstruktur des Menschen auf eine bestimmte
Informationsmenge zu reduzieren. Wir gleichen
dem, was wir gemacht haben. Am Ende
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schrumpft unsere Identitdt auf die Zeichenmen-
ge unseres Gen-Codes zusammen, aus dem jede
Spur der Transzendenz getilgt ist. Wir bleiben
damit zwar identifizierbar, haben aber alles ver-
loren, was einst mit Geist oder Seele begrifflich
anzudeuten versucht wurde. Uber allem
schwebt nun nicht mehr der Geist Gottes, son-
dern die »virtuelle Informationswolke¢ des Cy-
berspace.>

Wenn die sinnliche Wahrnehmung ver-
schwunden ist, sieht man nattirlich auch nicht
mehr das Leid dieser Welt und kann nicht mehr
erkennen, worin der Unterschied zwischen Gott
und Gold liegt. Es beginnt der in den Tendenzen
der so genannten Informationsgesellschaft auf
seinen Hohepunkt gelangte Prozess der Ver-
wandlung des Wissens in Informationsspeiche-
rung und der Ersetzung der Wirklichkeit durch
ihre Simulation also bereits in der Herstellung
von Gotzen und Fetischen in den Stammesge-
sellschaften. Eine lange Tradition scheint heute
siegreich ihr Ziel erreicht zu haben.

Dein Reich komme

® Mit dem Verschwinden der Gétzenbilder
und der Transformation des Kultes des Goldes in
die Allmacht eines immer mehr »vergeistigteng,
weil immateriellen Geldes wurde aber der Zorn
Gottes nicht gegenstandslos, denn diese geistige
Macht des unendlich vermehrbaren elektronisch
gespeicherten Computergeldes verlangt mehr
Opfer als seine materiellen Vorginger jeweils zu
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Fékaliensprache: Sigmund
Freud, Charakter und
Analerotik: »Mamon (ma-
nunaon) ist babylonisch
man-man, ein Beiname Ner-
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welt. Das Gold ist nach ori-
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fordern in der Lage waren. Die alles bestimmen-
de Macht des digitale Form annehmenden Gel-
des stellt deswegen eine neue Herausforderung
dar, weil sie keiner goldenen Stiere mehr bedarf.
Als schlechte Unendlichkeit konkurriert sie un-
vermittelt mit der wahren Unendlichkeit Gottes.
Das macht es so schwer, die prophetische Kritik
am Gotzendienst direkt auf Markt, auf Geld, auf
Kapital, insbesondere auf Spekulationskapital,
also Optionen, Futures und wie diese Derivate
alle heiBen mogen, unmittelbar anzuwenden.

Die menschliche Selbstamputation durch
den Gotzendienst beginnt bei der Sinneswahr-
nehmung und hort auf beim Denken. Das Geld,
das nur noch zur Selbstdarstellung dient und jede
gegenstandliche Bedeutung verloren hat, macht
auch den Menschen bedeutungslos. Der Mensch
wird &hnlich dem, was er verehrt. Der Tod des
Menschen ware dann moglicherweise die letzte
Phase des Todes Gottes, dessen Feststellung bei
Nietzsche die Kehrseite der Einsicht in das
Wesen des Kapitalismus und seiner Wirkungs-
gesetze darstellt.

Das Geld prdsentiert sich in dieser Form
nicht l&nger als ein goldenes Kalb oder eine Kai-
serstatue; es bleibt aber der absolute Widerpart
der Religion. »Dein Reich komme, Mammonc,
das ist das tdgliche Gebet der neoliberalen Got-
zenpriester und ihrer Messdiener. Dagegen soll-
ten wir vielleicht immer noch die Vaterunser-Bit-
te setzen: »Zu uns komme Dein Reich¢. Doch
dieses Reich wird nicht kommen, wenn wir ihm
nicht den Weg bereiten. Offnen wir dem Zorn
Gottes dazu eine Tiir? Es ist an der Zeit.

Geschichte des Geldes,
Frankfurt a. M. 1994, 9f.

3 MEW Erg. Bd. |, 563 u. 565.
4 Auf Psalm 115 und seine
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Blake stoBt man unvermutet
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Hannes NuBBbaumer

Strenge Rechnung - gute Freunde
it Geld in Kindererziehung und Paarbeziehungen

Uber Geld spricht man nicht. Dieses
Tabu miteinander zu iiberwinden,

ist der wichtigste Schritt, um gemeinsam
zu klaren Regelungen zu kommen.

Im Konfliktfall kann auf solche Verein-
barungen dann zuriickgegriffen werden.
Beratungsstellen helfen dabei.

® Der Umgang mit Geld und die Auseinan-
dersetzung damit, bietet fiir Kinder, Jugendliche
und Erwachsene neben diversen Risiken auch
die Chance eines Zugewinns an Lebensqualitét.
Ausgehend von meinen Erfahrungen als Praven-
tionsfachkraft der SCHULDNER-HILFE skizziere ich
im Nachfolgenden einige Herausforderungen
und Hilfestellungen zum Thema Geld im Leben
mit Kindern und in partnerschaftlichen Bezie-
hungen. Dabei liegt der Focus auf den Bezie-
hungen, die Paare und ihre Kinder zueinander
haben.

Die ScHULDNER-HILFE des Vereins fiir pro-
phylaktische Sozialarbeit ist in Oberdsterreich
neben der Schuldner- und Familienberatung
auch in der Schulden-Prévention tatig, mit dem
Ziel, die finanziellen Kompetenzen zu stirken.
Das geschieht insbesondere durch Informations-
material (Broschiiren, Ratgeber, Plakate ...), Kul-
tur- und Medienprojekte (Fotoausstellung, Ki-
nospot, Theater ...) sowie Bildungsarbeit mit
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Schiilern und Schiilerinnen, Lehrlingen und Er-
wachsenen.

An den Veranstaltungen im Bereich der Bil-
dungsarbeit nehmen mittlerweile pro Jahr ca.
3.500 Menschen teil. Derzeit werden Informa-
tionsveranstaltungen, Workshops, Vortrége und
Seminare fiir Lehrbetriebe angeboten. Das Pro-
jekt Finanzfiihrerschein der SCHULDNER-HILFE,
das eine Ausweitung und Vertiefung des Bil-
dungsangebotes darstellt, ist derzeit in der Pilot-
phase und wird in Oberosterreich voraussicht-
lich ab Februar 2007 buchbar sein.

Einer der inhaltlichen Schwerpunkte in der
Bildungsarbeit der SCHULDNER-HILEE liegt in der
persdnlichen Auseinandersetzung: Der Umgang
mit Geld, das Erarbeiten eines Uberblicks {iber
Ausgaben und Einnahmen, Wiinsche und Ziele
stellen fiir jede Altersgruppe eine Herausforde-
rung dar. Bei den teilnehmenden 14- bis 15-Jahri-
gen zeigt sich dabei ein interessantes Phdnomen.
Viele der Jugendlichen bekommen — von Eltern,
Grolieltern oder anderen Verwandten — Geld bei
Bedarf. Die meisten Jugendlichen erhalten Ta-
schengeld, der Betrag ist aber nur zum Teil fest-
gelegt. »Ich bekomme immer Geld, wenn ich es
brauche, ist hdufig zu horen.

Gleichzeitig fehlt die Vorstellung bzw. das
Bewusstsein von GréBenordnungen fiir die Kos-
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ten des Lebensunterhalts. Kosten fiir Wohnung
und Lebensmittel sind haufig selbst fiir Sieb-
zehnjahrige noch ein unbekanntes Terrain; we-
der wissen viele Jugendliche {iber die entspre-
chenden Betrdge Bescheid, noch braucht ein
GroBteil derer, die schon selbst verdienen, dazu
einen Beitrag zu leisten.

Parallel dazu zeigt sich im Bereich der
Schuldnerberatung eine Zunahme der jungen
Klient/inn/en. Bereits mehr als 20% sind jiinger
als 25 Jahre. Schulden fiir Autos, Wohnung, Be-
kleidung und Elektronikartikel fithren die Statis-
tik an. Kommt dazu noch eine mangelnde Bud-
getplanung oder die Verschlechterung der Ein-
kommenssituation, wird aus der Verschuldung
rasch eine Uberschuldung und die eingegange-
nen Zahlungsverpflichtungen kénnen nicht mehr
piinktlich erfiillt werden.

Taschengeld, Wirtschaftsgeld
und Kostgeld

® Menschen lernen durch Nachahmung, be-
sonders als Kinder. Die ersten Vorbilder fiir den
Umgang mit Geld sind meistens die Eltern. Die
ersten pragenden Erfahrungen werden also meist
schon sehr friih in der Familie gemacht. Wichtig
dabei ist, dass iiber Geld gesprochen wird und
Kinder, ihrem Alter entsprechend, in die wirt-
schaftlichen Belange des »Unternenmens Fami-
lie« einbezogen werden. Es gilt: Einkommen ver-
langt Arbeitsleistung, davon miissen Fixkosten
bezahlt werden und erst der verbleibende Rest-
betrag steht fiir variable Ausgaben zur Verfii-
gung.! Taschengeld, Wirtschaftsgeld und Kost-
geld konnen fiir junge Menschen hilfreiche Mit-
tel zum Erlernen dieser Regeln sein.

Das Thema 7aschengeld fiillt mittlerweile
mehrere Ratgeber? Grundsétzlich ist Taschen-
geld eine freiwillige Zuwendung der Eltern, die
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von deren Einstellung und finanziellen Moglich-
keiten abhéngt.® Taschengeld sollte dem Kind
zur freien Verfiigung tiberlassen werden. Es soll-
te plinktlich und regelm&Big ausbezahlt werden,
damit das Kind planen kann. Eltern und Kinder
sollten gemeinsam kldren, fiir welche Dinge das

»Mithilfe im Haushalt
sollte nicht
mit Geld entlohnt werden. {

Taschengeld bestimmt ist. Sind diese Vereinba-
rungen getroffen, dann sollte das Kind grundsatz-
lich keine Rechenschaft fiir seine Ausgaben ab-
legen miissen. Auch die Hohe des Taschengel-
des sollte mit dem Kind besprochen werden.

Die Mithilfe im Haushalt sieht zwar in jeder
Familie anders aus, sie sollte aber als Beitrag fiir
die Familie gesehen und nicht mit Geld entlohnt
werden. Auch durch Fehlkdufe sammeln Kinder
Lernerfahrungen. Zu schnell ausgegebenes
Taschengeld sollte deshalb nicht wieder ersetzt
werden, da Kinder sonst zu uniiberlegten Aus-
gaben verleitet werden. Sinnvoll ist es jedoch ein
Gesprich darliber zu fiihren, wie es dazu kom-
men konnte. Die konkrete Hohe des Taschen-
geldes ist abhdngig von den personlichen Werten
und Einstellungen, den individuellen Aufwen-
dungen und dem Erziehungsstil der Eltern. Emp-
fehlungen fiir konkrete Betrdge finden sich z.B.
in der Broschiire »Taschengeld & Co«.4

Im Unterschied zum Taschengeld wird das
Wirtschaftsgeld zweckgerichtet fiir die Bezah-
lung von Dienstleistungen und Produkten (z.B.
den Kauf einer Jacke oder fiir Bus/Bahn) den Ju-
gendlichen zur Verfligung gestellt. Damit wird
zum einen dem Beddirfnis der Kinder Rechnung
getragen, mit zunehmendem Alter selbststéndig
Kaufentscheidungen zu treffen. Zum anderen
wird auch Verantwortung fiir diese Entschei-
dungen {ibertragen. Das funktioniert oft besser,
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als die Eltern befiirchten, da mit dem eigenen
Geld zumeist sorgsamer umgegangen wird als
mit dem der Eltern. Die Héhe und die Auszah-
lungsmodalititen miissen mit den Kindern be-
sprochen werden. Dabei sollte auch auf die fi-
nanzielle Situation der Familie eingegangen wer-
den. Denn: Altere Kinder sollten wissen, mit

»wissen, mit welchem Gesamtbudget
die Eltern haushalten

welchem Gesamtbudget die Eltern haushalten.
Dabei kann es sinnvoll sein, fiir bestimmte An-
schaffungen einen festgelegten Betrag zu ver-
einbaren. Mdchte der/die Jugendliche ein teu-
reres Produkt kaufen, so muss er/sie den Meht-
preis vom Taschengeld finanzieren.

Wenn Jugendliche das erste Geld in Form ei-
ner Lehrlingsentschddigung bekommen und
nach wie vor Zuhause wohnen, verpflegt wer-
den und sich nicht selbst um ihre Wésche kiim-
mern miissen, verlangen manche Eltern von
ihren Kindern Kosigeld fiir die erbrachten
Serviceleistungen.> Das fiihrt zwar in den mei-
sten Féllen zu Diskussionen, diese kénnen sich
aber nach dem Motto »strenge Rechnung — gute
Freunde¢ recht positiv auswirken. Auch das The-
ma Kostgeld bietet einen guten Ansatz, um {iber
das Familienbudget zu sprechen: Wer hat welche
Einnahmen? Welche Ausgaben sind zu tdtigen
und wer profitiert davon? Damit kann fiir Ju-
gendliche die finanzielle Realitdt der Erwachse-
nen wieder ein Stiick deutlicher werden, in der
ein GroBteil der Ausgaben fiir Wohnen, Lebens-
mittel und Mobilitdt aufgewendet werden muss
und nicht fiir Freizeitaktivitdten.

In all diesen Fragen wird bei den Eltern der
Kinder iiber kurz oder lang auch ihre eigene part-
nerschaftliche Regelung der Finanzen zur Dis-
kussion stehen. Dies beginnt aber meist schon
bevor Kinder auf die Welt kommen.
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Finanzielle Herausforderungen
fiir Paare

® Hiufig ist es die erste gemeinsame Woh-
nung, angesichts derer sich zum ersten Mal auch
die Frage nach dem Umgang mit den gemeinsa-
men Finanzen stellt. Wer die Kosten fiir das ge-
meinsame Wohnen bezahlt, hangt meist von den
Rollenbildern der Partner und den konkreten
Einkommens- bzw. Besitzverhdltnissen ab. Zieht
ein Partner zum anderen oder suchen sich die
beiden eine »neue« gemeinsame Wohnung?
Schon im Fall einer Mietwohnung kénnen sich
viele Fragen stellen: Wird die Miete geteilt? Wer
{ibernimmt Betriebskosten, Kosten fiir Heizung
und Strom, Telefon, Radio, Fernsehen, Internet,
Haftpflichtversicherung? Braucht es eine neue
Einrichtung? Und wer trédgt die Kosten fiir die
gemeinsame Erndhrung? Und dann ist immer
noch die leidige Frage offen, wer die Hausarbeit
erledigt und ob es dafiir eine finanzielle Rege-
lung gibt.

Immer wieder stellen sich Paare diese Fra-
gen allerdings nicht im Vorhinein, sondern im
Nachhinein — wenn sie sich im Konfliktfall wie-
der trennen. Beim Kauf einer Eigentumswoh-

Yyneue Machtverhéltnisse in
der Partnerschaft

nung oder eines Hauses werden finanzielle Fra-
gen noch brisanter. Die Betrége sind deutlich
hoher und viele verschulden sich fiir den Kauf
von Wohnungseigentum.

Die Situation eines Paares andert sich grund-
legend, wenn Kinder dazukommen. »Kinder be-
deuten in erster Linie Freude und Bereicherung
flir ein junges Ehepaar. Unbestreitbar ist jedoch,
dass sie realistisch und niichtern betrachtet auch
Kosten verursachen.«® Spétestens hier werden
aus so genannten DINKs (double income, no
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kids) Familien mit einem Einkommen und drei
Konsumenten. Die Verteilung des Einkommens
und die Gestaltung der Ausgaben erfolgt damit
auch unter neuen Machtverhéltnissen in der
Partnerschaft. Die gemeinsamen Ausgaben stei-
gen, moglicherweise reduziert sich das Einkom-
men, die finanzielle Autonomie der beiden Part-

3 Wer verfiigt iiber welches
bzw. wie viel Geld? {{

ner wird kleiner und der Kl&rungsbedarf steig:
Wer verfiigt iiber welches bzw. wie viel Geld?
Was wird gemeinsam entschieden? Wie viel Frei-
raum haben die Einzelnen? Und wer verdient
wie viel Geld und ist das die Entscheidungs-
grundlage fiir die Aufteilung der Karenzzeit?

Die Frage, ob ein Paar ein Kind will, muss
deswegen noch nicht von der Frage, ob ein Kind
leistbar ist, abgelost werden’; der freudige An-
lass sollte aber nicht zu finanzieller Planlosigkeit
fihren.

Weniger erfreulich ist die Verdnderung der
Familiensituation durch Arbeitslosigkeit, Krank-
heit oder einfach Einkommensverschlechterung.
Dieser unfreiwillige Einkommensverlust bringt
fiir die meisten Betroffenen neben den kono-
mischen Herausforderungen auch grolie persén-
liche und kommunikative Hiirden mit sich.

Durch die Einkommensverschlechterung
gerdt besonders fiir (ehemalige) Alleinverdiener
die Identitdt ins Wanken, lange eingelibte fami-
lidre Rollen werden obsolet. Wenn, wie im klas-
sischen Fall, der Mann ehemals fiir das Famili-
eneinkommen gesorgt hat, die Verwaltung der
Finanzen aber in den Hdnden der Frau lag, sorgt
dies fiir zusdtzliche Spannung. Dazu gesellen
sich hiufig noch Kinder mit ihren eigenen Wiin-
schen, denen nun engere Grenzen gesteckt sind.

Aber auch schon allein die Einschrankung
personlicher Ausgaben und das mdgliche Ange-
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wiesensein auf die Partnerin oder den Partner
stellt eine groBe Herausforderung dar. Kénnen
die laufenden Ausgaben noch gedeckt werden?
Welche Verpflichtungen und Vertragsvereinba-
rungen bestehen, sind sie aufrechtzuerhalten
oder leiten sie sich aus Zielen ab, die durch die
verdnderte Situation unrealistisch geworden
sind? Sind diese Verpflichtungen gemeinsam
abgeschlossene oder individuelle? Sind die ge-
planten Anschaffungen noch finanzierbar? Sind
sie notwendig bzw. hilfreich oder erhdhen sie
nur die Bequemlichkeit? Fragen, die nicht an-
genehm sind und denen sich die meisten nur
ungern stellen.

Das Zusammenziehen in eine gemeinsame
Wohnung, gemeinsame Kinder oder der Ein-
kommensverlust sind fiir Paare sowohl finanziell,
als auch in Bezug auf ihre Kommunikation mit-
einander sehr anfordernd. Die nachfolgenden
Tipps und Modelle bieten fiir die skizzierten
Situationen, aber auch dariiber hinaus hilfreiche
Leitlinien flir den Umgang mit Geld in Bezie-
hungen.®

Tipps und Modelle

o Miteinander reden: Das gemeinsame part-
nerschaftliche Gespréch sollte so friih wie mdg:-
lich erfolgen. Die Devise »Uber Geld spricht man
nicht« fiihrt meist nur zu einem Aufschub des
Themas. Besonders bei groBen Ausgaben kann
ein Gesprdch im Vorfeld bses Blut vermeiden.
Wird so ein Gesprich ohne Uberredungsversu-
che oder gegenseitigen Druck gefiihrt, erspart
man sich im Nachhinein den Vorwurf: »Du woll-
test es ja unbedingt«.

e Strenge Rechnung - gute Freunde: Die be-
kannte Redewendung hat auch fiir partner-
schaftliche Beziehungen ihren Sinn: Gemeinsa-
me Regeln, die auch eingehalten werden, wir-
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ken kldrend und beziehungsférdernd. Borgt man
sich z.B. Geld vom Partner, kann eine genaue
Vereinbarung {iber die Riickzahlung viel Arger
ersparen.
e Finanzieller Freiraum: Personlicher Frei-
raum ist wichtig, auch in finanziellen Angele-
genheiten. Damit muss eben nicht alles bespro-
chen werden, Rechtfertigungen gegeniiber dem
Partner entfallen. Eine Moglichkeit dazu ist das
Modell »Ein oder zwei Einkommen — drei Kon-
ten, bei dem das Familieneinkommen auf drei
Konten verteilt wird: eines fiir die gemeinsamen
Kosten (Auto, Wohnung, Lebensmittel etc...)
und je eines pro Partner. (Verhandlungen mit der
Bank iiber ein kostenloses Subkonto kénnen
dafiir zusdtzliche Kosten ersparen.)
o Uberblick: Der Uberblick ist der erste Schritt
zur aktiven Gestaltung der eigenen Finanzen;
dies gilt natiirlich auch fiir das Geld in der Part-
nerschaft: Erstellen Sie daher einen Haushalts-
plan. Je knapper das Haushaltsbudget, umso
wichtiger ist es, den Uberblick zu haben, wofiir
das Geld verwendet wird. Eine elektronische
Vorlage gibt es auf der Homepage der ScHULD-
NDER-HILFE (siehe Internethinweise).
e  Klare Vereinbarungen: In »guten Zeitenc
l&sst sich relativ leicht klaren, wer was in die Be-
ziehung eingebracht hat und wie gemeinsame
Anschaffungen finanziert werden. Besonders bei
groferen Betrdgen ist zu empfehlen, das in
schriftlicher Form zu tun. Auch Zahlungsver-
pflichtungen aus fritheren Beziehungen (Ali-
mente, Unterhaltszahlungen) solliten klar gere-
gelt werden: Werden sie vom Konto des Ver-
pilichteten beglichen, zeigt das dem neuen
Partner, dass Verantwortung wahrgenommen
wird. Durch die gewonnene Klarheit werden Be-
ziehungen gestérkt,

Im Falle einer Trennung werden die hefti-
gen Emotionen hiufig iiber erbitterte Kimpfe um
Geld ausgetragen. Fiir diesen Fall ist mit klaren
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Vereinbarungen eine Basis geschaffen, auf die in
emotional schwierigen Zeiten zurlickgegriffen
werden kann.

e Partnergesprédch zum finanziellen Lebens-
weg: Finanzielles eignet sich nicht fiir Bespre-
chungen zwischen »Tiir und Angel«, erst recht
dann, wenn es zum Anlass fiir Konflikte gewor-
den ist, Ausreichend Zeit fiir einander zu haben,
kann auch in Geldangelegenheiten sehr berei-
chernd sein. Ein spannendes Thema sind dabei
oft die unterschiedlichen finanziellen Lebens-
wege der Partner. Beide wurden von ihren El-
tern unterschiedlich geprégt, in der jeweiligen
Herkunitsfamilie haben unterschiedliche Regeln
gegolten. In der Vorbereitung auf so ein Gesprich
konnen sich beide folgende Fragen stellen: Wie
sind meine Eltern mit Geld umgegangen? Wofiir
haben sie gerne Geld ausgegeben? An welchen
Stellen haben sie gespart? [...] Wie wurde ich am
»Unternehmen Familie« beteiligt? Weiters kann
der Vergleich eigener Verhaltensweisen mit de-
nen der Eltern erhellend sein: Was habe ich {iber-
nommen? Was nicht? Was will ich anders ma-
chen? Warum??

Ein ausfiihrliches Gesprich gewinnt durch
gute Rahmenbedingungen: ein konkreter Ter-
min, eine behagliche Atmosphére, keine Unter-
brechungen von auBen. Und schlieBlich ist
Zuhéren ein wesentliches Element. Dem Part-
ner/der Partnerin einmal 20 Minuten zuhoren
und ihm/ihr Zeit geben zu erzéhlen, auch wenn
dabei eine Weile geschwiegen wird, ist ein Ge-
schenk und verleiht einem Partnergesprich
groBe Intensitét.

Sich beraten lassen

® Fr die hier genannten Herausforderungen
sind nattirlich nicht nur die in diesem Artikel be-
leuchteten Beziehungen der Paare und Familien
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untereinander relevant. Wirtschaftsunterneh-
men, Gesetzgeber und Schule haben maBgebli-
chen Einfluss auf Kinder und ihre Eltern. Dazu
finden sich einige Aspekte in den anderen Arti-
keln dieses Heftes. Praventionsfachkrifte leisten
in diesem Beziehungsgeflecht Aufklirungs- und
Offentlichkeitsarbeit. Ahnliche Angebote gibt es

auch in der Schweiz und in Deutschland. Auch
und gerade zu den hier angesprochenen Themen
ist es keine Schande, diese Hilfe in Anspruch zu
nehmen. Seelsorger und Seelsorgerinnen kin-
nen Betroffene an Beratungsstellen weiter ver-
weisen oder Prdventionsfachkrifte zur Bil-
dungsarbeit einladen.

"Vgl. Elisabeth Pichler, Zum
Umgang mit Geld, in: Verein
fiir prophylaktische
Sozialarbeit (Hg), Im Plus
leben. Anleitung zum
privaten Nulldefizit, Linz
2004, 15.

2\/gl. z.B. Hermann
Liebenow, Taschengeld & Co
- So lernt ihr Kind sparen
und ausgeben, Miinchen

Internethinweise:

www.schuldner-hilfe.at

2002.

3Vgl. dazu und zum Folgen-
den: Ferdinand Herndler/
Katharina Malzer/Elisabeth
Pichler, Geld & Familie, in:
Verein fiir prophylaktische
Sozialarbeit (Hg), Im Plus
leben. Anleitung zum pri-
vaten Nulldefizit, Linz 2004,
28ff.

*Verein fiir Prophylaktische

Sozialarbeit, Taschengeld &
Co. Informationen fiir
Erziehungsberechtigte, Linz
2005.

> Vgl. Theres Anderes/
Marianne Dorig/Rita Her-
mann, Arbeitsgemeinschaft
Schweizerischer Budgetbe-
ratungsstellen (Hg), Aus-
kommen mit dem Einkom-
men. Haushaltbudgets

heute, Zlirich 32001, 85 ff.
5 Ebd., 47.

7Vqgl. ebd., 53.

8Vgl. zu den folgenden
Tipps: Herndler/ Malzer/
Pichler, Geld & Familie,

s. Anm. 3, 22 ff.

9Vgl. Kellner Hedwig,

Die Kunst, mit meinem Geld
auszukommen, Krummwisch
bei Kiel 2002, 19f.

Die SCHULDNER-HILFE ist eine in Osterreich vom Bundesministerium fiir Justiz kraft Bescheid
bevorrechtete Schuldnerberatungsstelle und eine vom Bundesministerium fiir soziale Sicherheit
und Generationen anerkannte und geforderte Familienberatungsstelle. Auf der Homepage
findet sich u.a. eine ausfiihrliche Darstellung ihrer Praventionsarbeit.

http://www.sfz-mainz.de/seiten/europa/index.htm

Einen Uberblick {iber Geschichte und Organisation der Schuldnerberatungen in Europa bietet
die Homepage der Forschungs- und Dokumentationsstelle fiir Verbraucherinsolvenz und

Schuldnerberatung.

http://www.schuldnerberatung.at
Dachverband der dsterreichischen Schuldnerberatungsstellen

http://www.agsbv.de

Uberblick iiber Angebote in Deutschland

http://www.schulden.ch
Informationen zur Schuldnerberatung in der Schweiz
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Karl A. Immervoll

éDas gute Leben ist moglich
| Das Projekt Regionalwédhrung im Waldviertel

Als Alternative zur herrschenden
Geldwirtschaft starteten Engagierte

in einer Grenzregion Niederdsterreichs
das Projekt einer Regionalwdhrung mit
Negativzinsen. Wichtiger als unmittelbar
veridnderte Wirtschaftsdaten sind den
Initiatoren das Umdenken und

die Aktivierung breiterer Kreise.

Die freie Republik

® Fs liegt am Rand, das obere Waldviertel,
jene Landschaft im Nordwesten Niederdster-
reichs, die an Tschechien angrenzt: 120 km von
der Landeshauptstadt entfernt, 140 km von
Wien, tschechischen GroBstddten viel néher,
wird das Gebiet zum Zentrum eines fiir Oster-
reich neuartigen Experiments: einer Regional-
wahrung, dem WALDVIERTLER.

Die Region gilt als strukturschwach, wirt-
schaftlich benachteiligt, wegen der Grenze, sagt
man: vor 1989, weil sie geschlossen war, danach,
weil sie offen ist. Dabei war es seit mindestens
200 Jahren die Abhéngigkeit von Zentralrdumen,
die das Waldviertel schwichte und es immer
noch tut. Seit Generationen gehen Leute weg —
in die Stadt. Mit den Menschen wandern Krea-
tivitdt, Engagement und Geld ab, letzteres ver-
starkt durch Konzernbetriebe und GroBmérkte.
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in Niederosterreich

Nach einer vorsichtigen Kalkulation bedeutet das
fiir eine Kleinstadt wie Heidenreichstein (mit
knapp 5000 Einwohnern) und deren Umland
jéhrlich mindestens 12 Millionen Euro, die aus
der Region abflieBen: Geld, das nicht ann&hernd
zuriickflieBt.

Wihrend Regionalpolitiker und andere Per-
sonen in die Stddte fahren und um Férderungen
oder Betriebsansiedlungen verhandeln, hat eine
kleine Gruppe von Frauen und Mannern begon-
nen, in den Werken des Philosophen Leopold
Kohr und des Okonomen Silvio Gesell zu lesen,
und sodann scherzhaft gemeint, es wére hchst
an der Zeit, die eigene Republik auszurufen,
ohne territoriale Anspriiche; die Zugehdrigkeit
zur Idee wird vielmehr durch das Hissen einer
Fahne kundgetan. Und sie erinnerten sich an
das Experiment, das der Tiroler Biirgermeister
Michael Unterguggenberger im Jahr 1932 in
Worgl (Tirol) durchfiihrte: eigenes Geld.

Die Ermutigung

@ Wir, das war ein wichtiger Paradigmen-
wechsel. Man kénnte, ... Die Politiker sollen
doch, ... Nein, daran kn{ipften wir keine Hoff-
nung mehr. Zu viele Prognosen, Versprechungen
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hatten uns enttduscht; eine Verdnderung kann
nur von innen kommen, aus der Region selbst,
genauer gesagt von den hier lebenden Men-
schen. Also wir — Waldviertlerinnen und Wald-
viertler — diskutierten, lasen, analysierten, stu-
dierten andere Systeme wie etwa den »Chiem-
gauerq, reisten, berichteten, diskutierten, ...

Im Janner 2005 entschlossen wir uns, die
Idee einer eigenen Regionalwdhrung fiir das
Waldviertel der Offentlichkeit vorzustellen.
Unter dem Titel: »Das gute Leben ist mdglich«
luden wir zu einem Diskussionsabend. Nicht
nur, dass wir von der Anzahl der Besucherlnnen
{iberrascht waren; negative Entwicklungen wur-
den klar benannt und ihre Auswirkungen auf
die hier lebenden Menschen kritisiert. Niemand
verfiel jedoch deshalb ins Jammern, sodass ne-
gative Stimmung gar nicht erst aufkommen
konnte. Alle hatten die Gewissheit in sich, dass
es an uns liegt und wir auch die Méglichkei-
ten haben: Wir gestalten unserer Zukunft im
Waldviertel selbst! Damit war der Auftrag gege-
ben: Die Zeit des reinen Diskutierens hatte ein
Ende gefunden. Eine Bewegung war entstanden
und wir schritten zur Tat.

Kommunitiares Wirtschaften

® Aus meiner Kindheit habe ich die Erinne-
rung an eine Atmosphére des Miteinander. Un-
ser Brot bezogen wir jede Woche von einem an-
deren Bécker. Die Hose bekam ich nicht vom Ver-
sandhaus, denn bei uns gab es genug Schneider.
Wir kauften in den heimischen Betrieben, denn
die Menschen wollten Arbeit. Umgekehrt kamen
die Leute in das kleine Textilgeschdft meines
Vaters. Natiirlich spielte auch Geld damals eine
Rolle, aber es war den meisten klar: ohne Ge-
meinsamkeit, ohne gegenseitigen Respekt, ohne
Hilfe geht es nicht.
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Ich erinnere mich auch noch an den ersten
»Supermarkt«, welch eine Errungenschaft! Ich
erinnere mich aber auch an das Zusperren des
letzten Milchgeschéftes. Ein anderer Geist hatte
Einzug gehalten!

Heute werben zwar die Geschiftsleute fiir
den Einkauf im Ort. Sie selbst beziehen ihre Wa-
ren aber groBteils nicht aus der Region. Andere
kaufen dort, wo es am billigsten ist. Alle stehen
zueinander in Konkurrenz. Konkurrenz aber to-
tet Vertrauen.

Genau an diesem Punkt setzt die Idee einer
eigenen Wahrung an: 100 Euro, die in der Filia-
le einer Konzernkette ausgegeben werden, ge-
hen weg. Fiir einen neuen Einkauf braucht es
neues Geld. 100 WALDVIERTLER, mit denen beim
Fleischhauer bezahlt wird, ermdglicht diesem,
die gleichen Scheine an den Bauern weiterzuge-
ben, von dem er die Kuh gekauft hat. Der wie-
derum bestellt damit beim Tischler, dieser ent-
lohnt seinen Arbeiter, der fiir seine Kinder aus
der Papierhandlung Schulhefte braucht. Die dor-
tige Verkauferin geht zur einzigen Schneiderin,
die wiederum zum Fleischhauer. Nicht die Men-
ge des Geldes ist entscheidend, sondern wie oft
es seinen Besitzer wechselt. Eine relativ geringe
Summe bewirkt so eine hohe Wertschépfung.
Dafiir braucht es allerdings geschlossene Kreis-
l5ufe, die eine Abwanderung des Kapitals ver-
hindern. Wer das Vertrauen hat, dass »sein Geld«
wieder zum ihm zuriickkommt, kann es sich leis-
ten, eine lokale Leistung teurer zu kaufen, und
braucht nicht nach Billigprodukten zu greifen.

Wie funktioniert
eine Regionalwdhrung?

® Grundsdtzlich handelt es sich nicht um
Geld, sondern um Gutscheine, die bei Ausgabe-
stellen gekauft werden. Ausgabestelle kann nur
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eine gemeinniitzige Einrichtung sein, die fiir
ihren Dienst 3% (Sozial-)Férderung einbehlt.
Der/die BesitzerIn der Gutscheine kann sie nun
in den Mitgliedsbetrieben ausgeben wie »nor-
males¢ Geld. Die betreffenden Betriebe sind ge-
kennzeichnet, haben also in der Regel ein Schild
an der Eingangstiire: » WALDVIERTLER willkom-
meng, sind auf der Homepage eingetragen, ste-
hen im Werbefolder fiir Konsumentlnnen. Im
Idealfall gibt der Inhaber die Gutscheine an lo-
kale Lieferanten oder seine Beschéftigten weiter,
beziehungsweise ist selbst Konsument. Bestehen
zuwenig Gelegenheiten, kann er WALDVIERTLER
wieder in Euro zurlickwechseln, allerdings zu
einem Werbebeitrag von 5%.

Fiir Konsumentlnnen ist ein Riicktausch
nicht moglich. Sie konnen die Gutscheine nur
ausgeben, mdglichst innerhalb des laufenden
Quartals. Denn beim Quartalswechsel verlieren

» Wer spart, dessen Scheine
verlieren an Wert. {{

sie 2% ihres Wertes. Dies ist die Umlaufsiche-
rung, mit der gewéhrt werden soll, dass die Gut-
scheine auch wirklich ausgegeben und nicht ge-
hortet werden. Sparen zahlt sich also nicht aus.
Wer spart, dessen Scheine verlieren an Wert.

Hier liegt der Ahge]punkt der Regional-
wahrung, der eigentliche Paradigmenwechsel.
Silvio Gesell stellte schon zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts die Uberlegung an, dass Waren verfau-
len, verrosten, veraltern, ... Wenn also Geld
Tauschmittel fiir Waren und Dienstleistungen
sein soll, dann muss es ebenso einem »Verfau-
lungsprozess« unterworfen werden.

Dazu im Widerspruch steht eine andere
Funktion des Geldes: Es ist Wertaufbewah-
rungsmittel. Liegt es (bei der Bank), gewinnt es
an Wert, trégt Zinsen. Es wird das MaR aller Din-
ge, in dem alles gemessen wird. So erhebt es sich
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{iber alles Leben und Lebenswerte, ist heil be-
gehrt, Sammelobjekt. Geld wird zum Suchtmit-
tel, zum Mittelpunkt der Begierde, zur Krank-
heit, zum Gottesersatz!

Wir treffen damit den Nerv des bestehen-
den Wirtschaftssystems, denn wer will schon
Geld verlieren? Die Folge sind hitzige Diskus-
sionen zwischen Befiirwortern und Gegnern,
eine ungeahnte Offentlichkeit mit allen Vor- und
Nachteilen.

Euphorische
Graswurzelbewegung

® Die Menschen, die hier aktiv werden, sind
keine politischen Gréfien. Sie kommen aus den
verschiedensten gesellschaftlichen Winkeln, an-
gesteckt von einer Sehnsucht nach Befreiung von
einem zerstorerischen Wirtschaftssystem. Es sind
Frauen und Ménner, die die Auswirkungen mit-
erleben, achtsame Leute mit groBem Gespiir fiir
ihre Mitmenschen und die Umwelt. Es ist der
kairos, der sie jetzt auf einmal zusammenfiihrt.
Sie treffen sich Woche fiir Woche, Monat fiir Mo-
nat. In kiirzester Zeit hat die Diskussion eine
Breite erreicht, die alle staunen ldsst.

Pl6tzlich finden wir uns in Gesprachen wie-
der, in denen wir unser (ohnehin schon Kriti-
sches) Verhalten erneut infrage stellen: Welchen
Stellenwert hat Geld in unserem Leben? Wofiir
gebe ich welches aus? Mit wem mache ich einen
Handel? Je linger wir reden, umso bohrender
werden die Fragen. Wie bei einer Zwiebelschale
nehmen wir mit jedem Schritt Schicht um
Schicht weg, Aber je weiter wir zur Mitte kom-
men, umso tranenrejcher wird der Prozess. Eine
Umkehr ist nicht mdglich.

Neue Kreisldufe entstehen. Ein Mechaniker
baut Dieselmotoren fiir den Olbetrieb um, gleich
gegeniiber befindet sich die » Tankstelle«, d.h. die
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Produktionsstétte fiir das Rapsél aus heimischem
Anbau. Eine beschiftigungslose Schneiderin be-
ginnt Versuche mit Herrenhosen, denn das Mo-
degeschéft fiir Ménner hat im Ort keine Nach-
folge mehr gefunden. In einer Stadt gibt es keine
Moglichkeit mehr, von Bauern aus dem Umfeld
Eier zu beziehen. KonsumentInnen schlieBen
sich zu einer Abnehmergemeinschaft zusammen
und bewegen einen Bauern zu Einstellung von
Hiihnern. Anderswo entsteht ein Regionalmarkt,
der ausschlieRlich Produkte aus der Region an-
bietet.

Die Initiativen sind unspektakuldr und
klein, bewegen aber bei den beteiligten Men-
schen unglaublich viel. Denn wer regelmBig
WALDVIERTLER einstecken hat, iiberlegt auch, wo
sie ausgegeben werden kdnnen. Der Anblick der
Scheine ist eine Mahnung zum bewussten Ein-
kauf. Innerhalb von kiirzester Zeit entsteht eine
Gesinnungsgemeinschaft, die sich auch regel-
méBig trifft, bestdrkt und neue Ideen entwickel.
Bereits nach einem Monat sind fast 200 Betrie-
be dabei und 15.000,- WALDVIERTLER im Umlauf.

Die Erniichterung

® Die bisher beschriebene Arbeit erfolgte rein
durch ehrenamtliches Engagement. Bald spiir-
ten wir unsere Grenzen und sahen, dass die Be-
wegung viel zu schnell gewachsen war. Wir
merkten dies an unserer eigenen Uberforderung
und an den vielfédltigen Aufgaben. Es gab so viel
zu bedenken und zu koordinieren: Trotz inten-
sivster Beschaftigung mit der Materie waren wir
nicht wirklich darauf gefasst, was da alles auf uns
zukam.

Wir machten Bildungsarbeit, fiihrten aus-
fiihrlichste Gespréche, waren »Bank¢ und Ver-
waltung zugleich, gestalteten eine Homepage,
organisierten Stammtische und Quartalsfeste,
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schrieben Artikel, gaben Interviews, begleiteten
und unterstiitzten neue Initiativen, diskutierten
Ideen, lasen weiterhin Biicher, Zeitschriften und
Internetseiten, iiber die wir uns austauschten ...
Die ersten Monate trug uns die Euphorie des An-
fangs, aber dann machte sich Miidigkeit breit, in
der Folge auch Meinungsunterschiede.

In dieser Zeit trat ein Verein an uns heran,
der als operativer Arm der yKammer fiir Arbeiter
und Angestellte« (vulgo Arbeiterkammer: eine
in Osterreich gesetzlich errichtete, groRe Insti-
tution zur standischen Interessensvertretung)
auftrat, und bot uns die Zusammenarbeit an. Das
bedeutete nicht nur Unterstiitzung durch Fach-
leute, sondern auch Fordergelder. Kurz gesagt:
Es gab Geld fiir die Einstellung hauptamtlicher
MitarbeiterInnen.

Bottom up and Top down

® Zwar warnten Stimmen, aber in der Situati-
on der Uberforderung war das Angebot zu at-
traktiv. Zudem sahen wir uns engagierten Mit-
arbeiterlnnen der Arbeiterkammer gegentiber,
mit denen zu kooperieren wir wenig Schwierig-
keiten sahen. Uns war schon klar: Eine Gras-
wurzelbewegung auf der einen Seite und eine
méchtige landesweite Institution auf der ande-
ren sind sehr ungleiche Partner. Eigentlich sind
es unvereinbare Systeme. Doch Menschen gu-
ten Willens auf beiden Seiten sollten das Un-
mdogliche ermdglichen. Wir waren uns also ei-
nig, dass es sehr viel Gefiihls bedarf um die Be-
Wwegung von unten mit der Férderung von oben
so zu verbinden, dass erstere nicht erstickt wird.

Gleich zu Beginn fanden Expertenwork-
shops statt, ein Regionalbiiro wurde eingerich-
tet, bald Leute beschéftigt, die ein effektives Ar-
beiten ermoglichen sollten. Die Praxis sah aller-
dings anders aus: Zu verschieden waren die

Karl A. Immervoll / Das gute Leben ist méglich 47



Sprache und Erfahrungen der Partner! Die einen
mit Sitz in Wien, die anderen im Leben der
Region eingebunden, hier Geldtheoretiker,
dort Leute in praktischen Prozessen, auf der
einen Seite gut organisierte und systematisch
arbeitende Beschiftigte, auf der andere Seite en-
gagierte Ehrenamtliche, die mit viel Experimen-
tieren Schritt fiir Schritt sich bewegten. Sie
sprachen vom Geld, wir von den Menschen.
Eigentlich nichts Uberraschendes, trotzdem eine
schmerzhafte Erkenntnis. Wir hatten das gute
Leben verloren!

Das Prinzip der Subsidiaritat

® Auslésender Moment zur Entwicklung der
Basishewegung war das Gefiihl der Menschen,
ihr Leben im Waldviertel selbst bestimmen zu
konnen. Nun war da eine Organisation aufier-
halb der Region mit ernsthaftem Interesse mit-
zutun. Doch wenn viel Geld im Spiel ist, dann
gibt es Interessen. Welchen Stellenwert hat dann
lokale Kompetenz, ndmlich die Erfahrung der
Leute vor Ort, die nicht so systematisch, wis-
senschaftlich, in allen Aspekten reflektiert oder in
Geld zu messen ist? Wer entscheidet dariiber,
was fiir die Bewegung (und die Region) gut ist?
Gibt ein noch so durchdachtes Konzept von
aullen das Recht, einen Prozess an der Basis zu
korrigieren, wenn es dort dafiir kein Einsehen
gibt?

Der grofte Streitpunkt war die Weiterent-
wicklung des Wéhrungssystems mit seiner Um-
laufsicherung. Wiahrend die einen den Wertver-
fall im Quartal aufheben wollten, weil damit die
Akzeptanz erhoht werden konnte, sahen die Ak-
tivistinnen darin weiterhin ein wesentliches Ele-
ment in der Uberzeugung, es gehe nicht um Ak-
zeptanz, sondern um Umdenken. Statt in der
Praxis die notwendigen Schritte entstehen zu las-
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sen, gab es endlose Diskussionen am griinen
Tisch. Die ersehnte Unabhingigkeit von aulien
wurde so nicht erreicht!

Der Mensch kommt vor dem Geld

® Fiir die Initiatorlnnen war die Einfiihrung
des WALDVIERTLERS ein Weg zur Bewusstseinsbil-
dung. Oikonomia soll ihrer Bedeutung entspre-
chend ein gemeinsames Sorgen um den Haus-
halt sein. Unser Wirtschaftssystem spricht vom
freien Wettbewerb und verschweigt die Auswir-
kungen auf die Menschen. An die Stelle eines
zerstorerischen Kampfes gegeneinander trat bei
uns die Vision eines gemeinsamen Tuns.

Denn Reichtum entsteht nicht durch Hor-
ten und Anlegen von Geld; Reichtum entsteht
im Lebensfluss, im stdndigen und feiwilligen Ge-
ben und Nehmen. Dieses zu fordern, war das
wesentlichste Anliegen bei der Einfiihrung des
WALDVIERTLERS, also: Gutes Leben ist méglich!

In den Gesprachen und Konzepten der Ar-
beiterkammer und ihrer Projektpartner ging es in
erster Linie um die Wahrung als abstraktes Mit-
tel. Doch die Wirklichkeit des Waldviertels ist
nicht in erster Linie durch eine geldtheoretische
Diskussion zu verdndern. Es braucht den Willen,
miteinander wieder etwas zu tun haben zu wol-
len. Die Wihrung ist Mittel und nicht das Ziel.

Ausblick

® Die Kooperation fand also in dieser Form
ein Ende; zu grof waren die Gegensétze, zu un-
iiberbriickbar die Positionen und Anspriiche.
Das mag schmerzhaft sein, ist aber auf beiden
Seiten eine wichtige Erfahrung. Die Waldviertler
Regionalwéhrung geht daran nicht zugrunde,
sondern positioniert sich mit diesen Lernerfah-
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rungen neu. Wir stellen uns selbst die gleichen
Fragen wie den Leuten der Kammer: Wollten wir
zu viel? Haben wir zuviel Verantwortung {iber-
nommen und {iber andere bestimmt? Gemein-
samkeit heiBt eben: so schnell als die Beteiligten
es vermogen. Der Mensch ist wichtiger als die
Idee und Subsidiaritdt gilt auch im Kleinen.

Weiterfiihrende Literatur:

Nach herkémmlichen MaBstdben mag es
ein Riickschritt sein. Doch wir empfinden diese
Erkenntnisse als einen kréftigen Sprung vor-
wirts. Und wir wissen: » Wir sind noch nicht im
Festsaal angelangt, aber wir sind eingeladen. Wir
sehen schon die Lichter und hdren die Musik!«
(Ernesto Cardenal)

Andrea Baier/Veronika Bennholdt-Thomson/Brigitte Holzer, Ohne Menschen keine Wirtschaft.
Oder: Wie gesellschaftlicher Reichtum entsteht, Miinchen 2005.

Yoshi Frey, Die glaubigen Schuldner. Die spirituellen Griinde des Geldwahns, Norderstedt 2005.

Silvio Gesell, Gesammelte Werke. Band 11, Liitienburg 2004.

Margrit Kennedy/Berhard A. Lietar, Regionalwahrungen. Neue Wege zu nachhaltigem Wohlstand, Miinchen 2004,

Erich Kitzmiiller/Herwig Biichele, Das Geld als Zauberstab und die Macht der internationalen Finanzmérkte,

Wien 2005.

Leopold Kohr, Small Is Beautiful. Ausgewéhlte Schriften aus dem Gesamtwerk, Wien 1995.

Bernhard A. Lietar, Das Geld der Zukunft. Uber die zerstérerische Wirkung unseres Geldsystems und Alternativen

hierzu, Miinchen 2002.

Klaus Rohrbach, Freigeld. Michael Unterguggenberger und das »Wéhrungswunder von Wargle, Borchen 2004,

Internethinweis:

http://www.waldviertler-regional.at

Homepage der Initiative Regionalwihrung im Waldviertel mit allen Informationen zu Projekt,

Ausgabestellen, Einkaufsméglichkeiten und mehr.

DIAKONIA 38 (2007)

Karl A. Immervoll / Das gute Leben ist mdglich 49



Markus L. Schlagnitweit

Machen Sie mit lhrem Geld doch,

awas SIE wollen!

Schon wer ein Sparbuch besitzt, nimmt
am internationalen Geldmarkt teil.

Wer das ethisch verantwortlich tun will,
kann Geld nach sozialen oder 6ko-
logischen Kriterien veranlagen.

Solches ethisch orientiertes Investment
ist aber nicht nur fiir Idealisten interes-
sant, sondern solite fiir Christinnen
eigentlich selbstverstindlich sein.

Geld und Ethik

® Das moralische Unbehagen, das viele Men-
schen in der Auseinandersetzung mit dem mo-
dernen Finanzkapitalismus, mit Geldmarkt und
Zinswirtschaft befdllt, ist keine bloBe Zeiter-
scheinung unserer Tage. Bereits zu Beginn des
Industriezeitalters hat Goethe im zweiten Teil
seines »Faust¢ die moderne Geldwirtschaft als
Fortsetzung der Alchemie mit anderen Mitteln
apostrophiert! und ihr einen schweren System-
fehler attestiert: Seitens des Wirtschaftssystems
werde dem Geld auBer der Vermehrung seiner
selbst keine weitere, geschweige denn eine ethi-
sche Verpflichtung auferlegt.

Nun ist hinlanglich bekannt, dass das Span-
nungsfeld »Geld und Ethik« schon vor Goethe
ein Thema christlicher Moraldiskussion war;
man denke etwa an die Jahrhunderte alte De-
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Ethisches Investment

batte um die sittliche Erlaubtheit des Zinswesens.
Bekannt ist allerdings auch, dass allein mit theo-
logischer Fundamentalkritik bzw. mit morali-
schen Appellen an die Akteure des Wirtschafts-
systems nie sehr viel erreicht wurde zugunsten
einer ethisch motivierten Steuerung desselben.
Uber einen gewissen Zeitraum hinweg wurde
zwar mithilfe des in den einzelnen Gesellschaf-
ten vorhandenen traditionellen politischen In-
strumentariums “auf sozialpolitischer Ebene
durchaus einiges zur Bandigung und Temperie-
rung des modernen Kapitalismus erreicht. In Zei-
ten der wirtschaftlichen Globalisierung und des
damit einhergehenden Bedeutungs- und Wir-
kungsverlustes nationalstaatlicher Politik funk-
tioniert das jedoch nur noch in unzureichendem
MaB.

Ein demgegeniiber ganz neuer und meines
Erachtens sehr viel versprechender Ansatz ent-
wickelte sich, als angesichts der okologischen,
sozialen und (inter-)kulturellen Probleme und Ri-
siken, die sich als Folgen einer ungebremsten
Technologie- und Industrieentwicklung zeigten,
Menschen dariiber nachzudenken begannen,
wie man zu einer ethisch verantwortlichen
Steuerung technischer, 6konomischer und mo-
netdrer Prozesse von innen heraus kommen
kann. Vor allem im Umfeld der groBen gesell-
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schaftspolitischen Bewegungen des 20. Jahr-
hunderts (Frauen-, Okologie- und Friedensbe-
wegung) setzte sich die Schliisselerkenntnis
durch, dass wirtschaftliche Prozesse und 6kono-
mische Strukturen ebenso wie andere gesell-
schaftliche Verhltnisse nie einfach vom Himmel
fallen, sondern dass sie Ergebnisse sozialer Pro-
zesse sind. Durch solche Prozesse kénnen um-
gekehrt Strukturen verdndert werden, wenn
der gegebene [st-Zustand von immer mehr
Menschen als unbefriedigend oder gar destruk-
tiv erfahren wird bzw. durch ihn nattirliche und
soziale Lebensgrundlagen nachhaltig gefahrdet
erscheinen.

Auf das Feld der modernen Kapitalwirt-
schaft iibertragen heilt das: Es ist durchaus
plausibel, dass den Investorlnnen als Marktteil-
nehmerlnnen bzw. Miteigentlimerlnnen an
Unternehmen eine entscheidende Rolle und
Verantwortung bei der Gestaltung monetérer
und okonomischer Strukturen zufdllt — also in
den Fragen, was, wie, woraus, durch wen, unter
welchen Bedingungen und um welchen Preis
produziert bzw. erwirtschaftet wird.

Die bereits von Goethe geiibte Kritik an der
villigen ethischen Entpflichtung des Geldes bzw.
des Umgangs damit fand also wachsenden Wi-
derhall im kritischen Bewusstsein mancher In-
vestorlnnen. Sie erkannten, dass positive Wirt-
schaftsdaten nicht einfach um jeden Preis zu

W Kontrolle dariiber,
was mit ihrem Geld geschieht

erzielen sind und wirtschaftliche bzw. unter-
nehmerische Verantwortung sich auch an ande-
ren als rein ékonomischen WertmaRstaben zu
orientieren hat. Als Folge dieser Einsicht ent-
wickelte sich eine wachsende Nachfrage nach
ethischen Kriterien im Wertpapiergeschéft und —
Hand in Hand damit — nach Anlageformen, bei
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denen die Investornnen eine unmittelbare oder
(durch damit betraute Mittelsleute, wie z.B.
Fondsmanager) indirekte Kontrolle dariiber aus-
{iben konnen, was mit ihrem Geld geschieht, also
positiv: welchen wirtschaftlichen (u.U. auch so-
zialen, 6kologischen oder politischen) Zwecken
es zur Verfligung stehen soll, bzw. negativ: in
welche Projekte das Geld auf gar keinen Fall
flieBen darf.

Ethisches Investment unterscheidet sich da-
mit hinsichtlich der Instrumentarien bzw. For-
men der Geldanlage zunéchst einmal gar nicht
von herkommlichen Anlageprodukten. Auch ein
»Okofonds« ist — nur um ein Beispiel zu nennen
—ein [nvestmentfonds, der nach den bewéhrten

ybindende, ethisch begriindete
Zweckwidmung ¢

Prinzipien der modernen Portfolio-Theorie ar-
beitet, wie die weltweit iber 10.000 konventio-
nellen Investmentfonds auch. Dasselbe gilt im
Grunde genommen fiir alle anderen ethisch in-
teressierten Anlageformen. Der wesentliche Un-
terschied liegt in der bindenden, ethisch be-
griindeten Zweckwidmung des investierten Ka-
pitals: Dem/der ethisch motivierten Anlegerln
ist es nicht ldnger gleichgiiltig, was mit sei-
nem/ihrem Geld geschieht, in welche Unter-
nehmung es konkret fliefit. Ihm/ihr geht es nicht
nur um Ertragserwartungen, sondern er/sie will
Kontrolle dartiber, welchem konkreten Zweck
der eigene »Spar-Euro« dient.

Mit dieser WillensduRerung greifen Inves-
torlnnen direkt in die Lenkungsmechanismen
des Wirtschaftslebens ein, und zwar selbst dann,
wenn sie nicht unmittelbar als KreditgeberInnen
bzw. TeilhaberInnen (shareholder) an einem
Unternehmen auftreten (und etwa bei den jahr-
lich abzuhaltenden Aktiondrsversammlungen
ihr Stimmrecht ausiiben), sondern — direkt oder
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via Fonds — mit Wertpapieren handeln und damit
deren Kurswert mit beeinflussen: Wertpapier-
kurse sind ein wichtiges feedback fiir Unterneh-
men hinsichtlich der Akzeptanz ihrer Geschifts-
politik bei den InvestorInnen.

Entwicklungsstufen
ethischen Investments

® Die gegenwirtig populdrsten ethisch orien-
tierten Investmentprodukte sind Fonds. In die-
sem so genannten SRI-Segment (socially respon-
sible investment/sozial verantwortliche Veran-
lagung) ist in den letzten Jahren ein beachtliches
Wachstum zu verzeichnen. Einer aktuellen
Studie zufolge gehdren dazu allein in Europa
mittlerweile 10-15% aller »Fonds under mana-
gemente, was einer Steigerung von 36% seit
Jahresende 2002 entspricht!?

Wihrend diese Entwicklung aber in Europa
noch relativ jung ist, wurde in den USA mit dem
»Pioneer Fund¢ bereits 1928 der erste Ethik-
fonds aufgelegt, der noch mit einem relativ
groben Ethikraster arbeitete, indem er den Aus-
schluss so genannter »sin-stocks¢ aus seiner
Anlagepolitik garantierte. (Entsprechend der

wEinflussnahme auf die Definition
wirtschaftlicher Ziele {

US-amerikanischen Prohibitionspolitik jener Zeit
waren damit v.a. in die Tabak- bzw. Alkohol-
industrie involvierte Werte gemeint.) Als erstes
europiisches Land folgte GroBbritannien — aller-
dings erst 1984. In beiden Féllen waren es ibri-
gens kirchlich gebundene Investorlnnenkreise
(v.a. aus dem Quékertum), die hier Initiativ- und
Pionierdienste leisteten.3

Trotz dieser kirchlichen Pionierrolle war es
in Europa zunichst die Okologiebewegung, die
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in umweltvertriglichen Investmentprodukten
ein nicht nur dem personlichen Gewissen der
AnlegerInnen geniigendes, sondern auch poli-
tisch relevantes Mittel zur Einflussnahme auf die
Definition wirtschaftlicher Ziele erkannte. Die
meisten ethisch motivierten Investmentproduk-
te unterlagen deshalb anfangs auch vor allem
okologischen Kriterien. Das hatte zur Folge, dass
ethisch interessierte Anlageformen zundchst
{iberhaupt als »ethisch-Gkologisches« [nvestment
in den breiteren Sprachgebrauch eingingen,
selbst wenn manche (spéter entwickelte) In-
vestmentprodukte sich in der Hauptsache an an-
deren ethisch relevanten Zielen orientieren
(etwa im Bereich der Entwicklungsférderung
oder der Sozial- und Frauenpolitik). Als Sam-
melbegriff wire es deshalb richtiger, in allgemei-
nerer Form etwa von »ethischem« bzw. exakter
von »ethisch orientiertem bzw. motiviertem« In-
vestment zu sprechen.

Ein fiir den kirchlichen Raum wichtiger
Schritt zur sowohl inhaltlichen Ausweitung als
auch wissenschaftlichen Fundierung und Prézi-
sierung des Begriffs ethischer Geldahlage auf
Basis eines christlichen und in der kirchlichen
Soziallehre griindenden Ethikverstdndnisses
ist dem Frankfurter Moraltheologen Prof. em.
Dr. Johannes Hoffmann in Kooperation mit dem
Stuttgart-Hohenheimer Okonomen Prof. em.
Dr. Gerhard Scherhorn und Mitarbeiterlnnen am
Institut fiir katholische Theologie der Universitdt
Frankfurt im Rahmen eines mehrjahrigen For-
schungsprojekts gelungen:

Im Rahmen dieses Projektes wurde ein
mehrere hundert Fragen starker Katalog zur Be-
wertung von Wirtschaftsunternehmen nach Um-
welt-, Sozial- und Kulturvertriglichkeitskriterien
(aus der Perspektive christlicher Ethik) ent-
wickelt, der als »Frankfurt-Hohenheimer Leitfa-
deng mittlerweile von einer professionellen
Miinchner Rating-Agentur (oekom research AG)
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in Anwendung gebracht wird. Dieser Leitfaden
kann dzt. weltweit als das wohl differenzierteste
und préziseste Instrument zur ethischen Bewer-
tung von Wertpapier-begebenden Unternehmen
bzw. Staaten gelten — und zumal fiir Investorn-
nen mit kirchlichem Hintergrund gleichsam als
ethischer Standard dienen.*

An diesem Frankfurt-Hohenheimer Leitfa-
den wird zudem ein wesentlicher Schritt in der
Weiterentwicklung ethischen Investments ab-
leshar, der sich durch eine neue Strategie in der
ethisch motivierten Beeinflussung des Wirt-
schaftslebens auszeichnet: Altere Ethik-Invest-
mentprodukte arbeiten zumeist mit bestimmten
Ausschlusskriterien, den »sin-stocks« bzw.

WiIn einer Branche werden die jeweils
sethisch Besten¢ ermittelt. {{

bzw. »don’ts«, bzw. mit ausdriicklichen »Positiv-
listen«. Diese »konservativen« Anlageprodukte
schliefen also von vornherein bestimmte Wirt-
schaftsbranchen bzw. Produkte — etwa Atom-
industrie, Gentechnik, Tabakwaren, Automobil-
industrie, Gliicksspiel etc. — aus ihrer Anlagepo-
litik aus und wahren so ihre »ethische Reinheit«.
Oder sie bilden so genannte ethische »Themen-
Fonds, die ausschlieBlich in Wertpapiere inves-
tieren, die unter ein bestimmtes Thema fallen:
z.B. ysaubere Energietrager«, »frauenfreundliche
Unternehmenspolitik«, »biologische Lebensmit-
tel«, »fairer Handel« etc.

Demgegeniiber verfolgen modernere Ethik-
Investment-Konzepte den vergleichsweise dyna-
mischeren »Best-in-Class-Ansatz«: Es werden da-
bei dem potenziellen Anlageuniversum nicht von
vornherein irgendwelche Beschrankungen auf-
erlegt. (Es sei denn, es handelt sich um »per se«
ethisch inakzeptable Wirtschaftspraktiken bzw.
-branchen, wie z.B. Frauenhandel, Kinderpor-
nografie, Drogenhandel oder Produktion von
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Anti-Personen-Minen.) Vielmehr werden inner-
halb einer bestimmten Branche die jeweils
»ethisch Bestenq ermittelt und ins Anlageport-
folio aufgenommen.

Das bedeutet, dass beispielsweise auch
Wertpapiere aus der dkologisch gewiss proble-
matischen Automobilbranche Aufnahme in ei-
nen Oko-Fonds finden kénnen, sofern das da-
hinter stehende Unternehmen bessere Okologie-
Werte (z.B. hinsichtlich der Recycling-Féhigkeit
seiner Produkte, der Forderung der wissen-
schaftlichen Erforschung und Entwicklung
brennstoffsparender und abgasarmer Motoren
etc.) nachweisen kann als andere Unternehmen
derselben Branche. Die diesem Ansatz zugrun-
deliegende »Philosophie« zielt darauf ab, inner-
halb der einzelnen Branchen einen Unterneh-
menswettbewerb zugunsten ethisch bestimmter
Ziele zu initiieren bzw. zu forcieren und dadurch
auch in solche Branchen ethisch steuernd ein-
zugreifen, die von konservativeren Ethik-Invest-
ment-Ansdtzen bislang {iberhaupt ausgeschlos-
sen und damit unberiihrt blieben.

Okonomische und
ethische Rendite

® Wenn von ethischem Investment die Rede
ist, begegnet man hdufig zwel Vorurteilen:
Es heiRt dann, das sei hochstens etwas fiir Idea-
listen, die es sich leisten kénnen, auf eine ange-
messene Rendite ihrer Geldanlage zu verzich-
ten; und zudem kdmen daflir nur kleine
Nischenelemente des weltweiten Investitions-
spektrums in Frage, also v.a. 6konomisch unbe-
deutende Klein- und Mittelunternehmen. Weder
das eine noch das andere Argument ist richtig,
Wertpapieranalysen der letzten Jahre zeigen
eindeutig, dass »ethische Branchenfiihrer« hiu-
fig auch wirtschaftlich sehr erfolgreich sind. Oft
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sind es gerade die technologisch und wirtschaft-
lich innovativsten Unternehmen, die auch &ko-
logisch und sozial am nachhaltigsten wirtschaf-
ten. Sie bestatigen damit ein von wohl allen se-
riésen OkonomInnen geteiltes Prinzip, wonach
nur ein 6kologisch und sozial nachhaltig agie-
rendes Unternehmen auch 8konomisch nach-
haltig erfolgreich sein kann.

Ethische und dkonomische Nachhaltigkeit
schliefen einander also keineswegs aus. Kurz-
fristiges Spekulantentum wird sich freilich von
ethisch orientierten Anlageprodukten nicht
unbedingt zufriedenstellend bedient wissen,
ist mit einer nachhaltigkeitsorientierten Wirt-
schaftsethik aber ohnehin nicht vereinbar.

Die langsam, aber stetig wachsende Nach-
frage nach ethischen Kriterien im Wertpapierge-
schift l&sst nachweislich selbst wirtschaftliche
»global player« nicht mehr l&nger unberiihrt. Je
mehr Investorlnnen die Allokation ihrer Investi-
tionen von der Einhaltung bestimmter ethischer
Kriterien durch Unternehmen abhéngig machen,
desto grofer wird der Druck auch auf diese Grof-
konzerne, sich ethischen Ratings zu unterziehen
und die ethisch motivierten Forderungen ihrer
shareholder zu héren.

Global betrachtet sind ethische Geldanlagen
derzeit freilich noch ein Nischenprodukt. Ihr An-
teil am gesamten veranlagten Kapital diirfte nach
aktuellen Schétzungen erst bei maximal 2% lie-
gen — bei allerdings bereits seit Jahren hohen Zu-
wachsraten! Marktforschungsstudien im deut-
schen Sprachraum etwa zeigen, dass rund 50%

Wdurch Kleinstkredite ermdglichte
Wirtschaftstitigkeit {(

der AnlegerInnen an ethischem Investment in-
teressiert sind, aber nur 2-3% von ihnen bereits
einmal ethische Anlageprodukte angeboten wur-
den. Als Hauptgrund fiir diese Markt-Diskrepanz
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wurden vor allem anhaltende Informationsdefi-
zite auf der Angebots- und Nachfrageseite erho-
ben. Es darf mit gutem Grund angenommen wer-
den, dass mit einer entsprechenden Verbesse-
rung des Informationsstandes sowohl unter den
InvestorInnen als auch unter den Agentlnnen
des Finanzdienstleistungssektors das Anlagevo-
lumen in ethisch motivierten Investments wei-
terhin und nachhaltig wachsen wird.

Schlussbemerkungen

® Im Zuge der bisherigen Darstellung blieben
andere weniger Wertpapiermarkt-orientierte For-
men ethischen Investments weitgehend ausge-
klammert. Die »urchristlichste« Form ethischer
Geldveranlagung ist gewiss immer noch das Tei-
len »iiberfliissigen« Sparkapitals mit jenen, die es
zur Entwicklung ihrer wirtschaftlichen, sozialen
und politischen Teilhabechancen benotigen:
Denn die wirksame Bekdmpfung von Armut, der
Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit ist wohl immer
noch die nachhaltigste Form von »Zukunftsin-
vestition. Es gibt auch Formen des Ethik-In-
vestments, die sich ausdriicklich der Armuts-
bekdmpfung bzw. Entwicklungszusammenarbeit
widmen, indem sie z.B. veranlagtes Kapital als
Mikrokredite an nicht »Bankkredit-wiirdige«
Menschen in Entwicklungsldndern vermitteln
und auf diese Weise deren eigene tkonomische
Kompetenz zur Selbsthilfe wachrufen und zur
Entfaltung bringen.

Die Veranlagung in solchen Einrichtungen
ist nicht nur unter Sicherheits-Aspekten interes-
sant (aufgrund ihrer erfahrungsgeméB auBeror-
dentlich hohen Kredit-Riickzahlungsquote): Die
durch solche Kleinstkredite ermdglichte selbst-
stindige Wirtschaftstatigkeit armer Menschen er-
reicht — freilich von extrem niedrigen Niveaus
ausgehend — bis zu 3-stellige (!) Wachstumsra-

DIAKONIA 38 (2007)



ten und bildet fiir die Kreditnehmerlnnen oft die
verldssliche Ausgangsbasis fiir eine nachhaltige
Verbesserung ihrer 6konomischen, damit aber
auch sozialen und politischen Lebenssituation.
Zu nennen ist hier z.B. die von kirchlichen Krei-
sen initiierte, internationale 6kumenische Ent-
wicklungsgenossenschaft »Oikocredit¢ mit
Hauptsitz in Amersfoort (NL) und weltweit ver-
teilten Niederlassungen und Forderkreisen.

Fiir Christlnnen sollte aufgrund der in-
zwischen breit gefdcherten Méglichkeiten der
ethisch orientierte Umgang mit verfligbarem
Investitionskapital mittlerweile jedenfalls eine
Selbstverstandlichkeit darstellen. Das Sozialwort
des Okumenischen Rates der Kirchen Oster-
reichs (2003)° formuliert dazu sogar eine aus-
driickliche Selbstverpflichtung sowoh! auf ins-
titutioneller als auch individueller Ebene.
Die @ngstlich/skeptisch-defensive Haltung, die
in dieser Hinsicht und generell im Umgang mit
Borsen-, Bank- und Finanzwelt leider gerade in

'Vgl. Hans Chr. Binswanger,  transaktionen der
Geld und Magie. Eine
tkonomische Deutung von
Goethes »Fauste, Hamburg
22005.

2 Eurosif (European Social
Investment Forum), Presse-
mitteilung vom 12. 9. 2006.
3 Dass es bei den Geld-

wieder Einfluss z.B. auf
groBe Pensionsfonds

christlichen Kirchen in den
USA selbst bzw. seitens ihrer
Gldubigen (die ihrerseits

auslibten) nicht um unbe-
deutende GréBen ging, zeigt
u.a. die Tatsache, dass das

kirchlichen Kreisen hdaufig anzutreffen ist, ent-
behrt jedenfalls jeder Rechtfertigung: Schon
wer ein einfaches Sparkonto besitzt, muss sich
dariiber im Klaren sein, dass er/sie damit teilhat
am weltweiten Finanzsystem. Diese Tatsache zu
ignorieren, verdndert daran ebenso wenig wie
bloBe Kritik an den »{iblen Machenschaften«
in diesem System.

Letztlich kann und darf es fiir ChristInnen
nie darum gehen, sich durch weitgehendes »Her-
aushalten aus problematischen Zusammenhén-
gen eine moglichst »weille Weste« zu behalten,
sondern diese Konfliktzonen gerade durch akti-
ves Ins-Spiel-Bringen eigener Uberzeugungen
und Werte im Sinne des Gottesreiches und sei-
ner Gerechtigkeit mitzugestalten. Ethisch moti-
vierte Geldveranlagung stellt dazu eine reale und
wirkungsvolle Maglichkeit dar — gerade in einer
Welt, in der zwar nicht das Geld selbst regiert,
aber de facto durch Geldfliisse eine enorme (po-
litische) Steuerungsmacht ausgetibt wird.

Apartheidregime in Stidafri-
ka v.a. durch gezielten
Abzug von Kapital 6kono-
misch in die Knie gezwun-
gen wurde. An dieser Aktion
waren schlieBlich auch eu-
ropiische Kirchen beteiligt.
4 Projektgruppe Ethisch-
dkologisches Rating/oekom

Miinchen 22002.

Nr. 201f.

Informations- und Bildungsangebote der Katholischen Sozialakademie Osterreichs

zum Thema »Ethik-Investment«:

e eine Internet-Informationsplattform: http: //www.geldundethik.org
e ein Dossier »Ethik-Investmenty (36 Seiten), zu bestellen bei: Katholische Sozialakademie
Osterreichs (ksoe), A-1010 Wien, Schottenring 35/D, E-Mail: nicole.pelz@ksoe.at,

Tel.: +43-(0)1-310 51 59, Preis: € 4,36 + Porto

e ein Lehrgang »Ethische Geldanlage fiir kirchliche Investoren« (Beginn Mérz 2007).
Weitere Lehrgange fiir professionelle Finanzdienstleister und Privatpersonen sind

in Vorbereitung.

Néhere Informationen unter: http://www.ksoe.at
Weitere Internethinweise zu ethischem Investment siehe Seite 59.
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research AG (Hg.), Ethisch-
dkologisches Rating. Der
Frankfurt-Hohenheimer
Leitfaden und seine Umset-
zung durch das Corporate
Responsibility Rating,

5 Okumenisches Sozialwort,



Brotvermehrungswunder geschehen
auch heute, wenn Menschen sich

auf das Teilen als »Logik der Gnade«
einlassen. Was in Galilda und im
Nordosten Brasiliens moglich war,

ist eine Ermutigung zu einem anderen
Umgang — nicht nur mit Geld,
sondern mit Mensch und Schépfung.

® »lchdenke, also bin ich.« Mit dieser Formel
leitet Descartes im 17. Jahrhundert den Ratio-
nalismus ein und bereitet die Aufkldrung vor.
Koénnen wir heute diesen Satz umwandeln in:
»lch besitze Geld und mache Gewinne, also exis-
tiere ich«? Eine Zuspitzung in der aktuellen Pha-
se des Kapitalismus!

Die eigene Lebenserfahrung bestdtigt die-
sen Gedanken. Geldliche Rentabilitdt scheint
ebenso wie Gewinnmaximierung hochste Prio-
ritdt zu haben. Spekulationen an der Borse und
Handel mit Geld stehen im Zentrum der Wirt-
schaft: Hast du was, dann bist du was! Uber
Geldhaben driickt sich Wertschitzung und An-
erkennung aus: Wer viel hat, zéhlt viel!

Reichtum und Armut werden zumeist tibers
Geld bemessen. Und der Graben zwischen
Reichtum und Armut wird sowohl weltweit als
auch in unseren Gesellschaften immer tiefer. Das
Leiden an Armut hat konkrete Namen und Ge-
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: Pirmin Spiegel
Und alle wurden satt ...
: Eine Predigt zu Geld, Gnade und Mt 14,13-21

sichter: Arbeitslosigkeit, Migration, Gewalt,
Hunger, Ausschluss. Die Méglichkeit zur Bildung
hat mit Geldhaben zu tun. Weltweit und auch lo-
kal bleibt fiir viele die Moglichkeit, eine Schule,
eine Universitdt oder ein Krankenhaus aufzusu-
chen, weit entfernt.

Es gibt die Welt derer, die keine oder nur
wenig Kaufkraft haben, die Welt der Ausge-
schlossenen und der —in der Perspektive des Gel-
des — Vergessenen: jene, fiir die es in der Geld-
welt kein Zuhause gibt. Fiir alle, die »Haben als
eine hichst natfirliche Kategorie der menschli-
chen Existenz ansehen, mag es iiberraschend
sein, dass es in vielen Sprachen kein Wort fiir
»Haben gibt (E. Fromm).

Geld und Gott

® Geld und der Auftrag der Kirche, Geld und
Gnade: Haben diese Worte etwas miteinander
zu tun? Stehen sie fiir verschiedene Welten? Gibt
es eine Verbindung?

Geld und Gott waren selten Bundesgenos-
sen. Ebenso ergaben Kapital und Kirche keine
guten Partner. Immer wieder war der beste Weg,
die prophetische Stimme der Kirche zum
Schweigen zu bringen, ihre Ausstattung mit Pri-
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vilegien, materiellen wie symbolischen. Durch
die Geschichte hindurch hat die Kirche diese Ver-
suchung sténdig begleitet. Hinter Privilegien und
Machtanspriichen verbirgt sich die Gefahr, das
Leben und die Stimme der Armen zum Ver-
stummen zu bringen oder zu vergessen.

Im Christentum geht das Erscheinen Got-
tes mit Machtlosigkeit und Armut Hand in Hand.
Gott wird Mensch, arm und ausgeschlossen. Er
identifiziert sich mit den Armen: »Was ihr fiir ei-
nen meiner geringsten Briider und Schwestern

nArmut, nicht Effizienz,
ist Ort der Gegenwart Gottes. {{

getan habt, das habt ihr mir getan. Was ihr fiir ei-
nen dieser Geringsten nicht getan habt, das habt
ihr auch mir nicht getan« (Mt 25,40.45). Ohn-
macht und nicht Machtigkeit, Armut und nicht
Effizienz sind Orte der Gegenwart Gottes: Men-
schen, die entduBert und am Rande leben. Sie
spielen eine wichtige Rolle im Plan Gottes mit
den Menschen. Von ihnen will ich ein Beispiel er-
zéhlen.

Es spielt in einem der drmsten Bundesstaa-
ten von Brasilien, wo mehr als die Hélfte der Be-
volkerung mit weniger als zwei Dollar pro Tag
(iber)leben muss. Der Bundesstaat heiBt Ma-
ranhdo und liegt im Nordosten. In diesem Bun-
desstaat tragen die kirchlichen Basisgemein-
schaften eine hoffnungsvolle Geschichte auf
ihren Schultern, reich an Initiativen, Zeugnissen
und Kémpfen; viele Menschen gaben ihr Leben
in der Verteidigung der Schwachen und der ei-
genen Erde. Der Bundesstaat ist in der Mehrheit
arm und trégt zugleich das Gesicht einer coura-
gierten und solidarischen Kirche.

Im Jahr 1997 fand dort, in der Landes-
hauptstadt Sao Luis, das 9. Interekklesiale Basis-
gemeindetreffen statt. Die Vorbereitungsgruppe
stand vor grolen Herausforderungen. 2.500 De-
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legierte wurden erwartet aus 240 Didzesen
Brasiliens, dazu Vertreterinnen und Vertreter aus
anderen Landern Lateinamerikas sowie Géste
aus Europa und den USA. Die inhaltlichen, finan-
ziellen und organisatorischen Vorbereitungen
sollten aufgeteilt werden. Gemeinsam, aus allen
Regionen Brasiliens, sollte mitgetan werden am
Gelingen dieses groRen Treffens, das vier Tage
dauern wiirde.

Den Basisgemeinschaften von Maranhdo
blieb die Verpflegung aller Delegierten aufgetra-
gen. Selbst wollten wir das meistern, ohne fi-
nanzielle Hilfe von auBen anzufordern, ohne
kirchliche Hilfswerke in Deutschland und an-
derswo, ohne Gelder von Freundinnen und
Freunden.

»Gebt ihr ihnen zu essenl«

® »Gebtihrihnen zu essen!« Das Wort Jesu zu
den Aposteln im Hinblick auf die 5.000 hun-
grigen Leute kam immer wieder in unsere Ge-
danken. Finf Mahlzeiten fiir 2.500 Menschen,
dazu ein Lunchpaket fiir die weite Heimreise
der Delegierten mussten zusammengebracht
werden. Zweimal wiirden die Delegierten in den
Gemeinden der Landeshauptstadt zu Abend
essen, wo sie wahrend des Treffens lebten und
schliefen.

Wir errechneten einen Geldumfang von un-
gefdhr 100.000 Reais, die notwendig waren fiir
die Mahlzeiten. Wie dieses Geld zusammenbe-
kommen in einem Kontext von Armut und Not?

Ideen wurden geboren und verworfen, bis
der Geist und das Hoffnungspotenzial der Bibel
und der Basisgemeinschaften neu wach wurden.
Folgende Idee erhielt immer breitere Zustim-
mung: Gut 200 Pfarreien gibt es in dem Bun-
desstaat und in jeder eine Vielzahl von Basis-
gemeinschaften in unterschiedlichen Erschei-
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nungsformen. Wir wagten zu tréumen und hoff-
ten, dass 200 dieser Gemeinden mittun wiirden
und im Zeitraum eines Jahres, von Méirz 96 bis
Februar 97, jeweils 500 Reais zusammenbe-
kommen kénnten.

Die Vorbereitungszeit des Interekklesialen
Basisgemeindetreffens wurde so bereits fiir Hun-
derte von Basisgemeinden Teil des Treffens
selbst. Mit Bibeltexten aus der Apostelgeschich-
te und dem Neuen Testament, mit Motivation
und Hoffnung versuchten wir die [dee weiter-
zutragen.

Die Erwartungen wurden erfiillt! Kleinbau-
ern, Kokosnussbrecherinnen, Niherinnen, Ge-
legenheitsarbeiter, Tageldhner, Studenten etc. er-
moglichten das Wunder. Z¢ Vicente, ein belieb-
ter Sdnger und Poet der Gemeinden, sang dazu
so0: »Ein wenig von vielen ergibt viel.«

Wir ibersetzten das auf die Pfarrei, in der
ich lebte und arbeitete. Die Pfarrei umfasste eine
Gemeinschaft von 65 Basisgemeinden. Das er-
gab 8 Real fiir jede dieser Gemeinden innerhalb

% Ein wenig von vielen ergibt viel. {

eines Jahres, weniger als 70 Centavos pro Monat,
etwa 15 Centavos die Woche, um auf die 500
Reais zu kommen. Zwei Centavos pro Tag fiir
jede Gemeinde. Diese 2 Centavos pro Tag, mul-
tipliziert mit Menschen in Hunderten von Basis-
gemeinden, erbrachten in etwa die anvisierten
100.000 Reais!

Auch diejenigen, die am grofen Treffen ins
Sao Luis nicht teilnehmen konnten, waren durch
ihr Mittun dabei. Ihre Gaben ermdglichten Reis
und Bohnen fiir Tausende, fiir sie unbekannte
Menschen, die fiir die gleiche Sache stehen. Klei-
nes und Unscheinbares, aus der Armut geboren,
brachte Grofies hervor.

In dieser Erfahrung wurden Spuren einer
anderen mdglichen Welt greifbar. In ihr geht es
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um die Logik des Teilens und Austeilens, nicht
um die der Lebensfiille von wenigen, nicht
um Akkumulation und Konkurrenz, nicht
um Profit und Rentabilitdt. Menschen, die wenig
besitzen und oft unter der Grenze des Lebens-
notwendigen leben, teilen von diesem Wenigen.
Sie erhielten kein Geld zuriick und verbuchten
keine Gewinne. Die Vorbereitungsgruppe des
Treffens setzte auf die, die nicht in den Schlag-
zeilen der Medien stehen, auf die Nichtaner-
kannten, auf ihren Glauben, ihren Geist des
Teilens, der Brot auf die Tische aller Menschen
ersehnt,

Da zeigt sich eine andere Okonomie, in der
das Essen fiir 2.500 Menschen {iber vier Tage
hinweg durch die Teilhabe und das Hingeben
vieler ermoglicht wurde.

Logik der Gnade

® DieJiinger bitten Jesus angesichts der 5.000
hungrigen Miinder, die Menschen wegzu-
schicken (Mt 14,13-21). »Sie sollen in die Ddr-
fer gehen und sich etwas zu essen kaufen.¢ Vie-
le derer haben nicht viel Erspartes im Beutel. So
wird der Markt auf dem Dorf die Bediirfnisse der
Menschen zu essen nicht 16sen. »Gebt ihr ihnen
ZU essen, ist der Vorschlag Jesu. Die Jiinger sol-
len die Verantwortung (ibernehmen und das in
ihren Kréften Stehende tun. Sie erschrecken im
Anblick der fiinf Brote und zwei Fische, die sie
bei sich haben.

Jesus bittet die Leute, sich ins Gras zu set-
zen, nimmt, was die Gruppe hat, und segnet die
Brote, indem er Gott fiir seine Liebe zu allen
Menschen dankt. Als alles ausgegeben und ver-
geben ist, bleiben zwolf Korbe iibrig. Die Ein-
sicht in die eigene Verantwortung hat sich mit
dem Teilen verschwistert. Nicht Anhdufung und
herkémmliche Vorsorge losten das Problem.
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Beim Verteilen und Brotbrechen gehen den Jiin-
gern die Augen auf und ihr Erkennen wird zu ei-
ner Gestalt des Liebens.

Punktuell wurde bei der Speisung der 5.000
wie beim Teilen wahrend des Basisgemeinde-
treffens ein Zeichen gesetzt, eine Spur der Hoff-
nung gelegt, in der nicht Konkurrenz und Aus-
schluss, sondern Teilen und Partizipation im
Zentrum stehen. Vom gleichen Geist motiviert
und in der gleichen Logik ist die Idee, statt
Lebensmittel wegzuwerfen, deren Haltbarkeit
bald ablduft oder deren Verpackung leicht be-
schddigt ist, die Waren an Bediirftige weiterzu-
geben. In Deutschland gibt es rund 600 solcher
Vereine, die sich »Tafel« nennen. Sie sorgen sich
inzwischen regelméfRig um eine halbe Million
Menschen.

Internethinweise zu ethischem Investment:

http:/ /www.ksoe.at

Diese Option und diese Logik néhrt sich
nicht vom Markt- und Wettbewerbsdenken her.
Sie ist fiir uns Christen mit der Person Jesu von
Nazareth gegeben und nahrt sich vom Kreuz und
der Auferstehung: gerettet und erldst als Ge-
schenk und aus Gnade. Im Raum der Gnade
wird nichts produziert.

Die Gaben und Talente Gottes vervielfachen
sich in dem MaBe, wie sie eingesetzt und auf-
gebraucht werden. Solche Erfahrungen, punk-
tuell und lokal an den verschiedensten Orten un-
serer Welt eingeltst, schaffen eine andere Art
und Weise des miteinander Lebens und Um-
gehens, mit Mensch und Schopfung. Teilen
gehort zur Logik der Gnade; es ist ein Stachel
im Leben eines jeden Menschen und einer jeden
Gemeinschaft.

Website der Katholischen Sozialakademie Osterreichs (ksoe)

http:/ /www.geldundethik.org

ksoe-Informationen rund um das Thema »Ethisches Investment«

http://www.cric-ev.de/

Website des Vereins CRIC e.V. (Verein fiir ethisch orientierte Investoren)

http://www.eurosif.org

Website des European Social Investment Forum

http://www.forum-ng.de
Website des Forums Nachhaltige Geldanlagen

http://www.gruenesgeld.at

Website der Plattform «Ethisch-tkologische Veranlagung« der Osterreichischen

Gesellschaft fiir Umwelt und Technik (OGUT)
http://www.nachhaltiges-investment.org

Website des Sustainable Business Institute (SBI) at the EUROPEAR BUSINESS SCHOOL e. V.,

Qestrich-Winkel
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GLOSSE

Veronika Priiller-Jagenteufel

éDer Ohnmacht Raum geben

Auch auf pastoral Tatige steigt der
Druck und auch die »Ausfélle« durch
Burn-Out werden mehr. Dagegen steht
die Botschaft der Gnade als Zentrum
christlicher Verkiindigung. Gilt sie auch

fiir die, die sie weitersagen?

@ In der Runde von promovierten Pastoral-
theologlnnen, die sich jéhrlich zum Austausch
trifft, zeigt sich, dass uns nicht nur die Zukunft
der Gemeinden in wachsenden Seelsorgerdumen
oder die Weiterentwicklung des Amtsverstind-
nisses in unserer Kirche unter den Nageln bren-
nen. Es steht diesmal ein ganz anderes Thema im
Raum, das wir schlieBlich mit den Worten »Ohn-
macht und Lebensstil¢ umschreiben.

Mehrere aus der Gruppe berichten, dass sie
im vergangenen Jahr am oder im Burn-Out ge-
landet waren, merkbar u.a. an massiven Kon-
zentrationsstorungen oder am tatsdchlichen kor-
perlichen Zusammenbruch mitten in der Arbeit.
Und jede/r kann aus dem weiteren Kollegln-
nenkreis andere nennen, die Gehorsturz,
Schwindelanfille, Panikattacken oder Ahnliches
darauf hinweisen, dass »es« »zu viel« ist.

Einer beschreibt die konkrete Erfahrung,
buchstéblich in Ohnmacht zu fallen — und eben
nichts mehr machen zu kénnen. Eine andere
stellt die Frage: »Wie miisste unser Leben aus-
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sehen, dass die Ohnmacht darin ihren Platz
bekommt — und ihn sich nicht so gewaltsam
hereinbrechend nehmen muss?«

Der Ohnmacht, der Machtlosigkeit, dem
Nicht-Machen(-Kénnen) Raum zu geben — wel-
che Provokation. Aber wire das nicht wesentli-
cher Teil christlicher Spiritualitdt? Erzéhlt unser
Glaube nicht davon, dass uns das Leben ge-
schenkt und die heilsame Zuwendung Gottes Zu-
gesagt ist, ohne dass sie sich »machen« lieBen,
bzw. dass sie zuweilen gerade dort erfahrbar wer-
den, wo alles »Machen« scheitert oder einfach
aufhort? Sollten wir vielleicht diese Botschaft der
Gnade, die ja doch das Zentrum christlicher
Uberzeugungen bildet, auch uns selbst immer
wieder bewusst ausrichten? Diese Botschaft, dass
Gott uns wirklich bedingungslos liebt, und das
nicht unserer Leistungen wegen; diese Botschaft,
dass das, was an tétiger Verantwortung aus Got-
tes wohlwollender Zuwendung wichst, weniger
geschuldete Riickerstattung ist als aus der Liebe
erwachsene Frucht ... Ob wir diese schier un-
glaubliche Zusage der Gnade, der Rettung, des
Heils, ob wir das schon begonnen haben, wirk-
lich zu verstehen? — Das fragt sich angesichts der
Zunahme von Burn-Out-Féllen unter kirchlichen
bzw. pastoral Engagierten

Ihre Chefredakteurin
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SPIRITUALITAT

Gunda Werner

Wann ist die Zeit fiir einen ehrlichen Kuss?
Eine theologische Antwort auf »Der Kuss«

In einem Lied der deutschen Musik-
gruppe »Die Toten Hosen« dufiert sich
in heutiger Sprache eine tiefe Sehn-
sucht. Theologisch ldsst sich die Linie
vom biblischen Kuss-Motiv iiber den
in sich verkriimmten Siinder bis zur

unbedingten erlésenden Liebe ziehen.

® »Megatrend Spiritualitéte, » Wiederkehr der
Religion« — in diesen Phdnomenen &uBert sich
wohl vor allem eine Sehnsucht: die Sehnsucht
namlich, in der eigenen Person anerkannt und
geliebt zu sein. Und das vielleicht sogar noch in
den Schwiéchen und vor jeder eigenen Leistung?
Diese Vorstellung, die sich in einer Gesellschaft,
die auf Leistung und Gesundheit setzt, kaum er-
trdumen l4sst. Nicht ohne Grund gibt es Insze-
nierungen des Schuldzugestandnisses mit einer
Absolution einer medialen Gemeinschaft. Ich
mochte diese Erfahrung ernst nehmen und finde
sie in einem Lied der Toten Hosen beispielhaft
ausgedriickt.

nDer Kuss«

® Die Toten Hosen haben im November 2005
ein auBergewdhnliches Konzert gegeben: Sie
standen unplugged live auf der Biihne des Wie-

DIAKONIA 38 (2007)

der Toten Hosen

ner Burgtheaters. Mit wenigen Instrumenten
und Technik haben sie alte und neue Lieder ge-
spielt. Dieses fiir die Toten Hosen ungewthnlich
stille Konzert hat besonders jene Lieder hervor-
gehoben, die in ihren Texten eine Tiefe errei-
chen, die dieser Wiirdigung bediirfen. Ein sol-
ches Lied ist »Der Kuss« (Text siehe unten). Die-
ses Lied ist ein Liebeslied. Es ist zugleich ein Lied,
das nachdenklich macht und beriihrt.

»lrgendwann kommt fiir jeden der Tag, an
dem man fiir alles bezahlt, dann stehen wir da.
Denken, wie schon es mal war. Bereuen unsere
Fehler, hitten gerne alles anders gemacht. Hitten
all unsere Boshaftigkeiten niemals getan.« In die-
ser Erfahrung steht der Kuss fiir das Zeichen der
Befreiung und Erldsung aus dieser Not, denn er
muss »all unsere Liigen ausloscheng, der Kuss,
»der alles verzeiht. Der alles vergibt und uns bei-
de befreit.« Wer wiirde ihn nicht suchen, diesen
Kuss? Denn auch diese Erfahrung lassen die To-
ten Hosen in diesem Lied nicht aullen vor: »All
denen, die uns am néchsten steh'n, tun wir am
liebsten weh. Und die Frage warum das so ist,
bleibt unser Leben lang steh’n.

Ich hore dieses Lied mit den Ohren einer
Theologin und fiir mich ist es ein Lied {iber die
Frage der Erlosung. Diese wird religids noch
nicht einmal erwéhnt und doch ist dieses Lied fiir
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mich ein Beispiel einer gelungenen Vertextung
von Erfahrungen, die im Kern zu den Momenten
des christlichen Glaubens gehdren. Drei Motive
méchte ich herausarbeiten: das Motiv des Kus-
ses, der Wahrheit und der geschenkten Erldsung.

»Wo ist der Ort fiir
den ehrlichsten Kuss?«

® Bereits ein fliichtiger Blick in die Bibel ver-
rit, dass es sich mit dem Kiissen gar nicht so ein-
deutig verhdlt. Wenn zunéchst die Kombination
aus »ehrlichsten« und »Kuss« als etwas Doppel-
tes erscheint, sei doch ein Kuss immer ehrlich
gemeint, zeigen biblische Zeugnisse, dass das
Kiissen eine Kommunikationsform war, die vie-
lerlei ausdriicken konnte. So ist in der Konnota-
tion in der Tat die liebende Zuwendung, das Zei-
chen ehrlicher Liebe gemeint. Menschen zeigen
sich im Kuss, wie sie zueinander stehen.

Im alttestamentlichen Leben gab es unter
anderem den Kuss zwischen den Brautleuten
und den zwischen Kindern und Eltern (Hld 1,2;
8,1; Gen 27,26f; 32,1; 48,10; 50,1). Zur Be-
griilBung und zur Verabschiedung kiisste man
sich (Gen29,11.13;31,28; Rt 1,9.14). Der Kuss
ist zugleich ein Zeichen der Versshnung (Gen
33,4; 45,15; 2Sam 14,33). Wird als Zeichen der
Huldigung gekdisst, so ist es haufig verbunden
mit anderen Zeichen der Ehrerbietung, so dass
dem Kuss eine zusétzliche Sinndeutung hinzu-
gefiigt wird. In dieser zusitzlichen Geste wird
zugleich deutlich, ob es sich um eine freiwillige
Huldigung handelt (z.B. 1Sam 9,10) oder urn die
Unterwerfung gegeniiber dem Sieger. Diesem
sind in der Regel die FiiBe zu kiissen (Jes 49,23;
Mich 7,17; Ps 72,9). Der Kuss kann aber auch
ein Zeichen des Betrugs und des Verrats sein.
Auch diese Tradition findet sich bereits im Alten
Testament (2Sam 15,5; 20,9f; Spr 7,13; 27,6).
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Im Blick auf das im Neuen Testament be-
schriebene Leben Jesu scheinen sich im Kuss-
Motiv — soweit benannt — zentrale Erfahrungen
niederzuschlagen. Es sind zugleich konfliktive
Situationen, in denen von Grenziiberschreitun-
gen des irdischen Jesus geschrieben wird. Zwei
sind besonders bekannt und stehen in der Span-
nung des Kuss-Motivs: zum einen die Perikope
der Salbung durch die Stinderin (Lk 7, 36-
50parr), zum anderen der Verrat des Judas (Lk
22, 47-53parr). Zwischen diesen beiden wird ein
Spannungsbogen hergestellt, denn die Toleranz
des ersten Kusses fiihrt zum zweiten. Zugleich
driickt sich aber bereits im ersten Kuss aus, was

WwKiisse im Leben Jesu

im zweiten die Vollendung bekommt: die zu-
vorkommende Liebe Gottes, die unbedingt liebt
- von der Anerkennung der Hingabe und der
Antwort der Stindenvergebung bis in den Verrat
und den Tod hinein.

Diese beiden Kiisse im Leben Jesu, die so
entscheidend gewesen sind, dass die Tradenten
seines Lebens sie in die Verschriftlichung aufge-
nommen haben, zeigen, dass der ehrlichste Kuss
auch das Gegenltiber braucht, das ihn erwidern
kann, Denn der Kuss der »Stinderin« spricht be-
reits von einem Glauben und Vertrauen, dass die
zuvorkommende Liebe Gottes in Jesus so ein-
deutig »sprichty, dass sie bereits umkehren kann
und sich in die Hohle der sonst garantierten Ver-
urteilung wagt. Sie hat verstanden, dass lieben-
de Hingabe bereits von Umkehr spricht und die
Antwort Gottes darauf barmherzig ist in unbe-
dingter Liebe. In dieser Perspektive wird selbst
der Kuss der Verrates zum ehrlichsten Kuss, hier
allerdings in einer das Leben Jesu real und man-
che andere Leben psychisch und seelisch zer-
storenden Weise. Der Ort fiir den ehrlichsten
Kuss ist ein besonderer Ort. [hn zu finden, be-
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deutet zugleich, auf die zuvorkommende Liebe
Gottes zu vertrauen: sei es als Glaubensakt im re-
ligiosen Sinn, sei es als Liebesakt im freiheitli-
chen Sinn.

nDamit kein Mensch jemals sieht,
wer wir in Wahrheit sind«

® »Was ist Wahrheit?¢ (Joh 18,38) ist die of-
fen gebliebene Frage des Pilatus an Jesus in sei-
nem Verhor. Der Liedtext der Toten Hosen
spricht von der peinigenden Wahrheit {iber sich
selbst, die dazu fiihrt, dass das eigene Leben ver-
steckt wird: »Wir leben versteckt, wischen all
unsere Spuren weg vor den anderen und vor uns
selbst. Damit kein Mensch jemals sieht, wer wir
in Wahrheit sind.« Damit kein Mensch jemals
sieht, wer wir in Wahrheit sind — hier ist ein Ge-
fiihl angesprochen, das zu immer gréferer Leis-
tungssteigerung auf der einen, zu immer stérke-
ren Zweifeln und Depressionen auf der anderen
Seite fiihrt. Zugleich ist dies das Gefiihl, an dem
die unterschiedlichen Religionen ansetzen, in
dem sie einen Ausweg — eben die Erlgsung - aus
diesem Kreislauf verheifen. Im Blick auf das
Kuss-Motiv, soweit es vom irdischen Jesus tra-
diert ist, wird deutlich: Vor jedem und in jedem
Kuss scheint der irdische Jesus bereits um die Ge-
schichte hinter dem Kuss zu wissen. Um die
Wahrheit eines Menschen zu wissen, ist nur dort
peinigend, wo keine Barmherzigkeit zu erhoffen
ist. In der Tat l4dt der Blick in die aktuelle Lage
auf dem Arbeitsmarkt und im Gesundheitswe-
sen nicht dazu ein, eine Wahrheit, die schwach
oder verletzlich macht, zu besitzen.

Die religitse Perspektive kann die begriin-
dete Hoffnung anbieten, dass Gott vollendet, was
ich beginne. Die Geschichte Gottes mit den
Menschen ist von Anfang an eine Geschichte mit
der Wahrheit des Menschen, mit dem, »wie erin
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Wahrheit ist¢. Die biblische Geschichte ist eine
Heilsgeschichte, sie erzéhlt davon, dass Gott ein
Gegeniiber wollte, das frei ist und sich ihm und
sich selbst gegeniiber frei verhalten kann. Dieses
Gegeniiber Mensch hat er geschaffen und in be-
dingungsloser Liebe in die Freiheit einer offenen
Geschichte entlassen. Einer offenen Geschichte,
die bis zum Kreuz und in der Treue Gottes da-
riiber hinaus in die Auferweckung flihrt.

»Du musst ithn mir schenken«

® Die Toten Hosen beenden den Text mit dem
Kuss, der geschenkt werden muss, da er gestoh-
len wertlos ist. Das Bild des geschenkten Kusses,
in den soviel Bedeutung und Hoffnung gelegt
wird, ist zugleich das Bild des um seine Wahrheit
wissenden und auf Erlésung hoffenden Men-
schen. Denn in ihm driickt sich die Hoffnung
aus, dass es vielleicht doch reicht: das eigene Tun
und die eigene Sehnsucht ebenso wie der
Wunsch nach Liebe und das Streben danach.
Und doch bleibt im Hoffen und Versuchen die Er-
fahrung der eigenen Grenze pragend, so man sie
denn iibérhaupt noch wahrnehmen méchte und
nicht von vorneherein darauf verzichtet, sich als
bediirftig zu verstehen.

Dieser homo incurvatus in se, von dem Mar-
tin Luther spricht, beharrt in sich selbst und sei-
ner eigenen Wahrheit. Er baut sich seine eigene
Welt und seinen eigenen Gott, er ist sein eigener
Gott, aber ohne die Gnade eines Gottes auf3er-
halb seiner selbst. Er muss fiir alles gerade stehen
und verkriimmt gerade darin im monologischen
Zirkel seines eigenen Wollens und Sollens. Die-
ser in sich verkurvte Mensch, dessen Folgen so
manifest wie sichtbar sind, kann »wachgekiisst«
und damit aus seiner Verknotung herausgeholt
werden. Dieser geschenkte Kuss ist umsonst und
bedingungslos. Er erkennt bereits die Wahrheit
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des Menschen an und erméglicht so tiberhaupt
die Beriihrung des Kusses. Als geschenkter Kuss,
in diesem Sinne dann auch ungeschuldet, kann
er tatsdchlich der erlésende und befreiende An-
stoB zum eigenen Leben sein, einem Leben, das
dann realistisch und damit Freiheit gewahrend
Verantwortung und Aktion fiir eigenes und frem-
des Leben {ibernimmt.

Diese Bewegung aus der Verkriimmung in
die Beriihrung und die Befreiung ist die erfahr-
bare Dramatik und Dimension des Bedeutungs-
zusammenhangs der biblischen Heilsgeschichte
und besonders des Lebens Jesu, wie es der christ-
liche Glaube sieht. Die Inkarnation als der Frei-
heitsakt Gottes in seiner Geschichte beschreibt
das Verhiltnis Gottes zum Menschen: mensch-
lich ihm nahe zu sein und um diese Beschaffen-
heit um so mehr zu wissen, als er in sie eingeht.

Die drei dsterlichen Tage schirfen das ge-
lebte Leben Gottes in Jesus weiter zu: Noch im
Sich-Kiissen-Lassen zum Gericht bleibt der irdi-
sche Jesus in der Konsequenz seiner Sendung
und bleibt der Liebe treu, die er darstellt. Selbst
im grausamen Paradox des Judas-Kusses, in dem
sich zwei Tiefpunkte der Leben beriihren, miss-
achtet der irdische Jesus die Freiheit dessen
nicht, der ihn fiir andere erkennbar macht. Und
erst die Begegnungen und Beriihrungen nach
der Auferweckung ermdglichen den Glauben an
die Treue Gottes und seine {iber den Tod hinaus
gehende Liebe.

Internethinweise:

Der Kuss

Irgendwann kommit flir jeden der Tag

An dem man fiir alles bezahlt, dann stehn’ wir da
Denken, wie schon es mal war

Bereuen unsere Fehler, hitten gern alles anders
gemacht

Hitten all unsere Boshaftigkeiten niemals getan

Wir leben versteckt, wischen all unsere Spuren weg
Vor den anderen und vor uns selbst

Damit kein Mensch jemals sieht, wer wir in
Wahrheit sind ...

Wo ist der Ort fiir den ehrlichsten Kuss

Ich weiss, dass ich ihn fiir uns finden muss
Auf 'ner Strasse im Regen,

auf 'nem Berg nah beim Mond

Oder kann man ihn nur vom Totenbett holen
Wo ist der Ort filr einen ehrlichen Kuss

Den einzigen, den ich Dir noch geben muss ...

All denen, die uns am nachsten steh'n,
tun wir am liebsten weh

Und die Frage warum das so ist,

bleibt unser Leben lang steh’n

Wann ist die Zeit fiir einen ehrlichen Kuss
Der all unsere Liigen ausléschen muss
Gib’ mir die Zeit fiir einen ehrlichen Kuss
So wollen wir uns kiissen, wenigstens am Schluss
Es wird ein Kuss sein, der alles verzeiht
Der alles vergibt und uns beide befreit
Du musst ihn mir schenken — ich bin zwar ein Dieb
Doch gestohlen ist er wertlos, und dann brauch ich
ihn nicht.

Die Toten Hosen

http://www.dietotenhosen.de/veroeffentlichungen_songtexte.php?text=alben/

unplugged/derkuss.php

“

Hier ist der Text zum Lied auf der Homepage der Toten Hosen zu finden.

http://www.theologie-und-kirche.de

Dieses Internetforum fiir theologische und kirchliche Themen bringt u.a. auch eine verénderte

Fassung des Artikels von Gunda Werner.
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Hildegard Wustmans

§»Anders—0rte« Jugendkirchen

Wo Jugendliche

Kirchen »niibernehmeng,

kann eine neue Balance zwischen
Jugendkultur und Verkiindigung
gefunden werden und kénnen

junge Menschen ihre eigene
kirchliche Identitdt entwickeln.

Die Jugendkirchen als »Anders-Orte«
sind dabei auch fiir die betroffenen
Pfarrgemeinden eine Chance.

® Begegnungen sind von den Orten geprégt,
an denen sie stattfinden. Orte setzen einen Rah-
men und sie spielen eine Rolle in den Diskursen,
die gefiihrt werden. Denn an jedem Ort sind die
Beziehungen zu anderen strukturell eingetragen.
Nimmt man einen Ort ein, dann kann man der
Bedeutung nicht ausweichen, die ein Ort fiir die
eigene Identitdt gewinnen kann.

Im Folgenden wird der Blick auf einen be-
sonderen Ort gelenkt — die Jugendkirchen. Dabei
soll das Konzept einer balancierten Pastoral vor-
gestellt werden. Es beruht darauf, dass es nach
Ausschliefungen fragt sowie danach, ob es sich
dabei um unverséhnliche Gegensétze handelt
oder ob sie in Balancen zu {iberfithren sind bzw.
wo dies stattfinden kann. Sind Jugendkirchen ein
Ort, der die AusschlieBungen von Jugend und
Kirche iiberwindet?
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Neue Orte in der Pastoral

AusschlieBungen

® Zwischen der Jugend und der Kirche im
deutschsprachigen Raum tut sich ein Graben auf.
Daran dndern auch der Zuspruch und die Begeis-
terung vieler junger Menschen bei den Weltju-
gendtagen nichts. Die rémisch-katholische Kir-
che spricht mit ihren Angeboten nur eine relativ
kleine Gruppe Jugendlicher an: je nach Studie
ca. 7 % bzw. 10-15 %.! Die Distanzierung von
einer kirchlich geprégten Religion hat sich im ver-
gangenen Jahrzehnt verstirkt. Dennoch wiin-
schen sich Jugendliche dhnlich wie Erwachsene
in auBergewdhnlichen Situationen, zu den
groBen Festen im Jahreskreislauf und zu wichti-
gen Ereignissen im Lebenslauf auch die Beglei-
tung durch kirchliche Rituale und Formen.2
Die Jugendlichen von heute glauben alle an
irgendetwas, aber sie kombinieren vielfach Be-
standteile ganz unterschiedlicher Bereiche und
Sinnsysteme miteinander und sie sind an einer
kognitiven Fassung nicht zwingend interessiert.
Jugendliche betonen also die biografisch-indivi-
duelle Relevanz, die dsthetische Passung und die
emotionale Kraft des Religitsen.? Sie sind der
Uberzeugung, dass jede(r) selber herausfinden
muss, was fiir ihn/sie Religion ist. Die Kirche hat
ihre religitse Deutungshoheit verloren und kann
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keine unhinterfragbare Autoritdt fiir sich bean-
spruchen.

Zudem ist die Kirche in ihrer Form und
Asthetik, in Habitus und Gestalt vielen Jugendli-
chen fremd und sie fithlen sich davon auch nicht
angesprochen.# Das ist im wahrsten Sinn des
Wortes in vielen katholischen Réumen zu sehen:
Die unterschiedlichen gemeindeoffiziellen Voll-
zugs-, Darstellungs- und Ausdrucksformen des
Christseins zeigen, welche Kultur hier dominiert.
Jugendésthetische Elemente kommen dabei so
gut wie gar nicht vor. Viele Jugendliche sehen
keine Verbindung zwischen ihrer Lebenswelt,
ihren Fragen, Angsten und Lebensentwiirfen
und dem, was die Kirche lehrt, verspricht und
fordert. Kirche ist im Leben vieler Jugendlicher
eine ausgeschlossene Grofe.

Die gegenwirtige Lage ist fiir die Kirche bri-
sant und unangenehm. Mehr und mehr steht die
Kirche vor der Herausforderung, die Botschaft
des Reiches Gottes dort zu verkiinden, wo sie
nicht mehr von allen geglaubt wird. Glaubwriir-
digkeit ist dann zu gewinnen, wenn es gelingt,
vom Glauben Begriffe zu finden und Erfahrun-
gen zu ermdglichen, die vor den Jugendlichen
bestehen kénnen. Vor thren Noten und Sorgen,
Freuden und Hoffnung muss sich der Glaube als
sprachfihig erweisen.

Mut zum Wagnis

® Aussolchen Uberlegungen entstand das Ex-
periment Jugendkirchen, das immer mehr An-
klang findet.® An unterschiedlichen Orten, in der
evangelischen und katholischen Kirche werden
Jugendkirchen eingerichtet. Fast ausnahmslos
finden sie sich in (GroB)Stadten wie z.B. in Miin-
chen, Berlin, Hannover, Frankfurt oder Wien. Im
Bistum Limburg wurden 2005 die Jugendkirche
Jona in Frankfurt, die Jugendkirche Kana in
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Wiesbaden und die Jugendkirche Cross Over in
Limburg ertffnet, die jeweils mit den ansdssigen
Pfarrgemeinden in enger Kooperation stehen.
Jugendkirchen sind Projekte der Balance
zwischen Kirche und Jugend. Sie sind der Ver-
such, das Verhéltnis von Jugend und Kirche neu
zu gestalten, indem den Jugendlichen ein repra-

Wihren eigenen Ort einnehmen,
gestalten und reprdsentieren {

sentativer kirchlicher Raum zur Verfiligung ge-
stellt wird, den sie als ihren eigenen Ort einneh-
men, gestalten und reprasentieren kénnen.

Das Ziel der Jugendkirchen ist es, »Kirche
und Christentum (jugend)kulturell zu verwur-
zeln und es zugleich als kritisch-prophetisches
Anderes, GroReres, Gegeniiber zu verkiinden,
einen »Raum¢ jugendasthetischer Ausdrucksfor-
men abzugrenzen und die Verbindung zur (Er-
wachsenen-)Gemeinde und zu den etablierten
Formen der Jugendarbeit nicht zu vetlieren’.
Wihrend Kritiker/innen einwenden, dass es ge-
rade fiir kirchendistanzierte Jugendliche wohl
kaum einen hochschwelligeren Zugang zur Kir-
che gibt als den Kirchenraum selber, zeigen die
ersten Erfahrungen, dass gerade darin eine grofe
Chance steckt. In den Jugendkirchen wird be-
wusst in diesem besetzten, spirituell und religids
gepragten Raum der Versuch des Briickenschlags
gewagt zwischen »traditioneller Kirche mit dem
Schatz der Botschaft des Evangeliums und der
aktuellen Jugendkultur, den Fragen, Themen
und Ausdrucksformen, die Jugendliche heute be-
schiftigen«®,

Menschen, auch und vielleicht gerade jun-
ge Menschen, sind auf der Suche nach Orten,
um Impulse zu erhalten und Kraft zu tanken.
Und die meisten kehren inspiriert und gestérkt
von solchen Orten in ihren Alltag zuriick. Dies
zeigt sich u.a. an der ungebrochenen Faszinati-
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on eines Ortes wie Taizé. Genau dies ist ein Bei-
spiel fiir die Jugendkirchen. Auch sie kinnen zu
Oasen und Kraftquellen fiir Jugendliche werden.
Sie konnen Orte sein, an denen Jugendliche er-
fahren, dass christlicher Glaube nicht nur fiir an-
dere sinnvoll ist, sondern dass er auch fiir die ei-
gene Existenz Bedeutung haben kann.

In der pastoralen Konzeption der Jugend-
kirchen haben die Jugendlichen die Méglichkeit
und den Freiraum, zu kommen, »aufzutankeng,
zu bleiben (mal linger und mal kiirzer) und dann
wieder zu gehen. Und einige kommen auch wie-
der zuriick. Die Pastoral richtet sich nach den
Jugendlichen aus und somit ist sie nicht zwin-
gend an Dauerhaftigkeit und Unverdnderlichkeit
ausgerichtet. Ziel ist nicht die Mitgliedschaft oder
die baldige Ubernahme eines Amtes. Ziel ist

Werfahren,
dass christlicher Glaube nicht nur
fiir andere sinnvoll ist {{

nicht eine Gemeindebildung im klassischen Sinn.
Wesentliches Ziel ist, den freiwillig kommenden
Jugendlichen die Erfahrung einer einladenden
und gastfreundschaftlichen Kirche zu ermog-
lichen. Sie sollen erleben, dass Kirche ihnen
etwas Wertvolles zu geben hat und ehrlich an
ihnen und ihrem Leben interessiert ist; sie
aber auch akzeptiert, wenn der Wunsch nach
Kontakt nur von kurzer Dauer oder sehr punk-
tuell ist.

Die Pastoral der Jugendkirchen ist wert-
schitzend und sie beriicksichtigt die Situation
der Jugendlichen. So sind Jugendliche durchaus
bereit, sehr viel Energie in eine Sache zu inves-
tieren, so lange sie es fiir sinnvoll und spannend
halten. Es muss ihnen die Moglichkeit gegeben
werden, von Beginn an 100% mitzumachen und
nach einem {iberschaubaren Zeitpunkt wieder
auszusteigen. Vor diesem Hintergrund ist die Pro-
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jektarbeit eine gute Form, mit Jugendlichen in
Kontakt zu kommen und sie fiir eine gewisse Zeit
zu binden. Dies geschieht z. B. in der Durch-
fiihrung von Theater- und Chorprojekten oder in
Angeboten zum Themenfeld »freies Reden, Stim-
me & Sprache«.

Die Erfahrungen zeigen, dass es gelingen
kann, Jugendliche iiber einen gewissen Zeitraum
zu binden, wenn die Ziele gegenwartsbezogen,
realistisch und in einem {iberschaubaren Zeit-
punkt zu erreichen sind. Jugendliche unserer
Zeit engagieren und interessieren sich nicht
mehr aus bloBem Pflichtgefiihl. Sie vertrauen auf
die Richtigkeit ihres Gefiihls und schreiten dann
zur Tat. Und vor allem wollen sie eines nicht,
ihre Alltagskultur (Sprache, Rituale, Musik) ver-
leugnen.

Die Jugendkirchen sind Orte, an denen Ju-
gendliche Kirche nicht nur erfahren, sondern sie
bieten ihnen die Moglichkeit, sie aktiv zu ge-
stalten, ihnen eine eigene, jugendliche Pragung
zu geben. Die Jugendlichen geben der Kirche ein
neues Gesicht. Zugleich prégt dieser Prozess
auch die Jugendlichen. Er ldsst sie nicht un-
beriihrt.

Das Programm

® Die Religionsgemeinschaft »iiberldsst« also
den Jugendlichen, begleitet von einem Team aus
Jugendpfarrer, Theolog/innen und Pidagog/in-
nen, die den Jugendlichen als » Glaubenszeugen«
zur Seite stehen, eine Kirche.? Damit wird den
Jugendlichen signalisiert, dass die Kirche es ernst
mit ihnen meint, denn sie stellt ihnen das zur
Verfligung, was ihr kostbar und heilig ist — den
Kirchenraum. Und die Kirche l4sst sich das auch
etwas kosten, denn immer sind bis zur Eréffnung
einer Jugendkirche auch UmbaumaBnahmen er-
forderlich. Das Innere der Kirchen bekommt ein
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neues Gesicht, was besonders an der Entnahme
der Kirchenbénke merkbar wird. Ein traditionel-
ler Ort wird zu einem neuen Raum.

Zum Programm der Jugendkirchen gehdren
regelméRige religiose und spirituelle Angebote.
In sonntéglichen Gottesdiensten steht das je-
weilige Tagesevangelium im Mittelpunkt, das auf
verschiedene Weisen dargestellt und umgesetzt
wird. Meist gibt es auch Elemente zum aktiven
Mitmachen. Daneben gibt es immer wieder auch
spezielle Angebote und Events wie z. B. Band-
festivals oder eine »Night of Light« in der Ju-
gendkirche Jona in Frankfurt. Fiir eine Nacht off-
net sich die Kirche und bietet fiir die Jugendli-
chen die Moglichkeit, den Kirchenraum in der
Atmosphére der Nacht zu erleben. Eine Lights-
how und ein Konzert sind der Beginn um 22.00
Uhr. AnschlieRend gibt es Zeit, die Ruhe zu ge-
nieBen, nachzudenken und auszuruhen. Ein

) Viele schauen neugierig vorbei
und bleiben. {{

Gottesdienst um Mitternacht steht im Zentrum
der Veranstaltung. Man muss nicht die ganze
Nacht teilnehmen, ein Kommen und Gehen ist
méglich. Die Erfahrung zeigt, dass viele neugie-
rig vorbeischauen und bleiben, und immer wie-
der sind Jugendliche dabei, die schon lange nicht
mehr in einer Kirche waren, geschweige denn
an einem Gottesdienst teilgenommen haben.
RegelmiBige Oasentage gehtren ebenso
zum Spektrum der Veranstaltungen. Sie bieten
eine Auszeit im Alltag, geben Gelegenheit auf-
zutanken und stehen immer unter einem be-
sonderen inhaltlichen Fokus, wie z. B. zum
Thema »Spiegelbilder«. Hierbei geht es darum,
den Blick auf sich zu richten, sich im Spiegel
der anderen zu sehen und auch im Spiegel Got-
tes. Die Erfahrungen des Tages flieBen zum Ab-
schluss in einen Gottesdienst ein. Im Rahmen
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solcher Veranstaltungen wird auch ein Klima
geschaffen, sich mit Glaubensfragen auseinan-
derzusetzen. Aufgrund dieser Erfahrungen wur-
den auch schon Glaubenskurse fiir Jugendliche
entwickelt, die mehr tiber den christlichen Glau-
ben erfahren wollten.

Im Kontext des Programms der Jugend-
kirchen sind auch noch die besonderen Akti-
vititen und Angebote im Rahmen von Koopera-
tionen mit Schulen zu erwédhnen. Tage der
Orientierung werden fiir Schulklassen aller
Schulformen angeboten, bei denen es darum
geht, eine gemeinsame Zeit fernab von Schule
und 45-Minuten-Takt zu verbringen. Austausch
{iber Themen, die den Jugendlichen wichtig sind,
wird ermdglicht und auch hier gibt es Zeit zum
Nachdenken und fiir spirituelle Impulse.

Die Jugendkirchen verstehen sich aber auch
als Servicestelle fiir Jugendliche aus den Ge-
meinden der Stadt und der ndheren Umgebung.
Es werden regelmaBige Schulungsangebote flir
Jugendliche durchgefiihrt, die Verantwortung flir
die Kinder- und Jugendarbeit ihrer Gemeinde
{ibernehmen wollen bzw. bereits haben. Eine
weitere Zielgruppe fiir spezielle Angebote sind
die Leiter/innen von Messdienergruppen. Diese
erhalten konkrete Hilfe fiir die Durchfiihrung
von Gruppenstunden, aber auch gezielte Infor-
mationen und Hilfestellungen zu ihrem Dienst.

Von der Wer- zur Wo-Ildentitat

@ Jugendliche und die Vertreter/innen der Ju-
gendpastoral scheuen sich nicht, den Kirchen-
raum zu betreten, sich jhn anzueignen und ihn
als einen Ort ihrer kirchlichen Identitdt zu erle-
ben und immer weiter zu entwickeln. Die Er-
fahrungen aus der Praxis zeigen, dass Jugendli-
che dabei ein Gesptir fiir heilige Raume zeigen.
Als es z. B. bei der Erdffnung der Jugendkirche
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Jona in Frankfurt (23. Mai 2005) darum ging zu
entscheiden, wo die Party stattfinden sollte, wa-
ren die Jugendlichen im Vorbereitungsteam so-
fort einer Meinung: Der Kirchenraum ist kein
Partyraum! Die Party wurde woanders gefeiert,
aber in dieser Nacht kamen immer wieder Ju-
gendliche in den Kirchenraum und haben die At-
mosphére dieses Raumes in sich aufgesogen und
genutzt, um zur Ruhe zu kommen. Dieser Ent-
scheidungsprozess im Jugendkirchenteam ist ein
Zeichen fiir die wo-identifizierte kirchliche Iden-
titdt der Jugendlichen. Die Jugendlichen unter-
scheiden zwischen Kirchenraum und Partyraum.
Sie haben ein Gespiir fiir die Differenz von pro-
fan und heilig. Sie benennen diese Differenz und
setzen ein Zeichen.

Mit der Uberlassung des Kirchenraumes ha-
ben die Jugendlichen Einfluss auf die inhaltliche
und raumliche Gestaltung dieses Ortes. Der Kir-
chenraum wird zu ihrem Ort. Dies ist ein be-
deutsamer Vorgang, denn die Jugendlichen fan-

sreigene Form kirchlicher Identitat {{

gen an, sich mit dem Kirchenraum als ihren Ort
zu identifizieren. So wird aus ihrer Identitét mit
dem Ort Jugendkirche auch eine eigene Form
kirchlicher Identitét. Diese Form der Identitits-
bildung unterscheidet sich stark von der Iden-
titdtsfrage der Moderne: »Wer bist du?« Hinter
dieser Frage steht eine Konzeption von Identitét,
die im Riickbezug auf das eigene Innen zu ge-
winnen ist, auf die eigenen Ressourcen, in Un-
abhdngigkeit von anderen, z.B. von Familien-
banden: die Konzeption eines souverdnen Sub-
jektes. 10

Im Kontrast zu dieser Wer-Identitit steht die
Wo-ldentitit. Hier geschieht die Identitétshil-
dung durch die Konfrontation des Selbst mit The-
men, die sich an konkreten Orten ergeben. Am
Ort sammeln sich die Themen, die eigenen, wie
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die von AuBen zugetragenen. Am Ort kommt
das zur Sprache, wem oder was Menschen
in ihrem Wer nicht ausweichen konnen. Hier
geht es um die Konstellationen, wie sie sind.
Deshalb verdndert sich mit der Pridsenz von
Jugendkirchen unmittelbar auch der Raum der
Gemeinde.

Jugendkirche und Pfarrgemeinde

® Viele Jugendkirchen (Oberhausen, Frank-
furt, Wiesbaden, Limburg u. a.) arbeiten in enger
Kooperation mit Pfarrgemeinden. Dies ist immer
wieder fiir beide Seiten eine Zumutung. Es fallt
gerade den Pfarrgemeinden oftmals schwer, sich
auf diese Situation wirklich einzustellen. In den
Prozessen der Aushandlung, der Kommunikati-
on tauchen immer wieder Machtfragen auf und
droht das Ressentiment, das mit schielender See-
le auf die Schwéchen der anderen schaut. Dies
lasst sich jedoch umgehen, wenn man stattdes-
sen auf Starken der anderen schaut. Dann ist ge-
meinsames Wachstum méglich.

Fiir die Pfarrgemeinden heifit dies, dass sie
akzeptieren miissen, dass sie ihre Kirche langst
nicht mehr fiillen kénnen. Diese Tatsache
schmerzt Gemeindemitglieder und sie sehen ihre
eigene kirchliche Identitédt in Frage gestellt. An
ihnen ist es nun, anderen im wahrsten Sinn des
Wortes Platz zu machen und von einem anderen
Ort aus die Identitdt der Gemeinde neu zu bil-
den. Sie {ibergeben »ihre« Kirche an die Jugend-
lichen und finden nun selber ihren Ort in den
Réumen der Werktagskapellen. Sie machen Platz
fiir Neues, sie erdffnen anderen einen Raum und
erleben, wie diese den Raum neu gestalten und
beleben. All das ist ungewohnt.

Fiir die Gemeinde ist dieses neue Verhiltnis
zu den Jugendlichen und ihren Formen des Glau-
bens oft auch ein Beweggrund, die Arbeit der
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Vergangenheit kritisch zu {iberpriifen und neu
auszubuchstabieren, was dann wiederum dazu
fithrt, deutlich an einem eigenen Profil zu arbei-
ten. Beide, die Jugendkirche wie die Gemeinde,
miissen lernen, Pastoral angesichts von Plura-
litdten zu entwickeln. Dies wird dann mdoglich,

vy Pastoral angesichts
von Pluralitéten {(

wenn die Verschiedenheiten als kreative Kon-
traste erlebt und die darin dringenden Probleme
fiir die Jugendlichen wie fiir die Erwachsenen in
der Gemeinde erkannt und entschliisselt wer-
den. Beide stehen vor der Aufgabe, das Evange-
lium in Wort und Tat zu verkiinden, wobei die
konkreten Formen und die beschrittenen Wege
sich durchaus unterscheiden.!!

Der Abschied von der alten Form wird den
Gemeinden besonders deutlich vor Augen ge-
fiihrt, wenn die Kirchenbanke durch eine flexible
Bestuhlung ersetzt werden. An diesem Punkt
wird sichtbar, dass eine neue Zeit anbricht. Z&-
gernd, am Ende mutig und entschlossen haben
sich Gemeinden auf die Neuerungen eingelas-
sen und Erfahrungen aus Oberhausen zeigen,
dass auch die Pfarrgemeinde von der Jugendkir-
che profitiert. Sie belebt sie in ungeahnter und
herausfordernder Weise.!2 Durch die Einbin-
dung der Jugendkirche in eine Gemeinde kann
ein Prozess des wechselseitigen Lernens von jun-
gen Menschen und Erwachsenen beschritten
werden. Die Jugendkirchen sind somit auch ein
Experiment der Balance zwischen den Jugendli-
chen und Erwachsenen in der Kirche.

Gelungene Balancen

@ Die Erfahrungen der ersten Jugendkirchen
zeigen, dass eine Identifizierung von Jugendli-
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chen mit Kirche kein utopisches Wunschdenken
ist, sondern an exemplarischen Orten mdglich
und gegenwirtig ist. Utopien beziehen sich auf
Zukiinftiges. Utopien sind Nicht-Orte und da-
durch gekennzeichnet, dass sie davon ausgehen,
dass das Beste erst noch kommt. Die Jugendkir-
chen aber machen deutlich, dass es bereits Orte,
Anders-Orte, heterotopische Orte in der Kirche
gibt, die eine Identifizierung von Jugendlichen
mit Kirche moglich machen.

Heterotopie ist eine Kategorie, die Michel
Foucault eingefiihrt hat.!3 Heterotopoi sind Orte,
die es als soziale, gesellschaftliche, religise, per-
sonale, kulturelle Tatsachen inmitten der Rea-
litdten des Gewohnten gibt und an denen zu-
gleich eine andere Ordnung der Dinge herrscht.
Im Gegeniiber zu dieser normalen Ordnung der
Dinge legen sie verschwiegene, iibersehene, ver-

yydas Risiko eingehen,
Orte freizugeben {

kannte AusschlieRungsmechanismen frei, wel-
che Politik, Gesellschaft, Kirche, personale Ver-
hiltnisse beherrschen. Foucault fiihrt als Bei-
spiele den Friedhof, die Gérten, das Theater, das
Schiff an. In der Bibel finden sich eine Vielzahl
von Heterotopien, z.B. die Arche Noah, das Ge-
lobte Land, die Krippe, das leere Grab.!4

In Bezug auf die Jugendkirchen heift dies,
dass sie als heterotopische Orte die normale Ord-
nung und Zuordnung im kirchlichen Kontext
freilegen und in einer neuen und konkreten Wei-
se ausbuchstabieren. An ihnen wird der Orts-
wechsel der Kirche zu den Jugendlichen kon-
kret, fassbar und anschaulich. Die pastorale Kon-
zeption der Jugendkirchen wird vor allem darin
deutlich, dass sie sich daffir entschieden hat, den
Jugendlichen ohne Ressentiment zu begegnen.
Sie setzt bei den Starken der Jugendlichen an und
bei den Stdrken der Welten, in denen sie ihnen
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begegnet. Dazu gehdrt Mut und es bleibt eine
Zumutung, '3

Pastoral steht immer vor der Herausforde-
rung von konkreten Orten und die Jugendkir-
chen sind ein Beispiel dafiir. Es geht der Pastoral
um die Verkiindigung in Wort und Tat in der
Welt von heute. Dies bedeutet, dass sie anhal-
tend versuchen muss, Sinn und Bedeutung des
Evangeliums aus der Perspektive der anderen zu
entdecken.!® Es geniigt nicht, alte Formeln zu
wiederholen, denn diese werden von immer we-

niger Menschen verstanden. Vielmehr geht es
darum, in der Pastoral das Risiko einzugehen,
Orte freizugeben. Eine balancierte Pastoral for-
dert die Suche nach neuen Orten und es bedarf
dieser Orte, die von beiden Seiten her gemein-
sam gestaltet werden konnen. Wo diese Neu-
choreografie umgesetzt wird, entstehen Orte
mit Ausstrahlungskraft, die andere ansprechen
und begeistern konnen. Insofern ist die balan-
cierte Pastoral auch immer eine missionarische
Pastoral.

1Vgl. Deutsche Shell (Hg.),
Jugend 2000, 13. Shell Ju-
gendstudie, Leverkusen
2000, 169; bzw. Vgl. Heck
2003, 114.

2 Osterreichisches Institut
fiir Jugendforschung, Oster-
reichische Jugend-Werte-
studie 1990-2000, Wien
2001, 6.
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Diakonie und Okonomie

Christoph Sigrist (Hg.)
Diakonie und Okonomie
Orientierungen im Europa des Wandels
Beitrige zu Theologie, Ethik und Kirche, Bd. 1
Ziirich: Theologischer Verlag Zirich/SEK-FEPS 2006
Pb., 209 Seiten, Eur-D 15,80 [ Eur-A 16,30 [ sFr 25,-
Auch Kirchen und diakonische Einrichtungen
sind schmerzlich betroffen von der Krise und
vom Rollenwechsel des Sozialstaats. Unver-
meidlich werden sie mit der Frage nach dem
Geld konfrontiert: Geld, das daist oder fehlt, das
gesucht und gefunden, gespart und ausgegeben
werden muss. [st diese Frage in der Kirche
zwangsldufig ein Paradox oder ein Tabu? Die
Beitrége des vorliegenden Sammelbands zeigen
im Gegenteil, dass das Thema Geld zu allen Zei-
ten das diakonische Handeln mitbestimmt hat.
Theodor Strom aus Heidelberg gibt
zunéchst einen umfassenden Uberblick: Welche
Rolle hat die Diakonie in Europa heute? In ei-
nem von wirtschaftlichen Einbriichen und mas-
siven Notlagen bedrohten Europa haben Kirchen
und Christen den Auftrag, die Verséhnung zu
tordern, und Diakonie ist ein wichtiger Aspekt
davon. Im zweiten Beitrag untersucht Leo Kar-
rer aus Freiburg/Schweiz insbesondere die Fra-
ge nach den Werten: Ist Solidaritét noch méglich
in einer Gesellschaft mit einer Vielfalt von Ein-
stellungen zu grundlegenden Problemfeldern
wie z.B. Beihilfe zum Suizid, Paarbeziehungen,
Gentechnik? Hier ist festzustellen, dass viele in
einer Beobachterposition bleiben und die aktive
Solidaritdt anderen und dem Staat {iberlassen.
Diakonie im Spannungsfeld von Wirtschaft und
Okumene muss deswegen dennoch nicht in Ri-
valititen hdngen bleiben, vielmehr zeigt der Au-
tor mit sieben Thesen, dass Kooperation méglich
ist. Wolfgang Lienemann aus Bern befasst sich
mit der Zukunft des Sozialstaats aus christlicher
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Sicht. Er beschreibt die Herausforderungen, Pro-
bleme und Chancen des Sozialstaats in Europa,
definiert die Kriterien des Beitrags der Kirche im
Hinblick auf eine sich entwickelnde europédische
Sozialkultur und zeigt Handlungs- und Organi-
sationsmoglichkeiten der Kirche auf.

Zwei weitere Beitrdge stiitzen sich auf die
Geschichte des Altertums und die biblischen Tex-
te. Anne Jensen aus Graz zeichnet nach, wie rei-
che Witwen ihr Vermdgen diakonischen Werken
widmeten, ohne deswegen die Verfligung dar-
ber aus der Hand zu geben, und welche Rolle sie
in der friihen Kirche gespielt haben. In einer
kraftvollen Interpretation der biblischen Texte
iiber das Geld in den Evangelien, der Apostelge-
schichte und den Briefen zeigt Matthias Konradt
aus Bern unter anderem, dass man nicht unbe-
dingt sein ganzes Vermdgen geben musste, um
Jesus nachzufolgen. Die Texte wollen vor der
Versuchung warnen, irdischen Reichtum als Le-
bensgarantie zu betrachten. Die Giiter des Le-
bens sind den Menschen von Gott gegeben, um
Not zu iiberwinden, anders gesagt fiir diakoni-
sche Zwecke. Die Anhdufung von Geld und Be-
sitz ist kein Lebensziel. Geld und Eigentum ha-
ben keinen Wert an sich, sondern sind aus-
schlieBlich Mittel zum Leben und — nach Gottes
Willen — zum Leben aller.

Drei Artikel, die sich auf die Konsequenzen
dieser Einsichten fiir die diakonischen Werke
konzentrieren, runden den Band ab. Der Beitrag
der Kommunitdten (Sr. Doris Kellerhals aus Rie-
hen), das Management in der Diakonie (Alfred
Jéger, Bielefeld) und die ethischen, elkklesiologi-
schen und &konomischen Herausforderungen
diakonischer Arbeit in der Schweiz (Christoph
Stiickelberger, Bern) — in diesen verschiedenen
Bez{igen werden Denkanstdfe zur Rolle der
Okonomie in der Diakonie gegeben.

Der/die LeserIn bekommt also eine Situati-
onsbeschreibung von Diakonie und Sozialstaat
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in Europa, dann einen historischen Riickbezug
auf die Rolle des Geldes in der Alten Kirche und
schlieBlich Hinweise auf praktische Konsequen-
zen hier und heute; die ausfiihrliche und sach-
gerechte Reflexion gibt Verstdndnishilfen, um
sich in einer Diakonie zu engagieren, die zu-
gleich entschieden modern und biblisch veran-
kert ist. Das Buch ist manchmal anspruchsvoll,
aber immer spannend; es bestarkt und motiviert
neu, in einer sich wandelnden Welt zu agieren —
in dem Geist und mit dem Geist, der schon die
ersten Diakone antrieb. Davon haben letztlich
diejenigen etwas, an die sich diakonisches Han-
deln richtet.

Anne Walder Pfyffer, Bern

Jugend auf dem Land

Joachim Faulde/Birgit Hoyer/Elmar
Schifer (Hg.)

Jugendarbeit in ldndlichen Regionen
Entwicklungen, Konzepte und Perspektiven
Weinheim/Miinchen: Juventa Verlag 2006

brosch., 258 Seiten, Eur-D 18,-

Die gesellschaftlichen Entwicklungen der letz-
ten Jahre zeichnen sich in der Jugendarbeit mit
besonderer Schirfe ab. Wenig Beachtung ge-
schenkt wurde in diesem Zusammenhang bisher
jedoch den spezifischen Herausforderungen des
léndlichen Raumes, der in sich eine ungeheure
Vielfalt unterschiedlicher und gegensitzlicher
Voraussetzungen vereint: Man denke nur an die
Zuzugsgebiete im Umfeld der GroBstddte einer-
seits oder die Abwanderungsgebiete etwa im
Osten Deutschlands andererseits. Selbst beim
fliichtigen Hinschauen werden die besonderen
Herausforderungen fiir Jugendliche deutlich: die
groBen Distanzen, die oft mit 6ffentlichen Ver-
kehrsmitteln nur miihsam oder gar nicht zurtick-
gelegt werden konnen, oder die Einbindung vie-
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ler Jugendlicher in das (Vereins-)Leben am Ort.
Soist es sehr erfreulich, dass die vorliegende Pub-
likation diesen bisher unterbelichteten Bereich
griindlich in den Blick nimmt.

Der erste Teil ist den strukturellen Ent-
wicklungen gewidmet und beschéftigt sich mit
der grundlegenden Frage nach dem lindlichen
Raum tiberhaupt, den demographischen Ent-
wicklungen, dem Wandel in Agrar und Wirt-
schaftsstrukturen sowie der damit verbundenen
Regionalentwicklung. Dabei wird deutlich ge-
macht, wie entscheidend das Einbeziehen und
Beteiligen Jugendlicher in diese Gestaltungspro-
zesse ist. Am Beispiel der Jugendarbeit wird auch
die Frage nach der Verortung von Kirche in der
heutigen Gesellschaft und in der Entwicklung
des landlichen Raumes besonders deutlich.

Der zweite Teil widmet sich sodann den bio-
graphischen Aspekten jugendlicher Lebenswel-
ten, in Schlagworten seien die wichtigsten The-
men genannt: individualisierte Lebensldufe und
plurale Lebenswelten, Entwicklung einer ge-
schlechtsbezogenen Identitét, Jugend im Stadt-
Land-Vergleich und die religidse Sozialisation im
Dorf. Der dritte Teil bringt anschliefend kon-
zeptionelle Leitideen fiir die Arbeit im landlichen
Raum. Die Beitrége befassen sich mit der Bildung
fir Nachhaltigkeit, der Sozialraumorientierung,
dem Gender Mainstreaming, dem biirgerschaft-
lichen Engagement und der Partizipation.

Die zahlreichen Praxisbeispiele des vierten
Teiles bieten dann eine anregende Vorstellung
erprobter Projekte, die gleichzeitig die bisheri-
gen Ausfiihrungen des Buches auf gelungene
Weise illustrieren und konkretisieren. Im ab-
schlieBenden flinften Teil pladieren die Autorin-
nen fiir 1dndliche Jugendarbeit als Akteur fiir ein
nachhaltiges Gemeinwesen. In zehn program-
matischen Thesen skizzieren sie, wie Jugendar-
beit durch die Befdhigung junger Menschen zu
Partizipation zur Entwicklung des ldndlichen
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Raumes und zugleich zu einer persénlichen Wei-
terentwicklung junger Menschen beizutragen
vermag.

Neben einer Fiille an Informationen und
Perspektiven nimmt die Publikation, die in der
Kampagne »Neu-Land: hier wird gebaut¢ der Ka-
tholischen Landjugend Deutschlands ihren Aus-
gangspunkt genommen hat, auch kirchliche Ju-
gendarbeit in die Pflicht und erinnert sie im Sin-
ne der Pastoralkonstitution des 2. Vatikanischen
Konzils an ihre Herausforderung, sich so in der
Welt zu verorten, dass sie dem Leben der Men-
schen dient und zu einem gelingenden Leben
beitrdgt. So fiigen sich schlussendlich die ver-
schiedenen Beitrdge mosaiksteinartig zu einem
Gesamtbild zusammen: Wer in der Jugendarbeit
tdtig ist, leistet konkrete Regionalentwicklung
mit und um der jungen Menschen willen. Es ist
der Publikation sehr zu wiinschen, dass sie ge-
rade auch im Bereich der kirchlichen Jugendar-
beit im ldndlichen Raum Lust macht, oft noch
neues Land zu betreten.

Markus Beranek, Oberleis

Kinder brauchen Religion

Klaus Hofmeister/Lothar

Bauerochse (Hg.)

Kinder brauchen Religion

Wiirzburg: Echter Verlag 2006

Br., 154 Seiten, Eur-D 9,90 [ Eur-A 10,20 | sFr 18,10
Dieses Biichlein ist im Zusammenhang mit einer
Sendereihe im Hessischen Rundfunk entstanden.
Beitréige haben dazu u.a. Fulbert Steffensky und
Margot KdBmann geliefert. Das Spektrum der be-
handelten Themen ist umfassend: angefangen
von der Bedeutung von Religion in Erziehungs-
und Bildungsprozessen allgemein {iber Rituale,
Gottesvorstellungen von Kindern und deren Ent-
wicklung, Bibelarbeit mit Kindern, Kindergot-
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tesdienst, Erziehung zu Werten und Verantwor-
tung bis hin zum Umgang mit Leiderfahrungen
im Kindesalter und zur Ermutigung der Kinder
zur Lebenskunst.

Durchgehend bestechen die Beitrdge durch
eine anschauliche und somit gut verstandliche
Darstellung. Dabei beziehen sie gekonnt theo-
retisches Hintergrundwissen auf aktuellstem
Stand ein. Insofern liegt hier ein Buch vor, das
Eltern und Erzieher/innen zur privaten Lektiire
oder auch zur gemeinsamen Erdrterung von
Fragen der religitsen Erziehung im Kindesalter
bestens empfohlen werden kann. Weiterfiihren-
de Literaturhinweise am Ende jedes Beitrages
geben die Mdglichkeit zur Vertiefung und Kon-
kretisierung des jeweils behandelten Themas.

Norbert Mette, Dortmund

Dietrich Bonhoeffer
als Praktischer Theologe

Peter Zimmerling

Bonhoeffer als Praktischer Theologe
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2006

geb., 232 Seiten, Eur-D 29,90

Rechtzeitig zum 100. Geburtstag Dietrich Bon-
hoeffers (1906-1945) stellt Peter Zimmerling
eine Studie zu den bislang weniger beachteten
Seiten dieses grofen Theologen vor: Allgemein
meist nur durch sein politisches Engagement und
seine spirituellen Texte bekannt, kam Bonhoef-
fer bisher noch kaum als Praktischer Theologe
in den Blick, obwohl die Kirche und ihre Praxis
stets sein grofes Anliegen waren.

In beeindruckender Klarheit weist Zimmer-
ling auf, dass Bonhoeffer Spiritualitdt und poli-
tisches Engagement nicht als Gegensétze ver-
stand, sondern als zwei Seiten einer Medaille.
Den Auftrag der Kirche als Ganze wie auch
jedes einzelnen Christen sieht Bonhoeffer da-
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rin, Christus in der Welt 'prza‘sent Zu halten: im
Wort, mehr aber noch im Handeln. So stellt er
gegen eine romantisch-diffuse, im letzten welt-
fliichtige Religiositdt die niichterne und prak-
tische Spiritualitdt der Nachfolge Christi im
Dienst an der Welt.

Dieses Grundmotiv entfaltet Zimmerling
detailreich, aber stets auch fiir Nicht-Bonhoeffer
Experten gut lesbar, anhand der Themen Homi-
letik, Liturgik, Seelsorge und Gemeindeaufbau.
Zentral zeigt sich in allen diesen Dimensionen
der Kern von Bonhoeffers kerygmatischem An-
satz: in Wort und Tat das Evangelium unter den
Menschen zu vergegenwirtigen. Das fordert z.B.
die Kirche dazu heraus, prophetisch und konkret
Gottes Willen fiir hier und heute zu verkiinden
und sich keinesfalls auf »unverbindliche Resolu-
tionen« (107) oder »allgemeine Wahrheiten¢ zu
beschrinken. Ahnliches gilt auch fiir den Aufbau
der Gemeinde: Christliche Gemeinde ist nicht
eine Gruppe, die sich selbst geniigt, sondern eine
Gemeinschaft, deren Ziel es ist, den konkreten
Menschen, auch denen, die nicht zur Kirche
gehéren, zu dienen.

Trotz der Konzentration auf Bonhoeffer ver-
harrt Zimmerling nie in bloBer Theologiege-
schichte. Die Provokation, die Bonhoeffers Den-
ken fiir heute darstellt, wird u.a. darin deutlich,
dass seine kerygmatische Pastoral stets die In-
terdependenz von christlicher Identitdt und prak-
tischer Relevanz fiir die Welt in den Blick nimmt.
Gerade angesichts aktueller Entwicklungen, wo
nicht wenige kirchliche Verantwortungstrager
ihre Hoffnung auf eine Renaissance von »Spiri-
tualitdt¢ und »religivsen Bewegungen« setzen,
ist dieser kritische Blick gefragt, der einer welt-
fliichtigen Wohlfiihl-Spiritualitdt das sperrige
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Wort Jesu Christi von Kreuz und Auferstehung
entgegensetzt. Bedenkenswert gerade im Zeital-
ter liturgischer GroRevents erscheint auch die
Mahnung zu einer neuen Arkandisziplin: Litur-
gie als das den Christen Heiligste hat ihren Ort
grundsétzlich im Innenraum der Kirche, nach
auBen dagegen gilt es, durch »Beten und Tun des
Gerechten¢ zu wirken und so als Gemeinschaft
erkannt zu werden, die sich um Gottes Willen
fiir die Menschen — besonders fiir die Leidenden
und Unterdriickten — einsetzt.

Aus dem christozentrischen Ansatz Bon-
hoeffers und seiner ekklesiologischen Konzen-
tration ergeben sich wichtige — und manchmal
auch unbequeme — Anfragen und Impulse fiir
heute; diese wahrzunehmen erscheint auch fiir
die katholische Pastoral unerldsslich, geht es
doch stets um eine Kirchenpraxis, in der sich das
Heilshandeln Christi im Ernstfall der heutigen
Zeit bewdhrt. Peter Zimmerlings gut lesbare
Monographie birgt dafiir Inspiration und theo-
logische Vergewisserung,.

Als einziges Desiderat dieses Werkes ist an-
zumerken, dass die Frage der Sakramentenpas-
toral unterbelichtet bleibt. Was Bonhoeffer zu
Taufe und Abendmahl, aber auch zur Konfirma-
tion zu sagen hat, wire sowohl praktisch-theo-
logisch als auch tkumenisch interessant und
kénnte zum Gesamtbild noch einiges beitragen.
So bleibt zu hoffen, dass Peter Zimmerling in
kiinftigen Artikeln diesen Bereich noch tiefer
bearbeitet, denn insgesamt stellen seine For-
schungsergebnisse einen wesentlichen Beitrag
zur praktischen Theologie dar: zur aktuellen
Theoriediskussion wie auch fiir die pastorale
Praxis.

Gunter M. Priiller-Jagenteufel, Wien
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. LEITARTIKEL

Im Kreuz ist Heil?

Gerade in der Volksfrommigkeit steht
oft das Leiden so im Zentrum,

dass das Heil kaum mehr zu sehen ist.
Jede Theologie, die Kreuz und Leid
weder falsch verherrlichen noch
verharmlosen will, geht auf einem
schmalen Grad. Ein Versuch.

® Karfreitag in der philippinischen Provinz
Pampanga: Wir fahren nicht nur an kleinen Hiu-
sern und einfachen Bambushtitten, Reisfeldern
und Palmenhainen vorbei, sondern immer wie-
der auch an Flagellanten, die meist mit verhiill-
tem Gesicht und Bldtterkronen auf dem Haupt
und sich selbst den Riicken auspeitschend die
StraBe entlang wandern. Ab und an spritzt Blut
auf unser Auto. Vor manchen Hiuschen stehen
Menschentrauben. Ein seltsamer Singsang
drohnt aus Lautsprechern. Hier wird die pasyon
gebetet — ein Text aus dem frithen 19. Jahr-
hundert im Stil eines Volksepos, der auf Taga-
log, einer der wichtigsten Sprachen auf den Phi-
lippinen, von Leben, Tod und Auferstehung
Christi erzahlt. Wir sind auf dem Weg nach San
Fernando. Dort kommen nicht nur viele Flagel-
lanten aus der Umgebung zusammen, dort
werden auch alljihrlich Kreuzigungen insze-
niert. An diesem Karfreitag wollen sich 14 Mén-
ner und eine Frau ans Kreuz schlagen lassen.

DIAKONIA 38 (2007)

Maria Katharina Moser

Zwei Minuten werden sie da hédngen, an Armen
und Beinen angebunden, Nigel durch die Hand-
flichen getrieben.

Eine blutige Ubung — obschon die Wunden
am Riicken angeblich innerhalb von nur drei
Tagen heilen und die Hinde mittels einer Kriu-
tertinktur betdubt werden, bevor die Négel
durchgeschlagen werden. Berichte von Flagel-
lantentum und Selbstkreuzigungen sind fiir
viele befremdlich und verstérend. Fiir die Hun-
derten von Zuschauerlnnen, die jéhrlich nach
San Fernando kommen — darunter nicht weni-
ge Touristlnnen, Journalistinnen und Kamera-
leute —, haben sie meist auch den Reiz des Spek-
takels, des Tremendum et Fascinosum, des Exo-
tischen.

Welche Bedeutung aber haben diese Ritua-
le fiir jene, die sie praktizieren? Welche Bedeu-
tung haben die Kreuzigung Christi und ihr ritu-
elles Nachspielen fiir in Armut lebende Filipinos
und Filipinas? Pabasa ng pasyon (das singende
Beten der Passion), SelbstgeiRelungen und Kreu-
zigungen gehdren in den Bereich der Volks- und
Armenfrommigkeit. Sie werden vor allem von
Menschen praktiziert, die zu den Armsten der
Armen gehdren und sonntags nicht zur Kirche
gehen. In den gepflegten Kirchenrdumen wiir-
den sie sich als Fremdkdrper fiihlen, und die Li-
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turgie sei ihrer Lebenswirklichkeit entfremdet,
meint Fr. Vic, Professor fiir Neues Testament im
ditzesanen Priesterseminar in San Fernando,
der mich zu dem Kartfreitags-Event begleitet hat.
Die Kirche sei meist auch zu weit weg von ihrem
Zuhause, und sie kénnten sich die Fahrtkosten
nicht leisten. Es ist auch nicht die Kirche, die
diese Rituale organisiert; offiziell lehnt die
Kirche SelbstgeiBelung und Kreuzigung ab. Das
pabasa ng pasyon und die GeiRelungsrituale
organisieren die Menschen selbst in ihrer Nach-
barschaft. Die Kreuzigung wird von einer
barangay (politischen Gemeinde) organisiert —
und zwar von einer der drmsten barangays in
San Fernando.

Es gibt unterschiedliche Griinde, warum
Menschen an diesen GeiBelungs- und Kreuzi-
gungsritualen teilnenmen: Manche betrachten
sie als BuRhandlungen. Andere erbitten damit
Gottes Zuwendung. Sie verstehen diese Rituale

yein Pakt mit Gott {

als panata (wortlich: Schwur), schlieBen durch
sie sozusagen einen Pakt mit Gott. Ein Mann er-
z&hlte uns, seine Mutter sei immer schwer krank
gewesen und es sei kein Geld da gewesen, um
Arzte und Medizin zu bezahlen. Also habe er be-
schlossen, sich kreuzigen zu lassen. Er mache
das jetzt zum siebten Mal. Seit er das tue, sei sei-
ne Mutter nicht mehr krank gewesen. Fiir eine
dritte Gruppe von Teilnehmenden sind Selbst-
geiBelung und Kreuzigung Reinigungsrituale. Sie
glauben, so ihren Korper reinigen und stirken
zu kénnen. Ein viertes Motiv nennt sich damay
(wortlich: Anteil nehmen, sympathisieren) und
begreift die Kreuzigung als Ausdruck der Freund-
schaft und Verbundenheit mit dem leidenden
Christus. SchlieBlich gibt es auch Leute, die sich
fiir ihre Teilnahme an der Kreuzigung von der
barangaybezahlen lassen.!
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Wilde Bliiten
der Volksreligiositit?

® Wasist von diesen Ritualen zu halten? Sind
sie vielleicht bloB ein gut kommerzialisierbares
Spektakel und Hochfest fiir lokale Funktiondre
und Stralenhéndlerlnnen in einer armen baran-
gay? Sind sie Frucht eines von den spanischen
Kolonialherren vermittelten Christentums, das
Leiden in den Mittelpunkt stellte und die Aufer-
stehung unterschlug, das Nachfolge als Leidens-
akzeptanz bestimmte und Widerstandskrdfte
lahmte? Oder lassen sich hier befreiende Mo-
mente und spirituell-religidse Selbstbestimmung
jenseits der mittel- und oberschichtsorientierten
Institution Kirche finden?

Eine solche befreiungstheologisch inspirier-
te Lesart erschlieft sich im Blick auf das pabasa
ng pasyon. Was hier gesungen wird, erzéhlt von
Leben, Tod und Auferstehung eines Jesus, der
wie die Armen war, die diesen Text beten: »Er
kam aus Galilda, ein armer Mann, niedrigen
Standes, der unter anderer Menschen Dach leb-
te. Sein Vater war nur ein einfacher Tischler,
ohne Ruhm und Reichtum, der in Armut lebte
und keinen Besitz sein Eigen nennen konnte.

» Transformation von Elend in Heil {

Sein Verhalten und Charakter waren dement-
sprechend. Kann er, fragst du, von sich behaup-
ten, ein Gentlemen von Rang und Namen zu
sein? Nein, keineswegs.«? Die Texte erzidhlen
von einem Jesus, mit dem sich die betenden
Armen identifizieren kdnnen, Und sie erzah-
len in machtvollen Bildern tiber Transformation
von Hoffnungslosigkeit in Hoffnung, Elend
in Heil, Tod in Leben, Schmach und Schande in
Reinheit.

In einer Zeit entstanden, in der die spani-
schen Kolonialherren den Filipinos nicht nur ver-
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boten hatten, ihre traditionellen Epen weiter
offentlich zu rezitieren, sondern tiberhaupt 6f-
fentlich zu sprechen, bot die pasyon eine Mag-
lichkeit, in der eigenen Sprache Ideen, Werte,
Uberzeugungen und Hoffnung auf Befreiung aus-
zudriicken. Gegen die Intention der Spanier fiill-
ten die Filipinos die pasyonmit ihren eigenen In-
halten. Wie die vorkolonialen Epen, die an den
Grébern von Helden und Mértyrern, den bayani,
gesungen wurden, fungierte die pasyon als kol-
lektives Geddchtnis und orale Historiographie.
Von Kindheit an konnten (und kénnen) die
Menschen die Texte auswendig. Sie stellten eine
Sprache zur Verfligung, um die Ablehnung der
Kolonialherren auszudriicken — etwa indem die

Jiritualisierte Akte
der Aneignung von Macht {

Idee in die Texte eingewoben wurde, dass so-
zialer Status und Reichtum im Vergleich zu ei-
nem reinen loob (innerem Selbst) keinen Wert
haben.

Uber diesen Gedanken schlieBt sich der
Kreis zu den Kreuzigungsritualen. Sie kinnen,
ebenso wie SelbstgeiBelungen, als Rituale der
Reinigung des /oob verstanden werden. Ein rei-
nes loob zu haben, bedeutet Macht zu haben.
Denn nach indigenem Verstdndnis besteht
Macht nicht in sozialem Status, sondern ist eine
formlose, kreative Energie, die durch Reini-
gungsrituale, asketische Ubungen und Medita-
tion erreicht wird. Wer ein reines /oob hat, dem
wird von Christus besondere Macht verliehen.

So kommen wir zu einer Lesart der Kreuzi-
gungsrituale, in der diese nicht als Unterwerfung
unter Leiden und fremde Macht erscheinen, son-
dern im Gegenteil als ritualisierte Akte der An-
eignung von Macht. Vor allem werden sie ver-
stehbar als »Mittel der Artikulation ihrer [= der
Armen| Hoffnungen und Sehnsiichte. In einer
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Gesellschaft, in der die Mittel der Artikulation
von einer kleinen Elite kontrolliert werden, sind
volksreligitse Praxen Ventil fiir das Volk, ein
»Seufzer der Unterdriickten«.«3 Wir kénnen die-
se Kreuzigungen verstehen als Ausdruck dessen,
was Jon Sobrino mit dem Begriff des »gekreu-
zigten Volkes« beschrieben hat: Christus ist ge-
genwdrtig in allen Opfern von Unterdriickung,

)y nicht nur das individuelle,
sondern kollektive Kreuze

Ungerechtigkeit und Gewalt. »Aus der Sicht der
Dritten Welt kann kein Zweifel daran sein, dass
es das Kreuz gibt, und zwar nicht nur das indi-
viduelle, sondern kollektive Kreuze: die Kreuze
ganzer Volker. Angesichts der gegenwirtigen Si-
tuation der Dritten Welt pflegte [. Ellacurfa zu
sagen, es sei gut, vom »gekreuzigten Volk¢ zu
sprechen. Damit hat er die Wirklichkeit der Vél-
ker der Dritten Welt zu einer theologalen Wirk-
lichkeit erhoben. ¢4

Das Widerstandspotenzial, das im Symbol
des Kreuzes und in der Kreuzigung als Symbol-
handlung steck, tritt eklatant zutage in Kreuzi-
gungen, von denen aus Paraguay und Ecuador
berichtet wird: Dort lassen sich Menschen im
Protest gegen Ausbreitung und Folgen des Neo-
liberalismus ans Kreuz schlagen.>

Bleibende Ambivalenzen

@ So wichtig und richtig diese positive Inter-
pretation ist — sie bleibt ambivalent, mit einem
»Aberq versehen: Das Aufzeigen des Leidens des
gekreuzigten Volkes ist notwendig, weil not-
wendend. Denn um gegen Ungerechtigkeit, Ge-
walt und Leid aufstehen zu kénnen, miissen sie
erst einmal erkannt, benannt und skandalisiert
werden. Aber: Eine zu starke Betonung von
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Kreuz und Leiden reduziert die Armen auf
eben dieses Leiden und blendet Momente des
guten Lebens in ihrem Alltag aus. Die Fixierung
auf — und damit einhergehend die Gewdhnung
an — das Leiden bleibt eine offene Flanke von
Frommigkeitspraktiken und Theologien, die
das Kreuz ins Zentrum stellen. Den Blick aufs
Kreuz als Symbol der Realitdt menschlichen Lei-
dens zu richten, ist wichtig. Doch oft fdllt es
schwer, bis zur Auferstehung weiter zu schau-
en, zu fiihlen und zu denken. Denn Leiden und
Kreuz sind vertrauter und konkreter als Aufer-
stehung.

In den Problematiken und Ambivalenzen,
die in kreuzeszentrierter philippinischer Volks-
religiositdt begegnen, spiegeln sich Probleme, die
es generell mit dem Kreuz gibt: Wie die blutigen
Rituale, so erscheint hierzulande beispielsweise
auch die Vorstellung, Gott habe seinen Sohn ge-
opfert, grausam. Im Kreuz ist Heil — das zu glau-
ben, fallt vielen heute schwer.

Heil durch Leiden?

® Konnen denn, so ldsst sich fragen, in der In-
terpretation des Kreuzestodes Jesu als erldsen-
des Opfer, das notwendig geworden ist wegen
unserer Stinden, die Heilsbedeutung Jesu Christi
und die Liebe Gottes addquat zum Ausdruck
kommen? Ist eine solche Kreuzestheologie nicht
viel zu belastet durch eine Missbrauchsge-
schichte, die mit Jesu Leiden die vielen und un-
terschiedlichen Leiden der Menschen zu recht-
fertigen versucht hat — nach dem Motto: Wie Je-
sus sein Kreuz auf sich genommen hat, so
miissen auch wir unser Kreuz tragen? Im Rah-
men einer empirischen Studie, die ich u.a. auf
den Philippinen durchgefiihrt habe, zeigte sich
einmal mehr, dass z.B. das Phanomen nur allzu
vertraut ist, dass Frauen ihre gewalttitigen
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Eheménner nicht verlassen, weil sie meinen, ihr
Kreuz tragen und ihr Opfer bringen zu miissen,
indem sie die Gewalt hinnehmen.©

Auch in stdrker sékularisierten Zusammen-
héngen trage, kritisiert die Theologin Regula Stro-
bel, die Rede vom Kreuzestod Christi als erld-
sendes, Heil bringendes Opfer dazu bei, dass
»Denk- und Handlungsstrukturen, die Menschen
immer wieder zum Opfer machen«?, als normal
erscheinen und als selbstverstdndlich akzeptiert
werden. Strobel fragt: »Diirfen Menschen oder
auch nur ein Einzelner geopfert werden zur Er-
losung, zum Heil, zum Wohl von anderen Men-

»Waére das Christentum denkbar,
wenn Jesus hoch betagt
im Bett gestorben wére? {{

schen? Liegt im Denken, dass einer fiir das Wohl
anderer geopfert wird, nicht eine Vorausnahme
und Rechtfertigung jenes Verhaltens, das heute
die Kosten unseres Wohlstandes mit dem Tod
Tausender von Menschen der sogenannten Dritt-
Welt-Lander bezahlt? Legitimiert dieses so ge-
nannte Heilshandeln Gottes im Kreuz nicht im-
mer weitere Gewalttaten, da Méchtige weiter-
hin andere opfern, fiir das Wohl des Staates und
fiir das Heil des Volkes oder der ganzen Welt?«®

Diese Kritik an Leidensaffirmation und Ge-
waltlegitimierung durch das Symbol des Kreu-
zes ist berechtigt. Ein Haltung, die in diesem
Missbrauch des Kreuzes eine unausweichliche
Wirkung jeder Rede vom Kreuz sieht und das
Kreuz in Theologie und Spiritualitdt an den Rand
riickt, wenn nicht tiberhaupt streicht, ist jedoch
zu hinterfragen: Wire das Christentum denkbar,
wenn Jesus hoch betagt im Bett gestorben wére?
Wire die Inkarnation, diese radikale Identifika-
tion Gottes mit dem Menschsein, nicht unvoll-
stindig, hétte er es nicht auch mit lebensbe-
drohlicher Gewalt zu tun bekommen? So sehr
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die Betonung des Kreuzes in der Gefahr steht,
dazu beizutragen, dass sich Menschen mit dem
Leiden abfinden, so sehr steht ein Vergessen des
Kreuzes in der Gefahr, mit dem Kreuz auch das
Leiden zu vergessen. Es gilt, in der Rede vom

» Gefahr, mit dem Kreuz auch
das Leiden zu vergessen {{

Kreuz den Weg zwischen den Abgriinden der
Leidverherrlichung auf der einen und der Leid-
vergessenheit auf der anderen Seite zu finden.
Dabei kénnen zwei Wegmarkierungen helfen:
Erstens: Wenn in der Verkiindigung vom
Kreuz die Rede ist, ist stets »zu unterscheiden, ob
sie entweder als Indikativ oder als Imperativ, ent-
weder als geschenkte Wirklichkeit oder als erst
noch zu gestaltende Wirklichkeit, entweder als
Zuspruch oder als Anspruch, als Gabe oder als
Aufgabe aufzufassen ist, ... So diirfen biblische
Geschichten, in denen vom Handeln Gottes die
Rede ist, nicht einfach imperativisch auf die Men-
schen umgelegt werden.«? Biblische Texte, die
um das Verstehen des Todes Jesu ringen und vor
diesem Hintergrund ihre Kreuzestheologie ent-
wickeln, sind im Indikativ zu lesen: Gott 1&sst
sich so sehr auf die menschliche Realitét ein, dass

»yjener Ort, an dem der Skandal
des Unheils sichtbar wird

er auch Leiden und Gewalt durchlebt. Das
spricht Leiden und Gewalt nicht heilig. Daraus
ldsst sich kein Imperativ ableiten, der Menschen
dazu auffordern wiirde, Leiden und Gewalt zu
durchleben. Und zweitens: Das Kreuz ist
zundchst nicht Ort des Heils, sondern jener Ort,
an dem der Skandal des Unheils sichtbar wird.
Hier zeigt sich, wie sehr unsere Welt und wir
Menschen angesichts von Gewalt und Unrecht
Gottes Heils bedfirfen.
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Gottes Solidaritat mit
den Leidenden?

® Sokommen wir zu einer Deutung des Kreu-
zes, in deren Zentrum Solidaritét steht. Solidari-
sche Zuwendung zu den Ausgegrenzten pragt
Jesu gesamtes Leben. Zur vollen Solidaritét
gehort auch der Tod dazu. Jesu Kreuzestod ist so
gesehen Konsequenz seines Lebens. Wieder ste-
hen wir aber vor einer Ambivalenz: Der Kreuzes-
tod Jesu erscheint hier als unausweichliche Fol-
ge seines freiwilligen Einsatzes fiir die Gerech-
tigkeit des Reiches Gottes. Eben diesen Einsatz

»Zur vollen Solidaritat
gehdrt auch
der Tod dazu. {{

hat Jesus standhaft durchgehalten und bekam —
wie alle, die in ihrem Einsatz fiir Gerechtigkeit,
auch heute, standhaft bleiben — die Konsequen-
zen der Repression und Folter bis hin zum Tod
ZU spiiren.

Diese Deutung impliziere, wie Regula Stro-
bel wiederum kritisch anmerkt, dass Befreiung
und Erlésung nicht ohne Leiden und Kreuz zu
haben seien und dass, wer sich fiir Gerechtigkeit
einsetzt, eben mit repressiven Konsequenzen zu
rechnen habe. Die Kreuzigung Jesu sei aber —
wie auch die Repressionen und Gewalt, die alle
Menschen, die sich heute fiir Gerechtigkeit ein-
setzen, erleiden — nicht Konsequenz des Enga-
gements, sondern »Konsequenz und Resultat der
Gewaltanwendung der Herrschenden«!.

Wir kénnen nicht bei der Deutung des Kreu-
zestodes Jesu als Konsequenz seines Lebens ste-
hen bleiben. Denn er ist nicht die letzte Konse-
quenz. Das Kreuz hat nicht das letzte Wort.
Kreuzestheologie, die der Gefahr begegnen
mochte, zur Aufrechterhaltung von Gewalt miss-
brauchbar zu sein, muss immer den Blick 6ffnen

Maria Katharina Moser / Im Kreuz ist Heil? 81



auf das, was nach Jesu Tod kommt. Maria Mag-
dalena und die anderen standen nicht nur unter
dem Kreuz, sondern auch vor dem leeren Grab.
»Die Texte der Tradition vom leeren Grab neh-
men Leiden und Tod ernst, geben ihnen jedoch
nicht das »letzte Wort¢ oder einen religits-theo-
logischen Wert an sich. ... Sie bestétigen, dal

) Sie standen nicht nur unter
dem Kreuz, sondern auch vor
dem leeren Grab. {{

der Kampf Jesu nicht mit Hinrichtung und Tod
endete. Das Grab ist leer! Aber der Lebendige
geht nicht »forts, er 1dBt uns nicht im Kampf al-
lein, ... Das leere Grab symbolisiert nicht Abwe-
senheit, sondern Anwesenheit: Es verkiindigt die
Gegenwart des Auferstandenen ...¢!!

Gekreuzigt wegen
unserer Siinden?

® Wenn wir dem vorgeschlagenen Interpreta-
tionsweg folgen, kdnnen wir dann am Karfreitag
noch singen: »Was du, Herr, hast erduldet, ist al-
les meine Last. Ich, ich hab es verschuldet, was
du getragen hast«? Diese Frage fiinrt uns zu ei-
ner theologischen Aussage, die fiir viele heute
besonders befremdlich klingt: »Christus ist /fiir
unsere Stinden gestorben« (1 Kor 15,3). »Alle
haben gesiindigtund die Herrlichkeit Gottes ver-
loren. Ohne es verdient zu haben, werden sie
gerecht, dank seiner Gnade, durch die Eridsung
in Jesus Christus. Ihn hat Gott dazu bestimmt,
Siihne zu leisten mit seinem Blut ... So erweist
Gott seine Gerechtigkeit durch die Vergebung
der Siinden¢ (Rém 3,23-25).

Befremdlich an dieser Aussage erscheinen
vor allem der Siihnegedanke — Jesu Tod als Er-
satzleistung fiir die Bestrafung aller Menschen -
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und die Annahme, der Mensch sei in erster Linie
Siinder. Die Rede von der Stindenverstricktheit
des Menschen kann als ein Disziplinierungsmit-
tel erlebt werden, das Menschen klein, passiv
und schuldbewusst halten soll.

Liegt das Kreuz, das wir mit dem Kreuz ha-
ben, also vor allem in diesem Stihnegedanken?
Sollten wir diesen streichen und uns auf das
Kreuz als Skandal, als Symbol fiir den Skandal
der Gewalt und des Unrechts konzentrieren?
Auch hier gilt: Religion und theologische Rede
stehen immer in der Gefahr, missbraucht zu wer-
den. Dem konnen wir weder durch Abschied
von der Religion iiberhaupt noch durch Verab-
schiedung bestimmter theologischer Begriffe bei-
kommen, sondern nur durch stetige Interpreta-
tionsleistung.

Wie wir Kreuz, Leid und Tod Jesu in der
Rede vom »gekreuzigten Volk« aus ihrer chris-
tologischen Isolation herausgeholt haben, so kén-
nen wir den Gedanken, Jesus sei »gestorben fiir
unsere Siindeng, aus seiner individualistischen
Engfiihrung herausholen. Die Interpretation des
Kreuzes als Symbol fiir den Skandal von Leid,

yauf den Begriff der Siinde
nicht verzichten ({

Gewalt und Unrecht und fiir die Solidaritdt Got-
tes mit den Leidenden kann auf den Begriff der
Siinde nicht verzichten. Er verweist darauf, dass
Gewalt und Unrecht konkret verursacht sind.
Um die konkrete, gesellschaftliche Verursacht-
heit von Gewalt und Unrecht zu beschreiben,
hat die Befreiungstheologie den Begriff der struk-
turellen Siinde geprdgt. Strukturen der Siinde
kénnen aber nur fortbestehen, wenn sie aktiv
aufrechterhalten und/oder passiv hingenommen
werden —von jedem und jeder Einzelnen. In die-
sem Sinne konnen wir auch heute noch singen:
»Ich hab es verschuldet.«
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Das Kreuz ist kein leichtes Symbol. Ob es
ein auch heute aussagekraftiges Symbol sein
kann, wird sich daran erweisen, ob und wie wir
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Pierre Claverie, ein franzosischer Domini-
kaner, war Bischof von Oran in Algerien.
Er wurde aufgrund seines Widerstandes
gegen die Gewalt 1996 von islamischen
Fundamentalisten ermordet. Wenige
Wochen vor seinem Tod schrieb er:

»Die Kirche erfiillt ihre Berufung, wenn sie
in den Briichen gegenwdrtig ist, die die
Menschheit in ihrem Fleisch und ihrer Ein-
heit kreuzigen. Jesus starb ausgestreckt
zwischen Himmel und Erde, seine Arme
ausgebreitet, um die Kinder Gottes
einzusammeln, die von der Siinde zerstreut
wurden, die sie trennt, sie isoliert und sie
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gegeneinander und gegen Gott aufbringt.
Er stellte sich selbst auf die Bruchstellen,
die diese Siinde hervorbringt. In Algerien
stehen wir auf einem dieser seismischen
Griben, die die Welt durchziehen (...).
Und wir sind hier wahrhaft am rechten
Ort, denn an diesem Ort kann man das
Licht der Auferstehung erhaschen.«

Entnommen: Ulrich Engel OP, Ort und Auftrag
der Orden in der Gesellschaft heute. Statement
beim Zukunftsgesprach zwischen Bischofen und
Gemeinschaften geweihten Lebens am 1.2.2007
in Wiirzburg, in: http://www.dbk.de/aktuell/
meldungen/01266/index.html
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Vielen Menschen verhiillen

das Kreuz Jesu sowie ihre eigenen Leid-
erfahrungen den Blick auf Gott.

Erst wo das Kreuz auf den Gekreuzig-
ten hin enthiillt wird, kann seine

bis zuletzt vertrauende Hingabe sichtbar
werden und dann auch die aus

dem Tod errettende Tat Gottes.

So kann das Kreuz Zeichen einer Hoff-
nung werden, die uns allen gilt.

Das Kreuz mit dem Kreuz

® Das Kreuz gilt schlichtweg als das Symbol
fiir das Christentum. Wie kann aber ein solch
schreckliches Skandalsymbol zum Erlésungs-
symbol werden? SchlieBen sich das Kreuz einer-
seits und die Botschaft Jesu von einem Gott der
Liebe und von einem Reich Gottes in Frieden
und Gerechtigkeit andererseits nicht gegenseitig
aus? Am grésslichen Geschehen auf dem Kalva-
rienberg und am menschlichen Zusammenbruch
so vieler Hoffnungen durch das schmachvolle
Sterben Jesu ldsst sich nicht riitteln noch deu-
teln. Es ist somit ein unerklarliches Kreuz mit
dem Kreuz Jesu.!

Trotzdem ist das Kreuz in der Frémmig-
keitsgeschichte zum Inbegriff des christlichen Le-
bens geworden. Nicht ohne Riihrung sangen wir
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in der Fastenzeit: »O sel’ger Baum, von Gott ge-
weiht, du trdgst den Preis der Ewigkeit. Du wagst
der Erde Losegeld, entziehst den Raub der Un-
terwelt«, oder: »Dann ging er hin, zu sterben am
blut'gen Kreuzaltar, gab Heil uns zu erwerben,
sich selbst zum Opfer dar¢. Verbunden mit die-
sem Kreuzesverstdndnis war ein Gottesbild, das
die Frohbotschaft psychologisch in die Néhe ei-
ner Drohbotschaft riickte. Die Sorge der Kirche
galt zuvorderst der Errettung und Erldsung des
siindigen und schuldverhafteten Menschen. All-
zu leicht ist vom Sinn des Leidens und vom ver-
dienstvollen Kreuztragen die Rede gewesen. Bei-
des wurde als Strafe Gottes erklart oder als Ruf
zur Umkehr verkiindet: »Wen Gott liebt, den
zlichtigt er¢ (Offb 3,19). Leiden und Kreuz wur-
den als Zuchtrute Gottes, als Liuterung, als Pri-
fung oder gar als besonderes Zeichen mystischer
Néahe zu Gott erklart und verklért,

Natiirlich kénnen leidende Menschen an
ihren Erfahrungen oder Schicksalsschlagen rei-
fen und zum besinnlichen Nachdenken angeregt
werden. Dies kann nicht genug in Erinnerung
gerufen werden. Aber im Leiden selbst den Wil-
len Gottes zu sehen, das verstehe, wer kann. Ist
von daher nicht auch das Karfreitagsgeschehen
als Skandal und das Argernis des Kreuzes ent-
schdrft worden? Das Unfassbare am Kreuzestod
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Jesu versuchte man schon sehr frith in der
Kirchengeschichte theologisch dadurch zu ratio-
nalisieren, dass man ihm einen Sinn zu geben
versuchte: Propheten-Schicksal, Israels Leidens-
geschichte, stellvertretende Siihne usw.2 Die
Karfreitagsliturgie kennt Kreuzverehrung und es
wird gesungen: »Im Kreuz ist Heil.« Entbehrt es
nicht jeglichen Sinnes, das Zerstortwerden eines
Menschen am Kreuze zu verehren und zu fei-
ern? Denn im Kreuz am Karfreitag allein ist kein
Sinn zu finden. Auch das Leiden der Menschen
zeigt keinen Sinn aus sich selbst. Es ist nicht als
von Gott verfiigt zu verkiinden. Gott ist kein
Schinder und gnadenloser Richter. — Sollte es so-
mit am Karfreitag nicht viel ehrlicher beim ver-
hiillten Kreuz bleiben?

Kreuz-Verhiillung?

® Auch die Karfreitage der Menschheit ver-
hiillen ein solches Kreuz. Nachrichten {iber Un-
gliick, Schicksalsschldge, schuldhaftes Verhalten
und Lebensbedingungen und so manches tragi-
sche Elend werden durch die Massenmedien tag-
tdglich frei Haus geliefert. Das Kreuz Jesu ist
nicht nur zum Symbol fiir den christlichen Glau-
ben geworden, sondern auch zum Zeichen fiir
die unendlichen Schmerzen und schrecklichen
Leiden der Menschen. So verstanden stehen un-
ter dem Kreuz Jesu nicht nur seine Mutter und
einige tapfere Frauen, sondern unzéhlige Men-
schen damals und heute.

Angesichts dieser Tatsachen und Bilanzen
und im Blick auf die aufgendtigten und »selbst-
gezimmerten« Kreuze darf man weder der ritu-
ellen Verherrlichung des Kreuzes noch der Mys-
tifizierung des Leidens verfallen. In diesem Zu-
sammenhang kann auch nicht verschwiegen
werden, welche Leiden, Folter und Kriege im
Namen des Kreuzes geschehen sind.
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Ist es nicht vielmehr verstdndlich, den Tod
und das Leid und das Kreuz zu verdréngen, sie
nicht wahrhaben zu wollen? Sind nicht die zwei-
felnden Menschen zu verstehen, die diese Fra-
gen auf Tod und Leben nicht mit der »Idee« ei-
nes liebenden Gottes zusammenreimen kdnnen?

yAsthetisierung des Kreuzes ((

Diese Unsummen von Kreuzen verhiillen auch
den Blick auf den Gekreuzigten. Not lehrt nicht
nur beten, sondern auch fluchen. Auch die Kreu-
ze in unserem Leben kénnen vom Gekreuzigten
ablenken und wegfiihren sowie Auflehnung aus-
lésen.

Eine andere Kreuz-Verhiillung ist gleichsam
die Asthetisierung des Kreuzes. Es ist zum Wahr-
zeichen und Symbol verharmlost worden, in
Kunst und Kitsch unzahlige Male angefertigt und
verkauft. Wir begegnen dem Kreuz vor allem in
Gegenden, die von der Volksreligiositdt gepragt
sind, auf Schritt und Tritt: in den Dorfern, auf
den Feldwegen, auf den Bergen und natiirlich
auf unseren Friedhéfen und in den Kirchen. Wir
finden es in unseren Stuben und tragen es als
Schmuck ... und in der Schweiz auf der Natio-
nalfahne. Wir haben es in unserer Kultur domes-
tiziert, auch wenn es als Ausdruck der From-
migkeit unverzichtbar bleibt. Verhiillen aber die-
se Kreuze, die so heimisch und tiblich geworden
sind, nicht ebenfalls den Blick auf den Gekreu-
zigten? Miissen sie nicht auch enthiillt werden?

Kreuz-Enthiillung:
auf den Gekreuzigten hin

® Karfreitag und die Kreuze im Leben der
Menschen sind Tatsachen, die nicht verharmlost
werden diirfen. Aber inmitten des Karfreitagsge-
schehens wird uns —wenn wir den Aussagen des
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Neuen Testaments folgen — bedeutet, nicht beim
Kreuz selber stehen zu bleiben. In der Karfrei-
tagsliturgie steht letztlich nicht das Kreuz im Zen-
trum. Vielmehr gedenken wir eines sterbenden
Menschen, des Menschen Jesus von Nazaret. Es
ist vom Kreuz zum gekreuzigten Jesus aufzubre-
chen. Entscheidend ist somit, nicht den Blick auf
das Kreuz und das Kreuzesgeschehen zu fixie-
ren, sondern zu dem zu wenden, der das Kreuz
erlitt und den Karfreitag erdulden musste. Da-
mit wird nicht Halt und Sinn bei Kreuz und Lei-
den selber gesucht, sondern das Vertrauen wird
auf den gewaltlosen Jesus gesetzt, dessen Leben
gewaltsam zerstort wird.

Dies ist — mit den Augen des Glaubens be-
trachtet — die eigentliche und einzig erlaubte
Kreuz-Enthiillung. Gemeint ist, sich nicht in das
ausweglose Leid zu verlieren oder auf das Kreuz
zu starren, sondern sie auf den Gekreuzigten hin
zu enthiillen. Kreuz bedeutet keine fromme Re-
signation. Damit werden das Argernis und das
Leidvolle nicht weggewischt; es wird nicht billig
und naiv getrdstet. Sondern vielmehr: Selbst
schmerzvolle Erfahrungen werden aus dem Le-

» Kreuz bedeutet keine
fromme Resignation. ¢

bensstrom der Hoffnung, die Jesus uns erdffnet
hat, nicht herausgenommen. Erst dann — aber
nur dann — ist Kreuzverehrung sinn-voll, wenn
nicht das Kreuz, sondern der Gekreuzigte ver-
ehrt wird. Nur auf den gekreuzigten Jesus hin
enthiilite Kreuze konnen heilende Hoffnung
erdffnen. Nicht das Kreuz und Leiden geben aus
sich heraus Sinn. Befreiend und heilend sind viel-
mehr Umkehr zu Jesus und Hinkehr zu seiner
Botschaft.

Schon an den Menschen unter dem Kreuz
wird ersichtlich, wie unterschiedlich sich Men-
schen zum Kreuz verhalten — je nach dem, ob sie
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beim trostlosen Argernis des Kreuzes stehen blei-
ben oder ob sie ihren Blick des Glaubens auf Je-
sus richten. Die beiden Schdcher zeigen die
ganze Spannbreite, wie Menschen auf das
Karfreitagsgeschehen reagieren, dhnlich wie
beim Verrat von Petrus und Judas.

Einer der Schicher reiht sich in die Reihe
der Spotter ein. Er sieht nur das totale Aus. Er
wird zynisch gegeniiber Jesus: »Wenn du der
bist, der du vorgibst zu sein, dann zeig doch, was
du kannst und lass uns vom Kreuz herunterstei-
gen ...« — Jesus selbst wird nicht ernst genom-
men. Es gilt nur die aussichtslose Tatsache des
Verbrechertodes am Kreuz. Damit bleibt der
Schécher zu seiner Linken beim Argernis des
Kreuzes stehen und in seinem Leid eingeschlos-
sen. Das eigene Kreuz wird gegen Jesus ausge-
spielt.

Der andere Schicher erleidet auch Todes-
angst und Sterben. Er bleibt aber nicht beim
Fluch des Kreuzes stehen oder bei seiner Schuld.
Vielmehr bricht er zu Jesus auf: »Uns geschieht
recht, wir erhalten den Lohn fiir unsere Taten;
dieser hat aber nichts Unrechtes getan« (Lk
23,41). Dann setzt er sozusagen alle Hoffnung
auf den mitgekreuzigten Jesus: »Denk an mich,
wenn du in dein Reich kommst« (Lk 23,43). Er
hat somit sein Leiden und Kreuz nicht gegen Je-
sus ausgespielt. Er konnte zwar damit seinem
Leid und den harten Realitdten nicht entfliehen.
Aber er fand durch sein Kreuz hindurch zu Jesus
... und gewann trotz Sterben alles: »Heute noch
wirst du mit mir sein ... im Paradies.«

Es ist lebensgefahrlich,
Heiland zu sein

® Im Zentrum des Karfreitagsgeschehens steht
Jesus von Nazaret als Leidender: hingerichtet am
Kreuz. Es ist nicht zu verstehen: Jesus, der den
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Menschen mit seinem Wirken in Wort und Tat
zur Offenbarung wurde, was es mit dem Men-
schen von Gott her auf sich hat, und der Kunde
brachte von einer Lebenshoffnung, die biblisch
mit »Leben in Fiille¢ (Joh 10,10) umschrieben
wurde, hat radikal verloren. Erist elendiglich zu
Grunde gerichtet worden und hat auf der ganzen
Linie ausgespielt.

Die Gegner Jesu waren geschickter und pfif-
figer. Sie haben ihr Opfer zur Strecke gebracht.
Sie hatten ja ihre religitsen Gesetze, wonach
Menschen zu sterben haben. Sie hatten Vorstel-
lungen, wonach die echten und vermeintlichen
Siinden der Menschen gnadenlos geahndet wur-
den. Man macht die schreckliche Entdeckung,
dass Jesus und letztlich auch Gott sogar mit reli-
gidsen Argumenten bekdmpft werden.

Waren damit Jesu Worte, sein Leben und
seine Botschaft von einem Gott der Liebe um-
sonst? Waren seine Hoffnungen und seine Visio-
nen vom Reich Gottes in Freiheit, Frieden und

nDie Gegner Jesu waren
geschickter und pfiffiger.

Gerechtigkeit zu Hirngespinsten eines zwar
frommen, aber weltfremden Visionérs verkom-
men? War er eventuell ein verstiegener Idealist
mit seinem Eintreten fiir die Armen, Entrechte-
ten und vom Leben Geschlagenen? Oder war er
angesichts der harten Realitdten und der Macht
seiner Gegner reichlich naiv? War er in seiner
prophetischen Direktheit nicht doch zu arglos? —
Was sollen solche Fragen?

Die Verhiltnisse damals und heute sind
eben nicht so, dass lautere, ehrliche und wohl-
wollende bzw. heilende Menschen zu den Sie-
gern gehoren. Waren damit die Wunder Jesu
Tduschungen? Seine Rede vom guten und barm-
herzigen Gott Utopien ohne jegliche Zukunfts-
perspektive? Hatte er umsonst gelebt? Ist er da-
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mit letztlich umsonst gestorben? Durchkreuzte
das Kreuz Jesu nicht den tiefen Sinn seiner Bot-
schaft? Erledigte das Kreuz nicht auch Gott, auf
den er sein ganzes Vertrauen und seine Hoffnung
gesetzt hat?

Das Kreuz: auch eine
Versuchung fiir Jesus?

® Wir konnen weiterfragen, ob das Kreuz
nicht auch fiir Jesus selber hétte eine Versuchung
zur abgrundtiefen Verzweiflung sein konnen.
Karfreitag bedeutete doch fiir ihn Sterbenselend
und Todesangst. [hm ist nichts an beschdmen-
der Entbl6Bung und Erniedrigung und an tota-
lem Scheitern geschenkt worden ... bis hin zur
verachtetsten Todesart.

Das hieR doch auch fiir den Menschen Jesus
ausweglose Einsamkeit in Ohnmacht und Hilflo-
sigkeit sowie trostlose Verlassenheit angesichts
der Absetzbewegung seiner friiheren Gefolg-
schaft — mit Ausnahme einiger tapferer Frauen.
Dazu kam das zerstdrerische und demoralisie-
rende Gefiihl der Gottverlassenheit. Bis in die
Tiefe seines Daseins hinein war er heimgesucht
und aller Mdglichkeiten beraubt, sich vor den
Menschen zu rechtfertigen oder wenigstens mo-

%) Ohnmacht und Hilflosigkeit ¢

ralisch doch Recht zu erhalten. Alle seine Wun-
der und seine Heilungen, seine Botschaft und
sein Eintreten bei den Menschen fiir Gott, den er
seinen Vater nannte, schienen doch in einem tra-
gischen Umsonst und womdglich in einem zyni-
schen »Was soll’s¢ zu enden.

Seine Predigt vom Reiche Gottes und sein
Ruf, die Herzen in seiner Nachfolge zu erneu-
ern, verloren alle Bedeutung. Seine Worte und
Zeichen, die Menschen ermutigten und heilten,
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biiften ihre Bestdtigung ein. Durchkreuzte so-
mit sein Kreuz nicht auch seine Botschaft von ei-
nem Gott, der den Menschen in Liebe nahe sein
will? Hat sich Jesus an der Realitdt verrechnet
und sich letztlich in seinem Gott getduscht? —
Hitte ihn dies nicht dazu verleiten konnen, bei
seinem Kreuz und Leiden stehen zu bleiben, ver-
bittert zu verhérmen, an den harten Realitdten zu
zerbrechen und ob der Aussichtslosigkeit zu ka-
pitulieren? Hétte es nicht eine Anfechtung sein
konnen, sich selbst wegzuwerfen und der verlo-
renen Treue Gottes, auf den er alles gesetzt,
nachzutrauern, in unermesslicher Enttduschung
den Glauben an Gott zu verlieren ... und flu-
chend zu verzweifeln?

Hingabe in groBter Gottesferne

® Die Warum-Fragen retteten Jesus nicht, be-
freiten ihn nicht aus seiner verlorenen Situation.
Verstehen und Begreifen machen vor der Todes-
grenze Halt. Die Warum-Fragen und die Suche
nach dem Wozu helfen nicht mehr weiter. Man
verliert die Verfligharkeit {iber das eigene Leben.
Es gibt nur einen Weg: Hingabe. Leben ist ohne
Zweifel Kunst des Handelns, Aktion, Werden
und Reifen, aber letztlich auch Annehmen des
Unabénderlichen, Selbst-EntduBerung und
Selbst-Hingabe, das Erleiden des Lebens, wenn
wir nichts mehr zu &ndern oder aus eigener Kraft
Zu retten vermogen.

Jesus hat seine Verlorenheit und sein radi-
kales Scheitern vor den Menschen, sein Kreuz
und Zerbrochenwerden am Karfreitag nicht ge-
gen Gott aufgerechnet. Er ging seinen Weg —
durch das Kreuz, durch das Leiden und Sterben
hindurch. So ist sein im Evangelium berichteter
letzter Schmerzensschrei: »Mein Gott, mein
Gott, warum hast du mich verlassen« (Mt 27,46;
Mk 15,34), kein Ausruf einer Verzweiflung, die
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die eigene Treue und Liebe aufkiindigt. Es ist viel-
mehr ein Schmerzens-Ruf an Gott, der gerade
nicht abgelehnt oder als fraglich angerufen wird,
sondern an den man sich — wenn auch in der

W Er iiberantwortete sich dem,
der sich nicht meldet.

Not des katastrophalen Zusammenbruchs —
wendet und dem man alles {iberldsst, weil man
endgiiltig nicht mehr fiir sich selbst etwas tun
und fiir sich selber eintreten kann.

Die Kreuzeserfahrung wurde Jesus nicht er-
spart. Die abgrundtiefen Demiitigungen wurden
nicht gemildert. Daran 1&sst der Karfreitag kei-
nen Zweifel. Aber Jesus lieferte sich trotz Kreuz
dem aus, auf den hin er gelebt und den er geliebt
hat und dem er in einsamen Gebetsndchten »be-
gegnety ist. Er stellte am Kreuz nicht seine Be-
dingungen an Gott, sondern {iberantwortete sich
dem, der sich nicht meldet: »In deine Hande lege
ich meinen Geist« (Lk 23,46). Er lieB sich in die
dunkle Abgriindigkeit und Leere seines Sterbens
fallen. Er hielt an nichts anderem mehr fest als an
Gott.

Sind damit Kreuz und Leid fiir sinnvoll er-
klart? Jesus hat sie nicht gesucht. Aber er hat sein
Kreuz und seine Sterbenserfahrung gleichsam
auf Gott hin enthiillt, ihm alles tiberlassen. Da-
durch hat er das Leiden nicht gegen Gott, son-
dern Gott gegen die Tagesordnung des Leidens
ausgespielt und gegen die Gesetze des Todes. In
Jesus siegt nicht das Kreuz {iber Gott. Es ist
durchbrochen, in seiner Todlichkeit durch-
kreuzt.

Nicht die Art und Weise der Hinrichtung
am Kreuz »sichert« gleichsam die Erlésung und
die Hoffnung, dass einem jeden Menschen ver-
heiffen ist, was wir von Jesu glaubend bekennen.
Das Entscheidende ist, wie Jesus gestorben ist,
die Weise, wie er sich in aller Ausweglosigkeit
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hingab, auch wenn er nicht mehr fiir sich selbst
eintreten konnte. Dies war Gott iiberlassen.
Auch wenn Jesus eines natiirlichen Todes ge-
storben wére, er wére in Person das erldsende
Wort Gottes. Allerdings ist ein solch extremer
Weg der Verlorenheit und Gottverlassenheit im
Kreuzesgeschehen von einer solch zeichenhaf-
ten Dichte fiir Trotzdem-Hingabe, dass diese Art
und Weise des Sterbens die Glaubwiirdigkeit der
Liebe nicht mehr zu {iberbieten vermag.
Golgotha ist somit nicht die Erldsung oder
Liebe selbst, aber ein uniiberbietbares Zeichen
der Radikalitdt der Hingabe Jesu und seiner Treue
Gott gegeniiber. In diesem Horizont darf man
dann sagen: Leid und Tod sind wohl fiir uns
Menschen das letzte Wort, aber vom Gott Jesu
her nicht das allerletzte Wort. — Es wird Ostern.

Bekennendes Zeugnis:
Der Gekreuzigte lebt

® Den Weg Jesu konnen wir bis in diese letz-
te Todesnot und Entduferung verfolgen. Dann
zerreilit der Vorhang unserer Vorstellungswelt.
Auch unsere Worte zerbrechen, unsere Vorstel-
lungskraft zerreiBt. Es beginnt bekennendes Re-
den, der Blick mit den Augen des Glaubens. Im
Zeugnis fiir den auferstandenen, d.h. vom Tod
auferweckten Jesus fand die Erfahrung der Frau-
en und Jiinger ihren Ausdruck, dass Jesus lebt.

Das will heifen: Gott blieb Jesus treu und
belieR ihn nicht unter dem Gesetz des Todes. Er
nahm ihn auf in den Kreislauf seines Lebens, in
seine Gemeinschaft. Das ist das Erregende des
Ostermorgens: Jesus lebt. Seine Botschaft, sein
Leben und Wirken sind nicht vergeblich und
sinnlos, sondern beglaubigt. Der Prozess Jesu
wird nochmals aufgerollt, beginnt von vorne —
aber jetzt mit den Vorzeichen, die von Gott her
gesetzt sind.
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Fiir den Karfreitag der Menschheit und fiir
das Leben des Einzelnen gilt: Kreuz, Leid und
Sterben, Schuld und Bdses sind Wirklichkeit ...
wie auch die menschlichen Erfahrungen der

yDann zerreif3t

der Vorhang unserer
Vorstellungswelt.

Liebe, des Gliicks und der Dankbarkeit. Alles
Wegsehen und Wegreden der Realitdten hilft
nichts und heilt noch weniger.

Aber inmitten dieser Realitdten gilt von
Ostern her: Gott steht zu Jesus — auch zum ver-
storbenen und begrabenen Jesus. Im Abbruch
des irdischen Lebens Jesu geschah der Aufbruch
zu neuem Leben. Von Jesus Christus her gilt nun:
Das Leid und unsere Schuldverstrickung, die Ver-
geblichkeit unserer Bemiihungen, selbst das Ster-
ben sind keine absolut gescheiterten, keine ab-
solut verfluchten Wege mehr. Unsere Ohnmacht
ist nicht das alleinige Mab fiir das menschliche
Leben, sondern die Macht der Liebe, die Jesus
uns enthiillt und in seinem Handeln gezeigt hat.

Vom gekreuzigten Jesus her wird das Kreuz
zum Zeichen des Durchbruchs, dass Gott den
Weg mit den Menschen geht. [n diesem Sinn ist
es Symbol fiir die radikale Liebe Gottes. Durch es

»Symbol fiir die radikale
Liebe Gottes

hindurch enthiillt sich, wie es zwischen Gott und
Menschen steht. So ist auch das zu verstehen,
was man so leicht »Gericht Gottes« nennt. Wenn
wir uns auf Jesus und seinen Vater einlassen,
dann wird unser Leben gerichtet und ausgerich-
tet. Aber Gott richtet dadurch, dass er rettet. Die
schrecklichste Stinde ware somit, dieser retten-
den Liebe nicht zu vertrauen, sich nicht lieben zu
lassen.
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T Als das Buch »Gottes
fremde Sprache. Das Kreuz
mit dem Leid« (Freiburg
1990) zur Publikation an-
stand, machte der Verlag
gegeniiber meinem

Fiir uns ist somit entscheidend: nicht ver-
krampft und verzweifelt auf das Kreuz fixiert zu
bleiben, sondern aufzubrechen zum Gekreuzig-
ten, weg vom Grab Jesu hin zu dem, der lebt.

yreine Aszese befreiender Entfaltung

»Was sucht ihr den, der lebt, bei den Toten?« (Lk
24,5). Grablegung und Totenpflege »gelteng
nicht mehr. Das ist und wére Kreuz-Enthiillung
im Alltag unseres heutigen Lebens und in der
Herausforderung leidvoller Erfahrungen. So ver-
bindet sich mit der Osterbotschaft vom aufer-

Titelvorschlag »Das Kreuz
mit dem Kreuz« Bedenken
geltend und fand den Titel
zu heikel und zu riskant.
2\/gl. Marie-Louise Gubler,
Die frithesten Deutungen

Woher nehmen wir die Kraft, in der
Dunkelheit des Leides und bei der Ohn-
macht, die es in uns wirkt, wirklich die
Antwort zu geben, die uns abverlangt wird,
die unsagbar schwer zu sein scheint, ob-
wohl sie nur die schweigend willige An-
nahme des Leides und seiner Unbegreif-
lichkeit zu sein scheint. Und woher
nehmen wir die letzte Zuversicht, dass
unser Ja zur Unbegreiflichkeit Gottes
nochmals von Gott angenommen wird als
die von Gott mit Gott selbst beantwortete
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standenen Jesus immer wieder die Mut-Mah-
nung: »Fiirchtet euch nicht¢ (Mt 28,10). Christ-
liches Leben verliert sich somit nicht in einer As-
zese verangstigter Abtdtung, sondern in einer As-
zese befreiender Entfaltung —in der Liebe zu sich
und zu den Mitmenschen.

Das spezifisch Christliche meint somit
das entscheidend Menschliche. Wenn wir von
Jesus Christus glauben, dass er sich durch das
Kreuz hindurch an Gott hingab und dass Gott
ihm im Tode die Treue hielt, dann bekennen
wir von ihm das, was wir fiir alle Menschen
hoffen diirfen.

des Todes Jesu. Eine mo-
tivgeschichtliche Darstel-
lung aufgrund der neueren
exegetischen Forschung,
Gottingen 1977. Vgl. auch
ihren Beitrag in diesem Heft.

Antwort Gottes auf das letzte Wort des
Menschen? [...] Der Christ ist in seinem
Glauben davon {iberzeugt, dass der Aufer-
standene der Gekreuzigte und Gestorbene
ist und umgekehrt, dass also die Antwort
voller Ubergabe in das Geheimnis Gottes
und des Todes wirklich von Gott als ewig
gliltig und ewig seligmachend angenom-
men, mit Gott selbst beantwortet ist.

Karl Rahner, in: Wort vom Kreug,
Freiburg 1.B.1980, 44-45.
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Herbert Vorgrimler

Das Kreuz Jesu und die Leiderfahrungen

‘von Menschen

Gott ist kein Sadist, der Leid und
Tod herbeifiihrt -
Wer gegen Leid und Tod ankdmpft fiir

im Gegenteil:

sich und andere, steht an der Seite Jesu
und folgt Gottes Willen, denn Gott ist
ein Freund des Lebens. Erst auf dieser
Basis ist dann auch eine innere
Verbindung eigener Leiderfahrungen

mit Jesu Passionsweg maoglich.

® Die Leiderfahrungen von Menschen gipfeln
zweifellos in den Erfahrungen von Sterben und
Tod, wenn sie auch in subjektiven Empfindun-
gen schrecklicher und schmerzhafter sein kon-
nen als diese beiden Letzteren. In der christ-
lichen Theologie werden sie normalerweise in
den Zusammenhang mit Stinde und Schuld der
Menschheit gebracht, wie es eindrucksvoll bei
Paulus dargestellt wird. Leiden, Sterben, Tod auf
Grund einer Strafverfiigung Gottes gegen
»Adam¢? Es lasst sich jedoch nicht iibersehen,
dass die Bibel auch Anhaltspunkte zu einer an-
deren Sicht liefert.

Eine neuere bibeltheologische Studie! weist
darauf hin: Am Anfang, wie die Genesis ihn sieht,
sind zugleich mit dem Schopfergott auch die fins-
teren todbringenden Chaosméchte da. Woher sie
stammen, darauf gibt die Schrift keine Antwort.
Der Schopfergott weist sie mit der Erschaffung
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des Lichtes in ihre Schranken, ohne sie jedoch zu
besiegen. Das Buch der Weisheit sagt ausdriick-
lich, Gott habe den Tod nicht gemacht; der Tod
sei durch den Neid des Teufels in die Welt ge-
kommen.2 Die mythologische Figur des Teufels
wird hier umschrieben mit: »Das Reich des To-
des«. Unschwer lassen sich in allen biblischen
Schichten (besonders auch in den Psalmen)
Zeugnisse dafiir finden, dass sich in Schopfung
und Menschheitsgeschichte ein dramatischer
Kampf abspielt zwischen dem lebensfreund-
lichen und lebensbejahenden Schopfergott und
den gottwidrigen Méchten des Todes. Erst ganz
am Ende der Geschichte wird der definitive Sieg
Gottes erfolgen: »Als letzter Feind wird der Tod
zunichte gemacht¢ (1 Kor 15,26).

Die naheliegende Frage, inwieweit es den
Todesméchten gelungen ist, Gottes gute Schop-
fung zu verderben, beispielsweise in Naturka-
tastrophen oder im Leiden der Tiere, muss hier
{ibergangen werden. Es geht um das Leiden der
Kreatur Mensch. Ist der Ansatz beim guten
Schopfergott und seinem Kampf gegen die ihm
feindlichen Todesméchte richtig, dann wire es
jedenfalls unrichtig, Gott die aktive Peinigung
der Menschheit durch die Zufligung von Schmer-
zen, Leid und Tod zuzuschreiben. Die so ge-
nannte Natur des Menschen ist der bevorzugte
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Ort, an dem diese Machte ihr Unwesen treiben.
Sie sitzen in der psychischen Natur des Men-
schen, in der sie leidschaffende und todbringen-
de Aggressionen, Gemeinheiten, Gewalttat und
Missbrauch der Freiheit hervorbringen. Und sie

y Warum ist der michtige Schépfergott
dieser Méchte nicht Herr geworden? {{

sitzen in seiner physischen Natur, wo sie allzu
oft verhindern, dass ein Leben zuversichtlich, alt
und lebenssatt beendet wird, wo sie bewirken,
dass es grausam abgewdirgt wird, zum Beispiel
durch furchtbare Krankheiten.

Es bleibt natiirlich ein unbeantwortetes re-
ligits-theologisches Problem: Warum ist der
machtige Schépfergott dieser Méchte nicht Herr
geworden? Hat er weiteste Anteile des Kampfes
gegen Leiden und Tod den Anstrengungen und
der Intelligenz der Menschheit {iberlassen (die
beispielsweise mit den Mitteln, die sie in Riistung
und perverse Kriege investiert, den Hunger und
viele Krankheiten besiegen kénnte, ebenso wie
sie Erdbeben und Tsunamis zu prognostizieren
vermag)?

Jesu Kampf und Gottes Sieg

® Die Verkiindigung und die Praxis Jesu kon-
nen auch unter dem Gesichtspunkt des Kampfes
gegen die gottwidrigen Todesmichte gesehen
werden, zumal gegen ihre Angriffe in der Natur
des Menschen. Ob es sich nun um die Verkiin-
digung des lebens- und menschenfreundlichen
Gottes, um die Betonung der ethischen Verant-
wortung des Menschen, um die Bergpredigt mit
ihren Appellen, das Verderben bringende Regel-
verhalten auBer Kraft zu setzen, handelt: Uber-
all tritt dieser Aspekt seines Kampfes zutage.
Wenn man dies einmal konsequent beachtet,
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dann liegt darin nicht eine »horizontalistische
Verkiirzung« der Person und des Wirkens Jesu,
sondern die Betonung eines ganz wesentlichen
Aspektes innerhalb seiner Sendung durch seinen
gottlichen Vater.

Die Evangelien berichten vielfach von sei-
nen Austreibungen bdser Geister, von seinen Hei-
lungen kranker Menschen, ja selbst von Toten-
erweckungen. Wie immer diese Praxis exege-
tisch im Einzelnen zu verstehen ist, eines ist
nicht zu bezweifeln: Wdren die Krankheiten und
der Tod jeweils auf das aktive Einwirken seines
Vaters zurlickzufiihren, der Menschen mit Leid
und Krankheiten strafe oder priife, ja sogar jihen
Tod als Hinrichtung praktiziere, dann hatte Je-
sus durchwegs gegen den Willen dieses Vaters
gehandelt — ein absurder Gedanke. In Wirklich-
keit steht er mit seiner Praxis voll und ganz auf
der Seite seines Vaters, der keine Freude am Tod
des Lebendigen hat, wie das Buch der Weisheit
sagt.

Seine Lehre und Praxis haben Jesus den Tod
gebracht. Der Tod hat ihn nicht jghlings iiberfal-
len, er ist ihm nicht einfach »widerfahren«. Jesus
hat an seiner Botschaft von seinem lebens-
freundlichen Gott konsequent bis zum Ende fest-
gehalten, ja er hat diesen Gott in Person »ver-
kérpert«. Er hat die Todesméchte, représentiert
in der Militdrmacht der rémischen Kaiseranbeter
und in der Tempelhierarchie der Geldanbeter, bis
aufs Blut gereizt. Wer daran festhélt, dass Jesus
mit seinem engeren Kreis ein Abschiedsmahl

))Sein Sterben solite den Vieleny
zugute kommen. {{

hielt, das sich von allen anderen seiner Mahlzei-
ten unterschied, der ist auch davon {iberzeugt,
dass Jesus von seinem bevorstehenden gewalt-
samen Tod wusste und dass er den Sinn dieses
Todes deutete: Wie sein Leben ein Leben »fiir
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andere¢ war, so sollte auch sein Sterben ande-
ren, »den Vieleng zugute kommen. Wodurch?
Es ist nicht hilfreich, vorschnell nach dem
Motiv der Siihne zu greifen, denn dieses wirft
komplizierte Fragen danach auf, wer denn Siih-
ne wofiir verlangt habe und wem der Lisepreis
entrichtet wurde; Fragen, die letztlich um die Ei-
genart des Gottes Jesu kreisen. Der barmherzige
Vater von Lukas 15 zum Beispiel hat von dem
reuigen, heimkehrwilligen Sohn keine BuB- und
Siihneleistungen verlangt. Wie sich diese Ver-
kiindigung Jesu beispielsweise zu Paulus verhal-
te, das ist ein Problem, das hier nicht angegangen
werden kann. Aber jedenfalls geht auch fiir Pau-
lus die Initiative zu einem versdhnten Verhiltnis
Gottes zu den Menschen vom Vater aus (Rém
3,25)3
. Wenn das Sterben Jesu nach seinem eige-
nen ausdriicklichen Willen »den vielen« zugute
kommen sollte, dann liegt darin zunéchst einmal
das Zeugnis eines {iber alle MaBen starken Gott-
vertrauens auch in der Todesnot, eines Dennoch-
Glaubens an den Vater. Das Letzte, was ihm, dem
Entehrten und Gefolterten, verblieben war, sein
Leben, hat er vertrauensvoll in die Hinde seines

) kein Schrei der Verzweiflung,
sondern des Vertrauens {{

Vaters gelegt. Es war ein Akt radikalen Gehor-
sams gegeniiber seiner Sendung durch den Vater.
Manche theologischen Ausfiihrungen zum Ster-
ben Jesu konzentrieren sich auf das Zeugnis, er
habe am Kreuz mit Psalm 22 von seiner Gott-
verlassenheit gesprochen (Mk 15,34 par). Jesus
sei letztlich am Vater verzweifelt. Wer Jesus ein-
fach mit Gott identifiziert, der bringt es sogar fer-
tig zu sagen, am Kreuz sei Gott von Gott verlas-
sen worden.

Als bester Experte der Psalmenexegese ver-
tritt Erich Zenger eine vollig andere Sicht, ge-
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stiitzt auf exegetisch haltbare Indizien: »Wer die-
sen Psalm betend mitvollzieht, wird auf einen
Gebetsweg mitgenommen, der von der erlitte-
nen Gottesferne zur erlebten Gottesnahe fiihrt,
und weiter: »Der Klageschrei Jesu ist kein Schrei
der Verzweiflung, sondern eines Vertrauens, das
nicht aufgibt, obwohl alles dagegen spricht.¢*
Man muss den ganzen Psalm beten, um zu er-
fassen, wie tief darin das Vertrauen auf den ret-
tenden Gott zum Ausdruck kommt. Es gibt kei-
ne Situation des Lebens und des Sterbens, in der
ein Mensch von Gott verlassen wiére: Das ist

»konkret ein Gott der Lebenden {{

jenes »Zugute-Kommeny seines Sterbens, das Je-
sus im Vorausblick auf seinen Tod beabsichtigt
hat. Er hat, bestdtigt durch den rettenden Vater,
den absolut sicheren Weg des Menschen zu
Gott, das letzte Ziel eines jeden Lebens, prakti-
ziert und anderen eréffnet. Nicht gequalt durch
den Vater, vielmehr gequédlt durch Menschen,
aber konsequent »bis zum Tod am Kreuz« sei-
nem Lebensweg und seiner Sendung treu.

Das Kreuz ist zundchst einmal ein Symbol
des Sieges der gottfeindlichen Todesméchte. Da-
mit es nicht missverstanden wird, ist es der wei-
terfilhrenden Deutung bediirftig.

Gott hat durch seinen Heiligen Geist Jesus
aus dem Tod gerettet und ihn in seine Herrlich-
keit aufgenommen. Das ist von allem Anfang an
das zentrale christliche Credo. Aber Gott rettete,
wie Jesus bezeugte, nicht ihn allein aus dem Tod;
sein Gott ist nicht nur theoretisch ein Gott der
Lebensbejahung und der Lebensfreude, sondern
er ist konkret ein Gott der Lebenden. Das Neue
Testament nennt sie bei ihren Namen: Abraham,
[saak, Jakob; Mose, Elija. Die Auferweckung von
Toten ist noch nicht der definitive Sieg Gottes
tiber die Todesmédchte (siehe eben 1 Kor 15,26),
aber sie ist ein wesentlicher Sieg, der alle ermu-
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tigt, die noch in Finsternis und Todesschatten sit-
zen. Infolge der Rettung Jesu aus dem Tod, in
der Gott seine Macht vor Augen- und Ohren-
zeugen erwiesen hat, ist das Kreuz Jesu auch ein
Siegeszeichen.

Kreuz und Erlosung

@ Esist bekannt, dass das rettende Geschehen
im Leiden und Sterben Jesu im Neuen Testament
mannigfach umschrieben wird, vorzugsweise in
Begriffen wie Loskaufen und Retten, dass aber
nirgendwo Elemente einer begrifflich klaren De-
finition dafiir angeboten werden, was » Erlosungg
eigentlich bedeutet. Eben dies gilt auch von der
nach Jesus einsetzenden kirchlichen Lehre, die
eher als allgemein bekannt voraussetzt, was »Er-
l6sung« heilt.

Von grofem Einfluss auch auf die Sprache
der Liturgie war die von Paulus vorgenommene
»Parallelisierung« von »Adam« und Jesus Chris-
tus (in R6m Kap. 5 und 6fter). Paulus stellt dort
nahezu personifizierend Siinde und Tod als gj-
gantische bise Méchte dar, die die Menschheit
bis zum Kommen Jesu in ihrem Wiirgegriff ge-
halten hétten und die nun durch Jesus besiegt
worden seien. Wo der Versuch gemacht wird,
diese Auffassung zu ybewahrheiteng, da sind er-

»unbeschreibliche
Selbstquélereien bei
labilen yfrommen Seelenc

hebliche Deutungen und Warnungen vor Miss-
verstandnissen notwendig. Ausscheiden muss
wohl die an Zynismus grenzende Meinung, Jesus
habe durch sein stellvertretendes Leiden nicht
nur frithere und damalige, sondern auch zukiinf-
tige Siinden »ein fiir allemal« vergebend tiber-
wunden. Eine eher »protestantische« Versu-
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chung liegt in der vereinzelt vertretenen Be-
hauptung, auch die Verbrechen von Auschwitz
seien so im voraus vergeben worden.
Folgenreich im katholischen Bereich war
umgekehrt die dunkle Aussage im deuteropauli-
nischen Kolosserbrief: »Jetzt freue ich mich in
den Leiden, die ich fiir euch ertrage. Fiir den Leib
Christi, die Kirche, ergédnze ich in meinem irdi-
schen Leben, was an den Leiden Christi noch
fehlt« (Kol 1,24). Hier wird das Leiden Jesu als
»nicht gentigend« angesehen, und darin liegt der
Ursprung fiir viele, zum Teil unbeschreibliche
Selbstquélereien physischer und psychischer Na-
tur bei labilen »frommen Seelen«. Nicht fern da-
von wurde beliebiges eigenes Leiden als Teilha-
be am Kreuz Jesu Christi missverstanden, aber
auch fremden Menschen, von hungernden und

»Hoffnung tiber den Tod hinaus
ist das Geschenk der Erlosung. {

unterdriickten Menschen im grofen Ausmal bis
in den intimen Bereich von Frauen, die unter der
Brutalitdt von Ménnern litten, wurde die bereit-
willige Hinnahme ihrer Leiden als Teilhabe am
Kreuz Jesu Christi ausgegeben.

Trotz solcher Missversténdnisse und Miss-
deutungen ist nicht zu iibersehen, dass sich
durch Leiden und Kreuz Jesu an der Schuldver-
strickung der Menschheit nichts gedndert hat.
An Sprachakrobatik erinnert eine friiher hiufig
vertretene theologische Auskunft, die Erlésung
von der Siinde sei in Jesus Christus zwar »ob-
jektiva geschehen, sie miisse aber durch »sub-
jektive« BuBie vom Individuum jeweils ratifiziert
werden.

Auch hinsichtlich der Meinung, der Tod sei
durch den Tod Jesu vernichtet worden, stellten
sich Umdeutungen ein. So unterschied man den
biologischen Tod von einem Tod im iibertra-
genen Sinn, etwa verstanden als Abbruch der
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Gottesbeziehung, die durch Jesu Leiden und
Sterben wiederhergestellt worden sei. Im Hin-
tergrund fand sich nicht selten die Behauptung,
die frithere vorchristliche Menschheit sei vor
Gott und filir Gott verloren gewesen. Auch die
spdtere auBerchristliche Menschheit wurde zum
Teil in diesen Pessimismus einbezogen. Es kann
aber kein Zweifel daran sein, dass Paulus den bio-
logischen Tod meinte und dass die Schrift, wenn
sie etwas zum Tod im {ibertragenen Sinn sagen
will, mehrfach Verdeutlichungen hinzufiigt, bei-
spielsweise indem sie von einem »zweiten Tod«
spricht.

Kurzum, man kann unter Erlésung nicht
schlicht und einfach die Befreiung von Siinde
und Tod verstehen, ochne dem empirischen Sach-
verhalt Gewalt anzutun. Was bleibt dann von Er-
lésung? Eine sichere Antwort ergibt sich daraus:
Das Durchhalten des restlos auf Gott vertrauen-
den Glaubens in Leiden und Kreuz als Tat Jesu,
als Eréffnung des definitiven Weges zu Gott, und
die Errettung Jesu aus dem Tod als bestétigende
Tat des Vaters, sie zusammen erldsen den glau-
benden Menschen von der Hoffnungslosigkeit.
Hoffnung tiber den Tod hinaus ist das Geschenk
der Erlosung.

Das Kreuz in den Leid-
erfahrungen der Menschen

® Die konkreten Leiderfahrungen der Men-
schen konnen und diirfen nicht einfach auf einen
leidschaffenden Gott zuriickgefiihrt werden.
Man darf sie nicht interpretieren als von Gott zu-
geschicktes Kreuz. Was klagend gegeniiber Gott
bestehen bleibt, das ist die Warum-Frage ange-
sichts seiner »Untdtigkeit« und seines Schwei-
gens, eine bis zuletzt unbeantwortete Frage. Wer
in seinem Gottesglauben davon {iberzeugt ist,
dass der Gott Jesu das Leid weder herbeifiihrt
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noch bejaht, ein solcher Mensch weil sich zum
Widerstand und zum Protest gegen das Leid auf-
gerufen und ermutigt. Er weiB sich dabei auf der
Seite des lebensbejahenden Gottes in seinem
Kampf gegen die gott- und lebensteindlichen To-
desmdchte.

Die Leiderfahrungen sind so vielgestaltig,
dass hier nur wenige konkrete Beispiele genannt
werden konnen: Kampf und Protest gegen jeg-
liche Form von Unterdriickung und Entehrung
von Menschen, gegen jede Art von leidschaffen-
der Ungerechtigkeit, Kampf gegen die Auspliin-
derung und Zerstorung der Schopfung Gottes,
Kampf gegen den Missbrauch der Schopfung bei-
spielsweise durch Drogen, Kampf gegen jede
Form von Krankheit, wo immer die Fihigkeit
dazu gegeben ist. Ein Mensch, der radikales Leid
erfdhrt, in seiner leiblichen Existenz oder in sei-
ner Seele oder in beidem, kann seine Situation
durchaus als Kreuz verstehen. Denn die Situa-

ydie Warum-Frage angesichts
der yUntatigkeitc Gottes

tion selbst stellt seinen Glauben, sein Vertrauen
auf Gott in Frage, und darin ist er gefragt, ob und
wie er die Leidsituation in einem Dennoch-Glau-
ben bestehen kann und will. Wenn er sich mit al-
len Kréften gegen das Leid wehrt, dann rebelliert
er nicht gegen Gott, vielmehr steht er auf Gottes
und auf Jesu Seite. Gott erspart seinen Kindern
offensichtlich diese Kreuzessituation nicht, aber
er fiihrt sie auch nicht wie ein quélender
Sadist herbei.

Der Hinweis, dass auch Jesus diese Kreu-
zessituation nicht erspart blieb und dass auch
Jesu Glaube in Frage gestellt wurde, darf nicht
zur Beschwichtigung leidender Menschen miss-
braucht werden. In der kirchlichen Praxis ist das
unzéhlige Male geschehen. Man hat die »Nach-
folge« Jesu nicht als Appell zum Aufstand gegen
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die Todesméchte verstanden, vielmehr hat man
den leidenden Menschen zugemutet, das Leid
stumm und duldend zu akzeptieren. Haufig hat
man das stumme Schaf, das nach dem vierten
Gottesknechtlied (Jes 53,7) auf dem Weg zur
Schlachtbank den Mund nicht auftut, mit Jesus
verglichen und die Nachahmung empfohlen.
Aber Nachfolge ist nicht einfach Nachahmung.
Menschen, die sich unter dem Druck fiihlen, das
Leiden und Kreuz Jesu in ihrem Leben suchen
und nachahmen zu miissen, fligen sich oft

»Appell zum Aufstand gegen
die Todesmdichte

schreckliche Deformationen zu. Entweder ver-
sagen sie sich jede Freude am Leben, jedes frohe
und dankbare Geniefien der guten Gaben Gottes,
indem sie dies als Verrat am Kreuz ansehen. Oder
sich freuen sich {iber jedes »Opfer«, das sie brin-
gen, iiber jeden Schmerz, der ihnen zugefiigt
wird, weil ihnen dadurch die Nachahmung
des Kreuzesleidens Jesu ermdglicht wiirde. Nicht
selten geht diese Haltung Hand in Hand einher
mit der Verachtung, ja sogar mit der Beschimp-
fung anderer, die nicht so »vollkommen¢ denken
und leben wie sie. Die Evangelien zeichnen
Jesus als einen Menschen, der die Schépfung
mit ihren Gaben, wie zum Beispiel den Wein,
positiv wiirdigt, und der diejenigen, die ihn zu
Gastméhlern einladen, keineswegs tadelt oder
gar verachtet. Er riigt vielmehr energisch dieje-
nigen, die {iber andere wertend Gericht abhal-
ten. Das sind zu seiner Zeit (nur zu seiner Zeit?)
nicht die »Heiden«, sondern die ganz besonders
yFrommeng.

Die Leidenserfahrungen eines jeden Men-
schen steuern unfehibar auf die Situation des
Sterbens zu. Jeder Tod hat seine eigene Prigung;
es 1dsst sich nur Weniges verallgemeinernd dazu
sagen. Solange der Kranke Hoffnung hat und in
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dieser Hoffnung durch drztliche und pflegerische
Hilfe unterstiitzt wird, soll er alle ihm mdglichen
Energien auf den Kampf gegen die Situation, ge-
gen Leiden und Schmerzen, mobilisieren. Er soll
alle beschwichtigenden Redensarten, alle Versu-
che, ihn zu passiver Hinnahme des Geschehens
zu verfiihren, zuriickweisen. Dazu gehdren vor
allem jene gott-losen Redensarten, als habe Gott
ihm die Leiden und Schmetzen geschickt, in die
er sich einfach fligen miisse. Das Vertrauen in
den lebensfreundlichen Gott hilft dem oft be-
schiddigten Selbstwertgefiihl des kranken Men-
schen, es hilft ihm bisweilen zur Vershnung mit
seiner Umgebung, zur Beendigung belastender

»y Vertrauen in den lebens-
freundlichen Gott {{

Streitigkeiten, im besten Fall trégt es zu gelasse-
ner Heiterkeit — einer Dennoch-Heiterkeit — bei.
Der Glaube an den Gott der biblischen Offenba-
rung sagt ihm, dass dieser Gott den Sieg der To-
desmdchte nicht will, dass dieser Gott keine
Freude an Krankheit und Schmerzen hat und
dass der Gottessohn Jesus ihm im Kampf gegen
die Einbruchsstellen der Todesméchte zur Seite
steht.

Es kommt bei schwersten Krankheiten
(oder Unfédllen) zu dem negativ verlaufenden
Prozess, der sich mit allen Anstrengungen nicht
mehr umkehren ldsst. Sehr oft spiiren das Kran-
ke geraume Zeit, bevor ihnen die »Wahrheit am
Krankenbett« ertffnet wird. In dieser Situation
gehen die Blicke des glaubenden Menschen 6f-
ters zum Kreuz, wenden sich die Gedanken dem
Leiden und Sterben Jesu zu, soweit der physi-
sche und psychische Zustand des Menschen Ge-
danken iiberhaupt noch zuldsst. Warum sollte er
nicht Parallelen zwischen der Situation Jesu und
seiner eigenen ziehen? Jesus musste »loslasseng,
»hergebeng, nicht Besitz und Reichtiimer, aber
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Abschied nehmen von seinem Kreis der Jiinge-
rinnen und Jiinger, also von wichtigen mensch-
lichen Beziehungen; seine Aufgabe, das rastlose
Verkiinden von Dorf zu Dorf und damit seine
»berufliche« Selbstverwirklichung musste er las-
sen. Seine »Menschenwiirde« wurde auf nichts
reduziert. Er wurde zu einem Gegenstand, an

dem andere herumhantierten. Es blieben ihm zu-
allerletzt seine Klagen und sein Vertrauen in den
rettenden Gott. Wenn der Sterbende diese
Situationen Jesu mitvollzieht, so weit die Agonie
ihm dies noch gestattet, warum sollte man das
nicht als Teilhabe am Kreuz Jesu bezeichnen
diirfen?

1 Paul Deselaers/Dorothea ler, »... und das ewige Leben.  hat ihn als Denkmal der

Sattler, Es wurde Licht. Die Amen.¢ Christliche Hoff-
Botschaft der biblischen nung iiber den Tod hinaus,
Schopfungstexte, Freiburg Miinster 2007, 17f.

Versohnung hingestellt.x
Die Einheitsiibersetzung
macht das nicht deutlich.

i. Br. 2006, 18 u. 48f. 3 Der Vers lasst sich namlich ~ * Belege vgl. Vorgrimler,

2Vgl. dazu Herbert Vorgrim-  so iibersetzen: »Der Vater

Es ist, als ob die Karfreitagsliturgie und die
Evangelien um die dominierende Macht
und fragwiirdige Faszination von Gewalt-
darstellungen wiissten, und als ob sie uns
in ihrer betonten Niichternheit sagen
wollen: Es geht nicht um das Grauen von
damals oder gar um das Ausmal jenes
Leidens. Lasst euch nicht fesseln von den
Bildern dessen, was Menschen einander
antun konnen an Unrecht und tédlicher
Gewalt. Das konnt ihr letztlich tagtaglich
erleben, wenn ihr nur mit einigermalen
wachen Augen die Welt anblickt, in der ihr
lebt. Auch heute werden schuldlose Men-
schen um ihr Leben gebracht — und mit-
unter nicht weniger brutal als damals. Aber
dieses schuldlose Leiden und Sterben hat
nichts Erlésendes an sich — im Gegenteil:
Es wire blanker Zynismus, dieses Leid
anders zu sehen denn als einen Skandal
und als ein Zeichen fiir die Erldsungs-
bediirftigkeit dieser Welt.

Aber heute, am Karfreitag sollen Eure
Blicke auch noch etwas anderes sehen:
Das Kreuz Jesu als das eine Bild dessen,

Anm. 2, 96.

wozu ein Mensch fahig ist — aus Liebe und
aus Treue zu sich selbst und seinem Gott-
vertrauen! Nicht um des Leidens willen hat
Jesus sich dem Kreuz ausgeliefert, sondern
aus liebender Treue zu seinem Evangelium.
Nicht weil er das Leiden gesucht hat, ist
Jesus am Kreuz gestorben, sondern weil
ihn seine mit aller Liebe und Leidenschaft
verkiindete Botschaft vom Reich Gottes,
weil ihn sein Evangelium der barmherzigen
Gerechtigkeit, der Gewaltlosigkeit und des
Friedens in einen todlichen Konflikt mit
den Gewaltstrukturen dieser Welt gebracht
hat und weil er in diesem Konflikt seiner
Liebe treu geblieben ist. — Auch darin ist
Jesus seither nicht allein und einmalig
geblieben, hat vielmehr Nachfolger, Nach-
ahmer gefunden in dieser Liebesbereit-
schaft. Aber gerade darin zeigt sich die
anbrechende Erldsung: in allen Menschen,
die aus dem Geist Jesu leben — in Treue zu
dem, was sie lieben — und koste es das
eigene Leben.

Markus Schlagnitweit, Predigt zum Karfreitag
2004, aus: http://w3.khg.jku.at/schlagnitweit/
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Marie-Louise Gubler

‘Das Kreuz - Argernis und Heilszeichen im

‘Neuen TestamentJ

Auch wenn das Kreuz erst allméhlich
zum bedeutenden Symbol

des Christentums wurde, hat die Frage,
wie der Tod Jesu zu verstehen sei,

die Gemeinden von Beginn an
umgetrieben. Ein Blick in die Viel-
stimmigkeit der Deutungsversuche.

® Dass das uralte religiose Weltsymbol (die
vier Himmelsrichtungen) zum zentralen christ-
lichen Heilszeichen wurde, ist keineswegs selbst-
versténdlich. Erst durch das Konzil von Ephesus
(431) wurde es offiziell als Zeichen des Kreuzes-
todes Jesu eingefiihrt. Die friihe Kirche dagegen
wusste aus leidvoller Verfolgungserfahrung um
das Argernis des Kreuzestodes Jesu: Der Fisch als
verschliisseltes Akrostichon (Ichthys) und das
Bild des Guten Hirten in den Katakomben, nicht
das Schandmal einer Hinrichtung sind die &ltes-
ten Christussymbole. Nach Jahrhunderten sicht-
barer christlicher Identitét auf Kirchtiirmen und
an Wegen ist das Kreuz und die Darstellung des
Gekreuzigten heute erneut zum Anstol gewor-
den, wie die Gerichtsentscheide iiber Kruzifixe
in Schulstuben zeigen oder der Verzicht auf ein
sichtbares Kreuz beim Papstbesuch in der Tiirkei.
Noch dominieren auf Friedhdfen {iber den neu-
en Grébern einfache Holzkreuze und bezeichnet
ein Kreuz in Statistiken den Tod eines Menschen,
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doch was dieses Zeichen an Sinn und Hoffnung
bedeutet, ist wieder neu zu suchen.

Vom Skandalon zur Sinndeutung

® Diescheinbar einfache Frage »Warum starb
Jesus am Kreuz?« stellt uns vor die &uBerst kom-
plexe Problematik der Deutungen im Neuen Tes-
tament, denn mit ihr ist die Frage nach der Per-
son Jesu und der Erldsung verbunden.

Dass Jesus von Nazaret in Jerusalem den
Kreuzestod starb, der als eine der grausamsten
Foltern mit tddlichem Ausgang galt, ist auch
auBerhalb des Neuen Testaments unzweifelhaft
bezeugt, ebenso der Name des verantwortlichen
romischen Richters: Pontius Pilatus, Prafekt von
Jud@a (26-36). Diese Hinrichtungsart wurde von
den Rémern nur fiir Sklaven und politische Auf-
riihrer in den Kolonien angewandt, dies aller-
dings exzessiv: Voller Grauen erinnerte man sich
der Massenkreuzigungen wie jener von 2000
Widerstandskdmpfern unter Quintilius Varus
(um 4 n. Chr.) und der Fliichtenden aus dem be-
lagerten Jerusalem im jiidisch-rémischen Krieg
(66-70). Gekreuzigte starben einen qualvoll lan-
gen Erstickungstod, falls sie nicht schon bei der
Vorstrafe der GeiRelung erlagen.
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Es ist wichtig, sich diese Zusammenhénge
zu vergegenwirtigen, um zu erahnen, was die-
ser Tod fiir die Ménner und Frauen im Kreis Jesu
ausloste; Damit war Jesu Botschaft von der na-
hen Gottesherrschaft und der Sammlung Israels
desavouiert, damit war ihr Aufbruch nach Jeru-

»gewaltsamer Tod als Strafe fiir
Gotteslisterung und Siinde ¢

salem gescheitert, waren all ihre Hoffnungen zer-
stért. Noch schwerwiegender war das Verdikt
der Tora gegen ein solches Sterben: »Ein Ge-
henkter ist ein von Gott Verfluchter!¢ (Dtn
21,23). Der Gekreuzigte wurde — wie Paulus es
den Galatern erklirte — »zum Fluch« (Gal 3,13),
denn nach alttestamentlichem Verstdndnis galt
ein gewaltsamer Tod als Strafe fiir Gottesléste-
rung und Siinde.

Es spricht vieles dafiir, dass die Jiinger aus Je-
rusalem flohen und zu ihren alten Tétigkeiten
nach Galilda zuriickkehrten und dass dort die
dsterlichen Erscheinungsphénomene begannen
(Mk 16,7: »Er geht euch voran nach Galilda, dort
werdet ihr ihn sehen¢). Ohne die Ostererfah-
rungen wire der Karfreitag des Jahres 30 (oder
31) das Ende der Jesusbewegung gewesen. Erst
von Ostern her war riickblickend eine Sinndeu-
tung mdoglich.

Prophet und leidender Gerechter

® Die iltesten Uberlieferungen deuten den
Tod Jesu im Kontext seines Wirkens als Prophe-
tengeschick und als Leiden des Gerechten.

Der Tod Jesu wird in der Logienquelle als
Konsequenz seines prophetischen Wirkens ver-
standen: Im Jerusalemwort klagt Jesus iiber sei-
ne Stadt, die die Propheten totet und die Gesand-
ten Gottes abweist (Lk 13,34f/Mt 23,37-39);
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im Rétselwort vom Jonazeichen erklért Jesus
»diese Generationg als bose, weil sie in ihrer Un-
buBfertigkeit verharrt und Zeichen fordert, ob-
schon in Jesus »mehr als Salomo« und ymehr als
Jona¢ vor ihr steht. »Wie Jona drei Tage und drei
Nichte im Bauch des Fisches war, so wird der
Menschensohn drei Tage und drei Néchte im In-
nern der Erde sein¢ (Mt 12,40; vgl. Lk 11,31f).

Die implizite Todesdeutung in der Linie alt-
testamentlicher Prophetenverfolgungen und -t6-
tungen enthdlt den Sendungsgedanken und
droht das Gericht iiber Israel an. Wie die abge-
wiesene Weisheit werden die Propheten abge-
lehnt (Lk 11,49-51). Auch in der Parabel von den
bisen Winzern liegt der Tod des zuletzt gesand-
ten Sohnes in der Linie des Prophetengeschicks
(Mk 12,1-12). Die Gerichtsankiindigung tiber
ydiese Generation« wird durch die Verbindung
von Menschensohnvorstellung und christologi-
schem Sohngedanken zur Trost- und Heilszu-
sage fiir die verfolgten christlichen Verkiindiger
und Verkiindigerinnen.

Die Passionstradition verwendet das Motiv
vom leidenden Gerechten, wie er vor allem in
den Psalmen (Ps 22) gezeichnet wird. Um seiner
Gesetzestreue willen muss der Gerechte viel lei-
den, wird verworfen und getdtet; dieser leiden-
de Gerechte ist der rétselhafte Menschensohn
(Mk 8,31; Dan 7,13). Im Christuslied des Phi-
lipperbriefes wird der Weg der Erniedrigung und
Erhohung des praexistenten Christus geschildert,
dessen tiefster Punkt der Tod am Kreuz ist (Phil
2,6-31).

Die Verbindung von Menschensohn- und
Messiasidee mit dem Leiden ist eine christliche
Neuschopfung: Jesus, der gekreuzigte Messias,
ist der exemplarisch leidende Gerechte, sein Tod
ist die Konsequenz seines Gehorsams und seiner
Treue zu Gott. Seine Passion ist in einer gottlo-
sen Welt, die ihn abweist, heilsgeschichtliche
Notwendigkeit: »Musste nicht der Messias all
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das erleiden, um so in seine Herrlichkeit zu ge-
langen?« (Lk 24,26). Dem Tod Jesu wird keine
slihnende Bedeutung zugeschrieben, sondern
eine Sinngebung auf den Betroffenen und die
Mitbetroffenen hin ausgesagt.

Schuld und Siihne
in der Bibel

® Jesus als Vorbild einer solidarischen Existenz
und sein Tod als Folge seines Lebenseinsatzes fiir
die Benachteiligten ist einsichtig. Doch den Tod
Jesu als heilsbedeutsamen Siihne- und Opfertod
zu verstehen, ist schwierig geworden. Vor allem
die paulinische Uberlieferung, die Abendmahls-
tradition und der Hebréerbrief deuten den Kreu-
zestod soteriologisch. Im friihen vorpaulinischen
»Katechismus« 1Kor 15,3-5 wird der Tod Jesu
als »fiir unsere Siinden ... gemdss der Schrift« in-
terpretiert; d.h. er ist Folge von Stinde und hat
zugleich mit Gott zu tun, dessen Willen die
Schrift bezeugt. Wie ist dies zu verstehen?
Schuld oder Stinde sind fiir die Bibel nicht
nur individuelles Fehlverhalten, sondern betref-
fen direkt die Gemeinschaft, den Bund mit Gott
und die Schopfung. Um weiterwirkendes Unheil
zu neutralisieren, bedurfte es der Sithne, um die
gestorte Ordnung wieder herzustellen und den
Einzelnen und das bedrohte Volk vor dem Un-
tergang zu bewahren. Dafiir gab es vier mégliche
Wege: Wiedergutmachung durch die Gabe eines
materiellen Ersatzwertes (Losegeld), Versshnung
durch Fiirbitte eines Mittlers (z.B. Mose), direk-
te Vergebung durch das Siihnehandeln Jahwes
(Jes 6,7: Gott reinigt die stindigen Lippen Jesajas),
kultische Stihne durch verschiedene Opfer. Im-
mer stand das Wissen im Vordergrund, dass
Jahwe nicht nur Adressat der Siihne war, son-
dern auch die Sithnemitte] wie Blut (dem profa-
nen Gebrauch entzogener Lebensstoff schlecht-
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hin) als Zeichen seiner unversiegbaren Verséh-
nungsbereitschaft schenkt (Lev 17,11: »Ich habe
das Blut fiir euch auf den Altar gegeben«).

Das Ritual des grofien Versshnungstages,
wo der Hohepriester einmal im Jahr das Blut des
Opfertieres hinter den Vorhang des Allerheiligs-
ten trug und auf die Bundeslade sprengte (Lev
16), sollte Gott an das Versprechen der Siinden-
vergebung erinnern. Diese Symbolik {ibertragt
Paulus auf den Tod Jesu (Rém 3,25: »Ihn hat
Gott als Siihnopfer in seinem Blut hingestellt«)
und der Hebréerbrief spricht von Jesus, dem Ho-
henpriester, der »ein fiir allemal in das Heiligtum
hineingegangen ist ... mit seinem eigenen Blut
und so ewige Erlosung bewirkte« (Hebr 9,12).

Der Kausalzusammenhang von Siinde und
Unheil zerbrach in der Krise des Exils (vgl. Tjob;
Ez 18,1-4). An die Stelle der kultischen Siihne-
mittel trat das Leiden: Als Erprobung und Ziich-
tigung gewann es sithnende Kraft. Wegen dieser

)y Gott an das Versprechen
der Stindenvergebung erinnern

stihnenden Kraft konnte unschuldig erlittenes
Leiden auch stellvertretend fiir andere ange-
rechnet werden, was den Propheten und Mir-
tyrern zuerkannt wurde (Mose trat »in den Riss«
fiir sein Volk: Ex 32,30). Eine besondere Stellung
nimmt der rétselhafte Gottesknecht ein, dessen
Leiden nicht durch eigene Schuld, sondern
durch das Tragen der Lasten anderer verursacht
wird. Sein prophetisches Leiden kommt darum
stellvertretend »den vielen« als stihnende Kraft
zugute (Jes 53).

Der Gedanke eines Sithnetodes jedoch war
dem Judentum urspriinglich fremd: Das Verbot
von Menschenopfern in Israel lieR keine positive
Sinndeutung eines stellvertretenden »Sterbens
fiir ...« zu. Auch die jiidischen Mértyrer der Mak-
kabderzeit starben wegen ihren eigenen Siinden,
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lieBen aber durch die stellvertretende Annahme
der Strafe die Kausalkette von Tun und Ergehen
totlaufeny (2Makk 7,18.32). Die Vorstellung ei-
nes sithnenden Todes stammt aus dem hellenis-
tischen Judentum, wo das »Sterben fiir die
Freunde (flir eine Idee, die Philosophie etc.) als
Sinngebung des gewaltsamen Todes groBer Méan-
ner bekannt war. In der jiidischen Diaspora fiihr-
te die Ethisierung und Spiritualisierung des Op-
fergedankens zu einer Relativierung des Kultes.
So wurde dem stellvertretenden Tod der Marty-
rer stihnende Kraft zugeschrieben und dies in op-
ferterminologischer Sprache ausgedriickt.

Vom Exemplum zum
Sacramentum

® Andiese Sinngebung konnten die soteriolo-
gischen Deutungen des Todes Jesu ankniipfen.
Jesus wurde »dahingegeben um unserer Uber-
tretungen willen¢ (R6m 4,25). »Er, der seines ei-
genen Sohnes nicht verschont, sondern ihn fiir
uns alle dahingegeben hat, wie sollte er uns mit
ihm nicht auch alles schenken?« (Rém 8,32).
Neben der Dahingabe durch Gott steht die
Selbsthingabe Jesu, »der sich um unserer Siin-
den willen dahingegeben hat ... der mich geliebt
und sich flir mich dahingegeben hat« (Gal 1,4;
2,20), Dahingabe und Selbsthingabe werden mit
dem Motiv der Liebe verbunden zum stellver-
tretenden Stihnetod: »Christus ist, als wir noch
schwach waren, zur bestimmten Zeit fiir Gott-
lose gestorben ... Gott beweist seine Liebe gegen
uns dadurch, dass Christus fiir uns gestorben ist,
als wir noch Siinder waren« (Rém 5,6.8). Das
»um der Slinden willen¢ (Ursache) wird zum
»fiir euchg der Stellvertretung und Heilszuwen-
dung.

Die dlteste heilshedeutsame Interpretation
des Kreuzestodes in der Abendmahlstradition
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(Mk 14,24 parr; und im Lisegeldwort Mk 10,45)
geht mit grofer Wahrscheinlich auf Jesus selbst
zurlick. Beim Abschiedsmahl vor seinem Leiden
deutet Jesus in emphatischen Zeichen seinen na-
hen Tod und nimmt ihn bewusst in sein Verhal-
ten auf. Seine Verzichterklarung in der Stunde
des Abschieds spricht den Tischgenossen die Gii-
ter des eschatologischen Mahles zu: »Ich werde
das Mahl nicht mehr essen, bis es seine Erfiil-
lung findet im Reich Gottes ... Von nun an wer-
de ich nicht mehr von der Frucht des Weinstocks
trinken, bis das Reich Gottes kommt« (Lk
22,16.18). In den gedeuteten Zeichenhandlun-
gen des Brotbrechens und des Becherwortes
stellt der im Tod hingegebene Leib und das fiir
die Vielen (d.h. alle) vergossene »Blut des Bun-
des« (vgl. Ex 24,8) die durch Siinde zerbroche-
ne Gemeinschaft mit Gott in einem neuen Bund
wieder her (vgl. Jer 31,31).

Opfersprache (Leib als hinféllige Existenz,
Blut als gewaltsamer Tod) und Bundesgedanke
lassen einen neuen Sinn anklingen: Im Tod Jesu
»filir die Vielen« weitet sich das stellvertretende
Sterben der jiidischen Martyrer fiir ihr Volk — wie
das prophetische Leiden des Gottesknechtes (Jes
53) — zu universaler Geltung. So wird der Tod
Jesu als Ausdruck des duBersten solidarischen

»Jesu Hingabe im Tod
als Diakonie gedeutet {(

Einstehens fiir die Menschen Offenbarung der
Liebe Gottes: »Sosehr hat Gott die Welt geliebt,
dass er seinen einzigen Sohn hingab, damit je-
der, der an ihn glaubt, nicht zugrunde geht, son-
dern das ewige Leben hat« (Joh 3,16; vgl. Rém
8,31f).

Die lukanische Abendmahlistradition deutet
Jesu Hingabe im Tod als Diakonie: »Ich bin in eu-
rer Mitte wie der Dienende« (Lk 22,27). Sein
Dienst bestand darin, den Ausgegrenzten und
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Siindern Tischgemeinschaft zu gewéhren, in pro-
phetischer Fiirbitte fiir sie einzustehen und ih-
nen Gottes Vergebung und Liebe zuzusprechen.
So findet das Leben fiir die Vielen seine letzte
Zeichenhaftigkeit im Sterben fiir die Vielen.
Dass Jesu Tod gerade im Rahmen eines
Mahles heilshedeutsam interpretiert wird, ist
kein Zufall. Die opferterminologische Sprache
l4sst das uralte Wissen um den Zusammenhang
von Nahrung und Opfer erkennen: Jedes Mahl
war ein Opfermahl, bei dem Gott die besten Gi-
ter menschlicher Miihe geschenkt wurden, um

¥ Geburtsstunde einer
neuen Gemeinschaft {(

ihn zu ehren und seinen Schutz zu erfahren, und
in jedem Mahl wurde das in der Geburt ge-
schenkte Leben neu empfangen.! So klingt in
den johanneischen Abschiedsreden im Bild der
gebdrenden Frau an, dass die »Stunde« des Todes
Jesu zugleich die Geburtsstunde einer neuen Ge-
meinschaft und einer unverginglichen Freude
ist (Joh 16,21).

Kultische Sprache bildet Lebensbeziige ab:
Blut ist nicht nur Symbol fiir den gewaltsamen
Tod, sondern auch fiir Leben und Lebensrettung,
fiir die aus Schmerzen geborene Liebe des Erlo-
sers. Das geschlachtete Lamm der Offenbarung
als zentrales Christussymbol, das Bekenntnis zu
Jesus als dem von Gott bezeichneten »Siihneort
(Rom 3,25) und das Bild des Hohenpriesters, der
mit seinem eigenen Blut siihnend yein fiir alle-
mal« Zugang zu Gott schafft (Hebr 4-10), lenken
den Blick auf die Person Jesu. In Jesus, der fiir
uns »zur Stinde« und »zum Fluch« wurde (2Kor
5,21; Gal 3,13), diirfen die Glaubenden dem
Gott begegnen, der die Toten lebendig macht
und das, was nicht ist, ins Dasein ruft (R6m
4,17, und das heifit auch: die Gottlosen gerecht
macht und befreit (R6m 4,5). Im gebrochenen
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Brot und ausgeschenkten Wein des Abendmahls
wird das Opfer zum Symbol des verschenkten
Lebens.

Das Wort vom Kreuz
als Lebensprogramm

® »In cruce salus¢, im Kreuz ist Heil, steht in
groBen Lettern iiber dem Portal der Kongregati-
on der Hl. Kreuzschwestern in Menzingen, die
sich der Frauenbildung und dem Dienst an den
Armen verpflichtet hat. Wie ein Blitz vom Him-
mel traf Paulus diese Einsicht; sie sollte sein
ganzes Lebens verdndern: »Ich bin durch das Ge-
setz dem Gesetz gestorben, damit ich fiir Gott
lebe. Ich bin mit Christus gekreuzigt worden;
nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in
mir¢ (Gal 2,19). Der Verfolger der armseligen
Gefolgsleute eines schmachvoll Hingerichteten
erkannte, dass der Schliissel zum Heil gerade in
diesem gekreuzigten Jesus lag. Im »Wort vom
Kreuz¢ fasst Paulus seine ganze Verkiindigung
zusammen,; es ist das Evangelium, das »nicht von
Menschen stammt«, sondern ihm durch »Offen-
barung Jesu Christi« anvertraut wurde (Gal
1,11f). Dieses »Wort vom Kreuz¢ wurde zum Le-
bensprogramm, das vom angespannten Blick auf
die eigene Gerechtigkeit befreit und zum Dienst
der Versohnung beruft: »Einer ist fiir alle gestor-
ben ... Neues ist geworden ... Lasst euch mit Gott
versdhnen! Er hat den, der keine Stinde kannte,
fiir uns zur Siinde gemacht, damit wir in ihm Ge-
rechtigkeit Gottes wiirden« (2Kor 5,14-21).

Als Paulus im Jahr 50 (oder 51) auf seiner
zweiten Predigtreise die Weltstadt Korinth be-
trat, waren seine Versuche einer Inkulturation
des Evangeliums am Spott der Philosophen in
Athen gescheitert (Apg 17). Gegen den Hochmut
der Weisen dieser Welt verkiindet er die Torheit
des Kreuzes: »Die Juden fordern Zeichen, die
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Griechen suchen Weisheit. Wir dagegen ver-
kiindigen Christus als den Gekreuzigten: fiir Ju-
den ein empérendes Argernis, fiir Heiden eine
Torheit, fiir die Berufenen aber, Juden wie Grie-
chen, Christus, Gottes Kraft und Gottes Weis-
heit¢ (1Kor 1,18.22-24). Fiir die Sklavinnen, Ar-
beiter, Prostituierten der Hafenstadt, die Armen
der Unterschicht, wurde das Kreuz Jesu zum Un-
terpfand einer bisher unbekannten Wiirde: Nicht

Y die Stigmata des ausgestolSenen
Gekreuzigten sichtbar machen ({

nur war der Gekreuzigte einer der ihren, son-
dern ihn hatte Gott in der Auferweckung reha-
bilitiert, zum »Kyrios« erhéht. »Kyrios Iesus!«
(1Kor 12,3) wird Bekenntnis gegen den Kaiser-
kult und seine erdriickende Herrschaft, zum
Hoffnungszeichen in ihre erbdrmlichen Lebens-
situationen.

Wie widerstdndig das Kreuz allen synkretis-
tischen Weltanschauungen entgegensteht, zeigt
die leidenschaftliche Korrespondenz des Paulus
mit den galatischen Gemeinden. Als kranken
und erschopften Missionar hatten die Galater im
kleinasiatischen Bergland Paulus »wie einen En-
gel Gottes« gastfreundlich aufgenommen und
das Evangelium begeistert angenommen (Gal
4,13). Doch wenig spéter lieBen sie sich von
fremden Predigern einschiichtern, die ihnen er-
neut jlidische Gesetze und Brauche, Observanz
von »Zeiten und Gestirneng als heilsnotwendig
auferlegten, Paulus des Libertinismus bezichtig-
ten, seine Krankheit als Widerlegung seiner
Glaubwiirdigkeit diffamierten und Einklang mit
dem Bestehenden (mainstream) forderten. Auf

Vielen, in: Diakonia 25
(1994) 166-177

1'Vgl. Marie-Louise Gubler,
Das Blut des Bundes fiir die
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diese beunruhigende Nachricht reagiert Paulus
leidenschaftlich: »Ihr unverniinftigen Galater,
wer hat euch verblendet? Ist euch nicht Jesus
Christus deutlich als Gekreuzigter vor Augen ge-
stellt worden?« (Gal 3,1)

Dort, wo die Kirche die Spuren des Leidens,
die Stigmata des ausgestofenen Gekreuzigten in
ihrem Leben und Wirken nicht mehr sichtbar
macht, hat sie wie die Gegner des Paulus das Ar-
gernis des Kreuzes beseitigt (Gal 5,11), hat die
Freiheit gegen Anpassung und Selbstherrlichkeit
eingetauscht, hat auf das »Fleischg, statt auf den
Geist gesetzt. Alle synkretistischen Erlésungs-
modelle iibergehen das entscheidende Argernis,
das Paulus im Symbol »Kreuz« auf den Begriff
brachte: dass die tiefste Wahrheit iiber den Men-
schen seine Angewiesenheit auf Gnade ist, die

» Die tiefste Wahrheit tiber
den Menschen ist
seine Angewiesenheit auf Gnade. {{

Gott ihm im Leben und Sterben Jesu zuspricht;
dass am Gekreuzigten fiir immer abgelesen wer-
den kann, dass Gott den Menschen in seiner Ar-
mut und Schuld nicht verstoft, sondern dahin
begleitet, wo keiner freiwillig hingeht.

Das Kreuz Jesu wird so tiefster Grund jeder
christlichen Diakonie in der Welt: »Christus hat
fiir euch gelitten und euch ein Beispiel gegeben,
damit ihr seinen Spuren folgt« (1Petr 2,21); es
wird zum Zeichen des Widerspruchs gegen je-
des Arrangement mit gesellschaftlichen Un-
rechtssituationen: »Lasst uns zu ihm vor das La-
ger hinausziehen und seine Schmach auf uns
nehmeng (Hebr 13,13).
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5 Andreas Wittrahm
Das Kreuz zwischen Heil und Unheil

Pastoralpsychologische Anmerkungen zur
Erfahrung eines Glaubenssymbols

Wie alle Symbole bleibt auch

das Kreuz ambivalent. Damit es seine
heilsame Wirkung entfalten kann,
braucht es neben unverkiirzter Ver-
kiindigung vor allem tragende seelsorg-
liche und gemeindliche Beziehungen.
Sie kbnnen Gottes Solidaritdt auch
angesichts von Gewalt, Ohnmacht

und Leid plausibel machen.

® Das Kreuz ist das Zentralsymbol der Chris-
ten. Wer ihm begegnet, ist verstort oder getrés-
tet, angesprochen oder abgeschreckt, eingeladen
oder ausgeschlossen — und manchesmal alles
gleichzeitig. Zwei kurze Situationsberichte sol-
len dies zundchst auf der individuellen und auf
der kulturellen Ebene illustrieren:

1. Situation: Die Sehnsucht nach einer per-
sénlichen »Kreuzerfahrunge: Ziemlich am An-
fang meiner beruflichen Tétigkeit arbeitete ich
mit einem Pfarrer zusammen, der mit Mitte sech-
zig an Krebs erkrankt war. Bei einer unserer Be-
gegnungen erzdhlte er mir, er habe sich Zeit sei-
nes Lebens yein Kreuz¢ gewiinscht. Er habe da-
runter gelitten, dass es ihm gut gehe, dass er kein
schwieriges Schicksal, ob kérperlich, sozial oder
psychisch, zu tragen hatte. Und nun, da Gott ihm
ein solches Kreuz, wie er seine Krankheit deute-
te, auferlegt habe, kénne er es nicht annehmen.
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Er starb bald nach diesem Gesprich, korperlich
50 elend, wie ein multipler Krebsbefall es mit sich
bringen kann, und in einer merkwiirdigen psy-
chischen Verfassung, in der er in den letzten Mo-
naten seines Lebens keinerlei Licht mehr ertra-
gen konnte.

2. Situation: Das Kreuz als Identifikations-
und Abgrenzungssymbol: Seit einiger Zeit be-
schéftige ich mich mit den Bedingungen heilen-
den Wirkens in katholischen Krankenh&usern.
Hier treffe ich immer hdufiger auf die Frage, was
davon zu halten sei, wenn sich Nicht-Christen in
einem Krankenzimmer eines katholischen Kran-
kenhauses vom dort hdngenden Kreuz nicht nur
irritiert, sondern regelrecht in ihrer Heilung be-
hindert erleben und eine Beseitigung dieses Sym-
bols verlangen.

Das Kreuz ist ein ambivalentes Symbol. Das
Konzept der Ambivalenz beschreibt das ur-
menschliche Erleben, angesichts eines Sach-
verhaltes, einer Beziehung, einer Erfahrung
gleichzeitig einander widersprechende Wahr-
nehmungen und Einschdtzungen, gegensatzli-
che Emotionen und kontrare Wiinsche und Wer-
tungen zu erleben. Symbole kénnen im besten
Falle dazu verhelfen, solche Widerspriichlich-
keiten, die sich im Leben jedes Menschen per-
manent finden, greifbar, ausdriickbar, bearbeit-
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bar zu machen.! Allerdings tragen Symbole stets
auch die Gefahr in sich, die entsprechende Am-
bivalenz radikal zu einem Pol hin aufzultsen und
den anderen auszublenden, zu verneinen oder
sogar — innerlich wie auch &uferlich — zu
bekdmpfen.

Ambivalenzen
des Kreuzes

@ Welche Ambivalenz spricht das Kreuz an?
Und auf welche Weise vermag dieses Symbol die
Ambivalenz menschlicher Erfahrungen zu bear-
beiten oder aber in gefdhrlicher Weise zu radi-
kalisieren?

Das Kreuz ist zundchst einmal Unheilssym-
bol. Es steht fiir Konflikte, fiir Gewalt, fiir das
Ende von Hoffnungen, fiir das wortwortliche
Zerbrechen einer Existenz. Vom Skandal des
Kreuzes spricht Paulus, den Heiden eine Torheit
(1Kor 1,18a;231.). Doch eben jener Paulus ist es,
der die Umdeutung des Symbols einleitet: Das
Kreuz wird zum Heilssymbol, weil es die Identi-
fikation Gottes mit den Opfern verkérpert, mit
denen, die Gewalt erfahren, mit denen, deren
Leben zerbricht bzw. zerbrochen wird. Das
Kreuz als Siegeszeichen, die Niederlage als Tri-
umph, das Symbol extremer erlittener Gewalt
als Fanal einer gewaltlosen Erlgsung—schon die-
se Gegensitzlichkeit macht es schwer, nicht in
eine psychische Uberforderung zu geraten.

Doch es wird noch komplizierter: »Wer
mein Jiinger sein will, verleugne sich selbst, neh-
me sein Kreuz auf sich und folge mir nach« (Mt
16,24 par) — diese Aufforderung Jesu, den Er-
fahrungen der realen Welt nicht aus dem Weg
zu gehen, droht in der Verkiindigung immer wie-
der in eine Schieflage zu geraten: Nur wer sein
Kreuz finde, wer méglichst wirkungsvoll leide,
scheine wiirdig, Jesu Jiinger zu sein und sich dem
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Triumph des Kreuzes anschliefen zu diirfen (vgl.
die oben geschilderte Situation 1).

Bei einer solchen Auslegung werden aller-
dings Vorgeschichte und Konsequenz des zen-
tralen Dramas der Kreuzigung iibersehen. Die
Vorgeschichte: Jesus ringt in Gethsemane darum,
dass ihm das Kreuz erspart bleibe. Er sucht das
Kreuz nicht, er weicht ihm aber auch nicht aus.
Und die Nachgeschichte: Das Kreuz fiihrt nicht
geradewegs in das Reich Gottes, sondern da-
zwischen steht ein Akt der Neuschdpfung, des
Bekenntnisses Gottes zu seinem Sohn, zum
Menschen schlechthin. Nicht das Kreuz er-
zwingt die Auferstehung, sondern die Auferste-
hung wird dem Gekreuzigten geschenkt.

Insofern séhe die ideale Rezeption der Bot-
schaft vom Kreuz wohl so aus, sich im Leben und
fiir das Leben zu engagieren und dabei den ge-
gebenen Unheilserfahrungen nicht auszuwei-
chen. Positiv gesprochen: Es kime darauf an,
nach Kriften im Vertrauen auf Gottes neuschaf-
fenden Heilswillen auf dem Weg der Nachfolge
zu bleiben — nicht wegen, sondern trotz des
Kreuzes. Eine ideale Rezeption der Botschaft des
Evangeliums setzt aber ideale Rezeptionsbedin-
gungen voraus — in der Verkiindigung und in der
Person dessen, der die Verkiindigung aufnimmt
und in sein Leben integriert.

Verschrankung von Macht
und Ohnmacht

® Als personliche Grundlage ist fiir einen
Menschen, der mit entsprechenden Erfahrungen
der Gewalt bzw. des Scheiterns und dem Kreuz
als Deutungsangebot konfrontiert wird, eine aus-
reichende Ich-Stérke nétig, um mit Uneindeu-
tigkeiten, Widerspriichlichkeiten, Doppeldeu-
tigkeiten {iberhaupt umgehen zu kénnen. Aufier-
dem ist vorausgesetzt, dass das Symbol in einer
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Weise prasentiert wird, die eine solche produk-
tive Rezeption ermdglicht.

Wohl hat die Botschaft vom Kreuz einen
sachlich-theologischen Gehalt. Das Hinrich-
tungsinstrument wird zum gottlichen Erlo-
sungsmittel. Zugleich prasentiert sie ein potentes
Symbol mit Wirkung weit iiber den christlichen
Bedeutungshorizont hinaus.2 Symbole vermit-
teln ihren Bedeutungsgehalt stets nur im Zu-
sammentreffen mit einer Deutung durch die Re-
zipienten und deren biografisch und kontextuell
geformte Verstehensbedingungen. So kommen
prinzipiell sehr individuelle Wahrnehmungen
und Deutungen der jeweiligen symbolisch ver-
mittelten Kommunikationsangebote zustande.

Zentraler Inhalt der Kreuzeshotschaft und
des Kreuzessymbols ist die paradoxe Verschrén-
kung von Macht und Ohnmacht. Bei gelingender
Rezeption erfihrt der Mensch in einer Ohn-
machtssituation Ermutigung zum Vertrauen auf
Gottes neuschopfenden Beistand. Umgekehrt

N Macht-Ohnmacht-Situationen in
der Riickbindung an Gott erleben {{

mahnt das Kreuz den Menschen als Machthaber
stets daran, diese Macht nicht zu missbrauchen
und sich bewusst zu sein, dass seine Pldne, Ideen
und Konzepte schnell durchkreuzt sein kénnen
— und dies wiederum nicht die Katastrophe der
Existenzvernichtung bedeuten muss.

Das Symbol des Kreuzes stofit an, alle
Macht-Ohnmacht-Situationen im menschlichen
(individuellen wie sozialen) Leben in der Riick-
bindung an Gott zu erleben — und zu relativie-
ren. Damit kann das Kreuzes-Symbol ein wirk-
sames Heilmittel gegen eine der zentralen Angs-
te in der menschlichen Existenz verkorpern: Es
vermag die Angst vor dem Kontrollverlust {iber
das eigene Leben zu bannen. Das Kreuzessymbol
stellt Deutungs- und Verhaltensmittel zur Verfii-
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gung, um mit der eigenen Innenwelt, der sozia-
len Welt und schlieBlich auch der transzenden-
ten Welt angesichts verschiedenster Anfechtun-
gen, Unsicherheiten und Widerspriichlichkeiten
wirksam umzugehen.

Es war jedoch schon die Rede von der Ge-
fahr, dass das eingeschrénkte Erleben des Rezi-
pienten sich mit einem Pol eines Symbols ver-
binden und so eine extreme Deutung der eige-
nen Lage verfestigen kann. Eine solche einseitige
Aufnahme des Symbols kniipft an eine entspre-
chende psychische Disposition der Rezipieren-
den an. Letztlich entfaltet allerdings erst die
Kombination mit einer unangemessenen Ver-
kiindigung die entsprechend maligne Wirkung.

Die zentrale psychische Disposition fiir eine
Fehlrezeption der Kreuzesbotschaft liegt in ei-
nem geringen Selbstwertgefiihl, das entweder
noch keine Chance zu erstarken hatte oder aber
durch schwere physische oder psychische Ver-
wundungen belastet wurde. Eine Frau oder ein
Mann mit einem Selbstkonzept, das von man-
gelndem persénlichem Wert, mangelnder Wirk-
samkeit oder Power gekennzeichnet ist, sucht
nach einer Deutung, nach einer Sinngebung fiir
dieses Erleben von Kontrollverlust, Bedeutungs-
verlust und Perspektiv-Verlust (Ohnmachts-
Erfahrung). Diese ldsst sich, wie im Eingangs-
beispiel illustriert, durch ein Kreuzesverstédnd-
nis (das durch manche Verkiindigung forciert
wird) finden, demzufolge man gerade (oder aus-
schlieRlich) als Leidender des Gottesreiches wiir-
dig sei. Damit erfolgt auf indirektem Wege ein
Kontrollgewinn. Man hofft, sich mit dem dies-
seitigen Leiden das jenseitige Gliick zu sichern —
und macht sich weiter klein. Oder der psychisch
geschwiéchte Mensch findet im Kreuz-Symbol
ein Ersatz-Instrument fiir die mangelnde eigene
Stérke, mit dessen Hilfe er Macht und Kontrolle
ausiiben kann — und gewinnt seine Power auf
Kosten anderer.
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Beide einseitigen Rezeptionen des Kreuzes-
symboles kénnen also (selbst-)destruktives oder
aggressives Erleben und Verhalten zur Folge ha-
ben. Das Kreuz, vordringlich als Triumph-Symbol
und damit als Mittel der Machtvergewisserung
wahrgenommen, wird zum Instrument der
Beméchtigung und verwandelt sich in ein Tren-
nungssymbol zwischen denen, die dazugehren
bzw. nicht dazugehoren (vgl. die eingangs be-
schriebene Situation 2). Eine solche Rezeption
im kollektiven Rahmen kann dazu verfiihren, die
Welt gewaltsam unter dem Kreuz kolonialisie-
ren zu wollen. Die aktuellen Konflikte um Kreu-
zesdarstellung in Offentlichen Rdumen illustrie-
ren auf beiden Seiten — bei den Verfechtern eben-
so wie bei den Gegnern — die Folgen solchen
einseitigen Missverstehens, maskiert als Streit
um die Deutungshoheit in einer Kultur.

Doch auch die einseitige Betonung der Ohn-
machtserfahrung des Kreuzes, ob in Krankheit,
Ungliick, Unterdriickung oder sozialem Schei-
tern, bleibt nicht ohne bedenkliche Konsequen-
zen. Zum einen besteht stets die Gefahr, dass
durch eine solche Sinnkonstruktion alternative,
produktive Verhaltensweisen und Losungen der
aktuellen Notlage blockiert werden. Zum ande-
ren ldsst sich auch mit einer solchen Interpreta-
tion, die das eigene Leiden in den Vordergrund
stellt und damit mdglicherweise instrumentali-
siert, Macht gegeniiber Menschen in der Umge-
bung ausiiben, und zwar intransparente Macht,
der gegeniiber sich die Betroffenen entsprechend
schlecht zu wehren vermdogen.?

Konfrontation mit Gewalt

® Die Kreuzigung als gewaltsame Tétung
spricht schlieflich gegenwértig eine — destruk-
tive — Sinnlichkeit an. In der Kunst, in den Me-
dien, im Bereich der elektronischen Spiele, auch
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im Alltagsleben und bis weit in die sexuellen Be-
ziehungen hinein erféhrt die Konfrontation mit
Gewalt, Blut, Verletzungen, Schmerz eine ge-
steigerte Aufmerksamkeit. Dies hat mit einem
vielfach gebrochenen Verhéltnis unserer Zivili-
sation zum Erleben sinnlicher Intensitdt zu tun.
Naturerfahrungen, Leiberfahrungen, Bezie-
hungserfahrungen scheinen die Sinne nicht
mehr ausreichend anzusprechen, Intensitit des
Erlebens wird unterdriickt oder aber verschoben,
gestort und teilweise {iberhdht.4

Die Faszination eines massiven Gewaltpro-
zesses wie des Kreuzigungsgeschehens droht
sich hier einzureihen in die Suche nach Gele-
genheiten, Gewalt als Mittel zur Steigerung des
Intensititserlebens in medialer Konfrontation
oder in einer entsprechenden Fantasiewelt zu er-
leben, und das in einer sozial akzeptablen Form.
Insofern sollte das Interesse an mdglichst drasti-
schen Darstellungen der Kreuzigung weniger als
neu erwachte Hinwendung zu diesem christ-
lichen Symbol und seiner Botschaft begriifit als
vielmehr kritisch betrachtet werden im Sinne ei-
ner Ausbeutung einer kulturellen Notsituation.

Lebensforderliche Rezeption

® Eine lebensforderliche Rezeption der Bot-
schaft vom Kreuz héngt — insbesondere im Falle
problematischer psychischer Voraussetzungen
des Rezipienten — von der Art und Weise ab, wie
dieses Symbol prasentiert wird. Soll die Verkiin-
digung des Gekreuzigten heilsame Wirkungen
entfalten, also ein geschwdchtes, verwundetes,
gekrénktes Ich stirken, gilt es, dem gesamten
Prozess der symbolischen Kommunikation, dem
Inhalts-, dem Présentations- und dem Bezie-
hungsaspekt geniigend Aufmerksamkeit zu
schenken. In der theologisch verantworteten
Kreuzesverkiindigung gehéren Durchkreuzung
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der menschlichen Existenz und Neuschdpfung
Gottes zusammen, weder die Unterwerfungs-
noch die Erhéhungsperspektive darf {iberbetont
werden — soweit der Inhalt.

Weiterhin kommt es darauf an, das Kreuz
als Symbol universalen Heiles zu verkiindigen,
aber nicht als universales Heilssymbol — dies
fiihrtin der pluralen Welt zu Missverstandnissen
und Exklusionserfahrungen. Wenn wir etwa das
katholische Krankenhaus in die Tradition des Sa-
mariter-Gleichnisses stellen, dann ist es das heil-
same Handeln im &rztlichen, pflegerischen und
seelsorglichen Tun, das die Katholizitét dieses
Krankenhauses sichert, und dann bedarf es dem
Fremden gegeniiber nicht des Beharrens auf der
eigenen, in bestimmten Féllen missverstand-

) Symbol universalen Heiles {{

lichen, dngstigenden, provozierenden oder aus-
schlieBenden Symbolik. Eine solche Beharrung
wird im schlimmsten Fall das heilende Handeln
konterkarieren, weil sie im Kranken Abwehr mo-
bilisiert, statt ihn zur Mitwirkung im Heilungs-
prozess einzuladen.

Grundsétzlich ist auch bei der Verkiindi-
gung des Kreuzes mit dem Ziel einer heilsamen
symbolischen Erfahrung der Beziehungsaspekt
am hochsten zu gewichten: Um das Kreuz als
realistisches Heilssymbol, als Einladung, sich der
Solidaritdt und der neuschépfenden Kraft Gottes
zu dffnen, zu verkiinden, bedarf es mehr als ei-
ner Predigt. Es geht, wie aus der Anndherung an
die Fehlformen der Kreuzesrezeption deutlich
wurde, ja gerade darum, das Selbstwertgefiihl
der Horenden zu stirken sowie dem Intensitits-
erleben von Beziehungen einschlieBlich der
Dimension erfiillter Sinnlichkeit Raum zu ge-
ben. Dazu bedarf es der Schaffung eines »re-
demptiven¢> oder »Selbstobjekt-Milieus«®, Denn
die heilsame Wirkung der (religitsen resp. christ-

108 Andreas Wittrahm / Das Kreuz zwischen Heil und Unheil

lichen) Symbole hingt vom Zusammenspiel der
Botschaft dieser Symbole mit der sich daraus bil-
denden symbolischen Erfahrung ab. Der symbo-
lische Erfahrungsraum, in dem eine solche sym-
bolische Kommunikation ankommen kann, ist
durch folgende Praxis gekennzeichnet’:

Am Anfang jedes heilsamen Handelns steht
»Versteheny als eine empathische Einfithlung in
den Bezugsrahmen des Gegeniibers, als ob ich
mir diesen Bezugsrahmen zu Eigen machen
wollte.? Dabei ist das »Als ob« die entscheiden-
de Grenze, die das Verstehen von der Identifika-
tion trennt. Gerade die oben beschriebene
duBerst individuelle Erfahrung des vieldeutigen
Kreuzessymbols bedarf eines Gegeniibers, der
sich auf diese subjektive Symbolerfahrung wirk-
lich einlassen kann, ohne sie in seine eigene An-
schauung transferieren zu wollen.

Im zweiten Schritt gilt es, darauf zu ver-
trauen, dass das Symbol in einem Raum echter
Annahme seine volle Wirkung entfalten kann.
Das bedeutet, dass einseitige Deutungen Ergén-
zungen finden und dass Seelsorge-Partner die in
der Ambivalenz des Symbols ausgedriickte Er-
fahrung in ihrem Leben zu entdecken und aus-
zuhalten vermogen — dass sie die im Kreuz
ausgedriickte Solidaritdt Gottes mit dem Ge-
driickten in der Beziehung erfahren und die
neuschopferische Kraft der Auferstehung in heil-
samen Beziehungen erahnen.’

Dies verlangt allerdings neben der be-
schriebenen Qualitdt eines gemeindlichen
Selbstobjekt-Milieus und einer entsprechen-
den seelsorglichen Beziehung auch minimale
Voraussetzungen beim Einzelnen. Wo sich ein
selbstdestruktives oder aggressives Ausagieren
einer einseitigen Kreuzeserfahrung letztlich als
Ausdruck einer tiefergehenden psychischen
Stérung erweist, wird eine psychotherapeutische
Behandlung notwendig. Die Grenze lésst sich
dort ziehen, wo entweder eindeutige Symptome
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einer psychischen Erkrankung auftreten (schwe-
re depressive Verstimmungen, wahnhaftes Erle-
ben mit Visionen oder Einreden, Gewalt gegen
sich selbst oder Fremde) oder wo ein Seelsorger
oder eine gemeindliche Gruppe nach gewisser
Zeit feststellt, dass es zu keiner Entwicklung im
Rahmen der Beziehung kommt.

Verkiindigung durch Beziehung

® Im Falle des eingangs portratierten Pfarrers
ist eine solche Hilfe leider ausgeblieben. In der
Phase vor Ausbruch seiner Krankheit hatte er
niemanden getroffen, mit dessen Hilfe er hétte
verstehen kénnen, wofiir der Wunsch nach »ei-
nem Kreuz¢ in seinem Leben stand. In einer ent-
sprechenden geistlichen Begleitung hétten er zu-
dem entdecken kdnnen, wo in seinem Leben
oder auch in dem seiner Mitmenschen ldngst Lei-
den anwesend war, das auf seine offene und tat-
kréftige Hinwendung wartete. Nach dem Aus-
bruch der Krankheit fehlte ihm jemand, der mit
ihm seine tiefe Enttéuschung vom Leben ausge-
halten und ihm so eine Ahnung vermittelt hétte,
in welche Solidaritét Gott sich gerade mit dem
einldsst, der sich duBerst verlassen vorkommt.
Der Fall des anst6Bigen Kreuzes im Kran-
kenzimmer erfordert zusitzlich zur Bereitschaft,
das Kreuz als Stein des AnstoBes ggf. zu verhiil-
len (aus Respekt fiir jene, fiir die es zundchst ein-

mal gar kein Heilssymbol sein kann!), je nach
Verfassung des Kranken einen weitergehender
Schritt, der ebenfalls das Eingehen einer Bezie-
hung notwendig macht: Es kénnen sehr unter-
schiedliche Griinde fiir das Empfinden des Kreu-
zes im Krankenzimmer als Diabol!?, d.h. als ver-
storendes, krankendes, abzuwehrendes Symbol,
eine Rolle spielen — (religions-)politische Griinde
ebenso wie personliche. Das Einlassen darauf
kann eine Dimension im Heilungsgeschehen hin-
zufiigen, die das Tun der Arzte und Pflegenden
in bedeutsamer Weise ergdnzt.

Wer sich auf die symbolische Erfahrung mit
dem Kreuz, dem Zentralsymbol der Christen,
einldsst, erfahrt, dass dieses Symbol keine ein-
deutigen und keine selbstverstédndlichheilsamen
Erfahrungen ausldst. Das Symbol verbindet sich
mit einem Kontext und einer Person und wirkt
dann — und die Richtung ist offen bzw. héangt
vom personlichen und sozialen Kontext ab.

Wir kénnen in der Verkiindigung versu-
chen, den inhaltlichen Gehalt der Kreuzeshot-
schaft getreu, das heilt vollstindig zu prasentie-
ren. Heilsam werden wird ihn allerdings nur ver-
kiindigen, wenn der biografische und aktuelle
Kontext der Adressaten sowie die Art und Wei-
se — und vor allem die Beziehung —, in der wir
dieses Symbol prasentieren, zuldsst, dass die An-
gesprochenen in der Botschaft vom Kreuz eine
Chance erkennen, sich fiir die Weite des Reiches
Gottes zu tffnen.

! Zu Umgang mit Symbolen
in der Pastoralpsychologie:
M. Klessmann, Pastoralpsy-
chologie, Neukirchen 2004.
2 G. de Champeaux/

S. Sterckx, Einfiihrung in die
Welt der Symbole, Wiirzburg
1990.

3 Hermann Stenger, Im
Zeichen des Hirten und des
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Lammes, Innsbruck 2000,
bes. 205-221.

4. Binder/H.J. Binder,
Klientenzentrierte
Psychotherapie bei schwe-
ren psychischen Storungen,
Frankfurt./M. 1981.

5 H. Stenger, Erlosend einan-
der begegnen. Jesu Auf-
forderung zur redemptiven

Nachfolge, in: ders., Ver-
wirklichung unter den
Augen Gottes, Salzburg
1985, 190-199.

8 Heribert Wahl, Glaube und
symbolische Erfahrung,
Freiburg 1994.

7 Ebd., 364-367, vgl. auch
Andreas Wittrahm, Seel-
sorge, Pastoralpsychologie

und Postmoderne,

Stuttgart 2001, 146-162.

8 Peter F. Schmid, Personale
Begegnung, Wiirzburg 1989,
119-160.

9 Wittrahm, Anm. 7, bes.
255-330.

10°H. Stenger, Symbole und
Diabole, in: ders., Anm. 5,
105-129.
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Ruth Pucher M€

Symbol fiir Tod und Auferstehung

Wie viel Auferstehungshoffnung steckt in Kreuzen

Erst gegen Ende des ersten christlichen
Jahrtausends betonen Darstellungen
das Leiden Christi am Kreuz. Dennoch
gibt es auch dabei Ankniipfungspunkte
fiir den Glauben an die Auferstehung.
Ein kunstgeschichtlicher Durchgang.

® Bei einer Kirchenfiihrung mit der Katholi-
schen Frauenbewegung im Dom zu St. Pélten in
Niedertsterreich kam in der Gruppe die Frage
auf, ob es eigentlich Symbole fiir die Auferste-
hung gibt. Das leere Grab, die geltsten Leinen-
binden, der Auferstandene mit der Siegesfahne
oder gar als Gartner mit dem Spaten ... — all die-
se Motive greifen Teilaspekte aus den Auferste-
hungserzdhlungen der Evangelien auf. Sie haben
Erinnerungscharakter und rufen die Ereignisse
rund um die Auferstehung in das Geddchtnis, la-
den ein zum Erzdhlen. Symbole aber, bekennt-
nishafte Zeichen fiir die Auferstehung, sind sie
nicht geworden. Was dann?

Es bleibt das Kreuz heute das wichtigste
Symbol der christlichen Religion. Weil wir Chris-
tinnen und Christen an die Auferstehung glau-
ben, verkiindigen wir paradoxerweise den Tod
Jesu am Kreuz. Im weiteren Verlauf der Fiihrung
haben wir im besonderen die Kreuze und Kreu-
zigungsdarstellungen im St. Péltner Dom in den
Blick genommen und sie unter der Fragestellung
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der europdischen Kunst?

untersucht, inwieweit sie neben der spezifischen
Todesart Jesu auch seine Auferstehung ins Bild
setzen.

Diese Frage soll auch im Folgenden im Vor-
dergrund stehen, wenn Typen von Kreuzen und
Kreuzigungsdarstellungen aus verschiedenen
Jahrhunderten vorgestellt und untersucht wer-
den. Wie viel Auferstehungshoffnung steckt in
Kreuzen der europdischen Kunst und in welchen
Formen driickt sie sich aus?

Das spéte Auftreten

@ Die friihen Christinnen und Christen ver-
kiindigten »Jesus Christus, Gottes Sohn, den Hei-
land, so die Ubersetzung des verdichteten Glau-
bensbekenntnisses im geheimen Zeichen des
Fisches, des 1y 0v¢, das zur Zeit der Christen-
verfolgung hdufig auf Grabplatten und in die
Winde von christlichen Versammlungsraumen
geritzt wurde. Das Kreuz hingegen fand in den
Anfangen des Christentums keine Verwendung.
Rund vier Jahrhunderte lang scheute man davor
zuriick, dieses Marterinstrument darzustellen,
mit dem Gottes Sohn zu Tode gekommen war.
Einen Gott zu verehren, der wie ein Schwerver-
brecher wiirdelos vor aller Offentlichkeit hinge-

DIAKONIA 38 (2007)



richtet worden war, galt fiir Nichtchristen als Tor-
heit. Vielmehr verbreiteten sich Bilder eines
Gottes, der eine gewinnende Ausstrahlung auch
fiir Neulinge hatte, z. B. in der Gestalt des guten
Hirten, der sich fiirsorglich seiner Herde an-
nimmt, das Idealbild eines guten Konigs. Dieses
Beispiel zeigt, dass sich auch in der christlichen
Motivwahl die zeitgendssische Mentalitdt spie-
gelte, die eher die lebensfordernden Aspekte der
Gottheit in den Mittelpunkt stellte. Somit fiel
zundchst eine Entscheidung gegen das Kreuz.

Erst um das Jahr 400, mit der Verbreitung
des Kults um das »Wahre Kreuz¢ Christi, das
der Legende nach die heilige Helena, die Mutter
Kaiser Konstantins, auf ihrer Pilgerfahrt nach
Jerusalem gesucht und gefunden hatte, verstand
man das Kreuz als heilbringendes Zeichen.
Rasch setzte sich die Uberzeugung durch, dass
nicht nur vom »Wahren Kreuz, sondern auch
von seinen Abbildern eine heilende und stér-
kende Kraft ausgehe.

»Mit diesem Zeichen wirst du siegen!« — Die
Kreuz-Vision Kaiser Konstantins im Jahre 312
vor seiner Schlacht an der Milvischen Briicke
hatte das Ende der Christenverfolgung markiert
und den Beginn einer Bildtradition des Kreuzes
in der Kunstgeschichte, wenngleich in der ersten
Hilfte des 4. Jh. das Kreuz unter Konstantin als
kaiserliches Bildmotiv noch unvorstellbar gewe-
sen ware. Noch immer gehorte die Kreuzigung
als entehrende Todesstrafe zur grausamen Rea-
litdt im rémischen Reich — vermutlich erst unter
Kaiser Theodosius . (gest. 395) wurde sie end-
gliltig abgeschafft.!

Die Siegerpose

@ Die dltesten Darstellungen der Kreuzigung
Jesu sind aus der 1. Halfte des 5. Jh. iiberliefert.
Das eine Beispiel, ein geschnitztes Elfenbeintd-
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felchen italienischen Ursprungs, das Teil eines
Késtchens — vermutlich zur Aufbewahrung eines
Kreuzpartikels — war, kombiniert die Kreuzigung
Jesu mit dem Selbstmord des Judas. Wahrend Ju-
das, bekleidet, mit schlaffen Armen leblos an ei-
nem Baum héngt, der sich unter seiner Last weit

ngewinnende Ausstrahlung

herunterbiegt, scheint Jesus im Gegensatz dazu
mit ausgebreiteten Armen kraftvoll und leben-
dig vor dem nur angedeuteten Kreuz zu stehen.
Sein athletisch ausgearbeiteter Korper, bekleidet
lediglich mit einem Lendentuch, und sein fester
Blick in die Ferne weisen ihn als Sieger tiber den
Tod aus.

Das Bild des Gekreuzigten als lebendiger
Sieger iiber den Tod hielt sich auch tiber die Pe-
riode des Bilderstreits im 8. und 9. Jh. hinweg,
bei dem es um die Frage ging, wie das Zweite
Gebot auszulegen sei. Aus der Ottonik und der
Romanik stammen etliche Bildwerke, die Chris-
tus am Kreuz als Gekronten, als Konig zeigen.
Viele dieser Darstellungen gehen zuriick auf ein
dlteres, verloren gegangenes Urbild, das so ge-
nannte Heilige Antlitz, das »volto santo, das der
Legende nach von Engeln geschnitzt worden
sein soll. Eine Kopie aus dem 12. Jh. befindet
sich bis heute im Dom zu Lucca in der Toskana:
Majestétisch gewandet mit einer langen, gegiir-
teten Armeltunika steht der birtige Christus auf-
recht auf einem Postament vor dem Kreuz. Sei-
ne weit ausgebreiteten Arme und seine gedffne-
ten Augen verleihen ihm eine Présenz, die seine
Macht und seine beschiitzende Kraft zum Aus-
druck bringt. Die vier Nagel, die Hande und Fiile
am Kreuz fixieren, treten bei diesem Typus kaum
in Erscheinung. Vielmehr sind es die Krone oder
der Blick, welche die Aufmerksamkeit auf sich
ziehen und Christus als allumfassenden Herr-
scher und Triumphator iiber den Tod zeigen.
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Der Lebensbaum

® Mit der Beendigung des Bilderstreits in der
Mitte des 9. Jh. kamen erste Darstellungen des
toten Gekreuzigten auf. Die Befiirworter der Bil-
der hatten mit der wahren Menschlichkeit Jesu
argumentiert, deren Darstellung nicht gegen das
Zwreite Gebot verstoBe. Dies fiihrte in der Folge-
zeit zu einem stirkeren Realismus in den Bild-
werken: Die geschlossenen Augen, der geneigte
oder nach vorne gekippte Kopf und der hingen-
de Korper bildeten den neuen Kreuzigungstypus,
aus dem sich spdter das Bild des Schmerzens-
mannes herausformte.? Friihestes erhaltenes Bei-
spiel eines grofformatigen toten Kruzifixus ist
das »Gero-Kreuz¢ im Kélner Dom aus der Zeit
um 970.

Betrachtet man so genannte Pest- oder Mys-
tikerkreuze aus der Gotik, die einen entstellten,
von Wunden iibersdten Leib zeigen, der
schmerzlich gekriimmt, schwer lastend am
Kreuz hangt, scheint der Glaube an die Aufer-
stehung in weite Ferne geriickt. Trdstlich scheint
allein die Botschaft zu sein, dass der christliche
Gott alle nur méglichen menschlichen Qualen
am Leib Christi selbst durchlitten hat. Aber ein
anderes Motiv kommt hinzu: Gerade in diesen

)yeine andere Realitdt wahrnehmen ({

drastischen Darstellungen hingt oftmals der
Leichnam Jesu an einem Kreuzbalken, der zarte
Knospen austreibt, bzw. an einem gewachsenen
Baum oder einem gabelfdrmigen Astkreuz.
Dieser Vergleich des Kreuzes mit einem Baum,
der siiBe Frucht trégt, entstand bereits in altkirch-
lichen Hymnen des 6. Jh., die zum Teil noch
heute in der katholischen Karfreitagsliturgie ge-
sungen werden.® In der scheinbaren Ausweg-
losigkeit des Leidens weist der Lebensbaum {iber
den Tod hinaus.
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Zu allen Zeiten suchten Kiinstler und Kiinst-
lerinnen fiir ihre Arbeiten Anregungen in der
Bildtradition. Sie zitierten, variierten oder kom-
binierten neu Motive vorausgegangener Zeiten.
Der schwibische Bildhauer Egon Stockle griff
Mitte der 1980er Jahre den Typus des Schmet-
zensmannes wieder auf, um fiir die Kapelle im
Klinikum Augsburg ein Kruzifix auszuarbeiten.
»Es ist vollbrachte, scheint iber diesem Gekreu-
zigten als Uberschrift zu stehen. Obwohl der Leib
Christi in sich verdreht und {iberspannt wirkt,
ruht sein Kopf friedlich und ent-spannt auf dem
Querbalken des Kreuzes wie auf einem Toten-
bett. Die geschlossenen Augen sind nach oben
gerichtet, in die Weite. Bei diesem Christus kon-
nen PatientIlnnen und Angehorige Ruhe finden,
aber sie sind auch eingeladen, den Blick vom Bild
des Toten zu erheben und eine andere Realitét
wahrzunehmen. Eine stilisierte goldene Krone
am oberen Ende des vertikalen Kreuzbalkens

lasst den Gedanken und Gebeten Freiraum: Be-
zeichnet sie Christus als den »Konig der Juden,
zeichnet sie ihn als Sieger {iber den Tod aus oder
verheilt sie vielmehr allen Sterbenden einen k-
niglichen Empfang im Himmel?

Egon Stackle, Kreuz fiir die Kapelle im Klinikum
Augsburg (Ausschnitt), Mitte 1980er-Jahre
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Die Umarmung

@ Line andere Form, die das Leiden am Kreuz
und unter dem Kreuz weiterfiithrt, geht auf eine
Vision des hl. Bernhard von Clairvaux zuriick,
der im Gebet erlebt hatte, wie Christus seine
Arme vom Kreuzesbalken 16ste, um ihn als Beter
unter dem Kreuz zu umarmen. Seiner Vision
liegt die fiir Bernhard typische Kreuzestheologie
zugrunde, welche die Menschlichkeit Jesu in den
Mittelpunkt stellt und das Mitleiden mit ihm und
seiner Mutter neu entdeckt, eine Sichtweise, die
dann wenig spéter von den Bettelorden iiber-
nommen und verbreitet wurde.* Christus ver-
eint in seiner Umarmung sein eigenes Leiden mit
den Schmerzen und Noten der Menschen unter
dem Kreuz und nimmt sie mit in die Auferste-
hung. Kiinstlerische Darstellungen dieser mysti-
schen Vereinigung des heiligen Bernhard mit
Christus treten erstmalig im 15. Jh. auf.

Aus dem 14. Jh. sind vereinzelt Kruzifixe
erhalten, bei denen Christus seine Hidnde mit-
samt Nageln vor dem Korper hélt. Auch diese
Christusbilder rufen bei heutigen Betrachtern
dhnliche Assoziationen wach.> »Wenn ich {iber
die Erde erhoht bin, werde ich alle zu mir zie-
hen.« (Joh 12,32) — Ein geschnitzter Kruzifixus
des 14. Jh. aus dem Wiirzburger Neumdiinster
scheint eindrucksvoll diesen Vers zu vergegen-
wartigen.

Die rechte Seite

® Die meisten Kreuzigungsdarstellungen ver-
einen in einem Bild Elemente aus den vier Pas-
sionserzdhlungen: Die im Johannes-Evangelium
erwéhnte Seitenwunde fehlt an keinem Corpus,
egal welche »Phase« des Sterbens der Kiinstler
umgesetzt hat. Sie ist zum Merkmal des spezifi-
schen Todes Jesu geworden. Auf das Evangelium
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Gekreuzigter aus dem Wiirzburger Neumiinster,
14. Jahrhundert

nach Lukas geht die Unterscheidung zwischen
einem so genannten guten und einem bosen
Schécher zurlick, die mit Jesus gekreuzigt wur-
den. Der »gute Schécher, dem Jesus die Zusage
gibt, dass er noch am selben Tag mit ihm im Pa-
radies sein werde, fand in der Kunst zur Rechten
Jesu Platz, also auf seiner Ehrenseite. Vielleicht
spiegelt der gute Schicher die Sehnsucht der
Menschen nach Erldsung und ihre Hoffnung auf
Erfiillung durch Jesus wider.

Um 1430 wurden im deutschen Sprach-
raum vielfigurige Tafelbilder beliebt, die die Pas-
sionsgeschichte in die Gegenwart des Spatmit-
telalters ibertrugen. Bei o6ffentlichen Hinrich-
tungen vor den Toren der Stadt fanden die
Kiinstler zahlreiche Anregungen fiir ihre Arbei-
ten. In diesen so genannten volkreichen Kreuzi-
gungen teilt das Kreuz Christi meist die gesamte
Szenerie in zwei Hélften: in eine gldubige und
eine ungldubige Seite. So versammeln sich auf
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der rechten Seite Jesu seine Mutter, Johannes,
Maria Magdalena und andere Frauen aus seiner
Anhangerschaft, aulerdem der Hauptmann, von
dem das Lukas-Evangelium berichtet, dass er
durch das Sterben Jesu zum Glauben an ihn ge-
funden habe, und der Soldat, der die Lanze fiihr-
te. Zur Linken Jesu tummeln sich seine Gegner:
verschiedene Gruppen von romischen Soldaten
und Vertreter der jiidischen Obrigkeit.

Die feststehende Symbolik von Rechts und
Links in der Bildtradition fiihrte auch dazu, die
Herzwunde Jesu, die sich biologisch natiirlich
auf seiner linken Seite befinden miisste, fast im-
mer rechts darzustellen. So ist sie symbolisch
richtig platziert. Zu seiner Rechten schart Jesus
die Gesegneten, fiir die er sein Blut vergossen
hat.% Das Motiv des BlutvergieBens, das schon
der Kirchenvater Johannes Chrysostomos mit der
Eucharistie in Verbindung gebracht hat, ist auch
erkennbar bei Darstellungen, in denen ein Engel
oder der Jiinger Johannes einen Kelch unter die
Seitenwunde hilt, um das vergossene Blut Jesu
aufzufangen.

Die Schonheit

@ Nordlich der Alpen sind es Bildhauer wie
Tilmann Riemenschneider, die an der Schwelle
zur Neuzeit Christus am Kreuz Anmut, ja Schon-
heit verliehen haben. »Schén« zu leiden, sollte
ein Ausdruck »hoheitsvoller Selbsthingabe« sein
und eine Uberhdhung der menschlichen Be-
grenztheit im Tod ausdriicken.

In der Renaissance in Florenz hatten es zu
dieser Zeit erstmalig Bildhauer gewagt, Christus
am Kreuz ganz und gar nackt zu zeigen: Christus
als schénen jungen Mann, menschlich vollkom-
men, ohne sichtbare Spuren der Gewaltan-
wendung. Vorbilder fanden sie dafiir in antiken
Gotter- oder Heroenstandbildern. Das neu er-
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wachte Interesse der Kiinstler an der mensch-
lichen Anatomie und an der Schénheit brachte
diese Kruzifixe hervor. Am meisten bekannt
wurden aus dieser Richtung wohl die Werke
Michelangelos. LeichtfiiBig, nahezu tdnzerisch
wirken die schlanken Proportionen einiger seiner
Jesusdarstellungen, so z. B. sein Kruzifixus aus
der Casa Buonarotti in Florenz. Die Schonheit
kann als eine Vorwegnahme der Auferstehung
gedeutet werden.”

Die Lichtregie

® Schon im Spétmittelalter wurden in der Ma-
lerei die Kreuzigung Christi in reale Land-
schaftsrdume versetzt und natiirliche Himmels-
erscheinungen dargestellt. So zeigt z. B. Jorg
Breu auf seinem Altar fiir das Stift Melk, wie sich
beim Tod Jesu der Himmel verfinstert hat: Wie
eine Gewitterwand erscheint das Stiick schwarz-
blauer Himmel, das unter den Armen des Ge-
kreuzigten sichtbar ist.

Mit starken Hell-Dunkel-Kontrasten arbei-
teten dann vor allem die Maler und Malerinnen
der Barockzeit, fiir die die Kreuzigung Jesu noch
immer ein zentrales Bildthema war. Peter Paul
Rubens prégte Anfang des 17. Jh. einen Kreuzi-
gungstypus, bei dem der Corpus hell erleuchtet,
einsam vor einem ganz dunklen Himmel aufragt.
Christus hat dabei die Arme nicht waagerecht
ausgebreitet, sondern streckt sie V-formig nach
oben. Auch sein Blick folgt dieser Richtung.
Starker als je zuvor scheint Christus zwischen
Himmel und Erde, zwischen oben und unten,
ausgespannt. Ohne die Qualen des Todes zu ver-
harmlosen, deutet Rubens damit die Auferste-
hung an. Der Glaube an das Geheimnis von
Ostern spiegelt sich auch in der Inszenierung des
Himmels: Hinter schwarzen Wolkentiirmen 6ff-
net sich ein Fenster zum Licht.®
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Kiinstler wie der spanische Maler Diego
Veldzquez haben diesen Typus aufgegriffen und
weitergefithrt: Christus am Kreuz wirkt bei
Veldzquez nicht nur wie von aulen angestrahlt,
sondern es scheint vielmehr, als habe er aus sich
selbst heraus zu leuchten begonnen.

Das individuelle Ringen

@ Im 19. und 20. Jh. gibt es nur mehr wenige
Kiinstler, die die gewachsene Bildtradition der
Kreuzigungsdarstellungen weiterfiihren. Die In-
stitutionen Kunst und Kirche sind auseinander
gefallen und die Kiinstlerinnen und Kiinstler in
ihren Arbeiten keinen Autoritdten mehr ver-
pflichtet. In diesem Zusammenhang ldsst sich be-
obachten, dass sich die Bildinhalte oft auch vom
biblischen Kontext geldst haben und sehr sub-
jektiv mit der Kreuzigung als Phdnomen umge-

gangen wird. Am Kreuz manifestiert sich das in-
dividuelle Ringen um Wahrheit und Anerken-
nung und um Antworten auf die wesentlichen
Fragen des Menschseins.

Einzelne Kiinstler wie Lovis Corinth oder
Arnulf Rainer identifizierten sich so sehr mit dem
Gekreuzigten, dass sie ihm ihre eigenen Ge-
sichtsziige verliehen haben. Sie erkannten in
Jesus einen einsam leidenden AuBenseiter der
Gesellschaft, der fiir seine Mission sein Leben
gab, aber durch das Kreuz erh6ht wurde.

Andere haben sich intensiv mit dem Kreuz
als Symbol auseinander gesetzt. Josef Beuys, in
dessen Arbeiten das Kreuz eine wichtige Rolle
einnimmt, sieht in thm ein positives Zeichen: Das
Kreuz steht fiir die Uberwindung des Materiellen
durch das Geistige. Durch den Einsatz neuer Ma-
terialien wie Filz, Fett oder Blut stellte Beuys
»Energietransformationenc dar, mit denen er ei-
nen Prozess des Umdenkens anstofen mdchte.

Eduardo Chillida, Triptychon: Homenaje a San Juan de la Cruz, K6in St.Peter 1993. © VG Bild-Kunst, Bonn 2007
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Der Leerraum

® Riume zu erschaffen, ist das Hauptthema
des baskischen Bildhauers Eduardo Chillida. Sein
Triptychon aus dem Jahre 1993 fiir den Altar-
raum der Kirche St. Peter in K6ln hat er dem spa-
nischen Mystiker Johannes vom Kreuz gewid-
met. Chillida schnitt dafiir geometrisch exakte
Lécher in eine dichte, schwarze Filzmatte ein.
Lichtkandlen gleich scheinen sich diese von un-
ten nach oben durch das schwere Material zu ar-
beiten. Auf der linken Tafel unten und auf der
rechten oben haben sich kleine Kreuze gebildet,
und auch das Mittelbild ldsst an die Kreuzform
denken. Die Kreuze 6ffnen sich zum AuBenraum
hin, geben den Weg frei. Eigentlich sind diese
Kreuze nicht mehr existent, sondern nur in der
Negativiorm sichtbar. Sie erinnern an Wege, die
das Kreuz {iberwinden.

Chillida, der sich selbst als religits bezeich-
net, hat mit dieser Arbeit dem Aufstieg zu Gott
durch die Dunkelheiten der menschlichen Exis-
tenz ein Denkmal gesetzt, das zur Meditation
von Tod und Auferstehung einladt. 1

Die ausgewéhlten Beispiele zeigen, dass in
vielen Darstellungen der Kreuzigung Christi und
des Zeichens des Kreuzes nicht nur der Mo-
ment des Leidens und Sterbens vergegenwirtigt
wurde, sondern auch der Glaube an die Aufer-
stehung Gestalt bekam. Es ist ein Reichtum der
Kunstgeschichte, dass die meisten Bilder von Je-
sus Christus mehrere Aspekte anklingen lassen.

! Venelina Landgraf, Das
Kreuz im ersten Jahr-
tausend: autonomes
Zeichen, Symbol und
Attribut, in: Sylvia Hahn/
Carmen Roll/Peter

B. Steiner (Hg.), Kreuz und
Kruzifix. Zeichen und Bild,
Ausstellungskatalog Freising
2005, 42-49, hier 42f.

? Georg Baudler, Das Kreuz.
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Geschichte und Bedeutung,
Diisseldorf 1997, 320f.

3 Peter B. Steiner, Lebendig
- tot. Aspekte des Kruzifixus
in der europdischen Kunst,
in: Ausst.kat. Freising 2005
(vgl. Anm. 1), 69-74, 69.

4 Floridus Rohrig, Vom
Siegeskreuz zum Schmer-
zensmann. Der Wandel der
Kruzifixdarstellungen im

Spdtgotische
Madonna aus
der Kirche
St.Ruprecht
in Wien um
1510.

Dieses Phdnomen sei abschliefend an einer

spétgotischen Madonna aus der Wiener Rup-
rechtskirche verdeutlicht: Das Jesuskind wendet
sich nicht dem Betrachter zu, sondern schmiegt
sich an die Brust der Mutter und hélt sich mit
ausgestreckten Armen an ihren geflochtenen
Zopfen fest. Seine Beinchen hat es {ibereinander

geschlagen. Ruft diese Kérperhaltung des Kindes
nicht einen ganz anderen Moment seiner Le-
bensgeschichte in Erinnerung? Das Bild kindli-
cher Geborgenheit bei der Mutter wird durch-
kreuzt von der Vorausdeutung auf den Tod.

13. Jh., in: ebd., 66-68, 67.
5 Aber: Reiner Hausherr,
Kruzifixus. In: Engelbert
Kirschbaum u.a. (Hg.),
Lexikon christlicher Ikono-
graphie, Bd. 2, Freiburg i. Br.
1970, 677-695, 689.

6 Peter B. Steiner, Anm. 3,
69-74, 69.

TEbd., 71.

8iEbd:, 73:

Ruth Pucher MC / Symbol fiir Tod und Auferstehung

9 Ruth Langenberg, Der
gekreuzigte Kiinstler. Kreuz-
darstellungen in der Kunst
des 20. Jahrhunderts, in:
Ausst.kat. Freising 2005,
75-82, 75f., 79.

10 Friedhelm Mennekes/
Johannes Réhrig, Crucifixus.
Das Kreuz in der Kunst
unserer Zeit, Freiburg 1994,
128f.
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Vom Kreuz singen?

Anne-Madeleine Plum

Lieder als Anndherung an das Mysterium Crucis

Lieder vereinen Poesie und Musik

und sprechen andere Ebenen an als
intellektuelle Auseinandersetzung.
Alte und neue Lieder vom Kreuz bieten
daher einen ganz speziellen Zugang

zur Passion Christi. Im Folgenden
einige ausgewihlte Beispiele.

® Die Frage, ob es {iberhaupt zuldssig ist, dem
Kreuz Lieder zu singen, ist die Frage nach der
Rechtfertigung oder Begriindung der Adoratio
Crucis. Wer versteht, warum Christen das Kreuz
verehren, dem ist auch einsichtig, dass man die-
ses Kreuz in Liedern besingt. Die Entstehung der
Adoratio Crucis in Jerusalem, die Auffindung des
Kreuzes unter Kaiserin Helena, das lebendige
Zeugnis seiner Verehrung durch die beriihmte
Pilgerin Egeria im 4. Jh. und das turbulente Ge-
schick der Reliquie verweisen uns auf die kon-
krete Geschichte als Heilsgeschichte. Wie der
Kuss des Kreuzes an die Auffindung des wahren
Kreuzes in Jerusalem erinnert, die Elevation des
Kreuzes an Wiederauffindung und Riickfiihrung,
wie Kreuzprozessionen von den Mauern Kons-
tantinopels erzdhlen und die Verehrung eines
Nicht-Reliquienkreuzes ein Vermichtnis Roms
ist, so haben auch in den Gesingen und Gebets-
texten zur Kreuzverehrung die drei grofen Zen-
tren des Kreuzeskultes ihre Spuren hinterlassen.
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Heute singen?

Von der grundsétzlichen Frage, mit wel-
chem Recht das Kreuz verehrt wird und wie es
dazu kam, einmal abgesehen, ist heute das Sin-
gen selbst schon zur Frage geworden. Der Verlust
an Gelegenheiten zum Singen sorgt nicht nur
daflir (wie man etwa in kurzen Notizen von
HNO-Kongressen lesen kann), dass die Stimm-
bdnder von Kindern heute verkiirzt sind und da-
rum so manche Sangerkarriere gar nicht mehr
beginnen kann. Singen, so mahnen Péddagogen,
die diesem allgemeinen Trend entgegenwirken
wollen, mache intelligenter, lernfahiger, positi-
ver. Ob wir ihnen das glauben oder dagegen hal-
ten wollen: Wo man singt, da gehe man vielleicht
auch anders miteinander um — im Ergebnis
macht das keinen Unterschied. Zu Herzen ge-
hend konnte man diese padagogische Idee schon
in Les Choristes oder Die Kinder des Monsieur
Mathieu im Kino sehen. Zumindest in Frank-
reich war der Film fiir viele Jungen ein Ausloser,
sich flir das Singen zu begeistern.

Gesungen wird bei uns vielleicht noch
beim Gutenacht-Sagen auf der Bettkante, bei
runden Geburtstagen im Familienkreis oder
unterm Weihnachtsbaum. Die Lieder zu diesen
Anléssen diirfen fréhlich, herzinniglich, auch
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einmal sentimental sein. Man kennt sie in der
Regel so gut, dass man sie nicht erst einiiben
miisste. Erst bei der zweiten oder dritten Strophe
summt mancher dann nur noch die Melodie mit
... Dass Singen Gemeinschaft stiftet, und dies
um so leichter, je unangestrengter mitgesungen
werden kann, weill man von Kinderfreizeit oder
Zeltlager.

Singen in der Kirche

® Wie anders ist die Situation beim Gemein-
degesang. Was in der Advents- und Weihnachts-
zeit gerade noch klappt (auch wenn manche der
Gemeinde partout die gefiihlvollen Lieder abge-
wohnen mochten und sie dazu recht pédago-
gisch an die Leine nehmen), das ist in der Fas-
tenzeit schon eine recht heikle Angelegenheit.
Bei weitem nicht die ganze Gemeinde singt die
Passionslieder aus vollem Herzen mit. Verhalten
bis unsicher klingt es oft. Was ist passiert?

Ganz ghnlich wie wir mit biblischen Peri-
kopen umgehen, so auch mit unseren Kirchen-
liedern. Wir streichen, wahlen aus, singen am
Anfang Strophe 1 und 3, irgendwann gegen Ende
die 2. oder 5. Strophe und keiner kennt mehr
das ganze Lied. Bei einem protestantischen Got-
tesdienst in einer holldndischen Dorfkirche habe
ich erlebt, wie eine ganze Gemeinde aus voller
Kehle ein Lied nach dem anderen von Anfang
bis Ende sang. Es war ein Erlebnis. Und spétes-
tens nach der dritten Strophe wusste auch ein
ungeiibter Sanger oder Gast, wie dieses Lied zu
singen war. Hymnologen sprechen ja gern von
einer yeingesungenen Melodie«. Fiir den Text
gilt dasselbe: Bruchstiicke eines Liedes fiigt kein
Mensch im Kopf zu einem vollstindigen Puzzle
zusammen. Ein Lied kennt man nur dann rich-
tig, wenn man es immer wieder und dann mog-
lichst vollstdndig singt.
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Bei einem litaneiartigen Prozessionsgesang,
wie etwa O du hochheilig Kreuzeist das anders.
Das Lied von Petrus Frank aus dem 16. Jh. be-
singt das Kreuz in grofen, einfachen Bildern, die
je nach Zeitgeschmack erweitert oder gestrichen
wurden. Das Kreuz als Leiter zum Leben, Briicke
{iber die Fluten, Pilgerstab oder Himmelsschlis-
sel — ob es biblische oder patristische Bilder sind,
die Anordnung und Anzahl ist eher sekundar. In-
sofern bietet sich ein solches Lied als Begleitge-
sang zur Kreuzverehrung an, weil es sich so elas-
tisch einem rituellen Vollzug und seiner nicht
planbaren Dauer anpassen ldsst. Es ist sicher kein
Zufall, dass sich solche Kreuz-Litaneien, sei es als
Gebete oder Gesédnge zur Adoratio Crucis, in al-
len Riten finden, ob in gallischen Gebetsformu-
laren oder als dthiopische Kreuzlitanei.

Eine ganz andere Wirkung hat die »Stein-
bruch-Methode« jedoch, wenn das Lied eine
sorgfdltige Komposition, ja ein Kunstwerk dar-
stellt, in dem jeder Strophe eine bestimmte Funk-
tion zukommt. Hier l&sst sich die Aussage des

Jyein wenig aus der spirituellen
Mode gekommen {

Dichters nur dann wirklich erkennen, wenn die
Gestalt als Ganzes auch sichtbar oder horbar
wird: z.B. bei dem vielleicht ber{ihmtesten und
beliebtesten deutschsprachigen Passionslied,
dem O Haupt voll Blut und Wunden von Paul
Gerhard. Das protestantische Lied geht zuriick
auf den lateinischen Hymnus Salve caput cru-
entatum, der seine Wurzeln in bernhardinischer
Mystik, konkret in einer »rhythmischen Ora-
tiong, einem Gebet zu den Gliedern des Leibes
Christi, hat. Die Thematik, Suche nach Né&he
zum Gekreuzigten, wird im Hymnus akzentu-
iert als Sehnsucht nach mystischer Vereinigung,
im Kirchenlied als Bitte um Beistand in Kreuzes-
nachfolge. Auch heute noch gilt O Haupt voll
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Blut und Wunden manchem Kommentator als
eines der schinsten Sterbegebete. Was fiir ein
Argument, das Lied als Ganzes singen zu lernen!

Nicht kostbares Erbstiick eines Lieddichters,
sondern ein Vermachtnis Jesu Christi selbst
begegnet uns in den Sieben Worten Jesu am
Kreuz. Als Gesang sind sie {iberliefert etwa in Da
Jesus an dem Kreuze stund. Schon in Texten des
0. Jh. findet man volkssprachliche, d.h. althoch-
deutsche Fassungen mit fast gleicher Reihenfol-
ge der Worte. Heute ist die Meditation der Sie-
ben Worte ein wenig aus der spirituellen Mode
gekommen, aus welchen Griinden ldsst sich nur
vermuten. Ob man historisch-kritische Bibelaus-
legung dafiir verantwortlich macht oder einfach
nur einen Gesangbuch-Trend — es wére sicher
lohnend, fiir diesen kostbaren Edelstein bib-
lischer Uberlieferung eine neue, sprachliche und
musikalische Fassung zu finden, statt ihn fallen
zu lassen.

Kreuzwege gehen, nicht denken

@ /weiweitere Liedtypen kennen unsere Ge-
sangbiicher, die jeweils einen rituellen Vollzug
mit dem Kreuz begleiten und thematisieren: das
Kreuzweglied und das Lied zur Grablegung. Ihr
Schicksal wverlduft hochst unterschiedlich.
Wihrend sich Kreuzweglieder, insbesondere im
Zusammenhang mit den Jugendkreuzwegen,
allgemein steigender Beliebtheit erfreuen, ist ein
so hochrangiges Lied wie Friedrich von Spees
O Traurigkeit, o Herzeleid auf dem besten Weg,
gemeinsam mit dem Brauch der Grablegung des
Kreuzes von der liturgischen Bildflache zu ver-
schwinden.

Das schlichte und gut singbare Kreuz-
weglied Vater von dem héchsten Thron ent-
springt der von den Gldubigen geschitzten je-
suitischen Volksmission des 18. Jh. Es verzichtet
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auf fromme Ausschmiickungen und emotiona-
les Pathos, benennt aber, im Gegensatz zu man-
chen modernen Kreuzwegliedern, sehr konkret
die Qualen, die Jesus auf seinem letzten Weg er-
litt. Durch die leicht singbare Form ist es tatsdch-
lich bei einem Kreuzweg verwendbar und ver-
langt nicht, wie es sich vielerorts eingeblirgert
hat, die Abstraktion des tatsdchlichen Weges, bei
der man dann in der Bank sitzen bleibt.

Wie die aus der Volksfrdmmigkeit stam-
mende Grablegung des Kreuzes Anlass zum
liturgischen Streit gibt, so ist eben auch das
Spee-Lied O Traurigkeit, o Herzeleid, trotz heu-
tiger Popularitét seines Dichters, manchem ein-
fach »zu barocke. Als innige Klage iiber den Tod
Christi am Kreuz verkorpert das Lied jedoch das
pastorale Wissen des Jesuitenpaters um die the-
rapeutische Funktion der Klage und besingt die
Trauer der ganzen Schopfung angesichts des
Kreuzes. Der leiderprobte Jesuitenpater versetzt
sich in die seelischen Qualen Marias als einer
Mutter, die das Leid ihres sterbenden Kindes mit
ansehen muss. Natiirlich steht diese emotionale
Stimmung quer zu heutigem Bemiihen um Fas-
sung, Haltung oder moderne »coolness«. Bereits
Karl Rahner duBerte dazu die Vermutung, unse-
re Frommigkeit sei vielleicht zu lau und spieBig,
wenn sie mit den tiefen Gefiihlen eines Friedrich
von Spee nichts mehr anfangen kdnne. Lingst
gibt es auch unter Jugendlichen wieder solche,
die freiwillig Lyrik lesen. Eine Gemeinde mit
Spee und seinen Liedern vertraut zu machen, ist
ein lohnendes Projekt.

Marien- und Heilandsklage

® Ahnlich wie es Johann Sebastian Bachs Pas-
sionen erging, findet man auch das Stabat mater
heute eher auf einer Konzertankiindigung als auf
einer Liedanzeige im Gottesdienst. Urspriinglich
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mdoglicherweise nicht Sequenz, sondern ein
Reimgebet (auch eine »rhythmische Oration«)
der privaten Andacht, taucht es schon im 14. Jh.
in monastischen Gebetbiichern auf. Maria unter
dem Kreuz gehdrt so sehr zum innersten Raum
des Passionsgeschehens, dass ihre Haltung zum
Typus einer eigenen spirituellen Haltung, der
Compassio-Frémmigkeit, wurde.

Mit Maria fiihlen und weinen, ihren
Schmerz und ihre Liebe zu Christus zu teilen,
sich ihr zur Seite stellen, sich im Leben und Ster-
ben mit Christi Kreuz vereinen, das ist das An-
liegen des Stabat mater. Wie sehr Menschen, die
um ein geliebtes Kind trauern, nach Trost und
Verstandnis bei denen suchen, die das gleiche
Schicksal erleiden, wissen wir. Wie wesentlich

% Compassio-Frommigkeit

fiir unser Glaubensleben der Blick auf Maria un-
ter dem Kreuz ist, scheinen wir oft vergessen zu
haben. Es geht nicht so sehr um eine zeittypi-
sche Wiederentdeckung des weiblichen Ele-
ments in der Theologie. Es geht um Lebenshilfe
aus dem Glauben. Das Stabat materist ein Lied
tiber eine Mutter, keineswegs nur flir Miitter, das
helfen kann, Leid oder gar Verlust unserer Liebs-
ten zu ertragen.

Noch fragwiirdiger erscheit vielen heute die
so genannte Heilandsklage. Kein anderer Passi-
onsgesang ist so umstritten, wurde immer wie-
der unter Antisemitismus-Verdacht gestellt und
von manchen vehement abgelehnt wie die Im-
properien. Dennoch sind sie eine eigene, im
Grunde nicht zu ersetzende Gattung. Schon die
Jerusalemer Karfreitagsgemeinde singt Imprope-
rien, die den unsrigen zum verwechseln dhnlich
sind — wie es das Georgische Kanonar bezeugt.

Der direkte Ruf Christi vom Kreuz herab an
seine versammelte Gemeinde: Mein Volk, was
hab ich Dir getan? ist eine ebenso eindringliche
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wie unabweisbare Frage. Wer den Wurzeln der
Improperien nachgeht, lernt sie als Fortschrei-
bung prophetischer Kritik verstehen. Kein Litur-
giekreis drfte sie auf Dauer tibergehen, ohne
sich klar zu machen, dass damit der erdffnende
Teil eines Dialogs zwischen dem Gekreuzigten
und seiner Gemeinde gestrichen wird. Neue Ver-
tonungen — warum nicht? Aber doch kein Ele-
ment, auf das Christen etwa am Karfreitag ver-
zichten kénnten.

Lobpreis des Kreuzes

@ Dag Herzstiick der Gesdnge zum Kreuz sind
die klassischen Kreuzhymnen, etwa die panegy-
rische Huldigung des Kreuzes in den Hymnen
des Venantius Fortunatus aus dem 9. Jh., so
Vexilla Regis oder Pange lingua gloriosa. Sie
bringen die Deutungen des Kreuzes der Viter,
liefern die theologische Begriindung der Adora-
tio Crucis und prédgen die Sprache zahlloser Pas-
sionslieder und Gebete. Sie verkiinden das Kreuz
als Siegeszeichen. Nicht als militdrische Wun-
derwaffe, sondern als Zeichen des Sieges {iber
den Tod. Sie besingen das Kreuz als Lebensbaum,
auserwahlten Stamm, Altar der Hingabe.

Wer Antwort sucht auf die Frage, ob man
dem Kreuz Lieder singen darf, der findet sie in
diesen alten Hymnen, die sie uns in der Sprache
der friinen Christen iiberliefert: Formulierungen,
die den griechischen Ursprung noch durch-
scheinen lassen, Viterzitate und Anklange an die
Entstehung der Adoratio Crucis aus der Vereh-
rung der — oder einer — Kreuzreliquie. Die Ban-
ner des Kénigs, die in den deutschen Ubertra-
gungen flattern, sind Zeichen eines Kénigs, der
in der tiefsten Erniedrigung und Schmach den
groBten Sieg erringt: Fulget crucis mysterium.

Moderne Lieder sprechen oft schlichter,
vielleicht zundchst eingéingiger vom Kreuz, das
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Freiheit und Leben schenkt. Wir begruben ihn
und wachten auf, heilt es in Wir banden ihn
(von Thomas Laubach und Thomas Quast). Sie
sagen er Starb, sie sagen er lebt, singt man in
Zwei Balken aus Holz (von Joana Zybon und Ste-
phanie Dormann). Eines der schénsten neuen
Kreuzlieder ist die Ubertragung von Jiirgen
Henkys Holz auf Jesu Schuilter, in dem das ural-
te Bild vom Lebensbaum neu gezeichnet wird —
und das in die neueren Gesangbficher bereits auf-
genommen wurde.

Den funkelnden Schatz der traditionsrei-
chen Lieder vom Kreuz, von denen hier einige
Perlen kurz vorgestellt wurden, sollte man nicht
leichtfertig einmotten. Ein Blick in die Gesang-
buchgeschichte zeigt, dass jede Zeit immer wie-

Literaturhinweise:

der versuchte, sich diese Perlen zueigen zu ma-
chen, dem Zeitgeschmack anzupassen. Manche
dieser Versuche waren — wie die deutschspra-
chigen Ubertragungen lateinischer Hymnen mit
ihrer interessanten konfessionstibergreifenden

wModerne Lieder sprechen
oft schlichter vom Kreuz. {{

Geschichte — selbst wiederum Kunstwerke. Priift
man sie auf Gehalt und Glanz, wird man ihren
Wert leicht erkennen. Das eine oder andere die-
ser Lieder (samt der Persdnlichkeit ihrer Dich-
ter) einmal zum Thema einer Predigt zu machen
oder mit allen Strophen einzuiiben, ist auch eine
Form, sich dem Kreuz zu nihern.
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O Traurigkeit, o Herzeleid,

ist das dann nit zu klagen

Gottes Vaters einigs Kind

wird zum Grab getragen

O hochstes Gut, vnschuldigs Blut
Wer hett dif mogen dencken?

Daf der Mensch sein Schopffer solt
An das Creutz auffhencken.

O heisse Zihr fliest immer mehr
Wen solt difl nicht bewegen?
Weil sich vber Christi Todt
Auch die Felsen regen.

Es muf da seyn aus Marmelstein
Der Juden Hertz gewesen

Weil sie nur zu solcher Pein
Lachten wie wir lesen.
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Wie grosse Pein Maria rein

Leidet vber die massen

Dann du bist von jederman

Gantz vnd gar verlassen.

Wie schwer ist doch der Stinden Joch
Weil es thut vnterdrucken

Gottes Sohn als er das Creutz

Trug auff seinem Riicken.

O grosser Schmertz! O steinern Hertz!
Steh ab von deinen Siinden

Wann du wilt nach deinem Todt
Gottes Gnad empfinden.

Friedrich von Spee,
aus: Himmlische Harmony 1628
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Birgit Jeggle-Merz

EgBetrachtendes Mitleiden und Triumphweg

Kreuzwege als Mitgehen zum Sieq lber den Tod

Kreuzwege zu beten ermaoglicht,

sich in den Weg Jesu einzufiihlen.
Dabei stehen heute neben der traditio-
nellen Betonung von Leiden und Bufie
stirker Solidaritdt und der Blick auf
die Auferstehung im Zentrum.

® Seit jeher haben die letzten Tage im Leben
Jesu fiir die Menschen, die der Frohen Botschaft
folgen, eine besondere Bedeutung: In den Ereig-
nissen dieser Tage konzentriert sich das Pascha-
Mysterium Jesu Christi von Leiden, Tod und Auf-
erstehung. Das konkrete Nach- und Mitgehen des
Leidensweges Christi ist korperlich vollzogene
Nachfolge, die Kraft fiir das Tragen des eigenen

) Ein-Uben in die Existenz
des erldsten Christen

Lebenskreuzes gibt und zum Eingedenken frem-
den Leidens in der Gesellschaft fiihrt.! Doch ist
der Nachvollzug der Passion Christi nicht nur Teil
einer Leidensmystik, sondern Einiibung in eine
christusgleiche Existenz: Leiden und Tod bilden
nicht den Schlusspunkt des Pascha-Mysteriums;
im Gegenteil: Ziel dieses Nachvollzugs des Tran-
situs Domini ist und bleibt das Ein-Uben in die
Existenz des durch Taufe und Firmung bereits er-
losten Christen (vgl. Rom 6).
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Vergegenwartigung
des Christusmysteriums

@ Die Geschichte des Kreuzweges als Nach-
gehen des Leidensweges Christi beginnt in Jeru-
salem. Vielleicht haben schon die ersten Chris-
tinnen und Christen die Begegnung mit dem ver-
kldrten Herrn an den konkreten Orten des
Geschehens gesucht, doch davon wissen wir
nichts Naheres.

Zunéchst erschien es den Christen auch
{iberhaupt nicht notwendig, zu bestimmten Or-
ten zu gehen, denn sie erfiillte die Gewissheit,
dass ihnen der Herr zu jeder Zeit und an jedem
Ort nahe ist. Insbesondere der Hebrderbrief gibt
davon Zeugnis: Es braucht keinen Tempel, kein
Allerheiligstes mehr, um die Gegenwart des Auf-
erstandenen zu erfahren. Durch seine Erhéhung
ist der auferweckte Jesus Christus in den wahren,
den himmlischen Tempel eingegangen und hat
dadurch auch der christlichen Gemeinde Zugang
zu diesem Heiligtum geschaffen. Die Christen
konnen zwar noch nicht in das himmlische Hei-
ligtum yeintreten«, wie Christus eingetreten ist
(Hebr 9,12), aber sie kénnen schon jetzt »he-
rantretenq. Dies geschieht im Gottesdienst, in
dem antizipatorisch — konkret mittels symbo-
lisch-rituellen Handelns — die Erfahrung der An-
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betung Gottes zusammen mit dem Personal des
himmlischen Heiligtums, den Engeln, schon jetzt
moglich ist (Hebr 12,22-24).2

Dennoch begann schon nach (aus heutiger
Sicht) kurzer Zeit die Suche nach den heiligen
Stdtten aus dem Antrieb heraus, die Heilsereig-
nisse hier vor Ort nachvollziehen zu kdnnen. Die
heiligen Stdtten wurden in nachkonstantinischer
Zeit mit z. T. monumentalen Kirchenbauten mar-
kiert, durch die der Strom der Pilger in Jerusalem
die Heilsereignisse nun yam rechten Ort¢, »zur
rechten Zeit« und mit »fiir den Tag und den Ort
passenden« Lesungen und Gesédngen durch Be-

»in Gemeinschaft vollzogene und
gelebte Christusanamnese

gehung der wichtigsten Stationen im Leben und
vor allem in der Passion Christi feiern konnte.
Der Pilgerbericht der galizischen Nonne Egeria
gibt beredtes Zeugnis davon.3

Die sich im 4. Jahrhundert in Jerusalem ent-
wickelnde Liturgie ist insbesondere durch Pro-
zessionen gekennzeichnet: Die Gottesdienstge-
meinde geht ganz konkret-leiblich den Spuren
Jesu nach. So ist diese Liturgie in Gemeinschaft
vollzogene und gelebte Christusanamnese: Im
betenden Nachgehen des Leidensweges Jesu —
von der Verurteilung durch Pilatus bis zum Tod
am Kreuz auf Golgota und der anschlieRenden
Grablegung — hielten die Christen »statio; sie
hielten inne im Gedenken an das Heilswerk
Gottes in Jesus, dem Christus. Diesen Stellen und
Punkten der Prozession gab ein englischer Pilger
im 15. Jh. den Namen »Station(en)«.4

Auf dem Prozessionsweg werden im Laufe
der Zeit verschiedenste solcher Leidensstationen
eingerichtet. Das Nachgehen der Via Dolorosa
hat sich schon bald auch auBerhalb der Heiligen
Woche als {ibliche Pilgerform durchgesetzt. Nach
der arabischen Eroberung Jerusalems 634 wur-
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de zunédchst die Hagia Sophia in Konstantinopel
zum Mittelpunkt der Kreuzverehrung, bis dann
zur Zeit der Kreuzzlige — inspiriert durch die Pre-
digten zur Kreuzes- und Passionsfrommigkeit des
Bernhard von Clairveaux (1090-1153) und
durch die Leidensmystik des Franz von Assisi
(1182/83-1226) — die Heilig-Land-Wallfahrt eine
neue Bliite erlebte.’

In allen Lindern der Christenheit

® Zu Nachbildungen dieses Kreuzweges in
der Heimat kam es (erst) durch die Franziskaner,
denen 1312 die Aufsicht {iber das Heilige Land
ibertragen wurde: Sie regten an, nun auch an
fernen Orten Anlagen anzulegen, um dort den
Weg des Heiles Etappe fiir Etappe (nach-)gehen
zu konnen. Auch wenn immer das biblische
Zeugnis des Passionsgeschehens die Grundlage
des Kreuzweges blieb, so versuchte man sich
doch immer tiefer in das Geschick Jesu zu ver-
tiefen und hielt an weiteren Orten inne, um da-
riiber nachzudenken, was sich dort zugetragen
haben, wie es Jesus ergangen sein mochte.

So entfaltete sich dieser Weg nach und nach
auf 7, 14, 15 Stationen — in einigen Landern so-
gar bis auf 45 Stationen (so z.B. in Monte Sacro
in Varallo/I). Ungefahr im 16. Jh. setzte sich das
Hauptmodell mit den 14 Stationen durch, die

yydie reiche Passionsliteratur
des Mittelalters {{

nun eine Mischung darstellten aus biblischen
Zeugnissen und Betrachtungen des mensch-
lichen Leides, das Jesus erfahren hat (z.B. unter
der Last des Kreuzes zusammenzubrechen, Ver-
achtung und Spott der Menschen und auch Trost
und tatkréftige Hilfe zu erfahren). Die reiche Pas-
sionsliteratur des Mittelalters tat ihr Ubriges: Die
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Passion riickte in den Mittelpunkt und damit
eine Frommigkeit, die sich ganz am Leiden Chris-
ti ausrichtete.

Verschiedene Frommigkeitsiibungen (z.B.
Andachten zu den fiinf Wunden, zu den sechs
BlutvergieBungen, zur Verehrung der Leidens-
werkzeuge, zu den Sieben Schmerzen Mariens)
entstanden, die den Gldubigen die Moglichkeit
boten, der Aufforderung Jesu an seine Jiinger,
ihm nachzufolgen und téglich ihr Kreuz auf sich
zu nehmen, auf vielfdltige Weise nachzukom-
men. Die Erlosung von Leiden und Tod an
QOstern kam bei diesen Andachten allerdings im-
mer weniger zur Sprache.®

Stationsbilder in den Kirchen

® Anden Anfingen des Kreuzweges steht ein
Weg im Freien, eine Wanderung, eine Prozessi-
on, ein Gehen mit einem [nnehalten an den ein-
zelnen Stationen oder deren Nachbildungen in il-
lustrierten Andachtsbiichlein.” Stationsbilder in
Kirchenrdumen sind hingegen eine relativ junge
Erscheinung, zu finden nicht vor Mitte des 18.
Jahrhunderts, nachdem die rémischen Behdrden
um das Jahr 1740 die Genehmigung erteilten,
einen Kreuzweg mit nun 14 Stationen auch in ei-
nem Kirchenraum zu errichten.

Die Erweiterungen der Bedingungen zur
Erlangung eines Ablasses am Kreuzweg durch
die romische Ablasskongregation im Zuge dieser
Genehmigung taten ihr Ubriges. Noch im Jahr
1931 untermauerte Pius XI. dieses Verstdndnis:
Ein vollkommener Ablass wird fiir das Beten des
Kreuzweges mit dem innerlichen Betrachten des
Leidens Jesu gewdhrt® und so eine Verbindung
von individueller Schuld und BuBgesinnung
einerseits und Besinnung auf Leid und Tod im
Anschluss an das Schicksal Jesu andererseits her-
gestellt.
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Das 19. Jahrhundert ist die Zeit der weites-
ten Verbreitung von Bildern des Kreuzweges in
14 Stationen innerhalb des Kirchenraumes, die
die Gldubigen zur Betrachtung und zur BuB-
{ibung einluden. Von einem Nachvollzug des
Transitus Domini als gelebter Christusanamnese
verlagert sich der Focus fiir das Beten des
Kreuzwegs im Laufe der Entwicklung vermehrt
auf ein Verinnerlichen des Leidens, bis es in der
Neuzeit mehr und mehr eine individuelle Buf-
ibung wird.

Gebet der Sinne

@ [Erstinden letzten Jahren ist wieder erkannt
worden, dass die Liturgie der Kirche in ihren
vielfdltigen Formen und Vollziigen aus einem
Zusammenspiel von »sinnenfilligen Zeicheng
(SC 7) besteht. Lange hatte man {ibersehen, dass
das gottesdienstliche Geschehen sich durch ein
Miteinander und Ineinander von Zeichen, Sym-
bolen, Gesten, Handlungen und eben auch
Worten entfaltet. Die »sinnenfdlligen Zeicheng
sind im Verstdndnis der Konzilsvéter nicht

yrmehr und mehr eine
individuelle BuBiibung {{

schmiickendes Beiwerk oder letztlich Giberfliis-
siger Zierrat, sondern Moglichkeitsbedingung
des liturgischen Geschehens. Dieser wieder ent-
deckte Zugang zur Liturgie der Kirche ermog-
licht auch ein Wiederentdecken des Kreuzwe-
ges als Moglichkeit, sich mit allen Sinnen dem
Christusmysterium zu 6ffnen.

So wird diese alte Gebetsiibung wieder neu
entdeckt: Das Begleiten des Herrn auf seinem
letzten Wegen von der Verurteilung bis zum Tod
am Kreuz. Der Kreuzweg bietet dem Gléubigen
die Méglichkeit, nicht nur des Leidens zu ge-
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denken, sondern diesen Weg Jesu kérperlich mit
zu vollziehen. Ein Kreuzweg wird so zum »Mit-
Geheng und »Mit-Erleben« des Leidensweges
Jesu. »Wer Christus nachfolgt, mit ihm »mit-geht«
und von dieser Haltung sein eigenes Leiden be-
trachtet, wer mit ihm »mit-leidet¢, kann sich so

ndiesen Weg Jesu
korperlich mit vollziehen {

aufgefangen wissen von ihm, der diesen mensch-
lichen Weg zu Ende gegangen ist und dadurch
uns Menschen befreit, erldst und eine neue Le-
bensperspektive aufgezeigt hat.«®

In neueren Kreuzwegen wird immer héufi-
ger eine 15. Station bedacht: Jesus ist von den To-
ten auferstanden. Zwar war immer schon der
Kreuzweg als Triumphweg zum endgiiltigen Sieg
{iber den Tod verstanden, doch hatte sich dieser
Zug im Laufe der Geschichte verdunkelt. Dieser
im Anfang noch selbstverstandlich mitgedachte
Uberschritt zur Auferstehung bedarf in heutiger
Zeit wohl einer bewussten Akzentuierung,

Heutige Formen

® FEine Flut von neueren Veréffentlichun-
gen lddt ein zu der Wiederentdeckung der
Kreuzwegandachten als gemeinschaftlichem
Nachvollzug der Passion Jesu. Zahlreiche gute
Modelle und Anleitungen sind erschienen, die
diese alte Gebetsiibung in das heutige Leben zu
libersetzen suchen.!0 Einige Beispiele:

Blicken wir nur in das »Buch der Kreuz-
wegandachten«, zusammengestellt von Guido
Fuchs!!: Da findet sich beispielsweise eine
Kreuzwegandacht »im Alltag (nicht nur) &lterer
Menscheng, eine fiir »(Kreuz-)Ungliickliche, Fra-
gende, Ratlose« oder ein »Hospiz-Kreuzwegg.
Die Titel dieser ausformulierten Kreuz-Wege
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deuten den Versuch an, die christliche Tradition
dieser bestimmten Gottesdienstform mit Le-
benssituationen der Menschen von heute zu ak-
kommodieren. Auch das Beispiel »Uberflutet den
Tod mit Leben. Ein lyrischer Kreuzzug mit Ele-
menten ganzheitlicher Gestaltung« geht neue
Wege.

Kreuzwege lassen sich jedoch nicht nur in
der so genannten »Rezeptliteratur¢ finden, son-
dern sind gefeierte Lebenswirklichkeit: Der jahr-
lich stattfindende 6kumenische Kreuzweg der
Jugend hat schon fast (jahrelange) Tradition. 2
Zeugnisse von Versuchen, den Kreuzweg als ge-
meindliche Liturgie wiederzuentdecken, kom-

»Kraft zur Bewdltigung
des eigenen Lebensweges {{

plettieren den Eindruck: Die Bamberger Kreuz-
nacht!3 oder der Kreuz-Weg am Fest der Kreuz-
erhéhung in Steinfurt-Borghorst! sind nur eini-
ge herausgegriffene, benennbare Beispiele fiir
eine wiederentdeckte Praxis.

Esist nicht zuletzt auch das Vorbild der letz-
ten Pipste, das zur Wiederentdeckung dieser
alten Frommigkeitsform beigetragen hat: Sei es
das sprechende Vorbild des alten und todkran-
ken Johannes Paul II., der am Karfreitag des Jah-
res vor seinem Tod via Medien fiir alle sichtbar
den Kreuzweg mitleidet, oder Benedikt XVI.,
dessen Kreuzwegandachten hohe Verkaufszah-
len erzielen.!> Fiir Papst Benedikt ist das Beten
des Kreuzweges »ein Weg in die innere, geist-
liche Kommunion mit Jesus hinein, ohne die die
sakramentale Kommunion leer bliebe«!®. Der
Kreuzweg erscheint ihm als »mystagogischer
Wegg, der mitten in den Kern des Glaubens hin-
einfiihrt.

Gldubigen, die (neue) Wege suchen, den In-
halten ihres Glaubens in aller Dichte und Tiefe
auf die Spur zu kommen, bietet der Kreuzweg
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die Moglichkeit, in ganzheitlicher Weise medi-
tierend, erfahrend, bewusst und tétig die letzten
Tage im Leben des irdischen Jesus nachzuvoll-
ziehen und sie nachzugehen, um aus diesem

! Vgl. Thomas Sternberg,
»Und lass mich sehn dein
Bilde«. Der Kreuzweg als
liturgisches und kiinst-
lerisches Thema, in: Liturgi-
sches Jahrbuch 53 (2003)
166-191, hier: 190.

2Vgl. Reinhard Messner,
Der Gottesdienst in der
vornizanischen Kirche, in:
Die Zeit des Anfangs (bis
250), hg. v. Luce Pietri,

Freiburg u.a. 2003, 340-441.

3 Itinerarium Egeriae (FC 20
[Rowekamp]).

4 Roxburghe Club (Hg.), The
itineries of William Wey.
London 1867. - Vgl. zur

Geschichte des Kreuzweges:

Marco Talarico, Der
Kreuzweg Jesu in histori-
scher Authentizitat und
katholischer Frammigkeit,
Miinster 2003.

5Vgl. Sternberg, Anm. 1,
169.

6 \Vgl. Josef Knupp,
Kreuzwege entdecken. Ein
Werkbuch zur Vorbereitung
und Gestaltung, Miinchen
1998, 10f.

7Vgl. Sternberg, Anm.1,
174.

8Vgl. E. Kramer, Kreuzweg
und Kalvarienberge. His-
torische und

Die das alles angerichtet haben, stehen

Nachgehen Kraft zur Bewdltigung des eigenen

Lebensweges zu schopfen und sich immer wie-
der aufs Neue in ein Leben als Christ bzw. Chris-

tin einzuiiben.

baugeschichtliche Unter-
suchungen, Kehl 1957.

¢ Knupp, Anm. 6, 25.

10 Vgl. auch Pierre Stutz,
Die Kraft der Ohnmacht:
Kreuzwegmeditationen,
Stuttgart 2006.

" Vgl. Guido Fuchs, Das
groBe Buch der Kreuzweg-
andachten, Freiburg 2005.
12 Ein jahrlicher Bericht er-
scheint in den Katecheti-
schen Blattern. Jiingst:
Simone Honecker, Von
Angesicht zu Angesicht.
Okumenischer Kreuzweg
der Jugend 2006,

in: KatBl 131 (2006) 43.

13 Vgl. Karl Martin Leicht,
Nox crucis - crux noctis.
Eine Bamberger Kreuznacht,
in: Bili 74 (2001) 58-60.

14 Matthias Hembrock/Hein-
rich Wernsmann, Kreuz-
Wege. Die Chance nicht-
eucharistischer Gottes-
dienste, in: Gd 41 (2007) 12.
15 \gl. Joseph Ratzinger,
Benedikt XVI., Der Kreuzweg
unseres Herrn. Meditatio-
nen. Freiburg u.a. 2006. Vgl.
dazu: Jan-Heiner Tiick, Das
Antlitz Christi - Wiirde der
Entwiirdigten, in: Com-
munio 35 (2006) 203-206.
16 Ratzinger, Anm. 15, 8.

der kennen, der selbst dich liebt. [...]

unter deinem Kreuz. [...] Sie lachen.

[...] Sie spotten, sie ldstern. [...] Darf ein
Mensch einen anderen so zu Tode quélen?
Mit Liige, Gemeinheit, Verrat, Heuchelei
und Tiicke so zu Tode quélen und dabei
noch den Schein des Rechtes fiir sich haben
und die Miene des Unschuldigen und die
Pose des sachlichen Richters? Und Gott
lasst das in seiner Welt geschehen? [...] Du
aber sagst: Vater, vergib, denn sie wissen
nicht, was sie tun. [...] Du bist unbegrei-
flich. [...] Du entschuldigst sie mit der un-
wahrscheinlichsten Entschuldigung, die es
gibt — sie hétten es nicht gewusst. Sie
haben doch alles gewusst. Sie haben doch
alles nicht wissen wollen! ... Eins aber
haben sie wirklich nicht gewusst: deine
Liebe zu ihnen, denn diese Liebe kann nur
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Sprich auch iiber meine Siinde das Ver-
gebungswort deiner unbegreiflichen Liebe.
Sag auch fiir mich dem Vater: Verzeih ihm,
denn er weil nicht, was er tat. Zwar hab
ich es gewusst. Alles. Aber deine Liebe
doch nicht.

Lass mich auch an dein erstes Wort am
Kreuz denken, wenn ich gedankenlos im
Vaterunser behaupte, ich vergebe meinen
Schuldigern. O mein Gott am Kreuz der
Liebe: ich weill nicht, ob mir wirklich je-
mand etwas schuldig ist, das ich ihm
vergeben kdnnte. Aber auch so braucht es
deine Kraft, um denen zu verzeihen, die
mein Stolz und meine Ichsucht als Feinde
empfinden.

Karl Rahner, in: Wort vom Kreuz,
Freiburg i.B.1980, 51-54.
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§ " GLOSSE

Vielfalt und die Méglichkeit,
immer neue Riume zu entdecken,
machen — nach Auskunft der Welt-

literatur — den Wert eines groflen
Hauses aus. Auch der Kirche?

® Der Roman von Giuseppe Tomasi di Lam-
pedusa »Der Leopard« erzahlt anhand einer Fa-
milie des sizilianischen Hochadels von der epo-
chalen Wende im I[talien der 1860er-Jahre. Der
alternde Fiirst Salina und sein junger Neffe ver-
korpern die alte und die neue Zeit. In einer Sze-
ne erforschen der jugendliche Tancredi, der Sym-
pathien fiir die Revolutiondre Garibaldis hegt,
und seine biirgerlich geborene Braut Angelica
den Sommerpalast des Onkels. Ihr freudiges
Staunen iiber die unendliche Vielfalt an Zim-
merfluchten und immer neuen Trakten wird da-
bei durch einen Spruch des alten Fiirsten be-
stérkt: »Ein Palast, in dem man alle Zimmer
kennt, ist es nicht wert, bewohnt zu werden.«
Mir ist dieser Satz neulich als Bild fiir die
Kirche untergekommen: der groRe Palast, der in
seiner Uniibersichtlichkeit wertvoll ist, als Sym-
bol fiir die Kirche, die sowohl diachron wie syn-
chron aus so vielen verschiedenartigen Riumen
besteht: Manche sind (voriibergehend?) einge-
mottet, in anderen ist bliihendes Leben, neue
werden angebaut, Ecken und Hintertreppen bie-
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Veronika Priiller-Jagenteufel
Der Palast des Leoparden

ten viel Platz und unvermutet Verbindungstiiren
... Und der Frst stellt als Herr dieses Hauses
nicht den Anspruch, alle Winkel im Blick zu ha-
ben. Die Moglichkeit, immer wieder durch Neu-
es oder Wiederentdecktes tiberrascht zu werden,
macht ihm seinen Palast wohnlich.

Diese fiirstliche Grandezza wiinschte ich
uns Kirchen-Bewohnerlnnen, in allen verschie-
denen Spielarten katholischer Gesinnungen, die
wir allzu oft beanspruchen, nur unsere Art, den
Palast einzurichten, sei die richtige und die (aus
unserer Sicht) weit abgelegenen Trakte gehdrten

» Grandezza und Neugier

ohnehin nicht mehr dazu. Und ich wiinschte uns
allen auch mehr von dieser jungen Neugier, die
mit Stolz und Entdeckerlust die Génge durch-
streift und dabei mehr auf den Reichtum der an-
deren schaut als auf ihre Méangel. Vielleicht knn-
te auch uns dazu der Wunsch verhelfen, neue
Mitglieder aus neuen Schichten zu gewinnen.
Mit ihnen den Kirchenpalast — gerade in seiner
iberraschenden Vielfalt — als wertvollen ge-
meinsamen Lebensort neu zu entdecken, kénn-
te ein wichtiger Schritt in eine neue Epoche sein,
meint
Ihre Chefredakteurin
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DIAKONIE

 Okumenisches Netz in Deutschland
Nicht Gotzen, sondern dem Leben dienen!

Das Okumenische Netz in Deutschland
ist ein freier Zusammenschluss von
Institutionen, Organisationen, Gruppen
und Einzelnen, die fiir Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schépfung
arbeiten. DiakONIA dokumentiert

einen Grundsatztext zur theologischen
Deutung der gegenwdrtigen sozio-

politischen Situation.

® Die Okumenischen Netze in Deutschland
setzen sich im Rahmen des »Konziliaren Prozes-
ses gegenseitiger Verpflichtung fiir Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schépfung« ein. [...]
In dem Glauben an Gott als Vater und Mutter al-
ler Menschengeschwister, der Israel aus der
Sklaverei befreit und seinen gekreuzigten Mes-
sias zum Anfang einer neuen Welt gemacht hat,
ist der Gedanke des Rechtes auf Leben und Wiir-
de fiir alle Menschen, besonders fiir die Armen
und Entrechteten, verwurzelt.

Im Rahmen des Konziliaren Prozesses tiber-
nehmen Basisgruppen, Einrichtungen und Ein-
zelpersonen vor Gott und den Menschen in viel-
féltigen Bereichen bewusst Verantwortung fiir
die Schopfung und das Leben der Menschen. Die
Beteiligung an politischen Prozessen, z.B. in Eu-
ropa 1989/90 und in Siidafrika, sowie der Ein-
satz fiir die Entschuldung von Landern der Zwei-
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l Selbstverstdindigungspapier

drittelwelt und gerechten Handel, Initiativen fiir
Fliichtlinge, Engagement gegen vielfdltige For-
men der Zerstérung der Natur, gegen Sozialab-
bau und Militarisierung waren und sind wichti-
ge Aktivitdten im Konziliaren Prozess.

Dennoch stellt die 6kumenische Bewegung
[...] immer neues Elend, immer neue Formen der
Gewalt und immer neue Zerstorungen der Le-
bensgrundlagen fest. Deshalb sehen wir eine be-
sondere Herausforderung darin, die Einzelfelder,
an denen sich viele abarbeiten, in einem grofe-
ren gesellschaftlichen geopolitischen Zusam-
menhang zu reflektieren. Diesen Zusammen-
hang erkennen wir im Kapitalistischen Wirt-
schafts- und Lebensmodell, das im Rahmen der
Globalisierung weltweit durchgesetzt wird. Sei-
ne wirtschaftliche, politische und kulturelle Dy-
namik produziert immer neue Verwerfungen
und erweist sich immer deutlicher als eine
scheinbar uniiberwindliche Blockade fiir not-
wendige Verdnderungsprozesse.

Dies fordert uns heraus, das kapitalistische
Wirtschafts- und Lebensmodell mit seinen im-
perialen Zuspitzungen, seine tédlichen Folgen
und seine Tendenzen zur Selbstverabsolutierung
mit dem Glauben an den Gott der Bibel zu kon-
frontieren, der fiir das Leben aller Menschen und
die Integritdt der Schépfung steht. |[...]
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Krisen und Widerstand

@ Globale und innergesellschaftliche Spal-
tungsprozesse kennzeichnen die Entwicklungen
in den letzten Jahrzehnten. Die Aufspaltung in
ausgegrenzte Verlierer und dominante Profiteu-
re ist dabei, fast flichendeckend die Grundlagen
des Zusammenlebens zu zerstoren. Zugleich bil-
den sich Gegenkrifte gegen die weltweite
Durchsetzung einer neoliberalen Politik. [...]

Wesentlicher Hintergrund fiir die Prozesse
von Verarmung und sozialer Desintegration ist
die sog. Krise der Arbeit. Mit immer weniger
Menschen kénnen in immer kiirzerer Zeit im-
mer mehr Waren produziert und Dienstleistun-
gen angeboten werden. Dies reduziert die Nach-
frage nach Arbeit. Statt die Produktivitatsgewin-
ne zur Arbeitszeitverkiirzung bei gerechter
Verteilung der Arbeit zu nutzen, werden sie je-
doch zur Reichtumsvermehrung der Kapitaleig-
ner abgesaugt. [...] Wer eine Chance auf Arbeit
haben will, ... »muss« bereit sein, reale Lohn-
einbulen, lingere Arbeitszeiten, Verdichtung der
Arbeitsprozesse, Abbau von Arbeitnehmerrech-
ten und vieles mehr hinzunehmen. [...| Die un-
weigerliche Konsequenz hieraus lautet: Armut
trotz Arbeit.

Trotz aller Bekenntnisse zu einer »nachhal-
tigen Entwicklung« sind derzeit keinerlei Anzei-
chen fiir eine Abkehr von der Vorstellung unbe-
grenzten Wachstums zu registrieren. Im Gegen-
teil, immer mehr natiirliche Ressourcen wie
Wasser oder die Gene von Pflanzen und Tieren
geraten unter den Druck schutz- und schran-
kenloser Aneignung. Angesichts der absehbaren
Grenzen fossiler Energietrager und der aus deren
Verbrennung resultierenden Klimafolgen (» Treib-
hauseffekt«) gefdhrden die derzeitige Produk-
tionsweise und der mit ihr verbundene Lebens-
stil die Grundlagen des Lebens. Dabei sind wie-
der einmal die Armen in den Lindern des Siidens
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die ersten Opfer 6kologischer Katastrophen. Da-
mit wird deutlich, wie sehr die Zerstérung der
Schopfung mit der Frage nach Gerechtigkeit ver-
bunden ist.

Traumten einige nach dem Ende des kalten
Krieges von einer Friedensdividende, so miissen
wir nun erniichtert feststellen: Die Linder der
NATO fiihren Krieg und treiben Prozesse der Mi-
litarisierung voran. [...] Dabei ist vieles mdglich
geworden, was noch vor Jahren als undenkbar

»»Die Armen in den Léndern
des Siidens sind die ersten Opfer
dkologischer Katastrophen. {

erschien: vom Abbau von Blirgerrechten {iber
das »Outsourcing der Folter« bis hin zu geheim-
dienstlich-polizeilicher Zusammenarbeit. Der
»Krieg gegen Terrorismus« dient dabei als will-
kommene Legitimation. [...]

Uberall auf der Welt regt sich Widerstand
gegen die todlichen Konsequenzen der neolibe-
ralen Globalisierung. Immer mehr Menschen
nehmen Ausgrenzung und Zerstérung der Le-
bensgrundlagen nicht widerspruchslos hin,
sondern suchen in individuellen und kollektiven
Strategien nach (berlebensmoglichkeiten und
Alternativen des Lebens. Dies zeigt sich im
Widerstand gegen Landenteignungen, gegen
die Privatisierung der Wasserversorgung, gegen
miserable Arbeitsbedingungen in den weltweit
eingerichteten sogenannten freien Produktions-
zonen, gegen den Abbau sozialer Sicherungs-
systeme oder auch in der Migration in die »rei-
chen« Lander. In sozialen Bewegungen formiert
sich Widerspruch und Protest in lokalen und glo-
balen Sozialforen, in Aktionen gegen Militarisie-
rung und Krieg und auch in der Entwicklung ei-
ner nachhaltigen und solidarischen Wirtschafts-
und Lebensweise. An verschiedenen Orten und
oft auch miteinander vernetzt formiert sich
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Widerstand und experimentieren Menschen mit
Gegenentwiirfen. [...]

Kapitalismuskritik

@ Der Okumenische Rat der Kirchen, der Re-
formierte und der Lutherische Weltbund ... sind
auf Initiative von Vertreterlnnen des Stidens zu
einer klaren theologisch begriindeten Ablehnung
des neoliberalen Kapitalismus vorgestoBen. Vie-
le européische Kirchen aber tabuisieren die Dis-
kussion tiber Neoliberalismus, Kapitalismus und
Imperium. ... Deshalb stehen die kumenischen
Basishewegungen in Europa in der Pflicht, die
Diskussion {iber die von der weltweiten Oku-
mene gestellten Fragen zun&chst stellvertretend
aufzunehmen, um Kirchen und Offentlichkeit
begriindet herausfordern zu konnen, sich diesen
Fragen zu stellen. Folgende Sichtweise ist dabei
bisher erreicht worden: [...]

Im Kontext neoliberaler Globalisierung
werden Menschen und ihre sozialen und tkolo-
gischen Lebensgrundlagen immer schérfer den
Gesetzen des Marktes, d.h. der Logik der Reich-
tumsvermehrung flir Kapitaleigner unterwor-
fen. Durch Privatisierung werden grundlegende
Lebensgfiter wie Nahrungsmittel, Wasser, so-
ziale Sicherheit, Bildung und Gesundheit fiir
immer mehr Menschen zu unerschwinglichen
Giitern. Auf dem Markt kénnen nur diejenigen
sich bedienen, die {iber entsprechende Kaufkraft
verfligen. |...]

Entgegen einem weit verbreiteten Eindruck
ist der Staat nicht einfach ohnméchtig den Pro-
zessen neoliberal-kapitalistischer Globalisierung
ausgesetzt. Vielmehr spielt staatliches Handeln
dabei eine aktive Rolle. Dabei verdndert der Staat
einige seiner Funktionen. So erleben wir in den
letzten Jahrzehnten einen Prozess der Abkehr
vom »Sozialstaat« hin zu einem »nationalen
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Wettbewerbsstaats. [...] Langwierige und unbe-
rechenbare demokratische Prozesse gefdhrden
dieses Ziel. Daher fiihrt die Zurichtung der Ge-
sellschaften auf Wetthewerbsféhigkeit in letzter
Konsequenz zur Erosion von Demokratie.

Der neoliberale Staat ist nicht einfach ein
sschwacher Staat«. Dieser Eindruck gilt nur
fiir sozialstaatliche Funktionen. Der schwache
Sozialstaat mutiert zu einem autoritdren Sicher-
heitsstaat. Wachsende soziale Desintegration
und die mit ihr verbundenen Erfahrungen der
Demiitigung produzieren neue Formen von Ge-
walt. ... Die phantasielose Antwort neoliberaler
Politik auf Prozesse der Eskalation von Gewalt ist
Sicherheitspolitik. Sie fragt nicht nach Ursachen
von Gewalt, sondern baut nach innen Sicher-
heitssysteme aus. Nach auRen dient eine Politik
der Militarisierung mit dem Ausbau der Armeen
zu Interventionsarmeen dem Ziel, soziale Folgen
der Globalisierung einzuhegen und die Funkti-
onsfahigkeit des Weltmarktes zu sichern. [...]
Neoliberale Globalisierung wird polizeistaatlich
und militdrisch abgesichert.

Globalisierung und Neoliberalismus sind
keine zufdlligen Erscheinungen. Sie bezeichnen
eine aktuelle Phase der neuzeitlichen kapitalisti-
schen Entwicklung. [...] Vor dem Hintergrund
des verscharften Kampfes um Produktivitétsfort-
schritt im Dienst der Vermehrung des Kapitals
erscheint Globalisierung als ein Prozess, in dem
das Kapital neue und effektivere Akkumulati-
onsmdglichkeiten in Raum und Zeit sucht.

Tendenzen zur Totalisierung

® Der Konkurrenzkampf des Kapitals um im-
mer effektivere und schnellere Moglichkeiten
zur Akkumulation erfasst den gesamten Globus.
Er unterwirft Menschen und Umwelt immer un-
eingeschrinkter den Imperativen der Kapital-
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verwertung. Hierin zeigt der Kapitalismus seine
totalisierenden Ziige. [...]

Der Verwertungsprozess bestimmt immer
mehr menschliche Bed{irfnisse, Arbeits- und Le-
bensweisen, Mentalitdten und Gewohnheiten.
Soziale Sicherheit und Bildung, Gesundheit und
Wasser, Lebensgliick und auch »Religion« wer-
den isolierten, aber {iber Kaufkraft verfiigenden
Kundlnnen angeboten. Kein verwertungsireier
Raum soll mehr {ibrig bleiben.

Die Prozesse der Okonomisierung machen
auch vor dem Menschen nicht halt. Es ist weit-
gehend gelungen, den »homo oeconomicus als
prigendes Menschenbild durchzusetzen. |[...]
»Mobil« und »flexibel« stellt er sich in den Dienst
der Kapitalverwertung und interpretiert Fremd-
bestimmung als Selbstbestimmung und Selbst-
unterwerfung als individuelles Gliick. Dabei wer-

yreligiose Inszenierungen {{

den die VerliererInnen traumatisiert. Die Ge-
winner verfallen der Sucht, der Selbstiiber-
hohung und der Spaltung ihrer Person. Die Mit-
telklassen geraten in Angst vor dem gesellschaft-
lichen Absturz, fallen in Depression und
entwickeln Aggressionen gegen Siindenbdcke.
Dabei werden Empathie und Solidaritét als
»weiblich« verachtet und brutales Durchset-
zungsvermogen als »ménnlich« verehrt.

Totalisierend zeigt sich der Kapitalismus
auch in seinen »Heilsversprecheng und religio-
sen Inszenierungen. Die Gesetze des Marktes
versprechen Wohlstand. Dafiir miissen jedoch
»Opfer¢ gebracht werden, die das Kapital »gné-
dig stimmen und geneigt machen zu Heil brin-
genden [nvestitionen. Daran soll die Welt gene-
sen. In den »Liturgien« des Kult-Marketing wer-
den die Warenwelten als sinnstiftend inszeniert,
und der Akt des Kaufens wird zum religiGsen Er-
lebnis, zur aktiven Devotion. |[...]
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Offensichtlich spiirt jedoch eine wachsen-
de Zahl von Menschen, dass entgegen aller Heils-
versprechen die wirkliche Entwicklung des Ka-
pitalismus mit einer Dynamik der Zerstdrung ver-
bunden ist. So ist es kein Zufall, dass in den
letzten Jahren den utopischen Heilsversprechen
die Behauptung an die Seite gestellt wurde: Es
gibt keine Alternative! [...] Als Alternative zum
Gotzen Kapital darf es keinen Gott geben. Mit
der Behauptung der Alternativiosigkeit soll Wi-
derstand von vornherein als aussichtslos und un-
sinnig erscheinen.

Herausforderung fiir
den Glauben

® |[...] Es gibt hinreichend Anzeichen dafiir,
dass wir davon sprechen miissen, dass der Kapi-
talismus zur »alles bestimmenden Wirklichkeit«
(Thomas Ruster) wird. In der Sprache der
jlidisch-christlichen Tradition gesprochen: Er
nimmt den Platz Gottes ein und wird zum Got-
zen. [...] Damit stellt sich die Frage nach dem
Verhiltnis von Christinnen, Christen und Kir-
chen zum Kapitalismus nicht mehr ausschlief3-
lich als ethische Frage nach einer gerechteren
Weltwirtschaftsordnung. Sie wird immer drén-
gender zur theologischen Frage nach der Unter-
scheidung zwischen Gott und Gétzen in unserer
geschichtlichen Situation.

In der jlidisch-christlichen Tradition ist die
Rede von Gott untrennbar mit der Leidensge-
schichte von Menschen und ihrem Schrei nach
Rettung und Befreiung verbunden. Diese Tradi-
tion macht empfindsam und wachsam gegen-
{iber dem, was Menschen angetan wird. Sie fin-
det sich nicht mit einer Welt ab, in der Menschen
ausgegrenzt und gequalt werden. [...] [Sie ent-
wickelt] Bilder vom Reich Gottes und seiner Ge-
rechtigkeit als Bilder von einer Welt, in der alle
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satt und des Lebens froh sind und alle Menschen
um einen Tisch herum Platz haben. In diesen Bil-
dern wird das Recht auf Leben fiir alle, d.h. das
Recht auf Zugang zu den Mitteln, die Menschen
zum Leben brauchen, ebenso anschaulich wie
das Recht auf Anerkennung, d.h. auf Partizipati-
on aller am gesellschaftlichen Leben. Das Recht

»»Der befreiende Gott des Lebens ist
von den Gotzen der Unterwerfung und
des Todes zu unterscheiden. {{

auf Leben und Anerkennung gilt vor allem den
Armen und Unterdriickten, also den Menschen,
denen es verweigert wird. Sie sind der Mafstab
fiir seine Verwirklichung, [...]

Dieser befreiende Gott des Lebens ist von
den Gotzen der Unterwerfung und des Todes zu
unterscheiden. [n biblischen Traditionen wird
das, was von Menschen geschaffen wurde, um
dann Macht iiber sie zu gewinnen, Gbtze ge-
nannt. Gotzen verlangen Opfer, blindes Vertrau-
en und blinde Unterwerfung. Sie zerstoren Le-

ben, indem sie von Menschen das als Opfer for-
dern, was als Giiter des Lebens ihnen gehort. Sie
zerstoren Freiheit, indem sie eine alternativiose
Unterwerfung unter ihre vermeintliche Heils-
macht verlangen. Menschen sollen ihr Leben
nicht selbst gestalten, sondern alles von der Un-
terwerfung unter die Gotzen erwarten. So war-
nen die biblischen Traditionen in unterschiedli-
chen Zusammenhéngen vor der Unterwerfung
unter den Mammon (z.B. Ex 32; Mt 6,24; Eph
5,5) und die totale Macht politischer Systeme
(z.B. Dan 3, Offb 13). [...]

Nach Zeugnissen des Zweiten Testaments
sehen sich Christinnen und Christen mit der
Reichsreligion des rémischen Imperiums und ih-
rer Funktion, das Reich religits zu tiberhdhen
und so zu sichern, konfrontiert. Sie sind heraus-
gefordert, sich flir Christus und gegen den Kaiser
zu entscheiden. [...] Die Absage an den Kaiser
und sein Imperium ist offensichtlich untrennbar
mit dem Bekenntnis zu dem vom Imperium ge-
kreuzigten, von Gott aber auferweckten und er-
hhten Messias verbunden. |[...]

Das Okumenische Netz in Deutschland ONiD ist die selbst gewihlte Kooperations- und
Koordinationsebene der Okumenischen Netze, Institutionen, Organisationen, Gruppen und
Einzelnen, die in der Gesellschaft und in den Kirchen Deutschlands fiir Gerechtigkeit,

Frieden und Bewahrung der Schépfung arbeiten.

Es ist kein Organ einer Kirche, sondern ein Zusammenschluss, der sich als Teil der Kirche und
zugleich als Gegentiber zu den institutionellen Formen von Kirche sieht.

Im Rahmen des ONiD arbeiten derzeit folgende Fachgruppen und Ad hoc-Gruppen:
»Frieden heute«; Wirtschaften im Dienst des Lebens als Bekenntnisprozess der Kirchen;
Gemeindedkonomie; Faire Chance fiir den Fairen Handel; EU-Verfassung;

Dritte Europaische Okumenische Versammlung in Sibiu (Ruménien).

Kontaktbiiro fiir das ONiD:

Michael Held, Arbeits- und Koordinierungsstelle PRAKTISGHE SCHRITTE fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung,
Simon-Haune-StraBe 15, 36251 Bad Hersfeld, Tel. 0049 (0) 6621 / 620186 — Fax 65645;

e-Mail: A-P-S@gmzx.de

Internetadresse: http://www.ecunet.de/ecunet/oeknetze/oeknetze.oenid/index.html
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Daher gehorte es nicht zur Konsequenz,
sondern zum Inhalt jlidisch-christlichen Be-
kenntnisses, der Reichsreligion des rémischen
[mperiums mit dem Kaiserkult als Zentrum und

»Hoffnung auf Befreiung
von Herrschaft

der alternativliosen Unterwerfung unter das Im-
perium als Inhalt zu widersagen und zu wider-
stehen. Erst das entschiedene Nein zu den Gét-
zen des [mperiums erdffnete Freirdume und lieR
Alternativen moglich werden.

Das »Ich widersage« und das »Ich glaube«
haben nicht zuféllig ihren Ort in der Liturgie, vor
allem in der Taufliturgie, die mit der Einfiihrung
und Aufnahme in die Christengemeinde ver-
bunden ist. [...] Das Nein zu den Gotzen ist die
Voraussetzung fiir das Ja zu Gott. An den Gott
der Befreiung und des Lebens zu glauben, geht
offensichtlich nur in Widerspruch und Wider-
stand zu den Gotzen, die Unterwerfung fordern
und Tod produzieren.

Wir erinnern an diese biblischen Traditio-
nen, weil wir uns durch eine Situation heraus-
gefordert sehen, in der das Kapital immer deut-
licher zum Gotzen gemacht und der Kapitalis-
mus sich als dkonomisches, politisches und
kulturelles Lebensmodell zunehmend totalisiert.
[...] Die Rede von der »Herrschaft« Gottes steht
fiir die Hoffnung auf Befreiung von Herrschaft
und damit gegen die immer mehr Opfer for-
dernde Unterwerfung des Globus unter den Fe-
tisch der Geldvermdgensvermehrung als obers:
tem Ziel. [...]

Okumenisches Netz

® Wenn wir das mit der Globalisierung des
Kapitalismus verbundene Leid von Menschen
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wahrnehmen, wenn wir zudem feststellen miis-
sen, dass der globalisierte Kapitalismus sich tota-
lisiert, dann gehort das »Ganzeq unseres wirt-
schaftlichen, politischen und kulturellen Lebens
auf den Priifstand und muss in den Prozess der
Verdnderung einbezogen werden. Es kime da-
rauf an, dem neoliberalen Kapitalismus mit sei-
nen diirftigen, eindimensionalen und lebenszer-
sttrenden Normalitdtsvorstellungen eine von der
Vision des Reiches Gottes und seiner Gerechtig:
keit inspirierte Praxis des Widerspruchs und des
Widerstands, aber auch eines provokativen und
kreativen Aufbruchs in eine andere mégliche
Welt entgegenzustellen. [...]

Dabei geht es um ein neues Paradigma wirt-
schaftlichen und politischen Handelns: Okono-
misch geht es um Wirtschaften im Dienst des Le-
bens aller und der Schopfung. Dieses neue Para-
digma orientiert sich nicht an dem irrationalen
Zweck der Vermehrung des Kapitals um seiner

1 Wirtschaften
im Dienst des Lebens {{

selbst willen, sondern an den Lebensbed{irfnis-
sen der Menschen und der Schépfung als eines
lebendigen Organismus. [...| Praktisch wird dies
in einer Doppelstrategie. Dabei miissen dem
herrschenden System Energien entzogen wer-
den, z.B. durch Strategien der Verweigerung und
des Boykotts sowie der Zerstérung von Mythen
und Liigen des Systems in den Kopfen der Men-
schen. Gleichzeitig miissen wit versuchen, im
Widerstand gegen Enteignungsstrategien wie der
Privatisierung wichtiger Lebensgiiter und in An-
sdtzen einer solidarischen und dkologischen So-
zialwirtschaft Politik und Wirtschaft in den
Dienst des Lebens zu stellen. Politisch geht es
um die Organisation des Zusammenlebens der
Menschen in gegenseitiger Anerkennung und
Partizipation am gesellschaftlichen Leben. |...|
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Kulturell geht es um die Abldsung eines Bil-
des vom Menschen als »Herrn« und »Eigentii-
mer, der sich als yhomo oeconomicus« in Kon-
kurrenz zu anderen vermarktet und »eigenver-
antwortlich« sein Leben sichert. Statt dessen
orientiert sich ein neues Paradigma am Men-
schen als einem Beziehungswesen, das in soli-
darischen Gemeinschaften und im Einklang mit
der Schopfung lebt. Die Beziehung umfasst alle
Menschengeschwister sowie das gemeinsame

2 Orientierung am Menschen
als einem Beziehungswesen

Leben in der einen Welt. Mit allen teilen wir das
gemeinsame Recht auf Leben und Anerkennung.
Wenn ein Glied der Menschheitsfamilie leidet,
leiden alle mit. Der Anschlag auf die Wiirde ei-
nes Menschen ist ein Anschlag auf die Wiirde
der Menschheit. Und auch das Leiden der Schép-
fung schreit nach Befreiung von »Sklaverei und
Verlorenheit« (R6m 8,21).

Die Hauptaufgabe des Okumenischen Net-
zes in Deutschland (ONiD) sehen wir darin, sich
immer wieder neu dariiber zu verstéandigen, wie
wir die Wirklichkeit kapitalistischer Globalisie-
rung sehen, wie wir sie im Kontext jlidisch-
christlicher Tradition beurteilen, wo wir wider-
sprechen und uns widersetzen miissen und wel-
che verwandelnde lebensfordernde Praxis wir
aus unserem Widerspruch und Widerstand ent-

Vorschau auf die ndchsten Nummern:
Kirche wichst vor Ort weltweit 3/2007
Humor 4/2007
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wickeln konnen. In Kommunikation mit Men-
schen aus Landern der Zweidrittelwelt, im Aus-
tausch unserer politischen und theologischen
Analysen konnen wir unsere Kompetenzen und
unsere Hoffnung stdrken. |...]

[Uber die Kirchen hinaus arbeitet das ONiD
mit in gesellschaftlichen Biindnissen, die sich ge-
gen die Unterwerfung des Lebens unter das Dik-
tat der Akkumulation des Kapitals wehren. Von
besonderer Bedeutung sind dabei die Bewegung
der Sozialforen sowie die Verbindung zu Bewe-
gungen in der Zweidrittelwelt. Inspiriert durch
die Bibel kénnen wir uns einbringen und mitar-
beiten am Ziel, solidarisch Mensch zu werden.
Der Kairos ist da fiir einen Wandel von einer Kul-
tur des Todes zu einer Kultur des Lebens.

Dieses Papier ist der Versuch zu beschrei-
ben, wo wir gegenwdrtig in unserem Bemiihen
um Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schépfung stehen, wie wir die gegenwértige Si-
tuation beurteilen und welche Herausforderun-
gen wir sehen. [...] So kann es uns gelingen, das
Engagement der kumenischen Basis zu vertie-
fen und zu verbreitern und ihm so ein groReres
Gewicht in der gesellschaftlichen und kirchli-
chen Offentlichkeit zu geben.

Das ONiD hat den hier gekiirzt wiedergegebenen Text
in einem einjahrigen Diskussionsprozess erarbeitet und
auf seiner Tagung am 29. 10. 2006 in Mannheim in
dieser Form angenommen. Der ganze Wortlaut findet
sich im Internet unter; http://www.ecunet.de/
ecunet/oeknetze/oeknetze.oenid/index.html

5/2007
6/2007

Kindertheologie
Angst
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Aus der Perspektive

Ulrich Thien

‘der Verlierer und Verliererinnen
Bewertungskriterien zu Hartz IV und wachsender Armut

Die Arbeitsmarktreformen haben

viele Probleme verschirft. Um fiir
Langzeitarbeitslose menschenwiirdige
Lebensbedingungen zu sichern, ist
Umdenken notig. Kriterien dafiir lassen
sich aus der Caritasarbeit gewinnen.

® Menschen, die arbeiten wollen, gibt es in
unserem Land im Uberfluss. Im Kontext der Ar-
beitswelt ist der einzelne Mensch zum Spielball
unterschiedlichster Interessen geworden. Die
Dominanz der Mérkte und die wachsende Glo-
balisierung des Kapitals verteilt Einkommen und
Vermdgen immer ungleicher. Infolgedessen wird
der Strukturwandel des Arbeitsmarktes zu einer
zukunftsbelastenden Krise. Arbeitsmarkt- und
Wirtschaftspolitik zielen neben einer Verringe-
rung des Lohnniveaus und der Unternehmens-
kosten auf eine Steigerung der Produktivitét, auf
leistungsstarke Arbeitnehmer, auf wachsende
Gewinne. Letztere werden paradoxerweise der-
zeit u.a. durch den Abbau von Arbeitsplatzen,
{iber niedrigere Sozialversicherungsbeitrége, Ver-
lagerung von Produktionssttten in Billiglohn-
lander u.v.m. erzielt. Durch geringere Beschafti-
gungszeiten, Teilzeitbeschéftigungen, Ausbau
des Niedriglohnsektors u.A. kommt es dazu, dass
Erwerbsarbeit den Lebensunterhalt fiir immer
mehr Menschen nicht mehr sichert.
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Die reale Angst vor Arbeitslosigkeit und Ar-
mut lasst viele Menschen still werden. Viele las-
sen gesteigerten Leistungsdruck, Akkord, Uber-
stunden, schlechte, ungesunde, ausbeuterische
Arbeits(platz)bedingungen {iber sich ergehen,
um die Arbeit nicht zu verlieren. Immer mehr
Menschen erleben sich an der Grenze des Zu-
mutbaren und Verkraftbaren.

In dieser Situation gewinnen die, die sich
am Arbeitsmarkt als schnelle und besonders fit-
te »Malocher« behaupten und Qualitdt anbieten
konnen, gute schulische Leistungen oder Geld
mitbringen oder sich marktkonform verhalten.
Jene, die — aus welchen Griinden auch immer —
solche Voraussetzungen, Mdglichkeiten und
Fihigkeiten nicht haben, verlieren. Auch angeb-
lich sichere Arbeitsverhdltnisse oder besonders
qualifizierte Arbeitnehmer und Arbeitnehmerin-
nen sind heute vor dem Verlust von Arbeit nicht
geschiitzt,

Schwichere oder leistungsgeminderte Men-
schen, psychisch Labile, gesundheitlich Beein-
trichtigte, auch »falsch« Qualifizierte oder Uber-
qualifizierte miissen Angst vor Arbeitslosigkeit
haben. Ungelernte, Ausbhildungsabbrecher, in
MaBnahmen der Arbeitsverwaltung »geparkte«
Menschen haben fast gar keine Chancen auf dau-
erhafte Arbeit.
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Das Los, die Arbeit los zu sein

® Arbeitslosigkeit hat verschiedene Gesichter:
die arbeitslose Akademikerin; der Gelegenheits-
arbeiter; die wegrationalisierte Sekretérin; der
Bankangestellte, der z.B. nach dem Verlust der
Arbeitsstelle Haus und Gespartes einsetzen
muss; der Facharbeiter, dem bescheinigt wurde,
mit 53 zu alt zu sein; die allein erziehende Mut-
ter, die den beruflichen Wiedereinstieg wegen
der Kinderversorgung nicht schafft; die Super-
markt-Kassiererin auf Stundenbasis; die ohne Be-
zahlung eingestellten Praktikanten; Hunderttau-
sende geduldeter Ausldnder, die nicht arbeiten
diirfen usw. Vielfach sind junge Menschen und
Frauen die eigentlichen Verliererinnen.

Die Arbeit los zu sein bedeutet, mit erheb-
lich weniger Geld oft sehr lange auskommen zu
miissen. Damit verbunden ist das Gefiihl, nichts
mehr wert zu sein, nicht mehr gebraucht zu wer-
den. Laufende Kosten fiir Lebensmittel, Klei-
dung, Miete, Kreditverpflichtungen fiihren nach

nMassenarbeitslosigkeit hat
die Menschen unsicher
und kleinlaut gemacht.

kurzer Zeit zu Uberschuldungen und zum »Of-
fenbarungseid«. Viele haben »zum Leben zu we-
nig und zum Sterben zu viel«. Der Verlust des Ar-
beitsplatzes fiihrt sowohl in eine personliche als
auch in eine soziale Katastrophe. Mit der Arbeit
verlieren viele ein groBes Stiick ihrer Identitat,
was schnell zum Ausléser von psychischen oder
psychosomatischen Krankheiten wird. Féhigkei-
ten, Hoffnungen und Ideale kénnen bei den iib-
lichen gesellschaftlichen Negativzuschreibungen
in den Hintergrund geraten.
Massenarbeitslosigkeit hat die Menschen
unsicher und kleinlaut gemacht. Die Betroffenen
sind keine homogene Gruppe. Jede der 4 Millio-
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nen registrierten Arbeitslosen, jeder der 7,4 Mil-
lionen SGB II-Bezieher hat eine individuelle
Geschichte, die sich immer auch auf gesell-
schaftliche und wirtschaftliche Verursachungs-
zusammenhdnge bezieht.

Die Hartz-Reformen

@ Die Diskussionen um die Zukunft der Ar-
beit waren in den letzten Jahren durch die Aus-
einandersetzungen um die Hartz-Reformen ge-
kennzeichnet. Hartz [-II zielen auf Verdnderun-
gen bei der Bundesagentur fiir Arbeit und bei
arbeitsmarktpolitischen Instrumenten. Hartz IV
als Schwerpunkt der Reformen beinhaltet im We-
sentlichen die Zusammenfiihrung von Arbeitslo-
sen- und Sozialhilfe zum neuen Sozialgesetzbuch
II (SGB II). Nach diesem Gesetz erhalten Lang:-
zeitarbeitslose (Menschen ab dem 2. Jahr ihrer
Arbeitslosigkeit) Angebote zur Integration in Ar-
beit, notwendige individuelle Hilfen, Beratung
und materiellen Leistungen. Konkret sieht das
Szenario so aus:!

Langzeitarbeitslose sowie bisherige Sozial-
hilfebeziehende und Arbeitslosenhilfebeziehen-
de werden zukiinftig nur noch von einer Stelle,
dem »JobCenterg, in all ihren Lebenslagenberei-
chen »versorgte, wenn das 16-seitige Antrags-
formular nebst allen Belegen rechtzeitig bei der
zusténdigen Stelle abgegeben ist. Anspruchsbe-
rechtigf sind arbeitslose Personen und ihre An-
gehdrigen zwischen 15 und 65 Jahren, die min-
destens drei Stunden téglich erwerbstdtig sein
konnen, hilfebedlirftig sind und erst ihr ange-
spartes Vermdgen bis zu bestimmten Freigren-
zen verbraucht haben. Alle individuell notwen-
digen Leistungen regelt der »Personliche An-
sprechpartner« oder »Fallmanager«. Hierbei
steht das Ziel im Vordergrund, die Erwerbsfghig-
keit zu erhalten, zu verbessern oder wiederher-
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zustellen. Gleichzeitig geht es darum, die Dauer
der Hilfebedirftigkeit so kurz wie moglich zu
halten.

Per »Eingliederungsvereinbarungg erhalten
die Arbeitsuchenden individuelle Leistungen in
Form von Beratung und sozialer Betreuung z.B.
beziiglich Sucht-, Uberschuldungs-, Wohnungs-
oder Sprachproblemen oder familidren Konflikt-
lagen. Materielle Leistungen zur Sicherung des
Lebensunterhalts werden in Héhe von € 345,-
als Regelsatz gewidhrt, sowie »angemessene«
Kosten fiir die Wohnung und Heizung. Gemah
dem vorgegebenen Grundsatz des »Fordern und
Fordern« verpflichten sich die Langzeitarbeitslo-
sen zur aktiven Mitwirkung. Ohne Ber{icksich-
tigung individueller Problem- und Lebenslagen
muss jede Arbeit angenommen werden. An-
dernfalls kénnen Sanktionen in Form einer
30%igen materiellen Kiirzung flir drei Monate
bis hin zu einer Kiirzung der Regelleistung auf
Null fallig werden. Fiir die Gruppe der unter 25-
Jéhrigen bedeutet dies eine 100%ige Streichung
der Leistungen mit Ausnahme der Kosten fiir Un-
terkunft und Heizung.

Trauer und Angste

® Zahlen und Statistiken verdeutlichen kon-
krete Dimensionen, zugleich verschleiern sie
Einzelschicksale und sagen nichts dariiber aus,
wie es den Menschen geht. »Ich bin mit den Ner-
ven am Ende, sagt eine 53-jahrige Frau, dessen
Mann seit fiinf Jahren arbeitslos ist. Wie kann
eine vierkdpfige Familie mit € 1000,- einen Mo-
nat lang leben? »Einkaufen bei den billigsten der
Billig-Discounter, viel Nudeln auf den Tisch und
wenig Obst. Dazu hoffen, dass die Waschma-
schine nicht kaputt geht oder die Kinder nicht
schon wieder einen teuren Atlas zu € 35, brau-
chen. Von unserem friiheren groBen Freundes-
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kreis sind zwei {ibrig geblieben. Ausgehen ist
nicht, keine Kirmes. Aber alle zwei Monate gehe
ich zum Frisér.« Der Mann hat inzwischen resi-
gniert, nur der Uberlebenswille der Frau hlt die
Familie zusammen.

Solche Beispiele gibt es millionenfach mit
immer neuen Facetten. Vieles erzdhlen Betroffe-
ne erst im dritten Beratungsgesprach oder ver-
schweigen es auch dann noch: die wirklichen
Angste, Enttiuschungen, Demiitigungen, die
Verletzung des Schamgefiihls, das vermeintlich
eigene Versagen oder auch die Unfahigkeit, von
anderen Hilfen anzunehmen oder sich selbst zu
helfen. Engagierten Christen, professionellen Be-
ratern und anderen sind solche yhoffnungslosen
Félle¢ nicht gleichgiiltig. Denn Wertschitzung
und konkrete Mithilfe zu einem menschenwiir-
digen Leben sind wichtige Ziele fiir ein gelin-
gendes Miteinander in unserer Gesellschaft.

Sozialethische Bewertungen

® Nimmt man die Trauer und Angste, aber
auch die Hoffnungen und Wiinsche der Verlie-
rerinnen und Verlierer? der Hartz-Reformen
wahr, dann ist aus sozialethischer Sicht darauf
Zu achten, dass Langzeitarbeitslosen und Ge-
ringqualifizierten neue Chancen auf eine dauer-
hafte Beschaftigung eréffnet werden und ihre
Lebenssituation nachhaltig verbessert wird.
Dazu im Folgenden sieben zentrale Bewer-
tungsaspekte:

1. Armutsspirale: Fur den GroBteil der
Betroffenen hat sich die Situation durch die
Hartz-Reformen deutlich verschlechtert. Die Un-
sicherheit hat zugenommen. Im Laufe der letz-
ten zwei Jahre sind die SGB II-Bezieher auf iiber
7,4 Millionen Menschen deutlich angestiegen
und es kann davon ausgegangen werden, dass
weitere 1,5 Millionen Menschen keine Leistun-
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gen in Anspruch nehmen.? Uber 10% der Bevil-
kerung leben mittlerweile unter der Armuts-
grenze, 25% gelten als armutsgefédhrdet. Mehr
als ein Drittel der Bevolkerung lebt also am Ran-
de des Existenzminimums »von der Hand in den
Mundg. Gleichzeitig wéchst in Deutschland der
Reichtum. Die Pole der Einkommensverteilung
driften weiter auseinander: 50% der Haushalte
besitzen weniger als 4%, wahrend die oberen
10% der Haushalte {iber 47% des Nettovermd-
gens verfligen. Hierdurch wird die Spaltung der
Gesellschaft vorangetrieben. Solidaritét brockelt
und der soziale Friede ist geféhrdet.

2. Kriterien fiir menschenwiirdiges Leben:
Die materiellen Rahmenbedingungen des SGB 11
ermdglichen in vielen Fillen und insbesondere
bei Familien mit Kindern keine angemessene
Teilhabe am Leben der Gesellschaft, an Bildung,
Ausbildung, Gesundheit, Wohnen und Arbeit.
Deshalb ist die Forderung berechtigt, eine aus-
reichende materielle Existenzsicherung als

W Liickenbiifier fiir
wegfallende staatliche
Grundsicherungsmalinahmen ¢

Grundlage fiir ein »Leben in Fiille« in allen Be-
reichen sicherzustellen. Das bedeutet nach Er-
fahrungen der Freien Wohlfahrtspflege, den Re-
gelsatz von € 345,- um etwa 20 % anzuheben.
Beihilfen fiir nicht alltégliche Ausgaben wie
Krankheitskosten oder Schulbiicher und -mate-
rialien miissen wieder ermdglicht werden. Ge-
forderte »angemessene« Wohnungen (Preis und
Grole) miissen zur Verfligung stehen.

3. Engagierte als Reparaturmeister: Ange-
sichts dieser Situation ist ein neues Gefiihl von
sozialer Verantwortung fiir Menschen in Not ent-
standen. Christen und andere erkennen die »Zei-
chen der Zeit« und engagieren sich fiir andere
Menschen, die nicht gentigend zum Essen, zum
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Anziehen, an Mdébeln und Haushaltsgegenstan-
den haben. Wohlfahrtsverbandliche sowie kir-
chengemeindliche Initiativen stellen sich ver-
mehrt darauf ein, Angebote wie Suppenkiichen,
Kleidershops, Mobelhduser, Tafelldden, soziale
Kaufhduser oder die Ausstellung von Lebens-
mittelgutscheinen auszuweiten. Es besteht aber
die Gefahr, dass solche Hilfen zum LiickenbiiBer
und Ausfallblirgen fiir wegfallende staatliche
Grundsicherungsmalinahmen werden. Politiker
verhalten sich oft widerspriichlich, indem sie
das Engagement loben, aber verschweigen,
dass der Staat durch solche Hilfen Milliarden
einspart. Anstelle eines aktivierenden Sozial-
staats sind Tendenzen eines alimentierenden, mi-
nimalen Sozialstaats erkennbat, wenn verstérkt
auf Stiftungen, Suppenkiichen und Almosen ge-
setzt wird. Eine Hartz [V-Betroffene driickt das so
aus: »Die Seele braucht keine weiteren Almosen,
sondern eine Bestdtigung, dass man niitzlich ist.«
Kirchengemeinden, Verbdnde, ehrenamtliche
Initiativen miissten um der Gerechtigkeit willen
weiter dariiber nachdenken, eigene Ressourcen,
Raume, Arbeitspldtze, Wohnungen, neue Dienst-
leistungen als Arbeits- und Lebensraume fiir und
it langzeitarbeitslosen Menschen einzusetzen.*

4. Einheitliche Standards: Der Caritasver-
band fiir die Ditzese Miinster> sowie andere Ca-
ritas- und Wohlfahrtsverbande haben sich schon
in den 1980er-Jahren dafiir ausgesprochen, so-
ziale Sicherungssysteme zusammenzulegen, um

» Gleichgewicht zwischen
»Fordern und Fordern{

Synergien zu nutzen. In diesem Sinne bieten die
Hartz IV-Reformen Chancen einer integrieren-
den Férderung von Langzeitarbeitslosen. Gleich-
zeitig hat die Freie Wohlfahrtspflege immer wie-
der Nachbesserungen der Arbeitsmarktreformen
gefordert, nicht um einen vermeintlichen Miss-
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brauch zu bekdmpfen, sondern um ein Gleich-
gewicht zwischen »Fordern und Forderng her-
zustellen. Dem erhohten Druck, jede angebote-
ne Beschiftigung auch tatsdchlich anzunehmen,
muss auf der anderen Seite die aktivierende
Beféhigung der Arbeitslosen entsprechen, eine
ihnen angemessene Beschiftigung zu finden
und auszuiiben. Die Caritaserfahrung, »Hartz IV
ist tiberall anders¢, macht deutlich, dass Min-
deststandards fiir die Absicherung langzeitar-
beitsloser Menschen zur Verfligung stehen
miissen, um personliche Katastrophen zu ver-
meiden. Zum Beispiel miisste die unzulissige
und unberechtigte Streichung des Arbeitslosen-
geldes II wéhrend einer léngerfristigen sta-
tiondren Suchttherapie verhindert werden.

3. Soziale Gerechtigkeit: Durch Hartz IV
hat ein Paradigmenwechsel stattgefunden. Es
steht nicht mehr die Unterstiitzung der Hilfebe-
diirftigen im Mittelpunkt, um ihnen ein mog-
lichst normales Leben zu ermdglichen. Ziel ist
vielmehr die Verringerung der gesellschaftlichen
Kosten. Man gewinnt den Eindruck, dass das
Problem der Massenarbeitslosigkeit nicht priméar
ein Problem des Arbeitsmarktes ist, sondern ein
Problem der Arbeitslosen. Hierbei wird die Rea-
litdt des Arbeitsmarktes vollig ausgeblendet.

Spétestens Hartz IV hat die Gerechtigkeits-
debatte neu entfacht. Eine Gesellschaft besitzt
offenkundig Gerechtigkeitsliicken, wenn Men-
schen auf ihre 6konomische Verwertbarkeit
reduziert werden, Arbeitslosen dauerhaft Er-

) Gerechtigkeitsliicken {

werbsarbeit vorenthalten wird, sie nicht am
Wohlstand aktiv beteiligt und stattdessen durch
Missbrauchsverdéchtigungen pauschal verurteilt
werden. So werden die »Opfer« zu vermeintli-
chen »Tétern« erklért, die durch entsprechende
Anreize zu einer gesellschaftlich konformen Leis-
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tungshereitschaft angehalten werden sollen.
Demgegentiber steht die sozialethische Maxime:
»Ohne Verteilungsgerechtigkeit gibt es keine
Chancengerechtigkeit, Befdhigungsgerechtigkeit
oder Beteiligungsgerechtigkeit.«¢

0. Gesellschaftliche Mitgestaitung: Die Ar-
beitsmarktreformen nach Hartz [V haben die er-
wiinschten Effekte der Wiedereingliederung von
Langzeitarbeitslosen in den ersten Arbeitsmarkt
nur zu einem kleinen Teil erbracht. Dies ist ins-
besondere darin begriindet, dass in den neuen

nwenig Kreativitit bei
der Vermittlung &

Institutionen zu wenig Kreativitdt bei der Ver-
mittlung langzeitarbeitsloser Menschen festzu-
stellen ist. Vorschnell wird ausschlieflich die Ar-
beitsgelegenheit als Standardlésung angeboten,
doch schon bei komplexeren Problemlagen wie
z. B. bei allein erziehenden Frauen wird selbst
auf diese Vermittlung verzichtet, da dann ja auch
noch ein Platz in einer Kindertagesstitte zu or-
ganisieren wire. Dabei zeigen z.B. die Erfahrun-
gen einer 45-Jahrigen: »Uber den Zusatzjob in
der Mobelborse habe ich Selbstvertrauen be-
kommen. Die Caritas hat mir viel zugetraut, da-
durch habe ich Wertschitzung erhalten, und
mein Tag hat wieder eine Struktur und einen
Sinn erhalten.«

Vorhandene gute arbeitsmarktpolitische In-
strumente sollten konsequenter und zielgenauer
eingesetzt werden. Hartz [V kann nur dann Er-
folg haben, wenn die Anzahl der Arbeitsplitze
tiberproportional ansteigt und der Haushaltsan-
satz auf allen Ebenen weiter ausgestaltet wird.
Das Lebenslagenkonzept miisste neben der Er-
werbsarbeit verstérkt auch die Bereiche Bildung,
Gesundheit, gesellschaftliche Teilhabe und Exis-
tenzsicherung einbeziehen, d.h. ganzheitlich
neue Wege mit den Menschen entwickeln. Zu-
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dem benotigen Menschen mit gravierenden und
multiplen Vermittlungshemmnissen eine langfris-
tige und dauerhafte Grundfinanzierung ihres Ar-
beitsplatzes als Entschadigung fiir die vorhande-
ne Leistungseinschrdnkung sowie eine ange-
messene Betreuung an ihrem Arbeitsplatz
(»dritter Arbeitsmarkt«).

Aus sozialethischer Sicht ist darauf zu ach-
ten, dass Langzeitarbeitslosen und Geringquali-
fizierten mit solchen MaBnahmen neue Chan-
cen auf eine dauerhafte Beschéftigung erdffnet
werden und ihre Lebenssituation nachhaltig ver-
bessert wird. Unabhangig von der aktuellen Ver-

W Menschliche Arbeit gehort
unverzichtbar
zur menschlichen Wiirde. ¢

fasstheit des Arbeitsmarktes miissen Christen
sich entsprechend dem Sozialwort der Kirchen
(1997) dafiir einsetzen, dass allen Menschen Zu-
gang zum Arbeitsmarkt erdffnet wird. Menschli-
che Arbeit ist Voraussetzung fiir Identitdtsbil-

dung, sie gehort unverzichtbar zur menschlichen
Wiirde. Und Arbeit darf nicht arm machen.

7. Bewertungskriterien fortschreiben: An-
gesichts der Fortschreibung der Sozialgesetzge-
bung in den vergangenen drei Jahren durch eine
verdnderte Arbeitsmarktpolitik und die Auswir-
kungen der Wirtschafts-, Steuer-, Gesundheits-,
Renten und Familienpolitik ergeben sich fiir Teil-
habechancen und Lebensperspektiven erhebli-
che Verdnderungen und neue Denkrichtungen.
Das beschriebene Auseinanderdriften der Ge-
sellschaft und die damit verbundenen konkreten
Auswirkungen auf das (Uber-)Leben von einem
Drittel der Bevolkerung stellt die Fragen von
Standards, verdndertem Menschenbild, von Ge-
rechtigkeit, Strukturen der Siinde, menschenge-
rechten Stadten und Kirchengemeinden, men-
schenwiirdiger Arbeit, Beteiligungsgerechtigkeit,
anwaltschaftlicher Interessenvertretung u.v.m.
ganz neu. Dies sind aktuelle Herausforderungen
fiir sozialethische Bewertungskriterien, auf die
soziale Arbeit, Gemeindepastoral, aber auch Po-
litik und Gesellschaft dringend angewiesen sind.

1 Vgl. Caritas in NRW (Hg.),
Orientierungshilfe zu Hartz
IV, Diisseldorf 2005, 10.
2Vgl. Gaudium et spes Nr. 1
3 Diese Ergebnisse wurden
durch die Studie der Hans-

Internethinweis:

Bockler-Stiftung (Oktober
2006) erschreckend
bestatigt.

4Vgl. Gaudium et spes Nr. 4,
vgl. auch Ulrich Thien, Woh-
nungsnot im Reichtum. Das

Menschenrecht auf Woh-
nung in der Sozialpastoral,
Mainz 1997, 206ff.

5 Caritasverband fiir die
Didizese Miinster (Hrsg.),
Arme haben keine Lobby.

Caritas-Report zur Armut,
Freiburg 1987

& Armes reiches Deutsch-

land, Jahrbuch Gerechtig-
keit, Frankfurt 2005, S.29

Materialien zum Thema, v.a. die »Orientierungshilfe zu Hartz Vi« der Caritas in Nordrhein-

Westfahlen unter http://www.caritas-nrw.de
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Janos Wildmann

Dle ungarische Kirche in der Herausforde-
‘rung der europdischen Integration

Noch mit den Nachwehen der
kommunistischen Ara beschiftigt,

sind Ungarns Katholiken gefordert,
ihren Platz in der Europdischen Union
zu bestimmen. Eine pastoral-
soziologische Unterschung! hat

drei typische Reaktionsmuster fest-
gestellt und bringt diese mit der offenen
Frage einer vertieften Rezeption des

Zweiten Vatikanums in Zusammenhang.

® Die vom Zweiten Vatikanum ausgehenden
Impulse der kirchlichen Erneuerung fiihrten in
Ungarn infolge der kommunistischen Unter-
driickung wéhrend der ersten 25 Jahre vorwie-
gend zu duBerlichen Verdnderungen, etwa zur
Neugestaltung liturgischer Réume, zu Bibel-
tibersetzungen und zur Herausgabe liturgischer
und Religionsbiicher oder zur formellen Griin-
dung verschiedener Réte in Pfarreien und Dig-
zesen. Die neue theologische Denkweise, insbe-
sondere die Volk-Gottes-Theologie, die pastora-
len Intentionen, der eigentliche Geist des
Konzils, blieben aber weitgehend unbekannt.
Parallel zur traditionell strukturierten Kirche ent-
standen in diesen Jahrzehnten landesweit reli-
giose Kleingruppen, die ein vertieftes Glaubens-
leben in Gemeinschaft zu verwirklichen ver-
suchten. Unter diesen gab es zwar viele, die einer

DIAKONIA 38 (2007)

bestimmten spirituellen Bewegung zugeordnet
werden konnten: Die im Westen bekanntesten
sind die so genannten Busch-Gruppen des Piaris-
tenpaters Gyorgy Buldnyi, aber auch die Grup-
pen des Regnum Marianum; spéter gab es auch
charismatische Gruppen oder die Fokolar-Bewe-
gung usw. Die meisten dieser Gruppen, vor allem
jene auf dem Land, waren aber auf sich alleine
gestellt. Bis Mitte der 1970er-Jahre wurden die
Mitglieder dieser »Basisgruppen polizeilich ver-
folgt, viele von ihnen verhaftet und zu Gefang-
nisstrafen verurteilt. Spater wurden sie immer
mehr in den Zustdndigkeitsbereich der vom Staat
kontrollierten Bischofe {ibergeben.

Der Benediktiner-Erzabt Andrds Szennay
forderte kurz vor der Wende vergeblich, dass die
Kirche sich von den machtpolitischen Interessen
des Staates abkoppelt und ein autonomes Selbst-
verstandnis entwickelt. »Es hat sich eine Art
»Scheinchristentum¢ gebildet, das mit seinen
Veranstaltungen, glanzenden Festen geprahlt
hat.¢? Dringend wére die konziliare Erneuerung
des Kirchenbildes in Bereichen der theologischen
Bildung, Priesterausbildung, Weiterbildung der
Priester, des Religionsunterrichtes, der Spiritua-
litit der Laien.> Sein spiterer Nachfolger, Asztrik
Vérszegi, fligte 1990 diesen Forderungen noch
eine neue hinzu: Es wire falsch, fiir vergangene
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Fehler nur das zu Ende neigende kommunisti-
sche Regime verantwortlich zu machen, auch
die Kirchenleitung miisse sich fiir ihr Fehlver-
halten in den letzten Jahren entschuldigen. Sie
habe ja selbst Priester und Laien, vor allem Mit-
glieder kirchlicher Basisgemeinden, »unrecht-
mébig behandelt« und ihren Kampf um Respek-
tierung der Gewissens- und Religionsfreiheit
nicht unterstiitzt.4

Eine ehrliche Konfrontation mit der Ver-
gangenheit kirchlicher Wiirdentréger wéhrend
des Sozialismus blieb aber bis heute aus. Die
AuRerungen der zwei Benediktiner machen auf
den wichtigsten Grund der »Konzilsliicke« in
Ungarn aufmerksam: Der Einparteienstaat hat

» Vielen sind die Intentionen
des Konzils fremd geblieben.

die Kirche nicht nur daran gehindert, eine griind-
liche Rezeption des Konzils durchzufiihren, er
hat dariiber hinaus die Aufrechterhaltung einer
stark pyramidalen, autoritdren Kirchenstruktur
geradezu gefordert, weil dadurch die staatliche
Instrumentalisierung der Kirche erst maglich
wurde. Die ungarische Kirche hat in dieser Si-
tuation — mit den Worten eines Laientheologen
- vom Konzil nur das angenommen, »was die
Kontinuitdt mit ihrem eigenen Idealbild stfitzte,
das in der totalitdren und triumphierenden Welt-
anschauung wéahrend der Jahrhundertwende
vom 19. ins 20. Jh. und der Epoche zwischen
den beiden Weltkriegen wurzelt«.>

So war auch nach der Wende in der ungari-
schen Kirche fiir eine zeitgemaQe Konzilsrezep-
tion keine hinreichende geistige und spirituelle
Kraft und Bereitschaft vorhanden. In dieser Zeit
war auch im Westen der Erneuerungsprozess
langst ins Stocken geraten und so sahen sich
manche in der Kirche in Ungarn gar nicht
gendtigt, das Verpasste nachzuholen. Es gab zwar
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einige ausgezeichnete Theologen — wie Ferenc
(4l, Tam4s Nyiri, Andrés Szennay, Béla Fila—die
das Fenster der ungarischen Kirche aufzumachen
versuchten, um frische Luft hereinzulassen, aber
sie wurden von der Bischofskonferenz eher nur
geduldet als unterstiitzt. Nach dem — gelegent-
lich ersehnten — Ausscheiden dieser Generation
aus der aktiven Lehrtatigkeit wurden im letzten
Jahrzehnt praktisch keine Reformtheologen
mehr fiir die theologischen Fakultdten ernannt.

Es ist also durchaus versténdlich, dass selbst
einem grofen Teil des Klerus die Intentionen des
Konzils fremd geblieben sind und er nicht einmal
—wie in verschiedenen Berichten immer wieder
beklagt wird — die Konzilsdokumente kennt. Es
gab zwar in jedem Bistum eine Didzesansynode;
diese hatten aber — teils aus mangelndem Inter-
esse, teils aus mangelnden Zukunftsperspekti-
ven, teils wegen eines zu autoritdren bischof-
lichen Fiihrungsstils oder aus welchem Grund
auch immer — wenig Gewicht.

Kirchliche Strategien

@ Diesalles bedeutet keineswegs, dass die un-
garische Kirche nach der Wende stehen geblie-
ben wire. Sie hat sich daran gemacht, ihre zum
Teil zerstérten institutionellen Strukturen — vor
allem im Schul- und Sozialwesen — wieder zu
errichten. Sie konnte aufgrund einer neuen
gesetzlichen Regelung zum Zweck des Glau-
benslebens, der Ordensgemeinschaften, des Un-
terrichts, der Erziehung, des Gesundheits-
wesens, des Sozialwesens, des Kinder- und Ju-
gendschutzes und zu kulturellen Zwecken ihre
fritheren, von den Kommunisten verstaatlich-
ten Immobilien zuriickfordern oder einen finan-
ziellen Ausgleich in Form einer Dauermiete vom
Staat verlangen. Wéhrend die einen meinen,
die Kirche habe von dieser Mdglichkeit nur
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mébig Gebrauch gemacht, werfen ihr andere Be-
sitzgier vor, dessen materielle und humane Kos-
ten eine Bevolkerung zu zahlen habe, die selbst
Opfer der vierzigjdhrigen Diktatur gewesen war.
Die gesellschaftlichen und politischen Spannun-
gen wurden noch dadurch erhéht, dass die Un-
terhaltskosten kirchlicher Schulen aus dem zen-
tralen Staatsbudget vollumfinglich finanziert
werden, wéhrend bei anderen Trégern der Zu-
schuss aus der Staatskasse nur etwa zwei Drittel
der Kosten deckt. Dies wird damit begriindet,
dass die Kirchen weder ihren ehemaligen Grof-
grundbesitz zuriickerhalten haben, noch iiber
Steuereinnahmen verfligen (wie zum Beispiel die
politischen Gemeinden), noch Schulgelder ein-
heben (wie verschiedene Privatschulen). Es steht
allerdings fest, dass die wichtigste Verénderung
derletzten 15 Jahre im Bildungsbereich Ungarns
der systematische Ausbau des kirchlichen Schul-
netzes ist, das heute vom Kindergarten bis zur
Universitit alle Stufen umfasst.

Nicht zuletzt infolge der staatlichen Finan-
zlerung kirchlicher Institutionen wird das Ver-
héltnis von Kirche und Politik in Ungarn vor al-
lem von den Medien mit besonderer Aufmerk-
samkeit verfolgt. Die ungarische Regierung
schloss 1997 mit dem Vatikan eine Vereinbarung

Y systematischer Ausbau
des kirchlichen Schulnetzes {{

ab, die die Finanzierung der Kirche regelte und
neben der erwahnten staatlichen Unterstiitzung
der Institutionen und der Dauermieten fiir nicht
zuriickgeforderte, ehemals kirchliche Immobili-
en auch die Einfiihrung einer Art Kultursteuer
vorsah. Die Regelung hinderte aber weder die
Regierungen an fortgesetzten Versuchen, die Kir-
che durch zusitzliche Geldstrome zu instru-
mentalisieren, noch die Kirchenleitung daran,
mehr aus der Staatskasse zu verlangen. Dabei
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zeigt die Bischofskonferenz gegeniiber den so-
zialistisch-liberalen Regierungen eine kiihle In-
teressensvertretung. Gegeniiber rechten Regie-
rungen bzw. rechten Parteien {ibt sie eher eine
Praxis der gegenseitigen Legitimation, vor allem
beztiglich des Biindnisses Junger Demokraten
(Fidesz). Dieses hat sich von einer liberalen und
antiklerikalen Bewegung zu einer nationalisti-
schen, rechts stehenden Partei gewandelt und
liberzeugt mit ihrer christlich-sozialen Rhetorik
die groBe Mehrheit der Glaubigen.

Der Ausbau kirchlicher Institutionen wiére
ohne ein starkes Bediirfnis nach kirchlichen
Dienstleistungen in der Bevélkerung nicht mdg-
lich gewesen. Am Beispiel des Religionsunter-
richtes schilderte diese Situation ein katholischer
Priester folgendermaBen: »Ich habe zur Zeit der

ywstarkes Bediirfnis
nach kirchlichen Dienstleistungen {(

Wende gerade in einer Schule unterrichtet. (...)
Es haben sich sehr viele von der Jugend zum Re-
ligionsunterricht angemeldet. Ich kann mich er-
innern, dass (...) der Unterrichtsraum dermalBen
voll war, dass bei der Inskription in einer Grup-
pe 98 Leute waren, und es gab auch solche Un-
terrichtsstunden, wo sie ringsum gestanden sind,
weil sonst kein Platz mehr frei war. Wir haben
aber damals, am Anfang, die Haltung nicht ge-
kldrt, mit der wir die Ankommenden empfangen
sollten. Was wollen wir mit ihnen? Wollen wir
aus ihnen quasi Religion iibende Maschinen ma-
chen, die wir auf Einengung dressieren, damit
sie gewisse Bewegungen machen, anstatt sie
gemidl dem Evangelium zu sozialisieren? (...}
Wir wollten sie gleich an den Sakramenten teil-
haben lassen. Also dachten wir, unsere Arbeit in
der Weise sichtbar machen zu kdénnen, dass
gleich sehr viele zur Erstkommunion gefiihrt
werden sollen. Daran haben auch sehr viele teil-
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genommen. In Wirklichkeit haben wir gerade
die Tiefenarbeit nicht vollzogen.«®

Ein ermiideter Klerus, der von den Erneue-
rungsbestrebungen nach dem Konzil ausge-
schlossen war und in der Unterdriickung jahr-
zehntelang praktisch ein Inseldasein fiihrte, war
in der unerwarteten Freiheit nach der Wende
verunsichert und suchte nach einem festen Kon-
zept. Viele fanden es im Bild der stark klerikalen

» Bild der Volkskirche
der Zwischenkriegszeit {{

und teilweise feudal geprégten Volkskirche der
Zwischenkriegszeit. Auch das Kirchenvolk hatte
kein anderes Modell vor Augen, zumal die Zivil-
gesellschaft, die die Biirger hétte schulen kon-
nen, selbst in einem enormen Riickstand war.

In diesem Kirchenbild gibt es nun kaum
Raum fiir Laienapostolat, hochstens in »weltli-
chen« Angelegenheiten, aber selbst die kirchli-
chen Finanzen werden den Laien nicht mehr an-
vertraut. Man tut sich schwer mit dem inner-
kirchlichen Dialog, die Kommunikation verlduft
meistens von oben nach unten.

Uneingeschrénkte Loyalitdt erscheint in die-
sem Kirchenverstandnis als das wichtigste Krite-
rium der Katholizitdt. Die Glaubigen werden da-
bei als solche angesehen, die zu versorgen sind,
doch der Priestermangel fiihrt auch in Ungarn
dazu, dass die Kirche selbst den Anforderungen
einer Versorgungspastoral nicht mehr entspre-
chen kann.

In den zahlreichen spirituellen Bewegungen
wird zwar der Glaube und die Gemeinschaft wei-
terhin intensiv gelebt, aber ihre zeichenhafte Rol-
le ging in der neuen Situation verloren. Schwung
konnten jene Organisationen entfalten, die die
Zeichen der Zeit erkannten, wie zum Beispiel der
Malteser Liebesdienst, der sich den Menschen
in Armut und Elend zuwandte.

144 Janos Wildmann / Die ungarische Kirche

Eine Typologie
des ungarischen Katholizismus

® Wihrend sich viele in der ungarischen Kir-
che diesem alten Volkskirchenmodell zuwand-
ten, war bereits eine neue und groBe Herausfor-
derung vor der Tiir: die Globalisierung bzw. die
europdische Integration. In der bereits erwéhn-
ten Untersuchung zum Zeitpunkt des EU-Bei-
tritts Ungarns wollten wir wissen, ob Zusam-
menhénge wahrzunehmen seien zwischen der
Religiositét der ungarischen Katholiken und ihrer
Beurteilung der EU bzw. welche Aufgaben sie
fiir die Kirche in dieser Situation sehen. Die meis-
ten der Befragten standen der EU und dem Bei-
tritt Ungarns grundsétzlich positiv gegeniiber, die
meisten EU-Skeptiker gab es unter den prakti-
zierenden Katholiken.

Mit Zunahme der Religiositdt wurde auch
die Skepsis gegeniiber EU und Beitritt gréfier —
in einer praktisch linearen Verbindung bei ka-
tholischen Médnnern, weniger ausgepragt auch
bei katholischen Frauen. Wahrend im Zusam-
menhang mit der Bildung keine eindeutige sig-
nifikante Konjunktion festgestellt werden konn-
te, waren unter den Uber-60-Jahrigen deutlich
mehr Zweifler zu finden als unter den Jiingeren.
Eine unmittelbare Verkniipfung war wieder bei
den kirchlich religisen katholischen Ménnern
zu finden: Je dlter einer ist, umso eher gehort er
tendenziell zu den »Fahnentrdgern« und je jiin-
ger umso eher zu den »Weltenbummlerng.

»Fahnentréger¢, »Weltenbummler¢ und
»Mahner¢ sind Bezeichnungen der drei Typen,
die aufgrund des empirischen Materials gebilde-
ten wurden. Die »Fahnentriger« sind weniger
an den globalen Zusammenhéngen interessiert,
sie schreiben vor allem traditionelle nationale
und christliche Werte auf ihre Fahnen und kdmp-
fen dafiir. Die »Weltenbummler¢ kennen die in-
ternationalen Trends, wollen Zusammenhénge
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erkennen und ziehen — zumindest geistig —
durch die Welt. Die »Mahner« warnen gleicher-
malen vor liberzogenen Hoffnungen wie vor
Pessimismus, betonen vor allem die ethische
und/oder spirituelle Dimension und wollen sich
dabei den modernen Herausforderungen stellen.
In Anlehnung an ein Schema des Politikwissen-
schaftlers Martin List kann man sagen, dass die
»Fahnentrdger« in der EU vor allem Probleme
sehen, die »Weltenbummler« eher die Lasung
der Probleme und die »Mahner« neue Aufga-
ben.” Was bedeutet dies aber konkret?

Die »Fahnentriger« —idealtypisch kirchlich
religitse Katholiken, vor allem &ltere Manner,
dann Frauen, aber in groBer Zahl auch junge

yFahnentriger,
Weltenbummler, Mahner {

Christen — halten die Européische Union fiir ei-
nen von christlichen Werten weitgehend freien
Wirtschaftsraum, der vor allem den Interessen
von Wirtschaftsakteuren dient. Ein betagter
Ménch setzte diese sogar mit jenem Teil der
Menschheit gleich, »der die meisten Leichen pro-
duziert und das meiste Vermédgen der Mensch-
heit an sich geraubt hat. Sie [die EU] ist die Welt
des Mammons. «® Dementsprechend kiénnen die
»Fahnentréger« der EU-Integration Ungarns
nicht viel abgewinnen: Sie bringe nur Gefahren
fiir Gesellschaft und Kirche. »Der geistige
Schweinefral« — so ein Bischof — »der etwas ge-
filtert bereits in unserem Land eingedrungen ist,
wird uns tiberschwemmen«?. Er wies auf die be-
fiirchtete Verbreitung der Sekten, Zunahme des
Drogenkonsums und Verfall der Moral hin.
Dementsprechend miisse die Kirche gegen die
Uberflutung durch den unmoralischen Westen
veinen Damm errichten, im Glauben standhal-
ten, das Eigene verteidigen«. Der Bischof ist
liberzeugt, dass nur die katholische Kirche fihig
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ist, »das Land vor dem Dreck« zu bewahren.
»Auch die Juden nicht, nur die katholische
Kirche. Das ist keine chauvinistische Aussage,
sondern die Realitdt. Wenn die Mohamme-
daner kommen, dann richten sie diese hin, ent-
haupten sie jene (...) Weder das Judentum noch
der Islam tragen die europdische Kultur¢!9, fiig-
te er hinzu.

Die »Weltenbummler« — unter den prakti-
zierenden Katholiken eine kleine Minderheit —
sehen in der EU den Gedanken der Katholizitét
verwirklicht. Sie betonen, dass bereits die Griin-
dungsvéter sowohl persénlich als auch in ihrem
Wirken auf christlichem, vor allem auf katholi-
schem Boden gestanden sind. Sie sind {iberzeugt,
dass Europa dabei ist, sich aus einer Wirtschafts-
gemeinschaft zu einer Wertegemeinschaft wei-
terzuentwickeln.

Die EU-Integration Ungarns halten Vertreter
dieses Typs fiir die gesellschaftliche Entwicklung
in jeder Hinsicht »notwendig und unbedingt
wichtig. Sie leugnen nicht, dass dieser Prozess
mit Spannungen verbunden ist, aber diese miis-
sen nicht nur ausgehalten werden, sondern sol-
len die Menschen zu kreativen Losungen veran-
lassen. Die Angst vor einer durch die Integration
vertieften, gar ausgeldsten moralischen oder kul-
turellen Krise halten sie fiir unbegriindet. Eine
der Hauptaufgaben der Kirche sei, sich zu er-
neuern, um den neuen Herausforderungen ge-
wachsen zu sein, Weil die christlichen Kirchen
in Westeuropa diesbeziiglich einen Vorsprung

» Wertegemeinschaft {

haben, sollte die ungarische katholische Kirche
mit ihnen in einen echten Dialog treten und von
ihnen lernen. Erst dadurch wire sie in der Lage,
ihre Verantwortung auch in gesamteuropiischen
Fragen wahrzunehmen und ihrer Stimme Gehér
zu verschaffen.
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Die »Mahner« - zu ihnen gehort die Mehr-
heit der kirchlich religidsen Katholiken — sehen
in der EU einerseits die Moglichkeit einer kultu-
rellen Einheit, die im Westchristentum wurzelt,
anderseits auch Zeichen einer zu Dekadenz nei-
genden modernen Konsumgesellschaft. Sie stim-
men dem EU-Beitritt zu, weil sie von ihm wirt-
schaftliche Entwicklung und die allgemeine Er-
héhung des Lebensstandards erhofften. In ihre
Zustimmung mischt sich aber Skepsis, denn sie
befiirchten, die soziale Marktwirtschaft kénne
einer neoliberalen Wirtschaftsordnung weichen,
auf deren Altar nationale, kulturelle und nicht
zuletzt christliche Werte geopfert werden.
AuBerdem miisse die Kirche auf solche Heraus-
forderungen wie Abtreibung, Euthanasie oder
Homosexualitdt eine christliche und pastoral ver-
tretbare Antwort finden.

Ein Teil der »Mahner« neigt zu &hnlichen
Handlungsstrategien wie die »Fahnentrager«
und betont die Notwendigkeit der national-kul-
turellen Identitdt. Ein kleinerer Teil hingegen
mochte die ungarischen, europdischen und
christlichen Wurzeln der Identitdt gemeinsam
pflegen und unterstreicht — wie die »Welten-
bummler« — die Wichtigkeit der Bereitschaft, von
den westlichen Kirchen zu lernen und mit ihnen
zusammenzuarbeiten.

Es gibt eine Reihe von Aufgaben, die alle
drei Typen der Kirche zuordnen. Vor allem
gehort es zur Berufung der Kirche, dass sie den
modernen Menschen in allen seinen Lebens-
phasen religitse und ethische Orientierung bie-
tet und ihm in seinen Problemen beisteht. Sie
soll in Fragen der Verstdndigung, der Toleranz,
der Okumene, der interreligiésen Zusammenar-
beitet und des Friedens ein Beispiel geben. Fer-
ner sei die Kirche verpflichtet, die humanisti-
schen Werte wie Menschenwiirde und -rechte,
gesellschaftliche Gerechtigkeit und Solidaritét zu

ydie ungarischen, europdischen und
christlichen Wurzeln der Identitit

vertreten. Alle sind einverstanden, dass die Kir-
che im gemeinsamen Europa Fiirsprecherin der
Bediirftigen und Benachteiligten sein soll. Auf
dieser Weise kann sie auch die Regierungen an
ihre Verantwortung und die Europiische Union
an ihre tiefen christlichen Wurzeln erinnern.

Die Katholiken Ungarns sind sich darin ei-
nig, dass sich Europa wandeln soll und die Kirche
dabei eine wichtige Rolle zu spielen hat, sie sind
aber durchaus unterschiedlicher Meinung, wenn
es darum geht, ob und wie die Wandlung selbst
die Kirche betrifft.
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Kreuzwegq als Begegnung

Mystagogisches Lernen

Margot KaBmann
Gesit ist die Hoffnung.
14 Begegnungen auf dem Kreuzweg Jesu

Freiburg: Verlag Herder 2007
Geb.; 96 Seiten, Eur-D 13,30 / Eur-A 12,90 / sFr 23,50
Als Horbuch: Eur-D 14,99 | Eur-A 14,99 [ sFr 27,80

Die Bischofin der Evangelisch-lutherischen Lan-
deskirche Hannovers hat ihre Beschaftigung mit
Leiden und Kreuz Jesu Christi in vierzehn Be-
gegnungen gefasst: Kurze Betrachtungen {iber
Menschen, von denen in den Berichten von den
letzten Stunden Jesu die Rede ist. Dieser ge-
dankliche Weg in vierzehn Stationen folgt nicht
dem klassischen Kreuzweg. Die Texte kreisen
auch nicht direkt um Jesus selbst, sondern stel-
len andere Personen ins Zentrum: Maria, Judas,
Petrus, Johannes, Pilatus und seine Frau, Hero-
des, Simon von Kyrene, die weinenden Frauen,
die Schécher, die spottenden Folterknechte, der
rémische Hauptmann, Josef von Arimathda und
Maria von Magdala. Da richtet sich zuletzt der
Blick aus dem Karsamstag auf den kommenden
Ostermorgen und die Hoffnung zeigt sich: Sie ist
gesit, doch ihre Saat muss erst aufgehen (93).
Die aus einer Horfunkreihe entstandenen
Miniaturen sind ansprechend, zeichnen konkre-
te Gesichter, laden zu Identifikation und/oder
Auseinandersetzung ein und damit dazu, den ei-
genen Fragen zum Leidensweg Jesu nachzuge-
hen. Fehlt auch manchen Texten so etwas wie
eine tiberraschende Wendung, sodass sie ein we-
nig blass bleiben, sind andere sehr dicht und ma-
chen betroffen und nachdenklich. In ihrem Zu-
sammenklang sind die vierzehn Betrachtungen
ein schones und gelungenes Stiick erzéhlender
Theologie, nicht platt, aber auch nicht aufdring-
lich, sondern menschennah und glaubwiirdig.
Die Horbuchfassung liest die Bischdfin selbst.

Veronika Priiller-Jagenteufel, Wien
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Mirjam Schambeck
Mystagogisches Lernen
Zu einer Perspektive religidser Bildung

Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 62
Wiirzburg: Echter-Verlag 2006
Brosch., 458 S., Eur-D 35,-- | Eur-A 36,-- [ sFr 60,50.

Bei mystagogischem Lernen geht es darum, in
den Alltagserfahrungen den Horizont in den
Blick zu nehmen und zu thematisieren, von dem
her die letzten Fragen der Menschen ausgerich-
tet werden. Es geht um das Aufmerksamwerden
fiir die und das Ausdriicklich-Machen der dem
menschlichen Leben und Tun immer schon in-
newohnenden Gotteserfahrungen. Wie kann das
beispielsweise im Religionsunterricht gelingen?
Am Schluss ihrer Arbeit weist die Verfasserin
mogliche Wege dazu auf. In Anbetracht eines
nicht einheitlichen Gebrauchs von »Mystagogie«
und »mystagogisch hat sie sich zun&chst einmal
vorgenommen, im Durchgang durch verschie-
dene theologische Entwiirfe zu kldren, was da-
mit gemeint ist. Im Einzelnen wurde auf Beitré-
ge zur Mystagogie in der Alten Kirche, auf die
Schrift »De triplici via« von Bonaventura und auf
das theologische Werk Karl Rahners zurlickge-
griffen, wobei sich besonderes Augenmerk auf
dessen Interpretation des ignatianischen Exerzi-
tienbuches richtet. Am Schluss jedes Abschnittes
hélt Schambeck die darin gewonnenen Impulse
fiir den religionspadagogischen Kontext fest.

Im zweiten Teil sichtet sie vorliegende mystago-
gische Ansdtze innerhalb der Religionspddago-
gik, unterteilt in katechetische Mystagogie, trans-
zendentale Mystagogie und schlieBlich deren
Konkretisierung in einer »Didaktik des Nicht-
verfiigharen« durch H. Halbfas. Hat das, was un-
ter Mystagogie zu verstehen ist, in den beiden
ersten Teilen immer mehr an Kontur gewonnen,
so widmet sich der dritte Teil dem »Proprium
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mystagogischen Lernens«. Griindlich setzt die
Verfasserin sich dabei mit dem Erfahrungsbegriff
auseinander, um Merkmale christlicher Got-
teserfahrung angeben zu konnen. Besonderen
Stellenwert misst sie Leiderfahrungen als impli-
ziter Christologie zu. Weiters geht sie auf die Be-
deutung der Tradition im mystagogischen Ler-
nen ein, gibt Rdume und Zeiten an, hebt die Be-
deutung des »Mystagogen« hervor und weist auf
die Grenzen mystagogischen Lernens hin.

Es handelt sich um eine profunde theologi-
sche und religionspadagogische Untersuchung,
deren Lektiire ungemein bereichernde Einsich-
ten zu zentralen Fragestellungen des christlichen
Glaubens vermittelt und die Impulse fiir eine an-
gemessene Einfiihrung in seine prinzipielle Ge-
heimnishaftigkeit an die Hand gibt.

Norbert Mette, Dortmund

Populare Bibellektiire

Ralf Huning

Bibelwissenschaft im Dienste popu-
larer Bibellektiire

Bausteine einer Theorie der Bibellektiire aus
dem Werk von Carlos Mesters

Stuttgarter Biblische Beitrige 54
Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk 2005
kart., 437 Seiten, Eur-D 52,--.

Dass die Bibel, wie es C. Boff einmal ausgedriickt
hat, zum Identitdtsausweis der Basisgemeinden
in Lateinamerika geworden ist, ist wesentlich Im-
pulsen des niederléndischen Karmeliten Carlos
Mesters, der seit 1968 in Brasilien wirkt, und
dem von ihm gegriindeten »Zentrum fiir bibli-
sche Studien« (CEBI) zu verdanken. Wie Mesters
dazu kam, berichtet Huning wie folgt: »Bei ei-
nem mehrtégigen Treffen mit Bauern hatte er ein
Schliisselerlebnis. Was die Bauern von ihren Er-
fahrungen mit Hunger und Unterdriickung er-
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z&hlten, weckte in ihm Erinnerungen an bibli-
sche Texte, die er wihrend seines Studiums
néher untersucht hatte, besonders an die ersten
Kapitel des Buches Genesis. Die Anteilnahme an
den Lebenserfahrungen der Bauern erdffnete
ihm Dimensionen des Textsinns, die ihm vorher
verschlossen geblieben waren. Zugleich half ihm
der so neu verstandene Bibeltext, die schwierige
Situation der armen Landbevolkerung im Licht
des christlichen Glaubens zu deuten. Er erkann-
te, dass die Armen in ihrer Lebenserfahrung ei-
nen Schiiissel zum Verstehen der Bibel besitzen
und dass zugleich die Bibel fiir sie ein Schliissel
sein kann, um Gottes Wirken in ihrem Leben zu
entdecken.¢ (S. 126f)

Zu einer solchen Bibellektiire zu verhelfen,
wurde fiir Carlos Mesters zur Lebensaufgabe.
Huning hat es sich zur Aufgabe gemacht, das auf
diese Weise zustande gekommene reichhaltige
Werk von Mesters auf seine theoretischen
Grundlagen hin aufzuarbeiten und so Konturen
einer Theorie der Bibellektiire in diesem Werk zu
gewinnen mitsamt ihren Konsequenzen fiir die
Methodik und ihre Implikationen fiir eine Ethik
der Bibellektiire. Diese Untersuchung und Wiir-
digung von Mesters’ Beitrag zu einer popularen
Bibellektiire stellt Huning in den Zusammenhang
der Frage, welchen Beitrag die Bibelwissen-
schaften fiir die Bibellektiire in der Kirche leisten
bzw. zu leisten haben. Die Dringlichkeit dieser
Frage umreiBt er in Teil I. An Teil II, der iiber
Carlos Mesters handelt, schlief3t sich noch ein
Teil [11 an, in dem unter Bezugannahme auf drei
weitere exegetische Ansétze »Perspektiven fiir
die Weiterentwicklung der Methodik und Her-
meneutik einer Bibelwissenschaft im Dienste po-
pularer Bibellektiire« darlegt werden. Insgesamt
ist es dem Verfasser darum zu tun, dass die Bi-
belwissenschaft mit ihren in detaillierter For-
schungsarbeit gewonnenen Erkenntnissen und
die in den Gemeinden praktizierte und von den
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exegetischen Forschungsergebnissen weithin un-
ber{ihrte Bibelarbeit nicht immer weiter ausein-
ander driften, sondern beide aufeinander Bezug
nehmen und voneinander lernen.

Norbert Mette, Dortmund

Gliick in der Bibel

Luzia Sutter Rehmann/Ursula
Rapp/Ulrike Metternich (Hg.)
Zum Leuchten bringen
Biblische Texte vom Gliick
Gitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2006
Kart., 208 Seiten, Eur-D 19,95 | Eur-A 20,60 [ sFr 36,10
Anleitungen zum gliicklichen Leben finden sich
in psychologischen Ratgebern, theologisches Re-
den vom Gliick ist dagegen selten. Aligemein gilt
die christliche Spiritualitit als eine, in der es
primér um Kreuz und Leiden ginge. Dass es sich
dennoch lohnt, auch in der Bibel nach dem
Gliick Ausschau zu halten, beweist dieses Buch
auf tiberzeugende Weise: Selten noch hat mir
eine Lektiire so viel Lust auf das Gliick gemacht.
Das gelingt den Autorinnen der insgesamt
Zwolf Beitrdge vor allem dadurch, dass sie an
ihrem eigenen Ringen um ein rechtes Verstand-
nis von Gliick teilhaben lassen. Gesucht wird da-
bei ein Gliick, das in Einklang steht mit einer von
der Bibel geprdgten Lebenspraxis. Es geht also
nicht um egoistisches Gliicklich-sein. Die Auto-
rinnen stellen sich der Frage, ob in einer Welt
voller Ungerechtigkeit und Gewalt Gliick iiber-
haupt wichtig ist und nicht hinter dem Bemiihen
um Gerechtigkeit und Frieden zurlickzustehen
habe — und weisen diesen Gegensatz als falsch
zuriick. Denn Gliick ist nie gegen andere zu ha-
ben und Gliick ist kein Besitz: Vielmehrist Gliick
fliichtig und ungreifbar und es zeigt sich als Kraft,
die tiber den einzelnen gliicklichen Menschen
weit hinauszuwirken vermag.
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Umsichtig und mit groBer Fachkenntnis lau-
schen die Autorinnen biblischen Texten Spuren
des Gliicks ab. Ursula Rapp findet solche etwa
bei Sara (Gen) und Hanna (1 Sam) und bedenkt
dabei die Spannung zwischen aktivem Suchen
nach Gliick und dem nicht machbaren Geschenk
des Gliicks. Auch durch die biblischen Seligprei-
sungen findet Rapp einen Raum erdffnet, in dem
Gliick in die Welt gerufen wird und der zur Ent-
scheidung einlddt, wo jede selbst ihr Gliick su-
chen will. Luzia Sutter Rehmann beschreibt
Gliick als helle, leuchtende, verdndernde Kraft,
als »Feuerglanz Gottes [...] Gliick ist eine Kraft,
die Funken spriiht.« (77) In ihrem Beitrag zum
13. Kapitel des Lukasevangeliums macht Sutter
Rehmann deutlich, dass Gliick auch in schwie-
rigen Situationen Platz hat, weil es zur Hoffnung
gehort und auf seinen Kairos wartet im Vertrau-
en auf den treuen Gott.

Nancy Cardoso Pereira sucht Gliick inmit-
ten der Schwere der Lebenssituationen Latein-
amerikas und das auf eine ungewd&hnliche,
ungebdndigte Art. Einen iiberzeugenden Ein-
blick gibt Luise Schottroff in ihre Auslegung
der Gleichnisse Jesu. Sie erkennt Sattsein und
Lachen als Gliickmomente, die auch im Abend-
mahl zum Tragen kommen, in dem aufleuchtet,
ywas Gottes Ndhe bringen will: ... das Gliick, ein
Geschopt Gottes unter anderen Geschipfen zu
sein.« (107) Ein abschlieBender Beitrag von
Luzia Sutter Rehmann geht erfindungsreich der
Etymologie des Wortes Gliick nach.

Zwischen die Artikel geschaltete Texte spre-
chen poetisch davon, dass sich Gliick einstellt
und entzieht, sein Geheimnis behilt und dem
Wohlwollen Gottes fiir uns gliicksbediirftige
Menschen nahesteht. Und »ganz nebenbei ist
dieses Buch auch ein Beleg fiir die Kraft, Kreati-
vitdt und Schénheit feministisch-theologischer
Forschung.

Veronika Priiller-Jagenteufel, Wien
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Diakonia-Filmtipp

Der Teufel trigt Prada
USA 2006 (The Devil Wears Prada), 109 Min.

Regie: David Frankel; Drehbuch: Aline Brosh MeKenna;
nach einem Roman von Lauren Weisberger; Darstelle-
rlnnen: Meryl Streep, Anne Hathaway, Stanley Tucci, Si-
mon Baker, Emily Blunt, Adrian Grenier.

Es ist eine richtige Hollywood-Produktion und
ein Glamour-Film — ein solcher Filmtipp mag un-
gewdhnlich fiir eine praktisch-theologische Fach-
zeitschrift erscheinen. Zumal es Leserlnnen ge-
ben mag, der es so ergehen kinnte wie einer mei-
ner Freundinnen: Thr sagte der Titel des Films
nichts, weil sie »Prada¢ nur an »Prawda« denken
lieR. Prada ist eine Haute-Couture-Marke und
steht pars pro toto fiir die Modewelt, in der die-
ser Film spielt: tibertrieben elegant, reich bis zum
Exzess, exaltiert, am-Rande-des-Nervenzusam-
menbruchs-stressig, ganz an AuRetlichkeiten ori-
entiert, dem Schlankheitswahn verfallen — eine
Welt der Schonen und Reichen. Mit »normaleng
Alltagen hat diese Welt nichts zu tun. Warum
dann dieser Filmtipp? Weil Mainstream-Filme
wie dieser viel {iber Zeitphdnomene und die
Welt, in der wir leben, erzdhlen — auch wenn sie
eine Welt zeigen, in der wir gerade nicht leben:
Sichtbar werden die Phantasien, Vorstellungen,
Normen, die uns allen entgegenkommen. Und:
Meryl Streep verkorpert ganz wunderbar die kar-
rierefixierte und herrschsiichtige Chefredakteu-
rin des Modemagazins »Runway« mit dem sig-
nifikanten Namen Miranda Priestly (Miranda —
lat. die Wunderbare; Priestly — engl. pries-
terlich). AuBerdem ist der Film sehr unterhalt-
sam, auch wenn das Ende m.E. eher enttdu-
schend ist. Aber beginnen wir am Anfang.
Andrea Barnes’ (Anne Hathaway) groBer
Traum ist es, Journalistin zu werden. Vermittelt
durch ein Personalbiiro landet sie im Vorzimmer
von Miranda Priestly’s Biiro, an der Seite von
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Emily, Mirandas »Chefassistentin«. Auf den ers-
ten Blick ist Klar: Andrea ist hier falsch. Sie in-
teressiert sich dhnlich viel fiir diese Modewelt
wie meine Freundin, die Prada nicht kannte, und
hat keine Ahnung, mit wem sie es zu tun hat, als
sie Dolce and Gabbana am Telefon hat. Auch mit
ihrem Styling ist sie vollig deplaziert in Mirandas
Vorzimmer. Was sie trégt und wie sie aussieht, ist
ihr einfach egal. Andrea macht diesen Job, weil
man ihr gesagt hat: Wer ein Jahr als Assistentin
von Miranda Priestly tiberlebt, det stehen bei al-
len Medien die Tiiren offen. Um ihr Ziel, Jour-
nalistin zu sein, zu erreichen, will Andrea dieses
eine Jahr unbedingt meistern. Miranda aber ist
eine Terroristin von Chefin. Alle MitarbeiterIn-
nen brechen in Panik aus, wenn sie auch nur den
Raum betritt. Ihre Assistentin interessiert Mi-
randa nicht — sie nennt Andrea konsequent Emi-
ly. Was sie interessiert, ist permanenter Einsatz.
Andrea muss Tag und Nacht zur Verfligung ste-
hen. Damit ist die Story auch schon beschrieben.
Der Film erzahlt von den nicht selten als un-
moglich erscheinenden und mit kalter Arroganz
eingeforderten Arbeitsauftrdgen Mirandas sowie
von Andreas Bemiihen, sie zu erfiillen — mit und
trotz ihrer Kollegin Emily. Die Arbeit verdndert
Andrea bzw. verdndert sich Andrea mit und we-
gen der Arbeit. Sie legt ihre alten Fetzen ab und
beginnt, sich ebenfalls in Designer-Klamotten zu
hiillen. Sie réumt ihrem Job und Miranda, die sie
immer mehr zu bewundern beginnt, erste Prio-
ritét ein und vernachléssigt ihren Lebenspartner
und ihre FreundInnen. Diese erkennen Andrea
nicht wieder. »Andy, das bist nicht du, ist ihre
Botschaft. Hier spricht der Film — und das macht
ihn interessant — ein wichtiges Zeitph&nomen an:
Authentizitdt. »Sei, wer du bistl«, »Werde du
selbstl¢, lautet die Aufgabe des modernen Men-
schen. Wir miissen in uns selbst hineinschauen
und entdecken, wie wir sind und wer wir sein
wollen. An eben dieser Aufgabe scheint Andrea
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zu scheitern. Sie wird immer mehr, wer sie sein
muss, um ihre Arbeit machen zu kénnen. Ihren
FreundInnen missféllt diese neue Andrea, mehr
noch: Sie halten diese neue Andrea nicht fiir die
richtige, die authentische. Das Urteil, das sie
sich {iber sie bilden, dhnelt jenen (moralischen)
Urteilen, die sich viele intuitiv iiber schon-
heitschirurgische Eingriffe bilden: Da ldsst sich
eine durch von auBen an sie herangetragene
Schnheits- und Leistungsideale unterjochen. Ob
Andrea sich wirklich unterjochen ldsst oder ob
sie gerade in ihrem Verdnderungsprozess die
wirkliche, eigentliche Andrea wird?

Der Film handelt diese Frage der Authenti-
zitdt angesichts gesellschaftlicher Ideale und so-
zialen Drucks am Thema Frauen und Karriere
und — mit diesem verstrickt — am Thema Mode
ab. Verkdrperung des Ideals und gleichzeitig
Quelle des Drucks ist Miranda Priestly. An ihrer
Figur zeigt sich auch, wie stark Ideale, Druck
und die Mdglichkeiten, damit umzugehen, ge-
schlechtsspezifisch iberformt sind. Wire sie ein
Mann, wire alles, was sie tut und wie sie es tut,
ganz selbstverstidndlich, meint Miranda einmal.
lhre Rolle im Film ist konsequent die Harte, die
auch tiber Leichen geht. Einmal bricht kurz eine
andere Miranda durch — Andrea findet sie im Ho-
tel, ungeschminkt und weinend. [hr Mann hat
gerade die Scheidung eingereicht. Hier kreuzen
sich die Geschichten der Frauen: Fiir beide sind
Beziehung und Arbeit nicht vereinbar. Andrea
versucht anzukniipfen, aber da stellt Miranda
den Schalter wieder auf »taff«. Gemeinsamkeit
scheint ihr nur auf der Ebene der coolen Busi-
ness-Women denkbar zu sein. Andy sei wie sie
selbst, meint Miranda. Nein, meint Andrea und
weist jede Gemeinsamkeit mit Miranda in punk-
to Kaltbliitigkeit und Umgang mit anderen Men-
schen kategorisch von sich. Miranda hilt da-
raufhin Andrea ihr eigenes Verhalten vor Augen.
(Was genau passiert, sei hier nicht verraten.)
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Andrea aber will nicht so sein wie Miranda, weil
das nicht sie ist. Sie erkennt, was ihre Freunde inr
die ganze Zeit gesagt haben. Und geht zurlick —
nicht direkt in ihr altes Leben, aber in ein Leben,
das ihrem wahren Selbst mehr zu entsprechen
scheint. An diesem Punkt — eben am Ende der
Geschichte — ist der Film etwas enttduschend:
zu glatt und Hollywood-mé&BRig moralisierend.
Andrea wird wieder eine Frau, die der weib-
lichen Konvention entspricht: lieb, engagiert
flir das Gute, nicht {iber Leichen gehend.
Allein, die Antwort, die der Film auf die Fra-
ge gibt, welche Andrea die authentische Andrea
ist, ist nicht das Ausschlaggebende. Interessant
ist vor allem die Frage selbst. Interessant ist auch
die Frage, ob Authentizitdt jenseits aller gesell-
schaftlichen Konventionen tiberhaupt méglich
ist bzw. gefunden werden kann. Fiir diese Frage
steht im Film ein azurblauer Pullover. Er ist der
Inbegriff des VerstoRes gegen den gdngigen und
geforderten guten Geschmack in Sachen Mode.
Indem sie diesen Pullover tragt, scheint sich An-
drea der Konvention zu widersetzen — dieser
Pullover ist schlicht und ergreifend unmodern.
Diese Gewissheit, sich durch das Tragen dieses
unmdglichen Pullovers vom Diktat der Mode ab-
setzen zu kdnnen, erschiittert Miranda mit ei-
ner flammenden Rede iiber die Farbe azurblau.
Diese hiétte es nicht gegeben, bevor sie nicht ein
Designer entdeckt und in einer Kollektion zum
Leben erweckt habe. Vom Laufsteg habe die Far-
be azurblau dann ihre Reise angetreten und sei
schlieflich auf den mit Massenwaren behé@ngten
Kleiderstangen der Billigliden angekommen. Ob
Andy denn tatsdchlich glaube, fragt Miranda,
dem Diktat der Mode restlos entgehen zu kon-
nen? Kénnen wir denn tatsdchlich glauben, ganz
wir selbst und authentisch sein zu kénnen jen-
seits aller Einfliisse, Vorstellungen und Ideale, die
von auBien an uns herangetragen werden?
Maria Katharina Moser, Wien/Saarbriicken
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LEITARTIKEL

Franz Weber

Senfkorn und Sauerteig

| Hoffnungs- und Wachstumspotenziale
in der Weltkirche

Die Lebendigkeit mancher Diézesen im
Siiden der Welt ist oft miihevollen geist-
lichen wie strukturellen Lern- und Re-
formprozessen verdankt. Jenseits eines
schwirmerisch-verkldrenden Blicks auf
das Kirchenwachstum anderswo kann
weltkirchliches Lernen zu ebensolchem
ehrlichen Ringen ermutigen.

® Esist ein schlichtes und »wachstumsorien-
tiertes« Bild, das Jesus gebraucht, wenn er die
Wirklichkeit des Himmelreiches mit einem Senf-
korn vergleicht, aus dem ein groBer Baum wird,
in dem die Vgel nisten kénnen und Heimat fin-
den (Mt 13,31-32). In unseren Breiten tun wir
uns derzeit eher schwet, solche jesuanische Le-
bens- und Hoffnungshbilder auf die aktuelle kirch-
liche Situation anzuwenden. Wir leben in einem
gesellschaftlichen Klima, in dem viele der Kirche
das Leben absprechen und ihr wenig Chancen
fiir die Zukunft geben. Aber auch innerhalb der
Kirche scheint es oft an »Lebensgeist« zu fehlen.

Es macht nachdenklich, dass dagegen in den
Kirchen des Siidens, wo Menschen oft unter
schwierigen Bedingungen ihren Glauben leben,
gegenwirtig mehr Hoffnungspotenzial spiirbar
ist, das gerade aus der Bibel seine Kraft bezieht.
Offensichtlich erfdhrt man dort in Situationen
von Armut und gesellschaftlicher Marginalisie-
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rung intensiver die Macht des Glaubens an ei-
nen Gott des Lebens, der den Menschen aus der
Erfahrung einer christlichen Gemeinde Hoffnung
und Zukunft schenkt.

Falsche Kirchen- und
Gemeindebilder

® In den 1970er- und 1980er-Jahren haben
sich nicht wenige aus Europa als »Dritte-Welt-
Touristen« auf die Suche nach befreiungstheolo-
gischen und basiskirchlichen Trauminseln bege-
ben. Sie haben dabei oft ihre eigenen religidsen
Sehnsiichte und Kirchentrdume an die Wand an-
derer Ortskirchen projiziert und sind manchmal
bitter enttduscht worden, wenn sie dann auch
anderswo einer oft traditionellen, ja riickstandi-
gen und wenig beweglichen Kirche begegnet
sind. Verfallen wir nicht auch heute wieder leicht
dieser Annahme, dass das Christentum nur in
den so genannten »jungen Kirchen« eine reale
Uberlebenschance besitze? Ist die katholische
Weltkirche dort wirklich nicht nur numerisch,
sondern auch pastoral-qualitativ im Wachstum
begriffen? Schwimmen ihr nicht — gerade im Si-
den der Welt — vielerorts die Felle davon, weil
sich ein Teil der katholisch missionierten Bevol-
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kerung vor allem den Pfingstkirchen und ande-
ren neureligiosen Gruppen zuwendet und mas-
senweise dorthin auswandert?

In den Bildern, die wir uns in Europa ge-
wohnlich von den »anderen« im Stiden machen,
haben sich immer schon Wahrnehmung und Pro-
jektion, Wunschtrdume und Vorurteile ineinan-
der verflochten. Die Beitrége dieser Nummer von
Diakonia verfallen dagegen weder einer vor-
schnellen theologischen Interpretation dieser
anderen Kirchenwirklichkeit, noch verklaren
oder idealisieren sie die neuen Gemeindeerfah-
rungen, (ber die sie berichten. Es wird nicht
theologisch und pastoral »fabuliert«, sondern
offen, vorurteilsfrei und niichtern wahrgenom-
men, analysiert und ekklesiologisch reflektiert,
was sich in Lateinamerika, Afrika und Asien in ei-
nigen konkret benannten ortskirchlichen Kon-
texten in letzter Zeit tatsdchlich an »Gemeinde-
entwicklung ereignet hat. Dass sich dort Ekkle-
siogenese (Leonardo Boff) ereignete, kann ich als
Missionar und Theologe, der selbst tiber Jahre in
Lateinamerika mit kirchlichen Basisgemeinden

) beklemmende Atemnot {

gearbeitet hat und der spédter auch die Gelegen-
heit bekam, verschiedenen Formen »Kleiner
Christlicher Gemeinden« in Afrika und Asien zu
begegnen, aus eigener Anschauung und For-
schungstitigkeit bestétigen.!

Als Pastoraltheologe und Seelsorger stehe
ich nun seit einigen Jahren wieder mitten im Le-
ben der Kirche im deutschsprachigen Raum und
engagiere mich unter anderem auch in didze-
sanen Strukturprozessen. Ich nehme hier auf ver-
schiedenen Ebenen kirchlichen Lebens manch-
mal eine beklemmende Atemnot wahr. Den Dig-
zesen geht nicht nur manchmal das Geld und
das Personal aus. Viel schlimmer ist, dass vielen
Haupt- und Ehrenamtlichen die Luft aus- und
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damit auch die Lust an der Seelsorge vergeht.
Man beklagt sich nicht nur {iber den Gegenwind,
der uns als Kirche in unserer Gesellschaft entge-
genweht, sondern vielerorts auch {iber die sticki-
ge, abgestandene und »dicke« Kirchenluft, die
viele dazu treibt, den von ihnen als sauerstoffarm
und schadstoffreich empfundenen Kirchenraum
zU verlassen.

Ich bin davon {iberzeugt, dass uns in dieser
Situation der frische und befreiende Wind aus
dem Siiden, der auch durch dieses DiakonIA-Heft
weht, einfach gut tut und ein weltkirchliches
Durchatmen bewirken kann. Die WindstoBe,
die hier aufgefangen werden, unterscheiden

Wder frische und befreiende Wind
aus dem Stiden {{

sich auf jeden Fall wohltuend von jener »HeiB-
luft¢, die aus den Druckkammern mancher
»recht(s)glaubiger« kirchlicher Kreise kommt,
wo man bekanntlich allem Neuen in der Kirche
grundsdtzlich misstraut. Unter dem Einfluss sol-
cher Gruppierungen wurden und werden auch
diese neuen basiskirchlichen Gemeindeformen
in der Weltkirche vielfach als Bedrohung fiir die
Einheit und als Gefahr fiir den Glauben der Kir-
che angesehen. Man erblickt in ihnen nur in-
nerkirchliche Unruheherde oder gar revolu-
tiondre politische Basiszellen, von denen angeb-
lich Aufstand und Gewalt ausgehen.

Es muss deshalb — um der Kirche und ihrer
Gemeinden willen, um die es hier geht — noch
einmal laut und deutlich gesagt werden: Die Bil-
der, die aus einer verzerrten Wahrnehmung welt-
kirchlicher Gemeindewirklichkeit entstanden,
sind auf jeden Fall keine Originalaufnahmen,
sondern Fotomontagen in Schwarz-Weil. Sie er-
weisen sich gerade auch dann als Félschungen,
wenn man ihre Echtheit anhand der zahlreichen
Aussagen iiberpriift, die sich auch in den Doku-
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menten des papstlich-universalkirchlichen Lehr-
amtes und in den Reflexionen und Richtlinien
kontinentaler, nationaler und regionaler Bi-
schofskonferenzen {iber diese neue und hoff-
nungsvolle Kirchenwirklichkeit finden.

Auf Wunsch der Hierarchie
und mit lehramtlicher
Riickendeckung

® Paul VL. und Johannes Paul II. scheinen bei
allen Bedenken, die sie gegen manche kirchen-
kritische Formen von Basisgemeinden anmelde-
ten, doch sehr klar erkannt zu haben, dass es sich
dabei um sichtbare und historisch greifbare »Zei-
chen fiir die Lebendigkeit der Kirche«? handelte.
Schon Johannes XXIII. hatte in seiner Radioan-
sprache unmittelbar vor dem Konzil diese Kir-
che der Armen, die zuerst vor allem in den kirch-
lichen Basisgemeinden in Lateinamerika Gestalt
annahm, positiv in den Blick genommen.? Seine
Nachfolger erkannten, dass sie nicht nur fiir Kir-
chen des Siidens von pastoraler Bedeutung war,
sondern auch »eine Hoffnung fiir die universale
Kirche# darstellte. Deutlich hat Papst Johannes
Paul II. zuletzt im Anschluss an die Asiensynode
in Berufung auf die Seelsorgeerfahrungen, die die
asiatischen Bischéfe in ihren Stellungnahmen
zum Ausdruck gebracht hatten, die Ermutigung
ausgesprochen, »diese Basisgemeinden, dort wo
es moglich ist, als ein brauchbares Werkzeug fiir
das kirchliche Werk der Evangelisierung zu be-
trachten¢>.

Durch diese »neue Art, Kirche zu sein« wur-
de die traditionelle und kirchenrechtlich vorge-
gebene territoriale Ditzesan- und Pfarrstruktur ja
nicht aufgeldst, sondern durch die Bildung klei-
ner und {iberschaubarer gemeindlicher Sub-
strukturen mit Leben erfiillt. Durch alle Doku-
mente von kontinentalen und regionalen Bi-
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schofskonferenzen in Lateinamerika, Afrika und
Asien zieht sich als ekklesiologische Leitidee das
Anliegen, die Volk-Gottes-Theologie und die
Communio-Theologie des Zweiten Vatikani-
schen Konzils durch eine neue Gestalt von Kir-
che und Gemeinde vor Ort in das kirchliche All-
tagsleben zu {ibersetzen. Die Kirche sollte, so
wird immer wieder betont, auf allen Ebenen zu
einer »Gemeinschaft von Gemeinschaften« wer-
den.

Es waren zuerst vor allem Bischéfe und
Theologen, die nicht nur der pastoralen Not
gehorchend aus Mangel an Klerikern nach der
Mitarbeit der Laien riefen, sondern zutiefst
davon {iberzeugt waren, dass diese neue Sicht
von Kirche, wie sie im Konzil grundgelegt war,
eine historisch einmalige Chance ertffnete, auch
zu neuen und inkulturierten Formen christlicher
Gemeinde zu finden, die der Kirche vor Ort zu
einem lateinamerikanischen, afrikanischen oder
asiatischen Gesicht verhelfen konnten.

Von »AuBenstationen« zu
inkulturierten Gemeinden

® Wo der Funke der Hoffnung auf eine neue
und partizipatorische Gemeindepraxis von den
Vertretern der Hierarchie und der Theologie auf
den Klerus und auf Ordensleute, vor allem auf
Ordensschwestern und Katechistlnnen iiber-
sprang, die sich in vielen Ditizesen sofort als aus-
gezeichnete Multiplikatorlnnen bewdhrten, dort
fingen sehr bald auch die Gléubigen in den Ge-
meinden Feuer fiir diese andere und neue Art
von Kirche. Durch einfache Frauen und Ménner,
die meistens wenig Schulbildung besalen, durch
Menschen aus Fleisch und Blut, in deren Seelen
— um mit Romano Guardini zu sprechen — die
Kirche erwachte, gewann diese Kirche allmé&h-
lich eine neue Gestalt.
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Die Gléubigen fiihlten sich nun nicht mehr
als »Objekte der Missionstatigkeit«, sondern be-
gannen als Trégerlnnen der Evangelisierung im
Vertrauen auf die ihnen vom Geist verliehenen
Charismen eigenstdndig und »selbstméchtig«
Gemeinde aufzubauen. Die Ortskirchen sollten
nicht mehr aus Missionsstationen und »Aufen-
stationen« bestehen, die die Menschen ihrer ei-
genen Kultur entfremdeten und von ihrer Le-
benswelt absonderten. Allmahlich bildeten sich
yinkulturierte« kleine Gemeinden vor Ort, in de-
nen die Kirche in der Tat wieder »zum Leben der
Menschen« kam und dieses durch die Begeg-
nung mit dem Wort Gottes, wie sie vor allem im
Bibel-Teilen ihren kreativ-wirksamen Ausdruck
fand, von innen her verénderte.®

Junge Kirchen mit neuen ...

® Man wird es vielen Bischofen in Latein-
amerika, Afrika, Asien und Ozeanien gar nicht
hoch genug anrechnen konnen, dass sie einer
Kirchenreform und Gemeindeentwicklung die
Wege bereiteten, die sich als Gliicksfall fiir ihre
Ortskirchen herausstellte und der Kirche dazu
verhalf, auch unter sich rapide verandernden ge-
sellschaftlichen Voraussetzungen im wahrsten
Sinn des Wortes »am Leben zu bleiben¢. Diese
Bischofe sind ihren Gemeinden in der Tat als Hir-
ten auf neuen und noch unbekannten Wegen
vorangegangen, anstatt die Herde nur durch Zu-
rufe von riickwarts in Zaum zu halten und vor
Irrwegen zu bewahren. In vielen Didzesen fan-
den synodale Prozesse statt, in denen sich alle
miteinander auf den Weg begaben, die Hirten
sich von der Kirchenbasis wirklich yetwas sagen
lieBen« und man aufeinander hirte. Hier konn-
ten bischofliche Leitungsverantwortung und der
Glaubenssinn, mit dem das Volk Gottes ymit
rechtem Urteil immer tiefer in den Glauben ein-
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dringt und ihn im Leben voller anwendet«’, ein-
ander fruchtbar ergdnzen.

Es hat seit dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil in den Kirchen des Siidens eine ganze Reihe
von Bischofen gegeben, die mit theologischer
Kompetenz und pastoraler Sensibilitét, vor allem
aber durch ihr iiberzeugtes Auftreten in den
Versammlungen nationaler und kontinentaler
Bischofskonferenzen »Inititialziindungen flir
eine Kirchen- und Gemeindereform ausldsten,
die durch eine gezielte interditzesane und
internationale Vernetzung von pastoralen Er-
neuerungsprogrammen eine oft unerwartete
Breitenwirkung erzielten. Das in Beitrigen die-
ses DiakoNIA-Heftes ausfiihrlich beschriebene
AsIPA-Programm ist nicht die einzige Initiative,
die tiber Linder und Kontinente fruchtbare
»Transfer/Transfairprozesse« in Bewegung
bringt, die aber innerhalb einer globalen und
weltweit-vernetzten »Lerngemeinschaft Welt-
kirche« noch einer weiteren theologischen Eva-
luierung ihrer Chancen und Grenzen, vor allem
ihrer Inkulturationsféhigkeit in verschiedene
ortskirchliche Kontexte bedarf.

... und veralteten Kirchen-
strukturen

® Nicht verschwiegen werden darf freilich
auch die Tatsache, dass zugleich nicht wenige
der so genannten »jungen Kirchen« deshalb
»hoffnungslos« und veraltet sind, weil sie sich
bis jetzt mehr oder weniger konstant solchen Er-
neuerungsprozessen verschlossen haben. Daran
haben auch die zukunftsweisenden lehramtli-
chen Dokumente lateinamerikanischer, afrikani-
scher und asiatischer Bischofskonferenzen nichts
dndern kénnen, weil es letztlich den einzelnen
Ortsbischofen und ihrem Klerus iiberlassen
bleibt, ob und wie weit sie sich auf eine Kirchen-
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und Gemeindereform einlassen. Dass eine pas-
torale Erneuerung im Geiste des Zweiten Vati-
kanischen Konzils vermutlich auch von der zen-
tralen Kirchenleitung in Rom nicht immer ein-
gefordert wird, dass Ausdrucksformen
bischéflicher Kollegialitét dort manchmal eher
mit Skepsis und Pastoraldokumente von Bi-
schofskonferenzen kaum als wirklich verbind-
lich betrachtet werden, verhindert vielerorts eine
gemeinsame pastorale Linie fiir eine mutige In-
kulturation christlicher Gemeinde in die Kultu-
ren und Lebenswelten verschiedener Vélker.
Der Schwerpunkt der Kirche verlagert sich
zahlenmaRig vom Westen und Norden in den
Stiden der Welt, was dort allerdings nicht auto-
matisch ein Aufbliihen kirchlichen Lebens be-
wirkt. Das wird inzwischen vielleicht auch de-
nen klar, die nur von jungen und lebendigen Kir-
chen in anderen Kontinenten schwérmen. Wo

Yy neues Amtsverstindnis und
partizipatorische Gemeindepraxis {

auf die Missionierung durch europdische Mis-
sionare, die oft die Wurzeln der Kulturen und
die Herzen der Menschen nicht wirklich er-
reichte, keine »Neuevangelisierung« durch ein
inkulturiertes Gemeindeleben folgt, bleibt der
Glaube an der Oberfliche und die [dentifizierung
mit der katholischen Kirche auf schwachen Bei-
nen. Das Angebot an anderen Formen eines pen-
tekostal-neureligiosen Christentums ist heute ge-
rade in den ehemaligen Missionsléndern so reich-
haltig, dass sich jeder und jede im Laufe seines
Lebens verschiedener Produkte auf dem religio-
sen Supermarkt bedienen kann.

Wo die Kirche heute in Lateinamerika, Afri-
ka, Asien und Ozeanien sich weiterhin nur in
ausgedehnten anonymen rémisch-katholischen
Pfarreien darstellt, in denen der/die Einzelne kei-
nen persénlichen Anschluss an eine Gemein-
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schaft glaubiger Menschen findet, dort hat die
Kirche auf Dauer wenig reale Uberlebenschan-
cen. Ihre Glaubigen werden ihr vor allem dort
scharenweise davonlaufen, wo eine herrschaftli-
che Struktur von Ditzesen und Pfarreien fortbe-
steht, wo Bischéfe und Priester das Gehabe au-
toritirer Stammesh&uptlinge kopieren oder sich
am Lebensstil neureicher Politiker orientieren.

Es gibt in den Kirchen des Stidens zweifel-
los zahlreiche authentische Berufungen zum
Priester- und Ordensberuf, Manner und Frauen,
die die Gemeinden engagiert begleiten und in
der Gesellschaft ein glaubwiirdiges Zeugnis fiir
eine Kirche ablegen, die sich vor allem auch auf
der Seite der Armen und Rechtlosen engagiert.
Wo aber die Entscheidung fiir einen hauptamtli-
chen kirchlichen Beruf nur ein Karrieresprung
ist, der vor allem eine enorme soziale Besser-
stellung mit sich bringt, dort wird sich die Kluft
zwischen Amtskirche und Kirchenvolk, zwi-
schen bezahlten Hirten und der grofen Zahl de-
rer, die als Katechistinnen und Gemeindeleite-
rinnen das Leben ihrer Gemeinden ehrenamt-
lich tragen, weiter vertiefen und der Kirche an
vielen Orten das Leben kosten. Durch das
Bemiihen um ein neues Amtsverstindnis und
um eine partizipatorische Gemeindepraxis, wie
sie in vielen Didzesen des Stidens eingelibt wird,
stellt man sich einer Herausforderung, an der die
Kirche in Zukunft nirgendwo in der Welt vor-
beikommen wird.

Nachhaltige kleine
Gemeinden vor Ort

® Wodurch aber wird die Kirche heute und
morgen weltweit wachsen und »am Leben blei-
ben«? Kirchliche Megaevents wie Weltjugend-
tage, Papstbesuche oder charismatische Gebets-
treffen in FuBballstadien bewirken zweifellos
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auch und gerade dadurch, dass sie durch media-
le Ubertragung global miterlebbar sind, eine emo-
tionale Identifizierung mit der katholischen Kir-
che. Wie nachhaltig aber ist die Auswirkung ei-
ner solchen punktuell-virtuellen Erfahrung auf
die Kirche vor Ort, wo Menschen - trotz [ndivi-
dualisierungs- und Modernisierungsschub, trotz
starker Distanzierungstendenzen gegeniiber je-
der Art religitser Institution — in ihrer Sehnsucht
nach Beheimatung doch nach einem dauerhaf-
ten und real erfahrbaren Ort des Glaubens su-
chen?

Noch wichst die katholische Kirche welt-
weit an Zahl, aber ldngst nicht mehr {iberall an
glaubwiirdiger und fiir die Menschen erfahrbarer
Présenz. Weder die (noch) steigenden Taufstatis-
tiken in manchen Léndern des Siidens noch die
sinkende Zahl von Kirchenmitgliedern hierzu-

W Frucht geistlicher und struktureller
Lern- und Reformprozesse {{

lande eignen sich direkt als Kriterien fiir die »Le-
bensqualitdt« und »Lebensndhe« der Kirche.
Braucht sie dafiir nicht nach wie vor und welt-
weit basisnahe und gemeinschaftsorientierte So-
zialformen und Sozialisationsorte christlichen Le-
bens?, die sich aus dem Evangelium néhren?
Im deutschen Sprachraum begleitet derzeit
oft die Angst vor dem Verlust traditioneller orts-
gebundener kirchlicher Identitdt den Weg vieler
Ditzesen in pastorale Megardume und macht ihn

fragwiirdig; die Bereitschaft zur Wahrnehmung
neuer kirchlicher Orte ist immer noch wenig aus-
gebildet. So ist es sehr verstandlich, dass die
Sehnsucht nach einer alternativen Gemeinde-
praxis nach dem Vorbild der Erfahrungen in den
Kirchen des Siidens neu aufbricht. Die Basisge-
meinden und die kleinen christlichen Gemein-
schaften sind allerdings auch dort nicht einfach
vom Himmel gefallen. Dass aus Pfarreien (viele
kleine) Gemeinden wurden,® hat der Kirche in
vielen Ditzesen buchstéblich das Leben geret-
tet, ist aber die Frucht von miihevollen geistli-
chen und strukturellen Lern- und Reformpro-
zessen. Eine wirkliche Bereitschaft dazu ist bei
uns — bei Kirchenleitungen, Hauptamtlichen und
Kirchenvolk — wohl nur zum Teil festzustellen.
Basisgemeinden seien, so hat Johannes Paul
II. in seiner Missionsenzyklika sachgem&l und
wirklichkeitsgetreu festgestellt, fiir Kirche und
Welt »Sauerteig christlichen Lebens«!0. Auch
dieses biblische Bild dient den kleinen Gemein-
den im Siiden héufig zur Beschreibung ihres
Selbstverstdndnisses und ihrer Sendung in Kir-
che und Welt. Aber auch der Sauerteig entsteht
nicht von selbst und kann seine in ihm schlum-
mernde Kraft nur entfalten, wenn es vorher Frau-
en und Ménner gegeben hat, die yHand anlegeng
und die ihn »unter einen grolen Trog Mehl mi-
schen, bis das ganze durchsduert ist« (Mt 13,33).
Der Vergleich ist aussagekréftig und kennzeich-
net zutreffend, wie sich das weltweite Wachs-
tum von Kirche in der Welt von heute vollzieht.

! Einen umfassenden
Uberblick tiber die Entwick-
lung der kirchlichen Basis-
gemeinden in Lateinameri-
ka, Asien und Afrika bietet
eine Studie, die ich dem-
nachst zusammen mit
Ottmar Fuchs unter dem
Titel »Gemeindetheologie
interkulturell« (Griinewald
2007) vorlegen méchte.

2 Johannes Paul Il., Enzyklika
»Redemptoris Missiog, n. 51.
3Vgl. G. Gutiérrez, Die
Kirche und die Armen in
lateinamerikanischer Sicht,
in: H.J. Pottmeyer u.a. (Hg.),
Die Rezeption des Zweiten
Vatikanischen Konzils, Diis-
seldorf 1986, 230.

# Paul VL., Apostolisches
Schreiben »Evangelii Nun-

158 Franz Weber / Senfkorn und Sauerteig

tiandix, n. 58.

5 Johannes Paul Il., Nach-
synodales Schreiben
»Ecclesia in Asiag, n. 25.
5Vgl. dazu Paul VI., Apos-
tolisches Schreiben »Evan-
gelii Nuntiandie, n. 18.

7 2. Vatikanisches Konzil,
Dogmatische Konstitution
tiber die Kirche, n. 12.
8Vgl. R. Bucher, Abdriftende

Milieus, in: Die Furche, 8.
Marz 2007, 21.

FVgl. P. WeB, Von Pfarren zu
Gemeinden, in: Die Furche,
11./15. Mérz 2007, 12.

10 Johannes Paul II.,
Enzyklika »Redemptoris
Missios, n. 51.
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Marco Moerschbacher

Dle kirchlichen Basisgemeinschaften

in Kinshasa

und ihr Beitrag in der Lerngemeinschaft Weltkirche

Die Erzditzese der Hauptstadt
der Demokratischen Republik Kongo
(Zentralafrika) arbeitet seit 30 Jahren

mit Basisgemeinschaften. Sie sind
hervorragender Ort der kirchlichen
Subjektwerdung der Laien.

® Die erste Ortskirche, die sich fiir die Bildung
kleiner christlicher Gemeinschaften als pastora-
le Option aussprach, war —noch ein Jahr vor dem
brasilianischen Pastoralplan aus dem Jahr 1962
— die kongolesische Bischofskonferenz. Auf ih-
rer 6. Vollversammlung 1961 bezeichnen die
(vorwiegend aus Belgien stammenden) Bischéfe
des gerade unabhéngig gewordenen Kongo die
Bildung »lebendiger christlicher Gemeinschaf-
ten! als vordringliche Aufgabe. Die konkrete
Umsetzung dieser pastoralen Option sollte aller-
dings ein weiteres Jahrzehnt dauern. Kardinal Jo-
seph Albert Malula (1917-1989), selbst als Weih-
bischof Teilnehmer am Zweiten Vatikanischen
Konzil, beginnt in seiner Erzdidzese Kinshasa An-
fang der 1970er-Jahre, die Theologie der Kirche
als Volk Gottes lokalkirchlich zu rezipieren und
in konkrete pastorale Strukturen umzusetzen.
Zundchst fordert und entfaltet er die kate-
chetische Aushildung der Laien seiner Erzditze-
se auf verschiedenen Ebenen. Dann stellt er
schrittweise die pastorale Planung und Arbeit um
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auf die kirchliche Basisgemeinschaft als »grund-
legende kirchliche Einheit«? und Zentrum der
Evangelisierung. SchlieBlich fiihrt er drei neue
Laiendienstdmter ein (Pfarr-Mokambi, Pfarrassis-
tent und Pastoralanimateur), wobei besonders
der Pfarr-Mokambi als nebenamtlicher Leiter der
Pfarrgemeinde —
die Seelsorge moderierenden Priester — eine tiber
die Ortkirche von Kinshasa hinausgehende Be-
achtung gefunden hat.? Die Laiendienstdmter

in Zusammenarbeit mit einem

stehen allerdings in einem engen Zusammen-
hang mit der Option fiir die kirchlichen Basisge-
meinschaften.

In der kirchlichen Basisgemeinschaft treffen
sich ca. 10-15 Familien, die im selben Wohn-
viertel der Metropole Kinshasa leben, einmal die
Woche (in Kinshasa donnerstags). Sie beten ge-
meinsam, horen auf das Wort Gottes und tau-
schen sich zu Fragen des Glaubens und des Le-
bens im Wohnviertel aus, die sie betreffen. Eine
Pfarrei besteht aus einer Vielzahl solcher Ge-
meinschaften, die jeweils von einem Kernteam
(Noyau) mit bestimmter Aufgabenverteilung ge-
leitet werden. Die Pastoral der kirchlichen Ba-
sisgemeinschaften wird von entsprechenden
kirchlichen Strukturen auf den Ebenen Pfarrei,
Dekanat und Ditzese unterstiitzt. Die sonntag-
liche Eucharistiefeier in der Pfarrkirche wird reih-
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um von den kirchlichen Basisgemeinschaften ei-
ner Pfarrei vorbereitet und gestaltet.

Kirchliche Subjektwerdung
der Laien

® Der entscheidende Schritt, der mit dieser
Ausrichtung einer ortskirchlichen Pastoral am
Grundelement der kirchlichen Basisgemein-
schaft vollzogen wurde und der im Folgenden in
seiner theologischen Tragweite bedacht werden
soll, ist m. E. die kirchliche Subjektwerdung der
Laien.

In einer Kirche, die sich selbst als Volk Got-
tes — als Subijekt, in der Geschichte unterwegs
zum Reich Gottes — versteht, sind alle Glaubi-
gen Subjekte der Geschichte. Als Subjekte bilden
alle Gldubigen die Kirche. Diese Tatsache griin-
det in den Sakramenten von Taufe und Firmung,
die den Einzelnen und die Einzelne in Tod und
Auferstehung Jesu Christi hineinnehmen, ihnen
neues Leben im Heiligen Geist schenken und sie
dem Volk Gottes eingliedern.

»Durch den einen Geist wurden wir in der
Taufe alle in einen einzigen Leib aufgenommen,
Juden und Griechen, Sklaven und Freie; und alle

ydass die vielen Glieder sich selbst
als Kirche erfahren ¢

wurden wir mit dem einen Geist getrinkt. Der
Leib aber besteht nicht nur aus einem Glied, son-
dern aus vielen Gliedern¢ (1 Kor 12,13f.).

Dass die vielen Glieder sich selbst als Kir-
che erfahren und aus dieser Erfahrung ihren Auf-
trag zur Auferbauung des einen Leibes waht-
nehmen, war eines der Grundanliegen Kardinal
Malulas. Dafiir musste aber die Kirche der Mis-
sionszeit, in der die leitenden Posten weitgehend
von ausldndischen Missionaren wahrgenommen
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wurden und die von européischen Denkmustern
und Organisationsformen bestimmt war, verdn-
dert und als eine authentisch afrikanische Orts-
kirche neu aufgebaut werden.

Die Grundintuitionen von Kardinal Malula,
eine missionarische Kirche und eine authentisch
afrikanische Kirche aufzubauen, gehoren zu-
sammen. Mehr noch: Die Afrikanisierung ist Be-
dingung fiir eine missionarische Kirche im Kon-
text Kinshasa, der von tiefgreifenden gesellschaft-

»dorthin gehen,
wo die Menschen sind

lichen, kulturellen und religitsen Transforma-
tionsprozessen gepragt ist. Will die Kirche die
Menschen in Kinshasa in Zukunft erreichen,
muss sie dorthin gehen, wo die Menschen sind,
und auf diesem Weg muss sie inhaltliche und
strukturelle Neuorientierungen vornehmen. Ist
die Kirche Zeichen und Werkzeug des Heils, das
Gott fiir alle Menschen will, muss sie dort sein
und wirken, wo die Manner und Frauen heute
leben, das heift in Kinshasa in den Wohnvier-
teln der sich rasch ausbreitenden Grofstadt.

Die neue Ausrichtung der Pastoral an den
kirchlichen Basisgemeinschaften ist die struktu-
relle Umsetzung einer Ekklesiologie des Volkes
Gottes, die dem Anliegen der Afrikanisierung im
Sinne des Aufbaus einer missionarischen Kirche
Rechnung trégt.

»Wir miissen daher einer groBtmaoglichen
Zahl von Laien erlauben, wirkliche Verantwor-
tung in ihrer Kirche zu {ibernehmen. Deshalb
haben wir die kirchlichen Strukturen neu iiber-
dacht und sie von Grundelementen her aufge-
baut, die kleiner sind als die bisherigen Pfarreien.
So entstehen jetzt mehr und mehr in den Wohn-
vierteln kleine christliche Gemeinschaften, Ein-
heiten in {iberschaubarer GréfRe, in denen die
Menschen einander besser kennen lernen und
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begegnen konnen, wo sie die Bed{irfnisse und
Probleme aller und jedes einzelnen besser wahr-
nehmen und spiiren kénnen und wo sie sensibi-
lisiert werden, um von sich aus Antworten auf
diese Bediirfnisse zu suchen und praktisch
durchzufiihren. ¢

Leben und Glauben verbinden

® Dabei geht es in erster Linie um die Verbin-
dung des christlichen Glaubens mit dem kon-
kreten alltdglichen Leben. Ein nicht inkulturier-
tes Glaubensleben in der von den européischen
Missionaren zur Kolonialzeit {iberlieferten Form
bleibt dem afrikanischen Menschen &uflerlich.
Die Inkulturation geschieht — entsprechend der
Grundstruktur einer afrikanischen Anthropolo-
gie des »étre avec«® —in der {iberschaubaren Ge-
meinschaft der in einem Wohnviertel lebenden
Christinnen und Christen, die sich wichentlich
zum Hdoren des Wortes Gottes, zur Feier ihres
Glaubens und zur Organisation gemeinschaftli-
cher Aktivitdten in ihrem Umfeld treffen.

In diesen kirchlichen Basisgemeinschaften
sind die Glaubigen aufgefordert, sich ihrer mis-
sionarischen Verantwortung als Christen be-
wusst zu werden, die gleichzeitig ihre Verant-
wortung fiir die in der Geschichte fortgesetzte
Sendung Christi ist: »Der Geist des Herrn ruht

» Verantwortung fiir
die fortgesetzte Sendung Christi {{

auf mir; denn der Herr hat mich gesalbt. 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.«
(Lk 4,18f.) Diese Sendung, die als Sendung den
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missionarischen Charakter der Kirche begriin-
det, bedeutet eine frohe Botschaft fiir die Armen,
Heilung fiir die Kranken sowie Freiheit und Be-
freiung,”

Die Sendung Jesu Christi setzt sich in der
Geschichte fort in der Gemeinschaft der Kirche,
die sich diesem Auftrag der Befreiung der Armen,
Entrechteten und Marginalisierten der Gesell-
schaft verpflichtet weiR. Jesus geht sogar so wei,
dass er sich mit diesen Entrechteten identifiziert
(vgl. Mt 25,31-46). Die Inkarnation ist eine we-
sentliche Bestimmung der von Gott geschenk-
ten Communio. Die Antwort des Menschen ist

»Befreiung der Armen,
Entrechteten
und Marginalisierten

in diesem Geschehen nicht gleichgiiltig. Sie ist
symbolisiertim »Ja« Mariens zum Engel der Ver-
kiindigung.8 Dieses »Ja« impliziert eine Sendung
der Christen in der Welt, einen Auftrag zur be-
freienden Evangelisierung. Die deutschen
Bischdfe schreiben:

»Warum also Mission im Dritten Jahrtau-
send nach Christus? Weil sich die Kirche als das
wandernde Volk Gottes in der Geschichte reich
beschenkt und zugleich in den Dienst genom-
men weill. Sie erkennt ihren Dienst darin, das
»Evangelium vom Reich Gottes« (Lk 4,43), das in
Christus ein menschliches Gesicht gewonnen
hat, in der Kraft des Geistes zu bezeugen und in
alle Sprachen zu iibersetzen. Mit ihrem Selbst-
verstandnis als yZeichen und Werkzeug fiir die
innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit
der ganzen Menschheit dréngt sie ihre Glaubi-
gen, sich ihrer universalen Sendung bewusst zu
werden.¢®

Diese universale Sendung ist sakramentaler
Natur. In Taufe und Firmung erhalten die Glau-
bigen den Auftrag, der in der Liturgie der Tauf-
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feier wie folgt formuliert wird: »Du sendest die
Getauften als Zeugen der frohen Botschaft Chris-
ti in die Welt.« Zugleich erhalten sie im Sakra-
ment die Befdhigung, diesen Auftrag auch aus-
zufiihren.

Diese Verbindung ist fiir Kardinal Malula
von grofer Bedeutung, Die christliche Berufung
erfolgt in der Taufe, die fiir den Afrikaner und
die Afrikanerin eben nicht bedeutet, das bisheri-
ge kulturelle und traditionelle Erbe abstreifen zu
miissen. Denn diese Berufung beinhaltet zu-
gleich die Befdhigung, als Afrikanerin und Afri-
kaner Christ zu sein. Die kongolesischen Bischo-
fe schreiben im Jahr 1967: »Das Prégemal der
Taufe [...] ist ein yMissionsbefehl¢. Die Mission,
mit der Gott uns gegeniiber den Menschen, un-
seren Briidern, beauftragt, ist, ihn unter ihnen
gegenwartig werden zu lassen, in der konkreten
Welt, in der wir leben.«!? Die Taufe als »Missi-
onsbefehl¢ zielt auf die Ubereinstimmung von
Glauben und Alltagsleben ab und beinhaltet fiir
den aftikanischen Christen in der nachkolonialen
Epoche damit die Notwendigkeit und die Mdég-
lichkeit, die Kirche zu afrikanisieren.

Aufgaben und Dienste

® »Zugleich ist die Kirche wohl zu allen Vol-
kern, welcher Zeit und welchen Landes auch
immer, gesandt, jedoch an keine Rasse oder Na-
tion, an keine besondere Art der Sitte, an keinen
alten oder neuen Brauch ausschliefilich und un-
l6sbar gebunden. Sie ldsst zwar den Zusammen-
hang mit inrer eigenen geschichtlichen Herkunft
nicht abreifen, ist sich aber zugleich der Uni-
versalitdt ihrer Sendung bewusst und vermag
so mit den verschiedenen Kulturformen eine
Einheit einzugehen, zur Bereicherung sowohl
der Kirche wie der verschiedenen Kulturen.«
(GS 58)
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In Kinshasa sind die kirchlichen Basisge-
meinschaften der bevorzugte Ort einer so ver-
standenen Inkulturation. Sie ermdglichen kirch-
liche, gemeinschaftsstiftende Erfahrungen in en-
ger Verbindung mit den alltdglichen Erfahrungen
der Menschen in einem Wohnviertel. Durch die
zentrale Rolle der Bibellektiire erfolgt diese Ver-
gemeinschaftung auf der Basis biblischer Werte,
die mit Hilfe der afrikanisch-kulturellen Matrix
interpretiert werden. So spielt beispielsweise die
traditionelle afrikanische Form des Palavers eine
wichtige Rolle, in der ein Konflikt nach langwie-
rigem Anhoren aller Beteiligten einer gemein-
schaftlichen Losung zugefiihrt wird.

Andere Handlungsprinzipien sind die Sub-
sidiaritdt, z.B. im Verhaltnis der kirchlichen Ba-
sisgemeinschaft zur Pfarrgemeinde, sowie die
Mitverantwortung (»co-responsabilité«), die im
Sinne des afrikanischen Gemeinschaftsverstand-
nisses jedes Individuum fiir das Gelingen und

ymit Hilfe der afrikanisch-
kulturellen Matrix

den Aufbau der Gemeinschaft in die Pflicht
nimmt.!! Diese Verantwortung flir die Gemein-
schaft kommt nach afrikanischem Verstdndnis al-
len Mitgliedern der Gemeinschaft zu, was der
durch Taufe und Firmung begriindeten Gleich-
heit der Wiirde der Kinder Gottes entspricht. So
bereiten etwa die kirchlichen Basisgemeinschaf-
ten reihum den Sonntagsgottesdienst fiir die
ganze Pfarrgemeinde vor.

»Eines ist also das auserwihlte Volk Gottes:
yEin Herr, ein Glaube, eine Taufec (Eph 4,5); ge-
meinsam die Wiirde der Glieder aus ihrer Wie-
dergeburt in Christus, gemeinsam die Gnade der
Kindschaft, gemeinsam die Berufung zur Voll-
kommenheit, eines ist das Heil, eine die Hoff-
nung und ungeteilt die Liebe. Es ist also in Chris-
tus und in der Kirche keine Ungleichheit auf-
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grund von Rasse und Volkszugehdrigkeit, sozia-
ler Stellung und Geschlecht [...].« (LG 32)

Das kirchliche Gesetzbuch formuliert in Re-
zeption dieser Aussage der Kirchenkonstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils: »Unter allen
Glaubigen besteht, und zwar aufgrund ihrer Wie-
dergeburt in Christus, eine wahre Gleichheit in

» Vielfalt ist nicht willkiirlich. {(

ihrer Wiirde und Tétigkeit, kraft der alle je nach
ihrer eigenen Stellung und Aufgabe am Aufbau
des Leibes Christi mitwirken« (CIC 1983, can.
208).

Auf dieser Grundlage der gleichen Wiirde
aller kommt es in den kirchlichen Basisgemein-
schaften in Kinshasa zu einer den vielféltigen All-
tagsanforderungen entsprechenden Vielfalt von
Aufgaben und Diensten. Diese Vielfalt ist nicht
willkiirlich, da die verschiedenen Dienste auf der
Ebene der Pfarrgemeinde jeweils von der Kom-
mission fiir die kirchlichen Basisgemeinschaften
bestatigt werden.!2 Das Direktorium fiir die
Kirchlichen Basisgemeinschaften in Kinshasa for-
muliert pointiert: »Es ist besser, wenn viele Men-
schen wenig tun, als wenn wenige viel tun.«!3

Missionarische Prisenz

® Aus einer missionarischen Begriindung her-
aus wird hier die theologische Grundlage, ndm-
lich die Volk-Gottes-Ekklesiologie des Zweiten
Vatikanischen Konzils, in konkrete pastorale
Strukturen umgesetzt. Diese Ekklesiologie hat
die Wahrnehmung der Laien in der Kirche revo-
lutioniert. Die Laien sind nicht mehr die »Nicht-
Experten der Evangelisierung. Sie sind keine
Objekte der pastoralen Tatigkeit, sondern die
vollberechtigten Glieder, die Subjekte der mis-
sionarischen Kirche. Die Laien sind keine »Lai-
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en«, sondern getaufte und gefirmte — und des-
halb missionarische — Christen, die auf der Basis
konkret erfahrener Gemeinschaft ihren Glauben
und ihre sakramentale Sendung in der Kirche
und in der Gesellschaft leben.

Die Missionsenzyklika »Redemptoris Mis-
sio« von Johannes Paul II. aus dem Jahr 1990
verbindet die kirchlichen Basisgemeinschaften
ebenfalls mit dem Missionsgedanken.

»Die kirchlichen Basisgemeinschaften (be-
kannt auch unter anderem Namen) wachsen
rasch in den jungen Kirchen. Sie werden von den
Bisch&fen und deren Konferenzen mitunter als
pastorale Prioritdt gefordert und bewéhren sich
als Zentrum der christlichen Ausbildung und mis-
sionarischen Ausstrahlung. Er handelt sich dabei
um Gruppen von Christen, die sich auf familis-
rer Ebene oder in begrenztem Umkreis treffen,

»Kirche inmitten des Volkes

um zu beten, die Heilige Schrift zu lesen, das
Glaubenswissen zu vertiefen und menschliche
und kirchliche Probleme im Hinblick auf ein ge-
meinsames Engagement zu besprechen. Sie sind
Zeichen fiir die Lebendigkeit der Kirche, Hilfe
fiir die Ausbildung und bei der Verkiindigung des
Evangeliums und wertvoller Ausgangspunkt fiir
eine neue Gesellschaft, die gegriindet ist auf die
yZivilisation der Liebe¢.«!4

In Kinshasa ist die kirchliche Basisgemein-
schaft die bevorzugte Form der missionarischen
Présenz der Kirche in der Gesellschaft. Diese
Form hat sich in und durch die gesellschaftlichen
Transformationsprozesse (Entkolonisierung, Un-
abhéngigkeit, Sezessionskriege, Einparteiensys-
tem, yauthenticité« usw.) gefunden und gestarkt.
In den kirchlichen Basisgemeinschaften ist die
Kirche inmitten des Volkes présent; zugleich baut
hier das Volk die Kirche auf und verleiht der Kir-
che in der Gesellschaft Prasenz.

Marco Moerschbacher / Die kirchlichen Basisgemeinschaften in Kinshasa 163



»Besonders im urbanen Milieu der grofen
Stadt Kinshasa hat die Option fiir die kirchlichen
Basisgemeinschaften es erlaubt, die Anonymitat
der groflen Pfarreien zu iiberwinden und in der
Perspektive des Evangeliums die anzestralen
Werte des Gemeinschaftslebens und der Solida-
ritdt neu zu leben. Unsere Option zielt darauf ab,
eine Kirche als Zeichen und Werkzeug der ganz-
heitlichen Forderung der Bevolkerung zu erbau-
en. Wir wiinschen, dass die kirchlichen Basisge-
meinschaften Orte seien, an denen Menschen
herangebildet werden, die um das Gemeinwohl
besorgt sind und die Erfahrung eines solidari-
schen Einsatzes fiir eine bessere Welt ma-
chen.¢!3

Pastorale Wirklichkeit

® Dieser Wunsch von Kardinal Etsou, dem
jlingst verstorbenen Nachfolger von Kardinal Ma-
lula, deutet bereits an, dass auch hier die pasto-
rale Wirklichkeit oft hinter dem Ideal zuriick-
bleibt. In der Tat besteht die Gefahr einer gewis-
sen Selbstreferentialitdt der
Basisgemeinschaften, die sich auf die Organisa-
tion des Lebens der beteiligten Familien kon-
zentrieren, oft mit Schwerpunkt auf Bibellektii-
re und Gebet, und dariiber hinaus wenig Ver-
antwortung fiir die Gestaltung des Lebens in
ihrem gesellschaftlichen Umfeld iibernehmen.
So kommt die prophetische Rolle der kirchlichen
Basisgemeinschaft nicht zum Tragen, was wohl
auch damit zusammenhé&ngt, dass die ererbte An-
sicht, Religion sei Privatsache und die Kirche
habe sich nicht mit den politischen Autoritdten
anzulegen, zumindest noch nachwirkt.

Hier zeigt sich auch, dass die Umstellung
auf die kirchlichen Basisgemeinschaften ein lan-
ger und noch nicht abgeschlossener Prozess ist.
So ist zum Beispiel noch offen, ob die Weiterga-

kirchlichen
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be des Glaubens an die nichsten Generationen
in diesem Rahmen erfolgreich sein wird. Das
neue Direktorium fiir die kirchlichen Basisge-
meinschaften hat endgiiltig von der Idee Ab-
schied genommen, kirchliche Basisgemeinschaf-
ten fiir Jugendliche einzurichten.!® Aber die Fra-

» Die Frage der Beteiligung
der Jugendlichen ist ungeldst. {{

ge der Beteiligung der Jugendlichen ist in der Pra-
xis ungeldst. Vielfach kommen die Jugendlichen
nicht zu den Treffen, weil dort auf niedrigerer
Ebene kopiert wird, was sonntags in der Pfarr-
gemeinde ablduft.

Die kirchlichen Basisgemeinschaften sind
zudem in der kirchlichen Struktur noch nicht an-
gemessen verankert und haben auch noch kei-
nen Einlass in die kirchenrechtliche Ordnung ge-
funden. Im Organigramm der Erzditzese Kins-
hasa kommen sie nur als pastoraler Sektor vor, fiir
den die »Didzesankommission fiir die Kirchli-
chen Basisgemeinschaften¢ verantwortlich
zeichnet.!7 Die Territorialstruktur bleibt weiter-
hin auf die Pfarreien fixiert.!8

Dass hier das friihere ekklesiologische Mo-
dell der Kirche als religitse Versorgungsanstalt
noch nachwirkt, kann als Herausforderung fiir
die kirchlichen Basisgemeinschaften in Kinshasa

» Ort spiritueller Beheimatung {{

verstanden werden, sich stirker als gesell-
schaftsgestaltende Kraft zu profilieren und ihre
Identitdt im verstdrkten Dialog mit der Zivilge-
sellschaft zu schérfen.

Unbenommen bleibt aber, dass die kirchli-
che Basisgemeinschaft fiir die christliche und
kirchliche Identitét der weitaus meisten Glaubi-
gen in Kinshasa eine zentrale Rolle spielt. Die
Kirche ist nicht lénger eine Sache der Priester,
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sondern ebenso Sache der Laien. Die Bemiihun-
gen Kardinal Malulas um die Laien haben dazu
gefiihrt, dass die kirchlichen Basisgemeinschaf-
ten, oft im Unterschied zur Institution Kirche mit
ihren hauptamtlichen Kréften, »ihre¢ Kirche, ihr
Ort spiritueller Beheimatung sind. Sie nehmen
zudem keine finanzielle Hilfe von aufen oder
von Ubersee in Anspruch (im Gegensatz zum
Grofteil der sonstigen kirchlichen Strukturen

vieler afrikanischer Ortskirchen), was den Akti-
onsradius der Basisgemeinschaften einschrinken
mag, andererseits aber ihre Eigensténdigkeit und
auch ihr Selbstbewusstsein ausmacht. Hier sind
die Christinnen und Christen zur Taufe berufen
und damit zur Communio des Volkes Gottes. Die
kirchlichen Basisgemeinschaften sind in Kinsha-
sa der Weg der kirchlichen Subjektwerdung der
Laien.
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Die Basisgemeinden sind keine rein
»von unten« gewachsene Kirche vor
Ort, sondern verdanken sich einem
fruchtbaren Miteinander von Laien und
Kirchenleitung. Gerade darin sind sie
bis heute ein Modellfall.

® »Die Silbers machen uns die Leute rebel-
lisch¢, urteilte ein deutscher Fidei-Donum-Pries-
ter {iber die Kurse, die von meiner Frau und mir
fiir die Katechistinnen und Katechisten der boli-
vianischen Didzese Potosi im Auftrag und mit
Unterstiitzung des Bischofs ausgerichtet wurden.
Die Teilnehmer aus seiner Pfarrei erschienen
zum Kurs im Folgejahr nur noch hinter dem
Riicken ihres Pfarrers. Was sie an unseren Kursen
schatzten, fassten sie in die Worte: yHier durften
wir unsere Meinung sagen. « Offenbar war ihnen
das in ihrer eigenen Pfarrei nicht unbedingt mog-
lich.

Dieses kleine Beispiel zeigt, wie verwirrend
es in einer hierarchischen Institution sein kann,
wenn einzelne Vertreter der Hierarchie unter-
schiedliche Haltungen zur Partizipation der Mit-
glieder einnehmen. Die Geschichte der latein-
amerikanischen Basisgemeinden macht dariiber
hinaus deutlich, wie bedeutsam fiir die Entste-
hung christlicher Gemeinschaften die Anerken-
nung und die Férderung durch die Leitung der
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Das Zusammenspiel von Basis und Hierarchie in
den lateinamerikanischen Basisgemeinden

Kirche sind, aber auch, dass ihre Kirchlichkeit
nicht allein von der Hierarchie definiert werden
kann.

Lehramtliche Quellen ...

@ Die Basisgemeinden stehen fiir die latein-
amerikanische Kirche. Auch wenn {iberall auf
der Welt seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
Christinnen und Christen sich zu kleinen Ge-
meinschaften zusammengeschlossen haben, um
ihren Glauben zu vertiefen und mit ihrem All-
tagsleben zu verbinden!, wird vielfach in den Ba-
sisgemeinden etwas typisch Lateinamerikani-
sches gesehen. Denn die Verbindung von Bibel-
lektiire und politisch-sozialer Reflexion, die N&he
von kirchlichen Basisgruppen zu sozialen Bewe-
gungen, das Interesse armer Menschen an kirch-
licher Organisation und die Férderung von nicht-
hierarchischen Gruppen durch die kirchliche
Hierarchie gab es vornehmlich in dem bestimm-
ten sozialen, politischen und kirchlichen Kon-
text, der in Lateinamerika vor allem in den
1970er- und 1980er-Jahren gegeben war. Dieser
spezifische Kontext férderte jene Form kleiner
christlicher Gemeinschaften, die unter dem Na-
men »Kirchliche Basisgemeinschaften lehramt-
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liche Anerkennung erfuhr und als »Basisge-
meinden¢ im deutschsprachigen Raum bekannt
wurde. Um diese Entwicklung zu verstehen, ist
es notwendig, sich {iber ihre gesellschaftlichen,
kulturellen und religisen Voraussetzungen klar
Zu werden.

Bereits vor dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil entwickelten sich in verschiedenen Lindern
Lateinamerikas neue pastorale Modelle der Par-
tizipation von Laien einerseits und der sozialen
und politischen Aktion andererseits. Die Katho-
lische Aktion spielte hier kontinentweit eine
wichtige Rolle, auch wenn sie aus heutiger Sicht
noch sehr stark einem traditionellen Kirchenbild
verpflichtet war.2 Auch andere traditionelle In-
stitutionen des Laienapostolats wie Bruderschaf-
ten, kirchliche Vereine, Katechistinnen und Ka-
techisten zdhlen zu den Vorldufern der Basisge-
meinden, weil sie Modelle fiir die Beziehungen
der Laien zu ihrem Kirche-Sein darstellten.

Der entscheidende Impuls fiir die Entwick-
lung der Basisgemeinden ging aber von den Ent-
scheidungen des Konzils aus. Das Kirchenbild
vom »Volk Gottes¢ aus Lumen Gentium und die
neue Haltung zu Politik und Gesellschaft aus
Gaudium et Spes erméglichten eine stirkere Par-
tizipation der Laien in der Kirche und eine dezi-
diertere Auseinandersetzung mit gesellschaftli-
chen Wirklichkeiten.? Die lateinamerikanische
Bischofsversammlung in Medelln (1968) 6ffne-
te aufgrund dieser Entscheidungen nicht nur den
Weg fiir die Option fiir die Armen, sondern er-
kannte bereits die Existenz der Basisgemeinden
an und forderte zu Neugriindungen auf.4

... und soziale Wurzeln

® Der Werdegang der Basisgemeinden wurde
ebenso von den wirtschaftlichen und politischen
Rahmenbedingungen mitbestimmt, die in diesen
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Jahren in Lateinamerika herrschten: Die beste-
hende soziale Ungerechtigkeit verschérfte sich
noch weiter. Armut fiihrte durch Ausbeutung,
Migration und Rassismus zur Verelendung in
léndlichen und in periurbanen Gebieten. Gleich-
zeitig wurde im Zeichen des Kalten Krieges jeg-
liche Kritik an der Ungerechtigkeit als kommu-
nistisch diffamiert und mit brutaler Gewalt ver-
folgt. Zahlreiche Militdrdiktaturen sicherten

W Kritik an der Ungerechtigkeit
als kommunistisch diffamiert

diese Situation der Ungerechtigkeit gewaltsam
ab. In der lateinamerikanischen Linken ent-
wickelte sich in dieser Zeit das Konzept der »Be-
wusstseinsbildung«, das iiber die traditionelle
Agitation hinaus auf die Einsicht und das selbst-
bestimmte Handeln der Armen setzte und durch
Paulo Freire unter dem Namen »Pddagogik der
Unterdriickten«? auch in Europa bekannt wurde.

Wenn man nach den Quellen der Basisge-
meinden fragt, so muss man diese Prozesse der
Bewusstseinshildung, die oft zusammen mit Al-
phabetisierungskampagnen in entlegenen rura-
len Regionen oder in den Elendsquartieren der
GroBstédte stattfanden, mit einbeziehen. Dane-
ben sind die Erfahrungen mit dem aus Europa

) Prozess der Bewusstseinsbildung {(

stammenden »Sehen — Urteilen — Handeln¢ der
CAJ und der aus geistlichen Gemeinschaften be-
kannten »révision de vie« zu nennen. Die welt-
weiten Erfahrungen der Bibelpastoral, die durch
das Konzil anerkannt und geférdert wurden,
zdhlen wie die genannten prinzipiellen Ent-
scheidungen des Konzils zu Kirche und Welt
ebenfalls zu diesen Quellen.®

So wird deutlich, dass die lateinamerikani-
schen Basisgemeinden aus ganz konkreten ge-
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sellschaftlichen und kirchlichen Bedingungen
entstanden und aus vielerlei Quellen schépften.
Sie entwickelten sich dieser Kontextabhéngigkeit
entsprechend in den verschiedenen Landern und
Regionen durchaus unterschiedlich, hinsichtlich
ihrer Zusammensetzung, ihrer Methoden, ihrer
kirchlichen und gesellschaftlichen Bedeutung.
Man mag sie als eine genuine und typische Er-
scheinung der lateinamerikanischen Kirche be-
zeichnen, sie stehen aber im Zusammenhang mit
anderen Entwicklungen, die zeitgleich in der
weltweiten Kirche oder in Lateinamerika auRer-
halb der Kirche stattgefunden haben.

Basis und Hierarchie

® Ein weiterer wichtiger Aspekt der Basisge-
meinden besteht in einem spezifischen Mitein-
ander von kirchlicher Basis und Hierarchie, auf-
grund dessen die Basisgemeinden sich rasch in
zahlreichen Ditzesen Lateinamerikas etablieren
konnten. Die »neue Art Kirche zu sein«, wie die
Basisgemeinden in Lateinamerika oft charakteri-
siert wurden’, setzte eine neue Art Hierarchie
zu sein voraus. Bischofe, Priester und Ordens-
leute verhielten sich nicht nur solidarisch mit
den Armen und ihrem Leiden, sondern stellten
sich auch in kirchlicher Hinsicht mit ihnen auf
eine Stufe: Sie legten in den Basisgemeinden das
Wort Gottes nicht nur aus, sondern hérten auch
auf die Deutungen, die von anderen aufgrund ih-
rer Lebens- und Glaubenserfahrung gegeben
wurden.® Selbst in der Liturgie und in der Ver-
waltung der Ditzesen und Pfarreien suchten die
Vertreter der Hierarchie nach Méglichkeiten, die
Wiirde aller Getauften ernst zu nehmen und sie
an kirchlichen Funktionen zu beteiligen. Auf der
anderen Seite nahmen die Getauften diese Még-
lichkeiten tatsdchlich wahr und strebten danach,
ihre Verantwortung in der Kirche ernst zu neh-
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men und ihr in der Taufe gegriindetes Kirche-
Sein zu verwirklichen.

Selbstverstandlich fand dieses Miteinander
von Hierarchie und Basis nicht {iberall in La-
teinamerika im gleichen MaB statt. Tatsdchlich
gehorte nur eine Minderheit in der katholischen
Kirche Lateinamerikas zu ihnen. Selbst »in den
Ditizesen, die von dieser Gemeinschaftserfah-
rung beseelt waren, schreibt Faustino Teixeira,
haben sie »niemals mehr als neun Prozent der
ortlichen Bevolkerung erreicht«®. Sie entwickeln
sich jedoch his heute dort am besten, wo dieses
vertrauensvolle Zusammenspiel von Verant-
wortlichen in den Kirchenleitungen und Betrof-
fenen an der Basis grundsdtzlich gegeben ist. Sie
entstanden nicht »von oben nach unten, als Pro-
jekt einer Hierarchie, die sich die Bildung von
Basisgemeinden als pastoralen Schwerpunkt vor-
genommen hatte, und auch nicht allein »von un-
ten nach obeng, aus dem Bed{irfnis von Armen
nach Gemeinschaft und Solidaritdt und ihrem
spontanen Zusammenschluss. Vielmehr arbeite-
ten Kirchenvolk und Kirchenleitung in dem Pro-
jekt der Bildung von Basisgemeinden zusammen,
brachten ihre jeweiligen Interessen ein und nah-
men ihre Verantwortung wahr. Die Bischofe for-
derten die Basisgemeinden nicht nur, sondern
verstanden sich als Teil von ihnen, und ebenso
lieBen sich die Basisgemeinden nicht nur von
den Bischiofen leiten und legitimieren, sondern
vertraten ihre eigene Ekklesialitdt, notfalls sogar
gegen die Vertreter der Hierarchie, wenn diese
sie nicht anerkennen wollten, vor allem aber ge-
meinsam mit den Bischofen, die sich als »Brii-
der¢ anreden liefen.

Echte Verwirklichung der Kirche

® Die Basisgemeinden wurden in Lateiname-
rika als echte Verwirklichung der Kirche und
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nicht als Gruppen oder Abteilungen der Pfarrei
aufgefasst. Sie sind auch nach einem viel zitier-
ten Wort nicht »eine Bewegung in der Kirche,
sondern die Kirche in Bewegung¢!?. Deswegen
kamen sie auch in Lateinamerika dort nicht vo-
ran, wo sie als Mittel zur Fortsetzung einer tra-
ditionellen Pastoral aufgefasst wurden. Leonardo
Boff sagt: »Kirchliche Basisgemeinden sind kein
Instrument, mittels dessen die Pfarrei an die Ar-
men herankdme.«!! Sie sind vielmehr der Ort

2 Verwirklichung der Kirche
mitten unter den Armen {

der Armen in der Kirche und die Verwirklichung
der Kirche mitten unter den Armen. Der Erfolg
der Basisgemeinden ist auf diese Ekklesiologie
zuriickzufiihren, an der sich Hierarchie und Ba-
sis, Bischdfe und Laien orientierten.!2

Basisgemeinden sind selbst Kirche: Bisché-
fe, die dies anerkennen, werden den Gemein-
schaften dann auch geniigend Freiheit zuerken-
nen, damit sie ihr vom Geist gewirktes Kirche-
Sein verwirklichen kidnnen. Dieses Zusammen-
spiel von Anerkennung und Autonomie stellte
aber auch die Sollbruchstelle fiir die Konflikte
zwischen Hierarchie und Basis dar, welche vor al-
lem die letzten zwanzig Jahre prégten und die es
verhindert haben, dass die Basisgemeinden sich
noch stérker auf dem lateinamerikanischen Kon-
tinent ausbreiteten.

Marcello Azevedo macht Probleme mit
»dem kirchlichen Charakter der kirchlichen Ba-
sisgemeinden!3 fiir diesen Konflikt verantwort-
lich. In welchem MaB gesteht die Hierarchie es
den Basisgemeinden zu, im Namen der Kirche zu
sprechen, auch in politischen Fragen? Zahlreiche
Konflikte entziindeten sich an diesem Problem:
Bleibt eine Basisgemeinde Kirche, wenn sie sich
auf eine bestimmte politische Partei festlegt?
Muss sich eine Basisgemeinde, weil sie ja Kirche
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ist, aus politischen Fragen heraushalten? Darf sie
eingeitig Stellung beziehen? Ein &hnliches Pro-
blem beschreibt Christine Rod im innerkirchli-
chen Bereich: Die Selbstverpflichtung der brasi-
lianischen Basisgemeinden bei ihrem Lan-
destreffen 1992, »ffir eine Kirche zu kimpfen,
in der die Frau die gleichen Rechte hat«!4, fiihr-
te zu einer tiefen Verstimmung zwischen den Ba-
sisgemeinden und einigen Bischéfen, die nicht
der Meinung waren, dass die Basisgemeinden so
sehr Kirche seien, dass sie sich eine solche Aus-
sage erlauben diirften.

Eines der Erfolgsgeheimnisse der Basisge-
meinden wurde durch diese Konflikte in Frage
gestellt: Das Zusammenspiel von »Anerkennung
und Unterstiitzung« durch die Hierarchie mit
»weitreichende[r] Autonomie« fiir die Basisge-
meinden!S. Diese waren urspriinglich nicht an-
tiklerikal oder laizistisch eingestellt. In dem
MaBe, in dem die Kirchenleitung ihnen aber Un-
terstiitzung entzog, distanzierten sich auch man-
che Basisgemeinden von der Hierarchie. Es dis-
tanzierten sich auch manche Gléubige von den

ypluraler, differenzierter,
selbststindiger
und postmoderner

Basisgemeinden, so dass diese heute nicht mehr
die zahlenmdBige Bedeutung fiir die Kirche be-
sitzen wie noch vor zwanzig Jahren. Trotzdem
sind sie noch immer eine wichtige GroBe. »Ge-
genwartigg, schreibt José Sdnchez, spluraler, dif-
ferenzierter, selbststéndiger und in vieler Hin-
sicht postmoderner sind die Kirchlichen Basis-
gemeinden immer noch lebendig, sie werden
von neuem geboren, mit einem neuen Eifer, mit
groBerer pastoraler und sozialer Reife.«!¢

Es bilden sich nun immer stérker Gemein-
schaften mit dezidiert indigener, afroamerikani-
scher oder anderer ethnischer Ausrichtung, mit
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okofeministischer oder dkumenischer Identitdt
oder mit einer synkretistischen Spiritualitét. Die-
se spezifischer orientierten Gemeinschaften ar-
beiten nun ihrerseits mit nichtkirchlichen Grup-
pierungen zusammen, die dhnliche gesellschaft-
liche Ziele vertreten wie sie selbst. Die
Basisgemeinden sind geworden. Wie ehedem
sorgen sie sich aber auch heute vor allem darum,
im konkreten Alltagsleben den je eigenen Glau-
ben zu verwirklichen und nach der méglichen
Befreiung zu suchen.

Erwachsene Wunschkinder

@ GroBere Autonomie bei den Basisgemein-
den und schwindende Anerkennung durch die
Hierarchie: In der Gegenwart ldsst sich ein Aus-
einanderdriften von Hierarchie und Kirchenvolk
in Lateinamerika beobachten — wie in der ge-
samten Weltkirche.!” »Auch Wunschkinder
missen einmal erwachsen werden«, meint Franz
Weber und analysiert weiter: »Christliche Ge-
meinden lassen sich nicht bis ins letzte theolo-
gisch definieren und pastoralstrategisch definie-

¥ Die Basisgemeinden horen dennoch
nicht auf zu existieren.

ren. Sie entfalten ihr eigenes Leben und ent-
wickeln sich unter dem Antrieb des in ihnen wir-
kenden Geistes oft ganz anders, als es in Pas-
toralpldnen fiir sie festgelegt ist.«18

Die groRere Reife der Basisgemeinden
duBert sich auch im Aufgreifen von Themen,
die in der katholischen Kirche eher tabuisiert
werden (Synkretismus, Okofeminismus, Ho-
mosexualitdt usw.). Einer immer hierarchischer
denkenden Kirchenleitung sind diese Entwick-
lungen zunehmend ein Dorn im Auge. Es ist in-
teressant, dass die Basisgemeinden dennoch
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nicht aufhoren zu existieren. Um ein Beispiel an-
zufiihren: Das letzte »Zwischenkirchliche Tref-
fen der Basisgemeinden« Brasiliens in Ipatinga
versammelte im Jahr 2005 {iber 3800 Teilneh-
merinnen und Teilnehmer, vor allem Delegierte
aus den tiber 50.000 Basisgemeinden sowie fiinf-
zig katholische und zwei anglikanische Bischo-
fe.19 Auch hier zeigt sich, dass das gedeihliche
Zusammenspiel zwischen Hierarchie und Basis
immer noch einen der wichtigsten Faktoren fiir
das Leben der Basisgemeinden darstellt. Das
Ende dieses Miteinanders in vielen Didzesen La-
teinamerikas flihrt jedoch nicht zwangsldufig
zum Verschwinden der Basisgemeinden. Er-
wachsene Wunschkinder kénnen sich von ihren
alternden Eltern emanzipieren.

Konsequenzen fiir die Kirche
in Europa

® Pastorale Modelle entwickeln sich in Kon-
texten. Die Basisgemeinden entstanden in
Lateinamerika in einem Kontext, der einerseits
von Gewalt, Repression, Ausbeutung, Unter-
driickung und Elend geprégt war und anderer-
seits einen Neuaufbruch in der Kirche erlebte,
die sich selbst geschwisterlicher, solidarischer
und barmherziger verstand. Weil der europdi-
sche Kontext im Jahr 2007 anders aussieht als
der lateinamerikanische vor dreilig oder vierzig
Jahren, koénnen wir nicht die Basisgemeinden
einfach hierher kopieren. Christinnen und Chris-
ten in Europa miissen pastorale Modelle ent-
wickeln, die Antwort auf unsere eigenen kon-
textuellen Herausforderungen geben. Die Erfah-
rungen anderer Kontinente kénnen dabei nur
AnstoBe sein und Anregungen geben.

Die erste Anregung aus der Erfahrung der la-
teinamerikanischen Basisgemeinden konnte
sein, dass wir erkennen, dass die Pastoral sich
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eben auf die Kontexte beziehen muss und weder
ein (imagindres) allgemeingfiltiges pastorales Mo-
dell einer uniformen Weltkirche applizieren kann
noch althergebrachte und wertgeschitzte pasto-
rale Institutionen ad infinitum perpetuieren darf.
Was im Europa der 1970er-Jahre gut gewesen
sein mag, muss nicht auch heute die richtige Ant-
wort auf unsere pastoralen Herausforderungen
sein. Die Pastoral einer Didzese, einer Pfarrei in
Europa muss von der konkreten aktuellen Situa-
tion der Menschen ausgehen, die in diesem Ge-
biet leben. Sie muss ihre tatsdchlichen Probleme
sehen, aber auch ihre Hoffnungen und Werte in
den Blick nehmen. Sie muss zudem auch Ver-
antwortung fiir die globalen Beziehungen

Yvon der konkreten
aktuellen Situation der Menschen
ausgehen {{

dieser Menschen in einem ungerechten und und-
kologischen Weltwirtschaftssystem, in einer
weltweiten patriarchalen Kultur tibernehmen.
Innerhalb dieses globalen und lokalen Kontextes
miissen sich die pastoral Verantwortlichen fra-
gen (lassen), welche pastoralen Modelle die Freu-
denbotschaft Gottes konkret erfahrbar zu ma-
chen vermégen.

Als zweite Anregung kénnte moglicherwei-
se die Erfahrung gelten, dass die Basisgerneinden
dort gedeihen konnten, wo sie Anerkennung
und Autonomie fanden. Offenbar ist es mit der
reinen Autonomie nicht getan, wie gerade die
Erfahrung in Europa zeigt, wo zahlreiche auto-
nome christliche und kirchliche Gruppen nicht
die Breitenwirkung finden, die sie sich vielleicht
selbst wiinschen. Angesichts einer erneut hier-
archisch denkenden Kirchenleitung stellt sich
aber die Frage, ob Anerkennung heute nicht vor
allem als Anerkennung der absoluten Autoritat
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der Verantwortlichen verstanden wird. Hier
kann die Erfahrung des Miteinanders von Hier-
archie und Basis in den Basisgemeinden korri-
gierend wirken: Anerkennung der Kirchlichkeit
der Basisgemeinden durch die Hierarchie be-
deutet auch die Anerkennung ihrer Autonomie

» Ort des Geistes Gottes

als Ort des Geistes Gottes. Und Anerkennung
der Autoritdt der Bischéfe als Hirten der Kirche
von Seiten der Basisgemeinden schlieBt ein, dass
man die Gemeinschaft mit diesen »Briiderng
sucht und pflegt, aber auch, dass man die Hirten
in aller Freiheit an die hohere Autoritdt Gottes er-
innert, der sich in seinem Wort, in seinem Geist
und in seinen Sakramenten auch den Christin-
nen und Christen an der Basis offenbart.

Das Getanzte nimmt mir
keiner weg

® »Das Getanzte nimmt mir keiner weg.« Die-
ses in Lateinamerika verbreitete spanische
Sprichwort gilt auch fiir die Erfahrung der Chris-
tinnen und Christen in den Basisgemeinden. Die
Erfahrung von Glaube und Hoffnung angesichts
von Elend und Gewalt wird nicht ungiiltig, wenn
ihr die Anerkennung der kirchlichen Autoritat
entzogen wird. Ebenso wird auch die Erfahrung
eines gedeihlichen Miteinanders von Basis und
Hierarchie in den Basisgemeinden nicht dadurch
wertlos, dass sie in der Gegenwart eher ausein-
anderzudriften scheinen. Beide Erfahrungen
konnen vielmehr Anregungen geben, um auch in
anderen Teilen der Welt zu einer Form pastora-
len Handelns zu finden, die unserer Welt, unse-
rer Zeit und unserem Auftrag wirklich gerecht
wird.
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Josef Schéfers

?Kleine Christliche Gemeinschaften

‘hierzulande

Vergangenen Dezember wurde

der pastorale Ansatz Kleiner Christli-
cher Gemeinschaften in seiner Relevanz
fiir die Kirche in Deutschland und der
Schweiz auf den Priiftstand gestellt.
Erfahrungsberichte und Diskussionen

sind hier zusammengefasst.

® »KCG (Kleine Christliche Gemeinschaften)
ist fiir mich ein Thema — eine Wirklichkeit —, die
mir besonders am Herzen liegt. Es gibt fiir mich
keinen Ort, an dem ich tiefer yKirche erfahre, als
dort.« Das schrieb Angelika Rode, Gemeindere-
ferentin aus dem Bistum Hildesheim, nach dem
Symposion »Welche Kirche iiberlebt vor Ort?«,
das im Dezember 2006 im Bildungshaus
Schmerlenbach stattfand. Einhundert Frauen
und Minner aus sechs mitteleuropdischen Lin-
dern, in der Mehrzahl aus deutschsprachigen
Ditzesen, hatten dabei diese Wirklichkeit in
Augenschein genommen und den Ansatz der
Kleinen Christlichen Gemeinschaften intensiv
diskutiert. Das Nationalteam yKleiner Christ-
licher Gemeinschaften im deutschsprachigen
Raumg¢ hatte diese Tagung als Anstof zur Such-
bewegung in Deutschland, Osterreich, Belgien,
Luxemburg und der Schweiz angelegt, um Pas-
toraltheologen, Verantwortliche in Seelsorgeim-
tern, Dekanaten und Pfarreien sowie Christin-
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Bericht von einem Symposion

nen und Christen in Gruppen und Bewegungen
vor Ort in einen Dialog {iber die Zukunft der Kir-
che zu bringen. Ausgangspunkt war der AsIPA-
Ansatz, auf dessen asiatisches Vorbild sich derzeit
Gemeindebildungsprozesse in Deutschland und
der Schweiz vermehrt stiitzen.!

Die Diskussion der Situation der Kirche in
Mitteleuropa wird gepragt von der Wahrneh-
mung einer religidsen Vielfalt in differenzierten
Milieus.2 Fiir die Kirche, die sich im Prozess der
Schrumpfung — bezogen auf ihre geografische
und numerische GroRe — befindet, stellt sich die
Herausforderung einer differenzierten Pastoral
in grofen Rdumen. Die Pluralitdt ist Realitét und
stellt die Moglichkeit von Gemeinschaft in Fra-
ge. Ist noch Gemeinde, Pfarrgemeinde, Kir-
chengemeinde, ja Kirche moglich? Braucht es
also eine (oder gar viele) neue Arten, Kirche zu
sein? Kleinen Christlichen Gemeinschaften mit
ihren vier Merkmalen Nachbarschaft/Nahbe-
reich, Spiritualitdt des Bibel-Teilens, christlich-
soziales Handeln und kirchliche Vernetzung als
Teilstiick der Pfarrgemeinden verspricht die Si-
nusstudie auf den ersten Blick lediglich im Milieu
der Postmaterialisten eine Chance.

Die Rat, Information und Ideen Suchenden
des Schmerlenbacher Symposiums standen also
mit der nach dem AsIPA-Ansatz propagierten Kir-
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che des pastoralen Aufbruchs einer Verlockung
gegeniiber, die dem Ortsverlust der mitteleu-
ropéischen Grofkirchen einen Neuanfang im
{iberschaubaren Rahmen einer kleinen Gemein-
schaft anbietet.3 Der Blick auf die Entstehung
dieses »Asiatischen Integralen Pastoralen Ansat-
zes« erbrachte dabei vor allem eine Botschaft:
kontextualisiere! Und es zeigte sich: Es lohnt
sich, den AsIPA-Ansatz in die deutschsprachigen
Prozesse von Pastoralplanung, -strukturierung
und -konzeptionierung zu integrieren. Die Star-
ken des Kirche-Seins der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften sind die biblische Vision und Vi-
sionsarbeit, die Spiritualitdt, die missionarische
Dimension der Ortsgruppen und ihre kosten-
giinstige Finanzierung,

Kleine Christliche Gemeinschaften meinen
in der Fortfiihrung des Weges der asiatischen
Kirchen eine neue Weise Kirche zu sein, die das
Zweite Vatikanische Konzil konkretisiert. Es ist
ein kirchliches System, das ein pastorales Ge-
samtkonzept von oben nach unten in die verfass-
te Kirche hineintrégt. Der Bischof und seine in
der Pastoral der Ortskirche verantwortlichen

)y eine neue Weise Kirche zu sein,
die das Konzil konkretisiert ¢

Pfarrer bauen die Kirche so auf. Der integrale An-
satz meint den ganzen Menschen, alle Men-
schen und beinhaltet umfassende Kirchenmerk-
male. Dieser Kirchenweg ist christuszentriert
und lasst die HI. Schrift und die Tradition der Kir-
che systematisch mitsprechen. Es gibt eine neue
Art der nicht dominierenden, erméglichenden
Leitung. Kleine Christliche Gemeinschaften sind
politisch, sozial aktiv und real diakonisch im Le-
bensraum orientiert. Jede so gebaute Gemein-
schaft ist ein Baustein der Gemeinde und Modul
der Gesamtkirche. Jede Ortsgruppe hat eine Auf-
gabe in der Pfarrgemeinde und nimmt per Dele-
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gation an der Gesamtleitung derselben teil. Der
Weg der Kleinen Christlichen Gemeinschaften
ist bleibend ein Prozess.

Ein Weg fiir Mitteleuropa?

® Wieergehtesdenen, die diesen Weg in Mit-
teleuropa gehen? Das ausgesprochen klare und
ansprechende Profil der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften birgt diverse, dulerst spannen-
de Lernerfahrungen. Aus dem Dekanat Al-
zey/Gau Bickelheim im Bistum Mainz berichte-
ten ein Dekanatsreferent und eine Delegjerte aus
einem Pfarrgemeinderat von einer Woche des
missionarischen Aufbruchs im Mérz 2006.4 Es
entstanden dabei Kleine Christliche Gemein-
schaften auf Zeit, es entstand eine Kirche der
Glaubenden an einem Projekttag, in den Glau-
bensgespréchsabenden und im abschliefenden
Glaubensfest mit dem Bischof. Die Menschen
waren gemeinsam auf einem Weg — der Ansatz
der Kleinen Christlichen Gemeinschaften will
dieses Wegstiick zur verbindenden dauerhafte-
ren Existenzweise von Menschen in Alltagsge-
bieten machen. Wir brauchen Glaubensaus-
tausch, und weniger ermiidende Aktionen und
Strukturdebatten: Lasst Menschen glauben, be-
ten, miteinander héren und mit Gott und seiner
Bibel reden.

Die subtile, real verandernde Wirkung ei-
ner »Kleinen Christlichen Gemeinschafts-Kir-
che« beschrieb die Gemeindereferentin der
»KCG-Kirche in der Nachbarschaft¢ aus dem Bis-
tum Hildesheim.> In der GroRpfarrei Liebfrauen
hat sie mehrere Kleine Christliche Gemein-
schaften aufgebaut. Derzeit nimmt sie an einer
Gruppe teil und begleitet die Sprecherinnen und
Sprecher aller KCG-Gruppen in der Gemeinde.
Dem Symposium présentierte sich eine Seelsor-
gerin, die sich verdndert hat. Als sie mit dichten
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Worten ihren Weg mit denen beschreibt, die —in
der Mehrzahl nicht aus den Pfarrgemeindemi-
lieus kommend — ein Kleine Christliche Ge-
meinschaft in der Pfarrei gebildet haben, ist er-
kennbar, wie diese Existenzform auch sie selbst
geprégt hat: Sensibel, lernend, die Bibel hérend
wurde sie zum Seismografen des Wachstums von
Kirche und Gemeinde im Dabei-Sein bei Einzel-
nen und in der sich heranbildenden Gruppe. Ein

)y Seismografen des Wachstums
von Kirche ¢

Profi der Pfarrseelsorge, angefiillt mit Kompe-
tenzen fiir das Getriebe »Kirchengemeinde, gibt
gewohnte Orientierungen auf und befindet sich
auf der Spur einer Kirche, die von Menschen in
der Nachbarschaft gebildet und gemeinsam ge-
tragen wird, von Leuten, die eihander suchen
und als »Gemeinschaft im Wort« (Georg Steins)
ihr Leben, ihren Glauben und die Realitdt der
Umwelt gestalten.

Ein solcher Ansatz ist zwangslaufig missio-
narisch, weil er sich direkt und mit viel Engage-
ment dauerhaft und verbindlich an die Men-
schen im {iberschaubaren Umfeld wendet. Klei-
ne Christliche Gemeinschaften sollten so
Netzwerkknoten wie -fiden sein, die das
Grofraumangebot der deutschen Kirchenge-
meinden verorten. Aus dem Bistum Osnabriick
berichtete Sr. Pelegrina von ihrer Verkniipfungs-
arbeit in den Weiten der niederséchsischen Dias-
pora, in den Restbestinden der fusionierten Me-
gapfarreien. Insgesamt ist im Bistum Osnabriick
dieser Weg eingebunden in die Suchbewegung
der Pfarrgemeinderdte.® In den bestehenden
Strukturen und Gruppen der Volks- und Ver-
bandskirche wie auch in den kategorialen Fel-
dern ist die neue Weise, Kirche zu sein, schwie-
rig einzufiihren. Die Bereitschaft steigt mit der
Not, doch ohne eine vom kirchlichen Amt ge-
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wollte Umorientierung und ohne Verbindung der
Kleinen Christlichen Gemeinschaften mit der
Pfarrgemeinde degenerieren diese zu Bibelkrei-
sen oder Gemeinschaften mit dem Hauch selbst-
geniigsamer spiritueller Cliquen. Vermieden und
unbelastet von diesen Gefahren présentierte sich
in Schmerlenbach die Hauskirche Bad Kissingen
im Bistum Wiirzburg. Uber Familienkreise,
durch Bildung von Hausgruppen entstehen dort
eine geistbewegte, einfach aus den Menschen ei-
nes Hauses, einer Hauserreihe oder eines Viertels
gebildete Gemeinschaften, die Bibel und Glau-
ben und Leben teilen. Sie sind schlicht und erd-
verbunden und auch visiondr, naiv, echt offen —
ohne Angst.

Welche Kirche iiberlebt?

® Ein Slogan im Prozess der Entwicklung des
Tagungsflyers lautete: Welche Kirche {iberlebt
vor Ort? — Die Neue Welt hat keine Orte! Ich
stelle fest, dass meine eigene christliche Existenz
in dieser Gesellschaft entortet ist. Ich lebe anders
als die Menschen, die sich christuszentriert, bib-
lisch geleitet und von Texten und Traditionen
unserer Kirche gefiihrt, als Gemeinschaft in Form
der konkreten territorialen Gruppe als Glau-
bensversammlung (also Kirche) erweisen. Ich bin
ein Individuum (in) der deutschen Kirche. Ein
schlichter, rechter, guter Katholik — Punkt! Mei-
ne individuelle, existenzielle Resonanz und
»Lehre«: realisieren, dass in Deutschland die Kir-
che in kleinen christlichen Gemeinden leben und
lebendig werden wird, wenn sie sich und uns al-
len diesen Weg bahnt.

Am Symposion begann hier die Diskussion
erneut: Drei Professoren, ein Missionsreferent
und ein Pastoralabteilungsleiter nahmen Stel-
lung. Im Folgenden daraus einige Splitter: Ri-
chard Hartmann, Pastoraltheologe in Fulda, woll-
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te die Frage lieber anders stellen: Wie lebt und
{iberlebt die Kirche vor Ort? Das Konzept der
Kleinen Christlichen Gemeinschaften gebe nur
begrenzte Moglichkeiten zur Gemeinschaftsbil-
dung und sei fiir das postmaterialistische Milieu
und eingeschrénkt fiir Experimentalisten inter-
essant. Franz Weber, Pastoraltheologe in Inns-
bruck mahnte an, dass wichtiger als die Uber-
nahme eines Ansatzes die Aufgabe sei, Kirche
(neu) in Mitteleuropa zu inkulturieren und sich
der Miihe echter Kontextualisierung zu stellen.
Manfred Korber, Leiter der Abteilung Grundfra-
gen und -aufgaben der Pastoral im Bistum Aa-
chen, verwies diesbeziiglich auf die Tradition der

2 Die Frage lieber anders stellen:
Wie lebt Kirche vor Ort?

»Deutschen Vereinsmeierei¢, um christlich ge-
pragte Lésungen fiir Probleme der Zivilgesell-
schaft zu finden. Kleine Christliche Gemein-
schaften kénnten solche Orte kirchlichen Enga-
gement profilieren.

Alle betonten, dass in der jetzigen Gesell-
schaft die Kirche an vielen und vor allem viel-
schichtigen Orten iiberleben muss, kann und
wird. Gewarnt wurde vor dem Einsatz des Asl-
PA-Ansatzes als umfassender Pastoralstrategie.
Bernd Lutz erinnerte an US-amerikanische Er-
fahrungen des Gemeindeaufbaus, wo Suchende
offenen Herzens in den bestehenden Kirchenge-
meinden Aufnahme finden. Kleine Christliche
Gemeinschaften seien letztlich eine Herausfor-
derung fiir Entschiedene und lieen sich in der
heutigen Unverbindlichkeit unserer Gesellschaft
schwieriger etablieren.

José Amrein-Murer von der Bethlehem-Mis-
sion in der Schweiz warnte davor, nur mehr nach
der Gestalt von Kirche und nicht nach dem Ge-
halt zu fragen: Der Weg der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften sei auch in Europa klar im Ho-
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rizont der Reich-Gottes-Botschaft zu situieren.
Geprégt von den Erfahrungen basisgemeindli-
cher Kirchen in Lateinamerika miisse die Suche
nach dem neuen Gehalt und der veranderten Ge-
stalt von Kirche gesellschaftshezogen gefiihrt
werden. Es sei dann davon zu sprechen, »welche
Funktion AsIPA in unserer Gesellschaft als
ganzer ausiiben soll«, meint José Amrein-Murer,
der auch auf die einfachen wie genialen drei Per-
len der Befreiungstheologie verwies: Vorrang der
Praxis vor der Theorie, Einnahme des Stand-
punktes der Armen und Subjektwerdung der Ge-
meinde. So zeigten die AsIPA-Erfahrungen in der
deutschen Schweiz, dass dieser Ansatz »eine
kreative und hoffnungsstiftende Antwort auf vie-
le Herausforderungen unserer Zeit sein kann.
Der Austausch in Gruppen, wo Menschen sich
erzdhlen, woran sie leiden, wo sie miteinander
{iberlegen, was diese Situationen angesichts
Gottes bedeuten, wie sie Gottes Liebe erfahren
und vermitteln kénnen, ist ndhrendes Brot. Es
starkt auf dem Weg der Nachfolge des Jesus von
Nazaret. Dass der Weg stimmig ist, bedeutet kei-
neswegs, dass er einfach ist. In einer Gesellschaft
von Reichen und Individualisten, wo man sich

»eine Gesellschaft von Reichen
und Individualisten, wo man sich
problemlos ausweichen kann

problemlos ausweichen und Note relativ leicht
verdrdngen kann, sind mehr Hindernisse zu
tiberwinden als in einer Gesellschaft von Men-
schen, die aus schierer Not lernen miissen, ein-
ander zu unterstiitzen.« (José Amrein-Murer)
Der Appell lautet, sich nicht von der Frage
nach dem Uberleben der Kirche leiten zu lassen,
sondern sich zu fragen, welche (Art von) Kirche
denn vor Ort und sonst wo leben mége. Sich ein-
zusetzen fiir eine Kirche, die sich immerfort zum
Reich Gottes hin bekehrt — das lohnt auf jeden Fall.
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Die Suchbewegung
geht weiter

® Die Horerschaft des Symposiums fiihrte die
Diskussion in einem Open Space weiter: Wenn
Kirche sich in unseren Breiten mittels Kleiner
Christlicher Gemeinschaften formiert, so reiben
sich Inhalt und Methode an der Realitdt unserer
Pfarrgemeinden. Die Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften sind nur eine Moglichkeit Kirche
zu sein. Es ist ein miihsamer Weg, die Arbeit vor
Ort ist {iberf{illt mit vielen Anspriichen. Unsere
komplexe Weltgesellschaft braucht auch in Eu-
ropa eine Pluralitit der Orte und Spiritualitéiten.
Wie soll die Suchbewegung weiter gehen?
Festzuhalten ist: Der Ansatz der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften ist eine Chance der
Verortung von Kirche in der Situation des Riick-
zugs der Pastoral aus der Fliche. Fiir Kleine
Christliche Gemeinschaften, die Kirche in klei-

nen Gemeinden bilden, ist diese Fldche frei zu
geben und — im Umkehrschluss — von den Ge-
tauften zu betreten. Der Visions(an|teil des Asl-
PA-Konzeptes ist dabei konsensfahiger als der
Weg zur Umsetzung. Bedeutsam ist die ekkle-
siologische Auseinandersetzung: Das Kirchen-
bild des Zweiten Vatikanischen Konzils muss in
Mitteleuropa weiterhin in die Diskussion hi-
neingetragen werden. In unseren Kirchen
braucht es dazu eine pastoraltheologische Al-
phabetisierung.

Die Bewegung der Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften in Deutschland sollte in einem Ver-
standigungs- und Diskussionsprozess die Grund-
lagen und Wege eines deutschsprachigen bzw.
mitteleuropéischen integralen pastoralen Kon-
zeptes bzw. Ansatzes beschreiben und vorlegen.
Kirche vor Ort fragmentarisch, aber vernetzt zu
leben, ist den Versuch der Griindung einer Klei-
nen Christlichen Gemeinschaft wert.

Werkbuch zum Bibel-Teilen,
Aachen 1999; die deutsche
Pastoral diskutieren diverse
Autoren in: Gregor von
Fiirstenberg/Norbert Nag-
ler/Klaus Vellguth (Hg.),
Zukunftsfahige Gemeinde.
Ein Werkbuch mit Impulsen
aus den jungen Kirchen,
Aachen 2003.

deutschen Sinus-Milieus®
2005« Forschungsergebnisse
von Sinus Sociovison, Hei-
delberg 2005.

3 Fiir die deutsche Situation
niitzlich ist das u.a. {iber
missio-Material entwickelte
Werkbuch Oswald
Hirmer/Georg Steins,
Gemeinschaft im Wort.

4Vgl. Internethinweise.
5Vgl. Fachbereich Verkiindi-
gung/Hauptabteilung Pas-
toral (Hg.): Kleine christliche
Gemeinschaften als Lebens-
raume des Glaubens,
Hildesheim 2004. Bezug:
Domhof 18-21, 31134
Hildesheim.

Vgl Internethinweise.

Vgl Klaus Vellguth, Eine
neue Art, Kirche zu sein.
Entstehung und Verbreitung
der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften und des
Bibel-Teilens in Afrika und
Asien, Freiburg 2005.

2Vgl. Milieuhandbuch
»Kirchliche und religiése
Orientierungen in den

Internethinweise

Dokumentation des Symposions »Welche Kirche {iberlebt vor Ort?«, Dezember 2006,
Bildungshaus Schmerlenbach:
http://www.asipa.de, http://www.asipa.ch

Woche des missionarischen Aufbruchs im Bistum Mainz:
http://www.bistummainz.de/bm/dcms/sites/pfarreien/dekanat-
alzey/projekte/misswoche/index.html

Zur Bildung Kleiner Christlicher Gemeinschaften im Bistum Osnabriick:
http://www.missio-aachen.de/angebote-medien/bildungsangebote/asipa/
Dioezese_Osnahmeck_Artikel_Lebendige~Seelsorge_4.05 .aspi#0
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Paul Jeannerat-Granicher

%Tagsatzung im Bistum Basel
" Idee und Verwirklichung einer Basisbewegung

Kirche wichst vor Ort auch durch Verei-
ne und Bewegungen. Wo diese in Kriti-
scher Spannung zur Kirchenleitung ste-
hen, sind sie in spezieller Weise Zeichen
leidenschaftlichen Engagements, dessen

kreative Kraft fruchtbar werden mochte.

® Die im Verein »Tagsatzung im Bistum Ba-
sel« engagierten Glaubigen beanspruchen Mit-
verantwortung fiir die Kirche auf der Grundlage
ihrer Taufe. Die hier geschilderte Entwicklung
der Idee »Tagsatzung¢ zeigt Bestrebungen und
Hindernisse fiir das Wachstum einer synodal-de-
mokratischen Kirche in der Schweiz auf.

Am Schluss der Synode 72, der gesamt-
schweizerischen synodalen Versammlung der
Katholikinnen und Katholiken der Schweiz
(1972 bis 1975) zur Aufarbeitung des Zweiten
Vatikanischen Konzils, war es den meisten Be-
teiligten klar, dass dieses intensive Ereignis insti-
tutionalisiert werden miisste. Es gab Versuche
dazu (z.B. Pastoralforum Einsiedeln und Luga-
no), doch schliefilich wurde die Idee eines Pas-
toralrates der Kirche in der Schweiz auf Drén-
gen vatikanischer Behorden fallen gelassen. Die
Notwendigkeit einer nationalen, synodalen In-
stitution zur Besprechung der gemeinsamen
kirchlichen Angelegenheiten wurde aber immer
wieder postuliert.

178 Paul Jeannerat-Grénicher / Tagsatzung im Bistum Basel

In den 1990er-Jahren verbreitete sich in der
Kirche der Schweiz Unbehagen und Resigna-
tion, weil bedeutende Postulate der Synode 72
sowohl im Lande selber als auch und besonders
in Rom blockiert waren. Der Frust erreichte sei-
nen Hohepunkt, als Wolfgang Haas zum Bischof
von Chur gewihlt wurde, und fithrte zu den
»Churer-Wirreng, die Jahre spdter zur Versetzung
von Wolfgang Haas ins neu gegriindete Erzbis-
tum Vaduz miindeten.

Als aufmerksamer und engagierter Beob-
achter der pastoralen Situation der Kirche in der
Schweiz schlug der Pastoraltheologe Leo Karrer
1987 erneut die Institutionalisierung einer ge-
samtschweizerischen Versammlung der Katholi-
kinnen und Katholiken vor. Diese sollte regel-
méBig zentrale Fragen diskutieren und dadurch
prophetisch-kritisch in der Offentlichkeit wirk-
sam werden. Dabei sollten alle relevanten Kraf-
te in der Kirche, verklammert durch die Schwei-
zer Bischofskonferenz, einbezogen werden. Kar-
rer schlug dafiir die Bezeichnung »Tagsatzung
vor. Mit diesem Begriff war in den Anfingen des
schweizerischen Staatenbundes (bis 1848) eine
Versammlung der »Orte« (= Landesteile) zur Be-
ratung und zur Wahrung gemeinsamer Interes-
sen sowie zur Planung von Aktionen fiir den
Frieden nach Aufen und im Innern bezeichnet
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worden. Die Idee »Tagsatzung« wurde {iber-
nommen, weil damit eine ur-schweizerische In-
stitution demokratisch-foderalistischer Struktur
fiir die romisch-katholische Kirche der Schweiz
fruchtbar gemacht werden sollte.

Obwohl die Pastoralkommission der
Schweizer Bischofskonferenz die Idee zur Aus-
fiihrung empfahl, lehnten sie die Bischofe ab. An-
stelle einer gesamtschweizerischen Veranstal-
tung sollten didzesane Ereignisse treten (z.B. die
Didzesane Versammlung 2000 im Bistum Lau-
sanne/Genf/Freiburg).

Verwirklichungen

® Die Tagsatzungsidee wurde zuerst im Kan-
ton Graubiinden verwirklicht. Die »Tagsatzung
der Biindner Katholiken¢, 1994-2001, versuch-
te wahrend der Amtszeit von Wolfgang Haas als
Bischof von Chur die Pastoral in den Pfarreien zu
gewdhrleisten. Auch die Ordensgemeinschaften
der Schweiz nannten ihre Versammlungen im
Schweizer Jubiliumsjahr 1991 (700 Jahre) und
wiederum im Jahre 2003 »Tagsatzung der Or-
deng. Sie planen fiir 2008 eine weitere Veran-
staltung mit demselben Titel.

Im Bistum Basel nahmen Pastoralassisten-
tinnen und Pastoralassistenten die Initiative auf
und fiihrten in den Tagen von Christi Himmel-
fahrt 1998 in Luzern die » Tagsatzung 98 im Bis-
tum Basel. Dialog-Forum fiir kirchliche und ge-
sellschaftliche Themen« durch. Das Initiativ-Ko-
mitee stellte fest: »Die Erneuerung der Kirche
wird von oben gebremst. Der Dialog zwischen
den kirchlichen Amtstrigern und der kirchlichen
Basis ist verstummt. Resignation macht sich
breit. Die Tagsatzung will das Gespréch inner-
halb des Bistums Basel neu aufnehmen.«! Das
Anliegen, die kirchliche Leitung ins Gesprich
einzubeziehen, erforderte intensive Verhand-
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lungen mit dem Bischoflichen Ordinariat, die zu
Kompromissen (»Tagsatzung im Bistum Basel«
statt der vorgeschlagenen Bezeichnung » Tagsat-
zung des Bistums Basel«), aber auch zu einer kla-
ren Bejahung fiihrten: »Bischof Kurt Koch be-
griift das Unternehmen als Beitrag zur Verle-
bendigung von Glaube und kirchlicher
Gemeinschaft«, sagte der Prospekt.

Die Veranstaltung stand unter dem Titel
»Macht und Ohnmacht« und war ausgerichtet
auf moglichst breite Meinungsbildung (350 Teil-
nehmende, mit Bischof Kurt Koch). Die nach der
Versammlung publizierte Broschiire »Ergebnis-
se der Tagsatzung 98¢ listet eine Fiille von
»Hauptanliegen« als »Beitrdge zur Verwirkli-
chung der Reich-Gottes-Praxis Jesu« auf, die in
Plena und Ateliers erarbeitet worden waren. Ein
Beispiel: »Verkrustete Kirchenstrukturen aufbre-
chen. Damit meinen wir vor allem: die Ortskir-
che aufwerten; die Frauen aufwerten; synodale
Strukturen schaffen; die Geschiedenen-Pastoral
entwickeln; die Ordination von Frauen und Viri
probati vorbereiten. «

Die zweite »Tagsatzung im Bistum Basel«
fand 2001 wiederum um Christi Himmelfahrt
unter dem Titel »Offen sein — Hoffen¢ in Bern
statt. Bereits in der Einladung wurde erwéahnt,
dass die Tagung »nachhaltig sein sollte, d.h. dass

yeine Laieninitiative,
die vom Bischof anerkannt ist {

die Teilnehmenden bereit sein miissten, nach der
Versammlung wéahrend zwei Jahren an einem
bestimmten Thema weiter zu arbeiten. Wohl
deshalb kamen nur 150 Engagierte. Es wurde
nach der GroBgruppenmethode des open space
gearbeitet: In wechselnden Zusammensetzun-
gen bestimmten die Leute ihre Anliegen und er-
arbeiteten dazu »Projektskizzen¢. So ergaben
sich die folgenden Themen: Einheit in der Viel-
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falt, Spiritualitdt, Ordination priesterlicher Men-
schen ohne Beschrdnkung von Zivilstand und
Geschlecht, Gotzen und Gott, Alter, Konflikt-
kultur, gelebte Okumene, alternative Gemein-
deleitung, Diakonie.

Auch diese Versammlung wurde definiert
als »eine Laieninitiative, die vom Bischof aner-
kannt ist¢. Bischof Kurt Koch nahm persénlich
teil und mit ihm eine Mitarbeiterin und sechs
Mitarbeiter des Ordinariats. Gemass der ge-
wihlten Methode galt allerdings ihr Wort gleich
viel wie das der {ibrigen Teilnehmenden. Bischof
Koch dullerte im Schlusswort seinen Eindruck, er
habe seine Anliegen und Meinung zu wenig ein-
bringen konnen. Fiir die Zukunft wiinsche er
sich die Tagsatzung als »ein Gefal, das die Kom-
munikation zwischen Basis und Bistumsleitung
ermdglicht.

Nach der Berner Tagsatzung arbeiteten 13
Gruppen an ihren Projektskizzen weiter; es wur-
den Thesenpapiere erarbeitet, Tagungen durch-
gefiihrt und Ergebnisse publiziert.2 Um diese Ar-
beit zu koordinieren, wurde ein Sekretariat notig
und schlieflich erfolgte im Jahre 2004 die Griin-
dung des Vereins Tagsatzung im Bistum Basel.
Schon bei der Ausschreibung traten erstaunlich
viele Leute bei; heute zdhlt der Verein 82 Kol-
lektivmitglieder (Pfarreien, Vereine, Ordensge-
meinschaften) und 259 Einzelmi'tg]jeder. DieJah-
resversammiung 2005 behandelte das Thema
»Fiir ein zukunftsfahiges Christseing und jene
von 2006 »Kennzeichen christlicher Spiritualitit
heuteg.

Unmittelbar nach der Tagsatzung in Bern
2001 begann in Baden/Wettingen eine Gruppe,
die néchste Tagsatzung zu planen. Baden war
Ort der historischen eidgendssischen Tagsatzung
gewesen. Die Initianten stellten sich das Ziel,
»der kirchlichen Basis gegeniiber der Bistums-
leitung eine Stimme zu geben«. Auf Wunsch der
Bistumsleitung wurde die Veranstaltung umbe-
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nannt: »Perspektiven im Bistum Baselg; als Un-
tertitel blieb stehen: »Eine Veranstaltung im Rah-
men der Tagsatzungen im Bistum Basel«. Die zu
verhandelnden Themen wurden auf jene Punk-
te beschrénkt, »die im Bistum verhandelbar und
wandelbar sind«. Bei einer breit angelegten Be-
fragung wurden {iber 80 Themen formuliert, die
zu neun Themengruppen gebiindelt (Frauen,
Okumene, Gottesdienst, Kommunikation, Dia-
konie, Jugend und Familie, Pfarreien, Menschen
in besonderen Lebenslagen, Finanzen) und von
Arbeitgruppen zu »Perspektivenanalysen« bear-
beitet wurden. Diese wurden dem Bischoflichen
Ordinariat zur schriftlichen Kommentierung un-
terbreitet und anschlieBend von der Arbeits-
gruppe iiberarbeitet. Hohepunkt und Abschluss
war eine Veranstaltung, bei der die Perspekti-
venanalysen miindlich mit dem Bischof oder Mit-
gliedern des Bischofsrates besprochen wurden.
Zu bestimmten Punkten konnte man einen
Konsens finden, einige Anliegen wurden prazi-
siert und bei andern Forderungen standen die
verschiedenen Ansichten nebeneinander. Nach

nwenig Hoffnung in
die Institution

der Veranstaltung wurden sowohl die ausfiihrli-
chen Perspektivenanalysen als auch die dazu
gehdrigen Konsenspunlkte publiziert. Dass am ge-
samten Prozess nur rund 80 Personen aktiv teil-
nahmen, machte nach Beurteilung der Organi-
satoren »eine Kirche mit wenig Hoffnung in die
Institution« deutlich.

Die Planung der néchsten Tagsatzung, vor-
gesehen flir 17.-19. Mai 2007 in Allschwil bei
Basel mit dem Motto »Aggiornamento«, nahm
der Vorstand des Vereins Tagsatzung im Bistum
Basel selbst in die Hand. Wiederum war der Ein-
bezug des Bischofs und seines Rates in Vorberei-
tung und Durchfithrung ein prioritares Anliegen,
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ist doch das »Nachdenken iiber yKirche sein¢ auf
allen kirchlichen Ebenen¢ ein statutarischer
Vereinszweck. Doch leider fiihrten die Verhand-
lungen bisher zu einem negativen Ergebnis.
Der Verein Tagsatzung war nicht bereit, seine
Themen auf solche einzuschrinken, die »im
Bistum verhandelbar und wandelbar¢ sind. Als
das Thema »Menschenrechte innerhalb und
auBerhalb der Kirche« benannt wurde, gab das
Bischofliche Ordinariat seinen Verzicht auf Teil-
nahme bekannt — allerdings nicht ohne zu ver-
sichern, dass dennoch »die unterschiedlichen
Meinungen, die im Bistum bestehen, von der
Bistumsleitung zur Kenntnis und ernst genom-
men werden«. Der Vorstand beschloss, die Ein-
ladung an die Bistumsleitung zur Teilnahme auf-
recht zu halten.

In diese Auseinandersetzung griff der »Va-
ter¢ der Tagsatzungsidee, Leo Karrer, mit einem
leidenschaftlichen »Pladoyer fiir den Dialoge#
ein. Er meint, die interne Krise unserer Kirche sei
u.a. darin zu sehen, dass sich die Kirchenbilder
und das Verhalten der Kirchen-Mitglieder plura-
lisiert haben. In dieser Situation sei der Dialog,
auch als Rede und Gegenrede, erst recht gebo-
ten. »Dabei ist das Volk Gottes das charismatisch
Erstverantwortliche, die Amtstriger sind im
Dienst des Volkes Gottes die Zweitverantwortli-
cheng, prézisiert Karrer.

Der Verein »Tagsatzung
im Bistum Basel« heute

® Das Selbstverstandnis wird heute wie folgt
formuliert: »Die Tagsatzung will eine Plattform
fiir eine offene, gespréchsbereite und suchende
Kirche sein; den offenen Dialog unter allen rele-
vanten Ebenen der katholischen Kirche institu-
tionalisieren; fiir alle engagierten Laien und
Amtstragenden, Kirchenvolk und Kirchenlei-
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tung, offen sein und so ein Modell fiir partizi-
patorische Strukturen sein; unter Katholikin-
nen und Katholiken das Bewusstsein der Verant-
wortung fiir Kirche und Gesellschaft vertiefen,
Herausforderungen und Aufgaben erkennen
lassen; sich fiir mehr Solidaritdt in der Kirche und
kirchlicher Kréfte engagieren.«

So ist der Verein Tagsatzung ein Sammel-
becken von Gléubigen, die sich fiir das Aggior-
namento der Kirche einsetzen. Er verbindet Leu-
te, die meist in ihren Pfarreien aktiv sind, lokale
und gesamtkirchliche Erneuerung anstreben und
dazu Schulterschluss suchen. Das urspriingliche
Anliegen, alle relevanten Krifte, also auch die
Kirchenleitung, zu regelméRigem Gesprich iiber
Glaube, Kirche und Gesellschaft zusammenzu-
fiihren, wurde versucht, aber nur bedingt er-
reicht. Immer wieder stiefen sich die Initianten
an Mauern hierarchischer Vorgaben. Dass dieser
Dialog aber wirklich notwendig wére, mag mit
dem folgenden Hinweis illustriert werden: In den
Jahren 2005/2006 fiihrte das Bistum Basel ei-
nen ysynodalen Prozess« zur Erarbeitung eines
»Pastoralen Entwicklungsplanes« (PEP) durch.
Pfarreien, Dekanate, Orden, ditzesane Riite, wei-
tere Organisationen und Einzelpersonen wurden
zu Entwiirfen konsultiert.

Viele, die sich an Befragungen heteiligten,
beklagen aber, dass ihre Meinung nicht bertick-
sichtigt wurde. Verstdndlich, denn das Ordinari-
at schrénkte die zu diskutierenden Themen ein:
»Anliegen, deren Einlosung nicht in der Ent-
scheidungskompetenz des Bischofs liegen, wur-
den als Postulate entgegen genommen und fest-
gehalteng, heiBit es im Vorwort — und also aus
den Uberlegungen ausgeklammert. In einer An-
merkung werden u.a. genannt: Fragen der Se-
xualmoral, wiederverheiratete Geschiedene,
Okumene, Eucharistische Gastfreundschaft, Zu-
lassung zum Sakrament der Weihe, Kompeten-
zen der Laien im kirchlichen Dienst. So kann
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1Vgl. Broschiire: Ergebnisse
der Tagsatzung 1998.

% Beitrdge der Tagsatzung
2001: Mahlfeiern in Grup-

man sich des Eindrucks nicht erwehren, dass es
beim Pastoralen Entwicklungsplan in erster Li-
nie darum geht, anstelle der Pfarreien so ge-
nannte Pastoralrdume rund um die vorhandenen
Priester zu schaffen. Eine Gesamtschau der pas-
toralen Bediirfnisse einerseits und der theolo-
gisch moglichen Strategien andererseits zu erar-
beiten, wurde — aus Sicht der Tagsatzung — ver-
passt.

Der Verein Tagsatzung im Bistum Basel ist
nicht Oppositions-, sondern Erneuerungsbewe-
gung. Er will keine eigene Kirche-vor-Ort bilden,
sondern will den Dialog {iber Glaube, Kirche und
Gesellschaft im Bistum (und in der Schweiz) in-
stitutionalisieren. Er will eine Plattform von
Gleichgesinnten zur gegenseitigen Ermutigung
und Stdarkung im Einsatz fiir Pfarrei, didzesane
Ortskirche und Gesamtkirche sein — ohne dass
bestimmte Fragestellungen und Forderungen da-
bei ausgeklammert sind.

Die Tagsatzungs-Bewegung ist sich selbst-
verstandlich bewusst, dass bestimmte Postulate

pen; Wohnen ab 55; Gott
des Lebens oder Gotzen des
Todes. Hilfen fiir einen acht-
samen Umgang mit dem

Internethinweise

www.tagsatzung.ch

kirchlicher Erneuerung die Kompetenz des
Bistums iibersteigen, weil sie in weltkirchlicher
Zustindigkeit stehen. Dennoch: Diese zu disku-
tieren und Losungen zu Handen des Bistums und
der Gesamtkirche zu erarbeiten, ist ein dringen-
des Bediirfnis. So will der Verein mithelfen, dem
Bistum Basel eine Stimme im Konzert der Ge-
samtkirche zu sichern, indem sich er fiir mehr lo-
kale Entscheidungsverantwortung einsetzt.

Die Mitglieder des Vereins erwarten von der
kirchlichen Leitung anerkannt zu werden als
Glaubige, die sich aus evangelischem Engage-
ment und aus Liebe zur Kirche um eine zeit-
gemiPe Erneuerung der Kirche vor Ort und der
Weltkirche einsetzen. Der Verein Tagssatzung im
Bistum Basel lebt von der Uberzeugung, wie sei-
ne Prdsidentin Brigitte Durrer formuliert hat:
»Die Konturen eines zukunftsfahigen Christseins
sind geistgewirkt, wenn sie das Ergebnis dialogj-
scher und synodaler Suche sind.« Um diesen of-
fenen Suchprozess geht es in der heutigen Um-
bruchsituation der Kirche.

Wort »Gotte. dokumentation.
3Vgl. Ergebnisse der # Kipa-Woche,
Perspektiven im Bistum 22.02.2007.

Basel 2005, Gesamt

Neben Informationen zu Verein und Veranstaltungen konnen hier auch die Broschiiren zu
den vergangenen Tagsatzungen bestellt werden. Postadresse: Sekretariat des Vereins Tagsatzung
im Bistum Basel, Kreuzbuchstrasse 44, CH-6006 Luzern, info@tagsatzung.ch

Wwww.pibb.ch

Website zu den Ergebnissen der Perspektiven im Bistum Basel 2005. Die Gesamtdokumen-
tation ist auch zu beziehen bei Markus Heil-Zircher, Birkenstrasse 2, CH-5415 Nussbaumen.

www.bistum-basel.ch

Auf der Homepage des Bistums Basel finden sich u.a. auch Informationen zum Pastoralen

Entwicklungsplan (PEP) des Bistums Basel.
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Bernhard Spielberg

Importware oder Impulsgeber?
| Was steckt hinter dem Asian Integral

Was wird der Kirche helfen,

zu neuen Ufern iiberzusetzen?

Neue Hoffnungen weckt derzeit

ein afrikanisch-asiatisches Modell
Kleiner Christlicher Gemeinschaften.
Gesucht ist ein genuin europdischer

integraler Ansatz in der Pastoral.

® Zwischen zwei Dérfern, die von einem
Fluss getrennt werden, verkehrt mancherorts
noch eine Fihre, die Menschen und ihre Fahr-
zeuge von der einen auf die andere Seite beftr-
dert. Im Winter, wenn der Fihrbetrieb eingestellt
ist, bietet sich am Ufer ein schénes Bild: Eine
Stralie endet im Fluss — und auf der anderen Sei-
te fiihrt sie vom Ufer aus weiter. Weniger ro-
mantisch ist das allerdings fiir Menschen, die un-
terwegs sind und auf die Maglichkeit zum Uber-
setzen gehofft haben. So, wie man dachte, geht
es auf dem Weg nicht weiter.

Der Kirche im deutschsprachigen Raum
scheint es gegenwirtig dhnlich zu ergehen. Die
Rede von Abbriichen, Umbriichen und Auf-
briichen gehdrt — nicht zu Unrecht — zum Stan-
dardvokabular der Pastoral- und Strukturpléne
und -planer. Allein schon ein Kassensturz macht
klar, dass vieles, was der Kirche in den vergan-
genen Jahrzehnten lieb und teuer geworden ist,
auf Dauer nicht zu finanzieren ist. Eindrucks-
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Pastoral Approach?

volle soziologische Erhebungen und niichterne
statistische Daten untermauern daneben die Er-
kenntnis, dass es zumindest mit der klassischen
Form der territorialen Pfarrseelsorge nicht so wei-
tergehen wird wie bisher. Unter denen, die bild-
lich gesprochen am Ufer stehen, an dem die
Strale endet, sind schon einige Kundschafter, die
berichten kénnen, wie es auf der anderen Seite
des Flusses weitergeht. Menschen, die mit ho-
hem Visionspotenzial und in bunten Farben schil-
dern, wie es dort aussieht und welche Wege sich
auftun. Und das ist auch gut so. Nur eine Fihre,
die die Uberfahrt méglich macht, fehit.

Der Asian Integral Pastoral Approach (Asl-
PA) versteht sich als eine solche Fihre hin zu ei-
ner »neuen Art, Kirche zu sein¢!, die in Kleinen
Christlichen Gemeinschaften (KCG) eingefibt
und erfahren werden kann. Der im asiatischen
Raum verbreitete pastorale Ansatz wurde in den
vergangenen Jahren auch in einigen deutsch-
sprachigen Dibzesen als Inspirationsquelle ent-
deckt und als Element der pastoralen Entwick-
lung erprobt. Doch ist die Fihre aus Asien fiir die
Kirche im alten Europa {iberhaupt tragfahig? Ist
sie nicht wieder einer dieser pastoralen Export-
schlager, die die Glut befreiungstheologischer
Nostalgie in den Nischen des professionellen
kirchlichen Betriebes neu entflammen sollen?
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Oder haben die jungen Ortkirchen Asiens mit
dem AsIPA etwas entdeckt, was auch die alt-
ehrwiirdigen Ortskirchen Europas nicht ignorie-
ren diirfen? Erste Antworten auf diese Fragen er-
wachsen aus einem Uberblick iiber Geschichte,
Grundlagen und Realisierungsformen des AsIPA
in einigen Landern Asiens, sowie aus der Vor-
stellung erster Erfahrungen mit dem Ansatz in
Deutschland und der Schweiz.

Afrikanische Wurzeln...

® Die Wurzeln des AsIPA liegen in Afrika.?
Fritz Lobinger und Oswald Hirmer, zwei Fidei-
Donum-Priester aus dem Bistum Regensburg,
entwickelten in den 1970erJahren des letzten
Jahrhunderts im stidafrikanischen Lumko-Insti-
tut Ausbildungskurse fiir kirchliche Verantwort-
liche und Gemeinden. Dabei ging es ihnen nicht
nur um die Qualifikation fiir konkrete Dienste
wie Lektorinnen, Krankenbesucher oder Leiter
von Bestattungen, sondern auch um die Ein-
ibung von Methoden zum Umgang mit der
Bibel, um Anregungen zur sozialen Analyse des
Lebensraums, um Schritte zum Aufbau Kleiner
Christlicher Gemeinschaften und um so ge-
nannte Bewusstseinsprogramme (Awareness-
Programmes): Mit ihnen konnten die Teilneh-
merinnen und Teilnehmer an ihrem personli-
chen Kirchenbild, ihrem Leitungsverstandnis
oder ihrer Spiritualitdt arbeiten. Ziel der Arbeit
war also nicht die Professionalisierung einzelner
Dienste, sondern die Verdnderung kirchlicher
Praxis durch nicht-dominierende Leitung, Team-
arbeit, die Rotation von Amtern und die Vertie-
fung der biblischen Spiritualitat.

Als tragfidhige Sozialform dieser — sowohl
von der Communio-Ekklesiologie des Konzils in-
spirierten, als auch in der politischen und gesell-
schaftlichen Situation des Landes als zentral er-

184 Bernhard Spielberg / Importware oder Impuisgeber?

kannten — Vision kristallisierten sich die Kleinen
Christlichen Gemeinschaften heraus.? Im Bibel-
Teilen und im Dienste-Teilen realisieren sie die
Kirche vor Ort, die ihr religidses Leben nicht lan-
ger an Priester oder Katechisten delegiert, son-
dern befdhigt ist, als Gemeinschaft von Gemein-
schaften selbst Verantwortung zu tibernehmen.
Wéhrend mit den Jahren zehntausende Freiwil-
lige anhand der Materialien aus Lumko geschult
werden, schliefen nach und nach die dreizehn
Ausbildungszentren fiir bezahlte Katechisten. Al-
lerdings sind die KCG auch im afrikanischen
Kontext kein Weg zur Aufrechterhaltung volks-
kirchlicher Versorgungsverhéltnisse. Mehr als
15% der Katholiken engagieren sich nicht in die-
sen Gemeinschaften.

... und asiatische Zweige

@ Das Modell einer neuen Art, Kirche zu sein,
greift im Jahr 1990 die fiinfte Generalversamm-
lung der Vereinigung der Asiatischen Bischofs-
konferenzen (FABC) in Bandung auf. Oswald
Hirmer stelit in einem Workshop 22 Bischofen
einige der in Lumko entwickelten Visionen und
Programme vor. Er kdnnte als Initialziindung
fiir den AsIPA gelten. Mehrere Bischofe ent-
schliefen sich in der Folge, gemeinsam mit ihren
Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern an vier-
wochigen Kursen teilzunehmen, die Hirmer und
Fritz Lobinger in den Monaten darauf in Taiwan
und Thailand anbieten. Dass die Konzepte aus
Stidafrika schlieBlich fiir die Verantwortungstra-
ger der Kirche in Asien handlungsleitend wer-
den, liegt jedoch nicht primér an der Einfachheit
der Methodik oder an der theologischen Plausi-
bilitat, die sie zweifellos auszeichnen. Es ist viel-
mehr die Erkenntnis, dass ein derart communio-
ekklesiologisch konturierter Ansatz den Weg zu
einem erneuerten kirchlichen Selbstversténdnis
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angesichts der gesellschaftlichen Herausforde-
rungen im asiatischen Raum eréfinet.

In ihrem programmatischen Abschlussdo-
kument «Journeying Together Towards the Third
Millennium«* legt die Generalversammlung der
FABC eine differenzierte Gegenwartsanalyse,
eine pastorale Schwerpunktsetzung und eine
Standortbestimmung vor, die durchaus als eine
asiatische Pastoralkonstitution verstanden wer-
den kann. In der kritischen Auseinandersetzung
mit den drangenden sozialen, politischen, wirt-
schaftlichen, kulturellen und religiésen Fragen
ihres Kontinents und ihrer Zeit — wie z.B. der

»Konfrontation des Evangeliums
mit der Situation der Armen
und Leidenden {{

massenhaften Armut, der Ausbeutung von Frau-
en und Kindern, dem Raubbau an der Umwelt,
der gewaltsam durchgesetzten, kiinstlichen Har-
monie zwischen den Kulturen sowie den feh-
lenden Perspektiven fiir die Jugendlichen, die
tiber 60% der Bevélkerung des Kontinents aus-
machen - aber auch in der Wiirdigung der Hoff-
nungszeichen — wie den wachsenden Gemein-
schaften, die sich fiir die Menschenrechte, die
Demokratisierung oder den interreligiésen Dia-
log einsetzen — vernehmen die Bischéfe einen
Aufruf an die Kirche, sich selbst und die Gesell-
schaft zu evangelisieren.

Die Sendung der Kirche sei es —so die FABC
— bei den Menschen zu sein, auf ihre Bediirfnis-
se mit dem Gespiir fiir die Gegenwart Gottes in
anderen Kulturen und Religionen zu antworten
und durch Présenz, Solidaritdt und Teilen des
Wortes Gottes die Werte des Reiches Gottes zu
bezeugen.5 Aus der Konfrontation des Evangeli-
ums mit den Herausforderungen der Gegenwrart,
insbesondere mit der Situation der Armen und
Leidenden, der sich die FABC in Bandung stellt,

DIAKONIA 38 (2007)

erwdchst der Kirche in Asien eine neue Identitét.
Die Impulse aus Lumko werden als Weg — anders
gesagt: als Fdhre — hin zu einer neuen Art, Kir-
che zu sein, erkannt.

Erste Friichte ...

® [n den darauffolgenden Jahren beginnen —
aufbauend auf die Reflexion der Erfahrungen bei
Tagungen und Workshops in verschiedenen Bis-
tlimern — die inhaltliche Kontextualisierung, die
institutionelle Verankerung und die methodische
Neustrukturierung der Materialien und Ausbil-
dungsprogramme. Der Prozess erhilt den offizi-
ellen Namen AsIPA, bei der FABC wird ein eige-
nes Referat eingerichtet. Zum Aushidngeschild
des Ansatzes werden die so genannten AsIPA-
Texte. Sie sind inzwischen in Form von tiber 30
didaktisch aufbereiteten Modulen erschienen,
anhand derer Gruppen vor Ort ohne die Beglei-
tung durch theologische Experten die wesent-
lichen Grundziige der neuen Art, Kirche zu sein,

2 Gespiir fiir die Gegenwart Gottes {{

praktizieren. Schritte des Bibel-Teilens kénnen
damit ebenso eingeiibt werden wie ein nicht-do-
minierender Leitungsstil, der Aufbau Kleiner
Christlicher Gemeinschaften genauso wie ihre
Evaluierung, auch die Entdeckung und der Ein-
satz der je eigenen Charismen in Kirche und Welt
sind Themen.

Entscheidend — und wohl auch mitverant-
wortlich fiir den Erfolg des AsIPA —ist die selbs-
treferenzielle Methodik der Texte: Das Ziel, auf
das sie hinweisen, ist bereits der Weg. Der Re-
spekt vor der individuellen Geschichte jeder Per-
son, das verdnderte Leitungsverstandnis, und
eine Kirche, die Beteiligung ermoglicht, werden
von Anfang an erfahrbar. ASIPA —so ldsst sich mit
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Wendy Louis, der Leiterin des Pastoralinstitutes
in Singapur, festhalten — ist ein Weg, der es allen
Glaubigen ermdglichen will, die neue Vision der
Kirche in Asien zu entdecken und zu teilen. Es
geht darum, Leitungsverantwortung durch Bil-
dung und Ausbildung zu teilen, Christus durch
das Bibel-Teilen in die Mitte zu stellen und die
gldubigen Laien zu ermutigen, Kirche zu wer-
den, indem sie ihre priesterliche, prophetische
und kdnigliche Sendung leben.®

... und Erfahrungen

® Der AsIPA prigt gegenwdrtig pastorale
Prozesse in 17 Landern Asiens.” Wenn seine
Grundlagen in den Verdffentlichungen auch
recht eindeutig zur Sprache kommen, sind seine
Realisierungsformen dennoch so verschieden
wie die Didzesen selbst. Schon daran zeigt sich,
dass es sich nicht um ein weiteres pastorales
Revitalisierungsprogramm handelt, das unab-
héngig von Zeit und Ort aus der Schublade des
Bischofs auf die Tische der Glaubigen wandern
konnte. AsIPA verlangt eine bestdndige Ausein-
andersetzung mit den jeweiligen Herausforde-
rungen, die sich den Menschen und der Kirche
vor Ort stellen — und ist nicht zuletzt auch von
der Person des Bischofs und seinen pastoralen
Schwerpunktsetzungen abhéngig. Bei allen Un-
terschieden lassen sich im Hinblick auf die kon-
krete Umsetzung des Ansatzes allerdings einige
Erfahrungen festhalten:

AsIPA ermdglicht Prozesse kirchlichen
Wachstums — sowohl nach aufien, als auch nach
innen. Mit Ausnahme der Philippinen und
Chinas liegt der Anteil der Christen in den asia-
tischen Landern unter 5%, der der Katholiken
unter 2%. Gerade in der Heimat der groen kon-
templativen Religionen gilt die katholische Kir-
che nicht selten als eine Religionsgemeinschaft,
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die vor allem auf AuBerlichkeiten und Feste Wert
legt — und die die religitse Kompetenz des Ein-
zelnen durch Institutionalisierung und Profes-
sionalisierung austrocknet. Vor diesem Hinter-
grund gilt der Ansatz als ein Weg, in einem Min-
derheitenkontext missionarisch Kirche zu sein.
Dies gelingt vor allem dadurch, dass die Glaubi-
gen vor Ort die Alltagstauglichkeit ihres Glau-
bens erfahren und sich dariiber austauschen kon-
nen. So findet eine Inkulturation statt, die das
Evangelium denen zur Aneignung freigibt, de-
nen es verkiindet wird.

AsIPA gelingt als Prozess kirchlicher Er-
neuerung nicht einfach von oben nach unten.
Aber auch nicht von unten nach oben, sondern
im Wechselspiel zwischen den Bischéfen und
den Glaubigen vor Ort. Die Bischéfe waren und
sind treibende Kréfte der Verdnderung, sie be-

»rim Nahraum des Wohnortes
eine lokale Substruktur {{

stimmen letztlich die Rahmenbedingungen, in-
nerhalb derer in ihren Bistlimern die Vision von
einer erneuerten Kirche verwirklicht wird. Die
Gléubigen erfahren sich selbst als verantwortli-
che Tragerinnen und Tréger der Kirche vor Ort
—und haben daher auch unabhéngig von der An-
erkennung des jeweiligen Hauptamtlichen ein
Selbstbewusstsein als Gemeinde.

AsIPA ist kein zweiter Weg, Kirche zu sein,
sondern hat in den Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften seinen Platz innerhalb der beste-
henden territorialen Struktur. Diese Gemein-
schaften bilden meist im Nahraum des Wohnor-
tes eine lokale Substruktur der Pfarrei. In der
Pfarrei wird am Sonntag gemeinsam Eucharistie
gefeiert, in den Hausern unter der Woche Christ-
sein gelebt. Sie sind die Orte, an denen z.B.
Brautpaare auf die Hochzeit vorbereitet werden,
wo sich die Gemeinschaft regelm&Rig zum Bibel-
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Teilen trifft und {iberlegt, wo Menschen in der
Nachbarschaft ihre Hilfe brauchen. Delegierte
der KCG bilden den Pfarrgemeinderat, die Pfar-
rei ist eine Gemeinschaft der Gemeinschaften.
Mancherorts bilden sich &hnliche Gemeinschaf-
ten auch iiber die Grenzen der Kirchen oder gar
der Religionen hinweg als »Basic Human Com-
munitites¢ — gelesen werden dann nicht nur die
Bibel, sondern auch der Koran und andere geist-
liche Schriften.

AsIPA hat seine Grenzen. Hiirden beim
Aufbau der KCG sind — so die dritte AsIPA-Ge-
neralversammlung 2003: »Widerstand, Gleich-
giiltigkeit und Apathie von Seiten einiger Kir-
chenfiihrer, besonders von Priestern; unzurei-
chende Kenntnis der Bibel und unzulingliches
Glaubensengagement, Mangel an Koordination
und Harmonisierung verschiedener Programme
und Aktivititen, Vereinigungen und Bewegun-
gen in den Pfarreien und Ditzesen mit den KCG,
... eine von den Priestern dominierte Kirche und
ein dominanter Fiihrungsstil in der Kirche.¢8

Import nach Europa

@ Die Faszination einer Kirche, die sich in klei-
nen Gemeinschaften biblisch-spirituell und le-
bensnah-diakonisch verortet, strahlt seit einigen
Jahren auch in den deutschsprachigen Raum aus.
In einigen europdischen Dibzesen gibt es
Bemiihungen, den asiatischen Ansatz — insbe-
sondere seine Ausprégung in den KCG — frucht-
bar zu machen. Die Hintergriinde liegen auf der
Hand. Die VergroBerung der territorialen Struk-
turen, die der Priestermangel vielerorts mit sich
bringt, erfordert die Stirkung kleinrdumiger, lo-
kaler Gemeinschaften. Die konziliare Selbstbe-
schreibung der Kirche als »Volk Gottes unter-
wegs« und »Communio« kann die Griben nicht
verdecken, sie sich zwischen Priestern und Lai-
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en, stiarker noch zwischen Haupt- und Ehren-
amtlichen in einer hoch professionalisierten und
hierarchischen Institution auftun. Manche Ge-
meinden erschépfen sich im binnenfixierten Ak-
tionismus eines harten Kerns und kénnen nicht
mehr wahrnehmen, was Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der Menschen sind, mit denen
sie Tiir an Tiir leben. Vor allem wichst die Sehn-
sucht nach spirituellen Erfahrungen und nach
sinnvollem, sozialem Engagement gerade unter
Menschen in unseren Breiten. Auf den ersten
Blick erscheint der pastorale Asien-Import fiir un-
seren kirchlichen Kontext maBgeschneidert zu
sein. Ob er auch wirklich passt, wird in einigen
Bistiimern in Deutschland und der Schweiz seit
mehreren Jahren erprobt.

In Deutschland wird vor allem die Idee der
KCG importiert: Kleine Gemeinschaften, die —
am besten in nachbarschaftlicher Nihe — aus
dem Bibel-Teilen Kraft schopfen, sich vor Ort dia-
konisch engagieren und mit der Zeit eine leben-
dige kirchliche Zelle in einer groBrdumigen Pfar-
rei werden. Durch das Engagement von missio
Miinchen und missio Aachen haben sich nicht
nur die Missio-Referentinnen und -Referenten
mit dem asiatischen Konzept beschiftigt, son-
dern auch Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter aus
den Seelsorgedmtern. In den von Diaspora ge-
prigten Diézesen Hamburg, Hildesheim und
Osnabriick werden seit Jahren — orientiert an den

1 Weg zu einer Vertiefung
des religidsen Lebens

AsIPA-Materialien und zum Teil gestaltet von
Partnern aus Asien — in kleinen Gemeinden und
ganzen Regionen Kurse fiir Haupt- und Ehren-
amtliche angeboten. Im Hintergrund stehen da-
bei nicht nur die asiatischen Modelle, sondern
auch Gemeindeentwicklungsprogramme wie die
aus Willow Creek in den USA. Auch in einem
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Dekanat im Bistum Mainz gibt es dhnliche
Bemiihungen zum Aufbau von KCG, in Wiirz-
burg bestehen Verkniipfungen zum so genannten
Alpha-Kurs.

Die Gruppen, die aus den Kursen entstan-
den sind, schétzen die Gelegenheit zum spiritu-
ellen Austausch, die Erfahrung der Gemeinschaft
sowie die Arbeit an und in der eigenen Vision
von Kirche. Gerade darin liegt eine groBe Stérke
des Ansatzes. Er erdffnet Menschen, denen im
Klassischen pfarrlichen Angebot zu wenig Raum
fiir die Entfaltung der eigenen Spiritualitét bleibt,
den Weg zu einer Vertiefung des religidsen Le-
bens. KCG im urspriinglichen Sinn, also selbst-
verantwortliche Substrukturen einer Pfarrei, gibt
es jedoch noch nicht.? Vielmehr entstehen in,
zum Teil auch neben den Pfarreien Gruppen, die
dhnlich wie Bibel- oder Familienkreise die spezi-
fische Art und Weise der Spiritualitdt, den per-
sonlichen Austausch und den Gemeinschaftsge-
danken schétzen. Mit einem flichendeckenden
Wachstum &hnlicher Gruppen ist daher — wenn
sie auch in einigen Pastoralpldnen explizit er-
wahnt werden — nicht zu rechnen. Obwohl die

»Mit einem flichendeckenden
Wachstum ist nicht zu rechnen. {

Strukturen — und dies ist vielleicht ein deut-
sches Phanomen — bereits ein hohes Reflexions-
und Organisationsniveau erreicht haben. Das
macht ein Blick auf die Internetseite www.asi-
pa.de deutlich.

In der Schweiz, wo die Bethlehem-Mission
Immensee fiir die Arbeit mit den Ideen aus Asi-
en steht, wird — so liefe sich verkiirzend sagen
—nicht die Form der KCG, sondern AsIPA als An-
satz importiert. Innerhalb der bestehenden Struk-
turen, beispielsweise in Pfarrgemeinderéten, sol-
len anhand der Module, die inzwischen {iber-
setzt vorliegen und auch im Internet
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verdffentlicht sind, Methoden des Bibel-Teilens
ebenso eingeiibt werden, wie das diakonisch-po-
litische Engagement. AsIPA stellt — so sehen es
die Verantwortlichen — »eine konkrete Antwort
auf ein Bediirfnis¢!? dar: den uniibersehbaren
Hunger nach tragenden religitisen Erfahrungen.
Bewusst wird das Angebot nicht als neue Bewe-
gung verstanden, sondern als Impuls fiir die bis-
herige pastorale Tétigkeit — mit dem entschei-
denden Vorteil, dass beim AsIPA die Praxis der
Theorie vorausgeht. Erst werden Erfahrungen
gemacht. Dann wird reflektiert, um fundamen-
talistische Reduktionen oder voraufkldrerische
Naivitit zu vermeiden.!! Letztlich steht unter
dem Titel asipa.ch ein Baukasten zur Verfiigung,
der Werkzeuge fiir die Vertiefung der Spiritua-
litdt, die Verstarkung des diakonischen Engage-
ments und die Einlibung eines partizipativen
Umgangsstils in den bestehenden Strukturen,
insbesondere in Pfarreien bereithalt.

Impulse und Anfragen

® Die ersten Erfahrungen mit AsIPA und den
KCG im deutsprachigen Raum sind motivierend
und ernfichternd zugleich. Motivierend sind sie
flir die, die — inspiriert von Erfahrungen in Asien
— mit Menschen vor Ort an ihrer Vision von Kir-
che arbeiten und dabei bereits diese Vision Wirk-
lichkeit werden lassen. Ernlichternd sind sie,
wenn man den Blick auf das — fiir die Kirche zu-
gegebenermalen uniibliche — Verhéltnis von
Aufwand und Ertrag richtet. Ist ASIPA also wie-
der eine dieser exotischen, pastoralen »Siid-
friichte«, deren spiritueller Vitaminreichtum fiir
die miide Kirche im Norden als belebend ange-
priesen wird, und deren befreiungstheologischer
Beigeschmack genau nach dem Gusto der je-
weiligen Handlungstréger ist? Wird es ihm also
nicht anders ergehen als den vielen anderen Pro-
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grammen und Projekten, die in den vergange-
nen Jahrzehnten zur Erneuerung der Gemein-
den kamen und gingen — appetitlich angerichtet,
leidenschaftlich genossen und schlieBlich im All-
tag verdaut? Ja — und nein.

Ja, es wird dem AsIPA so ergehen, wenn die
Methoden und Module, die Strukturen und For-
men iibernommen werden. Wenn Europa also
die Antworten und Visionen iibernimmt, die die
Kirche in Asien in langen Debatten und in kriti-
scher Auseinandersetzung mit ihrer spezifischen
Situation miihsam errungen hat. Nein, wenn
sich die Ortskirchen in Europa vom AsIPA an-
fragen und inspirieren lassen, sich dieser Aus-
einandersetzung selbst zu stellen, aus der ihre
neue Art, Kirche zu sein erwachsen kann — und
damit auch die Fahre, die auf dem Weg dorthin
trédgt.!? Kurz gesagt: Die Kirche in Europa
braucht keine KCG, sie braucht einen »européi-
schen integralen pastoralen Ansatz«. Sie muss —
inihren unterschiedlichen Sozialformen und Pra-
xiszusammenhdngen — wissen, wer sie ist, wie
sie ist und wo sie sich verortet.

Europdisch: Ihre Identitit erwiéchst der Kir-
che nicht primér aus der historischen und ge-
sellschaftlichen Rolle, die ihr zugeschrieben
wird, sondern aus der Fahigkeit, das Evangelium
in ihrer jeweiligen Zeit zu verorten. Die Ent-
wicklung eines europdischen pastoralen Ansat-
zes, der diesem Ziel dient, beginnt daher — wie

ndas Evangelium
in ihrer jeweiligen Zeit verorten

auch der AsIPA — mit einer vertieften Auseinan-
dersetzung mit der Gegenwart. Wir werden uns
von diesem ersten Schritt — gerade angesichts der
Rede von der Exkulturation des Christentums in
Europa — nicht dispensieren kénnen. Wege der
europdischen Inkulturation des Evangeliums be-
deuten keine Reduktion der Pluralitit, die es im
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kirchlichen Bereich gibt, und blenden die Schat-
ze und Lasten der Geschichte nicht aus. Sie wi-
derstehen den Versuchungen zu Vereinfachung
und Vereinheitlichung und kénnen deshalb zum
Wachstum einer Kirche in Freiheit und Pluralitét
beitragen.

Integral: Ein pastoraler Ansatz ist integral,
wenn er nicht ldnger zwischen Form und Inhalt
trennt. Der AsIPA macht darauf aufmerksam,
dass eine Kirche, die sich als Communio ver-
steht, auch als solche erfahrbar sein muss. Nicht
das Reden {iber, sondern das Leben in der Com-
munio bezeugt, wie ernst es ihr mit dieser Selbst-
beschreibung ist. Nicht wenige Verdnderungs-

Yzwar das (Leit-) Bild erneuert,
den alten Bilderrahmen
aber belassen

prozesse scheitern daran, dass zwar das (Leit-)
Bild erneuert, der alte Bilderrahmen aber belas-
sen wird. Die Kirche im deutschsprachigen Kon-
text, die — getragen von einer Vielzahl von Eh-
renamtlichen — ein institutionelles Niveau er-
reicht hat, das weltweit seinesgleichen sucht,
muss sich fragen lassen, ob die Praxis etwa von
Leitung, Gemeinde, Kommunikation und Seel-
sorge auch ihrem Verstdndnis entspricht. Und ob
sich an ihren Strukturen die Glaubwiirdigkeit des
Evangeliums zeigt.

Pastoral: Die Kirche ist weit mehr als ihre
hauptberuflich-amtliche Struktur. Tm Zuge di&-
zesaner Personal- und Strukturplanung, insbe-
sondere im Hinblick auf die Verdnderung terri-
torialer GroBen, scheint diese theologische
Selbstverstédndlichkeit jedoch kaum gewiirdigt
zu werden. Ob Kirche vor Ort lebt, entscheidet
sich aber nicht daran, dass dieser Ort im Stellen-
plan verzeichnet ist. Gerade die Professionalisie-
rung des religidsen Lebens hitte — so ein nicht
unberechtigter Vorwurf aus Asien — dazu beige-
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tragen, dass das religidse Leben in Europa aus
dem Alltag vertrieben worden und die religidse
Phantasie vieler Menschen abgestorben sei.!3
Der AsIPA zeigt, dass es innerhalb der zwei-
fellos professionell zu entwickelnden Strukturen
Réume fiir »amateurhafte« Individualitétserfah-
rungen und »unprofessionelle« Vergemeinschaf-
tungsformen des Volkes Gottes braucht. Kirche
wéchst nicht dort, wo Menschen theologisch
sprachfahig, sondern wo sie — an ihren Orten —
aus dem Evangelium heraus lebensféhig sind.
Ein pastoraler Ansatz wie AsIPA ist nicht das
Ziel der Kirche, sondern eine Fahre dahin. Er ist

nicht selbst die neue Art, Kirche zu sein, sondern
hilft, sie einzuiiben. Weil er Menschen einen
neuen Blick auf die Welt, eine andere Erfahrung
des Evangeliums und neue Formen des Umgangs
ermdglicht. Er darauf baut, dass die Ressourcen
fiir die Kirche der Gegenwart im Volk Gottes lie-
gen. Das kann die Kirche in Europa vom AsIPA
lernen. lhre eigenen spirituellen, sozialen, ethi-
schen, kiinstlerischen und gemeinschaftsbilden-
den Kréfte wird sie jedoch nur entdecken, wenn
sie sich den dréngenden Fragen an ihren Orten
stellt. Denn Kirche {iberlebt — weltweit — nur
dort, wo sie vor Ort am Leben bleibt.

' Vgl.: Journeying Together
Towards the Third Millenni-
um. The Final Statement of
the Fifth Plenary Assembly
of the Federation of Asian
Bishops' Conferences 1990
Bandung, Indonesia. Auf
Deutsch in: Sekretariat der
Deutschen Bischofskon-
ferenz (Hg.), Die Kirche in
Afrika und Asien unterwegs
ins dritte Jahrtausend. 5.
Vollversammlung der FABC.
9. Vollversammlung der SE-
CAM/SCEAM, Bonn 1990 (=
Stimmen der Weltkirche 31),
5-37.

2 Eine detaillierte Beschrei-
bung und Analyse der
Geschichte des AsIPA liegt
vor in: Klaus Vellguth, Eine
neue Art, Kirche zu sein,
Entstehung und Verbreitung
der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften und des

Bibel-Teilens in Afrika und
Asien, Freiburg 2005.

3 Zur Gestalt der KCG in un-
terschiedlichen weltkirch-
lichen Kontexten vgl. Bernd
Lutz, Kleine christliche
Gemeinschaften - ein
weltweites, aber sehr he-
terogenes Phanomen, in:
PThl 26 (2006) H 1, 22-37.

4 Journeying Together
Towards the Third
Millennium, vgl. Anm 1.
5Vgl. ebd. 3.1.2.

§Vgl. Wendy Louis, AsIPA.
The Asian Integral Pastoral
Approach is: For Christ,
Community, Collaboration,
Action and Celebration. Vor-
trag am 31.1.2003 in Mainz
(Ubersetzungen vom Verf.)
7Vgl. Current Status of
AslIPA, im Internet unter
www.fabe.org/offices/olaity/
asipa.html (12.03.2007)

8 Die Menschen zum Dienst
befahigen. Erklarung der 3.
Generalversammlung von
AslPA, in: Weltkirche. Doku-
mente aus Afrika, Asien und
Lateinamerika. Ein gemein-
samer Dienst der Werke Ad-
veniat, Misereor, Missio,
Heft 8/2003, 192-195, hier
194 (2.11).

9Vgl. Ludmilla Leittersdorf-
Wrobel, »Kleine Christliche
Gemeinschaften in Deutsch-
land.« Eine andere Art,
Kirche vor Ort zu leben,

in: Missio Konkret, 1/2007,
3-15.

10 http:/fww.asipa.ch/asipa_
in_der_schweiz.shtml
(12.03.2007)

Vgl ebd.

12 Eine eingehende Aus-
einandersetzung mit der
Bedeutung des AsIPA fiir
den europdischen Kontext
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findet sich bei Judith Kéne-
mann, AsIPA: Eine neue
Antwort auf eine veranderte
Situation?, Referat im Rah-
men der AsIPA-Impulsta-
gung am 2.9.2006 in Luzern.
Im Internet unter www.mis-
sio-aachen.de (12.03.2007).
13Vgl. Joachim Matthes, Die
Mitgliedschaftsstudien der
EKD im Spiegel asiatischer
Gesprachspartner, in: Pas-
toraltheologie 85 (1996),
142-156. Interessant lesen
sich vor diesem Hintergrund
auch die bisher kaum
beachteten Ergebnisse zum
Umgang mit der Bibel in der
Untersuchung zu religiosen
und kirchlichen Orien-
tierungen in den Sinus
Milieus® (MDG 2005).
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Arnd Blinker

Weltklrchllch wachsen lernen?
Chancen und Grenzen pastoraler Transferprozesse

Kreative pastorale Ideen aus anderen
Kontinenten sind auch fiir Gemeinden
hierzulande interessant. Mit der einfa-

chen Ubernahme der Methoden ist

es aber nicht getan. Im Vergleich von
Ansitzen aus Afrika/Asien sowie
Lateinamerika zeigen sich wichtige
Fragen fiir Gelingen oder Scheitern ge-

genseitiger weltkirchlicher Befruchtung.

@ Unter den Bedingungen der Globalisierung
hat sich auch die Kirche in den letzten Jahren
immer mehr zu einem globalen Kommunika-
tionsnetzwerk entwickelt. Die Zyklen des theo-
logischen und praktischen Ideenaustausches be-
schleunigen und {iberlappen sich. Insgesamt
zeigt sich ein facettenreiches Bild hinsichtlich
der Frage nach weltweiten kirchlichen Lernpro-
zessen und interkontinentalen Transfers pasto-
raler Konzepte. Jeder Versuch einer systemati-
schen Bewertung muss hier mit idealtypischen
Modellen arbeiten, um Orientierungslinien fiir
ein noch uniibersichtliches Feld vorschlagen zu
kénnen. Praktikerinnen und Praktiker mégen die
folgenden idealtypischen Uberlegungen daher
jeweils vor dem Hintergrund der eigenen Erfah-
rungen relativieren.

Zundchst soll am Beispiel der globalen Ver-
breitung des AsIPA-Konzepts die Frage des Trans-
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fers eines Praxismodells iiber verschiedene Kon-
tinente hinaus erdrtert werden. In einem zwei-
ten Schritt wird dann der Reflexionshorizont
unter Riickgriff auf ein anderes Modell welt-
kirchlicher Konzeptiibertragungen — die lateina-
merikanischen Basisgemeinden — erweitert,

Afrikanisch-asiatischer Impuls

® Die vielfdltige Entwicklung und Verbreitung
des AsIPA-Konzepts hat Klaus Vellguth! akribisch
rekonstruiert: Sie verlief ausgehend von univer-
sitdr verankerten Studien deutscher Missionare
bei Adolf Exeler {iber die Konzeptentwicklung
im Lumko-Institut/Siidafrika und den Transfer
der Methode in den Bereich asiatischer Ortskir-
chen bis hin zur Formulierung als AsIPA. Nicht
zuletzt gibt es in jiingerer Zeit einen weiteren
Transferschritt nach Europa — ein Projekt, das in
Deutschland u.a. mit Hilfe von missio, in der
Schweiz seitens der Bethlehem-Mission Immen-
see in unterschiedlichen Weisen auf den Weg ge-
bracht wurde. Unter Hinzuziehung von Beispie-
len auch aus Nord- und Stidamerika hat Bernd
Lutz? vor allem auf die Heterogenitat kleiner
christlicher Gemeinschaften weltweit aufmerk-
sam gemacht.
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Mit jedem Ortswechsel, bei jedem Transfer
eines pastoralen Konzepts lassen sich Modifika-
tionen beobachten. Vellguth spricht von »Kon-
textualisierung«3. Dieser Begriff, der an die Ent-
stehung kontextueller Theologien erinnert, ist
missversténdlich, konnte doch der Eindruck ent-
stehen, dass es bei der Kontextualisierung des
pastoralen Konzepts AsIPA jeweils um eine auf
den Kontext antwortende, auf ihn bewusst be-
zogene und entsprechend inhaltlich gefiillte
praktisch-theologische Neukonzeption gehe.
Dies ldsst sich so jedoch nicht erkennen. Eher
lassen sich »Kontextualisierungen¢ im Sinne ei-
ner situationsbedingten Methodenanpassung be-
obachten. Nicht die Inhalte der Methode, ihre
impliziten Werte, ekklesiologischen Positionen

nKontextualisierungen als
Methodenanpassung

oder theologischen Optionen stehen primér zur
Disposition bei den Anpassungsprozessen, son-
dern die Methode in ihrer instrumentellen Di-
mension. Bei einer solchen rein methodisch ver-
standenen Anpassung ware {iber weltkirchliche
Transferprozesse nicht mehr viel Aufhebens zu
machen — abgesehen von nicht intentional ver-
folgten Bedeutungsverschiebungen durch die
Wechsel der &uleren Rahmenbedingungen.
Methodentransfers sind in der katholischen
Kirche historisch langst erprobt. Die Ausbhreitung
der Kirche, ihr »Wachsen¢, geschah in weiten
Teilen nach dem Modell der Ausweitung beste-
hender pastoraler Kirchenkonzepte, die oftmals
durchsetzungsstark unterschiedliche Dimensio-
nen zu verbinden vermochten: z.B. die institu-
tionelle (einheitliches kirchliches Recht samt uni-
former Organisation), die dsthetische (die globa-
le Implementierung des gregorianischen Chorals
oder die neugotische Bauweise der Missionskir-
chen), die spirituelle (die weltweite Verbreitung
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von Frommigkeitsstilen wie z.B. der Herz-Jesu-
Verehrung), die lehrméBige (der Katechismus),
die caritative (Soziallehre) oder die personal-iden-
tifikatorische Dimension (der global inszenierte
Auftritt der zu Marken, »JP Il« oder »B 16¢, ge-
machten Pépste). Sie nahmen und nehmen die
Kontexte der Weltkirche vor allem in instru-
menteller Hinsicht ernst. Im Hintergrund steht
die Absicht der Ausbreitung der Kirche bzw. ih-
res Einflusses, eine Wachstumsvorstellung, die
primér als Zuwachs gleicher Art verstanden wird.
In dieser Logik ist verstédndlich, dass heutige glo-
bal transferierte Konzeptionen fiir die Pastoral
der Kirche aus denjenigen Regionen stammen,
die kirchliches Wachstum in dieser Hinsicht vor-
weisen kénnern. Ein gewisser Stolz der ehemali-
gen »Missionskirchen¢ auf die gegenwértige Ex-
portstdrke ihrer Konzepte gerade im Blick auf die
Kirche in Europa ist hier durchaus verstandlich.

Methoden und Inhalte

® Methoden lassen sich nie ganz von Inhal-
ten losen. Daher scheint es notwendig, gerade
angesichts einer so rasanten Verbreitung der Me-
thode »AsIPA¢ einen wachen Blick auf die im-
pliziten Inhalte und ihre kontextuell unter-
schiedlichen Ausprégungen zu lenken.

Am Anfang der Konzeptentwicklung von
AsIPA standen die beiden deutschen Fidei-Do-
num-Priester Oswald Hirmer und Fritz Lobinger,
die in Miinster bei Adolf Exeler mit der Per-
spektive der Fortsetzung ihrer Arbeit in Stidafri-
ka promovierten. Dabei nahmen sie die nach
dem Konzil aufkommenden Gedanken der Ge-
meindekirche, der Partizipation der Laien am Le-
ben und an der Sendung der Kirche sowie die
aufkommenden Fragen im Blick auf die Leitung
von Gemeinden in ihr Nachdenken auf. Ebenso
suchten sie nach einer Praxis zur geistlichen Ori-
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entierung der sich in der Kirche engagierenden
Menschen.

Im Rahmen ihrer Tdtigkeit am Lumko-Insti-
tut, dem Pastoralinstitut der Siidafrikanischen Bi-
schofskonferenz, wurden spéter zwei pastorale
Konzepte entwickelt: die Kleinen Christlichen
Gemeinschaften und die Methode des Bibel-Tei-
lens. Beide Konzepte greifen ineinander und
wurden als Kombination seit den 1990er-Jahren
in Asien verbreitet, wo sich schlieBlich die Be-
zeichnung AsIPA durchsetzte — eine Bezeich-
nung, die sich bis in die aktuelle Verbreitung des
Ansatzes in Mitteleuropa durchtrigt.

Hinter AsIPA verbergen sich also zwei An-
sdtze der Pastoral: der Aufbau kleiner christlicher
Gemeinschaften und ihre Praxis des Bibel-Tei-
lens. Hinsichtlich des Transfers dieser kombi-
nierten Ansétze stellt sich jetzt die Frage, wie die
urspriinglichen Intentionen den Methodentrans-

Jykleine christliche Gemeinschaften
und die Praxis des Bibel-Teilens

fer diberstanden haben. Mit der kirchlichen So-
zialform kleiner christlicher Gemeinschaften und
ihrer Praxis des Bibel-Teilens sollte ja — stets in
Zuordnung zur Pfarrei —vor allem die aktive und
spirituell fundierte Teilnahme der Laien am Le-
ben der Kirche und ihrer Sendung erméglicht
werden. Diese Intentionen kénnen fiir sich ge-
nommen noch nicht als kontextuell bezeichnet
werden. Sie waren und sind universalkirchliche
Gebote - die es kontextbezogen zu gestalten gilt.

Die Frage an die methodische Transferpra-
xis muss daher lauten, ob die im Wesentlichen
gleiche Methode in unterschiedlichen Kontex-
ten die gleiche Intention erfiillt oder erfiillen
kann. Dabei muss auch gekldrt werden, was in
unterschiedlichen Kontexten die kirchliche Par-
tizipation der Glaubigen und ihre spirituelle Pra-
xis bedeutet bzw. wie Partizipation und Spiritu-
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alitdt jeweils durch ihre Kontexte herausgefor-
dert sind.

Am Ausgangsort der Entwicklung des An-
satzes der kleinen christlichen Gemeinschaften
und des Bibel-Teilens lagen spezifische Heraus-
forderungen beziiglich der aktiven Beteiligung
der Gldubigen in Stidafrika: Grofe Pfarreien,
groffe Distanzen, Anonymitdt, Pfarrleitung aus
der Distanz u.a. widersprachen den kulturellen
Traditionen und Wertvorstellungen der Men-
schen und erschwerten eine lebendige und aut-
hentische Glaubenspraxis. In diesem Zusam-
menhang konnten die Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften auf Nachbarschaftsebene bzw. im
Rahmen verwandtschaftlicher oder stammesbe-
zogener Beziehungen eine Sozialform bieten, die
den Bedlirfnissen der Menschen néher kam.

Auch die Methode des Bibel-Teilens wurde
vor dem Hintergrund der Offenheit unter siid-
afrikanischen Christinnen und Christen zur Mit-
teilung iiber Glaubensfragen entwickelt und er-
probt. Die Umsetzung biblischer Impulse auf die
Ebene des Handelns konnte ebenfalls in den be-
stehenden sozialen Beziigen leicht durchgefiihrt
werden. Die Partizipation am Leben der Kirche,
ihrer Liturgie (hier die Besinnung tiber die litur-
gisch vorgesehenen Texte des pfarrlichen Got-
tesdienstes) und ihrer Sendung (hier die Uber-
setzung der biblischen Impulse in vor allem ca-
ritatives Handeln im sozialen Nahbereich)
konnte somit realisiert werden.

Reibungsverluste am Weg

® Der methodische Transfer in unterschied-
lichste asiatische Kontexte kann auf etliche struk-
turelle Parallelen mit der siidafrikanischen pas-
toralen Situation aufbauen. Auch hier wird nach
pastoralen Strukturen unterhalb der parochialen
Ebene gesucht, um die Herausforderungen
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durch die wachsende Zahl der Gldubigen zu be-
wiltigen. Allerdings zeigen sich auch methodi-
sche Anpassungsprobleme, da z.B. immer weni-
ger auf traditionelle (nachbarschaftliche, ethni-
sche) soziale Zusammenhinge zuriickgegriffen
werden kann. Inshesondere aus Stddten berich-
tet Vellguth von den spezifischen Schwierigkei-
ten, mit denen sich der AsIPA-Ansatz konfron-
tiert sieht: Individualisierung, Anderung der Er-
wartungshaltungen an Kirche in den Milieus der
gesellschaftlichen Mittelschicht, wachsende Pro-
bleme hinsichtlich der Offenheit fiir den freimiiti-
gen Austausch iiber Glaubensfragen und vor al-
lem eine wachsende Schwierigkeit, die Uberset-
zung biblischer Impulse in Formen des Handelns
ZU leisten.

Auch Lutz berichtet, dass sich in unter-
schiedlichen Kontexten auch unterschiedliche
Zielsetzungen und Bedeutungszuweisungen an
die methodisch dhnlich strukturierten Kleinen
Christlichen Gemeinschaften ergeben. Insbe-
sondere ldsst sich eine Abschwéchung der die
Kirchengrenzen {iberschreitenden Relevanz der
Kleinen Christlichen Gemeinschaften aufzeigen.

Beim Transfer von AsIPA nach Europa
schlieBlich verschirfen sich diese Tendenzen
noch einmal. Zusdtzlich kommt hinzu, dass in
Afrika und Asien die Konzepte der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften und des Bibel-Tei-
lens ein Weg der Kirche sind, pastorale Strukfu-
ren fiir eine zahlenmé@Rig wachsende Kirche zu
schaffen. In Europa dagegen wird AsIPA nicht
unter dem Eindruck des institutionellen Riick-
baus der Kirche implementiert. AsIPA muss da-
her in Mitteleuropa mit einer kritischen Bearg-
wohnung rechnen, da es auch als Konkurrenz
oder aber als wenig strahlende Alternative zur
vergehenden Volkskirche und ihrer parochialen
Struktur gesehen werden kann. In Europa kann
mit einem quantitativen »Wachsen« der Kirche
durch kleine christliche Gemeinschaften nicht
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gerechnet werden — und die qualitative Alterna-
tivperspektive eines »Wachsens in die Tiefe
miisste zumindest noch eine kritische Evaluati-
on ihres methodischen Weges beinhalten.

Zwei Beobachtungen méchte ich wenigs-
tens nennen, die vor allem den Ansatz des Bibel-
Teilens in Mitteleuropa schwierig erscheinen las-
sen: Zum einen erscheint die Methode gewis-
sermalen aufkldrungsresistent zu sein bzw.
unfahig, kritische Riickfragen an den Text oder
an [nterpretationen als »spirituell« zu bewerten.
Damit diirfte die Relevanz des Bibel-Teilens dau-
erhaft kaum {iber individuelle erbauliche Erfah-
rungen hinausreichen. Zum anderen wird die
teilweise deutlich christozentrische Ausrichtung
(»Jesus Christus in die Gruppe der Bibel-Teilen-
den einladen«) verbunden mit einer starken Be-
vorzugung des Neuen Testaments zum Problem.
Welche Rolle wird hier in der Konzipierung einer
neuen Form von Kirche der Auseinandersetzung
mit dem Alten Testament, seinen oftmals starker
gesellschaftshezogenen Erzdhlungen und nicht
zuletzt dem Juden Jesus zugebilligt?

Zwischenbilanz

® Als Zwischenbilanz kann festgehalten wer-
den, dass die Ansdtze der Kleinen Christlichen
Gemeinschaft und des Bibel-Teilens einerseits
eine globale Verbreitung gefunden haben und
weiterhin finden und dass sich zugleich eine Ver-
schiebung des Aufmerksamkeitsfokus’ zugun-
sten binnenkirchlicher pastoraler Intentionen
feststellen ldsst. Die Methodik der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften, inshesondere das
Bibel-Teilen, verspricht jedenfalls mit jedem
Transferschritt weniger Erfolg hinsichtlich einer
kontextuellen Ausformung der Impulse des Kon-
zils beziiglich des »Empowerments« von Chris-
tinnen und Christen als Subjekten der weltzu-
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gewandten Sendung der Kirche. Eher werden
das Bibel-Teilen und die Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften engin eine parochiale Logik und in
liturgische Vorgaben eingebunden.

Mit anderen Worten: Eine im interkonti-
nentalen Transferprozess wenig modifizierte Pra-
xis des Bibel-Teilens wird (nicht nur) in den
deutschsprachigen Landern zu einer lediglich be-
grenzten Evangelisierungsdynamik fiihren kén-
nen. Offene oder verdeckte binnenkirchliche In-
tentionen lassen zu wenig Spielraum fiir eine den
kirchlichen Raum {iberschreitende Evangelisie-
rungspraxis tibrig.

An dieser Stelle scheint es mir sinnvoll, an
einen anderen weltkirchlichen Lernprozess zu
erinnern, der erstaunliche Parallelen, aber auch
Unterschiede zur Verbreitung von AsIPA auf-
weist. Insbesondere in den spiten 1970er- und
1980er-Jahren wurde die lateinamerikanische
befreiungstheologisch inspirierte Basisgemein-
debewegung weltkirchlich stark rezipiert. Dass
sie tibrigens kaum Erwdhnung findet, wo es um
das Modell der Kleinen Christlichen Gemein-
schaften geht, darf zumindest irritieren.

Der Transfer des basisgemeindlichen Mo-
dells ist breit diskutiert worden, wie die missi-
onswissenschaftliche und pastoraltheologische
Literatur der letzten Jahrzehnte zeigt. Insgesamt
muss aber auch hier festgehalten werden, dass
der Transfer in den Kontext Mitteleuropas, ge-
messen an den sehr groBen Hoffnungen, ge-
scheitert ist. Dennoch wurden Lernerfahrungen
gemacht, die zu beachten bei weiteren welt-
kirchlichen Lernprozessen lohnenswert wire.

Lateinamerikanischer Impuls

® Im Unterschied zu den heute stirker rezi-
pierten Modellen, die gerade unter dem Stich-
wort AsIPA zusammengefasst wurden, war das
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basisgemeindliche Modell — jedenfalls in seiner
idealtypischen Form, in der ich es hier modellhaft
rekonstruiere — wesentlich durch den konstitu-
tiven Bezug zur Gesellschaft geprigt. Glaubens-
praxis wurde als gesellschaftsbezogene Praxis be-
griffen und verstand sich von daher oftmals als
kritisches Moment gegentiber bestehenden Ver-
hiltnissen. Entgegen dem vor allem aus Europa
kommenden Vorwurf, den Basisgemeinden feh-
le ein spiritueller Bezug, lassen sich jedoch auch
im Zusammenhang der lateinamerikanischen Ba-
sisgemeinden Methoden der biblischen Orien-
tierung aufzeigen.* Insbesondere die Bibelarbeit
des brasilianischen Zentrums fiir Bibelstudien
(CEBI) unter der Leitung von Carlos Mesters hat
hier wichtige Impulse geliefert.

Im Vergleich zum Lumko-Modell des Bibel-
Teilens finden sich bei den methodischen Ansit-
zen des CEBI deutlich andere Akzentsetzungen.
Wesentlich scheint mir vor allem eine Praxis der
Bibellektiire, die von einem gemeinschaftlichen
Subjekt der Lesenden ausgeht. Dann fallt auf,
dass die »Uber-Setzung« der biblischen Uberlie-
ferungen in den Kontext der Gegenwart stets

»gemeindliche Interpretation und
Gestaltung der Gegenwart {{

zwel Schritte umfasst: Im ersten Schritt geht es
um die Identifikation der die Bibel lesenden Ge-
meinde mit den biblischen Figuren und ihrer
Auseinandersetzung oder Beziehung zu Gott.
Erst in einem zweiten Schritt, nach der Deutung
der eigenen Gegenwart im Licht der biblischen
Uberlieferung, kénnen dann Perspektiven des
Handelns der Gemeinschaft entwickelt werden.
Einfacher gesagt: Wéhrend die Methode des Bi-
bel-Teilens eine vielstimmige Interpretation des
Textes mit anschlieBendem Auftrag zum Han-
deln vorsieht, geht es im basisgemeindlichen Mo-
dell um eine gemeindliche Interpretation und
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Gestaltung der Gegenwart in Auseinanderset-
zung mit der biblischen Erinnerung.

Neben diesem Unterschied in der spirituel-
len Ausrichtung gibt es einen weiteren zentra-
len Unterschied zwischen dem AsIPA-Modell
und den Basisgemeinden: Wahrend letztere — so-
fern sie idealtypisch durch die Konfrontation des
Glaubens mit dem eigenen Kontext entstanden
— »bottom up¢ und nicht selten in konfliktrei-
cher Auseinandersetzung mit den Vertretern der
offiziellen kirchlichen Struktur wie der gesell-
schaftlich herrschenden Schichten wuchsen,
werden erstere gerade durch die Kirchenleitun-
gen weltweit »top down iiber Pastoralentwick-
lungsprogramme installiert. Gerade im Blick auf
den Transfer der Pastoralansdtze fiihrt dies zu
unterschiedlichen Ergebnissen. Wahrend AsIPA
relativ leicht einzufiihren ist — unabhéngig von
der Frage der tatsdchlichen Verwurzelung und
der Uberlebensdauer der Gruppen — kénnen Ba-
sisgemeinden erst gar nicht als kirchliches Struk-
turmodell vorgegeben werden. Sie sind schon
methodisch nicht in dieser Weise »machbar¢.

Unbeschadet einer solchen modellhaften
Gegeniiberstellung der pastoralen Gemeinde-
bzw. Gemeinschaftskonzepte lassen sich in der
Realitdt der Basisgemeinden wie der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften auch parallele Er-
fahrungen benennen: Auch Basisgemeinden
wurden von nationalen oder ditzesanen Pasto-
ralentwicklungsprogrammen zentral gefordert
und tragen heute im Bereich von Gottesdiensten
oder Sakramentenkatechese groBe Teile der
pfarrlichen Pastoral, wihrend von Kleinen
Christlichen Gemeinschaften durchaus auch
Konflikte im Verhiltnis zu groBeren kirchlichen
Strukturen berichtet werden. Die Frage der
kirchlichen Subjektwerdung von Christinnen
und Christen stellt sich daher als {ibergreifende
Herausforderung der vor Ort wachsenden Welt-
kirche dar.
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Im deutschsprachigen Raum hat es einige
Versuche gegeben, der lateinamerikanischen In-
spiration zu folgen und basisgemeindliche Mo-
delle fiir den hiesigen Kontext zu entwickeln.5
Das Modell der »Sozialpastoral« ist hier als pro-
minentestes Beispiel zu nennen. Auferdem gibt
es etliche informelle basisgemeindliche Gruppen,
die jedoch oftmals im Abseits zu den sichtbareren
kirchlichen Strukturen stehen.

Vom Transfer zum Transfair

@ Im Vergleich zu den globalen Transferleis-
tungen des AsIPA-Ansatzes muss noch ein wich-
tiger Unterschied zu den Transferprozessen der
Basisgemeindeidee benannt werden. Gerade der
Kontextbezug im basisgemeindlichen Modell
und der dadurch erméglichte identifikatorische
Zugang zur biblischen Tradition hat eine einfache
Ubernahme des basisgemeindlichen Modells im
hiesigen Kontext erschwert. Basisgemeindliche
Bibellektiire und Praxis miissen zu eigenen, hie-
sigen Kontextualisierungen und Identifizierun-
gen hinfiihren. Allerdings lieB sich in diesem Pro-
zess nicht von den Ergebnissen der Kontextuali-
sierung der Christinnen und Christen anderer
Kontexte absehen. Die kritischen Anfragen aus
der theologischen Erfahrung der lateinamerika-
nischen Basisgemeinden konnten nicht {iber-
gangen werden. :

So zeigten sich einerseits hierzulande grofie
Probleme bei der biblischen Deutung des eige-
nen Kontextes und der eigenen Rolle und ande-
rerseits die drangende und fiir viele kaum lange
zu ertragende Anfrage seitens der Erfahrungen
der Glaubensgeschwister aus dem Siiden. Positiv
formuliert bestand aber zugleich die Chance,
weltkirchliches Lernen nicht nur als Import-Ex-
port-Transfer, sondern als Herausforderung zum
weltkirchlichen »Transfair« der eigenen Ge-
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meinde- und Glaubenspraxis zu erleben. Wenn-
gleich die Weltkirche immer nur »vor Ort«
wiéchst, so wachst sie doch als Weltkirche!
Lerngemeinschaft Weltkirche hat jedenfalls
in einem Ausmall wie nie zuvor zu einer welt-
kirchlichen Praxis gegenseitiger biblisch-theolo-
gisch begriindeter Kritik unterschiedlicher Part-
ner im Ringen um ein authentisches Zeugnis fiir
das Evangelium gefiihrt. So gab es schon bald
Stimmen aus der ganzen Weltkirche, die in kri-
tischer Auseinandersetzung mit dem lateiname-
rikanischen Modell eigene Schwerpunkte (z.B.
groBere Beachtung kultureller Vielfalt, Beriick-
sichtigung und Integration nichtchristlicher reli-
gidser Traditionen, feministische Kritik) formu-
liert und damit das lateinamerikanische Modell
wiederum aus Engfiihrungen herausgeholt ha-
ben. Bei aller realistisch zu sehenden Begren-
zung kann diese interkontextuelle Transfairpra-
xis in der Erprobung pastoraler Ansitze als Pro-
zess einer weltkirchlichen Selbstevangelisierung
zwischen ortskirchlichen Partnern gesehen wer-
den, die bis heute lokale wie globale Evangeli-
sierungsdynamiken freisetzt.

Nicht nur Wiederholungs-
versuche

® Ich habe zwei idealtypische weltkirchliche
Lernprozesse skizziert. Die Praxis vieler Grup-
pen, Gemeinden und Gemeinschaften bewegt
sich im Spektrum zwischen diesen Modellen.
Beispielsweise ldsst sich in der Schweizer Re-
zeption von AsIPA eine besonders grofe Kreati-
vitdt feststellen, in der sich basisgemeindliche
und AsIPA-Elemente mit eigenen Ideen verbin-
den.®

Auch aus Deutschland gibt es eine wach-
sende Zahl von Berichten von AsIPA-Gruppen,
die mehr und mehr beginnen, ihren eigenen Weg
zu entdecken und dann auch die »Kriicke« des
asiatischen Namens ablegen kinnen.” In diesem
Sinne sind weltkirchliche pastorale Transferpro-
zesse Impulse und Ermutigungen fiir Aufbriiche,
die jedoch an jedem Ort neuartige Aufbriiche
werden miissen und nicht nur Wiederholungs-
versuche bleiben diirfen, die auf die Erfolge an-
derer Ortskirchen abzielen, dabei aber die
falschen Schritte am falschen Ort gehen.

' Klaus Vellguth, Eine neue
Art, Kirche zu sein. Entste-
hung und Verbreitung der
Kleinen Christlichen
Gemeinschaften und des
Bibel-Teilens in Afrika und
Asien, Freiburg 2005.

2 Bernd Lutz, Kleine
Christliche Gemeinschaften

Internethinweise

AsIPA in der Schweiz:

http:/ /www.asipa.ch/

- ein weltweites, aber sehr
heterogenes Phanomen, in:
PThi (Pastoraltheologische
Informationen) 26 (2006) 1,
22-37.

3 Vellguth, 177 u.a.

*Vgl. Johan Konings, Die
neue Art der Bibellektiire in
Lateinamerika nach dem |I.

Vatikanum, in: Raul Fornet-
Betancourt, Befreiungstheo-
logie. Kritischer Riickblick
und Perspektiven fiir die
Zukunft, Bd. 1, Mainz 1997,
62-69.

5Vgl. Norbert Mette/Her-
mann Steinkamp, (Kreative)
Rezeption der Befreiungs-

theologie in der praktischen
Theologie, in: Raul Fornet-
Betancourt (Hg.): Be-
freiungstheologie: Kritischer
Riickblick und Perspektiven
flir die Zukunft, Bd. 3,

Mainz 1997, 9-25.

6Vgl. Internethinweise

7Vgl. Internethinweise

Unter ypraxis finden sich konkrete Beispiele der kreativen Umsetzung in der Schweiz,

AsIPA in Deutschland:

http://www.missio-aachen.de/angebote-medien/bildungsangebote/. asipa/
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Kirche, die vor Ort wichst, in kleinen
Gemeinschaften, in lebendigem Bezug
zu ihrer Umwelt, braucht eine dement-
sprechende theologische Reflexion.
Spannende Anregungen dazu sind
auch heute bei Theologen aus
Lateinamerika zu finden.

Versuch eines Theologietransfers.

Von der neuen Praxis ...

® »Die kirchlichen Basisgemeinen (bekannt
auch unter anderen Namen) wachsen rasch in
den jungen Kirchen ... Es handelt sich dabei um
Gruppen von Christen, die sich auf familidrer
Ebene oder in begrenztem Umkreis treffen, um
zu beten, die Heilige Schrift zu lesen, das Glau-
benswissen zu vertiefen und menschliche und
kirchliche Probleme im Hinblick auf ein ge-
meinsames Engagement zu besprechen. Sie sind
Zeichen fiir die Lebendigkeit der Kirche, Hilfe
fiir die Ausbildung und bei der Verkiindigung des
Evangeliums und wertvoller Ausgangspunkt fiir
eine neue Gesellschaft, die gegriindet ist auf die
yZivilisation der Liebe... Sie wurzeln in stddti-
schen und landlichen Schichten und werden
Sauerteig des christlichen Lebens, der Aufmerk-
samkeit flir die Vernachléssigten und des Enga-
gements fiir die Umwandlung der Gesellschaft.
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Norbert Mette
§Ein neues Verstiandnis vom Kirche-Sein
Impulse aus einer lateinamerikanischen Ekklesiologie

In ihnen erfdhrt der einzelne Christ Gemein-
schaft, fiihlt sich selbst als aktives Element und
wird angeregt, an der Aufgabe fiir alle mitzuwir-
ken. Auf diese Weise sind die Basisgemeinden
Hilfe zur ersten und zur vertieften Verkiindigung
des Evangeliums und Ursprung neuer Dienste.
Getrieben von der Liebe Christi, bieten sie auch
Hilfe an, wie man Spaltungen, Stammesegois-
men und Rassismen {iberwinden kann ...«!
Mit diesen Sétzen bekréftigte Papst Johan-
nes Paul II. die Wiirdigung der kirchlichen Ba-
sisgemeinden, wie sie bereits Paul VI. in der En-
zyklika »Evangelii Nuntiandi¢ vorgenommen
hatte.? Zwar weist auch Johannes Paul II. wie
Paul VI. auf die Gefahr der ideologischen Ab-
schlieRung oder Instrurnentalisierung solcher Ba-
sisgemeinden hin und betont, dass sie in Einheit
mit der Teil- und Gesamtkirche zu leben haben.
Aber mehr ist es ihm darum zu tun, ihre Vorzii-
ge herauszustellen: ihre vorbildliche Art, in klei-
nen iiberschaubaren Gruppen auf verbindliche
Art Kirche zu leben, und zwar sowohl nach in-
nen im gemeinsamen Hoéren und Auslegen des
Wortes Gottes und im Gebet, als auch nach
auBen mit ihrem Engagement fiir eine humane-
re Gestaltung ihres jeweiligen sozialen Kontex-
tes. Kennzeichen fiir diese Gemeinden sind das
Mitwirken und die gemeinsame Verantwortung
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aller Beteiligten und ihre Inkulturation der Kir-
che in Bevéilkerungsschichten, die sie bisher ver-
nachldssigt hatte — den arm gemachten und mar-
ginalisierten Menschen (dem Volk im Sinne der
so genannten einfachen Leute).

In der Tat sind die Comunidades Eclesiales
de Base’ oder die Small Christian Communitiesd
zu einem weltweiten Phdnomen geworden —
nicht nur innerhalb der katholischen Kirche —
und zu einer bemerkenswerten Quelle kirchli-
cher Erneuerung. Genau dieses l4sst sie aller-
dings auch zum Stein des AnstoBes werden; die
kirchlichen Basisgemeinden sind alles andere als
unumstrittem und werden insbesondere von Ver-
fechtern einer stérker hierarchisch und klerikal
ausgerichteten kirchenpolitischen Linie erbittert
bekdmpft.> Gleichwohl gehen diese Gemeinden
und Gemeinschaften im Bewusstsein, mit ihrer
Weise, Kirche zu leben und in Treue zum Evan-
gelium und zu den von ihm bevorzugten Men-
schen zu stehen, konsequent den einmal begon-
nenen Weg weiter.6

Die Basisgemeinden sind nicht am theolo-
gischen Schreibtisch erfunden und konzipiert
worden; sondern sie sind urspriinglich aus der
pastoralen Praxis heraus erwachsen. Allerdings
haben sie von Anfang an auch die theologische
Reflexion gesucht und inspiriert und zwar be-
ginnend in den eigenen Reihen, indem sich die
Beteiligten untereinander vor allem mit Bezug-
nahme auf die Bibel ihrer eigenen Identitit zu
vergewissern suchten. An diesem ersten (popu-
laren) Ort des Theologietreibens kniipft die wis-
senschaftliche theologische Reflexion an und
bleibt in sténdigem Austausch mit ihm.

... ZU einer neuen Theorie

® Mittlerweile ist die theologische Reflexion
liber die — wie es gern programmatisch-ver-

DIAKONIA 38 (2007)

heiBungsvoll ausgedriickt wird — »neue Art, Kir-
che zu seing, so weit gediehen, dass vom jewei-
ligen Kontext gepragte Ekklesiologien entstan-
den sind. Einen exemplarischen Eindruck davon
vermittelt der Beitrag des chilenischen Theolo-
gen Ronaldo Mufioz, in dem er programmatisch
die Konturen der in Lateinamerika und der Kari-
bik erwachsenen neuen Ekklesiologie herausar-
beitet.” Er wird im Folgenden ausfiihrlich vorge-
stellt und kommentiert,

Sozialer Kontext

@® Entsprechend dem befreiungstheologischen
Paradigma braucht die Ekklesiologie zunachst
eine Vergewisserung des soziokulturellen Kon-
textes und des historischen Ursprungs des Kir-
che-Seins — in diesem Fall in Lateinamerika und
der Karibik. Nach Mufioz stellt sich die derzeiti-
ge Situation hochst widerspriichlich dar: Auf der
einen Seite begegnet ein individualistischer Ma-
terialismus, wie er sich in Gefolge des allgegen-
wartigen Drucks des nordatlantischen globali-
sierten Kapitalismus ausgebreitet hat, Zum be-
herrschenden Kriterium fiir alles ist das
okonomische Kalkiil geworden. Die Kluft der
wenigen, die von dieser Globalisierung profitie-
ren, und der Mehrheit, die davon ausgeschlos-
senen sind, wird immer tiefer.

Auf der anderen Seite gibt es einen kom-
munitdren Humanismus, der vor allem im arm
gemachten Volk verbreitet sei. Seinen prakti-
schen Ausdruck findet er in den Basisgemeinden,
wo die Beteiligten gemeinsam lernen, den Glau-
ben nicht vom Leben zu trennen, den Geist nicht
vom Kérper, das Gefiihl nicht von der Vernunft,
die Person nicht von der Gemeinschaft, die
christliche Kirche nicht von der pluralen Gesell-
schaft, die Hoffnung nicht von der Erinnerung,
die menschliche Gesellschaft nicht von der ge-
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schaffenen Umwelt, das Zeitliche nicht vom End-
gliltigen, das Gottliche nicht vom Menschlichen.

Zwei Modelle von Kirche

@ Vor diesem Hintergrund skizziert Mufioz
zwei idealtypische Modelle des Kirche-Seins:
Zunichst beschreibt er das traditionelle Modell
von Kirche, wie es filir die abendldndische und
koloniale Christenheit charakteristisch gewesen
ist und das heute in neuen Formen eines von
aulen aufgedréngten oder intern selbst erzeug-
ten Kolonialismus weiterlebt. Fiir dieses Modell
ist kennzeichnend, dass es von der Vorstellung ei-
nes hochsten und allméchtigen Gottes ausgeht,
dessen Wahrheit und Gnade den Menschen
durch die hierarchisch strukturierte und sich als
perfekte Gesellschaft verstehende Kirche ver-
mittelt wird, Entsprechend ist die Kirche stark
institutionalisiert und vom Klerus als dem allei-
nigen Subjekt kirchlichen Handelns dominiert.
Um das von ihr vermittelte Heil allen Menschen
zuteil werden zu lassen, verbiindet sich die Kir-
che gemil diesem Modell mit den Méchtigen.
Davon unterscheidet Mufioz das Modell der
Kirche, das vom Zweiten Vatikanischen Konzil
her angestofen und auf der Konferenz von Me-
dellin (1968) kreativ weiterentwickelt worden
ist: die Kirche der armen Mehrheiten. Hier wird
stérker das Geheimnis des einen Gottes als des
Gottes des Lebens und der Barmherzigkeit in den
Vordergrund gestellt, det, ausgehend von den un-
terdriickten Volkern, mit der Menschheit einen
Bund geschlossen hat. Dieser Gott ist in den V6l-
kern durch seinen Geist am Werk, indem er
Menschen einen vertrauensvollen Glauben und
eine groBherzige Liebe eingibt und zu einem so-
lidarischen Einsatz flir und zur Hoffnung auf ein
Zusammenleben in Gerechtigkeit animiert. Die
Kirche ist gemil diesem Modell ein Netz von
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Gemeinschaften in der Nachfolge Jesu, die sich
vorrangig zum Dienst an den Armen und Ge-
ringgeachteten berufen weifs.

Solidarische Kirche

® Ronaldo Mufioz beschreibt, wie die Kirche
in Lateinamerika und auf der Karibik sich auf die-
sen Grundlagen in der Treue zum Konzil wei-
terentwickelt und verandert hat. Sie wurde sen-
sibel fiir die »Zeichen der Zeit« und erkannte,
dass die Mehrheit der Bevdlkerung auf diesem
Kontinent zugleich gldubig und arm ist. In dieser
Situation ist es der Auftrag der Kirche, sich auf
die Seite dieser Menschen zu stellen und sich so-
lidarisch mit ihnen fiir eine Befreiung aus ihren
menschenunwiirdigen Lebensverhdltnissen ein-
Zusetzen, so wie es von Gott selbst in der Bibel
bezeugt wird.

Anhand einer Fiille von Zitaten aus den Ab-
schlussdokumenten der beiden kontinentalen Bi-
schofsversammlungen in Medellin und Puebla
kann Mufioz zeigen, dass dieser Weg der Kirche
seine eindeutige und eindrucksvolle kirchen-
amtliche Bestdtigung gefunden hat. Mufioz
spricht von einer kopernikanischen Wende der
katholischen Ekklesiologie: Die Tendenz der of-
fiziellen romischen Ekklesiologie zu einer Hier-
archisierung und Zentralisierung des kirchlichen
Lebens wurde radikal revidiert, indem von den
Urspriingen der Kirche her eine Vision wieder-
gewonnen wurde, gemdf der der Schwerpunkt
der Kirche Jesu Christi sich nicht unter dem in-
stitutionellen Dach der einen groBen Weltkirche
befindet, sondern in den netzwerkartig mitein-
ander verbundenen Gruppen und Gemeinschaf-
ten an der Basis, also dort, wo die »einfachen
Glaubigen« im Alltag ihren Glauben leben.

Die kirchlichen Dienste in einem anderen
Stil auszuiiben und andere Strukturen zu schaf-
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fen, die Gemeinschaft und Teilhabe erméglichen,
ist dabei nicht nur um der eigenen Glaubwiir-
digkeit, eine Kirche der geschwisterlichen Liebe
zu sein, willen notwendig sondern auch und vor
allem damit die Kirche in der Lage ist, in einer
globalisierten Welt, die immer ungerechter, ge-
walttdtiger und verschwenderischer wird, ihr
prophetisches Zeugnis und ihr makro-6kumeni-
sches Tun zugunsten von Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schépfung auszurichten.

Eine wohl unausweichliche Folge solcher
Erneuerungsschritte sieht Mufioz darin, dass die
Kirche im Widerspruch und Widerstand gegen
die herrschende Kultur steht, in der das Ich ver-
gottlicht wird sowie die Leistung und der Erfolg
des Einzelnen, das Prestige und die Macht der
Privilegierten {iber die anderen. Wenn die Kir-
che dieser gnadenlosen und unheilvollen Welt
ihre heilbringende Botschaft glaubwiirdig in Tat
und Wort bezeugen will, bedarf sie selbst der
Umkehr zu dieser Botschaft und einer grundle-
genden Reform.

Das neue Kirchenmodell
zieht Kreise — auch bei uns

® Mit seinen beiden Modellen des Kirche-
Seins provoziert Mufioz geradezu zu der kriti-
schen Anfrage, ob sie nicht jeweils einseitig {iber-
zeichnet seien. Genau das ist allerdings der Sinn
von idealtypischen Beschreibungen. Sie sind so
in der Realitdt nicht vorzufinden. Sondern sie
stellen bewusst bestimmte Akzente in den Vor-
dergrund, um mit ihrer Hilfe die Eigenart be-
stimmter sozialer Phdnomene (etwa des Sozia-
lismus im Vergleich zum Kapitalismus) heraus-
zustellen. Im Falle der beiden Kirchenmodelle
heifit das etwa: Alleinverantwortung des Klerus
versus Partizipation und Verantwortung aller, au-
toritdre Vorrangstellung einiger vs. Geschwister-

DIAKONIA 38 (2007)

lichkeit, Zentralismus vs. Foderalismus, Hierar-
chie vs. Netzwerk, Heilsanstalt vs. Dienstge-
meinschaft, Biindnis mit den Méchtigen vs. vor-
rangige Option fiir die Armen. Der Vorteil einer
solchen klaren Konturierung ist, dass sie erken-
nen lésst, dass sich nicht einfachhin alles Magli-
che an kirchlichen Zielsetzungen und Aufga-
benstellungen miteinander vereinbaren l4sst.
Hauflg genug sind es ja solche »faulen Kompro-
misse«, die das Bild der Kirche nach innen und
vor allem nach auRen hin bis zur Unkenntlich-
keit verwdssern.

Es ist bereits vermerkt worden, dass das
neue Modell von Kirche, wie Mufioz es charak-
terisiert, nicht nur in Lateinamerika, sondern
auch in den anderen Kontinenten auf der siidli-
chen Hemisphére Ful gefasst hat. Das heit
nicht, dass es sich iiberall dort bereits flichen-
deckend durchgesetzt hat. Es erféhrt immer wie-
der, wie ebenfalls bereits angedeutet, mehr oder
weniger heftige Bedrangnis und wiirde zu gern
von den Verfechtern des alten Kirchenmodells
zu eliminieren versucht. Aber das diirfte kaum
gelingen, zumal eine Reihe von Bischofen hinter
dem neuen Modell steht und es selbst prakti-
ziert.8 Bei aller Sympathie fiir dieses neue Modell
gebietet es die Redlichkeit, niichtern zu konsta-
tieren, dass auch hier nicht alles in héchster Vor-
bildlichkeit ablduft, sondern dass schlicht und
einfach iiberall mit dem sprichwortlichen Wasser
gekocht wird.

Auf nicht wenige Gldubige im deutschspra-
chigen Europa {iben die neuen Formen kirchli-
chen Lebens eine grofe Faszination aus.? Nicht
zuletzt im Gefolge der groBflichig angelegten
neuen Seelsorgestrukturen in vielen Bistiimern
im deutschsprachigen Raum wird bei allen orga-
nisatorischen Vorteilen, die das mit sich bringt,
immer stérker der Nachteil gesehen, den die Kir-
che sich einhandelt, wenn sie ihre Ortsnihe ver-
liert.!0 Es ist erfreulich zu sehen, wie sich man-
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cherorts auch hierzulande Gegenbewegungen
dazu bilden und im Gegeniiber zu den kirchli-
chen Grofigebilden »Kirche im Kleinen« bzw.
»Kirche zum Anfassen und zum Dabei-Sein¢ zu
leben versuchen. Vieles, was Mufioz fiir das neue
Kirchenmodell als charakteristisch angefiihrt hat,
begegnet auch hier: ein geschwisterliches Mit-
einanderleben, das Mittun und Mitentscheiden
aller Beteiligten, eine vor allem aus der gemein-
samen Lektiire der Bibel gewonnene Spiritualitét
u.a.m. Vernetzungen solcher kirchlicher Basis-
bewegungen, die dem Erfahrungsaustausch un-
tereinander und der gegenseitigen Anregung die-
nen, sind im Entstehen. Sie sind umso notwen-
diger, als solche Ansétze sich weitgehend auf sich
allein gestellt erfahren und nur selten Unterstiit-
zung vonseiten der »amtlichen« Kirche bekom-
men. Sie leben gewissermalBen in einer doppel-
ten Diaspora: der Diaspora innerhalb der Gesell-
schaft und der Diaspora in der eigenen Kirche.

Hinsichtlich des gesellschaftlichen und poli-
tischen Mandats des Kirche-Seins besteht bei ba-
sisgemeindlichen Ansdtzen hierzulande Nach-
holbedarf. Zu stark sind sie mit ihrer eigenen
Selbstvergewisserung befasst. Dabei konnte die
Wahrnehmung der sozialen Herausforderungen
in der eigenen Umgebung und das solidarische
Sich-Einlassen auf sie, also das Herausgehen aus
den eigenen Reihen auf die anderen zu, vor allem
auf die, die darauf angewiesen sind, sie in ihrem
Selbstverstdndnis, Kirche im Sinne des barmher-
zigen Samariters zu realisieren, starken.!! Hier ist
viel von den Gemeinden in den anderen Teilen
der Weltkirche zu lernen.

Vonseiten der Theologie wiére zu wiin-
schen, dass sie diesen »zarten Pflanzen¢ eines
kirchlichen Neuaufbruchs an der Basis auch bei
uns die gebiihrende Aufmerksamkeit widmet
und sie in ihrem weiteren Wachstum hegt und
pflegt. Von der Theologie wire insbesondere zu
leisten, die Voraussetzungen fiir eine solche neue
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Art des Kirche-Seins, die sich vom hiesigen so-
zialen Kontext her ergeben, zu analysieren. Dass
dabei unweigerlich die weltweiten Verflechtun-
gen in den Blick kommen miissen, versteht sich
von selbst. Daraus erwiichse die Chance, der Kir-
che zu einem deutlicheren Bewusstsein fiir ihre
mégliche Rolle als »global player« in einer Welt
zu verhelfen, die unter dem Druck einer einsei-
tig betriebenen Globalisierung sich immer tiefer
zu zerspalten droht.

Eine entscheidende Frage

® Die eingangs zitierten bzw. erwéhnten
papstlichen Stellungnahmen zu den kirchlichen
Basisgemeinden mahnen als Ausdruck ihres le-
gitimen Kirche-Seins ihre Einheit mit der ge-
samten {ibrigen Kirche an. Die entscheidende
Frage ist, wie diese Einheit verstanden werden
soll. Ist damit fiir die Basisgemeinden gemeint,
dass sie sich in die bestehende Kirche, die —noch
oder wieder — weithin nach dem ersten, dem von
Ronaldo Mufioz als kolonial bezeichneten Mo-
dell gestaltet ist, einfligen und darin so etwas wie
eine Nischenexistenz fiihren, womit sie letztlich
ihre neue Art, Kirche zu sein, paralysieren wiir-
de? Einheit wire hier nichts anderes als starres
Festhalten am Status quo. Oder nimmt die Ge-
samtkirche diese Aufbriiche als Anruf des Heili-
gen Geistes wahr und ernst, sich als ganze auf
den Weg der Erneuerung zu einer geschwister-
lich-kommunitdren und solidarisch-samaritani-
schen Kirche zu begeben?

Wie erwdhnt, gibt es Bischofe und Bi-
schofskonferenzen, die mit Nachdruck die Aus-
bildung von basis- und damit lebensnahen Ge-
meinden betreiben und férdern.!2 Hier wird auf
vorbildliche Weise eine Einheit praktiziert, die
aus dem Zusammenwirken aller Beteiligten er-
wachst und als gegenseitige Bereicherung erfah-
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ren wird. Einheit der Kirche — so wird bewusst
— ist keine vorgegebene GroBe, sondern etwas,
was immer neu in einem gemeinsam gestalteten
Prozess —auch durch Differenzen und Konflikte
hindurch — zu erringen ist und errungen wird.!3

Schwieriger gestaltet sich die Frage nach der
Einheit, wenn basisgemeindliche Ansétze sich in
einem binnenkirchlichen Kontext vorfinden, der
ihnen strukturell und materiell nicht gewogen
ist. Hier bleibt nichts anderes {ibrig, als gewis-
sermalen eine Doppelstrategie zu empfehlen:
Auf der einen Seite ist konsequent der Weg zu ge-
hen, von dem die Beteiligten tiberzeugt sind,
dass er sowohl vom Evangelium als auch von den
kontextuellen Gegebenheiten her sich aufdringt.
Auf der anderen Seite ist eine prinzipielle Offen-
heit der G esamtkirche gegeniiber an den Tag zu
legen, was dadurch begilinstigt wird, dass man
sich in seinem eigenen Weg von weiten Teilen in

der Weltkirche getragen weil. Weiterhin kann
dem Willen zur Einheit dadurch Ausdruck gege-
ben werden, dass man sich mit dhnlichen ge-
meindlichen Ansdtzen in der ndheren und wei-
teren Umgebung netzwerkartig zusammen-
schlieBt, Erfahrungen untereinander austauscht
und sich so gegenseitig bestéirkt. Dass es theolo-
gisch gesehen legitim ist, dass sich die Kirche auf
verschiedenste Weise von der Basis her billigt,
ist bereits bei Karl Rahner nachzulesen. Aus-
driicklich hat er den so zustande kommenden
Gemeinden das Recht zugesprochen, »als echte
Ortskirchen vom Amt der GroRkirche aner-
kannt¢!4 zu werden. Im Ubrigen, wie wire es
um den Zustand der katholischen Kirche heute
bestellt, wenn im Laufe der Geschichte nicht im-
mer wieder Bewegungen aufgetaucht wiren, die
mutig und konsequent aus dem jeweiligen Status
quo aufgebrochen sind?

! Enzyklika Redemptoris
Missio Papst Johannes Pauls

II., Bonn 1990, 53 (= RM 51).

2Vgl. Apostolisches Schrei-
ben Papst Pauls VI. tiber die
Evangelisierung in der Welt
von heute, Bonn 1975,
43-46 (= EN 58).

#Vgl. M. de C. Azevedo,
Kirchliche Basisgemeinden,
in: Mysterium Liberationis
Bd. 2, Luzern 1996, 879-
899; F. Castillo (Hg.), Die
Kirche der Armen in Latein-
amerika, Freiburg/S. 1987;
P. G. Schoenborn, Kirche
der Armen, Wuppertal 1989.
“Vgl. u.a. 0. Fuchs, Immer
noch: Neue Impulse aus der
Weltkirche, in: Gr. v. Fiirs-
tenberg u.a. (Hg.), Zukunfts-
fahige Gemeinde. Ein Werk-
buch mit Impulsen aus den
Jungen Kirchen, Miinchen
2003, 17-27, sowie K. Vell-
guth, Eine neue Art, Kirche
zu sein. Entstehung und
Verbreitung der Kleinen
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ten und des Bibel-Teilens in
Afrika und Asien, Freiburg
2005.

5Vgl. dazu markant die
aktuellen Vorgange in der
peruanischen Didzese Caja-
marca: Willi Knecht, Doku-
mentation zu Cajamarca,
Peru, in: imprimatur 40
(2007) 45-47; Thomas
Schreijick, Gott oder das
Gold?, in: Publik-Forum

v. 16.1.2007, 40f.

§\Vgl. etwa das 11. interkon-
tinentale Treffen der kirch-
lichen Basisgemeinden
2005: www.cebs11.org.br.

7 Verdffentlicht unter dem
Titel »Para una eclesiologia
latinoamericana y caribefa«
in: Tejiendo Redes de Via y
Esperanza. Cristianismo,
sociedad y profecia en
Ameérica Latina y el Caribe,
Bogota 2006, 333-352. Vgl.
ders., La Iglesia en el Pueblo.
Hacia una eclesiologia lati-

noamericana, Lima 1983;
Pueblo, comunidad, evange-
lio, Santiago 1994. Vgl. auch
A. Q. Magana, Ekklesiologie
in der Theologie der Befrei-
ung, in: Mysterium Liberati-
onis. Bd. 1, Luzern 1995,
243-261; M. de C. Azevedo,
Anm. 3.

€Vgl. z.B. 0. Hirmer, Auf-
bruch zu neuen Horizonten
und Kontinenten, in: G. Bit-
ter/N. Mette (Hg.), Glauben
macht lebendig. Zur Erin-
nerung an Adolf Exeler,
Miinchen 2006, 281-296.
9Vgl. z.B. Franz Weber (Hg.),
Frischer Wind aus dem Sii-
den. Impulse aus den Basis-
gemeinden, Innsbruck 1998;
Gr. v. Fiirstenberg, Anm. 4.
10Vgl. N. Mette, Vom pfarr-
lichen Territorialprinzip zur
Option fiir ortshezogene
Gemeinden, in: ders., Prak-
tisch-theologische Erkun-
dungen 2, Berlin 2007, 59-
70; P. M. Zulehner, Kirche

wohin?, in: E. Garhammer
(Hg.), Ecclesia semper refor-
manda. Kirchenreform als
bleibende Aufgabe, Wiirz-
burg 2006, 31-48.

'Vgl. M. Lehner, Nihe in
einer Pastoral der Fliichtig-
keit, in: Orientierung 71
(2007) 37-39.

12 Vgl. Franz Weber, Neu-
verortung von Kirche?
Gemeindeentwicklungen in
den Kirchen des Siidens, in:
Diakonia 37 (2006) 194-201.
13 Zum prozesshaft-escha-
tologischen Verstandnis der
Einheit der Kirche vgl. ins-
besondere Christian Duguoc,
Kirchen unterwegs. Versuch
einer dkumenischen Ekklesi-
ologie, Freiburg/Schw. 1985;
R. Miggelbrink, Einfiihrung
in die Lehre von der Kirche,
Darmstadt 2003, 82-100

14 Karl Rahner, Struktur-
wandel der Kirche als Auf-

* gabe und Chance, Freiburg/

Br. 1972, 115-126, hier 122 .
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€ closs:

%Spirituelle Volkerwan

Auch religids gibt es viele Migranten,
Wandernde zwischen den Welten.
Ob neben Bildern und Events nicht
doch auch Wort und Verantwortung

trostvolle Lebensorte sein konnen?

® »Der Mensch in der Ara )transzendentaler
Obdachlosigkeit¢ sucht und findet Trost in der
Meditation vor der absoluten, unendlichen und
ewigen Gegenwart des Bildes.« So steht es auf ei-
ner Erklarungstafel zur Kunst nach 1945 im
Kunstforum Ostdeutsche Galerie in Regensburg
(http://www.kunstforum.net), im Riickgriff auf
den von Georg Lukédcs 1916 gepréagten Begriff
der »transzendentalen Obdachlosigkeit«, der
seither nicht nur in der Kunst Deutung und Aus-
gestaltung erfahren hat. Immer stdrker scheint
auch die Alltagskultur widerzuspiegeln, dass mo-
derne Menschen zumeist ohne religitse Behei-
matung durchs Leben ziehen. Und wahrend vie-
le Intellektuelle Zuflucht finden in einer nach
dem Absoluten strebenden Kunst, scheint sich
die Normalbevolkerung mit der allgegenwarti-
gen Bilderflut der Medien zu trosten.

Dabei ist inzwischen eine Art spdtmoderne
spirituelle Volkerwanderung im Gange. Das ehe-
mals alles beherrschende Imperium zeigt Aufl-
sungstendenzen; Volker sind in Bewegung. Un-
behaust-Sein und Vorl&ufigkeit pragen das Le-
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derung

bensgefiihl; die alte Ordnung schwindet, eine
neue wird sich wohl noch lange Zeit nicht fest
etablieren. Es wird gesucht und ausprobiert und
von einer spirituellen Schule und religigsen
Mode zur nédchsten weitergezogen. Die alther-
gebrachten Institutionen erzeugen zwar zuwei-
len sogar wieder Neugier, doch der Affekt gegen
jeden ihrer Versuche, Menschen an sich zu bin-
den, scheint weithin ungetriibt. Die transzen-
dental obdachlos Gewordenen wollen lieber Her-
berge als Wohnsitz, sie wollen kommen, aber
auch wieder gehen konnen. Und immer noch ist
die Asthetik entscheidend, auch wenn zum triss-
tenden Bild das im Erlebnis nach Unendlichkeit
greifende Event getreten ist.

Das Christentum gilt nun nicht als Bild-,
sondern als Buchreligion und der Horer/die Ho-
rerin des Wortes als Idealtypen gldubiger Exis-
tenz. Grundfigur biblischer Ethik ist nicht zuerst
die Abstraktion, die das Gesetz der Welt ent-
schliisselt, sondern das Angesicht der leidenden
Anderen, deren Blick in die Pflicht nimmt. Hor-
chen und sich anschauen lassen, sich angespro-
chen erfahren und um Verantwortung gebeten —
ob darin nicht doch auch fiir heutige Menschen
etwas anklingt von Trost und erfiilltem Leben?
Meditation (in) der Gegenwart ist dabei jeden-
falls ein guter Weg, meint Ihre Chefredakteurin.
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Manfred Scheuer

Es gibt dich, weil Augen dich ansehen
' Zum Zeugnis von Franz Jagerstdtter (1907-1943)

Er verweigerte den Dienst mit

der Waffe, weil es ihm aus christlicher
Uberzeugung unméglich war, fiir das
Nazi-Regime zu morden. Er wurde
hingerichtet. Bis heute stellt er uns
Gewissens-Fragen nach dem Ernst
unseres Christseins und macht uns Jesu
Anlitz sichtbar. Eine nachdenkliche
Wiirdigung zum 100. Geburtstag.

® [ranz Jdgerstitter! wird am 20. Mai 1907 in
St. Radegund, Obergsterreich (Didzese Linz), als
Kind der ledigen Bauernmagd Rosalia Huber ge-
boren. Sie und der Vater, Franz Bachmeier, konn-
ten als Magd bzw. Knecht nicht heiraten. Die Er-
ziehung des Kindes tibernimmt die GroBmutter,
Elisabeth Huber, eine liebevolle, fromme und
vielseitig interessierte Frau. Die materielle Not
wahrend des Ersten Weltkrieges ist in der Regi-
on groB. In der Schule erfahrt sich Franz wegen
seiner Armut benachteiligt. Die Mutter heiratet
1917 den Bauern Heinrich Jagerstitter, der bei
der Hochzeit das Kind seiner Frau adoptiert. In-
spiriert durch den (Adoptiv-)GroRvater interes-
siert sich Franz als Heranwachsender fiir Biicher,
darunter auch fiir religiose Literatur. Von seinem
Adoptivvater erbt er den Bauernhof.

Von 1927 bis 1930 arbeitet Franz Jdgerstit-
ter im Erzabbau in Eisenerz (Steiermark). Dort
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erfdhrt er sich geistig und religits entwurzelt und
macht eine Glaubens- und Sinnkrise durch. 1933
wird er Vater einer unehelichen Tochter Hilde-
gard. 1935 lernt er Franziska Schwaninger ken-
nen, sie heiraten am Griindonnerstag 1936. Die
Ehe wird zum Wendepunkt im Leben Franz J&-
gerstétters. In der Folge sei er ein anderer ge-
worden, so die Nachbarn. Franz und Franziska
beten miteinander und die Bibel wird zum Le-
bensbuch des Alltags. Franziska (iber diese Zeit:
»Wir haben einer dem anderen weitergeholfen
im Glauben.« Aus der Ehe gehen drei Téchter
hervor, Rosalia (*1937), Maria (*1938) und Aloi-
sia (*1940).

Den Nationalsozialisten, die in Osterreich
1938 die Macht {ibernahmen, verweigerte Ji-
gerstdtter von Anfang an jede Zusammenarbeit
oder Unterstiitzung, denn Christentum und Na-
tionalsozialismus sind fiir ihn vollig unvereinbar.
1940 wird er zum Militardienst einberufen, auf
Betreiben der Heimatgemeinde aber zweimal als
unabk®mmlich gestellt. Einer weiteren Einberu-
fung will er nicht mehr Folge leisten, denn mit-
zukampfen und zu téten, dass Hitler die ganze
Welt beherrschen kénne, sieht er als Slinde an.
Die Mutter, Verwandte und auch befreundete
Priester versuchen, ihn umzustimmen. Seine
Frau Franziska hofft zwar auch auf einen Aus-
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weg, steht aber zu ihm in seiner Entscheidung:
»Wenn ich nicht zu ihm gehalten hdtte, hdtte er
gar niemanden gehabt.«

Nach der erneuten Einberufung meldet sich
Franz Jagerstdtter am 1. Mdrz 1943 bei seiner
Stammkompanie in Enns, erkldrt aber sofort:
»dass er auf Grund seiner religitsen Einstellung
den Wehrdienst mit der Waffe ablehne, ... dass
er gegen sein religioses Gewissen handeln wiir-
de, wenn er fiir den nationalsozialistischen Staat
kdmpfen wiirde; ... er kénne nicht gleichzeitig
Nationalsozialist und Katholik sein; ... es gebe
Dinge, wo man Gott mehr gehorchen miisse als
den Menschen; auf Grund des Gebotes »Du sollst
Deinen Néchsten lieben wie Dich selbst¢ diirfe er
nicht mit der Waffe kdmpfen. Er sei jedoch bereit,
als Sanitdtssoldat Dienst zu leisten.« (Aus der Be-
griindung des Reichskriegsgerichtsurteils vom 6.
Juli 1943)

Wegen Wehrkraftzersetzung wird Franz J&-
gerstitter zum Tod verurteilt und am 9. August
1943 in Brandenburg/Havel enthauptet. Die bei-
den Seelsorger, Pfarrer Kreutzberg in Berlin und
Pfarrer Jochmann in Brandenburg, sehen in ihm
einen Heiligen und Mértyrer. Im Jahre 1965 ver-
weist Erzbischof Thomas D. Roberts bei der Ar-
beit an der Pastoralkonstitution des Zweiten Va-
tikanischen Konzils in einer schriftlichen Einga-
be auf die einsame Gewissensentscheidung
Franz Jagerstatters: »Mértyrer wie Jégerstétter
sollen nie das Gefiihl haben, dass sie allein sind.«

Es gibt dich, weil Augen
dich ansehen

® Vielen ist das Bild von Franz Jégerstdtter ver-
traut. Bei diesem Foto sind es gerade die Augen,
-die eine groBe Klarheit und Tiefe vermitteln. In
diesen Augen spiegeln sich das Selbstbewusst-
sein, die ganze Uberzeugung, das Zeugnis und
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auch der Glaube Franz Jagerstétters wider. In die-
sen Augen wird deutlich, dass Franz Jdgerstatter
von Gott her ein Ansehen hat und so dem Evan-
gelium ein Gesicht geben kann. »Dein Ort ist /
wo Augen dich ansehn. Wo sich die Augen tref-
fen, entstehst du. / Von einem Ruf gehalten, im-
mer die gleiche Stimme, es scheint nur eine zu
geben, mit der alle rufen. / Du fielest, / aber du
féllst nicht. / Augen fangen dich auf. / Es gibt
dich, / weil Augen dich wollen, dich ansehn und
sagen, dass es dich gibt.« (Hilde Domin)?

Erst von daher wird das Angesehen-Werden
zu einer sittlichen Verpflichtung. In den Augen
Franz Jdgerstatters zeigt sich, dass er von Gott
unbedingt in Anspruch genommen worden ist.
In diesem Blick wird eine Dringlichkeit sichtbar,

W Proexistenz als
neue Orientierung der Freiheit {{

eine ethische Verpflichtung und Forderung, an-
dere nicht gering zu schétzen, nicht zu verach-
ten, nicht als Material zu missbrauchen. Bediirf-
tigkeit, Not und Begrenztheit treten als Appell
gegeniiber, der Nahe, Geduld und Solidaritit ein-
fordert. Das konkrete Engagement fiir das Leben
und die Freiheit des und der anderen sprengt den
Kerker der Ichgefangenheit und der subjektiven
Verschlossenheit. Das Sein-fiir-den-Anderen, die
Proexistenz als neue Orientierung der Freiheit
kommen dabei an kein Ende.

Emmanuel Levinas, der franzésische Philo-
soph, schreibt in seinem Werk »Totalite et infi-
ni¢3 iiber die Unendlichkeit, die uns im Antlitz
des Anderen erscheint. Der Blick eines Men-
schen, der mich ansieht, sei er nun gleichgiiltig,
feindlich oder freundlich, ist in keinem Fall ein
Gegenstand. Etwas Unendliches, d.h. etwas In-
kommensurables, leuchtet auf, das sich in kei-
ner Weise als Objekt verstehen und durch eine
endliche Zahl von Pradikaten definieren ldsst. Im
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Blick des Anderen, gerade des armen Anderen er-
fahre ich den Anspruch: Du darfst mich nicht to-
ten, du darfst mich nicht verachten, du musst
mir helfen.

Martyrer des Gewissens

® »Das muss jeder mit seinem Gewissen aus-
machen.¢ So hért man in privaten oder 6ffentli-
chen Debatten iiber ethische Konfliktthemen.
Darin schwingt ein resignativer Unterton mit,
d.h. ein Konsens fiber ethische Werte und Ver-
bindlichkeit ist nicht mehr zu erwarten. Was gut
ist und was bose, das liegt jenseits verniinftiger
Versténdigung,. Die Bezugnahme auf das Gewis-
sen bedeutet dann eher subjektive Willkiir. In
meinen Entscheidungen lasse ich mir nicht
dreinreden, nicht von der Gesellschaft, nicht
vom Staat, auch nicht von der Kirche; ich moch-
te mich auch nicht rechtfertigen miissen fiir das,
was ich entscheide, was ich tue oder lasse. Mit
der Berufung auf das Gewissen wird oft das Ziel
verfolgt, die individuellen Kosten einer Ent-
scheidung niedrig zu halten. Gewissen ist da die
Instanz der Selbstrechtfertigung. — Dem ge-
geniiber haben die Gewissenstéter der Vergan-
genheit wie Sokrates, Thomas Morus oder Franz
Jégerstdtter einen hohen Preis fiir die Treue zu
ihrem Gewissen bezahlt, einen Preis, der das Op-
fer des eigenen Lebens einschloss. Das Gewissen
war fiir sie verbindliche Instanz, fiir die sie den
Kopf hingehalten haben.

Im Zeugnis von Franz |dgerstétter strahlt die
Wiirde der menschlichen Person auf, die Wiirde
des menschlichen Gewissens. Sein Martyrium
zeigt den Sieg des Lebens {iber den Tod, den Sieg
der Liebe {iber das Bose. Jagerstitter war keiner,
der der Mehrheit nach dem Mund geredet hat.
Er wollte sich nicht auf allgemeine Vorschriften
und Regeln ausreden. Er ist ein »einsamer Zeu-
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ge« des Gewissens. Das Gewissen ldsst sich fiir
Jdgerstitter nicht durch die Autoritdt der Obrig-
keit suspendieren. Absolutes und letztes Kriteri-
um fiir die Unterscheidung der Geister ist bei J&-
gerstdtter der Wille Gottes: »Keiner irdischen
Macht steht es zu, die Gewissen zu knechten.
Gottes Recht bricht Menschenrecht.«* Jagerstdt-
ter spricht sehr deutlich von Verantwortung und
Verantwortungslosigkeit, von Siinde und Schuld
im Hinblick auf den Krieg und die damit ver-
bundenen Verbrechen.

Das Gewissen so gelebt ist kein »Handlan-
ger der Eigeninteressen« (Eberhard Schocken-
hoff). Es gibt nicht die Erlaubnis fiir alles und je-
des, es ist nicht die Instanz der Beliebigkeit oder
der Auflésung der Normen. Es ist auch nicht der
Ort fiir ein Christentum zu erméaBigten Preisen.

y Kriterium fiir die Unterscheidung
der Geister ist der Wille Gottes.

Das Gewissen ist der Ort der Erfahrung des Un-
bedingten, das uns in Anspruch nimmt und von
uns Gehorsam einfordert. Es ist der Ort der Be-
gegnung zwischen Gott und Mensch, der Ort
der Nachfolge Christi. Bei der Entscheidung J4-
gerstdtters geht es um sittliche Urteilskraft, um
ein Gewissensurteil, das nicht im Geschrei der
Massen mitplarrt.

Der damalige Kontext waren Krieg und Frie-
den, Gerechtigkeit und Terror, Leben oder Tod.
Beim Gewissenszeugnis Jagerstatters geht es also
ganz und gar nicht um Moral zum billigeren Ta-
rif, nicht um Willkiir oder Unverbindlichkeit,
auch nicht um eine Skepsis gegeniiber Ethik und
Moral. Im Gegenteil: Aus der Riickschau erin-
nert sein Gewissensprotest gegen das national-
sozialistische Unrechtsregime daran, dass die
MaBstébe von Gut und Bése unverriickbar blei-
ben, auch wenn sie in der damaligen pervertier-
ten 6ffentlichen Moral kaum Widerhall fanden.
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Heute sind die Kontexte vielleicht anders, aber
es geht auch um Fragen des Rechts auf Leben,
um Menschenwiirde, um Gerechtigkeit, um die
Gottesfrage.

Sicher geht Jagerstdtters Treue gegeniiber
dem eigenen Gewissen {iber die allgemeine Er-
wartung der gesellschaftlichen Moral hinaus.
Er bleibt seinem Gewissen treu, selbst als ihn alle
priesterlichen Begleiter, alle staatlichen und
kirchlichen Autoritdten an die gebotene Sorge
gegeniiber seiner Familie und an seine Pflichten
gegeniiber Volk und Vaterland erinnern. Sicher
1dsst sich eine ethische Pflicht zum Widerstand
bis hin zum Opfer des eigenen Lebens nicht
allgemein begriinden. Von den Grundsitzen
der allgemeinen Moral her hétte ihm auch der
leichtere Weg offen gestanden. Jagerstétter ver-
langt von sich selbst mehr, als in einer vergleich-
baren Situation allen anderen zugemutet wer-
den kénnte.

Jagerstdtter war der Wahrheit niher als eine
vordergriindige Kasuistik, die auch im Nachhin-
ein nicht von den Opfern her denkt. Er hat pro-
phetisch um Jahrzehnte voraus gelebt, wozu die
Kirche noch eine Weile brauchte. Zu stark war
zundchst noch die Verkldrung der Tugenden der
Soldaten im Krieg, zu zurlickhaltend die Verur-
teilung und Achtung des Krieges. Es wiirde auch
nach dem Krieg zu wenig die Frage nach der Le-
gitimitét des Krieges gestellt, nicht nach dem zen-
tralen Tétungsverbot und auch nicht nach der
Autoritdt eines barbarischen Staates gefragt.

Zeuge der Seligpreisungen

@ »Die Seligpreisungen spiegeln das Antlitz
Jesu und seine Liebe.«5 Das Antlitz Jesu vermit-
telt, wer Gott fiir uns Menschen ist. Jesu Blick
geht in die Tiefe; er vermittelt Wiirde, Zuwen-
dung, Leben und Hoffnung fiir alle. In Jesus, in
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seinen Seligpreisungen schreibt Gott das Ho-
heitszeichen seiner Liebe und Wiirde auf die
Stirn eines jeden Menschen, des Freundes und
Feindes, des Armen und Geringen. In den Selig-
preisungen spricht sich der Weitblick Gottes aus.
»Der Engel der Geschichte muss so aussehen. Er
hat das Antlitz der Vergangenheit zugewendet.
Wo eine Kette von Begebenheiten vor uns er-
scheint, da sieht er eine einzige Katastrophe, die
unabléssig Triimmer auf Triimmer hiuft und sie
ihm vor die Fiife schleudert. Er méchte wohl

¥ Bereitschaft zum Verzeihen
und zur Verséhnung

verweilen, die Toten wecken und das Zerschla-
gene zusammenfiigen.«® In den Seligpreisungen
fligt Jesus das Zerschlagene und die Zerschla-
genen zusammen, holt er die Verlorenen heim,
trocknet er die Trinen, gibt er den Toten Hoff-
nung.

Franz Jagerstdtter hat dem Evangelium ein
Antlitz, ein Gesicht, eine Stimme gegeben. Sein
Lebensweg, seine Entscheidung und sein Ster-
ben sind vom Evangelium durchdrungen. Im
Mai 1942 stellt er massiv die Frage, ob es denn
schon ganz egal sei, ob man einen gerechten oder
ungerechten Krieg fiihrt. »Gibt es denn noch viel
Schlechteres, als wenn ich Menschen morden
und berauben muss, die ihr Vaterland verteidi-
gen, nur um einer antireligiésen Macht zum Sie-
ge zu verhelfen?¢” Selig, die hungern und diirs-
ten nach der Gerechtigkeit!

An Jégerstatter besticht die Klarheit des
Denkens und des Urteils. In seinem Gewissen
wusste er sich unbedingt von der Wahrheit Got-
tes in Anspruch genommen. Diesem Anspruch
ist er in seiner Entscheidung und in seinem Tun
gefolgt. Die Reinheit des Herzens und die Klar-
heit des Urteils zeigen sich in seiner Bereitschaft
zum Verzeihen und zur Verséhnung. Verzeihen
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ist gerade dann wichtig, wenn andere in die Be-
leidigungsfalle tappen und krankungsanfillig
sind. Ohne Bereitschaft zum Verzeihen wird er-
fahrenes Unrecht zum Wachstumshormon von
Ressentiment, von Rachegeliisten und Revan-
chismus. — Die Treue zu der im Gewissen er-
kannten Wahrheit, die Klarheit seines Weges, die
Lauterkeit seines Herzens und seines Denkens
und auch seine Bereitschaft zu Verziehung und
Versthnung spiegeln das reine Herz, dem zuge-
sagt ist, dass es Gott schauen wird.

Franz Jagerstdtter hat das Gebot der Fein-
desliebe gelebt; er wollte Gewalt nicht mit Ge-
walt beantworten. Weil Franz Jagerstitter sein
Leben und auch sein Sterben so verstanden hat,
kann sein Geddchtnis heute zum offenen Raum
fiir Erzéhlen, Bekenntnis, Reue und Umkehr,
Vergebung und Hoffnung werden. In seinem
Zeugnis leuchtet Hoffnung auf, die auch die Té-
ter und Verfiihrten mit einschlieBt. So verleib-
licht er die Seligpreisung der Sanftmiitigen, derer,
die keine Gewalt anwenden.

Franz Jagerstatter hat sein Zeugnis mit Ver-
folgung und Hinrichtung bezahlt. Er hat auch er-
fahren, was Nicht-Verstanden-Werden, Ver-
leumdung, Hass und Verachtung heiffen. — Selig,

» Weitblick
der Seligpreisungen {{

die um meinetwillen, selig, die um der Gerech-
tigkeit willen verfolgt werden. Im Antlitz Jiger-
stdtters spiegeln sich die Seligpreisungen wider,
sicher gebrochen, denn auch er trigt den Schatz
in irdenen, zerbrechlichen GefiBen. In seinen
Augen leuchtet die Suche nach Gott und seiner
Wahrheit auf. In seinen Augen erkennt man
die Wiirde, das Ansehen, das Gott den Men-
schen gibt.

Franz Jagerstdtter hatte auch den Weitblick
der Seligpreisungen. »O diese Teufel in Men-
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schengestalt, sie streuen oft Sachen aus, dass
man glaubt, es ist lauter Zucker und Honig und
beiBt dann eins hinein, so ist’s lauter Gift.«8 Er
hat die Masken der Verfiihrung durchschaut, er
wusste um die Erscheinung des Bisen in der Ge-
stalt der Wohltat. In einem Traum bald nach dem
Einmarsch der Deutschen Wehrmacht in Oster-
reich wurde ihm klar, dass der Sog der Ideologie
und Barbarei Millionen ins Verderben fiihrt. Die
Seligpreisungen sind in die offenen oder subtilen
Auseinandersetzungen von Gewalt und Gewalt-
losigkeit, von Unterdriickung oder Gerechtig-
keit, von Liige oder Wahrheit auf das Ende, auf
die Vollendung hin gesprochen. Sie sind alles an-
dere als Ausdruck von Resignation und Léh-
mung,. Franz Jégerstétter ist Zeuge der Hoffnung,
dass scheinbar unvermeidliche geltende Sach-
zwinge nach vorne, auf das Gliick in Gott hin
aufgebrochen werden.

Wahrnehmung fremden Leids

® Esgehortzu den Verblendungen der Nazis,
dass sie bei eigenem Leid, sei es bei Kindern oder
auch bei Tieren, riihrselig sein konnten und zu-
gleich mit Brutalitdt Millionen von Menschen
folterten und ermordeten. Das Leid der anderen,
der Juden, der Polen, der Behinderten, der Vol-
ker, gegen die sie in den Krieg zogen, wurde
nicht wahrgenommen. — Auch die mediale Ver-
mittlung von Kriegen in den letzten Jahren und
in der Gegenwart zeigte zum einen die eigenen
Opfer, das Weinen und Klagen um die eigenen
Toten, zum anderen rithmte man sich, wie mit
technischer Prézision Gegner, Feinde getroffen
und vernichtet wurden. »Die Mystik der Bibel
ist in ihrem Kern eine politische Mystik, niher-
hin eine Mystik der politischen, der sozialen
Compassion. Ihr kategorischer Imperativ lautet:
Aufwachen, die Augen 6ffnen! Jesus lehrt nicht
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eine Mystik der geschlossenen Augen, sondern
eine Mystik der offenen Augen und damit der
unbedingten Wahrnehmungspflicht fiir fremdes
Leid.«®

Franz Jdgerstétter ist nicht auf das eigene
Leid fixiert und schon gar nicht darin verliebt.
Sein Blick richtet sich auf die anderen. Bei der Be-
urteilung des Krieges geht er nicht von den Sie-
gesmeldungen aus, sondern von der Frage nach
der Schuld an den Opfern. So {iberwindet er die
Apathie und Fiihllosigkeit in der Wahrnehmung
gegeniiber Leid und Opfer. Er fiihilt sich in die
Opfer hinein, und das in einer Gesellschaft, die
den Willen zur Macht und die Verachtung der
Schwachen vergotzt hat. Prophetisch ist sein
Aufdecken der Antlitze der Opfer gegen deren
Verhiillung durch die Sieger. Er bringt die Lei-
denden in die Sprache gegen das Gebrtill der Pro-
pagandareden.

Es blitht hinter ihm her

® Heilige sind in unserer Gesellschaft aber
atich nicht das, was sie einmal waren. »Nicht
mehr Heilige (wie einst) und nicht Forscher oder
Intellektuelle (wie vielleicht noch bis vor kur-
zem), sondern die beautiful people sind die zeit-
gendssischen Vorbilder des Lebens.¢'® Der Be-
ariff yHeiligkeit« fiihrt uns im Internet zundchst
zum Papst und zum Dalai Lama, dann allerdings
zum Présidenten der TU Berlin: Da ist von den
Flausen Seiner Heiligkeit oder Seiner Schein-Hei-
ligkeit die Rede. Ironischer Gebrauch, Herr-
schaftskritik, Etikett, biblische Rede und Kaba-
rett gehen nahtlos ineinander {iber.

»Er hinterlisst einen Scherbenhaufen.« — So
kann man es {iber einen Menschen héren, der
eine Verantwortung und Aufgabe zuriicklasst
und einen Ort verlassen muss. Seine Entschei-
dungen, seine Arbeit, seine Weise, mit Men-
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schen umzugehen, hat nicht aufgebaut, nicht
zum Wachstum, zum Fortschritt gefiihrt, son-
dern zum Chaos. Er hat bisherige Freunde ge-
geneinander aufgebracht, Familien gespalten. Be-
ziehungen sind nachhaltig vergiftet, Feindschaf-
ten werden sich vielleicht {iber Generationen hin
halten. Ein in sich zerrissener und gespaltener
Mensch treibt einen Spaltpilz {iberall dort hinein,
wo er lebt.

»Er hinterldsst einen Schuldenberg.¢ —D.h.
er hat auf Kosten anderer gelebt, gewirtschaftet,
spekuliert. Die Last miissen andere tragen. Sie
verlieren ihren Arbeitsplatz, ihre Sicherheit, ihre
soziale Rolle und ihre gesellschaftliche Identitdt.
Nicht alle Hinterlassenschaften bzw. Erbschaf-
ten bergen ein Vermogen in sich. Manche miis-
sen bei einem groBen Minus anfangen.

Dann gibt es die Ideologie der verbrannten
Erde, die gerade von den Nazis auf ihrem Riick-
zug fatale Wirklichkeit wurde. Hinter ihnen
brannten die Stddte und Ortschaften, sie hinter-
lieBen nur noch Ruinen, die Felder waren ver-
wiistet. Wo sie hintraten, sollte lange nichts
mehr leben. Wo sie nicht herrschen konnten,
sollte kein anderes Leben mehr sein. Wo sie nicht
den Boden ausheuten konnten, sollte nichts
mehr blithen und wachsen.

»Es bliiht hinter ihm her.« — So lautet ein
Wort von Hilde Domin. Wir kénnen es auf Seli-
ge und auch auf Franz Jagerstétter anwenden. In

wweil er einen Raum
der Dankbarkeit hinterldsst {

seinem Gefolge, in seiner Hinterlassenschaft, sei-
ne Erbschaft ist Friede, weil er das Karussell der
Gewalt, der Aggression, der Verachtung und des
Krieges unterbrochen und Entfeindung und Ver-
sohnungsbereitschaft gelebt hat. Er ist ein An-
walt der Gewaltlosigkeit, ein Warner vor Ideolo-
gien, eine Orientierungshilfe in schwieriger Zeit,
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ein gerechter Zeuge der Wahrheit in einer unge-
rechten Zeit, ein gldubiger Mensch, dem Gott
wirklich Mitte und Zentrum des Lebens war.

Es bliiht hinter ihm her, weil er einen Raum
der Dankbarkeit hinterldsst, nicht des Neides,
des Ressentiments, des Zu-kurz-gekommen-
Seins. Dankbarkeit hat eine befreiende Wirkung.

ywHort der Hoffnung
wider die Verzweiflung

Sie befreit von selbstbezogener Enge und Angs-
ten; sie 6ffnet den Blick auf andere. Dankbarkeit
blickt nie bloB zuriick, sondern bewéhrt sich im
Vorausblick. Dankbarkeit auf Zukunft gerichtet
ist Hoffnung. Oder im Gegensinn: Hoffnunggslo-
sigkeit, Zynismus, Resignation ist Undankbarkeit.

Es bliiht hinter Franz Jagerstétter, weil er nicht
Zynismus oder Verachtung ausstrahlte, sondern
Ehrfurcht vor der Wiirde gerade auch der ande-
ren und Fremden. Es bliiht hinter ihm her, weil
nicht der Totenkopf sein Zeichen, sein Testament
war, sondern die Hoffnung auf Leben und Auf-
erstehung fiir alle. »Im ehemaligen Hinrich-
tungsschuppen ist fiir uns Karmelitinnen ... sptir-
bar nahe: Durch euren Tod sind wir hier, in die-
ser Stadt Hoffnung aus dem Glauben zu leben
und einen Raum des Glaubens und der Hoffnung
denen anzubieten, die danach suchen. ... Ich
wiirde den Glauben an die Menschheit verlie-
ren, wenn es diese Ménner nicht gegeben hit-
te.¢!! — So eine Karmelitin in Berlin Charlotten-
burg. Franz Jdgerstatter ist ein Hort der Hoffnung
wider die Verzweiflung.

"Vgl. allgemein: Erna Putz,
Franz Jagerstétter. ... besser
die Hande als der Wille
gefesselt ... . Griinbach
31997; Erna Putz, Gefing-
nisbriefe und Aufzeichnun-
gen. Franz Jigerstatter ver-
weigert 1943 den Wehr-
dienst, Linz 1987; Franz
Jagerstatter. Christlicher
Glaube und politisches
Gewissen, hg. von Alfons
Riedl/Josef Schwabeneder,
Thaur 1997; Franz Jager-
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Im Zusammenhang mit einer neuen
Studie iiber die PastoralreferentInnen ist
neuerlich vom Auslaufen dieses Modells

und seinem problematischen Drang
ins Amt die Rede. Die folgende kritische

Stellungnahme pladiert dagegen fiir

die Wahrnehmung struktureller Bedin-
gungen und theologischer Moglich-
keiten, die Zukunft er6ffnen.

Zur Initiative

® Als Mitte des Jahres 2005 eine Studie iiber
die Pastoralreferenten und -referentinnen im
deutschsprachigen Raum angekiindigt wurde,
stieR diese Kunde auf groBes Interesse. Fiir jede
Initiative, die pastoralen und personellen He-
rausforderungen der Kirche auf gangbare Losun-
gen hin zu reflektieren, kann man nur dankbar
sein. Das Berufsfeld der PastoralreferentInnen ist
— dhnlich wie bei den Gemeindereferentinnen —
in mancher Hinsicht unscharf und facettenreich.
Deshalb ist die Diskussion unverzichtbar, ob die
Profile dieser neuen Kategorien von Seelsor-
gerlnnen sowohl soziologisch zuverléssig und
psychologisch zumutbar als auch theologisch ver-
antwortlich und pastoral fruchtbar seien.

Schon die Begriffe sind zuweilen so diffus,
dass sie nach Klarung rufen, wie z.B. Gemein-
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deleitung, Ordo und kirchliches Amt etc. Zudem
steht die langfristige Bewédhrung des kurz- und
mittelfristig schon Gewachsenen noch an. Dabei
darf der sozialpsychologische Aspekt nicht iiber-
sehen werden, dass fiir die neuen Seelsorgerin-
nen und fiir die Gemeinden die ca. 30 Jahre der
bisherigen Entwicklung schon eine geraume und
lange Zeit sind, fiir die Institution Kirche aller-
dings auch erst 30 Jahrchen. Das allein schon
schafft unterschiedliche Optiken und Zugangs-
wege zur Fragestellung.

Die empirische Untersuchung

® Der Studie »Ortsuche¢! liegt eine umfang-
reich ausgelegte empirische Untersuchung zu-
grunde. 2500 Fragebtgen mit etwa 350 Fragen
sind an Pastoralreferentlnnen in Deutschland,
Osterreich und der Schweiz versandt worden,
um Datenmaterial {iber die aktuelle Situation der
Betroffenen zu gewinnen. Die Riicklaufquote
(56%) bestétigt das lebhafte Echo bei den Adres-
saten der empirischen Untersuchung.

Dabei sind schon die Vergleiche zwischen
den drei Léndern im Sinne einer vergleichenden
Pastoral(-theologie) bezeichnend. So wirken 79%
der Pastoralassistentlnnen in der Schweiz auf
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Pfarreiebene, dhnlich wie ihre Berufskolleglnnen
im Stiden Deutschlands. Dort sind es insgesamt
aber nur 33 Prozent. Signifikante Verschiebun-
gen zeigen sich auch in der Leitungsverantwor-
tung im pfarrlichen Kontext. Vor allem in der
Schweiz haben Diakone und Laientheologlnnen
Aufgaben der Gemeindeleitung {ibernommen,
die frither dem Pfarrer vorbehalten gewesen
sind. Das hat Auswirkungen auf das Selbstver-
standnis dieser so genannten Laientheologlnnen
im pastoralen Dienst. Sie verstehen ihre Rollen
oft nicht mehr als »Laien«, sondern als »Pfarrer¢
mit beschréinkten Kompetenzen bzw. als kirch-
lich Beauftragte. Als Pfarrer oder Pfarrerin wer-
den sie auch gelegentlich angesprochen.

Der empirische Befund wird die einschligig
Engagierten und Verantwortlichen im Ergebnis
nicht grof iiberraschen. Er liefert aber fiir die dif-
ferenzierte Praxis und die weitere Wegsuche die-
ser Berufe in die Zukunft Belege und Anschau-
ungsmaterial. Die erhobenen Daten belegen al-
lerdings, dass Ortsuche doch auch mit
Ortsfindung zu tun hat. Und wer in det Kirche
ist nicht auf Ortsuche?

Das Problem der Interpretation

® Dass sich infolge des Priestermangels im
Profil der neuen pastoralen Dienste und der
Kompetenz des Pfarrers bzw. der Priester ge-
genseitige Uberschneidungen ergeben, ist nach-
gerade nicht verwunderlich. Oder sollen Ge-
meinden einfach sterben, weil es zu wenig Pries-
ter gibt?

Das Problem in der vorliegenden Studie sind
also nicht die empirischen Daten, sondern deren
Deutung. Kurz gefasst: Paul M. Zulehner sieht
ein theologisch schillerndes Potenzial von unge-
weihten »Laienpriestern¢ mit einem presbytera-
len Standby. Es wird zwar bescheinigt, dass die-
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se Seelsorgerinnen gute Arbeit verrichten und
von den Leuten in den Pfarreien bzw. Gemein-
den anerkannt werden. Aber den Kirchenleitun-
gen drohe mancherorts die Gestaltungsmacht zu
entgleiten; und die Betroffenen legitimierten die

Wkonsequente und bedingte Laien {

Praxis. So wird in der Studie das Priestertum
bzw. die Ordination zum interpretatorischen An-
gelpunkt im Blick auf die Motivation und die Er-
wartungshaltung der PastoralreferentInnen.
Die Studie unterscheidet vier Haupttypen:
den »konsequenten« und den »bedingten Laien¢
sowie den »virtuellen¢ und »realen Presbyter.
Was ist damit gemeint? Die Befragten wurden in
zwei Klassen eingeteilt, je nachdem, ob sie sich
»laikal¢ verstehen oder »presbyteral¢. Die Lai-
kalen unterteilen sich in konsequente (27%) und
in bedingte (30%) Laien. Die Presbyteralen wie-
derum unterscheiden sich in virtuelle, die sich
entsprechende Aufgaben und Kompetenzen
wiinschen (21%), und in reale Presbyterale
(22%), die bereits priesterliche Aufgaben wie
Taufen, Trauen, Beerdigen, Predigen, Leiten
wahrnehmen. Dabei bestétigt sich die schon alte
Tatsache, dass die Pastoralreferentinnen in kate-
gorialen Aufgaben bzw. in der Spezialseelsorge
weniger unter Druck geraten, presbyterale
Dienste wahrzunehmen, als jene in der ge-

yvirtuelle und reale Presbyter {{

meindlichen bzw. territorialen Seelsorge. Vor die-
sem Hintergrund ist dann die Rede von »Sog«
und »Drang« von Pastoralreferentinnen auf das
presbyterale Arbeitsfeld hin.

Von daher erstaunt es letztlich wenig, dass
in der Studie die Frage nach den »Laientheolo-
geng im pastoralen Dienst auf die »Presbytera-
lisierungg hin fokussiert wird. Diese Einengung
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der Fragestellung, die wenig Anschluss an die
einschligige Diskussion der letzten Jahre verrat,
suggeriert geradezu die Hypothese des »Aus-
laufmodells¢ (170ff). Entpuppt sich somit am
Schiuss von »Ortsuche« das erkenntnisleitende
Interesse bzw. die vorausgesetzte Option, von
der her die ganze Untersuchung zu entschliis-
seln ist? Wer den Forschungsbericht der Studie
»Priester im Modernisierungsstress« (2001) aus
der gleichen Schule? mit »Ortsuche« (2006) ver-
gleicht, wird unterschiedliche Wertungen und
Optionen feststellen. »Ortsuche« erweckt den
Verdacht, dass die PastoralreferentInnen schlieB-
lich doch als voriibergehende Liickenbiier be-
trachtet werden, sozusagen als charismatische
Naturkatastrophe, die es auf Dauer zu {iberwin-
den gilt. Meint Ortsuche einen Ortswechsel?

Chance oder Auslaufmodell?

® Entscheidend ist doch die Frage, ob die Kir-
che in diesen neuen Kategorien von Seelsorgern
und Seelsorgerinnen eine pastorale und spiritu-
elle Herausforderung an sich selbst erkennt, die
sie um ihrer Sendung willen produktiv als Chan-
ce wahrnehmen und gestalten und dadurch Zu-
kunftskraft gewinnen konnte. Dazu im Folgen-
den sechs Uberlegungen:

1. Es sind drei verschiedene Segmente des
Phidnomens »Laien mit katechetischer, theologi-
scher und pastoraler Qualifikation zu unter-
scheiden: Zuerst geht es im weitesten Sinn um
das neuzeitliche Phanomen der theologischen
Kompetenz von »Laien«. Das kénnte man das
charismatische Segment nennen. Dann handelt
es sich um jene Laientheologlnnen, die beruflich
einen theologiegebundenen Dienst in der Kirche
wahrnehmen. Man kénnte vom pastoralen (bzw.
katechetischen) Segment sprechen. Ein Teilbe-
reich aus diesem Segment hat sich schlieflich in

214 Leo Karrer / Ortsuche der Pastoralreferentinnen

Richtung von Gemeindeleitung und von ehemals
den Priestern vorbehaltenen Aufgaben ent-
wickelt — das presbyterale Segment.

Alle drei Segmente sind unterschiedlich zu
verstehen, was ihre grundsétzliche Deutung und
ihre praktische Bedeutung angeht. Wenn man
sich nur auf die Abwehr der »Weihedringler« ka-
priziert, dann reduziert man den ganzen Reich-
tum und die Chance, die sich durch die Frauen
und Ménner mit theologischer, pastoraler und
padagogischer Kompetenz und oft zusétzlich er-
worbenen Qualifikationen fiir die Kirche erge-
ben, auf einen Teilaspekt.

2. Als problematisches Segment kénnen in
der Tat die Laientheologlnnen in der Gemeinde-
leitung gelten, die nicht {iber die volle Kompe-
tenz im amtstheologischen Sinn verfiigen. Aber
neben den durch Ordination zu presbyteralen
Aufgaben beauftragten Seelsorgerlnnen gibt es
eine kaum zu bindigende Vielzahl von pastora-
len Diensten auf Gemeindeebene und in der ka-
tegorialen (Spezial-)Seelsorge, die auch als kirch-
liche Amter zu deuten sind, weil es auf Dauer
von der Kirche tibertragene Funktionen sind. In
diesem Sinn gibt es in den Teilkirchen schon Am-
ter, auch wenn sie noch nicht zu einem offiziel-
len Amt der Kirche geworden sind.

Bei solcher Wegsuche in der Kirche geht es
letztlich darum, das theologisch Mégliche mit
dem pastoral Notwendigen verantwortlich zu
verbinden. Der priesterliche Dienst bleibt gewiss

» Die offizielle Amtsdoktrin ist
kein platonisches Prinzip. {{

unverzichtbar. Aber das Wort vom »Ordinati-
onsdefizit¢ darf nicht unterschlagen, dass die Sa-
kramentalitét der Kirche auch durch Taufe und
Firmung und durch alle Sakramente und durch
den existentiellen Glauben selbst gelebt und
gleichsam »garantiert¢ wird. Die Kirche hat in

DIAKONIA 38 (2007)



ihren Entscheidungstréigern eine viel gréRere
Freiheit, ihre Ordnung und offiziellen Amter zu
gestalten und zu dndern, als die gegenwirtige
und historisch gewordene Gestalt der Kirche
nahe legt und die Kirchenleitung zugibt.3 —
Wenn in diesem Kontext der Satz gewagt wird:
»Nicht die Dogmatik des Amtes muss sich &n-
dern, sondern dessen Pragmatik«, dann stellt sich
die Frage nach dem Theologie-Verstindnis. Die
Geschichte der Kirche lehrt andere Weisheiten.
Auch die offizielle Amtsdoktrin ist kein platoni-
sches Prinzip (Apriori), das alle Fragen stoppt,
sondern selbst das Ergebnis historischer Prozes-
se (Aposteriori).

3. Das Grund-Problem von »Ortsuche
scheint darin zu liegen, dass diese Studie nur das
Subjekt dieser neuen pastoralen Rollen in den
Blick nimmt, aber nicht auch die pastorale Si-
tuation, die ja tatsdchlich einen Sog ausiiben
kann, und die Institution Kirche, die durch die
Verweigerung eines problemldsenden Dialogs
Druck erzeugt und LiickenbiiRer-Konzeptionen
riskiert. Die Rollen-Merkmale »pastorale Situati-
on¢ und »kirchliche Institution« kommen nur in
der Optik und in der Motivation des Subjekts zur

»Liickenbiiffer-Konzeptionen (

Sprache. Das Subjekt kann aber nicht alleiniges
Kriterium fiir die Rollensuche und -findung sein.4
Diese werden auch durch die Situation und die
Institution definiert. Probleme bzw. Sog und
Druck sind nicht gleichsam den Subjekten an-
zulasten, sondern sind auch durch die Situation
und institutionell durch die zu engen Vorgaben
des Systems der Kirche verursacht. Damit wird
ihnen eine Verantwortung aufgebiirdet, deren
Einlésung nicht in ihrer Macht steht.

4. Die Gemeindeleitung bzw. die presbyte-
ralen Dienste bediirfen nach dem kirchlichen
Verstandnis der Ordination. Vielleicht forciert

DIAKONIA 38 (2007)

eine solche Situation erneut die Frage nach der
relativen Ordination, wo die Aufgaben nach der
Ordination rufen und nicht die —im Sinn der ab-
soluten Ordination — Geweihten nach der Funk-
tion. Die Belastungen in der gemeindlichen Seel-
sorge, wenn z.B. die Eucharistie nicht gefeiert
wird oder sich die Priesterrolle wandelt, sowie
die Herausforderungen an die Institution Kirche
werden konzeptionell und in der Interpretation

wKlerikalismus ist eine
Versuchung fiir alle Gruppierungen. {{

der Untersuchungsergebnisse nicht aufgegriffen,
sondern letztlich dem Subjekt als subjektive Pro-
bleme — Presbyterat ja oder nein — zugeschoben.

Ist aber theologisch nicht viel mehr mag-
lich, als die Kirche offiziell in der Diskussion
zuldsst? Pocht also durch die neuen Kategorien
von Seelsorgern und Seelsorgerinnen eine neue
Herausforderung, aber auch eine neue Chance
an die noch verschlossenen Tore der Institution
Kirche? Werden nicht auf dem Riicken der
»LiickenbiiBer« notwendige Schritte der Ent-
scheidungstréger in der Kirche hinausgezdgert?
In diese Richtung entwickelt »Ortsuche« unter
der Uberschrift »Pastoralpolitische Fragen und
Szenarien¢ (170-172) nicht einmal sanfte Hin-
weise, obwohl doch die einschldgige Diskussion
diese Fragen schon seit Jahren in ihr Recht ein-
setzen mochte.>

Insgesamt wird in der Studie die Institu-
tion Kirche geschont; die PastoralreferentInnen
scheinen langfristig als Auslaufmodell verab-
schiedet zu werden. Sind also der pastorale
Sog in den Gemeinden und die Immobilitét
der Kirche bei den so genannten heiBen Eisen
gleichsam nur verfehlte Aspirationen der Pasto-
ralreferentinnen?

5. Dieser Problemhorizont hat mit dem
Amtsverstdndnis zu tun, mit der Sakramentalitéit
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der Kirche, mit Gemeindeleitung und mit Parti-
zipation, aber auch mit der Z&libatsfrage und mit
dem Ausschluss der Frauen von der Weihe und
letztlich mit dem Kirchenversténdnis. Das sind
im doppelten Sinn reizende Themen, die — oft
inkognito — mit dem Menschen- und Gottesbild
fein verwoben sind. Dadurch werden viele ge-
fithismé#Rige Einstellungen touchiert, ebenso In-
teressen und Positionen.

Klerikalismus ist in diesem Zusammenhang
eine Versuchung fiir alle Gruppierungen, auch
fiir die neuen pastoralen Dienste, gepaart mit
der Gefahr des Ekklesiozentrismus. Insofern
ist es irrefiihrend, die berechtigte Frage nach
Ordination mit Klerikalismus gleichzusetzen.
So sind leicht Angste und Verdrgerungen aus-
zuldsen. Natiirlich ist sensibel mit dem umzu-
gehen, was Menschen schon gefiihlsméBig
heilig ist. Allerdings darf man Gefiihlen nicht
auf den Leim gehen.

6. In solchen Umbruchzeiten stellt sich die
Frage nach offenen Foren und runden Tischen
fiir die Diskussion der heiflen Eisen und fiir das
theologische und pastorale Ringen in der Span-
nung zwischen der Botschaft vom Heil und der
Wirklichkeit mit all ihren Realitdten.

Weil »Ortsuche« wichtige Fragen beriihrt
und bei manchen Betroffenen Verdrgerung aus-
gelost hat, ist der Dialog unverzichtbar. Ein ver-
dienstvoller Versuch ist vom Institut fiir Pasto-
raltheologie in Wien in der ersten Mérzhélfte die-
ses Jahres durchgefiihrt worden. Eingeladene aus

»Synergie der Phantasie,
der Visionen und der Wegsuche {{

den drei Landern haben sich zum kritischen Aus-
tausch eingefunden und vergleichende Pastoral-
theologie betrieben. Zu wiinschen ist, dass diese
Wege regional und international weiter be-
schritten werden, um die Synergie der Phantasie,
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der Visionen und der Wegsuche zu biindeln.
Dann wiirde noch deutlicher, dass die Ortsuche
z.T. schon gelungen ist oder gedeiht, vor allem
im Blick auf die neuen Seelsorgerinnen und die
pastorale Situation. Allerdings bediirfte es noch
entschiedener der kritisch-prophetischen Impul-
se der wissenschaftlichen Theologie an die Ent-
scheidungstrager der Kirche.

Das Hauptproblem liegt wohl kaum in der
Amtstheologie als solcher, sondern in der Ver-
weigerung der innerkirchlichen Diskussion tiber
dieses Thema. Viel theologische Literatur iiber
das kirchliche Amt scheint ein »Ersatz-Kriegs-
schauplatz« fiir die nicht getdtigten Entschei-
dungen zu sein, zu denen die Theologie er-
méchtigte.

Anderseits wird vor lauter Problemen leicht
{ibersehen, dass das Rettende schon wéchst und
dass Krisen schon oft die Lésungsansétze in sich
bergen. Viele Probleme auch in der Kirche ge-
winnen deshalb an Profil, weil die Ressourcen
fiir die Problemlésung und die Ortsuche schon
anwesend sind und Kraft entwickeln. Das hat
auch mit dem Vertrauen auf den HI. Geist zu tun.

Herzschrittmacher fiir
eine glaubwiirdige Kirche

@ Das Segment der Laientheologen und -theo-
loginnen im pastoralen Dienst ist somit nicht auf
die Frage nach der Gemeindeleitung im kanoni-
schen Sinn (Presbyterat) einzuengen. Und das
Phanomen »Laientheologlnneny ist nicht auf das
Segment der Pastoralreferenten und -referentin-
nen zu reduzieren. Das fachliche Potenzial der
Laientheologlnnen beinhaltet ein viel umfassen-
deren Horizont als ihr beruflicher Einsatz in der
unmittelbaren Pastoral. Denn in einer pluralisti-
schen Welt mit einer individualisierten Wissens-
und Interessenskultur und in einer 6konomisch
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und medial geprégten und gesteuerten Umwelt
wird die Kirche kaum mehr als zentralistisch
ibersteuertes und patriarchales System auf Dau-
er iiberleben kénnen und ernst genommen wet-
den. Konnte also eine fundamentale Frage im
Blick auf das Phédnomen von Laien mit kateche-
tischer, theologischer und pastoraler Kompetenz
nicht dahin gehen, ob mit diesem Phdnomen der
Kirche Voraussetzungen geschenkt sind, um in-
tern pluralistisch und im gesellschaftlichen Kon-
text kritisch-prophetisch prasent zu sein?® Sind
diese Potenziale trotz der einschldgigen Proble-
me nicht schon die rettenden Weichen und Kraf-
te, die den Zukunftsschub und die gesellschaftli-
che Présenz der Kirche unter den Bedingungen
der heutigen Zeit vorbereiten?

Das Grundproblem der Kirche ist ein unge-
heurer Realitdtsverlust. Kénnte durch die neuen
Kategorien von Seelsorgern und Seelsorgerinnen

sowie durch die Theologen und Theologinnen
die Kirche nicht unmittelbarer zur Welt kommen
und im gesellschaftlichen Kontext Christsein als
Lebensgewinn fiir die Menschen verwirklichen.
Ihre Bedeutung kénnte gerade darin erblickt

2 Christsein als Lebensgewinn fiir
die Menschen verwirklichen ((

werden, dass sie mit den Christen und Christin-
nen zusammen zu motivierenden Herzschritt-
machern und Herzschrittmacherinnen werden
fiir eine Kirche, die sich lebensnah auf die Men-
schen und ihre Welt einladsst und die die Einheit
von Mystik und Politik bzw. von Menschen- und
Gottesliebe leidenschaftlich wagt. So kann sie
Gestaltungskraft entwickeln und dabei ihre
grofen Angste zu (iberwinden suchen, ja sogar
Humor gewinnen.

1 Paul M. Zulehner/Kathari-
na Renner, Ortsuche. Um-
frage unter Pastoralrefer-
entinnen und Pastoralrefer-
enten im deutschsprachigen
Raum, Ostfildern 2006.

2 Paul M. Zulehner, Priester
im Modernisierungsstress.
Forschungsbericht der
Studie Priester 2000, Ost-
fildern 2001.

3Vgl. L. Karrer, Die Stunde
der Laien, Freiburg 1999,
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281-296.

4Vgl. zum ganzen Komplex
einige Versuche des Autors
u.a.: Schubkraft fiir die
Kirche. Der Langstreckenlauf
der Laien, in: O. Fuchs u.a.,
Das Neue wichst, Miinchen
1995, 115-162; ders.,
Katholische Kirche Schweiz,
Fribourg 1991, 378-451;
ders., Die Stunde der Laien,
Freiburg 1999, 108-113;
ders., Laboratorium der
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Zukunft oder Sackgasse?,
in: C. Olbrich/R. Stamm-
berger, Hrsg., Und sie bewe-
gen sich doch, Freiburg
2000, 224-237.

5 U.a. P. Neuner/B.J.
Hilberath, G. Kohl, A. Kurle-
mann, R. Bucher, N. Mette,
0. Fuchs, G. Bausenhardt, W,
Achleitner, B. Gruber-Aich-
berger und viele andere.

& Eingehender dazu: L. Kar-
rer, Gewinnt die Kirche

durch die Laien-Theologin-
nen und -Theologen
Zukunftskraft?, in: Th.
Schreijack (Hg.), Werkstatt
Zukunft, Freiburg 2004,
258-270; ders., Ist die
Stunde der Laientheologen
vorbei?, in: Theologisch-
praktische Quartalschrift
155 (2007); insgesamt:
»Zukunft der Gemein-
deleitunge: Diakonia 32
(1/2001).
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Veronika Priller-Jagenteufel

Ananas, Bananen und die Kirche

. Christliches Engagement am Beispiel des Foro Emaus
in Costa Rica

Kirchlicher Einsatz ist auch »in

der Weltg gefordert — z.B. auf Plantagen,
auf denen nicht nur saftige Siidfriichte,
sondern auch Ungerechtigkeit und
Umweltzerstérung gedeihen.

Ein Lokalaugenschein aus den Tropen.

® »Wir, die Priester und der Bischof des Apos-
tolischen Vikariats Limén, mdchten auf die Fol-
gen des forcierten Bananenanbaus aufmerksam
machen. Wir tun dies nicht als Landwirte oder
Wirtschaftstreibende, sondern einfach aus unse-
rer pastoralen Verantwortung heraus, die uns
dazu verpflichtet in ethischen Fragen das Wort
zu ergreifen, Wir sind besorgt wegen der kon-
kreten Auswirkungen des verstérkten Anbaus
von Bananen. ¢!

Es war 1989, als die Ditzese Limén, Costa
Rica, in einem Hirtenbrief klare Worte zu drén-
genden sozialen Fragen im Zusammenhang mit
der Bananenproduktion fand. Aufgrund ihres di-
rekten Kontakts mit den Landarbeiterlnnen er-
schienen den Priestern die Probleme so gravie-
rend, dass sie sich als Vertreter der Kirche ver-
pflichtet wussten, diesmal nicht Mahnungen zu
Fragen der Frommigkeit oder Familiengestaltung
auszusprechen, sondern in wirtschaftlichen und
arbeitsrechtlichen Fragen sehr konkret 6ffentlich
Partei zu ergreifen.
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Bananen und Macht

® Wir befinden uns in Zentralamerika, in ei-
nem der vergleichsweise reichsten und struk-
turstarksten Lander dieser Weltgegend. Anbau
und Export von Bananen und seit ein paar Jah-
ren vermehrt auch von Ananas ist einer der tra-
genden Pfeiler der Wirtschaft Costa Ricas. Dem-
entsprechend préagen riesige Plantagen ganze
Landstriche. Mehr als ein Drittel der Anbau-
flichen und mehr als die Hélfte des Handels tei-
len sich drei groBe Konzerne (Del Monte, Chi-
quita, Dole); die restlichen Mitspieler sind klei-
nere Firmen, von denen die allermeisten aber
ebenfalls mit diesen Konzernen verbunden und
von ihnen abhéngig sind.2

Der Bananenanbau begann hier im groBen
Stil, als im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts
Minor Kooper Keith, ein Unternehmer aus den
USA, quasi im Tausch gegen den Bau einer Ei-
senbahnlinie, die dem Kaffee-Export dienen soll-
te, fast ein Achtel der Gesamtfliche des Landes
aufkaufen konnte und darauf Bananenplantagen
errichtete. Er wurde zu einem der Begriinder der
United Fruit Company, die in ganz Lateinameri-
ka wegen ihres starken politischen Einflusses, der
oft zur Unterstiitzung von Militdrdiktaturen ein-
gesetzt wurde, berlihmt beriichtigt war.3 Diese
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Zeiten sind zwar vorbei, die Macht der Konzer-
ne ist aber immer noch groB.

Das zeigt sich in Costa Rica unter anderem
darin, dass selbst in diesem Land, in dem es ei-
nen relativ starken Rechtsstaat und ein hohes
Biirgerbewusstsein gibt, die Bananen- und
Ananasplantagen allzu oft Orte der Verletzung
von Arbeiterrechten und Umweltauflagen sind,
ohne dass von Seiten der éffentlichen Hand wirk-
sam etwas dagegen unternommen wiirde.

Bitterer Beigeschmack

® »Ich mochte nicht auch meine Kinder in der
Bananenplantage arbeiten sehen.«4 Die Arbeitin
den Plantagen ist hart, vieles muss per Hand ge-
macht werden: Z.B. miissen die Bananenstau-
den aneinander festgebunden werden, denn die
schénen groflen Bananen, die der Exportmarkt
fordert, {iberfordern die Tragkraft der Pflanzen.
Uber die heranwachsenden Fruchtdolden miis-
sen perforierte und imprégnierte Plastiksécke ge-
zogen werden, um Schédlinge abzuhalten. (Die-
se Sécke finden sich dann {ibrigens oft auf unge-
sicherten Miilldeponien wieder, von wo sie tiber
Fliisse ins Meer und in die Mégen daran veren-
dender Meeresschildkrdten gelangen ...) Die Dol-
den miissen abgeschnitten, zu einer Gasse in der
Plantage getragen und auf einen Seilzug gehéngt
werden: Von dort zieht sie ein Esel oder auch ein
Mann zum Sammelplatz.

Zur kréftezehrenden Arbeit kommen noch
die Belastungen durch die verwendete Agroche-
mie: Um auf einer groBen Monokultur gute Ern-
teertrdge zu erzielen, miissen starker Diinger
und eine Vielfalt scharfer Schadlingsbekdmp-
fungsmittel zum Einsatz kommen. Schutzklei-
dung ist oft unzureichend vorhanden oder sie
wird nicht getragen — weil es sich ohne sie
schneller arbeiten 14sst: SchlieBlich wird in vie-
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len Féllen der Lohn nach Arbeitsleistung bezahit.
Oft tibernehmen die ganz jungen Arbeiter die be-
sonders gefdhrlichen Jobs, »die die &lteren Ar-
beiter nicht machen wollen¢. Von einigen Jah-
ren hat in diesem Zusammenhang der Tod zwei-
er Jugendlicher Schlagzeilen gemacht.5

Arbeiten unter Druck

® Arbeitsschutzbestimmungen existieren so-
wie Vorschriften beziiglich des Einsatzes von
Spritz- und Diingemittel. In der Praxis werden
sie aber oft umgangen oder nicht beachtet. Vie-
le Arbeiterlnnen werden z.B. nur kurzfristig an-
gestellt, ihr Vertrag [duft aus, knapp bevor sie ein
Anrecht auf Sozialversicherungszahlungen des
Arbeitgebers hitten. Sie sind dann ein paar Wo-
chen arbeitslos, bevor sie wieder unter denselben
Bedingungen auf einer anderen Plantage ange-
stellt werden. Viele von ihnen sind nicaraguani-
sche »Wirtschaftsfliichtlinge«, die in Costa Rica

yyschwer, gewerkschaftliche
Strukturen aufzubauen

keine Lobby und schlechte Presse haben. Die
hohe Fluktuation unter den ArbeiterInnen macht
es auch schwer, gewerkschaftliche Strukturen
aufzubauen oder Nachbarschaftshilfe in den Ar-
beitersiedlungen zu etablieren. Gewerkschaftli-
che Aktivitdten werden zudem oft von den Fir-
menleitungen hintertrieben: Aktivisten werden
entlassen und ihre Namen an andere Plantagen
weitergemeldet.©

Auch die Firmen stehen unter hohem Kon-
kurrenzdruck: Um zu Weltmarktpreisen zu pro-
duzieren, miissen die Kosten gesenkt werden —
und das geht am leichtesten beim Faktor Arbeit.
Aus demselben Grund werden die Umweltauf-
lagen nicht beachtet: Sie erscheinen als zu teuer.
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Widerstand

@ »Wir halten es flir unsere Pflicht, in den Ge-
bieten des Bananenanbaus Projekte zu initiieren
und durchzufiihren, die das Bewusstsein fiir die
Konsequenzen dieser Wirtschaftspolitik bilden.«”
Die Initiative der Priester der Didzese Limon
fiihrte 1992 zur Griindung des Foro Emaus8, in
dem eine breite Front von Organisationen zu-
sammengeschlossen ist — Gewerkschaften,
NGOs, Menschenrechtsorganisationen und Bil-
dungseinrichtungen wie z.B. die Universidad
Biblica Latinoamericana. Sie alle verbindet das
Anliegen, auf die Ungerechtigkeiten und Miss-
stinde der Bananenplantagen aufmerksam zu
machen und fiir die Rechte der ArbeiterInnen so-
wie den Umweltschutz einzutreten. Jede Orga-
nisation setzt sich dafiir im eigenen Bereich ein,
zugleich gibt es ein nationales Biiro, das ge-
meinsame Aktionen koordiniert und durchfiihrt.
Einer der wichtigen Tréger des Foro Emats ist die
Pastoral Social der katholischen Kirche: So heilt
in Costa Rica die Caritas, die in einigen Diézesen
eine pointiert sozialpolitische Ausrichtung hat.
Inre zum GroBteil ehrenamtlichen Mitarbeite-
rinnen engagieren sich u.a. in konkreten Pro-
jekten fiir die Arbeiterlnnen auf den Bananen-
plantagen.

Dazu noch die Ananas

@ Seit ein paar Jahren sieht sich das Foro
Emats gezwungen, nicht mehr nur die Bana-
nenplantagen im Blick zu haben: 2002 haben
zwei der drei groBen Produktionsfirmen begon-
nen, teilweise auf Ananas umzustellen. Seitdem
sind groBe Anbauflichen dazu gewonnen wor-
den, sehr oft auf Kosten des ohnehin kaum mehr
vorhandenen Regenwaldes. Die Arbeiterlnnen
berichten, dass die Situation auf den Ananasfel-
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dern genauso schlimm ist wie auf den Bananen-
plantagen, mit einem Unterschied: Da die
Ananas eine Bodenfrucht ist, sind die Feldarbei-
terlnnen dem tropischen Wetter noch unge-
schiitzter ausgesetzt und arbeiten entweder im
stromenden Regen oder unter praller Tropen-
sonne; und auch die Spritzmittel werden hier
von keinen schiitzenden Bldttern abgefangen
und treffen so die Arbeiterlnnen noch direkter.”

Die bekannten Misssténde in Bezug auf Ar-
beiterlnnenrechte und Umweltschutz wieder-
holen sich, verscharft durch die rapide Ausbrei-
tung der Plantagen. Foro Emats hat reagiert und
auch diese Problematik in seine Agenda aufge-
nommen; ebenso hat auch die Kirche sich wie-
der verpflichtet gesehen, ihre Stimme zu erhe-
ben. 2003 haben der Bischof und die Priester der
Digzese Limén neuerlich ein klares Sozialwort
gesprochen, das wieder sehr konkret die Miss-
stinde und Gefahren benennt.!?

Lokalaugenschein

® Ich hatte im September 2005 die Gelegen-
heit, an einer Informationstour teilzunehmen,
die Foro Ematis fiir Journalistinnen veranstaltet
hatte, um ihnen aus erster Hand Eindriicke und
Datenmaterial zu vermitteln {iber die Probleme,
die durch die forcierte Ananasproduktion verur-
sacht werden. Denn das, was hier im Hinterland
geschieht, erreicht nur selten die Augen oder Oh-
ren der politisch einflussreicheren Bevélkerung
im Ballungsraum der Hauptstadt.

Wir haben auf dieser Tour eine Schule be-
sucht, die sich von Ananasfeldern eingekreist
fand. Lehrerlnnen und Eltern merken an den
steigenden Asthma-Erkrankungen und am ver-
schmutzten Trinkwasser mit seinen Krankheits-
folgen, dass sich das unmittelbar auf die Ge-
sundheit der Kinder auswirkt. Keine zwanzig
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Meter neben dem Schulgelénde sehe ich am
Rand einer Plantage ein groBes Schild, das vor
dem Betreten des Feldes warnt mit dem Hinweis
darauf, dass hier per Flugzeug Insektizide ge-
spritzt werden. Der Wind, der die Chemiewol-
ken gelegentlich {iber die Schule treibt, hlt sich
an die gesetzlich geforderte Bannmeile ebenso
wenig wie der Agrokonzern.

Die Viehbauern derselben Gegend — hier
sind es zumeist kleine bis mittelgroRe Betriebe —
sehen sich unter Druck, Land an die Obstfirmen
zu verkaufen. Da passt es ins Bild, dass eine
Stechfliegenart in den Ananasabfillen ideale
Brutbedingungen vorfindet, sich rapid ausbreitet
und die Rinderherden derart bedréngt, dass die
Kiihe an Gewicht sowie an Milchleistung merk-
lich verlieren. »Sie tun nichts dagegeng, sagt ein
Bauer mit Blick auf die Plantagenbesitzer, yweil
es ihnen recht ist, wenn wir aufgeben und sie
unser Land billig aufkaufen kénnen.«

In einem Dorf ist aus der Initiative einer
Bauernfamilie eine Biirgerplattform entstanden,
die die weitere Ausbreitung der Ananasplanta-
genim Gemeindegebiet zu verhindern versucht.
Entscheidend dafiir wird sein, ob es ihnen ge-
lingt, den értlichen GroBgrundbesitzer davon zu
iberzeugen, kein Land an einen der Ananas-
konzerne zu verkaufen. Zugleich laufen
Bemiihungen, die Behérden zum Handeln zu
zwingen und z.B. zu erreichen, dass in diesem
Fall einmal die vorgeschriebene Umweltvertréig-
lichkeitspriifung tatsichlich durchgefiihrt wird.

Wahrheitskriterium
der Theologie

® Mich hat dieser Blick in die konkrete Le-
bensrealitdt von Menschen, die hinter den so an-
genehm billigen Preisen der Tropenfriichte da-
heim im Supermarkt normalerweise aus dem
Blick verschwinden, wieder einmal daran erin-
nert, dass Theologie und Verkiindigung nur dann
relevant sind, wenn sie auch angesichts dieser
Menschen und ihrer Schicksale zu tragen ver-
mogen.!'! Die Armen und Bediirftigen sind ein
wesentliches Kriterium theologischer Rede: Da-
ran, ob es ihr um Trost, um Hoffnung, um ein Le-
ben in Fiille fiir diese Menschen geht, entschei-
det sich, ob sie tatsdchlich von jenem Gott
spricht, in dessen Namen Jesus Christus ein
Reich der Gerechtigkeit und des Friedens ver-
kiindet hat. So bleibt einmal mehr die Einsicht,
dass wir nur in der Praxis unsere Verkiindigung

3 Reich der Gerechtigkeit ¢

bewahrheiten kiinnen, dass der solidarische Ein-
satz flir Menschen in Not und fiir soziale Ge-
rechtigkeit weltweit sowie im eigenen Kontext
iiber den Wert unseres Glaubens entscheidet:
Die Rede vom Weltgericht in Mt 25 sagt es un-
missverstandlich klar. Nur: Entspricht dem der
tatsdchliche Stellenwert sozialer Pastoral bzw.
der Caritas in unseren Gemeinden und im eige-
nen (Glaubens)Leben?

! Carta pastoral, deciembre
1989; zit. n.: Pastoral Docu-
ment, bishop and priests of
the Vicario Apostolico of
Limon, in: 10 Years of Exis-
tence of Foro Emaus. The
struggle continues, hg. v.
Hernan Hermasilla, Costa
Rica 2002, 21-25, hier: 21.
2Vgl. Transnational Wealth,
Local Poverty. Development
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in Banana Producing Re-
gions, in: Anm. 1., 33-38.
3Vgl. D. Kirst, Costa Rica,
Bielefeld 2003, 162-163.
4 Interview mit Mario Mora,

27 Jahre alt; zit. n.: 10 Years,

Anm. 1, 85-98, hier: 89.

5 Vgl. This must not be for-
gotten, in: Anm. 1, 26.
$Vqgl. Foro Emaus, Anm. 4.

7 Carta Pastoral, Anm. 1, 23.
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& Benannt nach dem Pas-
toralzentrum, in dem die
Griindungsveranstaltung
stattfand.

2 Vgl. El amargo sabor de la
expansion pifiera en el
Caribe costaricense, ed. Pas-
toral Social Limén y Foro
Emads, San José 2005.
10V/gl. 10 Years, Anm. 1.

1 Vgl. Veronika Priiller-

Jagenteufel, »Tréstet mein
Volkl« Relevanz und Prisenz
als zentrale Kategorien fiir
Theologie und Pastoral, in:
A. Findl-Ludescher/J. Pan-
hofer/V. Priiller-Jagenteufel
(Hg.), Die Welt in der Nuss-
schale. Impulse aus den
Ortskirchen im Horizont der
Weltkirche, Wiirzburg 2005,
151-167.

221



Option fiir die Armen heute

Magdalena Holztrattner (Hg.)

Eine vorrangige Option fiir die
Armen im 21. Jahrhundert?
Salzburger theologische Studien 26
Innsbruck-Wien: Tyrolia-Verlag 2005

Br., 432 Seiten, Eur-D [ Eur-A 39,- [ sFr 67,50.

Ist die »Option fiir die Armen« — eine theologi-
sche Begriffspragung aus der zweiten Hélfte des
vergangenen Jahrhunderts — inzwischen iiber-
holt? Im hiesigen Kontext haben der Begriff und
die Sache derzeit jedenfalls keine Hochkonjunk-
tur; das Thema »Spiritualitdt« steht im Brenn-
punkt des Interesses. Um so erfreulicher ist es,
dass sich eine Reihe von Autoren und Autorin-
nen vornehmlich aus dem deutschsprachigen
Raum erneut der Frage nach dem Stellenwert
der Armen in Theologie und Kirche und dariiber
hinaus in weiteren Wissenschaften und der Ge-
sellschaft angenommen hat. Denn die Option fiir
die Armen ist erst dann erledigt, wenn es keine
Armen — oder besser: arm Gemachten — mehr
gibt. Dazu steht die globale Realitét in einem all-
zu krassen Gegensatz.

Wie angedeutet, vereinigt dieser Sammel-
band Beitrdge aus der Theologie und benachbar-
ten Wissenschaften. Es kdnnen hier nur einige er-
wahnt werden: Sehr informativ ist der Ein-
gangsartikel von Marietta Calderén, die
detailliert zuriickverfolgt, welche Entwicklung
der Begriff »Option fiir die Armen« genommen
hat. Der Jesuit Peter Knauer liefert einen funda-
mentaltheologischen Beitrag, in dem er das Ver-
héltnis von Glauben und ethischem Urteilen und
Handeln kldrt und von daher den Status der Op-
tion fiir die Armen sowohl ethisch als auch theo-
logisch bestimmt. Neben weiteren sozialethi-
schen Beitrdgen melden sich eine Bibelwissen-
schaftlerin und ein Bibelwissenschaftler zu Wort.
Den pastoraltheologischen Part hat Franz Weber
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geliefert, der die Option fiir die Armen zur grund-
legenden Glaubensentscheidung nicht nur fiir
die Gemeinden in der so genanntem Dritten
Welt, sondern auch hierzulande deklariert. In
vier Beitragen werden Uberlegungen aus der Phi-
losophie beigesteuert. Hinzu kommen Beitrége
aus der Entwicklungs- und Wirtschaftstheorie.
Erhellend sind zwei Beitrdge, in denen dargelegt
wird, wie die Armutsproblematik in Literatur
und Film aufgenommen wird. In weiteren Arti-
keln werden Gesichtspunkte zur praktischen
Umsetzung — auch in Europa — thematisiert. Ins-
gesamt handelt es sich um einen wichtigen
Sammelband, der thematisch quer steht zum der-
zeitigen Mainstream in Theologie und Kirche.
Norbert Mette, Dortmund

Mit den Augen
der »Vierten Welt«

Joseph Wresinski
Selig ihr Armen

Ubersetzt, herausgegeben und mit Anmerkungen verse-
hen von Marie-Rose Blunschi Ackermann. Mit einem
Vorwort von Christoph Kardinal Schénborn und einem
Nachwort von Mascha Join-Lambert

Glaube und Leben Bd. 29
Miinster: LIT-Verlag 2005
Brosch., 264 Seiten, Eur-D 17,90

Joseph Wresinski (1917-1988) war Priester der
rdmisch-katholischen Kirche und hat sein ge-
samtes Wirken in den Dienst der Armsten der
Armen gestellt: in Fliichtlingslagern, unter sub-
proletarischen Familien und spéter auch als Be-
rater der franzdsische Regierung, Er griindete die
heute in vielen Landern verbreitete Bewegung
ATD Vierte Welt — ATD steht fiir ,,aide a toute dé-
stresse« (Hilfe in aller Not) und »Vierte Welt¢
spielt auf den »Vierten Stand« an, der auch in der
franzosischen Revolution vergeblich seine Rech-
te einforderte. Es ging Wresniski um das »Lum-
penproletariat, um die ganz Elenden, die selbst
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der Marxismus nicht vertreten wollte. Heute
werden diese Menschen oft als die Ausgeschlos-
senen bezeichnet, die, die durch jeden Rost fal-
len. Wresinski sieht diese Menschen nicht primér
als bedauernswerte Geschopfe, erst recht nicht
als lebensuntiichtige Verliererlnnen, sondern als
das Milieu Jesu Christi, als von ihm bevorzugte
Trédgerlnnen seiner erlésenden Botschaft, als die-
jenigen, die allen anderen auf dem Weg ins Reich
Gottes vorangehen.

Das vorliegende Buch ist das dritte von vier
Biichern, die man als das Testament Pére Josephs
bezeichnen kann (bisher auf deutsch erschienen:
Worte fiir morgen, 1994; Die Armen sind die Kir-
che, 1998). Wresinski schrieb diese Biicher ge-
gen Ende seines Lebens als Zusammenfassung
und Hinterlassenschaft, als Ermutigung fiir alle,
die sich der Bewegung angeschlossen hatten,
und als Dank an seine Kirche, die trotz manchen
Unverstdndnisses ihm seinen Dienst erméglicht
hatte und in die er die Botschaft der Armen eben-
so hineintragen wollte, wie er zu den Armen die
Botschaft der Liebe Gottes getragen hatte.

»Selig ihr Armeng ist eine Sammlung von
Betrachtungen zu Texten des Evangeliums, zum
Leben und Handeln Jesu als Bruder und Heiland
der Armsten und Elenden — und es ist zugleich
eine Sammlung von Berichten iiber heutige Men-
schen am Ende des gesellschaftlichen Stufenlei-
ter, tiber die ganz armen Familien, Miitter, Viter,
Kinder, denen Pére Joseph begegnet ist. Er er-
kennt in ihnen dieselben Gesichter wie in der
Menge, die Jesus nachgelaufen ist und der er sich
immer wieder zugewendet hat. Durch diese Ver-
kniipfung der Berichte der Evangelien und der
Lebensgeschichten von heute werden letztere
durchscheinend auf die Wiirde dieser Men-
schen, wie es in keinem noch so genauen Sozi-
albericht gelingen kann, und erstere gewinnen
ungeahnte Brisanz, Deutlichkeit und oft iiberra-
schende neue Klarheit, wie sie wohl kaum ein
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exegetischer Kommentar zugénglich machen
kann. (Dabei hat Wresinski selbst am ersten Ar-
mutsbericht fiir Frankreich in der 1980er-Jahren
mitgearbeitet und er verarbeitet in seinen Be-
trachtungen durchaus auch Erkenntnisse der Bi-
belwissenschaft.)

In immer neuen Anldufen meditiert Joseph
Wresinski, wie Christus durch die Heilung und
Befreiung der Armsten und Elendsten ins Werk
setzt, dass Gott allen Menschen sein Heil
schenkt. Hitte Jesus nicht zuerst an den Armsten
gehandelt, so verstehe ich Wresinski, wiirden sie
auch im Reich Gottes wieder hintan stehen. So
aber gehen sie voraus und bezeugen die Bot-
schaft von der Gotteskindschaft aller Menschen.

Dieser Vorrang der Armen und die daraus
entstehende Verpflichtung auf ein Leben an ihrer
Seite und in Solidaritdt mit ihnen werden in den
Worten Wresinskis unmissverstindlich klar und
in seinem eigenen Leben beeindruckend einge-
18st — wie auch in dem vieler seiner Mitarbeite-
rinnen, von denen im beriihrenden Nachwort
kurz berichtet wird. Seinen LeserInnen sagt Wre-
sinski z.B.: »Geht unverztiglich auf die Men-
schen im Elend zu, ..., denn an ihnen wird das
Wirken Gottes offenbar! ... Ihr, die ihr glaubt,
dass ihr euch in diesen Dingen besser auskennt
als sie, wisset, dass es ihnen leichter fallen wird
als euch, dies zu verstehen!¢ (S. 136)

Wresinskis Ausfiihrungen sind zugleich be-
lebend und irritierend, faszinierend und beun-
ruhigend. Und voller Verheifung. Sie sind das
wohl vor allem deshalb, weil sie so konkret er-
zdhlen und weil sie sich beharrlich der falschen
Alternative verschliefen, das Reden von Gottes
Zuwendung und Heil und den Einsatz fiir ge-
rechtere Strukturen gegeneinander zu stellen.

Kardinal Schénborn erzahlt im Vorwort von
seinen eigenen Begegnungen mit Menschen im
Rahmen der Bewegung »Vierte Welt«: »Sie ha-
ben mir den konkreten »Geschmack¢ des Evan-
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geliums der Armen geschenkt, der immer Anruf,
Ansporn und auch Sehnsucht bleibt.¢ Diese
Sehnsucht in sich selbst zu erneuern und ande-
ren mitzuteilen ist ein guter Grund, dieses Buch
zu lesen und weiterzuschenken.

Veronika Priiller-Jagenteufel, Wien

Liebesgebot als Quintessenz

Ansgar Moenikes

Der sozial-egalitdare Impetus

der Bibel Jesu und das Liebesgebot
als Quintessenz der Tora

Wiirzburg: Echter Verlag 2007

Br,, 208 S., Eur-D 16,80 /[ Eur-A 17,30 / sFr 29,90

Die Liebe zu Gott und dem Néchsten, inklusive
dem Feind, als das zentrale biblische Gebot he-
rauszustellen und seine Herkunft aus der seg-
mentar-egalitiren Gesellschaftsform des frithen
Israel aufzuzeigen, ist das Anliegen dieser le-
senswerten Schrift des Paderborner Alttesta-
mentlers. Im ersten Kapitel setzt er sich mit dem
immer noch verbreiteten Vorurteil auseinander,
das Doppelgebot der Gottes- und Néchstenliebe
gehe auf Jesus von Nazaret zuriick, und zeigt
demgegeniiber auf, dass Jesus aus der ihm vor-
liegenden Bibel zitert. Eingeflochten ist ein in-
struktiver Exkurs zum Verhéltnis zwischen Al-
tem und Neuem Testament. Im zweiten Kapitel
geht Moenikes auf die Urspriinge des Volkes Is-
rael zurfick. Er vertritt die These, dass die beiden
Gruppen, die dieses Volk gebildet haben, aus den
schmerzlichen Erfahrungen ihrer Unter-
driickung in Kanaan einerseits und Agypten an-
dererseits [srael »als eine egalitéire, segmentére,
antiherrschaftliche Gegengesellschaft zu den ka-
naandischen Stadtkonigtiimern¢ (88) ausgeformt
haben. Das sei aufgrund verschiedener Faktoren
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spater durch neu aufkommende Herrschafts-
strukturen iiberlagert, aber nie vollig vergessen
worden — eine Tradition, an der auch Jesus an-
gekntipft habe. Ihren Ausdruck habe das sozial-
egalitdre Bewusstsein in der alleinigen Verehrung
JHWHSs gefunden, deren allmdhliche Ausbildung
im dritten Kapitel kurz rekonstruiert wird. Die
von den Verfechtern der Verehrung JHWHs
harsch geforderte Abwendung ist nach Moeni-
kes hochst aktuell: »Diese Einsicht fordert m.E.«,
so schreibt er, »auch uns heutige Bibelleser/-in-
nen zur Besinnung und zur Abwendung vom
Goldenen Kalb, ndmlich vom Gotzen der Macht
und des Profits, von der zunehmenden gesell-
schaftlichen und globalen Entsolidarisierung und
zur Riickbesinnung auf den israelitischen Gott,
den Gott der Befreiung aus Unterdriickung und
Sklaverei. Eine Caritas, die diese Zusammen-
hénge nicht beachtet, der gesellschaftliches und
globales Unrecht gleichgiiltig ist und die indivi-
duelle Not losgeldst von deren gesellschaftlichen
und globalen Ursachen und Zusammenhédngen
betrachtet, hat den biblischen Sinn des Gottes-
und Nichstenliebegebotes nicht wirklich er-
fasst.« (114) Auf dieser Linie legt Moenikes dann
im vierten Kapitel nacheinander das Gebot der
Gottesliebe und der Néchstenliebe in ihrem ur-
spriinglichen Kontext der Tora aus.

Ob Moenikes mit seinen Ausfiihrungen die
Zustimmung aller Zunftkollegen und -kollegin-
nen findet, kann hier dahingestellt bleiben. Zu-
zZugestehen ist, dass seine Argumentation héchst
schliissig und darum {iberzeugend wirkt. Mit
Blick auf eine Praxis, die die biblische Grundla-
ge des Judentums und des Christentums wirk-
lich ernst nimmt, birgt diese Schrift einiges an
Sprengstoff — bis hin zur sozialen Ausformung
von Kirche und Gesellschaft.

Norbert Mette, Dortmund
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Funktion und Autonomie
der Kunst
Dorothee Mann/Anna Ulrich (Hg.)
Kunst zwischen Funktion
und Autonomie
Elemente einer Standortbestimmung

Kiinstler-Tagung auf der Hegge 2006
Detmold: Verlag Hermann Bdsmann GmbH 2007
115 5., 39 Farbwiedergaben, Eur-D 15,-

Die Frauenkommunitdt »Die Hegge« (http://
www.die-hegge.de) veranstaltet seit fiinfzig Jah-
ren jdhrlich eine Begegnung fiir bildende Kiinst-
ler. Dabei gelingt es den Gastgeberinnen Schliis-
selprobleme an der Nahtstelle von Kunst und Kir-
che, von Theologie und Asthetik kompetent zu
thematisieren. 20006 lautete das Thema »Kunst
zwischen Funktion und Autonomie«. Es formu-
liert einen chronischen und zunehmend stirker
werdenden Konflikt, seit die Kunst zu Beginn der
Neuzeit angefangen hat, zu sich selbst zu kom-
men und mit der &thetischen Moderne auch zu-
nehmend die Verpflichtung auf die bisher gel-
tenden Regeln der Asthetik abzuarbeiten. Der
Konflikt findet nicht nur auf einer theoretischen
Ebene statt, sondern vor allem vor Ort, zwischen
Pfarrer und Kiinstler, zwischen Gemeinde und
Pfarrer, zwischen Pfarrer und bischéflichem Or-
dinariat. Die Konfliktpartner empfinden die Ge-
genseite bevormundend, der Gemeinde fremd
und flir die Liturgie nicht funktional. Die im vor-
liegenden Band wiedergegebenen Referate neh-
men auf bemerkenswerte Weise dazu Stellung.
Die Kunsthistorikerin Beatrice Lavarini er-
zdhlt von der Freundschaft zwischen Henri Ma-
tisse und der Dominikanerin Soeur Jacques Ma-
rie, zitiert aus dem Briefwechsel und dem Wer-
den der Rosenkranzkapelle in Vence. Der
Widerstand seitens der Ordensoberen wurde
durch das wechselseitige Vertrauen der Ordens-
schwester und des Kiinstlers iiberwunden. Hol-
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ger Briills von der Seite der Denkmalspflege zeigt
am Beispiel der Glasmalerei die Grenzen kiinst-
lerischer Selbstbestimmung auf: Material, Archi-
tektur, institutionelle Gremien, etwa der Ge-
meinderat, die Bauaufsicht, die Geldgeber, die
Werkstdtten setzen Grenzen. Als eine solche
wird auch die Tradition benannt, der Normie-
rungsdruck der klassischen Moderne und de-
ren Konventionalisierung und Trivialisierung;
schlieRlich die Botschaft der Kirche, die An-
sprechbarkeit der Leute und die sinnhungrigen
Theologen.

Der Theologe Josef Meyer zu Schlochtern
berichtet von einer Installation in der barocken
Jesuitenkirche in Paderborn. Der von Bogomir
Ecker gestaltete » Totenkeller«, Krypta der alten
Jesuitenkommunitdt und dann Zufluchtsort der
Obdachlosen, bricht aus dem Boden in den da-
riiber liegenden barocken Altarraum ein mit so
etwas wie einem Schalltrichter, der an eine Po-
saune denken l4sst.

Johannes Schreiter, ein Glasmaler, schépft
aus dem Erfahrungsschatz eines wachen Intel-
lektuellen, der sich seine Gedanken zu unserer
Kultur und zu unserer Zeit macht, aus dem Er-
fahrungsschatz eines Kunstschaffenden, der sel-
ber elementar von seinem christlichen Glauben
betroffen ist in einer Welt, die ihre Chiffren vor-
zliglich aus den Naturwissenschaften nimmt.
Er berichtet auch von Auseinandersetzungen
mit christlichen Kunstkonsumenten, etwa
anlasslich seiner Arbeit an den Fenstern der
HI. Geistkirche in Heidelberg: »Sofern namlich
Kunst noch Sand im Getriebe unserer Amiisier-
kultur ist und beherzt gegen den Strich biirstet,
kann sie verklebte Augen 6ffnen und manches
Unbheil verzdgern.«

Walter Schrader, Lehrer fiir Kunst und
Kunstdidaktik an der Universitit Paderborn,
restimiert im Nachwort: »Die Autonomie des
einen Mediums kann um Anerkennung durch
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die Autonomie eines anderen Mediums wer-
ben — indem sie aber eine andere Autonomie
dominieren will, kann sie leicht die eigene ver-
lieren.«

Hermann Pius Siller, Erzhausen

DIAKONIA Filmtipp

Karo und der liebe Gott (A 2006)

Regie und Drehbuch: Danielle Proskar; Dramaturgie: Mi-
lan Dor, Sabine Pochhammer, Kamera: Gerhard Hierzer;
Darsteller: Resi Reiner (Karo Lenz), Branko Samarovski
(lieber Gott), Petra Morzé (Alice Lenz), Markus Gertken
(Peter Lenz); Mini Film, Filmladen Verleih, 94 min.

Es beginnt mit den Kldngen von »Groler Gott,
wir loben dich« und miindet schnell in eine sehr
emotionale Formulierung der Theodizee-Frage
aus Kindermund: »Ich bin dir total wurscht,
stimmt’s? Du bist ur gemein!« Karo — herzer-
wérmend und traumhaft natiirlich gespielt von
Resi Reiner — muss am Tag ihrer Erstkommuni-
on erkennen, dass die Ehe ihrer Eltern gerade
zerbricht und sie mit ihrer Mutter in eine neue
Wohnung iibersiedeln soll. Da artikuliert sie ihre
Anklage an den so groB gelobten lieben Gott in
einer beneidenswert direkten, kindlichen Art in
ihr Walky Talky — und bekommt Antwort! Die
Stimme und die unkonventionellen Formulie-
rungen erkennt Karo bald an einer benachbar-
ten Tiir wieder — sie gehort Branko Samarovski,
der fiir die Rolle des heruntergekommenen Al-
koholikers, den er hier verkérpert, geboren zu
sein scheint.

Das ist der Anfang einer wunderbaren
Freundschaft zwischen der achtjihrigen Karo
und einem einsamen Mann, den viele als »Sand-
ler« (Penner) bezeichnen, den sie jedoch unge-
niert »lieber Gott« nennt. Ganz bedingungslos
hat sie ihm aber nicht Glauben und Vertrauen
geschenkt — gleich beim ersten Gespréch iiber
Funk fordert sie ein Zeichen: »Wenn du der ech-
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te liebe Gott bist, dann mach, dass der Papi jetzt
reinkommt und mir gute Nacht sagt!« Zu ihrer ei-
genen Verbliiffung geschieht das Wunder
tatséchlich. Das reicht ihr als Basis fiir ihre For-
derung: Der liebe Gott soll ihre Eltern wieder zu-
sammenbringen.

In &uBerst charmanter und humorvoller
Weise begleitet Danielle Proskars gelungener De-
biitfilm »Karo und der liebe Gott« nun die fiir ihr
Alter sehr forsche Karo bei einem gewaltigen Rei-
fungsprozess. Mit Hilfe des sehr interessant und
nuancenreich gezeichneten alten Mannes setzt
sich Karo Lenz mit ihrem persénlichen, sehr un-
mittelbaren und tiefen Glauben auseinander. Sie
lernt schneller als die meisten Erwachsenen, mit
Leid, Verdnderung und Abschied klar zu kom-
men und zu akzeptieren, dass es im Sinne aller
oft besser ist, wenn nicht die eigenen legitimen
Wiinsche in Erflillung gehen. Sie ersetzt nun
Schritt fiir Schritt ihren kindlichen Egoismus
durch bewundernswerte Reife und Offenheit fiir
Neues. Dabei vergisst sie jedoch keineswegs, ihre
lediglich dem ersten Anschein nach naiven Fra-
gen anzubringen. So sind nicht nur Kinder weit
iiber das Erstkommunion-Alter hinaus von dem
erfrischenden, farbenfrohen und gefiihlvollen
Film &ulerst angetan, sondern auch Erwachsene
finden gleichermafen Vergniigen an dem au-
genzwinkernden Humor wie an den Denkan-
stoRen durch die Geschichte von Karos {iberir-
discher Freundschaft.

Als Zuschauer beneidet man dieses altkluge
Midchen richtiggehend um sein direktes, phan-
tasievolles Wesen, das kein Verstandnis fiir die
Abgeklértheit der Erwachsenen hat, insheson-
dere die ihrer vom Leben enttduschten Mutter
und ihres egozentrischen Vaters. Jene wird von
der durchaus {iberzeugenden Petra Morzé ge-
spielt, letzterer von Markus Gertken in einer
eher undankbaren Rolle. Der Pfarrer wirkt mit
Aussagen wie, »der liebe Gott zerschldgt und er
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verbindet, er verletzt und seine Hand heilt«, ge-
radezu weltfremd neben Karo. So spricht diese
einmal ganz offen zu ihrem »lieben Gotty iiber
ihr ureigenes Gottesbild: »Ehrlich gesagt, hab ich
mir den lieben Gott ganz anders vorgestellt. Et-
was feiner und ohne Gesicht, weil man immer al-
les gleichzeitig sehen muss, dann gibt es kein
Hinten und kein Vorne, kein Gesicht und keinen
Po.« Ihrem Vater, der nur selten fiir sie Zeit hat
und der ihr den néchsten Besuch erst sechs Tage
spdter in Aussicht stellt, kontert sie genervt, aber
deutlich: »In sechs Tagen, da macht der liebe
Gott eine ganze Welt.«

Ihre kindliche Naivitdt halt Karo dennoch
nicht von Zweifeln ab, aber sie spricht sie auch
ganz direkt aus: »Manchmal glaube ich, dass du
gar nicht der liebe Gott bist, der liebe Gott, der
alles kann, zum Beispiel Zuckerwatte auseinan-
der knoten und wieder Zucker daraus machen. ¢
In dem Alten hat sie ihr perfektes Gegenstiick
gefunden: Seine von der Umwelt gering ge-
schidtzte derbe Sprache und fehlende Riicksicht
auf Konvention ist genau das, was sie braucht —
ebenso wie sein phantasiebegabtes, sensibles We-
sen unter der rauen Oberfliche, das ihn dazu be-
wegt, seiner kleinen Freundin daraufhin einfach
einen Wiirfelzucker zu schenken. Doch gerade
sein Fluchen macht auch deutlich, wie unmit-
telbar unsere Glaubensbeziehung noch ist, wenn
Wwir an Grenzen stoBen — da féllt in seinem brei-
ten Wienerisch des Ofteren ein »jessas«, »zum
Teifl¢ oder wkruzi. ..«

An Komplexitdt und Reiz gewinnt diese Ge-
schichte der Beziehung einer im Glauben eifri-
gen Schiilerin zu ihrem Mentor noch durch sei-
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ne Verweise auf eine transzendente Ebene, die
die Zuschauer an ihrer wissenschaftlich abge-
Kldrten Sicht der Dinge zweifeln I4sst: Wenn man
die kurzfristige Riickkehr des Vaters nach Karos
Wunsch noch als Zufall werten kann, ist der
kreuzformige Lichtschein, der iiber die Tiir des
Alten gleitet, schon eher ein klassisches »Zei-
chen«. Karos neu gewonnene Freundin findet
zum Glauben, als ihre geliebte, aber kaputte
Armbanduhr plétzlich wieder geht, sobald sie
dem »lieben Gott« gegentiber tritt, Und am Ende
verschwindet er nur fiir kurz, plotzlich ist er dort,
wo Karo am meisten Beistand braucht, wieder
bei ihr: bei der Scheidung ihrer Eltern, mit ei-
nem neuen — verklirten - AuBeren, und er fihrt
dann bezeichnender Weise in einem Paternos-
teraufzug zu den Kldngen von Haydns »Schop-
fung« gen Himmel.

Am Schluss sind alle mit der neuen Lebens-
situation gliicklich: die zu neuem Lebensmut ge-
langte Mutter, der seiner Selbstliebe entwachse-
ne, aber immer noch etwas farblose Vater und
die durch neue Sozialkontakte bereicherte Karo.
Das hindert sie jedoch nicht daran, noch einmal
die Theodizee-Frage ebenso zu formulieren wie
das je groBere Unverstandnis: »Hast du dir das al-
les ganz alleine ausgedacht? Und warum hast du
dir dann auch gemeine Sachen ausgedacht? Und
wenn zuerst keiner da war, wer hat dann dich ge-
schopft?¢

Hinweis: Materialien fiir die Verwendung
im Schulunterricht finden sich unter: http://
www.kinomachtschule.at/karoundderliebe-
gott/material.html

Monika Jagenteufel, Wien
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LEITARTIKEL

Marie-Louise Gubler

D|e kostbare Perle Humor

Humor und Lachen sind in der Geistes-
geschichte zwar umstritten, jedenfalls
aber ein allgemein menschliches
Phéanomen. Als empathische Hilaritas
gehoren sie zum Grundbestand christ-
licher Spiritualitdt und konnen sich

auf biblische Wurzeln berufen:

z.B. das lustige Spiel der Weisheit oder
das befreite Auferstehungslachen.

® [m Wartezimmer einer &rztlichen Gemein-
schaftspraxis sitzen sechs Leute, wortlos in sich
gekehrt, in den aufliegenden Illustrierten und
Zeitungen blitternd warten sie auf den Aufruf
zu Untersuchung oder Therapie. Mitten in den
Informationsbroschiiren und Zeitschriften liegt
ein kleines Biichlein auf; »Medizin fiir gute Lau-
ne«!; die Karikaturen und Aphorismen sind von
Kinderhand mit bunten Farbstiften {ibermalt. Da
steht: »Humor verzeiht, Satire verachtet, Witz
ist nur ein intellektuelles Spiel«, oder: »Ironie ist
die Grobheit der Gebildeteng.

Humor ist gesund

® Schon die antike Medizin kannte die thera-
Peutische Bedeutung von Humor. Humor — la-
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teinisch fiir »Feuchtigkeit, Saft« — bew&ssert
gleichsam die trockenspréde Welt, verbindet
leicht fliefend Objekte miteinander. Der »gute
Humor¢ des Mittelalters verlangte ein ausge-
glichenes Verhiltnis der Kérpersifte des Men-
schen (humores: Blut, Galle, Schleim). So gibt es
auch den »schwarzen Humor¢: beifenden Sar-
kasmus, verletzend scharfe Ironie aus gekrénk-
tem, verbittertem Herzen. Seit dem 16. Jahr-
hundert bezeichnete das Englische yhumours
die Laune oder Stimmung, ein von Normen ab-
weichendes Verhalten, und seit dem 18. Jahr-
hundert die heiter-gelassene Gemiitsverfassung
inmitten aller Unzuldnglichkeiten und Wider-
wirtigkeiten des Daseins.

Die relativ junge Lachforschung (Gelotolo-
gie, von griech. gelos = Lachen) hat nicht nur die
heilsame und befreiende Wirkung des Lachens
festgestellt, sondern auch ihre Ambivalenz: nach
innen die verbindende Zusammengehdrigkeit
der Lachenden, nach aufen die ausgrenzende
der Nichteinbezogenen. Statistisch sollen Er-
wachsene téglich rund 15-mal, Kinder dagegen
400-mal lachen oder kichern. Die Volksweisheit,
swer lacht, lebt linger«, hat durchaus ihre Be-
rechtigung, Abbau von Spannungen, Gleichge-
wicht durch Ausschiittung glickbringender Hor-
mone, umfassendes Wohlgefiihl und Schmerz-
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linderung sind nur einige therapeutische Wir-
kungen. Eine Minute Lachen sei so erfrischend
wie 45 Minuten Entspannungstraining — was das
»sich Totlachen« zu einem »Lebendig-Lacheng
macht. Lachen steigert Kreativitdt und Arbeits-
leistung durch Unterbrechung geordneter Ge-
dankengénge, stellte ein Medizinerkongress in
Basel fest.

In Epidauros, dem antiken Wallfahrtsort des
Heilgottes Asklepios, lag neben dem Tempel des
Heilgottes der Krankensaal (Enkoimitria) und der
Rundbau mit den Schlangen (tholos), ein riesi-
ges Theater zur Erheiterung der Kranken und ein

wLachen steigert die Kreativitat. {

Stadion fiir Feste. Medizin, Religion, Theater, der
Arzt Hippokrates und der Gott Asklepios stan-
den zusammen im Dienst am Heil (soteria). Die
Philosophen freilich beurteilten die Erheiterung
durch SpaBmacher kritisch: Plato erklérte Lachen
als schédlich, weil es von wichtigen Dingen ab-
lenke, fiir Aristoteles diente Lachen der »kathar-
tischen Spannungsabfuhr«. In Umberto Ecos Ro-
man »Der Name der Rose fiihrt die Verneinung
des Lachens durch den fanatischen blinden
Monch Jorge zu Mord und Tod, zur Vernichtung
der ganzen Bibliothek in einem Brand.

Hilaritas — heitere Gelassenheit

® Echter Humor setzt Ehrlichkeit und
grundsétzliche Empathie voraus. Wertschétzung
des Gegentibers und Bereitschaft zu selbstkriti-
scher Distanz erschliefien erst sein emotionales
und kommunikatives Potenzial. Eine unerwar-
tete pointierte Bemerkung, ein paradoxes Wort-
spiel, Parodien der Alltagskomik in Mimik und
Gestik, die verbliiffende Originalitdt von Gedan-
ken konnen Erheiterung ausldsen. Diese Heiter-
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keit — normalerweise gesellschaftlicher Zensur
unterworfen — ldsst spielerisch eine andere Welt
erahnen, einen Weg zurfick in die Kindheit. Wer
einem Kleinkind im Buggy zuléchelt, erhalt fast
unweigerlich ein Lécheln zuriick, nicht nur vom
Kind, sondern auch von seiner Mutter oder sei-
nem stolzen Vater.

Das Licheln als aggressionsfreie Kontaktge-
barde signalisiert Freundlichkeit und 14dt zu
Freude und Kooperation ein. Der »Ernst des Le-
bens« ist damit keineswegs verraten, sondern in
einer heiteren Distanz zur eigenen Wichtigkeit
und Unzulénglichkeit aufgehoben. Die »hilari-
tas« der mittelalterlichen Theologie setzt die Be-
reitschaft voraus, mit sich ins Reine zu kommen,
durch Erfahrung zu lernen, auch aus Widerwar-
tigkeiten. Sie deckt die affektive Lebendigkeit des
Menschen in urspriinglicher Weise auf. Lacheln
ist — wie das Blichlein in der Arztpraxis formu-
liert — »der Regenbogen zwischen Lachen und
Weineng.

Jahwes Spielzeug und
die Tafel der Frau Weisheit

® Die Bibel ist ein ernstes Buch: In der Jahr-
tausende umfassenden Bibliothek geht es um
Bedrohung und Rettung, um Konflikte und
Uberleben eines heimatlosen Volkes, um Glanz
und Niedergang, Schuld und Strafe. Jahwe
ist Retter, Konig und Arzt seines Volkes. Und
mittendrin, oft unscheinbar verborgen, erklin-
gen auch andere Tone: die prophetischen Bilder
eines werbenden Liebenden, einer zértlichen
Mutter, aber auch eines iiberraschend Anderen.
Die Hagiographen schildern einen Gott, der den
Menschen ein Lachen bereitet: wie der kinder-
losen Sarah (Gen 18). Wieviel Befreiung von
erlittener Demfitigung erklingt in Saras Ruf
bei der Geburt ihres Sohnes: »Gott lief mich
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lachen, jeder, der davon hort, wird mit mir
lachen (Gen 21,0). »ljzchag¢, das Lachen Got-
tes in einem Kind!

Im Lachen Gottes iiber Israels Feinde mani-
festiert sich seine Souver&nitét {iber die Gefahr:
»Er, der im Himmel thront, lacht« (Ps 2,4). Es ist
ein spottisches Lachen, das in der humorvollen
Schilderung des Turmbaus anklingt: Zum Turm,
der »bis zum Himmel ragt«, steigt Jahwe herab,
um sich das Machwerk ndher anzusehen (Gen
11,5). Im hymnischen Lob der Schépfung er-
scheint im Meer unvermittelt ein Drache: »Da
wandeln Ungeheuer, der Leviatan, den du gebil-
det hast, damit zu spielen¢ (Gen 104,26). Die
fiir Menschen und Schépfung so bedrohliche
Chaosmacht: Spielzeug Gottes! Es ist ein hu-
morvolles Bekenntnis dafiir, dass Jahwe mit allen
Lebensbedrohungen spielend fertig wird.

Freilich gibt es auch den bitteren Vorwurf
des leidenden ljob, dass Gott »tiber der Schuld-
losen Angst spottet« und {iber ihre Verzweiflung
lache (Tjob 9,23); bis zur befreienden Einsicht:

W Spiegel der Kraft Gottes

»Vom Horensagen nur hatte ich von dir ver-
nommen, nun aber hat mein Auge dich ge-
schautg, ist es ein langer Weg (Ijob 42,5).

In der nachexilischen Zeit stand die Bewél-
tigung des schwierigen Alltags im Vordergrund.
Die Weisheitsliteratur schaut mit geschirftem
Blick auf die kleinen Dinge: »Ein gelassenes Herz
bedeutet Leben fiir den Leib ... Ein frhliches
Gesicht macht das Gesicht heiter (Spr 14,30;
15,13); mit stifem Honig wird die Weisheit
verglichen, mit Motte und Wurm der Kummer
(Spr 24,13; 25,20). Im Bild der liebenswiirdigen
Frau Weisheit, die auf Strafen und Hauseingin-
gen zu ihrem Mahl einlddt, ist die menschen-
freundliche Nahe Gottes eingefangen: die spie-
lerische Mitgestaltung und Freude am Schép-
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fungswerk (Spr 8). Ihre Beweglichkeit und Zart-
heit macht sie zum Spiegel der Kraft Gottes und
wer sie sucht, findet sie miihelos vor seiner
Tiir (Weish 6,12-14; 7,24). »Der Umgang mit
ihr hat nichts Bitteres, das Leben mit ihr kennt
keinen Schmerz, nur Frohsinn und Freude¢
(Weish 8,16).

Jesus — das Licheln Gottes

® Die Evangelien berichten vom Weinen Jesu
iiber den Untergang Jerusalems (Lk 19,41) und
den Tod seines Freundes Lazarus (Joh 11,35).
Hat Jesus auch gelacht? Das Zeugnis des Neuen
Testaments zeichnet das Bild eines Menschen,
der {iberaus aufmerksam und liebevoll dem Le-
ben zugewandt war. Wie die alttestamentliche
Weisheit auf den Gassen einlddt, sind Jesu
Gleichnisse Einladungen voller Uberraschungen;
ohne Berlihrungséngste ldsst er sich zu Tisch bit-
ten und teilt das Mahl mit frommen Pharisdern
und verfemten Zéllnern und Stindern; liebevoll
umarmt er die Kinder, die seinen Geschichten
zuhoren, Leidende und Kranke finden tréstende
und befreiende Zuwendung.

Der leise, aus dem Herzen kommende Hu-
mor Jesu erklingt in seinen paradoxen Bildern,
die nachdenklich machen: das Kamel, das durchs
Nadeléhr geht (was von den Auslegern umge-
hend entschérft wurde: ein Schiffstau, ein kleines
Tor!); der scharf beachtete Splitter im Auge des
Néchsten, das groBziigig {ibersehene Brett vor
dem eigenen Kopf; die Hochzeit, zu der keiner
kommen will (Lk 14,15-24). Jesu Gleichnisse be-
wegen und lassen die Zuhérenden doch das Ge-
sicht wahren. Als »Kind der Weisheit¢ hilt Jesus
seinen Zeitgenossen den Spiegel vor: Sie gleichen
Kindern, die weder Beerdigung noch Hochzeit
spielen wollen, die den Tdufer als Besessenen
und ihn als »Fresser und Saufer« beschimpfen
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(Lk 7,31-35). Die Vergleiche der Ménnerarbeit
mit Vogeln und der Frauenmiihe mit Feld-
blumen sind humorvolle Denkanstdfe fiir
die sich in Existenzangst sorgenden Jiinger
und Jiingerinnen (Mt 6,25-34). Jesu Freuden-
botschaft von der nahen Welt Gottes hat einen
rebellischen Zug gegen alles Starre, Verbote-
ne, schafft ein Gegengewicht zum wiirdevoll
Schweren der religiosen Autoritdten. Jesu Hei-
lungen am Sabbat sind befreiende Grenziiber-
schreitungen zugunsten des Lebens, seine nécht-
lichen Zwiesprachen mit Gott, seinem geliebten
»abba¢, Quelle unzerstérbarer Freude, trotz aller
Erfolglosigkeit.

Séhne und Tochter
der Auferstehung

® »leicht wird, wer im Namen des Herrn da-
herkommt, zum humorlosen Rechthaber« kom-
mentiert Kurt Marti2 die beleidigte Reaktion des
Propheten Elischa, der die ihn als »Glatzkopf«
verspottenden Kinder verflucht und von Bérin-
nen zerreissen lasst (2Kon 2,24). Das biblische
Lehrstiick ist neben jenem des missmutigen Jona
(Jon 4) auch eine Anfrage an die Kirche heute.
Wie Davids Lautenspiel die Verdiisterung Konig
Sauls 16ste, braucht die Kirche Glaubende, wel-
che die freudlose Rechthaberei des »einzig Rich-
tigen« in der Freiheit des Geistes heiter unter-
wandern. Die subversive Kraft des Humors — wie
sie etwa in den »Anfragen an Radio Eriwan« der
Exilarmenier zum Ausdruck kam — kdnnte in der
Pastoral viel Verbitterung, Resignation und Zy-
nismus aufbrechen.

ol b DAL AR R

Die Freude an Gott, dem »Freund des Le-
bens« (Weish 11,26), machite viele Heilige zu hu-
morvollen Zeugen des Evangeliums. Don Boscos
»frohlich sein, Gutes tun, und die Spatzen pfei-
fen lasseng, Filippo Neris clowneske Despektier-
lichkeiten, Teresa von Avilas gesunder Realismus
und Charme (»Gott verschone mich vor so iiber-
geistlichen Menschen, die aus allem eine voll-
kommene Beschauung machen wolleng), die
Anekdote vom Engel, der Johannes XXIII. mit
»Giovanni, nimm dich nicht so wichtig« zum
Schlafen verhalf, bestétigen Paul Claudel’s Wort:
»Wo die Freude herrscht, ist auch am meisten
Wahrheit zu finden.«

In den letzten Briefen aus der Haft spricht
Dietrich Bonhoeffer auffallend oft von der
Hilaritas als »Kithnheit und Herausforderung
der Welt ... als hochgemute Selbstgewissheit
(9.3.1944) und schreibt: »Letzter Ernst ist
nie ohne eine Dosis Humor« (28.7.1944).3 Hu-
mor im Angesicht des Todes (Thomas Morus,
Alfred Delp) ist starkes Zeugnis gegen alle
totalitdren Herrschaftsanspriiche. Die jahrhun-
dertealte Tradition des Osterlachens (risus
paschalis) war Protest gegen den Endsieg des
Todes.

Der weggerollte Stein der Osterberichte de-
monstriert ein bereits gedffnetes Grab, die ersten
Adressatinnen der Auferstehung waren Frauen
ohne legitimes Zeugnisrecht: Gerade aus dem
Unerwarteten wichst {iberraschend das dsterli-
che Gesicht der Kirche. Im nahen Osten wurden
Christen und Christinnen von AuBenstehenden
schon friith »S6hne und Téchter der Auferste-
hung« genannt — ein wunderschoner Ehrentitel,
der verpflichtet.

1 H. Dreifuss, Medizin flr
gute Laune, Freiburg o.J.
2 Kurt Marti, Zartlich-

keit und Schmerz, Darm-

stadt 21979, 110

3 D. Bonhoeffer, Widerstand
und Ergebung, Miinchen
1970, 257.408.
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Helga Kotthoff

Ist Humor, wenn sie trotzdem lacht?

Wirkweisen von Scherzkommunikation

Volksmund und Dichtung bringen unter-
schiedliche Seiten des vielschichtigen
Phénomens Humor zum Vorschein. Die
genaue Beobachtung von menschlicher
Kommunikation ebenso. Anhand von
Unterschieden zwischen Frauen und
Miénnern beim Witzemachen lassen sich
Mechanismen des Humors anschaulich
beschreiben: aufdecken, relativieren,

verbinden, ausgrenzen ...

Durch die Dinge durchsehen

® Humor ist, durch die Dinge durchsehen,
wie wenn sie aus Glas waren, sagte Kurt Tuchols-
ky (Brief an Mary Gerold, 4. Oktober 1918).
Er hebt auf das Entlarvende des Humors ab.
Wer Humor hat, blickt hinter Fassaden. Wer Hu-
mor hat, spielt im Alltag nicht immer anstindig
und wie es sich gehort mit. Die Humorist-inn-en
nehmen sich kleine Frechheiten heraus, erlau-
ben sich heikle Anspielungen, jonglieren mit
Mehrdeutigkeiten und kratzen dabei an zu glat-
ten Fassaden.

Gestern sah ich in unserer Teekiiche am
Uni-Institut fiir Sprach- und Literaturwissen-
schaft eine Kollegin die Tassen spiilen und eine
andere rief im Vorbeigehen: »Wird heute mal die
hausfrauliche Seite ausgelebt?« Und sie darauf
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hin: »Das ist mein ganzheitlicher Ansatz.¢ Wir
haben schallend gelacht. Nachher habe ich mir
(iberlegt, warum wir das witzig fanden. Die Kol-
legin tut so, als sei die chronische personelle Un-
terbesetzung am Institut eine enorme persinli-
che Bereicherung fiir uns. »Ganzheitlichkeit«
geistert ja derzeit als erstrebenswert durch viele
Theorien und Moden. Unser Berufsalltag ent-
spricht dem natiirlich {iberhaupt nicht. Die bei-
den Kolleginnen geben aber in der Szene vor, sie
wiirden dank der Abwaschmaglichkeiten ganz-
heitlich leben kénnen, als wére Abwaschen fiir
Wissenschaftlerinnen die personliche Bereiche-
rung schlechthin. Gleichzeitig wird auch noch
darauf angespielt, wie viel Schwindel mit solchen
Etiketten iberall getrieben wird. So ein kleiner
Scherz produziert keinen grofen Aha-Effekt,
keine umwerfende Pointe, aber er vereint blitz-
schnell etwas nicht Naheliegendes, unterschied-
liche Perspektiven, die durchaus etwas ent-
larven. AuBerdem stellt der kleine Lacher zwi-
schendurch Gemeinsamkeit und Verbundenheit
her.

Das Komische ist reichhaltiger als ernsthaf-
tes Reden. Man muss schnell kombinieren, es
kommt unerwartet, meist ist Anspielung beteiligt
und es ist sehr kreativ. Es macht den Alltag er-
traglich, wenn man eine komische Perspektive
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hereinbringen kann. Humor transportiert also
auch Erkenntnis. Nicht umsonst hat der Humor
in Diktaturen immer schlechte Karten. Im Hu-
mor steckt Souverdnitat, subjektive Schopfer-
kraft, der eigenwillige Blick auf die Welt.
Frauen war dieser Durchblick der Komik in
der Geschichte weniger erlaubt. Weder sollten
sie aus der Norm fallen, noch die Norm von ei-
ner Metaebene herab ins Licherliche ziehen.
Von Immanuel Kant bis Rudi Carrell vernehmen
wir, Humor wire ménnlich und die Frau des wit-

y subjektive Schopferkraft und ein
eigenwilliger Blick auf die Welt {(

zigen Wortes gar nicht méchtig. Freud hat uns
den SpaB an der Zote abgesprochen. Zu deren
Genuss miisse das Uber-Ich ausgetrickst werden
und das sei bei Frauen nicht so stark ausgebildet.

Bis vor etwa zwanzig Jahren waren die Un-
terschiede in der Akzeptanz weiblicher und
méannlicher Komik sehr ausgeprégt. Je 6ffentli-
cher die Situation, umso ausschlieflicher sah
man Ménner als aktive Humoristen im Rampen-
licht, sei es als Chef, der sich in der Mitarbeiter-
besprechung witzige Bemerkungen erlaubt, sei
es als Biittenredner bei einer Faschingsveran-
staltung, als Clown oder als groBe Komiker im
Film von Chaplin bis Mr. Bean.

Dabei hat es durchaus immer auch Komi-
kerinnen gegeben, wie z.B. Lies] Karlstadt, die al-
lerdings in den Feuilletons neben Karl Valentin
bestenfalls etwas schulterklopfende Anerken-
nung erhielt, schlechtestenfalls nur als eine Art
Wand gesehen wurde, an der Valentins Quer-
schldger aufprallen konnten. Komikerinnen wie
Helga Feddersen oder Ingrid Steeger luden eher
zum Lachen {iber die von ihnen inszenierten
Frauentypen ein als zum Lachen {iber die Welt.
Oder sie waren liebenswert, wie z.B. Lieselotte
Pulver im »Wirtshaus im Spessart«.
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Erst allmdhlich entsteht ein 6ffentlicher Re-
sonanz- und Entfaltungsboden fiir eine weibli-
che Komik, die auch eine aus weiblichen All-
tagszusammenhéngen stammende, eigene Per-
spektive integriert. Clowninnen wie Gardi
Hutter présentieren sich als Boxkdmpferin im
Ring, nebenbei kurz den Sdugling fiitternd. Wit-
ze auf Kosten von Midnnern sind zuhauf in Um-
lauf. Karikaturistinnen wie Marie Marcks und
Franziska Becker nehmen unseren Alltag aufs
Korn. Im Fernsehen spielen sogar Komikerinnen
eine Rolle, die u.a. die Geschlechterrollen be-
witzeln (z.B. Missfits). Daneben beutet Comedy
auch Widerspriiche in heutigen Frauenrollen
aus, z.B. Ally McBeal. Diese Heldin der gleich-
namigen US-Fernsehserie ist zwar Anwiltin in
einer renommierten Kanzlei, kampft aber mit
dem souverdnen Auftreten und legt oft anmutig
ihr Kdpfchen schief, sich so durch ihre Korper-
sprache als klassisches »Frauchen« auf der Su-
che nach Liebe inszenierend.

Von einem weiblichen Woody Allen sind
wir aber noch immer weit entfernt. Als &ltere
Frau, schlecht frisiert, mit einem Hundeblick hin-
ter einer schwarzen Hornbrille, sentimental, me-
lancholisch, ununterbrochen von ihren psychi-
schen Problemen redend, wire eine komische
Anti-Heldin nicht akzeptabel.! Auch eine Mrs.
Bean suchen wir vergeblich. Eine Frau, die sich
an den Z&hnen herumpuhlt oder sonst wie an
die Ekelgrenze herangeht, fande kaum jemand
lustig.

Die eigene Person relativieren

@ Aller héherer Humor fangt damit an, dass
man die eigene Person nicht mehr ernst nimmt,
sagt Hermann Hesse im Steppenwolf. Wer die ei-
gene Person zu ernst nimmt, ist fiir andere
schwer zu ertragen. Nicht umsonst wird in vie-
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len Partnerschaftsannoncen jemand mit Humor
gesucht. Wer Humor hat, kann auch zu sich
selbst Distanz herstellen. Es lebt sich leichter mit
Menschen, die das kénnen.

Frauen sind absolute Meisterinnen darin, zu
sich selbst auf Distanz zu gehen. Erste Studien
zur Scherzkommunikation unter Freundinnen
haben dies schon vor zwanzig Jahren gezeigt.2
Das Witzeln {iber sich selbst ist sehr geeignet,
um miteinander Intimitdt und Vertrautheit her-
zustellen. In den von Jenkins bei Miittertreffs
aufgezeichneten Gespréchen bewitzeln sich die
Frauen z.B. als Miitter, die nicht gut genug sind.
Lachend bekennen sie sich zu in alternativen
und gebildeten Kreisen verpénten Dosenmahl-
zeiten fiir den Nachwuchs, die dieser auch noch
lieber mag als das komplizierte Vollwertgericht
(»mit ein bisschen Basilikum drauf schaut es ganz
nett aus«).

Vordergriindig stellen sie sich als unge-
schickt, vergesslich oder sonst wie defizitir dar.
Wenn man die Scherze niher anschaut, dann er-
heben sie sich gemeinsam {iber gesellschaftliche
Normen, denen frau einfach nicht geniigen
kann. Auch in meinen Aufzeichnungen von Ge-
sprichsrunden witzeln Frauen mehr als Ménner
tiber sich selbst. Sie schildern beispielsweise ihre

» Frauen witzeln
mehr tber sich selbst
als Ménner.

fehlschlagenden Bemiihungen, im eigenen Gar-
ten eine Kompostanlage zu errichten (»auf jeden
Fall nimmt die ganze Nachbarschaft daran reges
Interesse, denn olfaktorisch ist meine Anlage
ziemlich dominant), und sie haben aus Verse-
hen aus einem Hotel die Fernbedienung mitge-
nommen, weil sie die fiir ihr Handy hielten (»ja,
sie schauen doch alle gleich aus, diese langlichen,
dunklen Dinger mit Tasten«).
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Solche Arten von Selbstironie gehen so ko-
operativ vonstatten, dass dem gemeinsamen Be-
witzeln der Unbilden und Fallstricke des Lebens
eine heilende Funktion zugesprochen werden
kann. Wenn alle Anwesenden diese Scherzart
nutzen, um nicht-perfekte Seiten des Selbst
zu zeigen, kann dies als Selbstbestétigung funk-
tionieren im Sinne von: Wenn Dir auch so ko-
mische Dinge passieren, dann bin ich wohl
doch normal. Gerade das Bewitzeln eigener

»Das Scherzen auf eigene Kosten
ist eine gewagte Sache. {{

Schwichen verbindet. Meist erzihlen andere
Anwesende im Anschluss dhnliche Geschichten.
Sie belehren niemanden eines Besseren, sondern
sie bewitzeln den eigenen Umgang mit der
Erndhrung des Nachwuchses, der Hochtechno-
logie im Wohnzimmer, der Miilltrennung — oder
was auch immer. Die Gruppe kann sich dhnli-
cher Empfindungsweisen, Werte und Perspekti-
ven versichern, ohne dies explizit thematisieren
zu miissen. Negativerlebnisse konnen beispiels-
weise so aufbereitet werden, dass sich die realen
Verhdltnisse in der Geschichte umkehren. Der
autoritdre Chef, der Frau Miiller heruntergeputzt
hat, wird als alberner GernegroR dargeboten und
auch die eigene Zerknirschtheit kann Frau Miil-
ler im Nachhinein mit einer gewissen Komik
wiirzen.

Das Scherzen auf eigene Kosten ist eine ge-
wagte Sache. Wahrend der Witz auf Kosten an-
derer den eigenen Status erhoht, schmilert der
auf eigene Kosten denselben. Sigmund Freud
meinte, das Bewitzeln des Selbst zeige Souvers-
nitdt. Dem will ich nicht widersprechen. Nur
scheinen Ménner diese Souveranitit manchmal
nicht zu bemerken. Vor allem aus der Arbeits-
welt wissen wir, dass Ménner sich in offiziellen
Situationen dieses Humors nicht bedienen.
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Wer witzig ist und andere zum Lachen
bringt, hat fiir einen Moment die Situationskon-
trolle.® Mit witzigen Bemerkungen kann man die
gesamte Szene umdefinieren, wenigstens fiir kur-
ze Zeit. Insofern ist Scherzen an hohen Situati-
onsstatus gebunden und kann diesen Status auch
herstellen. Scherzkommunikation funktioniert
oft eher als Machtbestdtigung denn als Subversi-
on. Je statusniedriger die Witzrezipienten, umso
eher wiirdigen sie den Witz von jemand ande-
rem mit dem erwarteten Geldchter. Humor, Witz
und Geldchter sind durch und durch soziale Phi-
nomene, Strategien sozialer Einflussnahme.

Wir kennen alle die Situation, wo der Chef
eine komische Bemerkung macht und alles briillt
vor Lachen, obwohl kaum jemand den Scherz
wirklich gut fand. Solche Szenen reproduzieren
das soziale Gefdlle, Statusniedrige diirfen am
ehesten witzig sein, wenn dies auf eigene Kosten
geht, wenn sie sich also selbst als Zielscheibe an-
bieten.

Rose Coser hat Ende der 1950er-Jahre Ton-
bandaufnahmen von Fakultdtssitzungen einer
US-amerikanischen psychiatrischen Univer-
sitdtsklinik untersucht. An den Besprechungen,
die Coser auf Tonband mitschnitt, nahmen Pro-
fessoren der Psychiatrie teil (auch zwei Psychia-
trieprofessorinnen), einfache Arzte in Facharzt-
aushildung (ménnlich) und sechs andere Mitar-
beiterinnen (Schwestern und Therapeutinnen).

n Witz und Geldchter sind
Strategien sozialer Einflussnahme. {{

Von den insgesamt 103 Witzen wihrend dieser
Arbeitsbesprechungen gingen 53 auf das Konto
der statushéchsten mé@nnlichen Professoren, 33
auf das der Arzte und nur vier wurden von den
anderen Mitarbeiterinnen gemacht, von denen
drei Schwestern waren, zwei Therapeutinnen
und eine Soziologin. Die Professoren scherzten
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nie auf eigene Kosten, die Mitarbeiterinnen nur.
Die Professorinnen blieben immer sehr ernst.
Den herablassenden Humor der Kollegen konn-
ten sie sich als Frauen nicht erlauben und die so
oft unter Frauen {ibliche Selbstironie erst recht
nicht, denn die hétte ihren eh noch wackligen
Status als Professorin bedroht. Die Frauen wa-
ren, wie Coser beobachtet hatte, eigentlich ziem-
lich humorvoll, zeigten ihn aber nur dort, wo sie
nicht Gefahr liefen, zu {iberlegen oder zu unter-
legen zu wirken: in der Teekiiche.

Heute sind die Verhéltnisse weniger krass.
Die Geschlechterordnung hat sich etwas gedn-
dert. Der flotte Chef einer Computerfirma be-
witzelt auch mal seine eigene Vergesslichkeit
und Frauen nehmen sich hin und wieder im Hu-
mor auch die hdrteren Gangarten heraus. Trotz-
dem ist die Geschlechterordnung nicht villig ver-
schwunden.

Necken und Aufziehen

® Wassich liebt, das neckt sich, sagt der Volks-
mund. Necken, Frotzeln, Pflaumen oder Schmé&h
sind Humorarten mit Biss. Jemand wird wegen
irgendeiner Sache auf’s Korn genommen, die
man erst einmal bemerkt haben muss. Ich habe
in meiner Gesprachssammlung von geselligen
Runden unter guten Freunden und Freundinnen
viele sehr witzige Frotzelszenen. Es ist immer
gute Beobachtung im Spiel, aber es ist trotzdem
ein gewagter Akt. Z.B. tischt in einer Runde un-
ter Wiener Studentinnen und Studenten die
Gastgeberin zu billigen Wein auf und einer sagt:
»Ja, Lilo, da hétt'st aber an Einser davor schrei-
ben kdnnen.« Er meint das Preisschild, das noch
an der Flasche klebte. Es geht dann eine Weile im
Schméh hin und her und alle genieBen die klei-
nen Frechheiten. Frotzeln zeigt die Tragfahigkeit
einer Beziehung. Bei einer Party, wo man nie-
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manden kennt, kann man am Frotzeln erken-
nen, wer mit wem schon langer befreundet ist.

Ménner haben im Frotzeln eine hértere
Gangart. Schon in ihren Bubencliquen legen sie
Wert darauf, dass auch witzig ausgeteilt wird —
und so lernen sie auch schnelles Kontern und
Ubertreffen. »Einen drauf setzen ist eine sehr
anerkannte Sprechhandlung. In Bubencliquen
kursieren durchaus auch Scherze, die einen Kna-
ben niederstrecken sollen, verletzen, beleidigen.
In dem Fall amiisieren sich die Anwesenden
deutlich auf Kosten eines Opfers, das den Scherz
gar nicht genieBen kann. Nur bei wenigen jun-
gen Frauen kann man hartes Aufziehen (Frotzeln
und Aufziehen sollen hier nur die Aktivitdten
heiBen, die auch vom Opfer noch goutiert wer-
den) auch beobachten, nicht aber bei den »net-
ten Médchen«.

Frecher Humor passt vor allem nicht zum
Ideal der Dame. Bis in die 1950er-Jahre wurden
Damen in Etikettefibeln angewiesen, nur ja nicht
zu laut zu lachen oder sich gar mit selbst erzahl-
ten Witzen in der Tischgesellschaft hervorzutun.
Das sollten sie tunlichst den Herren iiberlassen.
Die Einschrdnkung der weiblichen Komik hatte
gleichzeitig mit der Kontrolle des Korpers und

wDas Lachen sollte
silberhell erklingen. {

der des Geistes zu tun. Auch das Lachen sollte sil-
berhell erklingen und nicht etwa grélend he-
rausplatzen (so die seinerzeitigen Vorschldge von
»Mrs. Manners¢ in der Washington Post). Die
Frau sollte wirklich an ihrem Lachen arbeiten!
Sie solite es dem Tischherrn moglichst oft gén-
nen. Aber bitte nicht Herumgrolen und auf die
Schenkel klopfen. In den adligen Salons galten
diese Einschrankungen iibrigens weniger. Die
Biirgerin und die Kleinbiirgerin wurden am meis-
ten eingeschréankt. Auch Schicht spielt eben eine
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Rolle. Den Bduerinnen und Arbeiterinnen war
es eher egal, ob man sie fiir fein hielt. Aber die
hatten nun auch nicht gerade die groBe Biihne
gepachtet fiir ihre Scherze.

Die Art von Humor, die Leute praktizieren,
hat mit ihrer sozialen Identitét zu tun. Es gibt da-
bei durchaus Kulturunterschiede. Der in Oster-
reich so beliebte »Schmah« hat viel Ahnlichkeit
mit Frotzeln. Er wird auch mit Fremden insze-
niert. In Deutschland beschrédnkt sich das Frot-
zeln eher auf Kreise von Menschen, mit denen
man schon vertraut ist.

Wir unterscheiden herausfordernden und
unterstiitzenden Humor. Natiirlich kénnen bei-
de Arten auch Hand in Hand gehen. Gemein-
schaftlich produzierter Humor ist ffir funktionie-
rende Teams das A und O. Kritik wirkt z.B. an-
ders, wenn sie etwas witzig verpackt ist (nicht

»lin freundlich-scherzhafter Kritik
bleibt ein verbindendes Element.

ironisch-herablassend). Sie ist dann nicht so ge-
sichtsbedrohlich, wird genieRbarer, wenn sie mit
einer Prise Humor geliefert wird. Meine Tante
hatte einen viel zu fetten Dackel. Der war un-
wahrscheinlich verhdtschelt und wir haben ihr
ab und zu gesagt, dass sie dem Hund weniger zu
essen geben moge. Sie war dann beleidigt und
warf weiterhin dem Dackel vom Tisch alles Mag-
liche zu, wenn er bettelnd mit seinem Hunde-
blick vor dem Tisch stand. Einmal kam ein
Freund zu Besuch zu ihr. Der begriite den
dicken Dackel ganz liberschwiénglich und sagte:
»Na Purzel, die wievielte Schlankheitskur hast
du denn abgebrochen?« Meine Tante lachte aus
vollem Halse. Sie hat den Dackel damit spiter
selbst geneckt — und — sie stellte die tibertriebe-
ne Zusteckerei etwas ein. In freundlich-scherz-
hafter Kritik bleibt eben immer ein verbinden-
des Element.
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Trotzdem lachen?

® Humor ist, wenn man trotzdem lacht. Die
Grenzen zwischen einschlieBendem und aus-
grenzendem Humor sind fliefend. Wer mit ei-
ner sarkastischen Bemerkung jemand verletzen
wollte, kann sich allerdings nachher darauf
zuriickziehen, es ja nicht soooo gemeint zu ha-
ben. Lacht das Opfer nicht mit, kann man es
auBerdem noch als humorlos hinstellen. Sexuel-
le Beldstigung kommt beispielsweise oft im hu-
moristisch eingekleideten Gewand daher. Dabei
trotzdem zu lachen, fillt kaum noch einer Frau
ein.

Ausgelacht zu werden gehort leider zum
realen Horrortrip vieler Kinder. Beispiele aus dem
heutigen Kinderalltag zeigen die Situationsdyna-
mik des Verspottens. Es gehort ndmlich dazu, die
Verspotteten in eine unfreiwillige Vorfiihrmoda-
litdt zu bringen. Sie sollen sich selbst so sehen
miissen, wie sie gerade nicht gesehen werden
wollen.

Ich habe ein paar Miitter und Viter von
Schulkindern gefragt, ob die Kinder Erlebnisse
des Ausgelacht-Werdens und Verspottet-Wer-
dens haben, davon, dass jemand sich auf ihre
Kosten amiisiert. Gleich vier Miitter erzéhlten, es

sei eine kontinuierliche Klage von Primarschul-
buben, dass &ltere Jungs sie auf den Schultoilet-
ten beldstigen. Verbreitet scheint zu sein, a) einen
Jungen nicht wieder aus der Toilette herauszu-
lassen, und b) ihn gar nicht erst hineinzulassen.

Bei Variante a wird die Toilette so lange zu-
gehalten, bis das jiingere Kind entweder
grundsitzlich Angst bekommt und weint oder
Angst bekommt, zu spit im Unterricht zu er-
scheinen. Und mit der gezeigten Angst werden
sie dann als kleine Kinder verhohnt und zum
Lachanlass. Ein kleines Kind zu sein, ist unter
Kindern eine relevante Diskriminierungskatego-
rie. Bei Variante b) ist der gréfte Erfolg erzielt,
wenn das jlingere Kind in die Hose macht und
damit den Ausweis schlechthin geliefert hat,
noch ein Baby zu sein. Genau in dieser Katego-
rie wird es dann verspottet. Nichts ist ja fiir Kin-
der erstrebenswerter, als sich in die Kategorie der
hoheren Altersstufe zu mandvrieren. Die Prakii-
ken auf den Schultoiletten heben darauf ab, sie
als zu einer niedrigen Alterstufe gehérig vorzu-
fiihren. Ja, das ist sicher nicht etwas, das wir uns
unter Humor vorstellen wollen. Aber es gehort
doch in den groRen Themenkreis dessen, worii-
ber im Leben so gelacht wird. Humor ist ndmlich
eine verdammt ernste Angelegenheit.

' Vgl. Gerda Wurzenberger

Frauen und Ménnern, Kons-

im NZZ-Folio (2002). tanz 1996.

2V/gl. z.B. M. Jenkins in: H.

3Vgl. Rose Coser, Lachen in

Kotthoff, Das Gelachter der der Fakultdt, in: Kotthoff,

Geschlechter. Humor und

Anm. 2, 97-121.

Macht in Gesprichen von
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Alfred Kirchmayr
Humor: Kind der Lebensfreude, Gottesgabe
-und christliche Kardinaltugend

't Anndherung an die komischen Gesellen Witz
Humor und Lachen

Lachen ist gesund, aber Humor ist
eine viel weitgehendere, ndmlich
weise Einstellung zum Leben und
er ist darin dem Glauben verwandt.
Ein ernstheiterer Streifzug durch
Geistes- und Theologiegeschichte

»Theologie ist eine frohliche Wissenschaft.«
(Karl Barth)

VES ist leicht, das Leben schwer zu
nehmen. Und es ist schwer, das Leben
leicht zu nehmen.« (Erich Késtner)

Das »ernsteste Thema der Welt«

® Erich Késtner bezeichnete den Humor als
»das ernsteste Thema der Welt¢, Humor, aber
auch seine »kleinen Geschwister«, namlich
Witz, Komik, Ironie und Satire bediirfen der star-
keren Beachtung und Kultur,! Was Késtner {iber
die deutsche Literatur gesagt hat, gilt ndmlich
auch fiir die christliche Theologie und Spiritua-
litdt: Sie nimmt fast nur das Ernste ernst, nicht
die heitere und leichte Muse: »Sie ist eindugig.
Das lachende Auge fehlt. Oder hilt sie es nur
krampfhaft zugekniffen?2

Deshalb hat Kistner in den 1950er-Jahren
die Einfiihrung eines neuen Unterrichtsfaches

DIAKONIA 38 (2007)

verlangt, ndmlich »Lachkunde«. Wir sollten
mehr zu innerer Heiterkeit erzogen werden, statt
ein Leben lang mit den »Dackelfalten der Pro-
bleme auf der Stirn herumzurennen«. Und er be-
zeichnet den Humor als das »hdchste Kleinod
der leidenden Erdkrustenbewohners.

Das Leben ist ndmlich viel zu ernst, als dass
man e tierisch ernst nehmen diirfte. Da liegt der
Hund begraben. Und wir neigen dazu, uns selbst
und das Leben allzu ernst zu nehmen — nach
dem Motto: »Ich gehe vor die Hunde — gehst du
mit?«

Charakteristisch fiir die einseitige Ernsthaf-
tigkeit in der Kirche ist der geschichtsméchtige
Ausspruch des Kirchenvaters Augustinus: »Die
Menschen lachen und weinen. Und dass sie la-
chen, ist zum Weinen!« Doch Gott sei Dank gab
und gibt es immer auch — oft unterdriickte und
verfolgte — Gegenstromungen, vor allem in den
mystischen Bewegungen, in der Ketzerge-
schichte und natfirlich im FuBvolk Gottes.

Vor etwa 200 Jahren sagte Jean Paul, dass
sich im vernstesten Stand die groften Komiker
finden¢, ndmlich im Klerikerstand. Ich denke,
dass das heute nicht mehr so ist, obwohl es im-
mer wieder heitere Originale gibt. Deshalb
mochte ich als frei-schaffender Theologe, Psy-
choanalytiker und nebenberuflicher »Witzland-
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schaftspfleger« bescheidene Anregungen zur For-
derung des »lachenden Auges« in Theologie und
Pastoral geben.

Der Pfarrer erffnet den Gottesdienst mit
den Worten: »Der Organist kann heute
nicht spielen. Ich stimme daher das Lied an
und dann fallt die ganze Kirche ein.¢

Schon Erich Przywara, ein maBigebender
Lehrer von Karl Rahner, hat iiber ihn
geschmunzelt: »Wo ist Gott?« — »Gott ist
{iberall, nur nicht in Rom. Dort sitzt nim-
lich sein Stellvertreter.«

Kultur der Kindlichkeit

® Also ist bei den Evangelisten zu lesen (z.B.
Matthdus 18,1-5): Einst war Jesus mit seinen Jiin-
gern auf Wanderschaft. Als sie im Haus ankamen,
fragte sie Jesus: »Woriiber habt ihr unterwegs ge-
sprochen?« Sie aber schwiegen verschdmt, denn
sie hatten dariiber gesprochen, wer von ihnen
der GroBte (!) sei. Jesus wusste, was ihre Herzen
bewegte. Deshalb rief er eines der in der Nihe
spielenden Kinder zu sich, stellte es in ihre Mit-
te und sagte: »Wahrlich, ich sage euch: Wenn ihr
nicht umkehrt, euren Sinn &ndert und wieder
werdet wie Kinder, konnt ihr nicht in das Him-
melreich kommen.

Ich arbeite seit dreiBig Jahren als Psycho-
analytiker und bin davon iiberzeugt, dass das
wachsende psychische Elend vor allem durch die
Unterdriickung der Kindlichkeit bewirkt wird.
Angststérungen, Depressionen, Suchtprobleme
und Aggressionsstérungen haben enorm zuge-
nommen. Der einseitige Kult der Erwachsenheit
hat einen schauerlichen Preis.® Kultivierte Kind-
lichkeit ist der beste Schutz vor destruktiven All-
machtsphantasien und GroRenwahn. Denn Kin-
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der, die noch Kinder sein diirfen, sind mit offenen
Sinnen unterwegs: Sie fiihlen und spiiren inten-
siv. Sie kénnen noch »ganz Auge«, »ganz Ohrg
sein. Sie geben sich dem Augenblick hin. Sie spie-
len mit allem und jedem, sie fragen und hinter-
fragen alles. Sie sind auf-geschlossen und noch
nicht ver-schlossen und vertrottelt — das Wort
kommt vom Dahintrotten ohne Achtsamkeit
nach innen und aufen, ohne Aufmerksamkeit,
ohne verdndernde Neugier, ohne erotische Be-
ziehung zum Leben, zur Natur und zu den Mit-
menschen.

Sigmund Freud hat in seiner genialen Studie
{iber den Witz und den Humor das Kindliche als
Quelle des Kreativen und des Spielerischen er-
kannt, wo Unbewusstes und Bewusstes zusam-
menspielen, Verdréngtes aufdecken und kostli-
che Bliiten hervorbringen.* Das »Kindesalter der
Vernunft«, das Spiel mit Worten und Gedanken,
mit Klingen und Ankldngen und angeblichen
Selbstverstandlichkeiten ist der Nahrboden fiir
den Witz.

Der da entwaffnet listig einen autoritéren
Lehrer: »Der siebenjahrige David ist im Un-
terricht eingeschlafen. Der Lehrer geht
zum Dreikédsehoch, gibt ihm einen kréfti-
gen Stol und fragt verdrgert: »Was bist
du?l¢ — Sagt David: »Ich bin ein
aufgeweckter Schiiler!«

Er legt das katholische Uber-Ich in frommer
und listiger Art griindlich aufs Kreuz: Die
fromme Resi kniet vor dem Marienaltar
und betet innig: »O Gottesmutter Maria!
Du hast empfangen, ohne zu siindigen!
Gib, dass ich stindigen kann, ohne zu emp-
fangen!«

Erich Kédstner war ein Anwalt dieser Kind-
lichkeit. In seiner »Ansprache zum Schulbeginng
hat er treffende Worte gefunden: »Friichtchen
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seid ihr, und Spalierobst miisst ihr werden! Auf-
geweckt wart ihr bis heute, und einwecken wird
man euch ab morgen ...Vom Baum des Lebens
in die Konservenfabrik der Zivilisation ... Lasst
euch die Kindheit nicht austreiben! ... Nur wer
erwachsen wird und Kind bleibt, ist ein
Mensch!«®

Auch Friedrich Nietzsche wusste um die
groBe Bedeutung des kindlichen Spiels: »Reife
des Mannes (und der Frau, A.K.): das heift
den Ernst wieder gefunden zu haben, den man
als Kind hatte, beim Spiel.«® Und sein &lterer
Vornamenskollege Schiller brachte die gleiche
Einsicht so zur Sprache: »Der Mensch spielt
nur, wo er in voller Bedeutung des Wortes
Mensch ist, und er ist nur da ganz Mensch, wo
er spielt.«

Wir kommen unfertig auf die Welt und dann
werden wir mehr oder weniger fertig gemacht.
Zum Gliick — im doppelten Sinn — hat jeder
Mensch auch ein Wesen in sich, das sich gegen
verdummendes Fertigmachen strdubt. Das ist un-
sere Kindlichkeit, die nicht resigniert, die uns
ihre Weisheit, Lebenslust und Aufmiipfigkeit
zuldchelt. Ubrigens ergab eine Studie, dass Kin-
der durchschnittlich 400 Mal pro Tag lachen, Er-
wachsene nur noch 30 Mal! Schon Freud fragte
sich, wie aus lebhaften, lustigen und aufge-
weckten Kindern solche Frustbomben werden
kénnen.

Humor ist eine Gottesgabe

® Nach der »Steinbruch-Arbeit an seinen
Ethik- und Dogmatik-Folianten génnte« sich der
evangelische Theologieprofessor Helmut Thie-
licke in Hamburg eine »behagliche Ruhepause
... und das Vergnligen, ein Buch {iber den Hu-
mor zu schreiben.« Im Vorwort der Neuauflage
dieses Buches” charakterisiert Marie-Luise ihren
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Mann Helmut sehr menschlich. Er war oftmals
durch Krankheiten geféhrdet und wegen sei-
nes Engagements im Widerstand gegen das
Naziregime wurde er jahrelang mit Rede- und
Schreibverbot belegt. Er fiihlte sich als »Gast auf
einem schonen Stern¢ und hielt zahllose Gast-
vortrage an Universitdten der ganzen Welt. »Das
Wissen um die letzten Dinge befdhigte ihn,
die vorletzten Dinge nicht nur ernst zu nehmen,
und machte ihn frei daffir, sich an den schénen
Dingen des Lebens zu freuen.« Vor allem liebte
er Geselligkeit und erzdhlte gerne Geschichten
und Anekdoten: »Er empfand Humor als eine
Gabe Gottes und war ... der Meinung, Gott
lache manchmal {iber die térichten Menschen
... (ia, er) zdhlte den Humor zu seinen Lieblings-
tugenden.«®

Thielicke nahm das Lachen ernst und unter
die Lupe: »Wiirden wir uns also weigern, {iber
das Lachen nachzudenken, dann verweigerten
wir zugleich die Frage nach uns selbst. Wer aber
konnte das im Ernst wollen?¢® Denn sich mit
dem Lachen zu beschéftigen heilit, sich mit dem
Geheimnis des Menschseins zu befassen. Dieses
grundlegende anthropologische Thema ist ein
sehr charmantes Thema. Die intensive Ausein-
andersetzung mit diesem Phdnomen ist zugleich
auch — bei aller Anstrengung des Begreifens —
eine Lockerungsiibung. Ein taoistisches Sprich-
wort bringt diese humorvolle Grundeinstellung
auf den Punkt: »Wenn du einen Satz geschmie-
det hast, lerne dariiber zu lacheln!«

So betete man in Wien im Jahr 1943:
Lieber Herrgott mach mich blind, damit ich
alles herrlich find! Lieber Herrgott mach
mich taub, damit ich allen Unsinn glaub!
Lieber Herrgott mach mich stumm, damit
ich net nach Dachau kum! Denn nur wer
blind ist, taub und stumm zugleich, der
taugt flirs Dritte Reich.
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Ein genialer Witz aus der Hitlerzeit: »Was
bedeutet der HitlergruRf?« — »Aufgehobene
Rechtel«

Tierischer Ernst und
essentielle Dummbheit

® Das zeitlose Symbol fiir essentielle Dumm-
heit sind die bekannten drei Affen: Nichts horen!
Nichts sehen! Nichts sagen! Es ist aufféllig, dass
alle totalitdren Systeme den Witz und den Hu-
mor verachten und verfolgen — und indirekt for-
dern! Dummbheit und Stolz wachsen aus einem
Holz.

Eine der gescheitesten Studien iiber die es-
sentielle Dummbeit hat Thomas von Aquin ver-
fasst.10 Er geht von der Weisheit der Sprache aus.
Dummheit bedeutet eine »Stumpfheit des Her-
zens, eine Abstumpfung der Sinne und des Ver-
standes«. Dies fiihrt zu einer »Starrheit des Ur-
teilssinnes, vor allem in Bezug auf wichtige
Aspekte des Lebens«. Dummheit befillt den
ganzen Menschen, sein Herz, seinen Willen, sei-
ne Sinne und seinen Verstand. Sie blockiert das
Kontaktverhalten des Menschen nach innen und
auBen, l&hmt seine Sinnes- und Besinnungsor-
gane. Essentielle Dummheit tendiert zu absolu-
ten Wahrheiten, zu fundamentalistischer Erstar-
rung und fanatischem Verhalten. Dagegen haben
die allzumenschlichen Dummheiten mit der es-
sentiellen nichts gemein. Ludwig Wittgenstein
hat das kostlich gesagt: »Wenn die Menschen
nicht manchmal Dummheiten machten, ge-
schéhe iiberhaupt nichts Gescheites. ¢!!

Im Gegensatz zur essentiellen Dummheit
bedeutet Weisheit Aufgeschlossenheit und
Wachheit, verbunden mit Phantasie, Sensibilitét
und Toleranz. Ein weiser Mensch hat wache,
scharfe, offene und fein ausgebildete Sinne und
ein mitfithlendes Herz. Weisheit ist mit Demut
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verbunden, weil sie aus Erfahrung und Einsicht
um die menschliche Beschranktheit weill — und
sie hat Sinn fiir Witz und Humor. Der etymolo-
gische Befund ergibt in vielen Sprachen, dass
Dummbheit mit Erstarrung, Verstockung, Sturheit
und Stolz zu tun hat. Dagegen leitet sich Weis-
heit immer von Worten her, die Bewegung, Of-
fenheit, Aufmerksamkeit und Sensibilitét be-
zeichnen.

Der folgende humorvolle Witz entlarvt ein
altes Problem: »Johannes Paul II. stirbt und
kommt vor die Himmelstiir. Er klopft an.
Petrus offnet und fragt: »Wer bist Du?« Da
sagt der Papst energisch: »Ich bin der Un-
fehlbare!« — »Der Unfehlbare?«, sagt
Petrus, » da irrst du dich gewaltig. Der Un-
fehlbare wohnt seit ewigen Zeiten hier!
Aber irren ist menschlich! Tritt einl«

Der spielende Gott und
der spielende Mensch

® Der groBRe Historiker Hugo Rahner ver6f-
fentlichte 1948 ein blitzgescheites, theologisches
und humorvolles Buch: »Der spielende
Mensch¢.!? Bis heute wird dieses geistreiche
Werk kaum beachtet! Georg Christoph Lichten-
berg, der verkriippelt auf die Welt kam, hat da-
runter vor allem in seiner Jugend sehr gelitten
und neben viel Witz auch den Blitzableiter er-
funden. Fiir seine humorvollen Aphorismen
warb er mit den Worten: »Wer zwei paar Hosen
hat, mache eins zu Geld und schaffe sich dieses
Buch an!« Ich empfehle das fiir Lichtenbergs
»Aphorismen¢ wie flir Rahners »spielenden
Menscheng, ebenso fiir Karl-Josef Kuschels
»Kleine Theologie des Lachens¢.!3

Doch zuriick zu Hugo Rahner: Seine Ge-
dankenginge betreffen vier Bereiche, die in ein
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intensives Zusammenspiel vertieft sind: der spie-
lende Gott — der spielende Mensch — die spie-
lende Kirche — das himmlische Tanzspiel. Er ent-
wirft auf nur 79 Seiten eine Theologie des Spiels,
eine Theologie des Tanzes und eine Theologie
des Humors. Das klingt ungew6hnlich und ist es
auch.

Hugo Rahner betrachtet das menschliche
Leben als Tragtdie und Komadie. Er bezeichnet
den Humor als »Ernstheiterkeit¢! Denn echter
Humor entsteht aus der Integration von Ge-
gensétzen, die unser Leben ausmachen: Ernst
und Heiterkeit, Weisheit und Torheit, Kind-
lichkeit und Erwachsenheit, Tragik und Komik,
Gliick und Ungliick, Engagement und Gelassen-
heit. »Diese Synthesis, diese Vereinigung der
gegensdtzlichen Lebenserfahrungen ist der homo
ludens, der Ernstheitere, der Mensch des ge-
16sten Humors, der noch unter Tranen lichelt ...
[im] gottlichen Kinderspiel dieses irdischen
Lebens.«!4

Ubrigens verdankte sein viel beriihmterer
Bruder Karl Rahner seinem historisch hoch ge-
bildeten Bruder viele Einsichten in die Schriften
der alten Kirchenviter. Nur nebenbei bemerkt:
Die beiden Rahnerjungen, so erzihlte es mir
Erich Przywara 1969, waren in der Mittelschul-
zeit als »Rotzbubeng, die sich viele Streiche er-
laubt hatten, sehr gefiirchtet. Karl Rahner wur-
de bekanntlich einst von »Rom« mit Redeverbot
versehen, was ihn umso mehr zum kritischen
und gewitzten Denker gemacht hat. Der Mensch
wdchst am Widerstand und der Humor auch!

Der groBe Humor und
die Familie des Komischen

® Komik leitet sich vom griechischen Wort
»komosg ab und bedeutet das Lachen des Volkes.
Komisch ist alles, was irgendwie zum Lachen
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reizt. Aber was macht denn das Wesen des Hu-
mors aus? Im landldufigen Sinn versteht man da-
runter alles, was mit Witz, SpaR, [ronie, Lachen
und Clownerie zu tun hat. Diese hichst ver-
schiedenen Verwandten miisste man als die Fa-
milie des Komischen bezeichnen. Denn der ei-
gentliche, der groBe Humor ist etwas Besonde-
res. Humor ist eine Frucht menschlicher Reife
und Versdhntheit mit sich selbst und mit dem
Leben, trotz allen Elends, trotz aller Enttdu-
schungen und Beschrénktheiten. Man kann alles
humorvoll oder humorlos sehen, auffassen, ma-
chen und erleben!

In der Familie des Komischen gibt es wie in
jeder Familie auch schwarze Schafe. Gemeinsam
ist den Inkarnationen des Komischen, dass sie in
unterschiedlichster Weise zum Lachen reizen
und ein Naheverhdltnis zu bestimmten psychi-
schen Kréften haben. Der Witz steht dem Intel-
lekt nahe und &duBert sich vor allem durch Wort-
spiel, Gedankenspiel und Mehrdeutigkeit. Der
Spal dagegen hat einen starken Bezug zur Vital-
sphére und kann sehr derb werden. Der Spott
steht den Kréften der Aggression, der morali-
schen Kritik und dem Hass nahe und &uBert sich
besonders beiflend in Sarkasmus und Zynismus.
Dagegen néhrt sich der Humor aus den Kriften
der Liebesfahigkeit, des Gemiits, des Wohlwol-
lens und der Lebensfreude.

Natirlich gibt es auch Mischformen, etwa
humorvolle, aber auch ironische, sarkastische
und zynische Witze. Wahrend Humor verséhn-
lich und wohlwollend ist, wichst die Tendenz
zur Verletzung und Entwertung bei seinen Ver-
wandten Witz, Ironie, Satire, Sarkasmus und gip-
felt im Zynismus. Entsprechend unterschiedlich
ist auch die Art des Lachens, die durch diese For-
men des Komischen ausgelést wird: mildes,
wohlwollendes, befreiendes, versthnliches La-
chen, herabsetzendes, verletzendes, entwerten-
des, vernichtendes, ja tédliches Lachen.
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Ernstheitere Gelassenheit

® Nur ein Mensch, der sich selbst und ande-
re Menschen ernst nimmt — menschlich ernst,
nicht tierisch ernst — kann eine humorvolle Le-
benseinstellung entfalten: »Humor ist, wenn
man trotzdem lacht« — so sagte es bekanntlich
Otto W. Bierbaum. Und weil Humor eine Bezie-
hung zur Transzendenz aufweist, bezeichnet inn
Martin Buber als »Milchbruder des Glaubens«.

In der humorvollen Einstellung betrachten
wir alle schmerzlichen Dinge des Lebens wie
durch ein umgedrehtes Fernrohr und gewinnen
heilsame Distanz. Der Clown als zentrale Figur
des Humors, bringt diese beiden Seiten durch ein
lachendes und ein weinendes Auge zur Darstel-
lung. Man kann licheln, cbwohl es zum Weinen
wére. Der jlidische Humor und Witz z&hlt zu
den groften Leistungen der Lebenskunst, weil
er aus tiefstem Elend geboren wurde. Der geniale
Schriftsteller Scholem Alejchem bringt dies auf
den Punkt. »Wenn ein Tier einen tiefen Schmerz
fiihlt, dann schreit es. Der Mensch — als einziges
Lebewesen auf dieser Erde —hat noch eine zwei-
te Mdglichkeit: Er kann lachen.«

Humor kénnen wir nur im Abstand zu den
Dingen unseres Interesses entwickeln. Er stellt
eine seelische Grundhaltung heiterer Gelassen-
heit dar, in der der Humorvolle die auch leidvol-
len Gegebenheiten des Lebens gleichsam von ei-
ner héheren Warte aus betrachten kann. Humor
entsteht aus einer Mischung von warmer An-
teilnahme und heiterer Distanz und wird von
Wohlwollen und Sympathie gendhrt. Hugo
Rahner 1dsst Philon von Alexandrien sprechen:
»Die wahre Weisheit ist nicht finster und diister,
nicht voll Sorge und Bedenklichkeit, sondern im
Gegenteil heiter und freundlich, voll Frohsinn
und Freude.«!®

Deshalb ist Humor intensiv mit Weisheit
verbunden und ist ein Kind der Lebensfreude —
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trotz allen Elends. Ein tiefsinniges Gebet von
Friedrich Ch. Oetinger aus dem 18. Jh. bringt
dies zum Ausdruck: »Gott, gib mir die Gelas-
senheit, die Dinge hinzunehmen, die ich nicht
dndern kann; den Mut, die Dinge zu dndern, die
ich &ndern kann; Und die Weisheit, das eine vom
anderen zu unterscheiden.«

Der 70-jdhrige Sigmund Freud, der sich in
einem Brief an den begeisterten Seelsorger und
Psychoanalytiker Oskar Pfister als »heiteren Pes-
simisten¢ bezeichnet hat, meinte: »Der Humor
hat nicht nur etwas Befreiendes wie der Witz
und die Komik, sondern auch etwas GroBartiges
und Erhebendes ... Der Humor ist nicht resig-
niert, er ist trotzig, er bedeutet nicht nur den Tri-
umph des Ichs, sondern auch des Lustprinzips,
das sich hier gegen die Ungunst der realen Ver-
hiltnisse zu behaupten vermag, ¢¢

Genielen Sie diese beiden késtlichen, hu-
morvollen jidischen Witze: »Tag, Jankele,
wie geht's?« — »Nu, wie sollst mir schon
gehn? Meine Zihne tun weh, mein Blut-
druck ist viel zu hoch, meine Bronchien
sind entziindet, mein Magengeschwiir
wird von Tag zu Tag groRer, meine Beine
sind geschwollen — und selber fiihle ich
mich auch nicht ganz wohlg.

Rabbi Koppelbaum tibetrascht seine Frau
mit einem anderen Mann im Bett. — «Liebe
Frumele, das gefallt mir gar nicht. Du weilt
ja: So féngt’s meistens an und zum Schluss
raucht man am Sabbat!«

Humor bewirkt Bewusstseinserweiterung
und Bewusstseinserheiterung. Martin Luther
sah in der Traurigkeit des »Teufels Instrumentg.
Ist es nicht komisch, dass der Teufel als der
»Leibhaftige« bezeichnet und der inkarnierte
Gott in bloBe Geistigkeit aufgelost wird? Dass
das nicht gut gehen kann, hat Luther sehr deftig,
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geradezu psychosomatisch ausgedriickt: »Aus
einem verzagten Arsch kommt kein frohlicher

Furz.«17

Deshalb méchte ich mit dem tiefsinnigen
Rat von Friedrich Nietzsche schlieRen, der von
uns Christen ein erlostes Aussehen und fréhli-
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Andrea PfandI-Waidgasser

éSeeIsorgende als Abbild der »Clownin

Gott«?

Ein feministisch-theologischer Entwurf

Das Bild der Clownin beschreibt
die iiberraschende, neue
Maglichkeiten in den Blick
riickende, aus allzu tierischem
Ernst befreiende Seite Gottes.
Seelsorge kann dieser

Art gottlicher Gegenwart
spielerisch und humorvoll

den Weg bereiten —

gerade auch im Krankenhaus.

Der Beginn einer Reise

® Ich betrete das Krankenhaus — meist ver-
bunden mit einer »klinischen Aromaduscheg —
und damit das Ambiente einer Anderswelt. Ich
tauche ein in die Exotik eines Spitals-Flairs mit
all seinen GesetzmiBigkeiten. Insgesamt gewin-
ne ich den Eindruck, dass das Krankenhaus als
Ort par excellence fiir Grenzerfahrungen ein
gesellschaftlich interessanter Ort ist, wie es nur
wenige im Offentlichen Raum gibt: Hier ist
es Menschen mdglich, biographische Briiche,
korperliche Versehrtheiten, emotionale Ausnah-
mesituationen zu zeigen. Es braucht keine T&u-
schuns- und Tarn-Energie, um sich einem
berfordernden gesellschaftlichen Ideal von
ungebrochener Schénheit, Gesundheit und Leis-
tungskraft anzunéhern. Die Selbstversténdlich-
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einer clownesken Seelsorge

keit einer Gemeinschaft mit &hnlich »Herausge-
rufenen aus den sonst taglichen Vollziigen, ei-
ner gleichermalen schmerzhaften wie erfri-
schenden »societas imperfecta«, 6ffnet neue
Wahrnehmungen fiir das Leben, stellt Fragen an
bisher Gewohntes, denn »wir leben mehr in un-
seren Gewohnheiten als in unseren Wohnun-
gen« (Christoph Riemer).

In dieses Feld mit seinen existenziellen
Potenzialen trete ich also ein — mit all meinen
ndrrischen Freiheiten eines Berufes, der auf
Kommunikation angelegt ist, mit dem Spiel-
raum, der sich in Begegnungen auftut, mit einer
transzendenten Dimension, fiir die ich an die-
sem Ort Symbol bin, und mit dem besonderen
Humus individueller Grenzerfahrungen, die
jede Art von Humor gut gebrauchen kann,
geht man von der lateinischen Bedeutung
von yhumorg als Feuchtigkeit, Fliissigkeit und
Saft aus.

Ich spreche also aus meinen Erfahrungs-
welten der Krankenhaus-Seelsorge, gerade auch
weil ich denke, dass sich an diesem exemplari-
schen Feld Phidnomene ablesen lassen, die fiir
alle seelsorglichen Felder gelten. Allerdings ver-
mute ich, dass das besondere Setting eines klini-
schen Alltags manche Dimensionen noch inten-
siviert oder auch zuspitzt.!
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Die Clownin kommt ins Spiel

@ Und nun zur Clownin, bevor ich diese
scheinbar diametral entgegenstehenden Welten
miteinander verflechte. — Was hat es mit dieser
Figur auf sich?

Begonnen hat mein theologisches Sinnieren
nach einer Begegnung mit Gisela Matthiae. Sie
hat als erste Theologin im deutschsprachigen
Raum mit ihrer Dissertation » Clownin Gott« die
Verbindung von Clownerie und Theologie her-
gestellt. In ihrer Kritik rein ménnlicher Gottes-
vorstellungen wie »Herrscher, Richter, Vater oder
Konig« begann sie eine empirische Untersu-
chung (Kollektive Erinnerungsarbeit) der Bilder
von Frauen vom Géttlichen. Sie stellte sich die
Frage, wie Gott zu denken ist, wenn nicht in fes-
ten, eingefahren Bildern, die der Dynamik des
Lebens und unseren Gotteserfahrungen entge-
genstehen.

Da tritt die Clownin als Bilder {ibergreifen-
de Gestalt auf. Als Grenzwesen verkorpert sie
»die Unmoglichkeit, Gottes Wirklichkeit und das
menschliche Wesen in eindeutige Bilder zu fas-
sen«3, Wird das Géttliche als Narrenfigur ge-
dacht, besteht auch keine Gefahr, dass es in der

»das Gdttliche als Narrenfigur {

bloRen Funktionalisierung menschlicher Bilder
aufgeht; sprachliche Versuche, das Géttliche zu
dimensionieren, es der Logik einer menschlichen
Sprache unterzuordnen, bleiben dann tastende
und voriibergehende Versuche.

Zudem verbindet die Clownin in ihrem Po-
tenzial, stindig zu {iberraschen, die Welten des
Heiligen und des Profanen, wie die nordameri-
kanische Analogie in Gestalt der indianischen
Trickster zeigt: Diese beteiligen sich beinahe
planméaBig an religitsen Ritualen und heiligen
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Zeremonien, indem sie sie unterbrechen und
storen. Constantin Barloewen beschreibt ihr ein-
driickliches Possenspiel bzw. die fiir uns be-
fremdlichen Interventionen innerhalb des heili-
gen Ritus bei den europdischen Narrenmessen
des Mittelalter.# Warum diese clownesken Un-
terbrechungen eines heiligen Vollzugs? Dem
Missbrauch des Religitsen durch Selbstverherr-
lichung und Identifikation mit dem Géttlichen

3 Die Clownin verbindet die Welten
des Heiligen und des Profanen.

selbst sowie der vlligen Erstarrung seiner Riten
soll vorgebeugt werden. Die liturgische Abfolge,
die Gestaltung eines heiligen Raumes und simit-
liche liturgischen Bemiihungen sind keine Ga-
rantie fiir eine Gottesbegegnung.

Theologisch beriihrt die Clownsfigur neben
dem Gottesbild und dem rituellen, religitsen
Vollzug noch zwei andere, fiir mich wesentliche,
Bereiche: »Sie représentiert stets die Andere, eine
leidende und gebrochene Existenz, die gerade
aus ihrer Position yzwischen den Welten« nie die
Hoffnung verliert, entdeckt sie doch immer neue
Maglichkeiten der Verbindung und Verkniip-
fung. Von dort aus ahmt sie alle Rollen nach, und
man weil, keine ist ihr wesenhaft. ¢

Die Figur selbst steht nicht fiir ungebroche-
ne Stérke. Sie ist verletzlich und gerade im Um-
gang mit unerwarteten Briichen, dem scheinba-
ren und tatséchlichen Scheitern souveran. Das
unter anderem deshalb, weil sie die Fiille von
moglichen menschlichen Erfahrungen nicht be-
schneidet, Ambivalenzen zuldsst und sich auch
ungeliebten und schattenhaften Bereichen mit
besonderem Interesse zuwendet. Diese beinahe
jesuanische Dimension 10st bei den Zuschauen-
den oder den in ihr Spiel Involvierten etwas aus.
Johannes Galli beschreibt es folgendermaRen:
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»Du bist ungeschickt, aber siehe, ich bin noch
ungeschickter.«® Clownsgeschehen ist im Unter-
schied zur monologischen Struktur von Witzen
interaktiv: Ich bin mit hinein genommen, selbst
wenn es um eine Biihnenfigur geht, die nur eine
Sonderform darstellt.

Zuletzt sei noch die emanzipatorische Di-
mension des Clownesken genannt, die auf Be-
freiung zielt: Die Clownin ist eine Figur auf der
Grenze, zumindest der Grenze eines bestimmten
(sozialen) Systems. Sie stellt (sich) die Frage nach
der Definitionshoheit: Wer definiert, wo das Zen-
trum und wo Peripherie ist? Das ist der Beginn
ihres subversiven Spieles. In dem Sinne denkt
und lebt sie dekonstruktivistisch, politisch und —
im Sinne der Geschlechtergerechtigkeit — femi-
nistisch. Sie ist auf der Grenze daheim und ver-
spiirt ab und an die dolle Lust, Grenzen nicht
einfach in Kauf zu nehmen, sondern zu ver-
schieben, mit ihnen zu spielen, sie zu umspielen
und damit neue Perspektiven zu erdffnen, auf-
zuzeigen. (Un-)wissentlich wirkt sie damit ent-
larvend, leistet einen wesentlichen Beitrag fiir
die Balance eines Systems: Sie erweitert mitun-
ter die Handlungsmdglichkeiten und den Mdg-
lichkeitssinn von Entmarginalisierten.

Verbale Umkreisungen
des Clownesken

® Wie ldsst sich nun eine clowneske Haltung
bzw. Energie und die daraus entspringenden
Handlungsimpulse skizzieren? Nicht um leuch-
tend rote Nasen am Arbeitsplatz und um die
hohe Kunst der Clownerie als Biihnen-Disziplin
geht es hier, sondern vielmehr um eine Haltung,
die meines Erachtens einer christlichen ver-
wandt ist. Sie ldsst sich in den Alltag integrieren
und gleicht einem spirituellen Boden, aus dem
heraus Menschen agieren und unverkennbar
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ihre gewachsene/er-wachsende Personlichkeit
ins Spiel bringen. Hier ein phdnomenologischer
Versuch, eben diese in den Blick zu nehmen,
sie be-greifbarer zu machen: Clowneske Hal-
tung/Energie beinhaltet Uberzeugungen wie:
e [ch bin, ich bin, ich bin:Eine Clownin emp-
findet ein uneingeschréanktes JA zum Leben.

e [ch weil8 nichts: In dieser Haltung verzich-
tet die Clownin getrost auf einen sofortigen ra-
tionalen Bezugsrahmen, auf Erkldrungen, Zu-
ordnungen und Kontrolle. Sie kann vorweg im
Sein bleiben.

e Ichweili doch:frei zu sein bedarf es wenig:
Sie weil um ihre Narrinnenfreiheit, d.h. sie ist
méchtig und ohnmdchtig zugleich.

e Ich bewege mich im hier und jetzt: Eine
Clownin ist prasent und wachsam, konzentriert
und offen. Sie fiihlt und spricht mit dem Korper,
er ist empfindsam und durchldssig. Eine Leib-
Leib-Kommunikation mit dem Gegeniiber wird
moglich.

e Ich erlaube tiefe Emotionen: Die Clownin
rdumt sich und ihrem Gegeniiber Platz fiir tiefe
Emotionen und deren Ausdruck ein: Alle Ge-
fiihle diirfen sein.

e Ich bin mir dessen bewusst, dass alles sein
darf, aber nicht so bleiben muss: Sie weil sich
getragen von einem Mut zur Unvollkommen-
heit, einem Wissen von eigenen und fremden
Grenzen und hilt sich gleichzeitig fiir Uberra-
schungen offen.

e [Ich weils, jede Situation birgt in sich die
Méglichkeit zu einem wunderbaren Problem:
Bei allem, was ihr begegnet, und trotz aller Am-
bivalenz glaubt die Clownin zu wissen, dass sie
sich zwischen Verzweiflung und Vergniigen ent-
scheiden kann: Die Chance des Scheiterns liegt
in neuen, ungeahnten Alternativen und Ldsun-
gen. Ihr unerschiitterliches Vertrauen ins Leben
macht sie zur Expertin im Umgang mit Schei-
tern.
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e [chbin solidarisch und distanziert zugleich:
Ihre auBergewdhnliche Wahrnehmung I4sst sie
viele Nuancen und Dinge schauen, die auf Ver-
dnderung dréngen. Sie weil: »Es kommt auf
mich an, héngt aber letztlich nicht von mir ab.«
(Pierre Stutz)

e [ch habe Lust, Regeln in Frage zu stellen:
Die Méglichkeit des Regelbruchs beinhaltet neue
L3sungen, Perspektiven und einen groBeren
Handlungsspielraum fiir sich und andere, als viel-
leicht gedacht.

o [chverspiire einen Entdeckungs- und Spiel-
drang: Staunend, naiv-neugierig méchte die Clo-
whin mit dem, was sie vorfindet, in spielerischen
Kontakt treten.

Aus dieser Haltung/Energie heraus ergeben
sich clowneske Handlungsimpulse: Die Clownin
dréngt es férmlich, aktiv zu werden, sich ins Spiel
zu bringen. Sie hat Lust,

e zuunterbrechen:Indem sie unerwartet ge-
wohnte Abldufe unterbricht, stiftet die Clownin
Verwirrung. Es reizt sie, manche Wahrnehmun-
gen und Konstruktionen von Wirklichkeit zu hin-
terfragen und ihnen auf den Grund zu gehen.

o Empowerment fiir Neues anzuregen: Die
Clownin spiirt (stellvertretend) Handlungsspiel-
raume auf und ladt ein, sich selbst als handeln-
des Subjekt zu begreifen.

e  unaufgefordert nachzuahmen: Die Clow-
nin spiegelt ihr Gegeniiber, um etwas zu ver-
deutlichen oder um emotional in Kontakt zu
kommen.

e den Subtext zu spielen: Die Clownin ver-
sucht mit ihrem Kérper auszudriicken, was sie an
verborgener Botschaft wahrgenommen hat. Da-
durch wird es leichter, sich gewisser Dinge be-
wusst zu werden und sich dazu verhalten zu
konnen,

e it Briichen, Grenzen und Scheitern um-
gehen zu lernen;: Die Clownin nimmt Briiche
zur Kenntnis als Bestandteil von Lebenserfah-
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rungen und als Chance. Die so geprégte Situati-
on ist der neue Ausgangspunkt fiir ihre Hand-
lungsimpulse, vielleicht mit merklichen Ein-
schrénkungen und dennoch eine Spielwiese.

e mit dem »Material des Augenblicks« zu
spielen: Alles, was der Clownin entgegentritt,
eignet sich zum Spiel. Alles kann darin zur Dar-
stellung kommen, ohne gleich eine Lehre oder
Moral zu transportieren. Das Spiel selbst ist das
Eigentliche.

e  das Leichte im Schweren zu heben: In der
Erfahrung des Schweren versucht die Clownin,
etwas Leichtes zu entdecken und es zuggnglich
Zu machen.

e zu jonglieren: Sie 1ibt sich in der perma-
nenten Kunst, Dinge in den Blick, manchmal
auch in die Hand zu nehmen und dann wieder
loszulassen.

Die Haltungen und Handlungsimpulse sind
eine beherzte Einladung zur Selbstdistanzierung,
zum existenziellen Spiel in allen Lebenslagen
und zu erfrischender Interaktion. Das beinhaltet
auch das Potenzial, bei aller Ambivalenz selbst
schwierigen Situationen lebensfreundliche Di-
mensionen abzugewinnen.

Am Beginn des Artikels habe ich den Mdg-
lichkeitsraum einer verdnderten Wahrnehmung
beschrieben. Nun verbindet sich das Potenzial
der Ausnahmesituation eines Klinikaufenthaltes
mit der Wahrnehmung, dem Selbstverstindnis
und dem Handlungsrepertoire einer Clownin.
Was daraus erwdchst, sind die Konturen einer
clownesken Seelsorge.

Skizze einer clownesken
Seelsorge

® Bedeutet die tendenziell clowneske Seel-
sorge eine Erweiterung des pastoralen Moglich-
keitssinnes? Ist eine Integration dieser Dimen-
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sionen des Clownesken in Seelsorge {iberhaupt
moglich? Wie lassen sich Verwirbelung von fi-
xen Bildern und Erwartungen, iiberraschende,
heilige Unterbrechungen, das Gewahrsein von
Verletzlichkeit und Versehrtheit bei aller Leben-
digkeit sowie befreiungstheologische Spuren mit
Seelsorge zusammen denken? Oder liegen die
beschriebenen Haltungen so weit gar nicht aus-
einander?

Clowneske Seelsorge wirkt einer von Mi-
chael N. Ebertz diagnostizierten Fehlform der
Seelsorge’ entgegen, die Seelsorge vor allem mit
einem friedlichen und héflichen Habitus aus-
stattet, der dann zwar eher »friedhoflich« wirkt,
aber humorvolle Interventionen als unpassend
ausschlieft, weil sie dem existenziellen oder
theologischen Ernst der Lage nicht gerecht zu
werden scheinen. Authentizitdt, Empathie und
Wertschatzung vonseiten der/des Seelsorgerln
hingegen galten lange als einzig hinreichende
Bedingungen fiir gelingende Begegnungen. Hu-
mor und Seelsorge konnen aber gut zusammen-
gehen: »Seelsorge ist eine Gestalt christlicher
Freiheits- und Erfahrungspraxis. Humor ist
gleichsam ihr ynatiirlicher Verbiindeter«, weil er
seinem Wesen nach eine spezifische Weise ist,
den Fihrnissen des Lebens zu trotzen.«®

Zwei Frauen in je ihren Betten, eine wirkt
miide und erschdplt, die zweite wie auf
Urlaub und liest ein Buch mit dem Titel:
Mord in der Kombtise. — yMeine Name
ist xx. Ich komme von der Krankenhaus-
kombiise.« Woraufhin wir beide in schal-
lendes Geldchter ausbrechen und in Kon-
takt treten konnen.

Unerwartetes gehort im Krankenhaus zur
Tagesordnung und zugleich gibt es Unterbre-
chungen, die merklich Neues ertffnen. Clow-
neske Interventionen fungieren beim Erstkon-
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takt als »openery fiir eine ernsthafte Begegnung
oder markieren den Beginn von Tiefgang und
Fluss, nach einem eher oberflachlichen Kontakt.
Ahnlich wie beim Schachspiel liegt das » Tempox,
die Initiative und gleichzeitig die Einladung
zu humorvoll-spielerischen Weisen beim Ge-
geniiber:

Eine &ltere Frau unterbricht die Kommu-
nionfeier und erzéhlt, dass sie der Priester
letztens bei einer Krankensalbung lange
und umstdndlich nach ihrem Stinden-
bekenntnis gefragt hitte. Sie darauf: »Re-
den’s net so lang herum, sonst wird Ihnen
noch das Ol ranzig!« Alle Mitfeiernden
mussten herzlich lachen und ich empfand
die anfdnglich irritierende Unterbrechung
der feierlichen Liturgie erfrischend.

Der Auftrag fiir die Seelsorgenden meint ein
»Carpe secundumg, sie brauchen nur noch die
Gelegenheit piliicken und ins vorgeschlagene
Spiel eintreten. Das ist eine hohe Kunst, wobei
Improvisations- und Clownstraining bei der/dem
Seelsorgerln selbst ein gréBeres Handlungsre-
pertoire erwirken kénnen.

Das Spiel mit dem Augenblick, dem mehr-
fach fragilen Augenblick im Klinikkontext,
schafft eine Prédsenz und Intensitdt von Begeg-
nung, wie sie sonst vielleicht in Meditation,
Poesie oder in Ritualen zu erleben ist.

Wesentlich ist bei clownesken Seelsorgeim-
pulsen, wie die/der Seelsorgerin das Gegeniiber
konstruiert, ob sich die Begegnenden »auf Au-
genhdhe« befinden und eine gleich-wiirdige
(Jesper Juul) Auseinandersetzung moglich ist.
Entgegen der sonst subversiven Lust von Clowns
und Clowninnen, hierarchische Konstruktionen
zu entlarven und zu kippen, scheint im Klinik-
Kontext die »Begegnung auf Augenhthe als
hilfreiche und beinahe notwendige Vorausset-
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zung, um in einen spielerisch-ernsten Austausch
Zu treten.

Dazu gesellt sich der Mut zur Ratlosigkeit,
nichts erkldren oder raten zu kénnen, ohne aus
der oben beschriebenen Présenz zu fallen. — Die
Clownin weill auch so vieles nicht. Wenn ich
{iber meine eigene Ohnmacht hinwegspiele oder
z.B. schablonenhaft Gebete anbiete, kann fiir das
betroffene Gegentiber oftmals ein Leiden dazu-
kommen.

Die Eigenart der »Geh-Struktur« von Seels-
orge?, dhnlich einem Walk-Act als Theaterform
(sichtbares Theater mitten im Publikum), er-
moglicht Seelsorgenden, Menschen absichtslos
aufzusuchen und das seelsorgliche Angebot zu-
génglich zu machen:

Im Ambulanzbereich sitzt ein &lterer Mann
im Rollstuhl und hat {iber seinen Schultern
ein Leintuch drapiert. Ich gehe gerade
meine Runden, bekomme Blickkontakt mit
diesem Patienten und mache einen Kom-
mentar zu seinem Auftreten: »Das sieht
aber auRergewthnlich aus: Ist das der
letzte Modeschrei?« Er darauf: »Ja, das ist
jetzt ganz in.«

Zum klassischen Repertoire, einander »Re-
sonanzboden zu sein, gesellt sich bei clownes-
ker Seelsorge die Mdglichkeit, verbal oder non-
verbal zu spiegeln.

Der Mann seufzt und meint: »Ich werde ja
immerhin in einem Monat 90.« — »Wirk-
lich? In einem Monat schon?¢ — Bekréftigt
mit strahlenden Augen diesen Umstand.
»Ja, ich weiR ja nicht, wie lange ich noch
Wwackeln werde.« — Kurze Pause, ich frage:
»Wackeln Sie gerne?« — Der alte Herr lacht
laut auf und bekréftigt mit einem beherzten
»alg
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Beruflich und auch personlich wird mir im-
mer wichtiger, die Ambivalenz jeder Situation
liberhaupt erst einmal wahrzunehmen. Ich ar-
gumentiere und arbeite wider einen Ambiva-
lenzverlust, wo alles so simpel, eindeutig, in Ka-
tegorien fassbar, kausal erkldrbar, ... scheint. Das
ist verddchtig und wird dem Leben in seiner
Buntheit und Komplexitdt nicht gerecht. Die in-
nerliche Zustimmung zu der wiederum simpel
wirkenden Erkenntnis: »Das alles ist Leben, ist
wesentlich fiir den Umgang mit Briichen und in
weiterer Folge fir Heilungsprozesse.

Ich nehme die Zimmernummern und die
Namen auf. »Albert — so wie Alibert.« -
»Ach das ist dieses wunderbar-praktische
Ding, wohin man Rasierschaum und &hn-
liches stellen kann.« — »Ja, Rasierschaum
...! Wissen Sie, ich hatte nicht einmal Zeit
einen Rasierschaum oder einen Pyjama
einzupacken. Es ging alles so plotzlich ...«
und er beginnt die Dramatik des uner-
warteten Krankenhausaufenthalts zu entfal-
ten. Seine traurige Geschichte wird immer
wieder von Lachen und absurden
Erzdhlstrangen unterbrochen.

[Stunden spéter| Herr Albert erkundigt sich
nach meinem Arbeitstag. Dann meint er:
»Wissen Sie, mit ihnen kann ich so gut
lachen.« und in einem Atemzug holt er
weit in seiner Biographie aus und entfaltet
sie. Dazwischen unterbricht er sich selbst
yWarum erzghl’ ich Ihnen das alles?« lacht
und spricht weiter.

Interessant ist beim Wahrnehmen von bio-
graphischen Bruchzonen immer wieder auch die
Frage: Wo ist das Neue? Was bricht da warum?
Gerade der Blick von halb-aufen, der zugleich
der Blick einer Expertin eigener Peinlichkeits-
Episoden, uneingeldster Lebenssehnstichte und
schmerzhaft unterbrochener Selbstverstandlich-
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keiten ist, kann hilfreich sein: Moglicherweise
geht es um eine Anstiftung und um Empower-
ment, das Eigene innerhalb von (neu erfahrenen)
Grenzen zu entfalten. In diesem kreativen Po-
tenzial fiir Weltgestaltung trotz alledem sowie in
ihrer tendenziellen Selbstverliebtheit als Umset-
zung des Gebotes der Selbstliebe liegt fiir
die/den Seelsorgerin eine Burn-out-Prophylaxe.
Beides hat im »Land der hdufigen Grenzerfah-
rungeng, dem Krankenhaus, vitale Bedeutung.

Grenzen und StraBengraben

® Jeder neue Wurf ist ein Wagnis, in beson-
derer Weise angreifbar und bedarf konstruktiver
Kritik. Im Risiko, beim Entwurf einer clownes-
ken Seelsorge zu scheitern, inszeniert sich das
Thema auch schon selbst: Ich bewege mich in ei-
ner Risiko-Zone und so gesehen gibt es viel zu ge-
winnen und auch viel zu verletzen, denn das
Spiel ist nicht harmlos, ist vielmehr ein existen-
zielles Hin- und Herbewegen. Es steht nicht je-
der Person in sensiblen Situationen der Sinn nach
Clownerie, d.h. generell einer Intervention von
auBen.

Akutzeiten, Momente erster Krisenwahr-
nehmung, Zeiten mit Schmerzen eignen sich
ausdriicklich nicht fiir Clowneskes, weil die not-
wendige Selbstdistanzierung in dieser existenzi-
ellen Betroffenheit (meist) unmoglich ist. Auch in
weniger dramatischen Situationen bleibt die Fra-
ge, ob mein Humor-Geschmack den der anderen
Person trifft. Bei religitsen Themen ist zudem
das moglicherweise unterschiedliche Empfinden
von Blasphemie zu beachten.

Ich betrete ein 4-Bett-Ménnerzimmer. Ein
dlterer Mann hat vor sich einen kleinen,
quadratischen Bildschirm, der stark flim-
mernde Bilder in schwarz-weill wiedergibt.
Ich schaue ihm iiber die Schulter, kann bei
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dem »digitalen Schneetreiben« einen kirch-
lichen Wiirdentrdger erkennen und frage:
»Na, was schauen Sie da eigentlich? Don
Camillo?« Der Mann am Bildschirm sah
nicht nur wie der Chef von Don Camillo
aus, sondern war es in gewisser Weise
auch: Der Patient klért ndmlich ungehalten
auf: »Nein, das ist unser Papst Benedikt!«

Oft begegne ich der Sorge, ob in diesem
spielerischen Zugang Bediirfnisse des Gegen-
{ibers ernst genommen werden. Ich denke, dass
die Antwort in der Grundhaltung und Wahr-
nehmungs-Begabung der handelnden Person
liegt, denn es kann gerade durch clowneske Im-
pulse das Ernst-Nehmen in besonderer Weise ge-
lingen. Ahnlich liegt die Frage nach ungebiihr-
lichen zwischenmenschlichen Grenziiberschrei-
tungen. Jlirgen Ziemer meint dazu, dass in
Seelsorge die Grenze zum anderen hin pro-
grammatisch immer tberschritten wird, um

Y Hierarchie und
die Erfahrung von Ohnmacht {

{iberhaupt in Kontakt zu kommen und damit
Seelsorge nicht »formlich, matt und steril« ist.
»Ohne den Mut zur auch einmal gewagten In-
tervention ist eine lebendige und solidarische
Seelsorge nicht vorstellbar.«!0

Bedingung fiir eine gelingende Verkniip-
fung von Clownerie und Seelsorge ist die be-
wusste rollenméBRige und strukturelle Ein-
schrdnkung grenzenloser Clownerie, denn es
gibt unbestritten Kollisionspunkte und eine
Spannung zwischen SeelsorgerIn und ClownlIn.
Johannes Galli formulierte u. a. fiir die/den
Clownln: »Der Clown spielt keine Rollen, son-
dern er ldsst sich fallen. Erst dadurch kommt
Leben auf.¢!! In der seelsorglichen Rolle ist das
nur bedingt mdglich, denn ich bin und bleibe
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doch letztlich immer in der Rolle als Seelsor-
gerIn. Gerade darin liegt manchmal der Schutz
fiir die eigene Verletzlichkeit. Nuancen und
Varianten dieser Rolle in ihrer Bandbreite, z.B.
durch Stimme und Kérperhaltung, zu erproben,
lohnt sich dennoch.

Hierarchie und die Erfahrung von Ohn-
macht werden in der Literatur als auRerordent-
licher Humus fiir clowneske SpéQe beschrieben.
Gerade in totalitdren und geschlossenen Syste-
men bekommen sie sogar eine Notwendigkeit.

Fiir erste Gehversuche in diesen durchaus schré-
gen und paradoxen Zugédngen von Wahrneh-
mung und Handeln scheinen diese beiden Kate-
gorien aber wenig férderlich, braucht es doch
auch Mut, dieses Neuland zu betreten. »... dort
erheitere dich und dort spiele und tue, was dir in
den Sinn kommit (Sirach 32,15). In Analogie zu
diesem Jesus Sirach-Zitat mochte ich dazu er-
mutigen, den eigenen, mehr oder weniger clow-
nesken Spielimpulsen zu folgen und den eigenen
Mébglichkeitsraum auszuloten.

! Im Hintergrund steht auch
mein Dissertationsprojekt
am Institut fiir Pastoral-
theologie und Pastoralpsy-
chologie bei Prof. Dr. Rainer
Bucher zum Thema »Spiele-
rischer Ernst. Eine clownes-
ke Ausweitung des pas-
toralen Moglichkeitssinnse.
2 Gisela Matthiae, Clownin
Gott, Eine feministische
Dekonstruktion des Gott-
lichen, Stuttgart 1999.

I Ebd., 265.

+Vgl. Constantin von
Barloewen, Clown. Zur
Phédnomenologie des
Stolperns, Frankfurt a.M.
1984.

5 Matthiae, Anm. 1, 264.

8 Johannes Galli, Entdecke
den Clown in dir. Heitere
Gelassenheit finden,

Freiburg i. B., 2000, 99. Vgl.

auch: Entdecke den Clown
in dir. Chancen fiir ein

lebendiges Leben. Publik
Forum Extra, 2004.

7 Michael N. Ebertz, Wider
den Wohn-Territorialismus.
Replik auf sPlidoyer fiir die
Verdrtlichung des Glau-
bensy, in: Lebendige Seel-
sorge 55 (2004) 17.

8 Peter Bukowski, Humor in
der Seelsorge, Wuppertal
2001, 11.

9 Heike Knégel, Zwischen
allen Stiihlen? Méglichkei-

ten der Klinikseelsorge aus
systemischer Sicht, in:
Familiendynamik 3/Juli
2008, 14.

19 Jiirgen Ziemer, Seelsorge
als Grenzerfahrung, in: Anja
Kramer/Freimut Schirr-
macher (Hg.), Seelsorgliche
Kirche im 21. Jahrhundert,
Modelle - Konzepte -
Perspektiven, Wuppertal
2005, 40.

T'Vgl. Galli, Anm. 4, 74.

Der Humor riickt den Augenblick

an die richtige Stelle.

Er lehrt uns die wahre GréRenordnung
und die giiltige Perspektive.

Er macht die Erde zu einem kleinen Stern,
die Weltgeschichte zu einem Atemzug
und uns selber bescheiden.

Das ist viel.
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Bevor man das Erb- und Erziibel,
die Eitelkeit, nicht totgelacht hat,
kann man nicht beginnen,

das zu werden, was man ist:

ein Mensch.

Erich Kastner, aus: Die kleine Freiheit
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Und Gott lacht

Christine Hubka

Humor und Christ-Sein gehéren zusammen’

Feiner Spott, die erleichternde
Relativierung scheinbar ganz
GroRer, der iiberraschend neue
Blick, die Einladung zu befreiender
Selbstironie und zum Licheln,

das Hoffnung zeigt - all das

findet sich auch in der Bibel: uner-

wartete Spuren biblischen Humors.

Spottverse

® Ichlesein der Bibel: Der im Himmel wohnt,
lacht (Ps 2,4). So wird — im Sinne des lachenden
Gottes — manche Kritik in der Bibel als Spottvers
iiberliefert.

Gleich auf der ersten Seite der Bibel findet
sich so ein Spottvers {iber die babylonische Reli-
gion: In dieser Religion wurden die Gestirne,
Sonne, Mond und Sterne als Gotter verehrt. Man
war (iberzeugt, dass diese himmlischen Wesen
das Schicksal der Menschen bestimmen. Man
beobachtete sie genau, um ihren Willen zu er-
griinden, man huldigte ihnen und fiirchtete sie.
Der Glaube an Jahwe, den biblischen Gott, lieB
sich mit diesem Glauben an die vielen Gotter
nicht vereinbaren.

In der Bibel steht zu lesen: »Gott machte
zwei grofie Lichter: ein grofes Licht, das den Tag
regiere, und ein kleines Licht, das die Nacht re-
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giere, dazu auch die Sterne. Und Gott setzte sie
an die Feste des Himmels, dass sie schienen auf
die Erde« (Gen 1,16-17).

Diese Verse schreiben den Babyloniern ins
Stammbuch: Lampen sind eure Gotter, die unser
Gott in der Hand hdlt und nach Belieben am
Himmel montiert. Laternen sind eure Gétter, die
ihr so verehrt. Unser Gott hat sie an den Himmel
gesetzt, damit wir Tag und Nacht eine passende
Beleuchtung haben. Der Mond, den ihr anbetet,
ist nichts anderes als eine nichtliche Notbe-
leuchtung. Die Sonne, der ihr so viel Macht zu-
schreibt, ist der Scheinwerfer, den Gott uns gibt,
damit wir am Tag leben und arbeiten kénnen.

Und wer weiB, ob nicht die eine oder der
andere, der diese Spottverse gesungen hat, auch
still und heimlich noch eine Karikatur dazu ge-
zeichnet hat.

Verpatzte Beleidigung

® Ichlesein der Bibel: Derim Himmel wohnt,
lacht (Ps 2,4). So wird — im Sinne des lachen-
den Gottes — manches in der Bibel mit einem
Augenzwinkern gesagt. Und denen, die es ho-
ren, wird empfohlen, die Dinge mit Humor
zu nehmen.
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Geschmécker und Ohrfeigen sind bekannt-
lich verschieden. Das war auch zur Lebzeit von
Jesus so: Die Watschen sind oft geflogen, wenn
Ménner in Streit gerieten. Aber wie die Ohrfei-
ge gegeben wurde, das hat den Unterschied ge-
macht. Hat einer mit der Rechten ausgeholt und
dem anderen eine heruntergehaut, dann war das

3 Geschmdcker und Ohrfeigen {(

eine ehrenwerte Sache unter Ménnern. Der an-
dere hat sich die Backe gehalten, es war die lin-
ke. Er hat geschimpft oder zurlickgeschlagen.
Am Ende der Auseinandersetzung konnte man
in Frieden auseinander gehen.

Anders war es, wenn einer die Ohrfeige mit
dem Handriicken gegeben hat. Das war eine t6d-
liche Beleidigung. Die rechte Backe hat nicht
mehr geschmerzt als die linke, nach einer »nor-
malen¢ Ohrfeige. Aber die Wut, die Erniedri-
gung, die Beschdmung, mit dem Handrticken ge-
schlagen zu werden, war unerhért.

Jesus hat seinen Freunden einen Rat gege-
ben fiir diese Situation: »Wenn dich jemand auf
deine rechte Backe schligt, dem biete die ande-
re auch dar (Mt 5,39).« Wer dem Schlagenden
nach so einer beleidigenden Ohrfeige die ehrba-
re linke Backe hinhélt, verpatzt dem Schléger die
Beleidigung. Ja, es wird ihm ganz deutlich ge-
zeigt: Du kannst meine Ehre nicht beleidigen.
Denn meine Ehre héngt nicht von dir ab, son-
dern von Gott, der mich und alle Menschen
adelt, sein Ebenbild zu sein. Die Lacher der Zu-
sehenden haben bis heute die aufihrer Seite, die
den Rat von Jesus befolgen.

Eine kleine Nummer

® [chlesein der Bibel: Der im Himmel wohnt,
lacht (Ps 2,4). Darum werden in der Bibel — im
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Sinne des lachenden Gottes — gerade die méch-
tigsten Herrschaften satirisch betrachtet:

Manchmal sind die Verhéltnisse so, dass je-
des offene Wort geféhrlich wire. Dann sagen Kri-
tiker und Satiriker ihre Meinung nicht durch die
Blume —sondern durch das Tier. So wird im letz-
ten Buch der Bibel, in der Offenbarung des Jo-
hannes von einem schrecklichen Tier erzahit.
Gemeint ist der Kaiser Nero: »Und das Tier, das
ich sah, war gleich einem Panther und seine
Fiife wie Bérenfiife und sein Rachen wie ein
Lowenrachen. Und es wurde ihm ein Maul ge-
geben, zu reden grofe Dinge und Lésterungen,
und ihm wurde Macht gegeben, es zu tun zwei-
undvierzig Monate lang¢ (Offb 13,2.5).

Der hier kritisierte rémische Kaiser wird
zwar als schreckliches Untier dargestellt. Aber
es ist ein Untier mit Ablaufdatum: 42 Monate —
mehr nicht. Dann ist seine Macht zu Ende. Denn
seine Macht wird ihm gegeben. Da ist einer, der
ihn und seine Macht in der Hand hat. Da ist ei-
ner, der mit dem Schnippen seiner Finger, mit ei-
nem einzigen Wort, das er sagt, die Macht des

W Fiir unseren Gott bist du, groBer
Kaiser, nur eine kleine Nummer. {

Kaisers beenden kann. Da ist einer, bei dem
schon beschlossen ist, dass in zweiundvierzig
Monaten der grofe Kaiser vom Thron gestiirzt
wird. Alle aber, die es noch immer nicht ver-
standen haben, um wen es sich bei diesem Bild
des Tieres handelt, kldrt der Satiriker zu guter
Letzt auf:

»Wer Verstand hat, der iiberlege die Zahl
des Tieres; denn es ist die Zahl eines Menschen,
und seine Zahl ist sechshundertundsechsund-
sechzig.« 666 ist die Zahl, die heraus kommt,
wenn man den Kaiser Nero mit hebriischen
Buchstaben schreibt, die zugleich auch Zahlen
darstellen. Nicht der Teufel ist es, sondern ein
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Mensch. Eine eher kleine Nummer — 666 ist ja
nicht gerade umwerfend. So sagt der biblische
Satiriker: Fiir unseren Gott bist du, groBer Kaiser,
der du dich so furchtbar aufspielst und dich selbst
als Gott verehren ldsst, nur eine kleine Nummer.
Eine Bestie, die unser Gott an der Leine fiihrt
und nach Belieben zuriickpfeift.

Perlen vor die Siue

® Ichlesein der Bibel: Der im Himmel wohnt,
lacht (Ps 2,4). So wird — im Sinne des lachenden
Gottes — in der Bibel manches mit einem ver-
schmitzten Augenzwinkern gesagt.

Eines Tages beklagen sich die Jiingerinnen
und Jiinger bei Jesus, dass sich manche Leute so
gar nicht fiir die Botschaft vom Reich Gottes in-
teressieren. Jesus sagt nicht: Ach ihr Armen, seid
nicht frustriert. Er gibt auch keine Durchhalte-
parolen aus, so auf die Art: Da miisst ihr durch.
Strengt euch an. Bringt noch mehr Einsatz. Er
sagt auch nicht resignierend: Da kann man halt
nix machen. Er schenkt ihnen ein Bild, eine Ka-
rikatur. Er sagt: »Eure Perlen sollt ihr nicht vor
die Sdue werfen« (Mt 7,6).

Vielleicht hat der eine oder die andere da-
mals gelacht und sich die Leute, die ihnen die
Tiir vor der Nase zugeschmissen haben, als so
eine Sau vorgestellt, die diese herrliche Perle
nicht haben will. Zu dumm, zu unsensibel, zu
sehr mit der Nase im Dreck, um zu merken und
zu erkennen, welche Kostbarkeit hier zu haben

ymit dem Lachen der Eridsten {(

wire. Vielleicht hat sich ja der eine oder die an-
dere vor Lachen auf die Schenkel geklopft, um
dann plotzlich mit offenem Mund innezuhalten.
Denn was sind das fiir unendlich beschrankte
Menschen, die ihre Perlen wahllos herumstreu-
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en, ohne zu schauen, wem sie das Kleinod schen-
ken. Und dann haben sie vielleicht Jesus betrof-
fen ins Gesicht gesehen und ein verschmitztes
Licheln in seinen Augen bemerkt. Und dann, ja
dann werden sie wohl gemeinsam gelacht haben
— nicht {iber die dummen Leute, sondern {iber
sich, weil sie so naiv gewesen sind, so unglaub-
lich naiv, zu glauben, dass die Botschaft vom
Reich Gottes alle interessieren muss. Sie waren
so dumm zu vergessen, dass die Botschaft von
der Konigsherrschaft Gottes nur freudig aufge-
nommen werden kann von denen, die sich da-
nach sehnen.

Ab nun haben sie die Menschen mit einem
anderen Blick betrachtet und bald herausgefun-
den, wer dankbar und aufatmend die Botschaft
hort: Gott ist dir nahe, Gott ist dir gut. Sie haben
die gesucht, die die Perle mit dem Lachen der Er-
16sten empfangen haben.

Menschliche Fehltritte

® Ichlesein der Bibel: Der im Himmel wohnt,
lacht (Ps 2,4). Dass Jesus gelacht hat, wird in der
Bibel nicht erzihlt. Dass er geweint hat, ohne
sich seiner Tranen zu schdmen, wird dagegen &f-
ter berichtet. In seinem Stammbaum findet sich
jedoch manches, woriiber man schmunzeln
kann. Dieser Stammbaum weist alle grofen Na-
men in der Geschichte Israels auf:

Abraham, Isaak, Jakob, David und Salomo.
Und noch viel mehr Prominenz. Aber dazwi-
schen findet sich auch manches, was der Chro-
nist wohl mit einem Ldcheln notiert hat: Die
erste Frau, die im Stammbaum erwahnt wird,
ist eine Hure. Thr Name macht auf pikante Wei-
se deutlich: Jesus ist nicht nur ein Abkdmmling
von Konigen und grofen Ménnern. Er gehort
auch zu denen, die wir heute Randgruppen
nennen.
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Dann ist da der Schwiegervater, der seiner
Schwiegertochter die Witwenrente vorenthalten
hat. Sie hat sich an ihm gerécht, indem sie sich
ihm als Hure verkleidet angeboten hat. Die da-
rauf folgende Zwillingsgeburt hat dem Schwie-
gervater sehr zu schaffen gemacht. Einer dieser
Zwillinge ist im Stammbaum von Jesus. Auch
eine heidnische Frau findet sich im Stammbaum.
Ein unauslschlich schwarzer Fleck auf der rei-
nen Abstammung vom hochverehrten Kinig
David.

Aber auch da gibt es einen Makel: Denn von
all den Frauen, die der Kénig David rechtméBig
hatte, ist gerade die im Stammbaum von Jesus,
mit der David im Ehebruch ein Kind gezeugt hat.
So ist der Stammbaum von Jesus fiir Moralisten
und alle, die aus einer reinen Abstammung ihre
Schliisse ziehen, ein ziemlicher Skandal. Fiir die
aber, die Jesus kennen lernen, ist er ein Hinweis
dafiir, dass der lachende Gott alle menschlichen
Fehltritte und Irrtiimer fiir seine Ziele verwen-
den kann.

Lacheln der Hoffnung

® Ichlesein der Bibel: Der im Himmel wohnt,
lacht (Ps 2, 4). So wird — im Sinne des lachenden
Gottes ~ manches in der Bibel so scharf, so sati-
risch gesagt, dass man den Pfeffer spiirt.

Da wird das rémische Weltreich in der Of-
fenbarung des Johannes mit einer Hure vergli-
chen. Ein {ippiges Bild entsteht vor unseren Au-
gen: Diese Hure ist bekleidet mit Purpur und

! Die Texte wurden fiir den
Osterreichischen Horfunk
geschrieben und von der
Autorin gesprochen in:

Gedanken fiir den Tag,

Abrufbar unter:
http:/[religion.orf.at
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Scharlach, geschmiickt mit Gold und Edelstei-
nen und Perlen; sie hat einen goldenen Becher
in der Hand, voll von Griuel und Unreinheit ih-
rer Hurerei.

Freilich, so offen, so eindeutig konnte da-
mals nicht gesagt werden, dass hier das aktuelle
Regime gemeint ist. Die Zensur des rémischen
Reiches hat so gut funktioniert wie die Zensur
von Gewaltherrschaft zu allen Zeiten. Darum be-
kommt die Zeichnung dieser Hure eine irre-
fithrende Uberschrift: Das langst vergangene
Weltreich Babylon soll hier dargestellt sein.

Aber alle, die es horten, wussten: Gemeint
ist die aktuelle Herrschaft. Das rémische Reich
mit seinen morderischen Methoden, mit seinen
ausheutenden Strukturen, mit seiner menschen-
verachtenden Religiositit. Und damit aus dem

)y damit aus dem Galgenhumor
ein Licheln
der Hoffnung wird {(

Lachen der Verzweiflung und aus dem Galgen-
humor ein Lidcheln der Hoffnung wird, wird ein
Blick in die Zukunft gewagt: »Und es kam einer
von den sieben Engeln, die die sieben Schalen
hatten, redete mit mir und sprach: Komm, ich
will dir zeigen das Gericht tiber die groRe Hure,
die an vielen Wassern sitzt¢ (Off 17,1) und mit
allen Wassern gewaschen ist.

So schenkt Gott denen, die gerade nichts zu
lachen haben, ein Licheln der Hoffnung. Und
die Geschichte lehrt uns, dass diese Hoffnung
nicht enttduscht wurde.

5.-10.2.2007, Programm Q1.
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Georg Bauernfeind

éGeschichten, Lieder, Widerspriiche
E (K)eine Reflexion tiber Theologie und Kabarett

DIAKONIA hat den Autor, der zugleich
Theologe und Kabarettist ist,

gebeten, iiber das Zueinander dieser
beiden Professionen zu schreiben.
Erreicht hat uns folgender Brief
(inklusive Dramolette): iiber den
Humor, der sich der Theorie verwehrt,
iiber den Trost aus dem Entlarven von
Schein, iiber die Kirche und Kohelet.

® Sehr geehrte Frau Chefredakteurin, vielen
herzlichen Dank fiir Ihre Einladung, »als Theo-
loge {iber meine Téatigkeit als Kabarettist nach-
zudenken¢. Das wollte ich schon immer tun.
Nur: Ich komm nie dazu.

Vorige Woche ein Kabarett-Auftritt im Welt-
laden St. Polten (Niederdsterreich). Das bedeu-
tet: Text lernen, proben, Stress, Aufregung,
schwitzen. Wann hast Du da Zeit in Ruhe dein
Selbstverstdndnis als Kabarettist zu reflektieren?
Noch dazu theologisch! Nach der Vorstellung
spricht mich jemand aus dem Publikum an und
erkldrt mir, dass das irrsinnig wichtig ist, was ich
tue. Gerade hier in Osterreich, konkret in St. P5l-
ten, sei das enorm wichtig — Gedanken {iber die
Welt, {iber die Spannung zwischen Spiritualitdt
und Aktionismus. Das hat der alles in meinem
Kabarett-Programm gefunden! Sie merken die
Schwierigkeit: Mein Fan hat reflektiert, nicht ich.
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Und theologisch reflektieren — das miisste
wirklich geordnet sein. Wie in der Exegesevor-
lesung von Professor Braulik. Ich bréuchte ein
Schema: z.B. A-B-C-B-A. Etwas, wo klar wird:
Da hat sich jemand was gedacht dabei. Das Wort
»Windhauch¢ kommt bei Kohelet 37-mal vor
und der Zahlenwert des Wortes ist auch 37!!! So
etwas. Wo du als Leser strukturiert folgen kannst.
Aber ich kann ja nicht einmal mehr hebrdisch!
Ich leite keine Erstkommunionsvorbereitungs-
gruppe und ein Abo der DIAKONIA hab ich auch
nicht! Wie soll ich da theologisch reflektieren?

Okay, ich gebe es zu, ich driick mich ein we-
nig. Die wirklichen Hindernisse beim Versuch
theologisch {iber das Kabarettist-Sein zu reflek-
tieren, liegen wo anders. In meinem Kopf. Da
tobt ein Kampf. Wie auf einer Biihne. Machen
wir den Vorhang auf:

Streitgesprich

Kabarettist in mir (fordernd): Wo ist er
denn, der Herr Theologe?

Theologe in mir (spricht getragen): Ich hab
mich nur kurz gesammelt, um mich auf dieses
Streitgesprach zum Thema Humor vorzube-
reiten.

Kabarettist: Und fiindig geworden?
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Theologe: Ein schoines Zitat hab ich gefun-
den: »Humor als »alter ego¢ des Ernstes ent-
spricht einer freundlich-relativierenden Haltung
zur Welt und erscheint darin als Dimension des
Glaubens, die Erstarrungen zu lésen und Verbit-
terungen vorzubeugen vermag, «

Kabarettist: Super. Wenn das der Gunkl
im Kabarett bringt — eine hundertprozentige
Wuchtel ...

Theologe (leicht verdrgert): Du machst dich
schon wieder nur lustig. Es ist sehr billig, alles in
Frage zu stellen.

Kabarettist: Das ist mein Job.

Theologe: Das macht es nicht besser. Die
Menschen brauchen Antworten. Du solltest
Mut machen. Von der GroBe des Schopfers
erzdhlen, anstatt Menschen zu verspotten, die
es eh nicht leicht haben. Mach was Positives.
Ich bréuchte ein neues Lied fiir unsere Firmung,
so in Richtung »Herr, deine Liebe ist wie Gras
und Uferk ...

Kabarettist (singend): »Herr deine Liebe, ist
wie Gras aus Kubat ...

Theologe: Matter Witz. Aber typisch: Du
richtest dich gemditlich in deiner postmodernen
Ironie ein und siehst uns Kirchenleuten Zu, wie
wir an der Front stehen, Wihrend wir bei Bade-
wetter Erstkommunionen abhalten, gibst du
halbseidene Welterklarungen ab ...

Kabarettist (genervt): Und Du versteckst
dich hinter den vorgekauten Antworten einer
Institution. Wie in der GroBikiiche: Tiefkiihlkost
wird geliefert, rein in die Mikrowelle, raus zu
den Gliubigen. Wir Kabarettisten kochen sel-
ber!

Theologe (spitz): Suppen des Spottes, der
Verachtung und der Uberheblichkeit. Du bist ja
selber ein Tugend-Terrorist. Der »unbestechliche
Sittenwiéchter, der es den Leuten hineinsagt. In
Wirklichkeit seid Thr Kabarettisten die Hohen-
priester der Spaligesellschaft!
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Kabarettist: Danke fiir den Kiibel Kultur-
pessimismus. (Geht in Deckung und spannt sich
einen Regenschirm auf...)

Theologe: Wer kommt zu Dir ins Kabarett?
Die Satten, die DINKS (= Double Income no
Kids) und diejenigen, die sich einen Babysitter
leisten kénnen. Zu uns kommen die Alten, die
Gebrechlichen, die Familien. Ihr macht's Zer-
streuung fiir die gehobene Mittelschicht, wir
leben die Option fiir die Armen!

Kabarettist: Geh bitte, die wirklich Armen
kommen nicht zu euch, weil ihnen die Mittel-
klassewagen am Kirchenparkplatz den Weg ver-
sperren. Dauernd dieser Widerspruch zwischen
Gerede und Tun, ... unertréglich ...

Theologe (spottisch): Jetzt wird er richtig
aggressiv der Herr Kabarettist, richtig diabolisch
funkeln seine Augen ...

Kabarettist (wirklich zornig): Zum Gliick!
Weil ihr glaubt’s, ihr kénnt’s das Dunkle kastrie-
ren. Aber was nicht angenommen ist, wird nicht
geheilt!

(Kabarettist nimmt ein moraitheologisches
Lexikon und wirft es zornig auf den Theologen.
Theologe schiégt mit einem Buch von C. G. Jung
zuriick. Wiiste Blicherschlacht.)

Zwischen Jesus und Kohelet

® Sehr geehrte Frau Chefredakteurin, ich
muss dann immer einschreiten. Aber wie soll ich
die beiden versshnen? Wohin mich wenden? Sie
schlagen die Bibel vor?

Also gut: Mein Lieblings-Kabarettist in der
Bibel ist Kohelet. Wie schon gesagt: 37-mal
»Windhauch¢. Die Entlarvung des Scheins. Es
hat so wenig Substanz, sagt er. Es ist so vieles
leer. Er erzdhlt Geschichten, singt Lieder und
zeigt Widerspriiche auf. Ohne Angst vor dem
Tabu. Verunsichert seine Zeitgenossen und die
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Theologen bis heute. Beklagt, dass der Mensch
{iber den Menschen herrscht, ihm zum Schaden.
Sagt, dass oft die Narren an der Macht sind.
Bricht in all dem noch eine Lanze fiir das Leise.
Ins Zentrum seiner Lehre stellt er die Freude.
Der Theologe in mir sagt: Geh zu Jesus. Aber der
Kabarettist in mir fiihlt sich von Kohelet besser
verstanden.
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Sehr geehrte Frau Chefredakteurin, ich
krieg das theologisch Reflektieren irgendwie
nicht so ganz hin. Das verhindert der Kabarettist
in mir. Aber wirklich lustige Biihnenfiguren sind
meistens {iberfordert. Gerade darin haben sie et-
was Erldsendes. Vielleicht wire das ein Ansatz in
Richtung Selbstverstindnis als Kabarettist ...

Ihr Georg Bauernfeind
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Sport: Spiel und Kampf 4/2005
Sakramentale Erfahrungen 5/2005
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Orte von Kirche 3/2006
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Thomas Markus Meier

Befreiendes Lachen oder Blasphemie?
: Zur subversiven Dimension des Humors im Kontext

Humor, Witze, Kabarett sind Formen,
auf Umwegen die Wahrheit zu sagen,

wenn sie geradewegs nicht gehort
wiirde. Das kann gefdhrlich sein, und
es braucht immer genug Selbstironie,

um nicht in bitteren Kampf auszuarten.

® Samstag vor dem 1. April 2007: Der UNO-
Menschenrechtsrat mahnt, Religionen nicht of-
fentlich zu verunglimpfen. Unterstiitzt vor allem
durch China (wenn wir an Falun Gong und Re-
ligionsfreineit denken, mehr realsatirisch denn
humorig) und die muslimische Welt; der Mei-
nungsfreiheit wegen bestritten durch die westli-
chen Staaten. Und am selben Vortag des 1. April
berichtet die Zeitung »Der Bund« in der schwei-
zerischen Bundeshauptstadt Bern (iber ein ge-
plantes symbolisches Minarett, chne zugehérige
Moschee nota bene. Der Vorschlag des Men-
schenrechtsrats ist kein Aprilscherz, die Ge-
schichte mit dem Minarett hingegen schon. Uber
den Bau von Minaretten wird in der Schweiz
derzeit hitzigst und emotional debattiert. Mit
dem Aprilscherz {iber ein Minarett war nun
kaum eine Diskussion anzustoRen, héchstens die
Intoleranten auf den Plan zu rufen. Mit dem Auf-
ruf des Menschenrechtsrats wird ein Problem be-
nannt, die anvisierte Losung jedoch polarisiert
just in jene Richtung, die am Problembeginn
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von Religion

steht ... Darf tiber Religion gelacht, gespottet wer-
den? Humor und Religion, wie geht das zusam-
men?

Ob nun »Der Bund« einen Gag publiziert,
der sich schlimmstenfalls gegen berechtigte An-
liegen einer Minderheitsreligion richtet, oder ob
ein ddnisches Boulevard-Blatt den so genannten
»Karikaturenstreit« vom Zaune bricht: Beide
Male mokieren sich Zeitungsmacher {iber eine
Minderheit. Wer das Sagen hat, hat auch das
Spotten. Nicht anders war die seinerzeitige Ge-
genreaktion des iranischen Regimes mit dem
Schoah-Karikaturenwettbewerb. Freilich wut-
den in Teheran (neben antisemitischen Klischees
der bedenklichsten Sorte) auch ein paar ganz we-
nige Cartoons eingereicht, die subtil {iber den
Missbrauch jeglicher Religion fiir politische
Zwecke nachdachten.

Fiir mich ist der Hauptunterschied zwi-
schen feiner Ironie, bissigem Witz, késtlichem
Humor und billigster Meinungsmache, blédsin-
nigem Auslachen und schlichter Blasphemie je-
ner: Geht es um Selbstironie, um Kritik der ei-
genen Religion — oder um ein Sich-Amiisieren
auf Kosten anderer? Meist derer, die eh keine
gute Presse haben? Paradebeispiel: Von den sub-
tilsten, feinsten, selbstkritischsten Witzen
gehdren viele zum Genre des »jlidischen Wit-
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zes« oder des »klerikalen Witzes«. Hier wird aus
einer Minderheitenposition heraus oder, weil an-
dere GefiRe freimiitiger AuBerung nur wenige
da sind, mit einem Licheln formuliert, was oft ge-
nug zum Weinen ist. Diese Art Humor ist nicht
allein ein Gefdl zur Selbstreinigung oder ein Ven-
til fiir Frustrationsabfuhr, sondern ebenso sehr
subversives Lachen {iber die — eben bloB schein-
bar — Médchtigen. Dieser Humor lacht, wo es zur
Zeit nichts zu lachen gibt, denn dieser Humor
lebt von der Hoffnung, dass das letzte Wort noch
nicht gesprochen ist, dass die Pointe der Ge-
schichte noch aussteht.

Humor als politischer
Widerstand

® Diese subversive Dimension des Humors
kann politischen Widerstand markieren oder
auch einfach nur verschliisselt, »durch die Blu-
me¢, Kritik anh6rbar machen. Ich erinnere mich
an zwei konkrete Beispiele der letzten
zehn/zwanzig Jahre, die zeigen, dass Humor als
politischer Widerstand beileibe nicht harmlos
und ungefdhrlich ist. Im Irak des Saddam Hus-
sein gab es eine Uht, deren Zifferblatt das Kon-
terfei des Diktators schmiickte. »Die tickt nicht
richtig«, beschied eine Frau, auf die Uhr wei-
send, wobei im Arabischen beides horbar war:
dass die Uhr falsch liefe oder dass mit dem Dik-
tator etwas nicht stimmte. Diese Doppeldeutig-
keit kostete der Frau das Leben.

Humor als politischer Widerstand ist also
mitnichten eine billige Ausflucht, wenn Klartext
zu bedrohlich sein sollte. Und wo Regimes nicht
{iber sich selbst lachen kénnen, wird der Humor
der Unterdriickten besser nur der Psychohygie-
ne dienen, wenn nicht Zeugnisgeben wortmaRig
zum Martyrium fithren soll. Wo Kritik zwar er-
laubt, aber ungern gehort ist, kann der Humor
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hingegen ein Weg sein, auf Umwegen das zu sa-
gen, was direkt gesagt die Ohren der Adressaten
verschldsse.

Noch zu Zeiten der DDR brachte der
deutschsprachige Sender von Radio Vatikan ein
Interview mit Priesteramtskandidaten aus dem
Seminar in Erfurt. Auf die Frage, welche Wiin-
sche sie fiir die Zukunft der Kirche hitten, er-
zéhlten die jungen Ménner, wie gerne sie sén-

»Fragen stellen oder Kritik tiiben,
jenseits institutionalisierter Kanale {

gen. Und dass sie sich wiinschten, im Seminar
dereinst in einem gemischten Chor zu singen.
Ich vermute doch, dass DDR-Erfahrungen sie ge-
lehrt hatten, wenig opportune Anliegen eben ver-
klausuliert vorzubringen. Wer nicht héren woll-
te, dass auch Frauen zu Priesterinnen geweiht
werden sollten, konnte dies, im musikalischen
Bild geblieben, wunderbar »{iberhoreny.

Humor ist eine Art, Riickmeldung zu geben,
Kritik zu iiben, Alternativen zu skizzieren. Dabei
ist ein Sowohl-als-auch lebensniher als das Ent-
weder-oder: Wo auf offiziellen Wegen nicht we-
niger als auf inoffiziellen Kritik gelibt werden
kann und darf, ist es gut bestellt um die Institu-
tionen. Es ist nicht so, dass der subversive Humor
nur und einzig seinen Platz hétte, wo es mit der
Meinungsfreiheit nicht sehr weit her ist. Politi-
sches Kabarett hat seine Biihne nicht allein im
Untergrund. Als einer, der selber gelegentlich als
Kirchen-Kabarettist auftritt, halte ich mich weder
in ditzesanen Gremien oder in Presseerzeugnis-
sen mit Kritik zuriick, noch verzichte ich auf bit-
terbdse Pointen auf der Bithne oder zeitkritische
Cartoons im Netz.

Humor ist ein guter Weg, Fragen zu stellen
oder Kritik zu {iben, jenseits institutionalisierter
Kanéle. Wenn es nicht nur dabei bleibt, liegt
durchaus ein wirkmé&chtiges Potenzial in dieser
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Art Humor, jenseits von Verharmlosung, Lachen
durchschiittelt unseren Leib und hoffentlich
auch den Kopf, so dass neue Ideen auftauchen
konnen. Licherlichkeit hingegen wiese auf ein
Grinsen auf den Stockzdhnen, mit verschrink-
ten Hinden — ohne Durchschiittelung, Verdnde-
rung, Umkehrung. Humor will das Unterste zu
oberst kehren, Lacherlichkeit will Preis geben.

Auf die Friichte kommt es an

® Exemplifizieren wir an den eingangs er-
wahnten Begebenheiten: Fast jede Zeitung ist auf
der Suche nach einem aktuellen Aprilscherz.
Auch Religion darf hierbei nicht von vorneherein
tabu sein. Ein jesuanisches Kriterium hingegen
mdchte ich schon angewendet wissen: »An ihren
Friichten werdet ihr sie erkennen.« Wem niitzt
das Ganze, und vor allem: Wem schadet es?
Nachdem eine populistische rechtsbiirgerliche
Partei in der Schweiz seit Jahren mit Angstmache
vor dem Islam erfolgreich auf Stimmenfang geht,
wird es dem Aprilscherz mit dem Minarett ohne
Moschee kaum gelingen, jene Kreise lacherlich
zu machen. Im Gegenteil: Bestdrkt werden Vor-
urteile und Angste. Nachgerade, wenn diese Par-
tei jlingst ein kantonales Verbot jeglicher neuen
religiosen Bauten forderte, da schlieBlich der Be-
darf der Landeskirchen an kirchlichen Gebduden
gedeckt sei. Und was mich am meisten stort: Im-
mer wieder spielt sie sich als Verteidigerin des
»christlichen Abendlandes« auf.

Damit ist die Verbindung gelegt zum ande-
ren Themenfeld. Die westlichen Staaten vertei-
digen zu Recht die Meinungsfreiheit — manch-
mal aber so, dass das Gefiihl auftauchen kénnte,
die Meinungsfreiheit sei der einzige westliche,
»christlich-abendlandische« Wert schlechthin.
Wer das Wort »christlich« in den Mund nimmt,
sollte doch auch jene jesuanischen Werte mit be-
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denken, die da von Riicksichtnahme, Einfiihl-
samkeit, Toleranz handeln. Subversiver Humor
richtet sich gegen die Méchtigen und gegen die
Meinungsfiithrer — und wird sich dort zuriick-
halten, wo es nicht um Selbstkritik geht, sondern
um eine Art Eigentor. Der Aprilscherz mit dem
Minarett fordert nicht das Anliegen der Berner
Muslime, sondern leistet ihnen einen Béren-
dienst. Humor ist nicht per se subversiv, sondern
kann auch destruktiv sein. Auf die Friichte
kommt es an.

Gotzendienst und Blasphemie

@® Darf {iber Religion gelacht, gespottet wer-
den? Humor und Religion, wie geht das zusam-
men? Diese Frage wird sich verschirft stellen
nach den Vorst6Ben des UNO-Menschenrechts-
rats. Muhammad Kalisch, Professor fiir »Religion
des Islams« der Universitdt Miinster (Westfalen),
plédiert fiir die ersatzlose Streichung des »Got-
tesldsterungsparagraphen« § 166 des deutschen
Strafgesetzbuches.! Muslime miissten lernen,
mit Kritik umzugehen. Ohne dass damit nun ein-
fach alles erlaubt wére. Im gleichen Jahr er-
scheint in verschiedenen Pfarrbldttern meines
Bistums eine bischéfliche Kolumne, die einen
Blasphemieartikel fiir die schweizerische Ge-
setzgebung verlangt (!). Die Frage wird sein, wer
entscheidet, was blasphemisch ist und was blof
geschmacklos.

Ein Hauptunterschied liegt darin, wer sich
humorvoll iiber wen duBert: Wie beim erwédhn-
ten jlidischen oder klerikalen Witz gehen Spott
und Pointe auf die eigenen Kosten. Humor im
Dienste der Selbstwahrnehmung und Selbstkri-
tik. Beim beriichtigten Karikaturenstreit und der
iranischen Gegenreaktion mit dem Holocaust-
Cartoon-Wettbewerb (sic!) gingen die »Lacher¢
(so es {iberhaupt etwas zu lachen gegeben hitte)
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auf Kosten anderer. Ob ich mich liebevoll {iber
die eigene Religion und deren irdische Vertre-
terschaft lustig mache oder die anderen auslache
und erniedrige, ist ein himmelweiter Unter-
schied.

In der jlidischen Tradition gibt es die Idee
der »sieben noachidischen Gebote«, einer Art
Grundcodex fiir die gesamte Menschheit. Dazu
gehren Standards wie keine Tierquélerei, nicht
morden und nicht stehlen, etc. — aber immerhin
volle zwei von nur sieben Artikeln betreffen den
Gottesumgang: die Verbote von Gotzendienst

» Zu jeder Macht gehdrt ihre
Infragestellung durch Humor. {

und von Blasphemie. Ich habe mich oft gefragt,
ob das nicht zu gewichtig sei; sprich, ob nicht
ein Gottesgebot als Minimum vollauf gereicht
hidtte. Erst beim Karikaturenstreit war mir die
Differenz aufgegangen. Das Verbot von G&tzen-
dienst wiirde ich als yinterneg, jenes der Blas-
phemie als yexterne« Regel deuten.

Kein Gotzendienst hiefle, nicht einzelne
Werte auf Kosten anderer zu vergotzen, ob den
selbstregulierenden Markt, der dann keinen
Widerspruch duldete, ob die Meinungsfreiheit,
die dann das Recht auf Verunglimpfung und
Verleumdung hétte. Kein G&tzendienst: keine

' Vgl. lamed. Zeitschrift fiir
Kirche und Judentum.
Ziirich 1 (2008) 4-11.

Internethinweis

Verabsolutierung einzelner Gréfen losgelost
vom Gesamtzusammenhang und natiirlich kei-
ne anderen Gotter neben Gott, ob Mammon,
ob Gesundheit, ob Wachstum um jeden Pres ...
Der »interne« Gottesumgang betrifft demnach
das eigene Verhdltnis zu Gott.

Der »externe« Gottesumgang betréfe das,
was anderen heilig ist. Minimalste interreligitse
Toleranz wire also gefragt — und zwar zuné&chst
da, wo ich dem anderen die Andersheit seiner
Gottesvorstellung belasse, und erst dann, aller-
héchstens in zweiter Linie, wo ich meine, mei-
nen Gott in Schutz nehmen zu miissen. Nur all-
zu leicht machen wir uns ja ungefragt zu Vertei-
digern Gottes. Gerade Ausschreitungen religidser
Fanatiker zeigen, wohin mangelnder GroBmut
und — was immer atich mit Humor zusammen-
h&ngt — zu geringe Gelassenheit hinfiihren:
Mann (etwas seltener auch Frau) will sein Got-
teshild rdchen und vergeht sich am wahren Bild-
nis Gottes, seinem Ebenbild, dem lebendigen
Menschen.

Zu jeder Macht gehort ihre Infragestellung
durch Witz und Humeor. Humor und Witz hier-
bei nicht ausgenommen. In den Details aber wer-
den die Empfindlichkeiten immer unterschied-
lich sein, die Geschmécker verschieden. So halt,
wie es das Lachen gibt, das mich durchschiittelt,
oder jenes, das mir im Hals stecken bleibt.

Cartoons von Thomas Markus Meier waren in den Zeitschriften ferment und im
ehemaligen entschluss publiziert. Heute einsehbar unter http://www.kathbern.ch/
unter der Rubrik Kultur und Bildung — Innehalten.
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Eva Fitz

gDas Heilkraut des Lachens (Kurt Marti)

( Vom Sinn eines Kabaretts von Kirchenfrauen

Manche meinen, Frauen hitten in

der Kirche nichts zu lachen. Die wach-
sende Zahl von Frauengruppen,

die Kirchliches kabarettistisch auf

die Biihne bringen, spricht dagegen.
Lachen ist dabei Ventil und Kraftquelle.
Hintergriinde und Beispiele des Vor-
arlberger »Kirchenfrauen-Kabaretts«.

® »Die Kirche war nie leibfeindlich.« — »Die
Frau in der Kirche war immer total gleichbe-
rechtigt.« — »Die Frau im Altarraum kann eine
Gefahr sein. Es kommt dabei auf die Frau an.« —
Solche und dhnliche Ausspriiche von hohen Kir-
chenm@nnern haben 1993 zu unserem ersten
Kabarettprogramm gefiihrt mit dem Titel: »Uns
reicht’s — kirchenfrauliches Nachdenken {iber
ménnerkirchliche Ausspriiche!«

Mittlerweile sind diesem weitere fiinf Pro-
gramme gefolgt: »Uns reicht’s — schon wieder!«,
»Uns reicht’s — noch immer!« etc.; mit {iberra-
schendem Erfolg. Alle Vorstellungen waren rest-
los ausverkauft und bisher haben ungefihr
20.000 Menschen unser Kabarett besucht. Die
dabei erwirtschafteten Erlse kommen kirchli-
chen Zwecken zu.

Beruflich oder ehrenamtlich waren oder
sind wir, sechs Frauen aus Vorarlberg, im kirch-
lichen Bereich titig. Wir wollen unseren Wider-
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stand gegen bestimmte Entwicklungen artiku-
lieren, denn wir machen uns Sorgen um gewis-
se Zu- und Missstdnde in der Kirche. Wir wollen
sensibilisieren und die Menschen zum Nach-
denken anregen — und zum Lachen.

Unsere Kritik richtet sich vor allem gegen
bestimmte &ffentliche Aussagen von kirchlichen
Amtstrégern. Jedes Zitat, das wir verwenden, ist
penibel recherchiert und belegt. Wir greifen da-
bei in erster Linie Aussagen auf, die bei vielen
Wut und Frust ausldsen. Wir versuchen dann,
dies »kreativ¢ im Kabarett zu verarbeiten.

Konstruktive Kritik

® Nichtkirchliche Menschen kénnen schwer
verstehen, dass wir uns in dieser Kirche tiber-
haupt noch engagieren. Weil wir aber wissen,
dass wir nur etwas verandern kénnen, wenn wir
bleiben, haben wir mit dem Kabarett eine Form
gefunden, Konflikte zu verarbeiten und unseren
Protest vorzubringen. Ein Gsterreichischer Prélat
soll gesagt haben: »Konstruktive Kritik und ge-
zielte Rebellion gegentiber der Kirche sind ein
kréftigeres Zeichen von Liebe als resigniertes
Schweigen und Lauheit«. Dieses Zitat bringt auf
den Punkt, was uns motiviert.
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GroBe Frauengestalten der Kirche sind uns
mit ihren Aussagen oft Vorbild, wie z.B. die hei-
lige Katharina von Siena, die an den Papst die
folgenden Worte richtete, die wir ins Programm
eingearbeitet haben:

»Zundchst sollten Sie im Garten der heili-
gen Kirche, dessen Hiiter Sie sind, die stinkenden
Blumen ausrotten, die voll Schmutz und Gier
und vom Stolz aufgebldht sind. Das sind die
schlechten Hirten und Hiiter, die diesen Garten
verpesten und ihn verfallen lassen. Sie sollten
nach Kréften die Wolfe und fleischgewordenen
Teufel unter den Hirten vernichten. Sie haben ja
nichts wie gutes Essen und schone Palédste im
Kopf. Die Laien beobachten Sie hierin scharf, sie
haben schon oft feststellen miissen, dass so vie-
le Vergehen straflos bleiben. «

Ein Anliegen ist uns natiirlich immer das
Frauenpriestertum und auch hierzu sammeln
wir Aussagen von Kirchenménnern, wie die ei-
nes italienischen Kardinals, der sich scharf gegen
die Vorstellungen verwahrte, dass die katholi-
sche Kirche Frauen zum Priesteramt zulassen
konnte, und dies so kommentierte: »Das wére
s0, als wenn man beim Gottesdienst Coca-Cola
statt Wein und Kése statt Brot erlauben wiirde.«
Solche Aussagen fordern musikalische Parodien
geradezu heraus — nach der Melodie des Liedes
»Pack die Badehose ein ...« sangen wir:

Pack die lila Stola ein,

nimm dein kleines Schwesterlein
und dann nichts wie rauf zum Ambo!
Ja wir schweben wie der Wind

durch den Kirchenraum geschwind,
den Altar woll'n wir erobern!

Hei wir feiern dort die Messe,
wie die Mdnner nur bisher,

Frauen auch als Priesterinnen
das freut viele Menschen sehr.
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Pack die lila Stola ein,

nimm dein kleines Schwesterlein,
der Altarraum ist auch unser!
Keine Frau ist mehr Gefahr

wie es friiher einmal war;

alle feiern gemeinsam am Altar!

Verirgerte Liebe

@ Fiir die Gestaltung der Programme verwen-
den wir unterschiedliche literarische und musi-
kalische Formen: Da gab es ein Kasperltheater,
eine Biittenrede, eine Radio-Sendestation, ein li-
terarisches Forum, einen mit anderem Text un-
terlegten Struwwelpeter; da gibt es musikalische
Parodien und Medleys. Und natfitlich viel Hu-
mor nach Joachim Ringelnatz: »Humor ist der
Knopf, der verhindert, dass uns der Kragen
platztl«

In jedem Programm aber gestalten wir auch
ernste Nummern, in denen wir etwa den He-
xenverbrennungen, der Einhaltung der Men-
schenrechte innerhalb der Kirche, der Rechtfer-
tigungslehre, dem Umgang mit Homosexuellen,
der Flut von Selig- und Heiligsprechungen, der
einseitigen kirchlichen Bevorzugung der so ge-
nannten Movimenti, den Forderungen des Kir-
chenvolksbegehrens, dem Tod des Dialogs fiir
Osterreich und anderen aktuellen theologischen
Fragen nachgehen.

Wir blicken auch in unser Leben, wie »an-
gepasst und brav¢ wir doch friiher waren, wie
unreflektiert das Geschehen in der Kirche war.
Das klingt dann nach der Melodie des Liedes
»Ich lebte unerhért solide« so:

Wir lebten unerhdrt solide

und niemals regten wir uns auf.

Wir gingen Sonntags brav zu Kirche,
denn das war unser Lebenslauf.
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Die Kirche sagt, so muss das bleiben,
verspricht uns dafiir Himmelslohn.

Doch endlich platzte mir der Kragen,
denn ich bin Tochter und nicht Sohn!

Ich will keine siiBen Reden,
ich will gleichberechtigt sein,
ich will keine Mannerkirche!
He, seht das doch endlich ein!

Seit Jahren woll'n wir was verdndern

mit Engagement und Phantasie.

Wir machten mit beim Volksbegehren,
studierten auch Theologie.

Was immer wir auch unternehmen,

fiir Frauen heisst es sténdig: Nein!

So seien halt die Traditionen

verdammt, mir reicht’s, ich seh's nicht ein!

Wir woll'n keine Méannerkirche,
sagen wir jetzt klipp und klar,
wir woll'n neue Wege gehen!
Und das nicht erst in 100 Jahr’!

Von den Beurteilungen unserer Programme
hat uns ein Kommentar ganz besonders gefreut,
ndmlich der von Dr. Walter Kirchschldger {iber
eine unserer Vorstellungen: » Wer da etwa ober-
flachliche Verantwortungslosigkeit orten wollte,
analysiert allerdings unzutreffend. Das Gegenteil
ist der Fall. Das herzhafte Lachen wechselt

»welche Sorge um die Kirche,
welch verdrgerte Liebe und
wie viel persénliche Betroffenheit

schlagartig zur sprachlahmenden Betroffenheit,
wird das Publikum mit kirchlichen Originalaus-
sagen konfrontiert oder wird mit karikierender
Direktheit die Folge innerkirchlicher Entwick-
lungen aufgezeigt und so in ihrer Tragweite er-
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kennbar. Spdtestens angesichts dieses emotiona-
len Wechselbades ist erkennbar, welche Sorge
um die Kirche hinter dem Kabarett steht, auch
welch verérgerte Liebe und wie viel personliche
Betroffenheit. Kaum je war ich so nachdenklich
wie nach einem solchen Kabarettabend, kaum
je auch so motiviert fiir diese Kirche wie da-
nach.¢!

nSchwere Sterbestunde«

® Selbstverstandlich gibt es nicht nur positive
Berichte iiber unser Kabarett, sondern auch
immer wieder bdse Leserbriefe, die uns bis zur
Blasphemie alles Mdogliche nachsagen, und
sogar die schriftliche Drohung eines Monsigno-
re: »Frauen, die so etwas tun, werden eine
schwere Sterbestunde haben!« Aber wir wéren
keine Kabarettistinnen wiirden wir all das nicht
gleich im ndchsten Programm wiederum verar-
beiten!

Ach, was muss man oft von bdsen
Weibern héren oder lesen!

Wie zum Beispiel hier von diesen
welche Kirchenfrauen hieBen!

Die, anstatt durch Kirchenlehren
sich zum Guten zu bekehren,
oftmals noch dariiber lachten
und sich offen lustig machten.
Ja, zur Ubeltatigkeit,

ja, dazu sind sie bereit!

Menschen necken, Heuchler quilen,
wollen gar das Amt noch stehlen!
Das ist freilich angenehmer

und dazu noch viel bequemer,

als zu putzen und zu kochen

ihrem alten Eheknochen!
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Elisabeth Hdmmerle, Gisela Meier, Maria

|
ahe Wene, wile, wete Schimpfossl, Gerda Staffa, Annemarie Spirk, am

Wenn ich auf das Ende sehe!!

Ach, das wird ein schlimmes Ding,
wenn’s nach mancher Drohung ging.
Doch, o Schreck, sie kommen schon
prall gefiillt mit Spott und Hohn!

Klavier Anna Himmerle unter der Regie von Bri-
gitte Walk.

Wir bieten wieder einen Lokalaugenschein
der aktuellen Kirchenlandschaft; wieder haben
wir das Geschehen in der Kirche aufmerksam be-

Nein, als braver Kirchenmann obachtet, Aussagen und Berichte tiber Worte und
hér’ ich mir das gar nicht an. Taten hoher Kirchenménner gesammelt und die-
Meine Psychohygenie, se humorvoll und kritisch zu Kabarett verarbei-
die gestattet mir dies nie! tet — als »Frust-Schutzprogrammy!

Allerdings haben wir uns gefragt, ob wir
nicht doch schon zu alt dazu sind. Aber da kam
uns in einer Zeitung nach der Wahl des neuen
Papstes und der Ernennung unseres neuen
@ Unter diesem Titel steht unser mittlerweile  Bischofs eine Schlagzeile zu Hilfe: »Opas an
siebtes Programm als Kirchenfrauen-Kabarett. In  die Macht!« Da sagten wir uns: »Omas auf die
neuer Zusammensetzung spielen 2007 Eva Fitz,  Biihnelg

»Uns reicht's - und wiel«

" In der Gsterreichischen
Wochenzeitung Die Furche,
Nr. 18 vom Mai 1997.

Internethinweise

http://www.humor.ch

1996 fand in Basel der erste Internationale Kongress zum Thema »Humor in der Therapie«
statt. Daraus entstand diese Homepage als Zentralstelle einerseits fiir Information tiber Gelotolo-
gie (Lachforschung) und Therapeutischen Humor, andererseits fiir den Kontakt zum prakti-
schen Humor. Daneben bietet humor.ch Kontakte zu Referenten, Darstellern, Veranstaltern und
Experten an.

http://www.inforel.ch

INFOREL versteht sich als Anlaufstelle fiir alle, die sich sachlich mit der Thematik «Religion»
beschéftigen wollen oder die ein Problem mit einer religiésen Gruppierung haben und eine
fachkundige Information und Beratung suchen. Die Plattform wird von mehreren Religions-
gemeinschaften gemeinsam getragen. Der Suchbegriff »Humory fiihrt zu einem interessanten
Artikel von Christoph Peter Baumann.

http://www.bibelwerk.ch
Der Suchbegriff Humor fiihrt u.a. zu einem Artikel von Dieter Bauer,
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Almut Rumstadt

Mlt heiterer Gelassenheit trotz Miss-

stindezeit

Vertrauen auf Gott kann Humor
ermoglichen, sogar angesichts mancher
Missstdnde in der Pastoral. Die Biitten-
rede gibt dem nachdenklichen Blick
eine vergniigliche Ausdrucksform.

Zur Nachahmung empfohlen.

Es gibt ein Wort, das alles lenkt,

auch wenn mancher da an was anderes denkt,
die LIEBE ist es, die ich meine —

und die so vollkommen in des Herrn welt-
weiter Gemeinde.

Schon friih in der Bibel ging es los,

da zeigte sich, wenn die Gier zu grof,
da kann es auch der Bruder sein,

dem man schldgt den Kopfe ein.

Kain floh damals mit dem Mal gezeichnet —
und so wurde das Bose auf der Erde verbreitet,
doch Gott griff ein und rettete vor der Flut —
es waren nicht alle — doch die Geretteten,

die waren gut!

Nun hétte es ja weitergehen konnen in Liebe
und Glauben,

aber das wiér zu einfach, konnt man hier ja
sonst maulen,

schlieflich sind die Geschichten im AT nicht
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Eine Blittenrede

nur spannend und toll,
sie sind oft wie ein Thriller
und mit Kampfen und Opfern voll.

Mir fllt da zum Beispiel der Abraham ein,
der ganz im Sinne Gottes wollt sein,
bereit zu opfern den eigenen Sohn —

ist das wirklich nétig flir Gottes Lohn?

Doch halt, es zeigte sich, wer auf Gott vertraut,
der hat auf keinen Sand gebaut,

ein Widder 16st den Sohne ab —

und Abraham seit dieser Zeit

die Verheifung hat.

So geht es zu in den alten Geschichten,

man kénnte hier sicher noch vieles

dazu dichten,

doch es zeigt mir nur, was immer schon war,
Menschen im Geist Gottes sind fiir andere
(eventuell) eine Gefahr,

Ob als Apostel, Jiinger oder Frau,

im Neuen Testament steht es zum Nachlesen
ganz genau,

wer je sich auf den Geist Gottes beruft,

der braucht fiir dieses Bekenntnis

schon etwas Mut!
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Steinigen und kreuzigen war damals in Mode,
heute sind das ganz andere,

subtilere Methoden,

und so ist es noch immer fiir viele

nicht leicht zu sagen:

»lch gehore zu dem, der das Kreuz getragen«.

Warum ist das Christ-Sein heute

50 wenig populdr,

wenn es im Vergleich zu frither ist
doch gar nicht mehr so schwer?

Ist es wirklich so viel leichter

im Walde zu singen

und dort das Lob und die Liebe Gottes
den Viégeln zu bringen?

Franziskus wire da sicher sofort mit dabei,
aber das Problem ist — auch im Wald

sind noch viele Pldtze frei!

Und in unseren Kirchen: Ein riesiger Schwund
— nur nicht an Weihnachten, da geht es rund!

Wenn »Stille Nacht« und »O du frohliche«
erklingt,

manch sonstiger Atheist dies mit Inbrunst
laut singt.

Warum geht das den Menschen

so an Herz und an Nieren,

und warum ist so etwas an anderen Tagen
nie oder fast gar nicht zu spiiren?

Die Urgemeinde hat alles miteinander geteilt,
ob Leben oder Brot — es hatte keiner Not!
Doch heute ist das Leben in der Gemeinde
oft schwer,

es war doch schon immer so, was stellt ihr
euch quer?

Das Jammern {iber Pfarrer und Bodenpersonal,
das ist unbeschreiblich,
jede und jeder hat da schon mal
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bestimmt mit ins Horn gestoBen
und tiichtig gescholten,

aber am Ende hat das dann leider
halt auch nicht geholfen.

Die Ditzesen entwickeln an Tischen und
Karten,

Pastoral- und Strukturplane sofort und

auf Raten,

vor lauter Struktur ist man dann nur noch

auf Termine versessen.

Jesus hatte keinen Terminplaner — er hitte ihn
sonst bestimmt irgendwo vergessen ...

Ob Hochzeit in Kana oder Jiingling in Nain,
er heilte dort, wo er war und sagte nicht:
»Nein, Zeit habe ich grad keine,

aber ruft mich mal an,

ich komm vielleicht in drei Wochen,

ich bin n&mlich gleich in 'ner Sitzung dran.«

Getagt und gesessen wird heute wirklich
sehr viel und sehr lange,

aber ob das wirklich hilft — da ist mir schon
etwas bange!

Wir bei uns haben eine richtige
katholische Sitzungskultur,

ich frag mich jedoch oft,

wie iibersitz’ ich die nur?

Hitte Jesus die fiinftausend

erst mal sitzengelassen,

hitte beraten und getagt

und die Massen vielleicht gar zdhlen lassen,
wiren die langst verschwunden — oder
vielleicht auch verhungert,

der Trick mit den Broten —

der hétte sich dann nicht mehr angeboten!

Dabei ein so einfaches Konzept:
Jeder teilt was er hat,

DIAKONIA 38 (2007)



davor noch den Segen — und alle werden satt!
Uns fehlt diese Unbekiimmertheit,

dieser jesuanische Schwung,

dabei steht’s in der Bibel — nur kiimmert sich
oft keiner mehr drum.

Was ist unsere Botschaft? Wo ist unser Ziel?
Ist die Botschaft vom Reich Gottes

fiir die Menschen zuviel?

Kann man denn wirklich nur

durch Strukturen noch heilen,

was im Herzen verloren

und die Kirchen ldsst meiden?

In einer »Narrenpredigt« darf man dies ja

alles benennen,

aber was ist im Alltag, wie wir alle ihn kennen?
Wer traut sich zu fragen, ob die Berufung

noch trégt,

die dazu fiihrte, dass man

einen pastoralen Beruf sich erw&hlt?

Wo bleibt die Zeit fiir Gebet und
Kontemplation,

brauchen wir ditzesane Verordnungen
zur Meditation?

Jesu Beispiel stellt uns in vielem in Frage,
er rdumte den Tempel — mit Poltern und
unter lauter Klage!

Was machen aber wir

mit unseren herrlichen Kapellen,

unseren grofen Gemeindehdusern, unseren
Kirchen, unseren spirituellen Quellen?

Vieles liegt brach und das Jammern setzt ein —
ach hdtten wir doch mehr Priester und Geld,
dann miisste das nicht sein!

Allerdings: Die Urgemeinde war nicht

tiber eine GroBfliche verteilt,
die Gemeinden heute sind kategorial aufgeteilt:
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der Pfarrer fiir die Messe,

der Diakon missioniert, tauft und traut,
die Gemref macht die Schule und der Pasti
nach der Firmvorbereitung schaut.

Im TEAM gilt es die Seelsorge zu retten —
man teilt sich die Zeit

und ist fiir die einzelnen Kirchengemeinderats-
sitzungen bereit —

doch mit Sicherheit fehlt jener,

den es dort grad betrifft —

aber es gibt ja 'ne Teamsitzung,

die kriegt das in den Griff!

Nur jammern bringt uns nicht weiter,
das ist mir ldngst klar!

Doch was ist es, was hilft? Ist es das,

was die Kirche mal war?

Haben wirklich die recht, die konservativ
alles schiitzen und hiiten,

die nie {iber Zulassungsbedingungen
oder Verdnderungen briiten?

Wo ist die Liebe und das Teilen

der Urgemeinde hin?

Auch das Unterwegs-Sein des Volkes und das
Hoéren auf Gottes Wort kommt mir in den Sinn.
Selbst der Geist sollte heute die Chance haben,
zu wehen, wo er will,

doch das braucht Offenheit und Bereitschaft —
und so werde ich still.

Wollen wir wirklich héren,

was der Geist Gottes uns heute noch sagt?
Agieren wir vielleicht mit Pastoralplanen,

die er so gar nicht mag?

Was teilt er uns mit, angesichts leerer Kirchen
und Glaubensdesinteresse

mit dem Priestermangel — aber auch
mancherorts mit der Riickkehr

zur tridentinischen Messe?
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Pfingsten feierten wir Geburtstag,

ein Fest ganz eigener Art,

damals haben sich alle verstanden,

an diesem besonderen Tag!

In fremden Sprachen miteinander im Gesprach
— ist es das, was uns heute manchmal tatsdch-
lich im Umgang miteinander fehlt?

Reden wir an den Menschen vielleicht doch
irgendwie komplett vorbei?

Haben wir noch Zeit fiir sie — oder sind wir
eher wie eine Notfallpolizei?

Und was retten wir wirklich,

wo kommen wir vor?

Ist es nur in der Seelsorge oder haben wir
auch an der Gesellschaft unser Ohr?

Mischen wir uns genug

in die 6ffentlichen Diskussionen mit ein?
Sagen wir laut und deutlich

zu Krieg und Gewaltherrschaft: sNEIN¢?
Leben wir so, dass wir die »Zeichen der Zeit
wahrnehmen und wagen,

sie in die Gesellschaft mahnend und rufend
hineinzutragen?

Themen gibt es ja so viele

— aber wer bringt sie ein?

Es muss ja nicht immer nur ein Bischof sein,
der laut duBert, was er denkt

und in der Offentlichkeit mahnt,

es darf ruhig ein getaufter und gefirmter Christ
sein, der die Stimme zu erheben wagt.
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Denn das ist es, was unsere Welt

doch wohl allein andern kann,

wenn uns bewusst wird,

dass — ob als Frau oder Mann —,

wir als miindige Christen sind gefordert
fiir Kirche und Welt,

um zu zeigen, dass alles am Ende

die Liebe Gottes zusammenhalt.

Und so ist wichtig, immer wieder

zu suchen, was trigt,

und dabei den eigenen Glauben abwégt,
und vielleicht heil3t es dann:

jawoll, ich bin mit dem Herzen dabei,

egal ob im pastoralen Notstand oder bei der
neumodischen Event-Macherei.

Vielleicht kénnte die Urgemeinde wieder

ein Leitbild fiir uns sein,

wo die Menschen gerne waren

— Brot teilten und Wein.

Wo wohl ein Geist herrschte,

der uns heute offenbar fehlt,

wo es noch darauf ankam,

was bei den Menschen vor Ort wirklich z&hit!

Und so wage ich es,

trotz pastoraler Missstindezeit

— dafiir mit heiterer Gelassenheit —
zu motivieren fiir den Dienst

am Néchsten im Namen des Herrn —
und ich muss gestehen:

Ich mache dies gern.
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GLOSSE

Veronika Priiller-Jagenteufel

Sprachllche Verfremdung des Banalen?

Prominente treten derzeit gerne fiir
Latein als Liturgiesprache ein. Liegt in
der Suche nach dem »Mystischeren«
aber nicht auch die Gefahr, der christ-
lichen Verwiesenheit auf das Mensch-

liche elegant auszuweichen?

® Hubert von Goisern, dsterreichischer Sin-
ger neuer Volksmusik, wurde in einem Radio-
interview nach seiner fritheren Begeisterung fiir
lateinische Hochémter gefragt. Abgesehen von
der bemerkenswerten Tatsache, dass der spiritu-
elle Weg eines Prominenten mittlerweile zu den
relevanten Interviewthemen gehirt, hat mich
Goiserns Begriindung interessiert: Das »pater
noster habe er als »neutral« und damit zuging-
licher empfunden als den allzu betont ménn-
lichen »Vater unser«, und {iberhaupt sei die la-
teinische Messe »mystischer¢ gewesen.

Ist das ein dhnliches Phdnomen wie die
bei vielen anzutreffende Vorliebe fiir englische
Schlager? Texte, die auf Englisch gerne mitge-
tréllert werden, klingen in deutscher Uberset-
zung oft banal oder unertriglich kitschig. Die
sprachliche Verfremdung tibertiincht das elegant.
Kann es aber wirklich sein, dass die Sprache,
in der wir alltdglich leben und denken, fiir Tief-
gehendes und Heiliges zu banal ist? Ist Gottes
Menschwerdung nicht auch Inkarnation in die
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Banalitdten des Menschseins? Miissten wir uns
solchen Fragen nicht theologisch und spirituell
bewusster stellen, als sie durch sprachliche
Mystifizierung zu umschiffen?

Oder liegt die von Prominenten derzeit
ofter einmal bekundete Anziehungskraft des
liturgischen Latein nicht eher in der Art der
Feiern, die damit verbunden werden? Hubert
von Goisern bezog sich in dem Interview auf die
Konzertmessen mit Chor und Orchester in der
Wiener Augustinerkirche. Er und andere haben
wohl kaum die geleierten lateinischen Dorfmes-
sen vor Augen, von denen viele Altere Schauer-
liches zu berichten wissen.

Nun gibt es (be)geist(erungs)los zelebrierte
Gottesdienste bis heute. Die Qualitit einer
Liturgiefeier hdngt eben nicht zuerst an der
Sprache, sondern an der Feierkultur. Weder al-
lein die Riickkehr zum Latein noch die zu den
bis ins Kleinste festgelegten Fingerhaltungen
des tridentinischen Ritus (es existieren sogar
Ubungs-DVDs dafiir!) werden daher Gottes-
diensten spirituellen Tiefgang geben und tiber
die Banalitdt des liturgischen Alltags tragen kon-
nen. — Was Hubert von Goisern nach seinem
Abschied von der Kirche wirklich vermisst, be-
kannte er im Interview ebenfalls: die spiirbare
Gemeinschaft im Beten und Feiern ...
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VORGANGE

Helmut Nausner

%Hoffnung auf Erneuerung und Einheit

in Europa

Auf dem Pilgerweg der Dritten Europdischen

Von 4.-9. September 2007 findet in
Sibiu/Hermannstadt (Rumanien)

die Dritte Europiische Okumenische
Versammlung statt. Sie ist als Pilgerweg
entworfen und einige Stationen sind

bereits gegangen. Ein Zwischenbericht.

® Es ist erstaunlich, dass sich die Konferenz
Europdischer Kirchen (KEK) und der Rat Eu-
ropéischer Bischofskonferenzen (CCEE) ent-
schlossen haben, eine Dritte Européische Oku-
menische Versammlung (EOV3) unter dem Mot-
to »Das Licht Christi scheint auf alle. Hoffnung
auf Erneuerung und Einheit in Europa« zu pla-
nen und durchzufiihren. Erste Uberlegungen
dazu gab es seit 2004. Im ersten Informations-
schreiben vom April 2005 wird die ins Auge ge-
fasste Pilgerreise bereits als »Berufung und
Pflicht« bezeichnet. Das Ziel dieser Versammlung
wird so beschrieben: »1. Fiir den Weg zur Ver-
sohnung unter Christen wieder neues Licht zu
finden. (a) Die Versammlung wird ein Ort sein,
um die Nachfolge Jesu Christi und die unter
Christen in Europa bereits bestehende Gemein-
schaft gemeinsam zu feiern und zu bezeugen;
(b) um unsere Kenntnis und Achtung unserer
verschiedenen religidsen Traditionen zu vertie-
fen; (c) unser europdisches dkumenisches Netz-
werk zu stdrken und auszuweiten.
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Okumenischen Versammlung

2. Die Gabe des Lichtes, die Christus heute
flir Europa ist, wieder zu entdecken. Die Ver-
sammlung wird sich mit den grofien Herausfor-
derungen der europdischen Kultur befassen, die
heute geprégt ist von Sakularisierung und Ver-
langen nach Spiritualitat, von religitsem Plura-
lismus, von dem Prozess der europdischen Ver-
einigung und den Verantwortlichkeiten unseres
Kontinents im Gesamtkontext der Welt.«!

Nach einem etwas miihsamen Anfang be-
gann sich dann doch in den Kirchen in Europa ei-
niges zu bewegen. Beim Abfassen meines Textes
Anfang April 2007 scheinen sich alle Kirchen
quer durch Europa in unterschiedlicher Weise
mit der EOV3 zu beschiftigen und sich auf das
Treffen im September 2007 in Sibiu/Hermann-
stadt vorzubereiten. Hier wirken sich doch die
okumenischen Kontakte (die ja immer auch eine
persénliche Note haben) und die gemeinsamen
bisherigen Erfahrungen positiv aus. Ich registrie-
re wachsendes Interesse und so etwas wie Vor-
freude.

Zum Beispiel in Osterreich

® Neu im Vergleich zu den beiden vorange-
gangen europdischen Versammlungen (Basel
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1989 und Graz 1997) ist das Konzept eines Pil-
gerweges. Fiir KEK und CCEE gab es zwei grofie
Stationen: im Janner 2006 ein Treffen in Rom
und im Februar 2007 ein Treffen in Wittenberg,
Zwischen den Treffen in Rom und in Wittenberg
waren alle Mitgliedskirchen eingeladen, eigene
Treffen zu planen und durchzufiihren mit Blick
auf die EOV3. Im Blick auf diese regionalen In-
itiativen in Europa fehlt mir eine vollstindige
Ubersicht, aber einiges l4sst sich doch berichten.
In Osterreich ist die Entscheidung gefallen, kei-
ne besonderen Ereignisse zu planen, sondern die
laufenden 6kumenischen und auch eigenkirchli-
chen Programme fiir die Vorbereitung auf Si-
biu/Hermannstadt zu 6ffnen. Das hat sich be-
wahrt. Bei verschiedenen Veranstaltungen und
Gelegenheiten wurde in Osterreich auf die EOV3
hingewiesen (u.a. Gebetswoche fiir die Einheit

»Papstbesuch als Konkurrenz? ({

der Christen, Lange Nacht der Kirchen in Wien,
Journalistenreise nach Ruménien, Okumenische
Sommerakademie Kremsmiinster, Drei Jahre
okumenisches Sozialwort, Begegnungen mit Ver-
tretern Okumenischer Rite aus den Nachbar-
landern Tschechien, Slowakei, Ungarn und Po-
len). Der Okumenische Rat der Kirchen in Oster-
reich (ORKO) hat dariiber hinaus zwei besondere
Studientage fiir die Delegierten aller Kirchen
durchgefiihrt, einen in Mariazell zu Fragen der
Mariologie und einen in Wien zum Themenkreis
»Wirtschaft(en) im Dienste des Lebens«.

Die Tagung in Mariazell im Méarz 2007 ist
ein schones Beispiel fiir die Maglichkeiten dieses
Pilgerwegs der EOV3: Das Konzept des Pilger-
weges hat sich hier ausgewirkt, Zwischen der
ersten Mitteilung am 1. Dezember 2005, dass
Papst Benedikt XVI. am 8.9.2007 nach Maria-
zell kommen soll, um mit den dort versammel-
ten Glaubigen das 850. Jahr Jubildum des groBen
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oOsterreichischen Marienwallfahrtsortes zu feiern,
und der dann durchgefiihrten ékumenischen
Studientagung im Mirz 2007 haben die im
ORKO verbundenen Kirchen einen weiten Weg
zurlickgelegt. Zunéchst war sofort die Frage da:
Wird der Papstbesuch in Mariazell zu einer Kon-
kurrenz zur EOV3 in Sibiu/Hermannstadt, die ja
am selben Tag ihre Abschlussveranstaltungen
durchfiihrt? Alle waren sich einig, dass es keine
Konkurrenzveranstaltung werden darf. So ent-
stand der Plan, auf dem Weg nach Sibiu/Her-
mannstadt in Mariazell selbst eine 6kumenische
Studientagung abzuhalten. Diese hat dann statt-
gefunden und hat alle im ORKO verbundenen
Kirchen zusammengefiihrt.2

Mariazell hat in Osterreich immer eine po-
litische und religidse Rolle gespielt. Fiir evange-
lische Christen war das eine belastende Erfah-
rung. Mariazell war nicht nur »Reichsheiligtume
der Habsburger, sondern wurde auch ganz ge-
zielt im Zug der Gegenreformation und auch
noch lange danach gegen die Evangelischen im
Lande eingesetzt. Nach dem 2. Vatikanischen
Konzil hat sich etwas zu verdndern begonnen.
Gemeinsam wurde in Mariazell diese Geschich-
te bedacht und offen miteinander geteilt, wie
Christen aus verschiedenen Traditionen Maria
sehen und sich auf sie beziehen. Ein groBer
spannungsvoller Bogen, von vielfdltig gelebter
Marienfrémmigkeit bis hin zur beinahe vélligen
Ablehnung. Aber die Hoffnung war spiirbar, dass
auf der Grundlage der Schrift, Neues moglich
werden kénnte. Nachdem ich selber bei diesem
Studientag teilgenommen und auch die Planun-
gen mitgetragen habe, kann ich das »wir« ge-
brauchen: Wir haben einander zugehdrt, mit-
einander gesprochen und vor allem auch mit-
einander gebetet und Gottesdienste gefeiert, in
der Basilika. Alle haben diese Begegnung als ein
durchaus besonderes Ereignis erlebt. Wir hoffen,
dass die Erkenntnisse und Ergebnisse dieses Ma-
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riazeller 6kumenischen Treffens von KEK und
CCEE und auch von Rom wahrgenommen und
gehort werden. Fiir die 6sterreichischen Dele-
gierten war das Treffen in Mariazell eine weite-
re Station auf dem Pilgerweg nach Sibiu/Her-
mannstadt.

Européische Stationen

® In Europa ist jedenfalls {iber drei Treffen be-
richtet worden, eines in Loccum, eines in Bris-
selund eines in Moskau. Wahrscheinlich hat es
an noch anderen Orten Stationen auf dem Pil-
gerweg nach Sibiu/Hermannstadt gegeben. In
der Evangelischen Akademie in Loccum haben
sich im Dezember 2006 150 Personen zu einer
von der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in Deutschland (ACK) organisierten Tagung
getroffen. Es waren Delegierte fiir die EOV3, Ver-
treter und Vertreterinnen von Kirchenleitungen,
Basisgruppen und dkumenische Gemeinschaften
anwesend. Im Vordergrund stand die Frage

Yein Rastplatz

»nach der Bedeutung des Evangeliums ange-
sichts der Sékularisierung in Europa«. Alle The-
men der neun Foren wurden diskutiert und das
Ergebnis der Gesprdche in stichwortartigen
Handlungsempfehlungen festgehalten. Sie sind
oft prégnant und fordern zum weiteren Gesprach
und zum Handeln heraus. Wie ein roter Faden
enthilt der Text die Aufforderung, »die Charta
Oecumenica fortzuschreiben«.? Positiv gehort,
kénnte das bedeuten, die EOV3 nicht als End-
station zu sehen, sondern als Rastplatz, als eine
wichtige Station, in einem weitergehenden Pro-
zess. Das diirfte bei vielen Menschen, die sich
auf den Weg nach Sibiu/Hermannstadt gemacht
haben, Zustimmung finden.
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In Briissel versammelten sich ebenfalls im
Dezember 2006, am Vorabend des 50-Jahr-Ju-
bildums der Romischen Vertrage, vor allem kir-
chenleitende Personlichkeiten aus 50 Kirchen
und 28 Landern Europas. Natiirlich ging es da
um Europa. Der verabschiedete Text ist einer-
seits ein Appell an Politiker, aber auch eine Selbst-
verpflichtung der Kirchen. Europas Integration
ist gewachsen durch die Betonung der Men-
schenrechte, der Demokratie und der Rechts-
staatlichkeit. Damit ist Europa auch weltweit
eine positive Herausforderung. Aber in Europa

% Charta Oecumenica fortschreiben {{

selbst sind diese Aufgaben noch nicht erledigt.
Europa muss sich um eine yausgewogene Welt-
wirtschaft ... ohne wirtschaftliche Ausbeutungg
bemiihen und die Politikerinnen und Politiker
werden aufgerufen, »ein besseres Gleichgewicht
zwischen wirtschaftlichen, sozialen und um-
weltpolitischen MaBnahmen« zu suchen. Die
Kirchen werden auf die Bedeutung des interkul-
turellen und interreligisen Dialog hingewiesen
und sie verpflichten sich, »jedem Versuch zu
widerstehen, Religion fiir politische Zwecke zu
missbrauchen. «4

Im Februar trafen sich Vertreter von Kirchen
aus der Gemeinschaft unabhangiger Staaten
(GUS) und dem Baltikum in Moskau, um sich
unter dem Thema »Europa heute: Gott, Mensch
und Gesellschaft, Menschrechte und die morali-
sche Dimension fiir die EOV3 vorzubereiten.
Die drei Hauptredner waren Metropolit Kirill von
Smolensk und Kaliningrad, der fiir Russland und
die GUS-Staaten zustdndige lutherische Erzbi-
schof Edmund Ratz und der rémisch-katholische
Pfarrer Iimar Tolstovs aus Lettland. Am Treffen
nahmen auch der Generalsekretdr der KEK,
Archdeacon Colin Williams, und Pfarrer Ladislav
Nemet fiir die CCEE teil.
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Die Herausforderungen der Moderne wer-
den als Neuauflage des alten Disputs zwischen
Glaube und Unglaube gesehen. Welchen Platz
hat die Religion im Leben der Gesellschaft? Be-
sonders die Betonung der Menschenrechte in
westlichen Gesellschaften wird als Bedrohung
alter Wertnormen wahrgenommen. Das Doku-
ment spricht von der »destruktiven Natur sol-
cher Tendenzen in der Auslegung der Men-
schenrechte« und als Beispiele werden genannt:

nZwischen Loccum,
Briissel und Moskau
scheinen Welten zu liegen. {{

Zerfall der traditionellen Familie, Anerkennung
gleichgeschlechtlicher Verbindungen, Legali-
sierung von Drogen, Abtreibung und Eutha-
nasie. Menschenrechte diirfen nicht isoliert
von der ethischen Dimension betrachtet wer-
den. Die christliche Botschaft sollte in allen Be-
reichen des offentlichen Lebens zu Wort kom-
men. Die Vertreter der Kirchen der GUS-Staaten
und aus dem Baltikum bekraftigen bei threm
Treffen in Moskau, dass sie sich den »traditio-
nellen Werten der Christenheit¢ verpflichtet
fihlen und rufen die Christen Europas auf,
ihnen darin zu folgen.>

Die Tagung in Moskau tragt deutlich die
Handschrift der russisch-orthodoxen Kirche. Die
Treffen in Loccum und Briissel und das Treffen
in Moskau setzen sehr unterschiedliche Akzen-
te. Es scheinen Welten dazwischen zu liegen.
Aber genau diese unterschiedlichen Positionen
mussen offen und klar besprochen werden. Ich
hoffe, dass genug Bereitschaft zum Héren da sein
wird, aber auch genug Bereitschaft, die eigene
Position verstédndlich zu machen. Christen ha-
ben sich in vielen Teilen Europas auf den Weg ge-
macht. Die EOV3 in Sibiu/Hermannstadt diirfte
eine spannende Versammlung werden.
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Rom und Wittenberg

® Die offiziellen Stationen von KEK und
CCEE waren Rom (Jdnner 2006) und Witten-
berg (Februar 2007). Die symboltrdchtige Be-
deutung beider Orte muss nicht extra hervorge-
hoben werden. Welche Akzente wurden bei die-
sen Stationen auf dem Weg zur EOV3 gesetzt?
Die 150 Delegierten in Romhaben sich {iber
die 6kumenische Situation in Europa orientieren
lassen. Bischofin Margot Késsmann und Kardi-
nal Walter Kasper haben Grundsatzreferate ge-
halten. Beide haben Europa und die Kirchen kri-
tisch in den Blick genommen, aber nicht ohne
Hoffnung fiir die Zukunft Europas geendet. Im
»Brief an die Christen von Europa¢, den die De-
legierten in Rom beschlossen haben, heift es:
»Alle Christinnen und Christen sind herzlich ein-
geladen, sich dieser Pilgerreise der Hoffnungan-
zuschlieRen und durch die Weggemeinschaft mit

»»Bewusst auf dem Weg zu sein
ist entscheidend.

Christus Zeugnis zu geben, um so eine neue Be-
rufung fiir Europa zu entdecken.«® Der gemein-
same Weg hat begonnen. Der ziindende Appell
ist noch nicht formuliert. Aber die Kirchen haben
sich auf den Weg gemacht. Und wer sich in Be-
wegung gesetzt hat, muss nicht bei jeder Rast
Weltbewegendes formulieren. Bewusst auf dem
Weg zu sein, ist entscheidend. Bei der Begeg-
nung in Rom ist sicher mehr zwischen den Teil-
nehmern geschehen, als sich im veréffentlichten
Brief an die Christen und Christinnen spiegelt.
In Wittenberg fand das zweite Treffen statt.
Das Problem der Sakularisierung stand im Vor-
dergrund und wurde sehr kontrovers diskutiert.
Sdkularisierung stellt sich in jedem europdischen
Land anders dar, aber es ist eine europdische Rea-
litét. Das Gespréch dariber wird weitergehen.
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Es war ein starkes 6kumenisches Zeichen,
dass die lutherische Pfarrerin Elfriede Dérr den
Gruf der Kirchen in Ruménien {iberbrachte und
zwei Dinge betonte: Erstens: Wir kdnnen ge-
meinsam beten; und zweitens: Die tkologische
Frage muss bei der EOV3 Raum bekommen. Es
wurden die drei grofen Themenbereiche vorge-
stellt, die bei der Versammlung jeweils einen Tag

yyein neuer Ansatzpunkt ¢

bestimmen: »Das Licht Christi und die Kirchen«
mit den Unterthemen: Einheit — Spiritualitdt —
Zeugnis; »Das Licht Christi und Europa¢ mit den
Unterthemen: Europa — Religionen — Migration;
»Das Licht Christi und die Welt« mit den Un-
terthemen: Schépfung — Gerechtigkeit — Frieden.
Die Unterthemen werden in Foren diskutiert.
Am Samstag sollen die Gesprachsergebnisse in
eine Schlussbotschaft einmiinden.

Die Teilnehmer in Wittenberg formulieren
in threm Brief an die Christinnen und Christen
in Europa den Satz: »Es ist unser gemeinsames
Gebet, dass der nach Sibiu fithrende Prozess ein
neuer Ansatzpunkt fiir die Zusammenarbeit der
Christen in Europa sein mége, wéhrend sich das
Licht Christi {iber ganz Europa mit neuer Stirke
in allen von uns ausbreitet.«” Gebete fiir ein gu-
tes Gelingen sind notig.

Blick zuriick und nach vorn

@ Die Erste Europiische Okumenische Ver-
sammlung fand 1989 in Basel statt unter dem
Thema »Friede in Gerechtigkeit«. Die Schweiz
ist ein mehrheitlich protestantisches Land. Im
Jahre 1989 war die Welt noch in Ost und West
geteilt, getrennt durch Mauern und den Eiser-
nen Vorhang. Offene Gespréche mit Vertretern
aus den Landern unter kommunistischer Regie-
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rung waren nicht moglich. Niemand in Basel hat
sich vorstellen kénnen, dass im Laufe des Jahres
die kommunistischen Machtstrukturen in sich
zusammenfallen wiirden.

Die Zweite Europdische Okumenische Ver-
sammlung fand im Jahre 1997 in Graz statt. Das
Thema: »Versohnung, Gabe Gottes und Quelle
neuen Lebens«. Osterreich ist ein mehrheitlich
romisch-katholisches Land. Die 6kumenische Zu-
sammenarbeit der Kirchen in Osterreich hat sich
bewdhrt. Durch die Mithilfe vieler 6ffentlicher
und kirchlicher Einrichtungen konnte die EOV2
in grofer Offenheit vielen Besuchern, vor allem
jungen Menschen aus den Landern im Osten,
Gastfreundschaft gewéhren. Allein aus Rumani-
en kamen damals iiber tausend junge Menschen
nach Graz. In Graz wurde der Beschluss gefasst,
die Charta Oecumenica zu schreiben. Das ist
dann in den folgenden Jahren geschehen. Die

» Gott kann mit wenig viel machen. ¢

Charta Oecumenica konnte dann im April 2001
in Strasbourg feierlich unterzeichnet werden.
Die Charta Oecumenica hat sich als hilfreicher
Leitfaden fiir bkumenisches Handeln erwiesen.
Sie wird in Sibiu eine wichtige Rolle spielen.

Die Dritte Europidische Okumenische Ver-
sammlung findet in diesem Jahr in einem mehr-
heitlich orthodoxen Land statt. Das ist ein not-
wendiger Schritt. Es ist erfreulich, dass Ruméni-
en sich bereit erklirt hat, Gastgeber fiir die EOV3
zu sein. Sibiu/Hermannstadt ist europdische Kul-
turhauptstadt fiir das Jahr 2007, Es ist viel in den
Ausbau der Infrastruktur investiert worden. Aber
die Spuren einer flinfzig Jahre langen Unter-
driickung werden sich nicht ganz verwischen
lassen. Das zeigt sich auch in der begrenzten
Maglichkeit der Gastfreundschaft.

Metropolit Daniel von Moldavien und Bu-
kovina hat die Hoffnung ausgesprochen, dass die
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Teilnehmer an der EOV3 Anteil bekommen an
der reichen Spiritualitit Rumé&niens. Diese Spiri-
tualitdt wird vor allem von den orthodoxen und
unierten Gldubigen getragen, aber die lutheri-
schen und reformierten Christen haben hier
auch einen groBen und wichtigen Anteil. Wird es
gelingen, sich ganz aufeinander einzulassen,
Christen aus so verschiedenen Traditionen? Das
aber ist die Chance einer EQV3!

Die Lutheraner und Reformierten in Ruma-
nien werden fiir die Begegnung mit den ortho-
doxen Christen in Rumé&nien eine wichtige Mitt-
lerrolle haben. Drei Tage sind nicht viel, aber
Gott kann auch mit wenig viel machen, wenn
alle in Sibiu/Hermannstadt Versammelten mit
Gottes Handeln rechnen und die vielen Christen
in Europa diese Versammlung mit ihren Gebe-
ten begleiten.

! Brief an die Kirchen. KEK
und CCEE Genf/St.Gallen
April 2005.

2 Zum Okumenischen Rat
der Kirchen in Osterreich

gehoren folgende Kirchen:

Altkatholische Kirche, An-
glikanische Kirche, Ar-
menisch-apostolische
Kirche, Bulgarisch-ortho-
doxe Kirche, Evangelische
Kirche A.B., Evangelische
Kirche H.B., Evangelisch-

Internethinweise

methodistische Kirche,
Griechisch-orthodoxe
Kirche, Koptisch-orthodoxe
Kirche, Romisch-katholische
Kirche, Ruménisch-ortho-
doxe Kirche, Russisch-or-
thodoxe Kirche, Serbisch-
orthodoxe Kirche, Syrisch-
orthodoxe Kirche

3 Auf dem Weg der Dritten
Européischen Okumenischen
Versammlung. Impulse fir
die Delegierten in Sibiu/

http://www.oekumene3.eu
Von der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland, der Evangelischen Kirche

in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz eingerichtete Homepage mit allen
Informationen zur Dritten Okumenischen Européischen Versammlung. Alle im Artikel zitierten
Dokumente finden sich hier als Download.

http://www.eea3.org

Hermannstadt, Gemeinden
und dkumenischen Gruppen
in Deutschland, Loccum,

6. 12. 2006.

* Fiir ein Europa mit ge-
meinsamen Werten und ein-
er gemeinsamen Hoffnung.
Ein offener Brief kirchenlei-
tender Personlichkeiten Eu-
ropas an die Politikerinnen
und Politiker in Europa.
Briissel 12./13. 12. 2006.
Aussendung der KEK.

5 EUROPEICA 117, Bulletin
of the Representation of the
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DIAKONIA 38 (2007)

Helmut Nausner /' Hoffnung auf Erneuerung und Einheit in Europa 279



Em weit gespannter Bogen

Im Interview: Paulo/Suess

Nachlese zur flinften lateinamerikanischen

Von 13. bis 31. Mai d.]. fand in dem
brasilianischen Marienwallfahrtsort
Aparecida die fiinfte Konferenz

von Delegierten der Bischofe Latein-
amerikas und der Karibik statt.
Weltweit wahrgenommen wurde ihre
Erdffnung durch Papst Benedikt XVI.

In ihrer Atmosphire wie im Schluss-
dokument erkennt der deutsch-brasilia-
nische Missionswissenschaftler Paulo

Suess ein neues Klima der Pluralitit.

® DiakoNiA: Herr Professor Suess, Sie haben
die Entwicklung der lateinamerikanischen Bi-
schofskonferenzen seit den 1960er/ahren mit-
verfolgt. Was war der besondere Charakter die-
ser Konferenz?

Paulo Suess: Zundchst ist bedeutsam, dass
die Konferenz in dieser Form iiberhaupt stattge-
funden hat. Denn es gab Uberlegungen, eine
Kontinentalsynode abzuhalten, deren Ergebnis-
se dann der Papst formuliert hatte. So waren es
die Teilnehmer selbst, die ihre eigene Schluss-
erkldrung erarbeiteten. Im Vergleich mit den vor-
angegangenen Konferenzen ist diese wohl kein
neuer Aufbruch im eigentlichen Sinn, eher ein
Weitergehen. Das Rad war ja schon erfunden;
jetzt ist wichtig, dass es sich dreht.
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Bischofskonferenz

Das Schlussdokuments spiegelt stdrker als
bei friiheren Konferenzen das plurale kirchliche
Leben in Lateinamerika wider. Es war insgesamt
eine Konferenz ganz eigner Pluralitét, mit Kom-
promissen und Verboten; verschiedene Strd-
mungen konnten nebeneinander bestehen.

DiakoniA: Welche Hauptstrémungen konn-
ten Sie beobachten? Welche Gruppen prdgen
derzeit das Bild des lateinamerikanischen Epi-
skopats?

Paulo Suess: Fiinf Gruppen lassen sich be-
nennen: Eine erste besteht aus einer zweiten Ge-
neration der Befreiungstheologie. Es sind das
kontextuell verwurzelte Bischofe, die sich fiir
ihre Leute einsetzen und auch politisches Enga-
gement nicht scheuen. Sie hatten in Aparecida in
den so genannten Amerindia-Theologlnnen, die
insgesamt der Befreiungstheologie zuzurechnen
sind, eine gut organisierte und kompetente Grup-
pe um sich. Die groBte Gruppe sind Bischofe,
die ihr Amt im Sinn eines guten Hirten verste-
hen. Sie sind weder besonders charismatisch
noch besonders prophetisch, sondern tiichtige
Pfarrer, die Bischofe wurden und sich einen gut-
en Zugang zur Basis bewahren. Die dritte Grup-
pe bilden jene Bischdfe, die aus den so genann-
ten Bewegungen kommen, wozu aber recht un-
terschiedliche Gruppierungen z&hlen —von den
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Fokolarini bis zu den Legionéren Christi. Ihr ge-
meinsamer Nenner ist ein primér spirituellet, oft-
mals aber spiritualistisch zu nennender Zugang
zur Welt. Sie sind im allgemeinen zentral orga-
nisiert und von den jeweiligen kulturellen und
historischen Kontexten nicht sonderlich bertihrt.

Eine vierte Gruppe méchte ich als »r6mi-
sche Seilschaft« bezeichnen: Zu ihr gehérten
vor allem jene Konferenzteilnehmer, die direkt
von der Kurie ernannt wurden und am starks-
ten Druck ausiibten, dass bestimmte Themen

» Papst als
»ftinftes Evangeliumu

oder Meinungen nicht weiter behandelt wiirden.
Zu einer fiinften Gruppe gehdren alle jene, die
nicht eindeutig zuzuordnen sind und sich prag-
matisch mal hier und mal dort anschliefen. Zu
diesen Akteuren gehorte dann auch der Papst,
der die Konferenz, man kénnte fast sagen als
»flinftes Evangeliumg, stark mitpragte. Nahezu
hundert mal ist er im Schlussdokument zitiert
oder richtungweisend erwahnt. Er ist allerdings
zu unterscheiden von der mythischen Figur, zu
der der mediale Personenkult den Papst hoch-
stilisiert hatte.

Begegnung mit Christus

® DiakoNiA: Papst Benedikt XVI. wurde ja fiir
seine Sicht der Begegnung der Indigenas mit
dem Christentumn stark kritisiert, auch von ih-
nen. Wie sehen Sie diese Aussagen heute?
Paulo Suess: Der Papst benennt die Begeg-
nung mit Christus als die Begegnung mit der ei-
gentlichen Wirklichkeit. Wer Gott, wie er uns
durch Jesus Christus bekannt gemacht wurde,
ausklammert, sieht nicht die ganze Wirklichkeit
— das betont diese Rede insgesamt. Insofern
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konnte den Indigenas nichts Schlechtes gesche-
hen, als sie Christus kennen lernten, denn sie be-
gegneten dem vollen Licht Christi. Auf einer
theologischen Ebene ist das zweifellos richtig,
Ubersprungen hat der Papst dabei jedoch die his-
torische Vermittlung des Evangeliums, die dem
Evangelium selbst und den Menschen, denen es
verkiindet wurde, Gewalt angetan hat. Nachdem
Kritik laut geworden ist, hat Benedikt klar ge-
stellt, dass er diese leidvolle Geschichte nicht ne-
gieren wollte. Er hétte vielleicht noch anfiigen
miissen, dass Glaubensvermittlung, als histori-
scher Vorgang, immer auch ambivalent ist. Sie
kann Identitdt aufbauen und zerstdren.
Weiterzudiskutieren ist das Verstdndnis von
Kultur. Schon der Theologe Josef Ratzinger hat
lieber von Interkulturalitdt gesprochen als von
Inkulturation, also lieber von der Begegnung der
Kultur, in die sich die biblische Botschaft in den

s diese leidvolle Geschichte
nicht negieren {{

ersten Jahrhunderten eingeschrieben hat, mit an-
deren Kulturen, als von einem Kern des Chris-
tentums, der in verschiedenen Kulturen unter-
schiedlich artikuliert werden muss. Paul VI.
hatte in Evangelii nuntiandi betont, dass das
Evangelium zu allen Kulturen in kritischer
Distanz steht. Benedikt XVI. hat nun von der
»neuen Synthese¢ gesprochen, die das mit
der griechischen Kultur amalgamierte Evangeli-
um mit den Kulturen der Indigenas eingegangen
ist und die bis heute den Volkskatholizismus in
Lateinamerika pragt. Man darf nicht vergessen,
dass viele Kulturdenkmaler der griechischen und
lateinamerikanischen Kultur in einer Gesellschaft
der Sklavenhalter entstanden sind.

DiakoniA: Die volksreligidsen Formen sind
ja auch dem Katholizismus hierzulande nicht
fremd.
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Paulo Suess: Im Westen gehen wir oft von
einem Entweder-Oder aus: A kann nicht zugleich
B sein, ein Ja ist ein Ja und ein Nein ein Nein. In
der Volkskultur Lateinamerikas ist das anders.
Und wenn dort jemand Ja sagt, kann er auch
Nein meinen. Da kann jemand eine katholische
Grundidentitdt haben und zugleich sich auch
in anderen Konfessionen oder Religionen be-
heimaten. Mir hat einmal ein Brasilianer gesagt:
»Mein religioser Durst ist so groB, dass mir eine
Kirche nicht genigt.«

In Brasilien hat die Kirche in den letzten
zehn Jahren 10% ihrer Mitglieder an Freikirchen
und Pfingstbewegungen verloren. Viele sagen,
dass sie dort mehr Warme spiiren. Der Sektor
der katholischen Kirche, der Zulauf hat, sind die

yein miindiger Glaube,
der zu konkreter
Verantwortung fiihrt

Movimenti; dadurch werden sie in mancher Hin-
sicht zum Vorbild. Thre Sprache ist auch in dem
Schlussdokument von Aparecida deutlich wie-
derzuerkennen: eine hymnische Sprache, die
die Schonheit der Kirche und die Freude am
Christsein, ein spirituelles Wellness sozusagen,
auf fast kindliche Weise betont.

Zum Problem werden diese Formen von
medial multipliziertem Katholizismus dort, wo
sie zur Show degenerieren. Marcelo Rossi, der
Sdngerpriester, z.B. bleibt mit seinen Massen-
gottesdiensten an der Oberfliche. Es fehlen die
Bibelkreise und Gemeindegruppen, die die bei
den GroBevents aufbrechende Begeisterung
vertiefen konnten und den Glauben im konkre-
ten und leidvoll erfahrenen Leben verankern.
Theologisch ist zu kritisieren, dass in vielen
dieser Massenpredigten der Gekreuzigte nicht
vorkommt, viel pfingstlicher Uberschwang,
ganz nahe an infantiler Regression. So bleibt
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diese Katechese meist einen erwachsenen miin-
digen Glauben, der zu konkreter sozio-histori-
scher Verantwortung fiihrt, schuldig.

Was gibt der Kirche Ansehen?

® DiAkonIA: Immer wieder wird dennoch
herausgestellt, dass die rémisch-katholische
Kirche nach wie vor ein hohes Ansehen in La-
teinamerika genielSt. Wenn es nicht an den
Events liegt, worin sehen Sie dafiir die ent-
scheidenden Faktoren?

Paulo Suess: Ich denke, dass das groBe Plus
der katholischen Kirche in Lateinamerika genau
in der Option fiir der Armen liegt, die von der Be-
freiungstheologie ausgehend breit aufgenommen
wurde und die auch der Papst wieder unterstri-
chen und sogar durch eine Anbindung an die
Christologie theologisch noch stérker unter-
mauett hat. Die Option fiir die Armen ist end-
giiltig eingeschrieben in das Bewusstsein der Kir-
che Lateinamerikas. Die Kirche, die an der Seite
der Armen steht, die die sozialen Bewegungen
unterstiitzt, die den interreligidsen Dialog lebt,
entspricht dem Evangelium. Sie ist glaubwiirdig
und offen fiir die Zukunft.

Lassen Sie es mich in einer Geschichte sa-
gen: Als ich am Amazonas arbeitete, versuchten
wir einmal mit einem Militérflugzeug weiterzu-
kommen. Aber die Maschine war schon {iber-
besetzt. Als das Flugzeug schon auf dem Roll-
feld war, brachten die Leute einen Aussétzigen,

W Kirche, die den Lauf der Dinge unter-
bricht, wenn ein Armer in Not ist {

der dringend zum Arzt musste. Da lief unser
Bischof auf die Rollbahn und stoppte das Flug-
zeug. Nach einigem Verhandeln konnte der
Kranke doch noch mitfliegen. Dieser Kirche, die
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fiir die Leute da ist, die den Lauf der Dinge un-
terbricht, wenn ein Armer, ein Ausgesetzter in
Not ist, dieser Kirche vertrauen die Menschen.

DiAkoNiA: Ste haben vorhin von der zweiten
Generation der Befreiungstheologie gespro-
chen. Heil3t das, auch Sie sind der Meinung,
die Befreiungstheologie habe einer ganz allge-
mein lateinamerikanischen Theologie Platz ge-
macht?

Paulo Suess: Ganz und gar nicht. Mit der
zweiten Generation meine ich Nachkommen
und Nachfahren. Die Befrejungstheologie ist al-
les andere als tot, sie ist im Gegenteil vielerorts
in Lateinamerika so mit dem alltdglichen kirch-
lichen Leben verwachsen, dass sie nicht mehr
eigens betont zu werden braucht. Auch im
Schlussdokument von Aparecida kommt das
Wort Befreiungstheologie nicht vor. Ihre An-
hénger unter den Bischofen sagen: Wir miissen

wein grofies Zelt der Mértyrer —
neben der Basilika {{

uns nicht um das Wort streiten, wenn die Inhal-
te présent sind. Und das sind sie: Das Schlussdo-
kument ist — anders als zuletzt in Santo Domin-
20, wo der Aufbau des Schlussdokuments einer
deduktiven Methode folgte — wieder nach dem
Prinzip des Sehen-Urteilen-Handeln aufgebaut
und rdumt der Wahrnehmung der konkreten
Realitdt genug Raum ein. Die Option fiir die Ar-
men wird eingeschérft, die Basisgemeinden wer-
den genannt und die wichtigen Themen Oko-
nomie und Okologie behandelt.

Problematisch ist, dass die jungen, nach-
wachsenden Theologen kaum mehr mit der
Theologie der Befreiung in ihren wissenschaft-
lichen Reflexionen in Kontakt kommen. Nach-
dem die kontextuellen Priesterseminare aufge-
16st und die Ausbildung wieder zentralisiert
wurde, werden diese Ansitze kaum mehr ge-
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lehrt oder diskutiert. Damit wird aber auch ein
wichtiger Teil der Realitdt Lateinamerikas aus-
geblendet.

Herzlicher Pluralismus

® DiakoniA: Hat die Auseinandersetzung um
die von der Glaubenskongregation jingst kriti-
sierte Theologie Jon Sobrinos in Aparecida eine
Rolle gespielt?

Paulo Suess: Nein. Hier ging es nicht um ei-
nen theologisch-wissenschaftlichen Diskurs.
Uberhaupt wurden weniger die Differenzen be-
tont als das Gemeinsame gesucht. Gerade Papst
Benedikt hat das Klima der Konferenz in dieser
Richtung positiv beeinflusst: Er hat nicht polari-
siert, sondern einen weiten Bogen gespannt. Die
friiher oft schmerzlich klaffenden Spaltungen —
gerade auch zum Lehramt hin — scheinen einem
phinotypisch herzlichen Pluralismus gewichen
zu sein. Freilich wird dem noch im einzelnen,
vor allem in der Amterfrage und in Struktur-
reformen der Kirche, nachgegangen werden
miissen.

Das hat sich auch in dem Gesamtprogramm
dieser drei Wochen gezeigt: Neben den Sitzun-
gen der Bischofe, die in der Unterkirche von
Aparecida stattfanden, gab es tdglich ein reges
Kommen und Gehen der Glaubigen, die diesen

»Begegnungen
auf gleicher Augenhdhe sind noch
gewohnungsbediirftig. ¢

Wallfahrtsort besuchten. lhre Buntheit und
Armut stand in einem anregenden Kontrast zu
den zuweilen konstantinisch anmutenden Wiir-
dentrdgern in ihren vereinheitlichten liturgi-
schen Gewdndern. Etwas abseits von der Basili-
ka war ein Zelt der Martyrer aufgebaut worden,
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das die Basisgemeinden den Blutzeuglnnen in
diesem zerrissenen Kontinent gewidmet hatten.
Téglich kamen Bischofe und zelebrierten dort
die Messe. In Santo Domingo (1992) war um
Gedenkfeiern fiir Martyrer noch sehr kontro-
vers gerungen worden, hier ging alles in einer
guten und entspannten Atmosphére vonstatten.
DiaxonIA: Beziiglich mancher Strémung bei
den Indigenas scheint die Atmosphére weniger
entspannt. Hier scheint es die Sorge zu geben,
sie kénnten sich von der Kirche abwenden.
Paulo Suess: Vielen Bischofen ist es z.B.
sauer aufgestofen, dass Evo Morales, der erste
Indigena als Prasident von Bolivien, nicht zum Te
Deum in die Kathedrale von La Paz gekommen
ist, sondern in einem alten indigenen Heiligtum,
in Tiwanaku, fiir seine Wahl gedankt hat. Das
neu erwachende Selbstbewusstsein der indige-
nen Volker ist kirchlich noch nicht gentigend ge-
wiirdigt worden. Die Kolonialgeschichte hat

3 Noch fehlt der Mut.

auch diesen Volkern Christus nahe gebracht.
Aber wir miissen aus der Geschichte lernen.
Kirchliche Begegnungen auf gleicher Augenho-
he mit den Indigenas sind noch gewdhnungs-
bed{irftig. Natiirlich spricht das Dokument von
Aparecida von der Unabhéngigkeit (Protagonis-
mus) der Indios. Das muss immer wieder neu
eingelibt werden.

DIAKONIA: Gibt es weitere Themen oder
Punkte, die in Aparecida offen geblieben sind?

Paulo Suess: Das Schlussdokument betont
das missionarische Wesen der Kirche und fordert

Internethinweis

http://www.celam.info
Offizielle Website der Konferenz.
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diesbeziiglich verstdrkte Bemiihungen. Die Kon-
ferenz hat zu einer neuen kontinentalen Mis-
sionsoffensive aufgerufen. Auch die Wichtigkeit
der Laien dafiir wird hervorgehoben mitsamt der
Notwendigkeit, Strukturen zu verdndern. Offen
bleibt, wo und was verdndert werden soll. Wie
kann die katholische Kirche auf neue Weise at-
traktiv werden, wenn sie nicht auch die Amter-
struktur verdndern will? Und wen hélt sie den
sechs Pastoren, die auf einen katholischen Pries-
ter kommen, entgegen?

In dem Dokument fehlt auch die Volk-Got-
tes-Theologie, durch die seit dem Zweiten Vati-
kanum insbesondere der Beitrag der Laien zur
kirchlichen Sendung theologisch entwickelt wur-
de. In gewisser Weise spiegeln sich hier die alt
bekannten Angste der hierarchischen Kirche:
die Angst vor den Laien, die dem Klerus die
Macht nehmen konnten; die Angst vor der
Sexualitidt und den Frauen; die Angst vor den
Armen, deren wirklicher Eintritt in die Kirche
ihre 6konomische Situation radikal verdndern
wiirde; und die Angst vor den anderen als Sorge
um die eigene Identitat.

Dennoch beurteile ich diese fiinfte CELAM-
Konferenz insgesamt positiv, denn wir sind eini-
gen Problemen niher gekommen, auch wenn
noch der Mut zum néchsten Schritt fehlt; insge-
samt ist das Schlussdokument geprégt vom Leit-
bild einer Kirche auf der Seite der kleinen Leute.
Diese Orientierung wird ihre inspirierende Kraft
weiter entfalten.

DiakoniA: Vielen Dank fiir das Gespréch.

Das Gesprich fiihrte Veronika Priiller-Jagenteufel.
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Manfred Korber

gProﬁle kleiner christlicher Gemeinschaften

In Anschluss an unser letztes Schwer-
punktthema (Kirche wichst vor Ort
weltweit: Diakonia 3/2007) wird der
Blick noch einmal auf konkrete kleine
christliche Gemeinschaften hierzulande
geworfen. Am Beispiel der Dibzese
Aachen zeigt sich, dass es genug
Initiativen gibt, die wahrzunehmen

und zu unterstiitzen sich lohnt.!

Selbst auf dem Weg

® In regelméBigen Abstinden taucht die Fra-
ge nach der Bedeutung von kleinen Gemein-
schaften, Intensivgruppen oder Basisgemeinden
flir die Gemeindepastoral in Deutschland auf.
Insbesondere in Zeiten des Umbruchs gewinnen
solche Konzepte an Interesse. In den 1980er-Jah-
ren kam der Impuls der christlichen Basisge-
meinden aus Lateinamerika. Aktuelle AnstoRe
kommen nun verstdrkt aus dem asiatischen
Raum.? So inspirierend die Anregungen aus der
Weltkirche auch sind, sie diirfen nicht den Blick
fiir die schon eingeiibte Praxis in der eigenen
Ortskirche verstellen. So sagte mir eine Frau
nach einem Vortrag iiber »Die Chance kleiner
christlicher Gemeinschaften in Deutschland«:
»Ich weil gar nicht, was sie wollen, in unserem
Familienkreis leben wir das seit Jahren.«
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Sicher darf man eine solche Einzelaussage
nicht tiberwerten, denn vieles, was das Konzept
ausmacht, ist im Familienkreis nicht eingeltst,
aberich treffe vor Ort in Gemeinden, Verbdnden
und Initiativen immer wieder auf Christinnen
und Christen, die sich schon lange auf den Weg
gemacht haben, ihr Glaubensleben in Gemein-
schaft selbst zu gestalten. Auch wenn diese eine
Minderheit darstellen, so kann doch festgehal-
ten werden, dass neben allem, was volkskirch-
lich zerfillt, auch das ein Phanomen in der Um-
bruchsphase der deutschen Kirche ist.

Es gibt sie also schon ldngst, kleine christ-
liche Glaubensgemeinschaften, sie bestimmen
nur nicht die Gestalt der institutionell verfassten
Kirche. Sie werden offentlich kaum wahrge-
nommen, suchen auch nicht die Offentlichkeit
und wollen auch keine Rolle spielen in den Struk-
turdebatten der Ditzesen. Sie fiihlen sich dazu
auch nicht eingeladen. Wenn die Diskussion um
die Zukunft von Glauben in Gemeinschaft geht,
dann bedarf es der Kunst — so die These —, die
grofe Vielfalt und die unterschiedlichen Formen
zundchst einmal wahrzunehmen, sie behutsam
zu begleiten und ihnen eine konstruktive Rolle in
den pastoralen Entwicklungsprozessen zu geben.
Insbesondere fiir die diézesanen Planungspro-
zesse liegt hier eine Herausforderung.
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Einzelfalllosung oder Modell?

® Die kirchlichen Rdume werden derzeit
durch den Zusammenschluss von Pfarreien, die
Bildung von »Gemeinschaften von Gemeindenc
oder die Umsetzung dhnlicher Konzepte erwei-
tert. Die Bildung von gréBeren Einheiten ge-
horcht der Not des Priestermangels, entspricht
aber durchaus dem mobilen und flexiblen Le-
bensstil der Menschen im pluralistischen und
individualisierten Westeuropa. Am Trend zur
Mobilitit und zu erweiterten, vom Lokalen los-
gelosten Lebensrdumen wird eine »lebensraum-
orientierte Seelsorge« ausgerichtet, mit der Ge-
fahr der Fliichtigkeit.?

Dem entgegen steht bei aller Anonymitit
eine Suche nach Geborgenheit und Akzeptanz,
stehen Lebensgefiihle, Befindlichkeiten und
Sehnstichte, die sich beschreiben lassen als ein
Bed(irfnis nach Uberschaubarkeit und Orientie-
rung, nach Nahraum und Lokalit4t, da, »wo man
hingehort«. Im kirchlichen Raum gehéren die
kleinen christlichen Gemeinschaften mit inrer
Suche nach authentischer Glaubensgemein-
schaft dazu.

Auch die spirituellen Bediirfnisse sind heu-
te plural. Im christlichen Raum beschreiben die
Suchbewegungen nach Spiritualitdt das Bed{irf-
nis, die »Leer¢-Formel nicht nach Beliebigkeit,
sondern klar konturiert christlich zu fiillen. Aus
diesen spirituellen und/oder gemeinschaftsori-
entierten Suchbewegungen entstehen — wenn
auch nur von Minderheiten getragen — in unter-
schiedlichen Zusammenhéngen und mit eigen-
stindigen Intentionen verschiedene Formen klei-
ner christlicher Glaubensgemeinschaften. Es sind
oft Einzelfalllosungen, die in ihren unterschied-
lichen Ansétzen verschiedene Interessen auf-
greifen. Sie kniipfen an bei den Bediirfnissen und
Sehnstichten der Menschen. Sie leben aus der
Konfrontation von Evangelium und menschli-
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cher Existenz, sind Orte der Glaubenskommus-
nikation und praktizieren eine offene, dialogi-
sche Auseinandersetzung im persénlichen Zeug-
nis und im Austausch {iber individuelle (Glau-
bens-)Erfahrungen. Vier Profile aus dem Bistum
Aachen werden nachfolgend vorgestellt.

Glaubensleben sichern

® Die um sich greifende Sprachlosigkeit in
Glaubensfragen zu {iberwinden, ist Ziel zweier
kleiner christlicher Gemeinschaften in Mecher-
nich. Fiinf bis sieben bzw. zehn bis 15 Gemein-
demitglieder treffen sich einmal im Monat, aktiv
gefordert und begleitet vom Ortspfarrer. Er sieht
in dieser Form die richtige Antwort auf die
schwindende Gottesdienstkultur, ankniipfend an
die Idee der Small Christian Comunities aus In-
dien. Akademiker wie Reinigungskréfte nutzen
den offenen Rahmen der Treffen, um sich {iber
einen Bibeltext auszutauschen und Gemein-
schaft zu erfahren. Uber die Auseinandersetzung
mit den geteilten Glaubenszeugnissen wird der
eigene Glaube vertieft und bereichert. Die Dis-
kussion lasst alle Aussagen und Ansichten im ge-
genseitigen Respekt nebeneinander stehen.

Die beiden Gruppen verstehen sich als ein
Angebot innerhalb der Kirche, als eingebettete
Basisgemeinschaft, offen fiir jeden, ohne Zwang
fiir die Teilnehmerinnen und Teilnehmer. Die
Gruppe ist ein Ort in Mechernich, an dem das
ganze Jahr {iber ein Austausch {iber Glaubens-
fragen gepflegt wird. In Gottesdiensten und Pfarr-
briefen fordert der Pfarrer die Wahrnehmung der
Gruppen.

Qualitativ neue Schritte gehen die Gemein-
schaften, wenn sie selbst beginnen, Gottesdiens-
te zu gestalten. Dies ist eine konkrete Entwick-
lungsperspektive, zumal sich ihnen immer mehr
Menschen anschlieBen. Die Gruppen verselb-
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stdndigen sich gerade, indem sie sich selbst lei-
ten. Die Hoffnung gewinnt Konturen, dass sie
auch irgendwann das Gemeindeleben prégen.

Mehr aus der Gemeinde machen

® Die Gruppe »Auszeit¢ mit einem harten
Kern von etwa 15 Personen ist aktiv in St. Mari-
en in Eschweiler-Roethgen. An ihrem Anfang
stand eine Reihe geistlicher Ubungen: die Exer-
zitien im Alltag, durchgefiihrt 2001. Dort erleb-
ten die Teilnehmerinnen und Teilnehmer Glau-
ben anders als im Gemeindekontext. Dieser
geistliche Impuls war ihnen so wichtig, dass sie
ihn selbst erhalten wollten. Es bildete sich eine
Gruppe, die bis zum heutigen Tag einmal im Mo-
nat miteinander meditative Ubungen vollzieht.
Dies diente und dient einerseits der Glaubens-,
aber auch der Lebensreflexion. Und andererseits
wollten die Aktiven absichern, dass der Ge-
meinde diese neue spirituelle Erfahrung und Pra-
xis zugénglich wird.

Im gemeindlichen Kontext steht die kleine
christliche Gemeinschaft eher am Rande. Gre-
mien und Pfarrer tolerieren Gruppe und Ange-
bot, aber fordern sie nicht aktiv. Der Gemeinde-
referent organisiert die Rahmenbedingungen
und gehort selbst zur Gruppe. Sie ist in der
Stammgemeinde St, Marien akzeptiert, jedoch
im Rahmen des Pfarrverbundes wenig bekannt.
Ein regelmaBiges Bekannt-machen in den Ge-
meinden des Verbundes durch die Verantwortli-
chen wiirde sie sich wiinschen. »Auszeit¢ sieht
sich als Ergiinzung des Gemeindeangebots, als
Anlaufstelle fiir Christinnen und Christen, die
eine geistliche Heimat suchen. Die Gruppe ist
ein Ort, sich Dinge zu sagen, die man sonst nie-
mand im Alltag sagen kann. Traurig ist man,
wenn man sieht, was in der Gemeinde an geist-
lichen Maglichkeiten brachliegt.
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Verbandliches Engagement

® Die befreiende Botschaft der Bibel in den
Alltag zu iibersetzen oder dort wiederzufinden:
Mit diesem Ziel treffen sich Frauen und Ménner
der Katholischen Arbeitnehmer-Bewegung
(KAB) im Bistum Aachen. Alle vier bis sechs Wo-
chen sehen und sprechen sie sich im privaten
Rahmen und reflektieren ihren Alltag aus dem
christlichen Glauben heraus. Angeleitet durch
eine Person aus der Gruppe, geschieht dies nach
dem bewahrten Verbandsprinzip Sehen-Urteilen-
Handeln, nach den Methoden »Lebendiges
Evangelium« und »Lebensbetrachtungg. Eine Bi-
belstelle wird auf ihre Relevanz fiir das eigene
Leben hin untersucht, eine alltdgliche Erfahrung
—vor dem Hintergrund des eigenen Glaubens —
auf ihre Konsequenzen fiir das weitere Handeln
hinterfragt.

Die Gruppen heifen im Sprachgebrauch des
Verbandes »Arbeitsgemeinschaften, sie verste-
hen sich jedoch selbst als kleine christliche Ge-
meinschaften. Sie sehen sich als Kirche im Kon-
text der groRen kirchlichen Gemeinschaft. Fiir
manche bedeutet die Gruppe auch eine tiefere
Erfahrung von Kirche im Verband. Die KAB ftir-
dert aktiv die Entstehung und die Eigensténdig-
keit dieser Gruppen. Alle Frauen und Ménner,
die sich in dieser Form begegnen und austau-
schen, erfahren die Arbeitsgemeinschaften als
» Tankstelle« fiir das Engagement der Einzelnen.
Diese Tankstelle hilft, das verbandliche Tun aus
dem Glauben heraus zu deuten und zu vertiefen.
Sie hilft auch zu einem ldngeren Atem und zur
Vertiefung der Solidaritat.

Selbstverstindnis von Kirche

® Mit vielen Menschen auf der Suche ist das
Nell-Breuning-Haus. Die Bildungsstétte in Her-
zogenrath sucht Wege der Existenzsicherung.
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Dabei spielt auch die Frage der geistlichen Be-
heimatung der Menschen eine Rolle, die dem
Haus in Seminaren, Tagungen und Projekten
begegnen. Spirituelle Impulse erhalten Teilneh-
mer, Besucherinnen, Partner in vielfdltiger Form,
sei es in Familienseminaren, in Weihnachts-
werkstitten, aber auch in explizit geistlichen
Angeboten, in Meditationen, Andachten, Got-
tesdiensten.

Ein verbindendes Band zwischen diesen Im-
pulsen gibt es noch nicht, aber in den Képfen der
Verantwortlichen wird daran gewoben. Ob es
einmal ein geistliches Zentrum geben wird, steht
allerdings noch unter dem Vorbehalt der Finan-
zierung bzw. der kiinftigen Ausrichtung des Nell-
Breuning-Hauses. Visionen gibt es, etwa beim
geistlichen Berater des Hauses. Entsprechende
Rahmenbedingungen vorausgesetzt, wiirde er
sich in eine Etablierung kontinuierlichen geistli-
chen Lebens hineinstiirzen. Das Haus wird als
guter Ort begriffen, in dem Menschen ihr Selbst-
verstandnis von Kirche entwickeln und auspro-
bieren kénnen. An manchen Stellen gelingt dies
bereits. Die Herausforderungen, vor denen das
Bildungshaus steht, bieten die Chance, sich als
Ort geistlicher Beheimatung zu entwickeln. Mit-
streiter, Adressaten, Ansétze, Mut machende Er-
fahrungen sind da.

Entdecken - fordern —
motivieren

® Im Bistum Aachen gab es angeregt durch
das pdpstliche Missionswerk missio, durch Rei-
sen von pastoralen Mitarbeiterinnen und Mitar-
beitern nach Indien und Sri Lanka sowie Besuche
der Bischdfe Hirmer und Lobinger seit Mitte der
1990er-Jahre verschiedene Aktivitdten um klei-
ne christliche Gemeinschaften aufzubauen. Die-
se Vorhaben waren stark davon geprégt, die Kon-
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zepte, wie sie sich im »Asian pastoral integral ap-
proachy finden, in den deutschen Kontext um-
zusetzen.

Neben dem Aufbau einzelner Gemein-
schaften wurde aber auch die Vielfalt bereits be-
stehender unterschiedlicher (kleiner) christlicher
Glaubensgemeinschaften in der Ditzese neu
wahrgenommen. 2004 bildete sich ein entspre-
chender Gespréchskreis auf ditzesaner Ebene.
Ein aktuelles Projekt zum »Entdecken — Férdern
— Motivieren von Kleinen christlichen Glau-
bensgemeinschaften« mochte die im Bereich der
Ditzese gewachsenen Formen christlicher Glau-
bensgemeinschaften systematisch in den Blick
nehmen.

Auf der Grundlage der Erfahrungen und des
Bedarfs der Gemeinschaften sollen Formen der
Forderung, der Assistenz und der Vernetzung
entwickelt werden. Es sollen Lernorte entstehen,

W Teilnahme an dieser
Lernbewegung ((

wo die unterschiedlichen Gemeinschaftsformen,
Spiritualitdten, Methoden und Traditionen ein-
ander begegnen konnen. Bisher nicht wahrge-
nommene christliche Gemeinschaften gilt es zu
entdecken und zur Teilnahme an dieser Lernbe-
wegung einzuladen, die Bew&hrtes unterstiitzt
und Neues an Bewdhrtem inspiriert. Konkret
verfolgt das Projekt zwei Ziele:

Ersten soll es eine Erkundung und Erhe-
bung bestehender kleiner christlicher Glaubens-
gemeinschaften in der Ditzese geben. Die vier
vorgestellten Profile bilden dazu einen Anfang.
Auf der Basis der Erfahrungen und Riickmel-
dungen aus diesen Gemeinschaften soll {iber-
priift werden, welche Instrumente zur Assistenz
der bestehenden und zur Forderung weiterer
neuer Glaubensgemeinschaften entwickelt wer-
den sollten. Schritt fiir Schritt soll eine fiir wei-
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tere Interessierte offene Lernbewegung an un-
terschiedlichen Entstehungsorten und mit ihren
je eigenen Intentionen entwickelt werden.

Ein zweites Ziel ist es, die Erfahrungen der
bestehenden didzesanen Initiativen von kleinen
christlichen Glaubensgemeinschaften in Bezug
zu bringen mit dem vom Internationalen Ka-
tholischen Missionswerk missio entwickelten
Projekt »Spiritualitdt und Gemeindebildung —
eine neue Art Kirche zu sein«.5 Unter Einbezug
der Erfahrungen aus den kleinen christlichen
Glaubensgemeinschaften in der Ditzese und
den Impulsen aus den stidlichen Ortskirchen
soll die Griindung von kleinen christlichen
Gemeinschaften gefordert werden. Hierzu wer-
den Schulungsangebote flir ehrenamtliche
und hauptberufliche Mitarbeiter/innen (Présides
und geistliche Leiter/innen der Verbdnde, Mit-
arbeiter/innen in der Exerzitienarbeit, Mitar-
beiter/innen in der Pastoral in Lebensrdumen
wie der Gemeindepastoral) an den bisherigen
Entstehungsorten der Gemeinschaften ent-
wickelt.

Entscheidung zu radikalen
Verdnderungen

® Kleine Gemeinschaftsbildungen vor Ort ha-
ben im gesellschaftlichen Wandel und Struktur-
wandel der Kirche durchaus ihre Bedeutung. Sie
ermdglichen Nahe, wo Pastoralkonzepte auf

! Der Artikel greift auf tivieren« (2006/2007)

gréfere Rdume setzen, sie leben verbindliche
christliche Gemeinschaft, wo Gemeindeleben in
Routine erstarrt ist, sie sind Gemeinschaften aus
denen Projekte hervorgehen, die neue pastorale
und diakonische Akzente setzen. Der Weg zu ei-
ner Sozialform von Kirche, die die Volkskirche
beerben wird, braucht solche kleinen Gemein-
schaften als einen Ort neben vielen anderen.

Das Wahrnehmen, Begleiten und Fordern
solcher Gemeinschaften hat aber auch seinen
Preis. Es erfordert eine pluraler und synodaler
werdende Ortskirche, die bereit ist, um Fragen
der Verkiindigung und Gemeindeleitung neu zu
ringen. Damit wird eine tiefere Dimension an-
gesprochen, auf die am Ende dieses Beitrags nur
kurz hingewiesen werden soll. »Unterscheiden-
des Erkennen {iben, um die Zeichen zu erken-
nen, die darauf hindeuten, wie Gott selbst in der
gegenwartigen Gesellschaft am Werk ist: Darum
geht es in jeder Form der Pastoral an zentraler
Stelle. Wie geschieht ein solches unterscheiden-
des Erkennen? Zuallererst, indem wir ydas Evan-
gelium vorschlagen¢, was nichts anderes heilt,
als es zu lesen, zu mehren, in Gruppen, in denen
Leser und Leserinnen einander zuhoren, um sich
vom Gelesenen und Gehérten pragen zu lasen.
Das jedenfalls ist das Zentrum einer yPastoral der
Zeugung¢: dem Evangelium einen neuen Zugang
zu uns zu verschaffen. Diese ganz und gar vor-
rangige Entscheidung kann zu radikalen Verin-
derungen in der Art und Weise fiihren, wie wir
den christlichen Glauben verstehen. «®

3 Vgl. Martin Lehner, Nahe 5 vgl. www.asipa.de

Beitrdge von Thomas
Hohenschue und Gertrud
Schdbinger zuriick, die
diese im Rahmen des Pro-
jektes »Kleine christliche
Glaubensgemeinschaften in
der Didzese Aachen: Ent-
decken - Fordern - Mo-
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erstellt haben.

2 Vgl. Gregor v. Fiirsten-
berg/Norbert Nagler/Klaus
Vellgut (Hg.), Zukunfts-
fahige Gemeinde. Ein Werk-
buch mit Impulsen aus den
Jungen Kirchen, Miinchen
2003.
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in einer Pastoral der
Flichtigkeit, in: Orien-
tierung 4/2007, 37-39.
4vgl. Manfred Kérber,
Sehnsuchtsorte. Kleine
Christliche Gemeinschaften,
in: Pastoralblatt 3/2007,
81-85.

§ Hadwig Miiller, Solidaritit
und das Gliick wir selber zu
werden, in: M. Kérber/

R. Krockauer (Hg.), Glau-
benszeugnisse in der Dia-
konie. Impulse fiir Kirche
und Gesellschaft, Miinster,
erscheint 2007.
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Ansgar Kreutzer

Ist Nehmen seliger als Geben?
»Geschenk« und »Gnade« in der Tauschgesellschaft

Gottes Gnade gilt als bedingungsloses
Geschenk. Konnen wir das iiberhaupt
verstehen, geprégt von der Mentalitit,
dass jede Gabe eine Gegengabe
erfordert? Geben, ohne etwas

dafiir zu erwarten, und annehmen,
ohne zuriickzugeben — wer sich darin
iibt, schéarft die Antennen fiir

die unverdienbare Gnade.

® Wenn Theologinnen und Theologen das mit
»Gnade¢ Gemeinte fiir moderne Zeitgenossin-
nen und Zeitgenossen plausibel machen wollen,
greifen sie gerne auf die Metapher des Geschenks
zuriick.! Lisst sich die unbedingte und unver-
diente »Zuneigung Gottes, die uns groft macht«2,
nicht sehr treffend wie ein freiwillig gegebenes
und Freude bereitendes Geschenk verstehen? So
passend diese Ubersetzung der theologischen Vo-
kabel mit einem anthropologischen Vorgang auf
den ersten (pastoralen) Blick auch scheinen mag,
so klért ein zweiter (soziologisch informierter)
Blick jedoch dariiber auf, dass der Vorgang des
Schenkens keineswegs so unumwunden positiv
und unproblematisch ist. Schenken als soziale
Handlungsform ist vielmehr hochkomplex:3 In
Geschenken driickt sich die Identitdt der Be-
schenkten und der Beschenkenden aus, sie re-
prasentieren ihr Verhdltnis zueinander. Ge-
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schenke kénnen nicht nur Freude, sondern eben-
so Schwierigkeiten bereiten.

Der Soziologe Gerhard Schmied macht die-
sen ambivalenten Charakter von Geschenken
beispielhaft anhand ihrer zwiespéltigen Bedeu-
tung in Méarchen fest: »Das Mérchen kennt nicht
nur das unerwartete, mit ungldubigen Erstaunen
und bergroRer Freude aufgenommene Ge-
schenk der Sterntaler oder des Schlosses, son-
dern auch die gefdhrliche Seite von Geschenken,
wenn etwa Schneewittchen von der bisen Stief-
mutter den vergifteten Kamm und den vergifte-
ten Apfel erhilt.« Etymologisch hat das englische
Wort »gift«, das dem deutschen »Gift¢ verwandt
ist (vgl. auch »Mitgift«), ebenfalls diese Zwie-
spéltigkeit von Geschenken bewahrt.*

Zudem kommen Geschenke in unserer von
Gkonomischer Logik durchwalteten Gesellschaft
zwar im Gewand der selbstlosen Gabe daher; in
Wirklichkeit verbirgt sich aber hinter den Riten
des Schenkens, wie wir sie zu Weihnachten, Ge-
burtstagen, Hochzeiten und dhnlichen Anldssen
erleben, zumeist ein ausgekliigeltes Tauschsys-
tem. Mehr oder weniger subtil erwartet man sich
eben doch eine Erwiderung. Einseitiges Schen-
ken ist sozial uniiblich; nicht erwiderte Ge-
schenke rufen mindestens Befremden, wenn
nicht sogar Sanktionen hervor.
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Hélt man sich diese Komplexitdt der rituali-
sierten Geschenkkultur in unseren Tauschge-
sellschaften vor Augen, zeigt sich die Schwierig-
keit, das christliche Grundgeschehen des Gna-
denhandeln Gottes einfach in Analogie zum
Schenken zu verstehen. Unter den Plausibilita-
ten der Tauschgesellschaft hat die Metapher
des Geschenks eben auch einen negativen Bei-
geschmack. Vor diesem Hintergrund méchte
ich zunéchst einen genaueren Blick auf die An-
thropologie des Schenkens werfen, um so sensi-
bilisiert Inspirationen fiir eine zeitgendssische
und zeitkritische Gnadentheologie im Kontext
unserer modernen »Tauschgesellschaft« zu for-
mulieren.

Freiwillige Verpflichtung

® Wenn man sich mit sozialwissenschaftli-
chen Theorien des Gebens, Schenkens und Neh-
mens beschéftigt, ist der Essay »Die Gabe«, den
der franzosische Soziologe und Ethnologe Mar-
cel Mauss (1872-1950) bereits 1925 zum ersten
Mal verdffentlicht hat, nach wie vor einschligig.5
Mauss war von einem Phénomen fasziniert, das
er zundchst bei einigen nordwestamerikanischen
Indianerstdimmen fand, aber schon bald fiir eine
kulturiibergreifende Erscheinung hielt: dem so
genannten Potlatsch. Potlatsch bedeutet wort-
lich {ibersetzt »Verbrauchen«®. Tatséchlich wird
in den Potlatschs sehr vieles verbraucht, gera-
dezu verschwendet. Der Potlatsch bei den Indi-
anern Nordamerikas ist ein winterlanges, »un-
aufhorliche[s] Fest«7,

Im Zentrum stehen Geschenkrituale, in de-
nen die wertvollsten Dinge des Stammes — stell-
vertretend durch den Héuptling — verschenkt
und, um die Gratuitit in besonderer Weise unter
Beweis zu stellen, sogar vernichtet werden. Die-

se rituellen Versammlungen und Geschenkver-
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anstaltungen beinhalten verschiedene Motive,
Regeln und Vorstellungen. Mauss hilt aber fest:
»Der wichtigste dieser geistigen Mechanismen
ist ganz offensichtlich jener, der dazu zwingt,
das empfangene Geschenk zu erwidern.«® Wie
unterschiedlich, in der Rekonstruktion des Eth-
nologen, die Rituale des Gabentausches auch
ablaufen mdégen, die obligatorische Trias: Ge-
ben — Nehmen — Erwidern darf nicht gebrochen
werden.

Mauss’ Erklérung hierfiir lduft darauf hin-
aus, den Gaben eine magische Bedeutung zuzu-
sprechen. Die Gabe ist nicht bloB ein Gegen-
stand, auch nicht bloB ein symbolisch aufgela-
dener Wertgegenstand. [hr wohnt eine eigene
Kraft, das so genannte Hau, inne, eine Kraft, die
darin besteht, dass sie ihren Geber représentiert,
ja ein Stiick von ihm ist: »Das, was in dem emp-
fangenen oder ausgetauschten Geschenk ver-
pflichtet, kommt daher, dass die empfangene
Sache nicht leblos ist. Selbst wenn der Geber
sie abgetreten hat, ist sie noch ein Stiick von
ihm. Durch sie hat er Macht {iber den Empfan-
ger [...].«°

Aus einem magischen Weltbild herausge-
nommen und entmythologisiert interpretiert be-
deutet dies: Gabe ist mehr als Besitzwechsel;
durch sie wird eine interpersonale Beziehung

2 Gabe ist mehr als Besitzwechsel. {

konstituiert; der Gabentausch représentiert die-
se Verbindung. Eine Gabe nicht zu geben, nicht
anzunehmen oder nicht zu erwidern, torpediert
umgekehrt die sozialen Beziehungen der Betei-
ligten. Auf eine allgemein soziologische Ebene
gehoben bedeutet keinen Gabentausch zu voll-
ziehen, die Grundlage der Gesellschaft, den so-
zialen Zusammenhalt, zu gefdhrden.

Es war diese soziale Funktion des Gaben-
tausches, eines freiwilligen und zugleich ver-
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pflichtenden Schenkens, die Mauss faszinierte.
Denn sein Interesse galt nicht nur den fremden
Stdimmen Nordwestamerikas oder Polynesiens.
Im Grunde wollte er von den Sozialstrukturen
der archaischen Gesellschaften lernen, wie in der
zerrissenen kapitalistischen Klassengesellschaft
Europas, die ihm vor Augen stand, Solidaritét
und soziale Integration neu entstehen konnten.
Er sah in der Wechselseitigkeit der Gabe
eine Moglichkeit, sozialen Zusammenhalt jen-
seits rein dkonomischer Marktbeziehungen zu
symbolisieren und damit zu konstituieren. So
fasst er den Vorbildcharakter der archaischen
Gesellschaften fiir die unsere zusammen: »Die
Gabe ist eines der Geheimnisse ihrer Weisheit
und Solidaritét [...].«!°
Sein sozialpolitisches Interesses war, ein Ge-
fiihl wechselseitiger Verpflichtung herzustellen,
das den rationalen und kalten Tauschbeziehun-
gen des Kapitalismus fiberlegen ist. Von daher
wird Mauss" Begeisterung fiir das Gabensystem
des Potlatschsverstandlich. Dessen Schattensei-
- ten, die fiir moderne Gesellschaft und Theologie
ebenso erhellend sind, hat Mauss zwar gesehen,
jedoch zugleich unterschétzt.

Pathologien einseitigen Gebens

® Mauss selbst beschreibt in seinen Darstel-
lungen die dunkle Seite, den gewalttétigen
Aspekt des Potlatsch. Der feierliche und rituelle
Austausch von Gaben artete nicht selten, z.T. so-
gar aus Prinzip, in eine Rivalitdt bis hin zum ge-
walttdtigen Wettkampf um GroBziigigkeit aus.
Denn die Féhigkeit zur Gabe ist zugleich Beleg
flir die soziale Machtposition, die jemand inne
hat oder erringen will. Die Potlatschsbegriinden
nicht nur Beziehungen und Zusammenhalt, sie
konstituieren, verfestigen, verkehren auch
Machtverhltnisse: » Geben heift Uberlegenheit
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beweisen, zeigen, dass man mehr ist und héher
steht [...]; annehmen ohne zu erwidern oder
mehr zuriickzugeben, heiBit sich unterordnen,
Gefolge und Knecht werden, tiefer sinken
[...].¢1

Entsprechend drastisch ist die Sprache der
Indianer fiir Wiirdentrdger oder Hiuptlinge, die
ein Geschenk entweder nicht geben oder nicht
erwidern konnen. Sie gelten als »flach ge-
macht¢!2, als »verfaulte Gesichter¢!3. Diese
Metaphern sind leicht aufzultsen: Einen Rivalen

» GroBziigigkeitsrivalitdt

im kd@mpferischen Potlatsch um GroRziigig-
keit zu besiegen, heifit ihn seiner sozialen
Stellung und seiner personlichen Identitdt zu
berauben. So gehort es zu den Zielen der GroB-
ziigigkeitsrivalitdt so viel zu geben, dass der
»Beschenkte« eben nicht mehr erwidern kann.
Denn dies sichert die eigene Uberlegenheit und
des anderen Abhéngigkeit.

Zwar mag es scheinen, dass solche, wie
Mauss formuliert, »monstrésen Ausgeburten des
Geschenksystems«!4 weit weg sind von unserer
zivilisierten Kultur. Aber ebenso wie Mauss den
Verpflichtungs- und Beziehungscharakter von
Gabe und Gegengabe mit Formen moderner
Solidaritét parallelisiert, gibt es auch verwandte
Formen solch pathologischer Gaben in unseren
Gesellschaften.

Unter ymodernen Gabeng, die nicht auf Er-
widerung aus sind, lassen sich Formen der
Mildtdtigkeit bis hin zur institutionalisierten So-
zialhilfe begreifen. Auch hier kénnen sich die mit
dem Potlatschverbundenen Demiitigungen ein-
stellen, die einem Gabenempfanger, der nicht
mehr erwidern kann, drohen. Schon Mauss stell-
te fest: »Die nicht erwiderte Gabe erniedrigt auch
heute noch denjenigen, der sie angenommen
hat, vor allem, wenn et sie ohne den Gedanken
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an eine Erwiderung annimmt |...]. Milde Gaben
verletzen den, der sie empfangt, und all unsere
moralischen Bemiihungen zielen darauf ab, die
unbewusste Gonnerhaftigkeit des reichen »Al-
mosengebers( zu vermeiden. ¢!

Ein empirischer Beleg dieser These ist die
grofie Zahl von Sozialhilfeempfiangerinnen und
-empfdngern, die ihren gesetzlichen Anspruch
aus Scham nicht wahrnehmen. Offenbar ist ih-
nen materieller Verzicht, der in ihrer Situation

»Milde Gaben verletzen den,
der sie empfangt.

prekar ist, lieber als die Demiitigung, die mit dem
Empfang von als Almosen empfundenen Sozial-
leistungen verbunden ist. Diese Erkenntnisse
liber sozialpathologische Erscheinungen des Ge-
bens konnen eine Provokation fiir christliche
Ethik und Theologie bedeuten. Denn schlieflich
operieren diese, aus guten Griinden, aber viel-
leicht doch zu unbedarft, mit den Schliisselbe-
griffen »Barmherzigkeit« und »Gnadex.

Gnade in einer Tausch-
gesellschaft

® Es ist offenkundig, dass zwischen dem
christlichen Zentralwort »Gnade« und dem Akt
des Schenkens grundsitzlich eine Beziehung be-
steht. Die christliche Theologie hat den Ge-
schenkcharakter von Gnade stets betont. Die fiir
den altkirchlichen Gnadenstreit maBgebliche 2.
Synode von Orange (529 n. Chr.) spricht von der
»G[nade] Gottes, die rein geschenkhaft und un-
verdienbar¢!® ist. Wenn dem aber so ist, dass
gottliche Gnade von Menschen innerhalb des ih-
nen vertrauten Schemas von Gabe und Gegen-
gabe interpretiert wird, dann besteht die Gefahr,
dass die oben geschilderte Pathologie der Gabe,
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dass sich im Schenken ndmlich eine Machtbe-
ziehung bis hin zur Demiitigung der Beschenk-
ten konstituiert, die christliche Rede von Gnade
Uiberlagert. Die Gnade kénnte vor diesem Hin-
tergrund nicht nur als begliickende Schenkung,
sondern auch als bedrfickende Last einer nicht
erwiderbaren Gabe empfunden werden.

Die theologiegeschichtliche Tatsache, dass
gottliche Gnade immer wieder in einen Gegen-
satz zur menschlichen Freiheit gebracht wurde,
ist ein Beleg dafiir, dass der Rede von Gnade —
entgegen ihrer eigentlichen Intention — eine Ten-
denz zur Erniedrigung des Menschen innewoh-
nen kann. Dieses Unbehagen hat sehr deutlich
der mittelalterliche Mystiker Meister Eckhart ar-
tikuliert, der sich deshalb einen Gott, der nur Ge-
bender wére, gegeniiber einem Menschen, der
nur Empfangender wire, lieber nicht vorstellen

»ein Gott, der nur Gebender wéire {{

mochte: »Ich habe neulich dariiber nachgedacht,
ob ich wohl von Gott etwas annehmen oder be-
gehren wollte: Ich méchte mir das sehr {iberle-
gen, weil ich da, wo ich der von Gott Empfan-
gende wiére, unter ihm oder unterhalb seiner
stiinde, wie ein Diener oder Knecht; er selbst
aber ein Herr wére durch sein Geben; und so soll
es mit uns nicht stehen im ewigen Leben.«!7
Diese Formulierung Eckharts ist ein ein-
driicklicher Beleg dafiir, wie »geschenkte« Gna-
de in den Plausibilitdten einer (bei Eckhart: feu-
dalen) Tauschgesellschaft wirken kann: Durch
einseitiges Geben, das so groBziigig ist, dass
es nicht mehr erwidert werden kann (wie bei
den indianischen Potlatschs) konnen sich Men-
schen eben nicht nur beschenkt, sondern auch
erniedrigt fiihlen. Offenbar konstituieren Ga-
benrituale, insbesondere erwiderungslose Ge-
schenke, Macht- und Herrschaftsverhiltnisse.
Und ein solches Herrschaftsverhéltnis (»Herr-
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Knecht«) wollte Eckhart aus der Gott-Mensch-
Beziehung heraushalten. Dafiir ist der mittelal-
terliche Mystiker offenbar sogar bereit, die Vor-
stellung von Gnade als einseitigem Geschenk
Gottes, bei dem der Mensch nur Empfangender
wire, aufzugeben.

Was aber ist die Konsequenz dieser der Gna-
denrede innewohnenden Gefaht? Sollen die fiir
das Christentum so existenziellen Begriffe von
Gnade und Barmherzigkeit einfach aufgegeben

yrMentalitdt des Gabentausches

werden? Dies ist sicherlich keine Lsung. Denn
das Problem liegt ja nicht im Geschenkcharakter
der Gnade, sondern in einer Mentalitdt des Ga-
bentausches, welche ein nicht erwiderbares und
eben auch nicht zu erwiderndes Geschenk un-
annehmbar macht. Anzusetzen ware also bei die-
ser Ordnungsstruktur des Gabentausches und
zwar in zweifacher Hinsicht: Erstens indem der
alte, zuweilen als etwas verbraucht erlebte Be-
griff »Gnade« unter den Bedingungen einer
Tauschgesellschaft ethisch neu ausbuchstabiert
wird. Zweitens, indem die alleinige Dominanz
einer Ordnung des Tausches relativiert wird.

Gegen die Logik des Potlatsch

® Zu Ersterem, zur Konkretisierung von Gna-
de innerhalb einer aligemein herrschenden
Mentalitét des Gabentausches, kann es gehoren,
Gaben entgegen der Logik des Potlatsch so zu
geben, dass Empfangende, die nicht erwidern
konnen, dadurch in die Lage versetzt werden,
selbst Gebende zu werden. Dieses Prinzip hat
bereits Konkretionen und Bezeichnungen ge-
funden, z.B. »Subsidiaritit¢ oder »Hilfe zur
Selbsthilfe«. Verabschieden muss man sich da-
mit gleichzeitig von einer Ethik des »Almosen
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Gebensg, gerade um den Wert »Barmherzigkeit
ohne die ihr widersprechende Demiitigung zu
erhalten.

Aus diesem Grund geht es einer christlichen
Sozialethik nicht primér um Fiirsorge, die Ab-
hangigkeit stabilisiert, sondern um Strukturver-
dnderung, welche die Gabenempfinger in die

ynicht primdr Fiirsorge,
sondern Strukturverdnderung

Lage versetzt, selbst zu Gebenden zu werden.
Dies ist freilich — und hier bleibt die Berechti-
gung der Gabenidee bestehen — hdufig ohne Vor-
leistungen nicht mdglich. Es gibt Empfanger von
Gaben (z.B. Langzeitarbeitslose), die es nicht aus
eigener Kraft schaffen kénnen, zu Gebenden (im
Beispiel: Erwerbstitige) zu werden. Dazu bedarf
es der Schaffung von Rahmenbedingungen.

Die theologische Rede von Gnade als »Ge-
schenk der Freiheit« (Gisbert Greshake) findet
ihre (sozial)ethische Entsprechung in der politi-
schen Ermdglichung von gesellschaftlicher Be-
teiligung. Umgekehrt gilt freilich auch, dass die-
jenigen, die zu »geben¢ in der Lage sind, also
Menschen mit hohem tkonomischen, kulturel-
len und sozialen Kapital, dies nur deshalb kon-
nen, weil sie vorher »empfangen¢ haben (z.B.
eine sehr gute, sie fiir eine leitende Stellung qua-
lifizierende Ausbildung). Hierin liegt die »ga-
bentheoretische« Rechtfertigung einer Sozial-
pilichtigkeit von Eigentum.

Kultur des Nehmens

® Die zweite Form, der Rede von Gnade Plau-
sibilitat zu verschaffen, ist es, die Dominanz des
Tauschprinzips zu unterlaufen. Es bedarf inner-
halb der christlichen Lebenskultur, nicht nur ei-
ner Ethik des Gebens ohne erwartete Gegenleis-
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tung, sondern auch einer Kultur des Nehmens
ohne Gegengabe. Die Herausforderung, den
theologischen Begriff der Gnade unseren Zeitge-
nossinnen und Zeitgenossen plausibel zu ma-
chen, besteht nicht nur darin, von einem giitigen
Gott zu sprechen, der unverdient das Heil
schenkt. Sie besteht auch darin, das Ideal eines
Menschen zu entwerfen, der zur unerwiderten
Annahme féhig ist.

In unserer durchtkonomisierten Gesell-
schaft, die auf Leistung und Gegenleistung auf-
baut, ist jedoch eine Kultur der erwiderungslosen
Annahme schwierig. Es bedarf dazu mentalitéts-
verdndernder Schritte. Das von verschiedenen
politischen und kirchlichen Gruppen geforderte
bedingungslose Grundeinkommen!8 hitte in die-

sem Sinne nicht nur eine sozialpolitische, son-
dern auch eine mentalitdtsverdndernde Funkti-
on. Damit kénnten profane Sinnstrukturen in-
spiriert und unterstiitzt werden, welche der alten

»Bedingungsloses Grund-
einkommen hatte mentalitits-
verindernde Funktion. {{

und abgenutzten, aus christlichem Selbstver-
stdndnis heraus aber unverzichtbaren Rede von
»Gnade« wieder neue Plausibilitdt verschaffen
wiirden. Ein von solchen Sinnstrukturen umge-
bener Meister Eckhart hdtte wohl eher die Chan-
ce gehabt, von der rein geschenkten Gnade Got-
tes anders als erniedrigend zu denken.

"Vgl. z.B. den programma-
tischen Titel: G. Greshake,
Gnade - Geschenk der Frei-
heit, Kevelaer 2004.

2Vgl. E.-M. Faber, Du neigst
dich mir zu und machst
mich groB. Zur Theologie
von Gnade und Rechtferti-
gung, Kevelaer 2005; Titel
formuliert nach PS 18,36b.

Vgl G. Schmied, Schenken.

Uber eine Form sozialen
Handelns, Opladen 1996.
4Ebd., 102.

5 M. Mauss, Die Gabe. Form
und Funktion des Aus-
tauschs in archaischen
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Gesellschaften, Frankfurt/M.

1990 (1925). Vgl. zum The-
ma Gabe aus interdiszi-
plindrer, nicht zuletzt theo-
logischer Sicht auch den
jlingst erschienen Sammel-
band: M. Rosenberger/F.

Reisinger/A. Kreutzer (Hgg.):

Geschenkt — umsonst
gegeben? Gabe und Tausch
in Ethik, Gesellschaft und
Religion, Frankfurt/M. u.a.
2006 (Lit.!).

§ Mauss, Gabe, 23.

7 Ebd.

8 Ebd., 25.

9 Ebd., 33.

0 Ebd., 182.

1 Edl; 170F.

12 Ebd., 98.

13 Vgl. ebd. 93.

1% Ebd., 101.

15 Ehd., 157.

16 G, Kraus, Art. Gnade, in:
W. Beinert (Hg.), Lexikon der
katholischen Dogmatik,
Freiburg u.a. 1987, 201-209,
hier: 204; vgl. z.B. DH 382;
DH 396.

17 Zit. n. M. Thurner, Selbst-
erniedrigung Gottes und
schwache Vernunft. Zu
Gianni Vattimos postmod-
erner Interpretation des

Christentums, in: ThPh 79
(2004) 174-187, hier: 182.
8Vgl. z.B. die Dokumenta-
tion des ersten
deutschsprachigen Grund-
einkommenskongresses, der
vom 7.-9.10.2005 in Wien
stattfand: Netzwerk Grund-
einkommen u. sozialer Zu-
sammenhalt - Osterreich/
Netzwerk Grundeinkommen
- Deutschland (Hg.), Grund-
einkommen - in Freiheit
tdtig sein, Beitrage des
ersten deutschsprachigen
Grundeinkommenskon-
gresses, Berlin 2006.
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%Kirchengitter

Jorg Seip

Bemerkungen zur doppelten Kdafighaltung

In vielen Kirchen ist der Zugang durch
Gitter verschlossen. Wer schliefit hier
eigentlich wen aus und was ein?

Was sagen diese Gitter theologisch aus?
Wer hat Zugang zum Heiligen,

wer soll ihn haben? Kritisch-nach-
denkliche Randbemerkungen.

® Seit einigen Jahren werden in einigen deut-
schen Bistiimern Kirchenrenovierungen an die
Bedingung gekniipft, dass die Gemeinden ein
von ditzesanen Aufsichtsbehérden genehmigtes
Gitter einbauen. Das geschieht dann in der Re-
gel im hinteren Bereich der Kirche, meist unter
der Orgelempore. Es soll in ybauvertréglicher
Absicht geschehen. Aber nicht bloff Kriterien ei-
ner Bauvertrédglichkeit, sondern auch die einer
Theologievertraglichkeit wéren — und dies nicht
allein fiir den Einzelfall, sondern grundsétzlich —
zu erfragen.

Die vorschnelle Verwendung des Wortes
»bauvertrdglich« simuliert, dass Gitter in Kirchen
dsthetisch und atmosphérisch grundsétzlich ein-
ziehbar sind. Zurecht wird die andere, wirk-
méchtigere Begriindung ins argumentative Spiel
gebracht, die sich aus Erfahrungen mit Demolie-
rungen und Vandalismus in Kirchen speist: Git-
ter schiitzen den Kirchenbau. Damit wird zuge-
geben: Ein Kirchenbau ist mehr als nur ein Ver-
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sammlungsraum der Gldubigen oder ein Arka-
num, also heiliger Boden. Er ist zunéchst, im Vor-
dergrund, eine zu erhaltende kunsthistorische
Stitte, mindestens aber eine Wertanlage.

Wen oder was schiitzt ein Gitter? Die prag-
matische Antwort auf diese Frage lautet: Das Git-
ter schiitzt einen Geld-, einen Miinzwert. Damit
sind Heiliges und Miinze miteinander verbun-
den.

Wer schenkt Heil?

® Bemerkungen zur doppelten Kéfighaltungln
diese Liaison hinein ist die Rechtfertigungsfrage
zu verlesen, ndmlich die Frage »Wer schenkt
Heil? Die Miinze oder das Heilige?« Wir sind
beim theologischen Blick: Dieser scharft die Kri-
tik am Gitter. Was ndmlich macht ein Gitter? Es
macht eine doppelte Kafighaltung: des Heiligen
auf der einen Seite (Innensicht) und der Glaubi-
gen auf der anderen Seite (rezeptionsdsthetische
AuRensicht).

Das Gitter macht zundchst ein AbschlieBen
des Heiligen. Wer ein Gitter einzieht, kontrol-
liert das Heilige und hegt es ein, hélt es fern. Es
kommt zur Kéfighaltung des Heiligen und diese
zeigt: Ich bin mir sicher, das Heilige zu besitzen,
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und fiir dessen Hege bringe ich Geld auf, also be-
stimme ich den Zugang zum Heiligen. Dies ist
eine gnadenlose Verwechselung: Die Miinzkraft
entscheidet iiber den Zugang zum Heiligen. Das
metallene Gitter, aus dem Stoff der Miinze, regelt
den Zugang. Wie beim Kredit. Das Gitter setzt
ein zweites Credo in den Kirchenraum ein.

Tabubereich

® Andererseits sprache fiir ein Gitter dies: Das
Heilige ist in beinahe jeder Religion ein Tabube-
reich und auch das Christentum kennt diese
Grenze, markiert durch Orte wie Lettner oder
Tkonostase und durch Handlungen wie das Ka-
techumenat.

Zugleich aber bricht das Christentum auch
mit solcherart Ortsanweisung des Heiligen: Die-
ses ist nicht auf den Punkt zu bringen, sondern
zu streuen: »Geht in alle Welt.« (vgl. Mk 16,15)
»lch bin bei euch alle Tage.« (vgl. Mt 28,20) Weil
das aber dann doch schwer zu greifen ist, be-
diirfen wir, Leibwesen allesamt, der Orte und
mehr noch der Dinge, bediirfen wir eingerichte-
ter Zonen des Heiligen, bedtirfen wir eines Kir-
chenbaus.

Das hintere Gitter in demselben zeigt aller-
dings eine spate, nachtrégliche Grenzziehung
falscher Art und das aus zwei Griinden. Zunéchst
aus dem gerade skizzierten: Das eingezogene
Gitter hlt die Differenz nicht mehr aus, sondern
es trennt Sakrales und Profanes, es hilt mal das
Heilige, mal die Glidubigen in einem Kifig. Gin-

Weiterfiihrende Literatur:

ge es aber nicht um Trennung, sondern um
Durchdringung dieser Bereiche, dann néhmen
wir nur aus taktischen (oder taktilen) Griinden
den Kirchenbau in Kauf: Denn wir bediirfen des
Dinges, das unsere Sinne lockt. Ein Gitter im hin-
teren Teil der Kirche sperrt also nicht nur das
Heilige ab, sondern auch die Glaubigen: Es fiihrt
zur Kéfighaltung der Glaubigen.

Gottes Prisenz

@ Einen zweiten Ablehnungsgrund deute ich
als Storung des eigenen Blickes nur probehalber
an. Was wiére namlich, liefe man die Kirchen-
rdume gedffnet? Sie wiirden moglicherweise der
Anlaufpunkt von Menschen, die fiir die Nacht
keinen Ort finden. Sie wéren ein Anlaufpunkt
fiir Beter und Vandalierer gleichermalen, stin-
den fiir Reinheit und Schmutz.

Das Arkanum, also das Heilige, wiirde — was
wiirde mit dem Arkanum geschehen? Wiirde es
entweiht? Das aber kann doch nur die Kirche
selbst. Wiirde es aufgegeben? Aber es gibt ja noch
Beter. Wiirde es verfligbar? Aber war es dann je
ein Arkanum?

Immer mehr Menschen fiirchten um das
Ausbleiben der Miinze und um die Reduktion
ihres Wesens auf einen Miinzwert. Das sind
mdoglicherweise »Zeichen der Zeit¢ (GS 4,1).
Und in denen, so sagt es die Pastoralkonstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils, wohnt Gott.
In Zeichen, den Gitterstaben kultureller Schrift,
ist er présent.

Giorgio Agamben, Profanierungen, Frankfurt 2005, bes. 70-91.
Jean Baudrillard, Der unmégliche Tausch, Berlin 2000, bes. 166-179.
Jochen Horisch, Der Sinn und die Sinne. Eine Geschichte der Medien, Frankfurt 2001, bes. 207-219.
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Komik des Religiosen
Hans Conrad Zander

Darf man iiber Religion lachen?
Eine Kreuzfahrt von Voltaire iiber Wilhelm
Busch bis zu Joachim Kardinal Meisner

Kéln: Kiepenheuer & Witsch 2005

TB, 224 Seiten, Eur-D 8,90 [Eur-A 9,10 [ sFr 16,50
Echter Humor und guter Witz werden immer
aus Gegensdtzen, aus widerspriichlichen Ge-
fiihlen, Gedanken und Verhaltensweisen gebo-
ren. Und es gibt nichts Widerspriichlicheres als
Reiigﬁon, wo Gottliches und Menschliches, Ide-
al und Realitdt, Himmel und Erde aufeinander
stoBen. Und weil in der Religion die groBten Wi-
derspriiche im Clinch liegen, zieht sie alle Arten
von Spéttern an, liebenswiirdige und hasserfiill-
te, geistreiche und geistlose, wie der Honig die
Wespen.

Der Ex-Dominikaner-Mdnch, Schriftsteller
und Reporter Hans C. Zander fiihrt uns mit Esprit
und Sprachwitz als hoch gebildeter Reiseleiter
durch die komisch-ernste Geistes- und Kultur-
geschichte des Christentums. Der Jesus des Neu-
en Testaments wird als gewitzter und schlagfer-
tiger Provokateur betrachtet (33f.). Die von Pau-
lus verkiindete »Narrheit um Christi Willen« als
Existential des Christentums duferst sich in vie-
len »heiligen Narren« in der bunten Schar der
Heiligen. Filippo Neri war ein Musterbeispiel pro-
vokanter und humorvoller Narrheit um Christi
Willen (193ff.). Im Unterschied zum klassischen
»klerikalen Witz« ist der heutige »klerikale Volks-
witz¢ und »Gemeindewitz« vergleichsweise
harmlos geworden. Thm fehlt weithin der Biss.
Dafiir bringt Zander viele kurz kommentierte
Beispiele (154ff.).

»Der Schopfer dieser Welt muss ein waht-
haft gottliches Vergniigen haben an Kontrasten
und an Gegensétzen, an Widerspriichen und an
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Streit¢ (53f.). Deshalb tut der Religion Satire gut,
deshalb braucht sie Witz und bedarf des Humors.
Um dies zu demonstrieren, ldsst Zander grofie
Geister auftreten, fromme und fanatische, kriti-
sche und mutige Ménner, Papste und Kirchen-
vater, Boccaccio, Montaigne und Erasmus von
Rotterdam, Martin Luther, Voltaire und Leon
Bloy, George Bernhard Shaw und Heinrich Hei-
ne, aber auch Goethe und Wilhelm Busch, Sig-
mund Freud, Henri Bergson und Heinrich B&ll.
In dessen Werk »Ansichten eines Clowns, ei-
ner ironisch-satirischen Zeitskizze, wird der real
existierende Katholizismus Kélner Prigung auf
die Schaufel genommen.

Viel Vergntigliches wird von diesen ge-
scheiten und witzigen Kopfen dargestellt, wis-
send und humorvoll analysiert und kommentiert:
ein Lesevergniigen. Ein kostliches Beispiel kleri-
kaler Selbstironie: Als Kaiser Napoleon mit der
Kirche ein Konkordat angestrebt hatte, verhan-
delte Kardinal Consalvi duBerst geschickt. Da
sagte Napoleon verdrgert: »st es Ihnen klar, Emi-
nenz, dass ich imstande bin, Ihre Kirche zu zer-
storen?« — »Sire«, antwortete der Kardinal:
ynicht einmal wir Priester haben das in achtzehn
Jahrhunderten fertig gebrachtl« (148)

Alfred Kirchmayr, Wien

Zeitgenossenschaft

Ansgar Kreutzer

Kritische Zeitgenossenschaft

Die Pastoralkonstitution Gaudium et spes
modernisierungstheoretisch gedeutet und
systematisch-theologisch entfaltet

Innsbrucker theologische Studien 75
Innsbruck-Wien: Tyrolia-Verlag 2006
Pb., 432 Seiten, Eur-D 49,- [ Eur-A 49,- [ sFr 84,-

Nicht einen weiteren Kommentar zur Pastoral-
konstitution des letzten Konzils zu verfassen, ist
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Anliegen dieser mit dem »Karl-Rahner-Preis fiir
theologische Forschung 2006« ausgezeichneten
Dissertation. Sondern im Gesprach mit diesem
Konzilstext méchte sie Ansatz und Status einer
zeitgendssischen Theologie kldren.

Die Pastoralkonstitution eignet sich deswe-
gen als Folie dazu sehr gut, weil sie selbst — in
Absetzung von der bis dahin amtlicherseits vor-
herrschenden Theologie der »Vorzeit« — bewusst
so etwas wie eine Zeitgenossenschaft theolo-
gischen Denkens und kirchlichen Sprechens
angestrebt, sich also auf die Moderne hin gedff-
net hat. Inwieweit jedoch hat sie dies tatsdchlich
eingeldst? Um diese Frage zu beantworten, ent-
wickelt Ansgar Kreutzer im Durchgang durch
den alles andere als einheitlichen modernitéts-
theoretischen Diskurs Merkmale (Dichotomie,
Evolutionismus, Normativitat, Dialektik) und
sozialstrukturelle Gegebenheiten (Differenzie-
rung und Sikularisierung) des modernen Selbst-
versténdnisses.

Im zweiten Schritt untersucht er die Pasto-
ralkonstitution darauf hin, ob und inwieweit sie
diese Merkmale und Gegebenheiten aufgenom-
men und theologisch verarbeitet hat. Kreutzer
gelingt es so, die Pastoralkonstitution als Modell
einer modernitdtskompatiblen —d.h. nicht nur af-
firmativ, sondern auch kritisch zur Moderne ein-
gestellten — Theologie darzustellen und zu wiir-
digen. Eine solche Theologie hilt dazu an, im
Zuge des sich verdndernden Kontexts weiter-
entwickelt zu werden.

Einen Beitrag dazu leistet Kreutzer im drit-
ten Teil seiner Arbeit. An jeweils ein dazu vor-
liegendes Konzept ankniipfend arbeitet er he-
raus, wie sich eine zeitgendssische Theologie me-
thodologisch im wissenschaftlichen Kontext, mit
ihrer Gottesrede im &ffentlichen Diskurs sowie
den Beitrag von Kirche in einer ausdifferenzier-
ten Gesellschaft verorten kann. AbschlieRend
nimmt er aufgrund der gewonnenen Einsichten
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eine Bestimmung des Leitmotivs seiner Arbeit,
der Suche nach einer Theologie, die als kritisch-
zeitgendssisch ausgewiesen werden kann, und
des dem entsprechenden Habitus vor.

Es handelt sich um eine methodologisch
fundierte und inhaltlich héchst ertragreiche Stu-
die, die auch zur Grundlegung der Praktischen
Theologie einen hohen Ertrag einbringt. Bemer-
kenswert ist, wie Kreutzer heterogene theoreti-
sche Ansétze aus den Sozialwissenschaften und
der Theologie aufgreift und miteinander ver-
kniipft. Allerdings bekommt dadurch sein Kon-
zept einer zeitgendssischen Theologie eine ei-
gentiimliche Spannung (als Frage formuliert:
»Ldsst sich das alles wirklich so bruchlos mitein-
ander verbinden, wie es in dieser Arbeit ge-
schieht?«), die zur Weiterarbeit an diesem loh-
nenden Projekt anhélt.

Norbert Mette, Dortmund

Von Opfern reden

Maria Katharina Moser

Opfer zwischen Affirmation und
Ablehnung

Feministisch-ethische Analysen zu einer
politischen und theologischen Kategorie

Studien der Moraltheologie 34
Minster: LIT-Verlag 2007
Brosch., 525 Seiten, Eur-D 44,90

Maria Katharina Moser

Von Opfern reden

Ein feministisch-ethischer Zugang
Konigstein{Taunus: Ulrike Helmer-Verlag 2007

Pb., 160 Seiten, Eur-D 14,90

Im theologischen Gesprach kommt die Rede auf
das Opfer — zumindest in Mitteleuropa — oft als
theoretisch-dogmatische Kategorie beispielswei-
se in der Soteriologie oder der Sakramentenleh-
re zur Geltung. Die Auswirkungen der Opferre-
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de auBerhalb der Theologie werden jedoch kaum
reflektiert. Dabei hat sich der Opfer-Begriff ldngst
aus dem religiosen und christlichen Diskursfeld
herausgeldst. In nahezu allen Feldern des Lebens
gibt es Opfer, werden Opfer gebracht, verlangt,
gerettet, vergessen oder gepriesen.

Dass das Opfer {iberdies keine geschlech-
terneutrale Kategorie ist, wird beim Lesen der
Biicher von Maria Katharina Moser schnell deut-
lich. Das Opferist eine gegenderte Kategorie, die
sowohl im religitisen als auch im politischen Be-
reich weitgehend der weiblichen Seite der sym-
bolischen Ordnungen zugerechnet wird. Nicht
zuletzt, weil sich mit der begrifflichen Bezeich-
nung als Opfer auch eine performative Wir-
kungskraft verbindet, ist eine feministisch-kriti-
sche Auseinandersetzung dringend geboten, da
Frauen besonders oft unserer Opferrede zum
Opfer fallen.

Maria Katharina Moser legt mit der Veroi-
fentlichung ihrer Dissertation »Opfer zwischen
Affirmation und Ablehnung¢ feministisch-ethi-
sche Analysen der Kategorie Opfer vor, wie sie in
theologischen und politischen Beziigen vor-
kommt. Dazu unternimmt sie zwei unter-
schiedliche und einander ergénzende Anldufe.

Im ersten Teil der Untersuchung gewinnt
sie erfahrungsnahe Reflexionen iiber die Kate-
gorie des Opfers. Methodisch geht sie den Weg
der Gruppendiskussionen, in denen Frauen, die
in Nichtregierungsorganisationen engagiert sind,
Opfer-Erfanrungen und die Verwendung des Op-
fer-Begriffs in der Beschreibung und Bearbeitung
solcher Erfahrungen reflektieren. Moser spannt
dieses Untersuchungsfeld sehr weit, indem sie
Gespréchsprozesse von Frauen in Osterreich um
solche von Frauen auf den Philippinen ergdnzt
und beide vergleichend gegeniiberstellt. Schon
die sprachliche Differenz erdffnet neue Perspek-
tiven: So wird aus dem {ibergreifenden Begriff
Opfer im Englischen das Begriffspaar victim und
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sacrifice, in dem sehr unterschiedliche Ver-
standnisweisen artikuliert werden. Die Feldstu-
dien bieten eine breite Palette an interkulturellen
Perspektiven von Frauen auf die Kategorie Opfer.

Im zweiten Teil der Untersuchung analy-
siert Moser Auseinandersetzungen mit dem Op-
ferbegriff, wie sie in der Theoriearbeit feminist-
scher Reflexion unternommen wurden. Ganz
unterschiedliche feministische Diskursthemen
werden hinsichtlich des Opfer-Begriffs unter-
sucht: Opfer- und Kreuzestheologie, Patriar-
chatsanalyse und Gewalt gegen Frauen, Natio-
nalsozialismus und Krieg, Rassismus- und Kolo-
nialismuskritik sowie Frauenhandel. Die Lektiire
dieses Abschnittes bietet neben der reichhaltigen
Analyse zur Verwendung des Opfer-Begriffs auch
eine gute Quersicht durch zentrale feministische
Diskurse der letzten Jahrzehnte.

Im letzten Teil der Untersuchung werden
die erfahrungs- und theoriebezogenen Merkma-
le des Umgangs mit dem Opfer-Begriff verzahnt.
Hier kann Moser die Verwobenheit erfahrungs-
naher Reflexionen von Frauen einerseits und
feministischer Theorieentwicklung andererseits
zeigen. So kénnen schon im Rahmen der Feld-
studien, der Gruppendiskussionen, wichtige
feministisch-theoretische Uberlegungen identifi-
ziert werden. Umgekehrt bereichern die in den
Gruppendiskussionen erhobenen Facetten im
Umgang mit dem Opfer-Begriff auch die Analyse
der theoretischen Arbeiten — beispielsweise hin-
sichtlich der Einsicht in die Notwendigkeit einer
hohen Ambivalenztoleranz im Umgang mit der
immer gefdhrlich bleibenden Kategorie des Op-
fers. Schlieflich formuliert Moser Leitlinien fiir
eine feministisch-ethisch angemessene Rede vom
Opfer.

Mosers Arbeit zeichnet sich durch eine
hohe sachliche und methodische Sensibilitdt und
inhaltliche Differenzierungsdichte aus. Sie bleibt
damit auch praktisch der Einsicht verpflichtet,
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dass das Opfer nicht nur eine Kategorie fiir ethi-
sche Fragestellungen ist, sondern dass schon die
Rede vom Opfer selbst hinsichtlich ihrer perfor-
mativen Kraft einer ethischen Reflexion und Ori-
entierung bedarf. Dazu leistet die Arbeit einen
riesigen Beitrag.

Nicht zuletzt ist die Arbeit eine interdiszi-
plindre Spitzenleistung, in der sich theologische,
interkulturelle, gesellschaftswissenschaftliche,
feministische und ethische Diskurse im Schnitt-
punkt des Opfers beriihren. Dabei macht es die
Autorin der Leserin und dem Leser leicht; auch
einzelne Abschnitte sind fiir sich les- und ver-
stehbar. Wer sich mit der brisanten und geféhrli-
chen Kategorie des Opfers beschiftigen méchte,
wird um die Studie Mosers nicht herum kom-
men,

Jiingst hat die Autorin ein kleineres Buch
vertffentlicht, in dem sie ihre Reflexionsergeb-
nisse aus der oben vorgestellten Dissertation in
gebiindelter und auf zentrale Aspekte fokussier-
ter Form présentiert. Das Buch mit dem Titel
»Von Opfern reden. Ein feministisch-ethischer
Zugangy stellt nicht nur eine Zusammenfassung
der groBeren wissenschaftlichen Studie dar, son-
dern présentiert die zentralen Ergebnisse ihrer
Forschung in didaktisch gelungener Weise in
génzlich neuer Struktur.

Wer die Dimensionen des Opferdiskurses in
ihren wesentlichen Achsen erfassen méchte, ist
mit der kleinen Studie gut beraten. Wer zudem
auch noch den methodischen Weg zu den vor-
liegenden Ergebnissen nachvollziehen und auf
die Vielzahl der Quellen und Literaturverweise
nicht verzichten mdchte, sollte dagegen das
groBere der beiden sehr gut lesharen Biicher
wahlen.

Arnd Biinker, Miinster
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Diakonia-Filmtipp

Blood Diamond

USA 2006, 143 Min.; R: Edward Zwick, B: Charles Lea-
vitt, K: Eduardo Serra, M: James Newton Howard, mit
Leonardo DiCaprio, Djimon Hounsou, Jennifer Connelly,
Arnold Vosloo, Caruso Kuypers, Michael Sheen u.a.

Selten hat es ein Film zu seinem Start iiber das
Feuilleton groBer Zeitungen hinaus geschafft.
»Blood Diamond ist solch eine Ausnahme — und
war sogar gleichzeitig auf den Politik- und auf
den Wirtschaftsseiten. Und das hatte sogar in den
USA Folgen: Aus Furcht, dass der Film ihm das
Weihnachtsgeschéft verhagelt, hat der de-Beers-
Konzern auf den Start von »Blood Diamondg in
den USA mit einer millionenschweren PR-Of
fensive reagiert und u.a. Journalisten in afrikani-
sche Diamantenminen geflogen; de Beers ist
méchtig und war lange in Konfliktdiamantenge-
schéfte verwickelt. Der Film diente ndmlich als
Aufhénger fiir Artikel zum Diamantenhandel.
Ein solcher Film erreicht ein breites Publikum —
wegen Leonardo DiCaprio, wegen gekonnter Ac-
tionszenen und beeindruckender Landschafts-
aufnahmen, wegen seiner Mischung aus Aben-
teuerfilm und Politthriller (der politische Rah-
men ist authentisch), gewiirzt mit je einer Prise
tragischer Romanze und Humanity mitten im Irr-
sinn der Liaison von Geschift und Krieg. Wo es
um Geld und Macht geht, wird die Moral schnell
peripher, das ist auch Thema des Films. Umso er-
staunlicher ist, dass Hollywood mit solch einem
Film politische Moral einklagt — und darnit zu-
gleich Geld verdienen will. Das fillt freilich leich-
ter, wenn nicht die USA selbst direkt im Visier
sind.

Sierra Leone, afrikanische Westkiiste 1999,
ein Land im Biirgerkrieg seit 1991. Der Fischer
Solomon Vandy (Djimon Hounsou) ist gerade mit
seinem Sohn Dia in der Néhe seines Dorfes un-
terwegs und freut sich, dass dieser nun gerne in
die Schule geht und vielleicht eines Tages Arzt

Rezensionen 301



wird, als sein Dorf von Rebellen der RUF (Revo-
lutionary United Front), im Grunde Séldner von
Warlords, iiberfallen wird. Seiner Frau mit der
kleinen Tochter kann er gerade noch zur Flucht
verhelfen; er aber wird ebenso wie Dia (Caruso
Kuypers) gefangen genommen. »Kurze Armel
oder lange Armel?«, werden die Gefangenen zy-
nisch gefragt, bevor ihnen Arme auf einem
Baumstamm abgehackt werden, damit sie nicht
schreiben und damit wahlen gehen kénnen. In
Solomons ausdrucksvollem Gesicht kann man
die Verzweiflung und Unentrinnbarkeit aus der
Situation lesen. Da stoppt der Kommandant die
Prozedur und schickt den kréftigen Mann zur
Zwangsarbeit in die RUF-Minen. Sein Sohn aber
soll als Kindersoldat zum Téten gedrillt werden,
kaum dass er dem Riickschlag eines automati-
schen Gewehrs standhalten kann.

Als Solomon beim Tagebau einen vogelei-
groBen Diamanten findet, vergrdbt er ihn. Er
wird dabei erwischt, iberlebt aber und kann flie-
hen, dain dem Moment ein militdrischer Angriff
auf die Mine einsetzt. In den Kriegswirren landet
er im Geféngnis; dort erkennt ihn der damalige
Aufseher wieder und nur mit Miihe entkommt
er. Der gleichfalls einsitzende junge Ex-Soldner
Danny Archer (Leonardo DiCaprio), der vom
Diamantenschmuggel und Waffenhandel lebt,
hort so von dem auBergewhnlichen Fund, flieht
mit Solomon und verspricht, mit ihm seine Fa-
milie zu suchen, wenn er ihn zu dem Diamanten
bringe. Doch sein Auftraggeber, »der Colonel«
(Arnold Vosloo), erfahrt gleichfalls von dem 100
Karat-Stein und beauftragt Danny, ihm diesen zu
besorgen.

Dass es nun um Kopf und Kragen geht, ist
Danny klar. Leonardo DiCaprios Leistung ist die-
ses Spiel nach allen Seiten in einer Person: der
jungenhafte Abenteurer, der kalte Geschifts-
mann mit Waffen und Diamanten beidseits geo-
graphischer, politischer und moralischer Gren-
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zen, sein Nahe-Distanz-Spiel mit einer Frau eben-
5o wie mit Séldnern und Handlern, der zynische
Realist, der selbst unter Adrenalin-Schocks und
den Tod vor Augen noch den Kopf aus der Schlin-
ge zu ziehen vermag. Sein cooles Motto dabei:
TIA — »This is Africag.

Merkwiirdig bleibt zunichst die Rolle der
amerikanischen Journalistin Maddy Bowen (Jen-
nifer Connelly). Eigentlich ist die Journalisten-
rolle bestens geeignet zur Aufkldrung der Zu-
schauer {iber politische Hintergriinde, aber
zundchst sieht man eher ein etwas naseweises
New Yorker Girl, mit dem auch Danny bei aller
Attraktivitdt nichts so recht anfangen kann. Nach
und nach wird klarer, dass die beiden sich an-
ziehen und doch sich gegenseitig benutzen (miis-
sen) — sie, um ihre Story iiber Blutdiamanten zu
erhalten, er, um mit dem Journalistentross zum
Stein zu kommen. Unterwegs etlebt der als Ka-
meramann ausgegebene Solomon, wie die Jour-
nalistenschar um Bildpositionen angesichts von
massakrierten Landsleuten rangelt. Als ihr das
bewusst wird, kommentiert Maddy selbstkri-
tisch: »Das gibt dann eine Minute CNN, irgend-
wo zwischen Sport und Wetter.« Bald darauf:
»Ich hab’s satt, immer nur tiber Opfer zu be-
richten.« Als Gegenleistung fiir ihre Hilfe gibt
Danny ihr spater sein Notizbuch und einige In-
sider-Hinweise zum illegalen Diamantenhandel
—auch fiir die Zuschauer.

Nachdem gemeinsam Solomons Familie in
einem Fliichtlingscamp gewaltigen Ausmafes in
Guinea gefunden ist, aber ohne Sohn Dia, ma-
chen sich Danny und Solomon auf zum Stein,
gegen deren Willen ohne Maddy — durch allerlei
Gefahren und bettrend schone Landschaften. Sie
treffen auf ein Umerziehungscamp fiir als Solda-
ten missbrauchte und gedrillte Kinder, dessen
idealistischem Leiter vor den Augen der beiden
von einem Kindersoldaten in den Kopf geschos-
sen wird. Zwischenblenden zeigen die Diaman-
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tenbdrse in Antwerpen, wo wegen der Markt-
iiberscnwemmung mit Blutdiamanten eine
kiinstliche Verknappung herbeifiihrt wird, um
den Preis hoch zu halten, und die grausame
Zurichtung von Dia und seinen Kameraden als
Killer mit Namen wie Born Trouble oder Baby
Killer.

An der Mine angekommen, ruft Danny iiber
Satellitentelefon Hubschrauber und Truppen des
Colonels zu Hilfe, der riicksichtslos alles nieder-
schiefen und —bombardieren l&sst. Man hort
eine Stimme: »Gott hat diesen Ort schon vor ewi-
gen Zeiten verlassen.« Dann will der Colonel wis-
sen, wo der Stein ist, aber Solomon weigert sich,
selbst bei der Drohung, Dia umzubringen, nach-
dem Danny dessen Identitit als Sohn verraten
hat. Danny fliistert Solomon zu, der Colonel wer-
de sie ohnehin beide umbringen. .. Den Ausgang
wollen wir hier offen lassen. Jedoch soviel:
Danny hatte Maddy deutlich gemacht, dass auch
sie als Journalistin vom Biirgerkrieg »profitiert« —
durchihre Artikel. Sie berichtet dann nicht mehr
nur passiv, sondern setzt ihre Moglichkeiten ge-
zZieltein ...

Aus dem Oscar fiir Leonardo DiCaprio ist
nun nichts geworden. Der beeindruckende Dji-
mon Hounsou war auch fiir den Oscar nominiert
worden, wenigstens fiir die Nebenrolle.

Der Abspann des Films spricht noch einmal
den Zuschauer direkt an, indem er daran erin-
nert, dass es an jedem Kaufer von Steinen liegt,
nach deren Herkunft zu fragen — ein Hinweis auf
deren potenzielle, unwissentliche Verwicklung.
Aber welcher Zuschauer kauft schon Gfter Dia-
manten? Eine Anklage ist bereits die bloRe Nen-
nung der Zahl von 200 000 Kindersoldaten auf
der Welt im Abspann (die UN geben nun mehr
als 300 000 an).

In der stidafrikanischen Diamanten-Stadt
Kimberley wurde de Beers 1888 von Cecil
Rhodes, einem Kolonialpolitiker und Rassisten,
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gegriindet und beherrschte seitdem den Welt-
markt. Nach Kartelleinspriichen kontrolliert
de Beers heute »nur« noch gut 40% des welt-
weiten Diamantenhandels. Nach der Stadt ist das
Zertifizierungssystem benannt, das von den UN
auf Druck von Nichtregierungsorganisationen
angestoBen wurde. Es soll seit 2002 den weite-
ren Handel mit »Blut-« oder »Konfliktdiaman-
ten¢ verhindern und ihn auf wenige Prozent
reduziert haben. Anfang 2003 erhob der von
den UN eingesetzte Sondergerichtshof Anklage
u.a. gegen den »Schldchter von Sierra Leoneg,
den RUF-Anfiihrer Foday Sankoh, der allerdings
kurz darauf starb, ebenso wie gegen einige
andere Warlords und Innenminister Sam Hinga
Norman wegen Menschenrechtsverletzungen
als Kommandant regierungstreuer Milizen.
Zudem gibt es eine Wahrheits- und Versiéh-
nungskommission.

Sierra Leone ist laut UN-Ranking das drms-
te Land der Welt. Die Lebenserwartung betragt
39 Jahre. 1998/99 wurden nur 1-2% der Dia-
manten aus Sierra Leone in Antwerpen offiziell
gehandelt; d.h. fast die gesamte Diamanten-
produktion wurde illegal aus dem Land ge-
schmuggelt.

Liberias Prasident Charles Taylor, friiherer
Laienprediger, dann Warlord und ein Kriegstrei-
ber auch im Nachbarstaat Sierra Leone, ist 2003
ins Exil nach Nigeria gegangen, hat seine Aktio-
nen fortgesetzt und steht ab Juni 2007 vor eij-
nem Internationalen Gericht in Den Haag we-
gen ethnischer Sduberungen, Massakern, Mas-
senvergewaltigungen und der Rekrutierung von
Kindersoldaten (dieser Anklagepunkt ist ein No-
vum). Fiir Ende Juli 2007 sind Neuwahlen in
Sierra Leone angekiindigt; der 2002 mit {iber
70% Stimmen gewdhlte Prasident Kabbah kan-
didiert nicht wieder. Ubel wire, wenn wieder
Warlords die Macht {iberndhmen.

Hartmut Heidenreich, Mainz
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Marie-Louise Gubler, Dr. theol., ist
Dozentin fiir Neues Testament am Kate-
chetischen [nstitut der Universitat Lu-
zern und in den Theologischen Kursen
flir Laien (Ziirich).

Helga Kotthoff ist Professorin fiir Deut-
sche Sprache und ihre Didaktik an der
Pidagogischen Hochschule Freiburg,
Konversationelle [ronie und Komik,
Jugendsprache sowie interkulturelle
Kommunikationskonflikte sind ihre
Lehr- und Forschungschwerpunkte.

Alfred Kirchmayr, Dr. theol., Dr. phil.
(Psychologie/Soziologie), ist Psycho-
analytiker, Fachhochschullektor,
Wissenschaftspublizist, Humorforscher
und Witzlandschaftspfleger.

Andrea Pfandl-Waidgasser ist Theo-
login und Krankenhaus-Seelsorgerin in
Graz. Sie arbeitet freiberuflich als
Erwachsenenbildnerin und Wander-
fiihrerin (www.weiberwandern.at).

Christine Hubka, Dr. theol., ist Pfarre-
rin an der evangelischen Pauluskirche
in Wien. Sie war Fachinspektorin und
Schulamtsleiterin der Evangelischen
Diozese Niederdsterreich. Zuletzt hat
sie einen Kirchenkrimi verdffentlicht.

Georg Bauernfeind, Mag. theol.,
arbeitet als Fundraiser bei »Jugend Eine
Welt — Don Bosco Aktion Austria,
einer internationalen Hilfsorganisation.
Freiberuflich ist er zudem als Kabarettist
tétig.

Thomas Markus Meier, Theologe,
arbeitet als Erwachsenenbildner fiir die
Romisch-Katholische Kirche im Aargau,
Schweiz. Gelegentlich tritt er als Kir-
chenkabarettist auf.

Eva Fitz war 25 Jahre Religionslehrerin
in Dornbirn, Pfarrgemeinderdtin und
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von 1990 bis 1995 Vorsitzende der Ka-
tholischen Aktion Vorarlberg. Seit sei-
nem Bestehen gehort sie dem Kirchen-
frauen-Kabarett an.

Almut Rumstadt, Dr. theol., ist Pasto-
ral- und Weiterbildungsreferentin in der
Erzditzese Freiburg und leitet das Bil-
dungszentrum Heidelberg/Mosbach.

Veronika Priiller-Jagenteufel, Dr.
theol., ist Chefredakteurin von Diako-
NIA sowie in geistlicher Begleitung und
Erwachsenenbildung tatig.

Helmut Nausner ist seit 1959 Pfarrer
der Evangelisch-methodistischen Kir-
che. Seit 1960 ist er Skumenisch titig,
war langjahriger Sekretar des Okumeni-
schen Rates der Kirchen in Osterreich
und ist derzeit dessen Pressesprecher.

Paulo Suess, Dr. h.c., ist Priester der
Ditzese Augsburg und lebt in Brasilien.
Nach Tétigkeiten als Pfarrer im Ama-
zonasgebiet und als Generalsekretdr
des Indianermissionsrates CIMI leitete
Sues§ von 1987-2001 die Abteilung fiir
Missiologie an der Papstlichen Theolo-
gischen Fakultdt in Sao Paulo.

Manfred Kérber, Dr. phil,, ist missio-
Dizesandirektor im Bistum Aachen so-
wie Leiter der Abteilung flir Grundfra-
gen und -aufgaben der Pastoral im
Bischoflichen Generalvikariat.

Ansgar Kreutzer, Dr. theol., M.A., ist
Universitdtsassistent am Institut fiir
Fundamentaltheologie und Dogmatik
der Katholisch-Theologischen Privatuni-
versitét Linz. Sein Forschungsschwer-
punkt liegt im Spannungsfeld von syste-
matischer Theologie, Religionssoziolo-
gie und Sozialethik.

Jorg Seip, Dr. theol., ist Lehrbeauftrag-
ter flir Homiletik an der Theologischen
Fakultdt in Paderborn und Vikar in Bad
Lippspringe.
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LEITARTIKEL

Kindertheologie

Martina Blasberg-Kuhnke

Zur pastoralen Bedeutung eines religions-

Kinder haben ihre eigene Art,

ihre Erfahrungen theologisch zu deuten.
Sie dabei gut zu begleiten, ist nicht nur
Aufgabe in Kindergarten und Schule,
sondern fordert auch pastorale
MitarbeiterInnen heraus. Dabei geht es
auch mit Kindern um die Forderung

der Subjektwerdung im Glauben.

® lieber Gott, beschiitze Opa im Himmel
und pass gut auf, dass die Flugzeuge ihin nicht
tiberfahreng, betet der fiinfidhrige Bjérn in sei-
nem Abendgebet, Bei der Friihstiickslektiire der
»Neuen Osnabriicker Zeitungg (2.10.2006)
stoBe ich in der Spalte »Spruchreif, fiir die man
Originalzitate aus Kindermund einreichen kann,
auf diese Sétze. Was losen sie bei den erwachse-
nen Leserinnen und Lesern der Zeitung aus?
Riihrung {iber so viel Anhénglichkeit und Fiir-
sorge fiir den verstorbenen GroBvater? Ein amii-
siertes Schmunzeln, wissen wir als Erwachsene
doch viel besser, dass der Himmel {iber uns mit
seinem Flugverkehr nicht zu verwechseln ist mit
religitsen Bildern vom »Himmel«? Sympathie fiir
den Kleinen und ein Nicht-Ernstnehmen seines
Gebets liegen eng beieinander. Dazu 16st die In-
diskretion Unbehagen aus: Ist ein Kindergebet
fiir die Zeitung lesende Offentlichkeit gedacht?
Wie wiirde es uns als Erwachsenen gehen, wenn
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wir unsere personlichen Worte an Gott in der Ta-
geszeitung wiederfinden?

Die wenigen Zeilen des Kindergebets ldsen
eine Fiille von Fragen aus, mit denen sich Pasto-
ral und Religionspédagogik um der Kinder willen
und um der Rechenschaft {iber den Glauben wil-
len auseinandersetzen miissen. In der Tat erfah-
ren religiose SelbstduRerungen von Kindern seit
geraumer Zeit neue Aufmerksamkeit bei denen,
die religiose Erziehung und Bildung verantwor-
ten und besonders auch in der wissenschaftli-
chen Religionspddagogik. Der bekannte Religi-
onspadagoge Wilhelm Albrecht, seit Jahrzehn-
ten als Religionslehrer und im Deutschen
Katechetenverein engagiert, zeichnet die Verdn-
derung des Denkens im Blick auf Kinder nach:
»Dem Studierenden der Theologie hatte seiner-
zeit der Satz eingeleuchtet: Den christlichen
Glauben wirklich verstehen koénnen nur Er-
wachsene. Mit solchem theologisch raufgeklar-
ten¢ Selbstbewusstsein ging ich als Religionsleh-
rer unter die Leute. Kindlicher Glaube war, als
korrekturbediirftiger, aufzuhellen. Aber ihn in
seinem Eigenwert sehen und ernst nehmen? Erst
die Formel vom »Recht des Kindes auf Religion¢
(Fr. Schweitzer) hat vielerorts die Augen geoff-
net, dass mittlerweile Verschiebungen von radi-
kaler Tragweite in der Religionspadagogik einge-
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setzt hatten. Fragen von Kinder- und Jugend-
theologie sind heute in stlirmischem Aufwind.«!

Ein Modebegriff?

@ Das Stichwort der »Kindertheologie« ldsst
aufmerken. Gerade weil der Begriff gegenwartig
»Hochkonjunktur hat, ist in zwei Richtungen
kritisch nachzufragen: »Ist er nur ein Modebe-
griff, eine freundliche, aber verbal letztlich doch
iiberdimensionierte Geste der Anerkennung,
dass sich auch Kinder irgendwie religios betati-
gen? Oder ldsst sich die Formel »Kindertheologie«
vom Begriff »Theologie¢ her ernsthaft begriin-
den?«2 Der Theologiebegriff steht ebenso im Fo-
kus wie die paddagogisch-religionspadagogische
Riickfrage nach dem Kind und seiner religitsen
Entwicklung und Eigentétigkeit.

Nun kénnte der Verdacht entstehen, eine
flir die Praxis der Kirche und die Gemeinden en-
gagierte praktisch-theologische Zeitschrift wie
»DIAKONIA¢ betétige sich im Aufgreifen dieses
Stichwortes von der Kindertheologie als »Tritt-
brettfahrerin¢ einer (womdglich gar Mode-)Dis-
kussion, die doch eher in die religionspadago-
gischen Fachorgane gehort. Das Gegenteil ist
der Fall! Es wird reichlich Zeit, Kindern und
ihren nachweislichen Fihigkeiten zu eigenstin-
digen religitsen, spirituellen und eben auch
theologischen AuBerungen das gebiihrende
pastoral(theologisch)e Interesse entgegenzu-
bringen. Pastoral und Katechese mit Kindern
sind zu {iberpriifen, wenn die Erkenntnisse der
Kindertheologie aufgenommen werden.

Ein Beispiel mag das zeigen: Wenn Kinder
Gottesbilder hervorbringen, {iber Sinn und Ur-
sprung der Schopfung und des Kosmos nach-
denken, wenn sie entwicklungsbezogene Vor-
stellungen von Sterben und Tod formulieren,
wenn sie eigenstidndige Deutemuster von Kon-
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tingenzerfahrungen, von Leid und Not, hervor-
bringen und moralische Urteile fallen {iber Recht
und Ungerechtigkeiten ... — und fiir alles dies
gibt es {iberzeugende empirische Belege® —dann
kann etwa Kommunionkatechese nicht mehr
ldnger entlang von »Mappen, die alles zu Wis-
sende vorgeben und Kindern nur mit- bzw. hin-
terher denken lassen, gestaltet werden.

Viele andere Bereiche wiren ebenfalls neu
durchzubuchstabieren: Bibelarbeit mit Kindern,
Gottesdienste mit und fiir Kinder, Erfahrungen
des Kirchenraums und anderer religidser Orte,
Gestaltung von Festen, die Beteiligung von Kin-
dern an Feiern der Lebenswenden Heirat, Ge-
burt und Tod ... Mit dem Programm einer Kin-
dertheologie steht mithin einiges auf dem Spiel!

Genetivus subjectivus

® Im ersten Band der Reihe »Kindertheo-
logie«: »Mittendrin ist Gott. Kinder denken nach
iiber Gott, Leben und Tod«, betont der Salzbur-
ger Religionspddagoge Anton Bucher, einer der
Protagonisten des neuen Programms, Kinder-
theologie sei »weniger eine Theologie fiir Kin-
der, sondern vielmehr eine Theologie deriKin-
der: genetivus subjectivus und nicht genetivus
objectivus«A.

Die Auffassung, Kinder als Subjekte von
Theologie zu wiirdigen, sie als Schopfer eigen-
stdndiger theologischer Einsichten zu sehen, ver-
dankt sich Impulsen aus der Romantik und der
Reformpéddagogik ebenso wie der Be'wegung fiir
Kinderphilosophie. Vor allem aber steht die Ent-
wicklungspsychologie, beginnend mit Jean Pia-
get, im Hintergrund: Kinder sind von Anfang an
aktiv an ihrer Entwicklung beteiligt, sie versu-
chen ihre Um- und Mitwelt zu verstehen, ma-
chen sich »ihren Reimy auf Gott und die Welt,
sind »Co-Konstrukteure« ihrer Wirklichkeit.
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Der fiinfjighrige Bjorn verbindet sein Got-
teshild (»Gott beschiitzt, auch die Toten«) mit
dem kindlichen Realismus des Vorschulkinds,
das heaven und sky in eins setzt. Er weil bereits
von der Dichte des Flugverkehrs und konkreti-
siert seinen Gottesglauben auf diese erfahrene
Wirklichkeit hin. »Wenn Kinder Welt rekon-
struieren, d.h. je neu aufbauen, dann gilt dies
auch fiir jene Wirklichkeit, die als religits quali-
fiziert wird. ... Anstatt das Religitse so weit zu
fassen, dass es alles in sich schlieft, was Men-
schen yunbedingt angeht«, empfiehlt es sich, das
Programm einer Kindertheologie primar auf sub-
stantielle Religiositdt zu beschranken. Beispiel-
haft sind Vorstellungen tiber Gott, eschatologi-
sche Bilder, subjektive Exegesen biblischer Tex-
te, Schépfungsvorstellungen, ethische Normen,
sofern sie religids begriindet werden etc. Ande-
renfalls wére angemessener vom »>Weltbild des
Kindes¢ die Rede, nicht aber von einer dezidier-
ten Kindertheologie.«>

Damit steht wieder das Verstindnis von
Theologie im Raum. Wo Kinder »iiber ihr eigenes
religioses Denken« nachdenken, wo sie angeregt
werden, »Vorstellungen zu bestatigen, weiter-
zudenken, zu iiberdenken, zu korrigieren, nach
angemessenen Deutungsschemata zu suchen, er-
neut anzufragen«, wo sie sich »im Lichte ihrer
Verstehens- und Denkleistungen in einem theo-
logischen Denkprozess bewegen, der selbst re-
flexiv noch einmal das eigene Denken zum The-
ma macht und damit iberdies in jene Tradition
des Theologietreibens einzuordnen ist, die ... als
yWerstehen wollen¢ des Glaubens«® qualifiziert
ist, da findet Kindertheologie statt.

Jede/r kann Theologe/in sein

® [egitimiert wird ein solches Verstindnis von
Kindertheologie durch einen Theologiebegriff,
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wie ihn Karl Rahner, unverdachtig, weil lange
vor dem Entwurf einer Kindertheologie, ent-
wickelt hat: »Jeder ist als Mensch und Christ
Theologe. Denn Theologie ist schlieBlich nur die
umfassende und oberste Bemiihung um das re-
flexe Verstdndnis unserer selbst, dessen, was wir
als Menschen und Christen notwendig sind. Und
darum gibt es eigentlich in der Theologie keine
saubere Grenze zwischen Fachleuten und Di-
lettanten. Jeder ist in gewissem Maf aufgerufen,
Theologe zu sein.«”

Dieses Theologieverstandnis, das der Dog-
matiker Siegfried Wiedenhofer im »Lexikon fiir
Theologie und Kirche« in seinem Artikel »Theo-
logie« aufnimmt, wenn er hervorhebt, »jede
gldubige religitse Rede (sei) eine theologische
Rede, sofern der glaubende Mensch zugleich
denkender Mensch ist, der immer vor Fragen
steht«8, macht sich die Kindertheologie zu Ei-
gen. Dasselbe Programm hat DiakoniA (Heft
2/2003) im Blick auf das Theologietreiben von
erwachsenen Laien unter dem Titel »Jede/r kann
Theologe/in sein¢ als Programm einer Theolo-
gie, die in Gemeinschaft entsteht, ausgearbeitet.

Wenn Kindern theologische Kompetenz
zugetraut wird, so sollte mit dem evangeli-
schen Religionspddagogen Friedrich Schweitzer
zwischen drei Sinnebenen unterschieden wer-
den: Theologie der Kinder, ihr eigenstandiges
Theologisieren, das es als genuine Glaubensge-
stalt zu respektieren und wertzuschédtzen gilt,
und Theologie fiir Kinder, die ihnen zu ihren
Uberlegungen passendes und ihrem Entwick-
lungsstand entsprechendes theologisches Wissen
anbietet, um ihnen weiterzuhelfen, denn »Bil-
dung im Sinne von Selbstbildung und Erziehung
im Sinne einer intentionalen Einwirkung von
aufen, die unterstiitzt, zugleich aber Schranken
setzt, gehdren zusammen«®. Manchmal miissen
eben auch offenkundige Missverstindnisse ge-
klért werden. Dazu noch einmal ein Beispiel des
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flinfjihrigen Samuel: »/ch kenne schon ganz vie-
le Leute aus der Bibel« Mama: »yWen denn al-
les?« Samuel: ylesus, Maria, Josef, den Butze-
mann ...« Mama: »Den Butzemann?« Samuel:
»a, von dem haben wir im Kindergarten gesun-
gen: Es tanzt ein Bibel-Butzemann ...« (NOZ
vom 27.9.2006). Wenn die Selbststandigkeit und
Selbsttétigkeit der Kinder betont wird, so darf
nicht ighoriert werden, dass religitse Erziehung
und Bildung immer auch aus der Differenz zwi-
schen Kindern und Erwachsenen, auch aus dem
Wissensvorsprung der Erwachsenen leben.
SchlieBlich geht es drittens um ein Theolo-
gietreiben mit Kindern, das Wissens- und Erfah-
rungsunterschiede zwischen Erwachsenen und
Kindern ernst nimmt und gerade ihrer eingedenk
die Kommunikation und Beziehung mit Kindern
im gemeinsamen Gesprich sucht. »Wenn Kin-
dertheologie auch Theologisieren mit Kindern
im gemeinsamen Gespréch bedeutet, nimmt die-
ses Modell folglich ein Grundmodell ernst, des-
sen sich die Kirche im Prozess der Erneuerung
seit dem Zweiten Vatikanum (wieder) bewusst
geworden ist: den Dialog. ... Im Theologisieren
mit Kindern ereignet sich daher nicht weniger
als ein grundlegender Vollzug von Kirche auf ih-
rer Suche nach Wahrheit.«10 Damit liegt die
kirchliche und pastorale Relevanz der Kinder-
theologie offen auf der Hand. Es geht auch um
Kirche und ihren Selbstvollzug im Wahrnehmen
und Ernstnehmen der Kinder und ihres Theolo-

gisierens und in der Bereitschaft, den Dialog mit
ihnen zu wagen.

Ein anspruchsvolles Programm

® Kindertheologie bedeutet mithin ein an-
spruchsvolles theologisches wie religions-
pddagogisches und pastorales Programm. Es sen-
sibilisiert fiir das Verhéltnis von Vermittlung des
Glaubens bzw. religiosen Wissens und seiner ei-
genstdndigen Aneignung durch die Kinder. Hin-
zuhoren, was Kinder duBern, und Erfahrungen
mit der Praxis der Kindertheologie zu sammeln,
gerade auch in Gemeinden und Katechese, fiihrt
weiter auf dem Weg zu einer Theologie, die mit
Kindern gemeinsam eine Bereicherung religi-
onspddagogischer Leitorientierungen und sub-
jektorientierten pastoralen Handelns bedeutet.
So wird zum Weiterdenken noch ein Bei-
spiel eines flinfjahrigen Médchens vorgelegt. Was
sagt das Kind? Welche Erfahrungssituation ist
festzuhalten? Wo greift es gehortes oder erlern-
tes Glaubenswissen auf? Wie deutet es das Ge-
sehene? Was bedeutet es fiir sie? Und wie sieht
ein angemessener theologischer und religions-
pddagogischer Umgang mit dieser SelbstduBe-
rung aus? Daniela entdeckt am Himmel Kon-
densstreifen von Flugzeugen und ruft aufgeregt:
»Mama, komm mal, guck mal, da sind noch die
Spuren von Christi Himmelfahrt zu sehen.«

'W. Albrecht, Editorial:
Kinder- und Jugendtheolo-
gie, in: KatBl 131 (20086) 79.
2 U. Kropa¢, »Kindertheolo-
gie«: eine neue Formel auf
dem Priifstand, in: KatBl 131
(2006) 86-92, hier: 86f,

3 Vgl. Jahrbuch fiir Kinder-
theologie, Stuttgart 2002ff.
* AA. Bucher, Kindertheolo-
gie: Provokation? Roman-
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tizismus? Neues Paradigma?,
in: Ders. u.a., »Mittendrin ist
Gotte. Jahrbuch fiir Kinder-
theologie Bd. 1, Stuttgart
2002, 9-27, hier: 9.

> Bucher, Anm. 4, 14f.

6 B, Griimme, Kindertheolo-
gie: Modethema oder Berei-
cherung fiir die Religions-
padagogik?, in: Religions-
pidagogische Beitrage

57/2006, 103-118, hier: 114.
Griimme nimmt das Stich-
wort von M. Seckler vom
»Verstehen wollen« als einer
Grundform von Theologie
auf, neben einer Theologie
als Gottklinden und einer
Theologie als Vernunftinter-
esse, in: W. Kern[H.J.
Pottmeyer/M. Seckler (Hg.),
Handbuch der Fundamen-

Marie-Louise Gubler / Die kostbare Perle Humor

taltheologie Bd. 4., Freiburg
22000, 132-184, hier: 137.
7 K. Rahner, Zur Theologie
des Todes, in: A. Jores (Hg.),
Uber den Tod, Hamburg
1949, 87-112, hier: 87.

8S. Wiedenhofer, Art.
»Theologie, in: LThK3 Bd. 9,
1435.

9 Kropac, Anm. 2

10 Ebd., 91.
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Anton A. Bucher

»Dann bin ich ja auch Theologe ...«
| Die Bewegung fiir Kindertheologie

Seit den 1990er-Jahren wird in

der Religionspadagogik iiber »Kinder-
theologie« diskutiert. Inzwischen

ist daraus eine ldngst nicht nur wissen-
schaftliche Bewegung entstanden:

ein Blick auf ihre Herkiinfte,
Entwicklungen und Perspektiven.

® Ein Dogmatiker erzihlte mir einmal, er sei
von einem siebenjdhrigen Méadchen gefragt wor-
den, was er als Theologe eigentlich tue. Die Fra-
ge habe ihn {iberrascht und in Verlegenheit ge-
bracht. »Ich denkeg¢, antwortete er, »iiber Gott
nach.¢ Und das Médchen: »Dann bin ich ja auch
Theologe! Ich denke manchmal auch iiber Gott
nachly

Das zentrale Anliegen

® Die Bewegung fiir Kindertheologie tut ge-
nau dies: Sie unterstellt, dass — auf seine ureige-
ne Weise — auch das Kind »Theologe« ist, zwar
nicht diplomiert oder promoviert, aber doch da-
mit begabt, zu Fragen zu gelangen, die theolo-
gisch relevant sind bzw. Erkenntnisse zu finden,
die dies ebenfalls sind. Kinder als »Theologen« zu
wiirdigen, ist alles andere als selbstverstindlich.
Uber Jahrhunderte hinweg galten sie als leere

DIAKONIA 38 (2007)

Gefdle, die wir Erwachsenen mit den angeblich
richtigen Glaubensinhalten zu fiillen hdtten, dies
zu ihrem Seelenheil — ohnehin ein vermessener
Anspruch! Im Jahre 1923 verlautbarte die Deut-
sche Bischofskonferenz in Fulda, es sei nicht Auf-
gabe der Kinder, sich das Glaubensgut zu erar-
beiten, es sei vielmehr Aufgabe der Katecheten
als der Boten Gottes, ihnen das Glaubensgut zu
bringen. Dem diametral entgegengesetzt gilt in
der Bewegung fiir Kindertheologie der Grund-
satz, dass Kindern Glaubensinhalte nur insoweit
gebracht werden konnen, als sie diese auch an-
nehmen und sich diese erarbeiten, aber auch,
dass sie dies auf ihre ureigene Weise tun und
durch ihre Imaginationskraft und Vernunft zu ei-
genstandigen theologisch bedeutsamen Einsich-
ten gelangen.

Im Jahre 1992 war im religionspddagogi-
schen Schrifttum erstmals explizit von »Kinder-
theologie« die Rede, als ich einen Aufsatz mit der
Frage befitelte: »Kinder als Theologen?«! Aus
voller Uberzeugung bejahte ich, nachdem in der
damaligen Religionspddagogik eine rege Kontro-
verse iiber das Anrecht des Kindes auf seine »Ers-
te Naivitét« ausgetragen worden war. Ausgeldst
wiurde diese in den Katechetischen Blattern, der
am weitesten gestreuten religionspédagogischen
Zeitschrift, durch mein »Plddoyer fiir die »Erste
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Naivitdt«2: Kinder sollten das Recht haben, sich
Gott anthropomorph vorzustellen oder den Him-
mel als ausgestattet mit Betten, damit man dort
auch schlafen konne etc.; solche Vorstellungen
seien nicht sogleich zu korrigieren, sondern auch
positiv zu wiirdigen; vor allem aber miissten wir
sie zu verstehen versuchen, wozu die Entwick-
lungspsychologie enorm hilfreich ist.

Der Nestor der Religionspadagogischen Psy-
chologie, Bernhard Grom, hielt dies in einer ers-
ten Replik fiir eine »sorglose« Riickkehr »zum al-
ten Mann mit Bart«3, woraufhin die Katecheti-
schen Bldtter eine ganze Nummer dieser
Diskussion widmeten, aus der m.E. der Beitrag
»Nicht zuriick zum alten Mann mit Bart, son-
dern vorwdrts zum eigenstandigen Kind¢ he-
rausragt.* 1992 erschien dann der Aufsatz »Kin-
der und die Rechtfertigung Gottes — Ein Stiick
Kindertheologies.> Dass »Kindertheologie« re-
lativ jung ist, bedeutet aber keineswegs, dass
das von ihr Intendierte, unter anderen Bezeich-
nungen, nicht zuvor schon existiert hétte.

Eswire nie zu einer Kindertheologie im Sin-
ne des genetivus subjectivus gekommen: ohne
die Bewegung fiir Kinderphilosophie; ohne das
romantisch eingefarbte Bild des Kindes; ohne das
konstruktivistische Paradigma in der Entwick-
lungspsychologie.

Kinderphilosophie als Vorliufer

® Jegliche Padagogik steht und fillt mit dem
Bild des Menschen bzw. dem Bild des Kindes,
wofiir traditionellerweise die Philosophie zu-
stdndig ist. Keineswegs alle Liebhaber der Weis-
heit hatten eine wohlwollende Meinung von
Kindern. Aristoteles verglich sie mit wilden Tie-
ren und sprach ihnen die Vernunft ebenso ab wie
die daran gekoppelte Gliicksfahigkeit. Blaise Pas-
cal, selber ein Wunderkind, meinte, das mensch-
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liche Leben beginne erst, wenn man von der Ver-
nunft bewegt wird, was vor dem 20. Lebensjahr
in der Regel nicht der Fall sei. Zuvor sei man
Kind, und ein Kind sei kein Mensch. Anders hin-
gegen Karl Jaspers. In seinem wunderbaren Auf-
satz: »Was ist Philosophie?« fragte er nach den
Urspriingen des Philosophierens.® Einen davon
bestimmte er in den spontanen, mitunter wirk-
lich tiefschiirfenden Fragen der Kinder, die uns
Erwachsene oft irritieren, gelegentlich erheitern
—»Wie kommen die groRen Berge in meine klei-
nen Augen?« —, aber noch ofter zum eigenen
Nachdenken anregen.

Jaspers ist einer der geistigen Viter der
Kinderphilosophie, die besonders von zwei
amerikanischen Philosophieprofessoren voran-
getrieben wurde: Matthew Lipman und Garreth
Matthews.” Beide wiirdigten Kinder explizit als
»Philosophen«. Mittlerweile hat sich auch hier-
zulande das Projekt »Kinderphilosophie« fest eta-
bliert, nicht nur durch entsprechende Publika-
tionen®, sondern auch in vielfiltigen Angeboten,
speziell in Kursen, in denen das Philosophieren
mit Kinder gelernt und erprobt werden kann, in
aller Regel zur hellen Freude der Jungen und
Médchen.? Insofern Philosophie eine wesentli-
che Komponente von Theologie ist, hitte es sich
schon wesentlich friiher nahegelegt, »Kinder-
theologie« zu proklamieren.

Das romantische Kindbild

® Sowohl hinter der Kinderphilosophie als
auch der -theologie wirkt die romantische Sicht
des Kindes.!9 Demnach ist das Kind, anders als
(ber Jahrhunderte behauptet, nicht von Natur
aus bose, aber auch nicht vernunftlos und leer —
im Gegenteil. Der deutsche Dichter Jean Paul
schwiérmte, Kinder stiinden {iber den Erwach-
senen, sie seien Gott viel niher und die weitere
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Entwicklung, in der Aufklarung als ein Erklim-
men von Stufen gesehen, sei ein buchstébliches
Herunterkommen. Eine ganze Metaphysik schla-
fe triumend im Kinde, behauptete der Verfasser
des »Titang, der — soweit ich ersehe — auch als
erster ausdriicklich formulierte, er habe mit sei-
nem Sohn »filosofiertg!!,

Das romantische Kindbild wirkte stark auf
die Reformpadagogik zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts, speziell auf Maria Montessori, die das
Kind fiir den ewigen Messias hielt, der in dieser
unbeholfenen und mitleiderregenden Gestalt im-
mer wieder auf die Welt kommen miisse, um die
Erwachsenen ins Himmelreich zu fithren. Oder
in der so genannten Kunsterziehungsbewegung,
die auf den Genius im Kinde insistierte, sodass
dieses als Ktinstler zu wiirdigen sei und nicht als
»Laller auf grafischem Gebiet«, wie das der Ent-
wicklungspsychologe William Stern behauptete.

Auch wenn das romantische Bild des Kindes
die Gefahr in sich birgt, dass Kinder {iber Gebtihr
romantisiert bzw. verniedlicht und Realitdten
wie Sexualitdt oder Aggressivitdt ausgeblendet
werden — es hat malgeblich dazu beigetragen,
dass das Kind — auch und gerade in der Religi-
onspadagogik — weniger als passiv, sondern viel-
mehr als aktiv gesehen wird, nicht als bése, son-
dern als gut, nicht als leer, sondern voller Phan-
tasie, nicht als eigensinnig, sondern ausgestattet
mit dem ihm eigenen Sinn (Eigen-Sinn).

Konstruktivistische
Entwicklungspsychologie

® Untermauert wird das Bild des aktiven und
kompetenten Kindes durch die moderne Ent-
wicklungspsychologie.? Bis in die 1960er-Jahre
wurde die Entwicklung des Kindes iiberwiegend
als endogenes, von angeborenen Potenzialen
gendhrtes Reifungsgeschehen aufgefasst. Sodann
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dominierte, vor allem im Gefolge der gesell-
schaftskritischen 68er-Bewegung, die exogenis-
tische Sicht: Kinder, bei ihrer Geburt gleichsam
tabulae rasae (unbeschriebene Bldtter), seien die
Produkte ihrer Umwelt und infolgedessen auch
beliebig form- und erziehbar. Vehement glaubte
dies John B. Watson, der prominente Behavio-
rist: Man solle ihm zehn Kleinkinder geben, und

Nvoller Phantasie {(

er verbiirge sich, das eine zu einem Wissen-
schaftler zu erziehen, das andere zu einem Land-
streicher etc. — Die meisten Eltern werden er-
fahren haben, dass sich Kinder doch nicht so be-
liebig formen lassen wie weiches Plastilin.
Exogenistisch ist auch, wenn behauptet wird,
Kinder kénnten nur das artikulieren, was zuvor
in sie hineingegeben worden sei.

Anders die am Konstruktivismus orientierte
Entwicklungspsychologie. Bereits Jean Piaget leg-
te dar, dass Kinder von Anfang an aktiv sind und
die Wirklichkeit gleichsam neu aufbauen. Dies
leisten sie in den ersten Lebensmonaten vor al-
lem durch ihre motorischen Handlungen, die
sukzessive verinnerlicht werden und sich als ko-
gnitive Strukturen niederschlagen, an die die
Umwelt assimiliert wird. Obwohl Piaget in vie-
lem irrte, insbesondere die Kompetenzen von
Kleinkindern enorm unterschétzte!3, hat sich sei-
ne Sicht von Entwicklung — als aktive Konstruk-
tion durch das Kind — durchgesetzt. Einer der
ersten, der sie dezidiert in die Religionspédago-
gik transferierte, war der Fribourger (Religions-)
Pidagoge Fritz Oser!4 | der den Aufbau kogniti-
ver Strukturen betonte und zwar weniger durch
den Lehrer als vielmeht durch das Kind! Ich rech-
ne es zu den Gliicksfillen meines Lebens, bei
Fritz Oser studiert zu haben, der bereits Kinder-
theologie praktizierte, ohne dass er den entspre-
chenden Begriff verwendete.
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Die weitere Entwicklung

@ DerKindertheologie kam auch zugute, dass
sich in den 1990erJahren die Bemiihungen um
eine empirische Religionspddagogik intensivier-
ten.!> Anstatt zu proklamieren, was Kinder in
Religion wissen oder glauben sollten, unter-
such(t)en zusehends mehr Religionspddagogin-
nen die Theologie in Kinderkdpfen, beispiels-
weise ihre Gottesbilder!®, wie sie Wunderge-
schichten des Neuen Testamentes auslegen!?,
welches Bild sie von Jesus haben!8, iiber welche
kosmologischen Weltbildvorstellungen und
Theorien der Kosmogonie sie verfiigen!? etc. etc.
Insofern die entsprechenden Vorstellungen der
Kinder rekonstruiert wurden und sich die For-
scherlnnen primér darum bemiihten, diese auf-
grund der Entwicklungsgesetzlichkeiten der
Kinder zu verstehen (und nicht zu korrigieren),
entstanden wertvolle Bausteine von »Kinder-
theologie«.

Besonderen Auftrieb verlieh dem der evan-
gelische Religionspéddagoge Gerhard Biittner, in-
dem er mitten in der Jahrtausendwende ein
»Jahrbuch flir Kindertheologie« anregte. In
Berthold Brom fanden wir, beim Calwer-Verlag,
einen interessierten und sehr entgegenkom-
menden Verleger. 2002 erschien der erste Band,
und aufgrund der positiven Resonanz (nahezu
ausschlieBlich lobende Rezensionen) und der
Verkaufszahlen konnte bis dato jedes Jahr ein
neuer Band erscheinen.20

Vor allem dank dieses Jahrbuches hat sich
Kindertheologie zu einer regelrechten Bewegung
ausgebreitet, in der evangelischen Religions-
padagogik freilich stérker als in der katholischen.
»Kindertheologie« steht in den Titeln von Lehr-
veranstaltungen an Universitdten und Hoch-
schulen; sie ist Thema wissenschaftlicher Publi-
kationen?! und religionspédagogischer Fortbil-
dungsveranstaltungen und das Anliegen eines
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eigenstindigen Akademielehrganges in Wien, zu
dem starker Andrang herrscht?? und der enga-
gierte und inspirierende Abschlussarbeiten her-
vorgebracht hat.

»Kindertheologie« ist Thema wiirdiger Fest-
reden, so von Karl Ernst Nipkow, einem wahr-
haftigen Nestor der Religionspadagogik, im Ok-
tober 2005 anldsslich der Emeritierung der Ros-
tocker Religionspadagogin Anna Katharina
Szagun gehalten: »Theologie des Kindes und Kin-
dertheologie«. »Kindertheologie« ist Arbeits-
schwerpunkt des renommierten RPI Loccums,
das in den letzten Jahrzehnten immer wieder re-
ligionspadagogischer Trendsetter war. Friedhelm
Kraft23 hat ein weites »Netzwerk Kindertheolo-
gie« gespannt, dessen Fdden erstmals im Sep-
tember 2005 in Loccum zusammengekniipft
und in den folgenden Jahren verstirkt wurden.
Kindertheologie war auch auf dem 30. Evange-
lischen Kirchentag présent — dies schon im Titel
»Wenn dein Kind dich morgen fragt ...« — und
weckte reges Interesse. Und nicht zuletzt wid-
meten ihr die fiihrenden religionspddagogischen
Zeitschriften eigene Themenhefte: im Friihjahr
2005 die »Zeitschrift fiir Péddagogik und Theolo-
gie, im Januar 2006 die »Katechetischen Blat-
ter¢. Wie sehr »Kindertheologie« wertgeschdtzt
wird, zeigt sich daran, dass sie als »Grundlage
reﬁgi@ser Bildung im Elementarbereich und im
neuen Lehrplan Evangelische Religionslehre an
den Grundschulen in Nordrhein-Westfaleng dis-
kutiert wird.4

Hilfreiche Differenzierungen

® Als besonders zweckdienlich hat sich Frie-
drich Schweitzers Unterscheidung herausge-
stellt: »Theologie von Kindern¢ — was meine
primére Intention war — » Theologisieren mit Kin-
dern¢ und schlieRlich »Theologie fiirKinder¢.®
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Nach einer langen Tradition der Verleugnung des
Kindes¢ und vor dem Hintergrund einer reli-
giosen Erziehung, die im Kinde vor allem das de-
fizitdre »Noch nicht« sah, seine spontanen theo-
logischen AuBerungen oft als »ver-riickt« taxier-
te und zu korrigieren versuchte, war es hchste
Zeit fiir einen Perspektivenwechsel bzw. eine
Theologie der Kinder im Sinne des genitivus sub-
jectivus. Wiirde eine solche aber absolut gesetzt
und jedwede KinderduRerung, auch solche wie:
sLieber Gott, wenn wir wiederkommen als je-
mand anders, bitte, dann lass mich nicht Jenni-
fer Norton sein. Ich hasse sie«??, geradezu heilig
gesprochen, wiirde dies unweigerlich eine Ge-
genbewegung ausldsen.

Theologisieren mit Kindern erfordert eine
hoch stehende Gesprachskultur. Es beginnt mit
dem Hinhoren und Ernstnehmen. Unvergesslich
bleibt mir eine Episode im Intercity zwischen
Genf und Bern, in dem auch eine jlingere Mut-
ter und ihr gut fiinfjihriges Téchterchen salen.
Letzteres fragte plotzlich, ob der liebe Gott auch
franzdsisch verstehe. Der Anlass fiir diese Frage

yrhinhdren und ernstnehmen

bestand darin, dass das deutsch sprechende Kind
die Erfahrung von Fremdsprache gemacht hatte.
Die Mutter, von der Frage offensichtlich genervt,
sagte nur: »Frag doch nicht so etwas Démlichesg,
und das Kind schwieg. Erst wenn wir Erwach-
senen wirklich hingehort haben, kénnen wir uns
darum bemiihen, zu verstehen, warum Kinder
gerade dieses oder jenes gefragt bzw. dieses oder
jenes artikuliert haben.

Ein Kind kann sich erst dann Gedanken da-
riiber machen, wie es im Himmel ist, wenn es
das Wort »Himmel« gehort hat. Kindertheologie
erfordert infolgedessen stets auch Theologie fiir
Kinder. Ein Kind kann nicht zum Exegeten wer-
den, wenn ihm die Bibel vorenthalten bleibt. Es
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wird sich nie innere Bilder von Gott imaginieren
oder solche zu Papier bringen, wenn es nie das
Wort »Gott« gehort hat. Kindertheologie — im
Sinne einer von Kindern selber elaborierten
Theologie — macht intentionale religidse Erzie-
hung nicht {iberfliissig, im Gegenteil. Es féllt in
die Verantwortung Erwachsener, welche bibli-
schen Geschichten Kindern erzdhlt werden.
Auch die von der Opferung Isaaks, die iiber Ge-
nerationen hinweg verwendet wurde, um un-
bedingten Gehorsam zu erzeugen?

Zur Zukunft
der Kindertheologie

® Kindertheologie hat eine wirkliche Erfolgs-
geschichte hinter sich, die aber auch zur Vorsicht
und Zuriickhaltung gemahnen sollte. Sollte Kin-
dertheologie, wie von Henning Schluss befiirch-
tet, eine dermalen breite Extension annehmen,
dass sie »den Begriff yReligionspddagogik¢ ab-
lost«28, wire ihr das wenig dienlich. Wenn ein
spezifisches Anliegen {iberstrapaziert und zu ei-
ner formlichen Mode wird, provoziert dies Ge-
genbewegungen und verkiirzt die Lebensdauer.
Religionspadagogik ist viel umfassender, allein
schon deswegen, weil auch die weiteren Le-
bensphasen bis hinauf in gerontologische Set-
tings zu bedenken sind. Wenn »Kindertheolo-
gie« gleichsam alles wird, besteht die Gefahr, dass
sie sich zu nichts verfliichtigt.

Kindertheologie hat enorm hohen Respekt
vor jedem Kind, in dem jeweils die Welt neu be-
ginnt, und insbesondere vor seinen Fragen, sei-
nen inneren Bildern, seinen oftmals spielerischen
Spekulationen, seinen Vermutungen und » Theo-
rien«. Wenn dieser Respekt erhalten bleibt, hat
Kindertheologie enorme Verdienste. Dariiber
hinaus mahnt Kindertheologie Bescheidenheit
an, vor allem im Hinblick auf theologische
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Wahrheitsanspriiche. Wenn ein Kind annimmt,
Gott miisse eine Frau haben, wenn er einen Sohn
hat — ist das so falsch? Immerhin hat die katholi-
sche Theologie Maria in den Himmel erhoben
und preist sie als Gottesmutter. Oder wenn ein
Kind die Parabel von den anvertrauten Talenten
(Mt 25,14-30), gemdl der die beiden ersten,
fleiRigen Knechte belohnt werden, der dritte hin-
gegen massiv geriigt und verstoBen wird, dahin-
gehend auslegt, Jesus habe diese Geschichte er-

z&hlt, damit man mit den Angstlichen nicht so
fest schimpfen darf — ist das nicht auch eine még-
liche Auslegung, die ernst zu nehmen und vor
dem Hintergrund der kindlichen Lebenswelt zu
verstehen ist?2? Viele angeblich ewige Wahrhei-
ten mussten in der Theologie revidiert werden,
oft mit fataler Verspatung. Ohnehin wére an Pau-
lus zu erinnern, wonach wir hier auf Erden nur
in Bruchstiicken erkennen; die Wahrheit werde
erst erkannt, wenn wir bei und in Gott sind.
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%Kindsein heute

Elisabeth Naurath

Von der Entdeckung der Kindheit zur Entdeckung

Die Wahrnehmung von Kindheit steht
seit ihrer Entdeckung zwischen den Po-
len von Idealisierung und Problematisie-
rung. Zudem kann in unsererer pluralen
Welt auch Kindheit nicht mehr im Singu-
lar betrachtet werden. Was bleibt, ist
der Blick auf und vor allem die Begeg-
nung mit Kindern als Subjekten.

® Rotbackig und knuddelig, mit triumeri-
schem Blick in natiirlicher Landschaft spielend
... Den Betrachtenden blicken in der Ausstel-
lung »Englische Kinderportrits und ihre eu-
ropéische Nachfolge« im Frankfurter Stadel Mu-
seum leuchtende Kinderaugen auf groem For-
mat entgegen.! Mit dem Titel »Die Entdeckung
der Kindheit« hat das Museumskonzept ins
Schwarze getroffen und kann sich iiber groRes
Interesse freuen. Das Ausstellungsthema meint
hierbei eigentlich »Realisierung der Kindlichkeit
des Kindes« und bezieht sich auf die historische
Entdeckung von Kindheit als eigenstindiger Le-
bensphase im 18. Jahrhundert. So zeigen sich in
den Gemélden erste Anklénge an eine Revision
des bisherigen Blickwinkels: Die Kinder stehen
nicht mehr als Stafetten in hofischem Ambiente,
sondern spielen mit Naturmaterialien in freier
Landschaft, die Kleidung wird kindgem#Rer und
die Gebédrden offener. Damit spiegelt der kiinst-
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des Kindes

lerische Blick geistesgeschichtliche Verédnderun-
gen wider, die im Kontext des entstehendes Gen-
res der Erziehungsliteratur — John Lockes Trak-
tat »Some Thoughts Concerning Education« von
1693 und Jean-Jaques Rousseaus Erziehungs-
schrift »Emile« von 1762 seien hier stellvertre-
tend genannt — einen Wandel des Kindbildes in-
itilerten.

Heute ist es selbstverstdndlich, Kindheit als
eigensténdige Lebensphase mit dem Recht auf
Entwicklung und Férderung derselben anzuer-
kennen. Dennoch scheint das grofie Interesse an
dem Thema »Entdeckung der Kindheit« nicht
zufdllig: In einer Gesellschaft, die in nie da ge-
wesener Weise {iberaltert und die in volkswirt-
schaftlicher Dringlichkeit sich ihres eigenen
nachwachsenden Potenzials bewusst wird, steht
das Thema »Kind« ganz oben auf der politisch
diskutierten Tagesordnung. Welchen Stellenwert
haben Kinder in unserer Gesellschaft? Warum
verfolgt uns im so genannten Land der »Dichter
und Denker¢ das Vorurteil der Kinderfeindlich-
keit? In welchem Zustand ist unser Bildungs-
system? In welcher Diskrepanz stehen wissen-
schaftliche Erkenntnisse zur Bedeutung der friih-
kindlichen Forderung und die — nicht nur Eliten
erreichenden — Angebote zur Friihférderung, Fa-
milienentlastung und Elternbildung? Kurz: Wie

Elisabeth Naurath / Kindsein heute 315



wachsen Kinder in unserer Gesellschaft auf?
Oder: Was heiBt »Kindsein heute«?

Kindheit im Plural

® Die von den Sozial- und Erziehungswissen-
schaften getragene interdisziplindre Kindheits-
forschung hat in den letzten zwanzig Jahren
einen Boom erlebt, der sich in zahlreichen grund-
legenden Publikationen® niederschlégt. Plausibel
erscheint hierbei das Paradigma der Kindheits-
forschung, das Kindheit als »soziales Konstrukt«
versteht, d.h. Kindheit — wie wir sie wahrneh-
men — unterliegt immer gesellschaftlichen und
damit historischen Bestimmungen.? Im Mini-
malkonsens wird eine anscheinend biologisch
determinierte Lebensphase am Lebensalter fest-
gemacht, obwohl mit neuerer Sduglingsfor-
schung fiir eine Weitung des Begriffs von Kind-
heit auf die pranatale und S&uglingsphase plé-
diert werden kann und andererseits der Beginn
des Jugendalters in unserem gesellschaftlichen
Kontext keine eindeutige Festlegung mehr zu-
lasst. Dennoch lassen sich keine von den sozio-
historischen Bedingungen unabhéngigen Krite-
rien fiir Kindsein ausmachen. Der offensichtliche
Wandel des Kindbildes in verschiedenen ge-
schichtlichen Epochen und Kulturen, der als Be-
leg fiir die soziale Konstruktion von Kindheit gilt,
offeriert den Problemhorizont der Frage nach
dem »Kindsein heute« angesichts rasanter und
tief greifender gesellschaftlicher Wandlungspro-
zesse.

Wir leben in einer als postmodern charak-
terisierten Zeit, in der nichts bleibt, wie es ist,
und das mit dem Gefiihl der Beschleunigung!
Die Welt verdndert sich in rasantem Tempo, vom
globalen Klimawandel bis zu den Sozialstruktu-
ren in unserem Land. Ldngst muss man das gan-
gige Schlagwort von »Kindheit im Wandel« ver-
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schédrfend umformulieren, da sich auch die
Wandlungsprozesse selbst ausdifferenziert ha-
ben: Kindheit gibt es nur noch im Plural, der sich
in alle Félle durchdeklinieren 14sst! Wer von
Kindheit spricht, muss daher die Differenz und
die Ungleichzeitigkeit standig im Blick behalten.
Die Pddagogik reagiert hierauf mit Neuerschei-
nungen zur so genannten »Heterogenitétsfor-
schung¢ und fragt: Wie kénnen wir mit der frap-
pierenden Ungleichheit und Differenz in Kin-
dergarten und Schule umgehen? Wenn
Erstklassler heute eingeschult werden, stehen
Lehrer und Lehrerinnen vor einer duBerst hete-
rogenen Situation in der Klasse. Die Kinder kom-
men quasi aus verschiedenen Welten: in sozialer
Hinsicht, in ihrer kulturell-religisen Pragung, in
ihrem sprachlichen Vermégen, in ihren ge-
schlechtsspezifischen Bedingungen etc. Damit
wird eine Beschreibung des Themas »Kindsein
heute« quasi zur Unméglichkeit bzw. Anndhe-
rungen an die Thematik lassen immer nur Aus-
schnitte, Eindriicke, Tendenzen und Prognosen
sichtbar werden.

Reflexion und Projektion

® Die Schwierigkeit, das Thema Kindheit be-
grifflich zu fassen, liegt wohl daran, dass die
Selbstversténdlichkeit und Selbstsicherheit des
Zugangs (schlieBlich hat sie ja jeder/jede Er-
wachsene/r durchlebt) gerade dadurch aufge-
hoben wird, dass diese Lebensphase sich eo ipso
der reflexiven Begrifflichkeit sperrt. Letztlich
kann kein Begriff von Kindheit dem, was Kind-
sein wirklich ist, gerecht werden. Denn im Re-
flexionsprozess kommen Erwachsene zu Wort,
die alle einmal ziemlich lang und intensiv »Kin-
der« waren. Der Forschungsgegenstand macht
zugleich die Subjektivitit des Entdeckens und
Fragens deutlich: Wenn wir iiber Kindheit reden,
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erinnern wir unserKindsein und legen subjektiv
bestimmte und im Riickblick nicht selten ver-
kldrende Eindriicke als MaBstab zugrunde. Die
Schlagworte, mit denen dann heutige Kindheit
beschrieben wird, kennzeichnen vorrangig den
Verlust: Den Verlust unserer eigenen Kindheit
und in diesern Sinn auch die Befiirchtung, dass
heutige Kinder ihre Kindheit verlieren bzw. Kind-
heit iiberhaupt im Verschwinden begriffen sei,
wie der Medienforscher Neill Postman schon
1983 konstatierte.*

Die Chiffren heutiger Kindheitsbeschrei-
bungen sind wohl bekannt und présentieren sich
um den Preis einer verkiirzenden Pauschalisie-
rung in schlagwortartiger Prégnanz: So spricht
man beispielsweise von der »/solationskindheity:
Kinder heute seien der Einheit ihrer Eltern in den
so genannten »Patchwork-Familien« beraubt, sie
seien sozusagen »zer-teilt« zwischen Mutter und
Vater. Sie wiirden zumeist als Einzelkinder in ei-
nem mit Spielzeug voll gestopften Kinderzimmer
(»kommerzialisierte oder Konsum-Kindheit) al-
lein gelassen. Allerdings nicht allzu lang, denn

»Klagelieder als Tenor
des Kindheitsdiskurses {{

nun kommt das Schlagwort der » Terminkind-
heit¢ ergdnzend hinzu: Die heutigen Kinder
kénnten nicht mehr Nachmittage lang in Ge-
danken versunken vor sich hinspielen, sondern
ein fester Terminplan hetze sie vom Kindergarten
zum Flten, vom Kieferorthopiden ins Ballett
und wieder zuriick. Das alles nicht zu FuB in ei-
nem fiir sie vertrauten rdumlichen Rahmen, son-
dern per Auto, auf dem Riicksitz festgeschnallt.

Durch die Berufstitigkeit beider Eltern er-
lebten die Kinder einen stindigen hektischen
Verschiebebahnhof, der sie letztlich vor dem
Bildschirm landen l4sst: Stichwort » Medien-
kindheit«! Hinzu komme die bedenkenlose Li-
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beralisierung des Erziehungsverhaltens, die den
Kindern keine Grenzen mehr setzt und dem
noch ahnungslosen jungen Leben keine Orien-
tierung mehr bietet. Denn auch religidse Sozia-
lisation oder Werteerziehung finde nahezu nicht
mehr statt: Schlieflich sollten die Kinder nach
dem Wunsch ihrer Eltern auf dem Markt der un-
begrenzten Mdglichkeiten nach eigener Fasson
selig werden.

Sowohl in wissenschaftlicher als auch in po-
puldrer Literatur lassen sich derartige Klagelie-
der als Tenor des Kindheitsdiskurses immer wie-
der héren: »Kinder kénnen sich nicht linger als

W kritische Heranwachsende ¢

zehn Minuten auf eine Sache konzentrieren. Ge-
meinsame Spiele sind kaum noch maoglich, weil
jeder nur seine Interessen durchsetzen will. Im-
mer mehr Kinder kommen mit Konzentrations-
schwierigkeiten in die Schule. Die Unterschei-
dung zwischen Realitdt und Fiktion féllt vielen
Kindern schwer. Die Jungs machen (...) immer
mehr Probleme. (...) Kinder sind anspruchsvol-
ler geworden und kénnen nicht mehr so leicht
zufrieden gestellt werden.«> Gerade im letzten
Satz des eben zitierten Padagogen liegt jedoch
ein Schliissel zum Verstehen heutiger Kindheit:
Zielten die pddagogischen Bem{ihungen nicht ge-
rade auf eine gréBere Eigenstdndigkeit und damit
auch Miindigkeit der Kinder? Ist der Bildungs-
anspruch nicht unabdingbar mit einem auf Sub-
jektivitdt basierenden Freiheitsverstandnis ver-
knlipft? Anders gesagt: Wer will, dass sein Ge-
gentiber den Mund aufmacht, muss doch auch
mit Widerspruch rechnen! Ist diese Entwicklung
also weniger ein Problem der Kinder als der Er-
wachsenen, die mit kritischen und weniger an
Autoritéten orientierten Heranwachsenden nur
schwer umgehen kénnen und nun aufgefordert
sind, das Kind als Subjekt zu entdecken?
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Besser als ihr Ruf

® Wir sollten also im gegenwdrtigen Kind-
heitsdiskurs unsere Katastrophensemantik ent-
larven, meint der katholische Religionspddagoge
Anton Bucher und wendet den unter Projekti-
onsverdacht stehenden Blick der Erwachsenen
auf die Kinder dahin, die Kinder selbst nach
ihrem Erleben von Kindsein zu fragen: In seiner
empirischen Studie »Was Kinder gliicklich
macht«® stellt er fest, dass die negative Sicht post-
moderner Kindheit nicht dem subjektiven Emp-
finden der meisten Kinder entspricht (mehr als
54% stuften sich als sehr gliicklich ein!).

Aus der Perspektive der Gliickspsychologie
wird deutlich: Wo den Kindern Mdglichkeiten
und Freirdume zum eigenen Erleben und zum ej-
genen Tdtigwerden gegeben werden, ist ihr
Gliickserleben stark ausgeprégt. Insofern ist es
erforderlich, auch die Potenziale veréinderter Le-
bens- und Erlebensformen heutiger Kindheit in
den Blick zu nehmen. So ist ein breites Spektrum
institutioneller Angebote zum Spielen via Erleb-
nispadagogik (wie Abenteuer- und Schlamm-
spielplétze, Schatzsuche im Maisfeld, Sinnespar-
cours, Waldburgen, Zaubergidrten, Zoos, Ferien-
betreuung etc.) in den meisten Kommunen
gegeben. Auch Lernmdglichkeiten haben vieler-
orts an Attraktivitdt gewonnen und sind fiir die
meisten Kinder {iber Kindergéirten und Schulen
zugdnglich (wie musikalische Fritherziehung,
Selbstbewusstseins- und Selbstverteidigungskur-
se, Schwimm- und Tauchkurse, Tanzgruppen,
Topferkreise und Bastelgruppen). Hier werden
Kinder meist von Fachkréften geschult und be-
kommen motorisch, sensorisch und kiinstlerisch
Anregungen, die ihnen Spal machen und ihre
Personlichkeitsentwicklung férdern.

Einer gegenwirtig auffallenden »Pédagogi-
sierung der Elternrolle« (wachsende Reflexion
des Erziehungsverhaltens der Eltern zugunsten
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der Kinder) korrespondiert so eine grundsitzli-
che Pddagogisierung der Lebenswelt. Allerdings
ist auch diese ykinderfreundliche Programma-
tik¢ nicht ohne Gegenbeispiele zu haben, denn
ein gewisses Zeit- und Geldbudget der Eltern be-
stimmt zumeist die ideellen und realen Einlass-
bedingungen. »Wohlstandsverwahrlosungg ist
demgegeniiber Ausdruck dafiir, dass viele Kin-
der letztlich — trotz eines breiten Freizeit- und
Bildungsangebots — vor den hduslichen bzw. mo-
bilen Bildschirmen (PC, Fernseher, Video- und
DVD-Player, Playstation, MP3-Player, Handy
etc.) landen und eher eine yelektrisierte Kind-
heit¢ im wahrsten Sinne des Wortes erleben.

»Pddagogisierung
der Elternrolle ¢

Hier ist einerseits das Potenzial anregender welt-
weiter Informationen als Bereicherung des Wirk-
lichkeitsverstindnisses im Kontrast zu duBerst
problematischer Sinn-Entleerung als Hinein-
wachsen in virtuelle Welten zu sehen.

Eine Einschitzung zum Thema »Kindsein
heute ist daher von Ambivalenzen bestimmt
und gewinnt mit folgenden Kriterien an Legiti-
mation, um einer unter Projektionsverdacht ste-
henden Pauschalisierung zu begegnen: Zum Ei-
nen ist die Subjektivitdt der Wertung selbstkri-
tisch in Betracht zu ziehen, zum Zweiten ein
ykulturpessimistisches Klima« im Blick auf den
gegenwartigen Kindheitsdiskurs zu entlarven
und »last but not least«: Die Stimmen der Kinder
zum eigenen Erleben sollten als kritisches Kor-
rektiv wahrgenommen und einbezogen werden.
Zukunftsweisend diirfte daher sein, weniger pau-
schal als situativ, weniger plakativ als konkret
den Wandel kindlicher Lebenswelten im Blick
zu behalten und subjektorientiert, d.h. im Dialog
mit den Kindern und deren Wahrnehmungen,
zu reflektieren.
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Zeit, Zuwendung und
Zirtlichkeit

® Das Bild der achtjdhrigen Rebecca ist zwei-
geteilt: Rebecca malt sich auf der linken Seite des
Bildes auf einer Schaukel. Die Sonne scheint und
das Leben zeigt sich in bunten und fréhlichen
Farben (mit Filzstift kréftig gemalt). Auf der rech-
ten Seite des Bildes wurde vor allem der Bleistift
benutzt: Man kann zwei Personen erkennen, die
den Blickkontakt zueinander verloren haben.
Das Kind ruft der Mutter hinterher: »Mama,
spielst du mit mir?« und diese antwortet »Nein!
Ich muss in die Arbeitg.

- —
(

Auf die im Religionsunterricht in einer drit-
ten Klasse gestellte Frage, was Kinder von Er-
wachsenen unterscheidet, ist die Antwort der
Schiiler und Schiilerinnen einhellig: »Erwachse-
ne haben keine Zeit.¢ Ein Junge fiigt nachdenk-
lich hinzu: »Ich méchte auch gar nicht lter als
acht werden, denn eigentlich wird es immer an-
strengender!l Das Stimmungsbild in der Klasse
istvon einer Kritik der Lebensweise Erwachsener
bestimmt: Sie seien immerzu beschiftigt, hitten
keine Zeit zum Spielen, miissten andauernd ar-
beiten ...

Der kindliche Eindruck offeriert eine Pro-
blematik, die sich empirisch belegen l4sst. So
ging beispielsweise im April 2007 eine vom Flo-
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rentiner Innocenti-Institut der Unicef initiierte
Studie durch die Medien, die deutsche Eltern in
Bezug auf die Zeit, in der diese mit ihren Kin-
dern reden (!), im internationalen Vergleich auf
den hintersten Rangen ausmachte. Die Untersu-
chung stimmt nachdenklich, auch wenn das pu-
blizistische Resiimee wieder allzu plakativ aus-
fallt: »Deutsche Kinder werden mit Verbots-
schildern groB und sind auBerhalb der ihnen
zZugewiesenen Zonen nicht {ibermalig gern ge-
sehen. Sie storen, und mit Stérenfrieden redet
man nicht, stattdessen herrscht oder schweigt
man sie an.¢”

Wihrend die mangelnde Kommunikation
der Eltern mit ihren Kindern weitgehend schich-
tenunabhdngig gemessen wurde, reproduziert
sie doch ein Bildungsdilemma, da erwiesener-
malen die Benachteiligung der sprachlichen Ent-
wicklung drmerer Bevolkerungsschichten — wie
beispielsweise der Familien mit Migrationshin-
tergrund — sich besonders einflussreich auf die In-
tegration und Beteiligungsgerechtigkeit inner-
halb der Gesellschaft auswirkt. So betonte die im
Juli 2006 erschienene Denkschrift der EKD mit
dem Titel »Gerechte Teilhabe« den frappieren-
den Kausalzusammenhang von Bildungsbe-
nachteiligung und Armutsrisiko.® Erschreckend
stark ist das Armutsrisiko fiir Kinder gestiegen,
némlich vor allem in allein erziehenden und kin-
derreichen Familien der unteren Einkommens-
schichten. Jedes siebte Kind in Deutschland lebt
in Armut — nach dem Bericht des Paritdtischen
Wohlfahrtsverbandes von 2005 heilit das fiir
iiber 1,5 Mio. Kinder Sozialhilfeniveau — Ten-
denz steigend! Der Zusammenhang von friih-
kindlicher Forderung, Schulerfolg und Zu-
kunftsperspektiven auf dem Arbeitsmarkt bzw.
deren Gegenteil ist klar belegt. Es erstaunt von
daher nicht, dass die neueste Shell-Studie fiir Ju-
gendliche von 2006 einen gravierenden Anstieg
existentieller Zukunftsangste ausmacht.
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Fiir den Diskurs »Kindsein heute¢ zeigt sich
meines Erachtens eine frappierende Diskrepanz:
Auf der einen Seite demonstriert die sozialwis-
senschaftliche Kindheitsforschung in einer Fiille
von empirischen Untersuchungen die Relevanz
frithkindlicher Férderung und Bildung sowohl
im Elternhaus als auch in Familien unterstiit-
zenden Einrichtungen, auf der anderen Seite
greifen MaBnahmen zur Entlastung und zur Fér-
derung der Erziehungs- und Bildungskompetenz
von Eltern genauso kurz wie Ansétze, den gene-
rativen Zusammenhang von Armutstrisiko und
Bildungshenachteiligung zu beheben.

Die soziale Konstruktion von Kindheit zeigt
daher deutlich, dass die Bedingungen des »Auf-
wachsens in heutiger Zeit«? einer kritischen Ana-
lyse zu unterziehen sind und einen Perspekti-
venwechsel dringend machen: Angesichts der
Pluralisierung unserer Lebenswelten kann die
Klage {iber Verlorenes im Kindheitsdiskurs nicht
zielfiihrend sein. Vielmehr sind die Kinder als
diejenigen, die in der Gesellschaft noch keine
Lobby haben, vom Rand in die Mitte zu stellen,
um sie selbst zu Wort kommen zu lassen.

Die Revision der Erwachsenenperspektive
yKinder sind unsere Zukunft¢ in ein Plidoyer fiir
»Kinder sind unsere Gegenwart« birgt die Chan-
ce in sich, den postmodernen Wandel der Le-
benswelten und Lebenskontexte in ihren Poten-

zialen zu sichten und zugleich auf Missstdnde
aufmerksam zu werden. Die Entwicklung der
Kinderrechte zeigt den Erfolg einer geistesge-
schichtlichen Verdnderung des Kindbildes, dem
sozial- und bildungspolitische Konsequenzen fol-
gen miissen: So begann mit der Entdeckung der
Kindheit im 18. Jahrhundert und dem Erwachen
des padagogischen Bewusstseins ein Weg, der
beispielsweise das Verbot von Kinderarbeit und
die Einflihrung grundlegender Kinderrechte
brachte. Mit der Kinderrechtskonvention der
Vereinten Nationen von 1989 ist in historischer
Perspektive eine Entwicklung »pro Recht auf
Kindheit¢ und »pro Recht auf Kind¢ in Gang ge-
bracht worden, die als internationaler Anspruch
national umzusetzen ist.

Kindsein heute bedeutet auf der Basis der
historischen »Entdeckung der Kindheit¢ nun die
»Entdeckung des Kindes« voranzutreiben, denn
im Kontext pluraler Lebenswelten und hetero-
gener Lebenskontexte kann nur der Blick auf das
einzelne » Kind als Subjekts weiterfiihrend sein.
Eine auf der Gottesebenbildlichkeit jedes Men-
schen aufbauende Anthropologie des Kindes
konstituiert eben ein Versténdnis vom Kind als
Subjekt, dessen Sein immer im Werden ist — ein
Leben lang. Mit dem Programm der Kinder-
theologie wird dieser Weg nun endlich konse-
quent eingeschlagen!

"'Vgl. Mirjam Neumeister
(Hg.). Katalog zur Ausstel-
lung »Die Entdeckung der
Kindheit. Das englische
Kinderportrat und seine eu-
ropdische Nachfolges,
Frankfurt 2007.

2\gl. z.B. Manfred Markef-
ka/Bernhard Nauck (Hg.),
Handbuch der Kindheits-
forschung, Berlin 1993; Hei-
di Keller (Hg.), Handbuch
der Kleinkindforschung,

Bern 32003; Jiirgen Zin-
necker/Rainer K. Silbereisen,
Kindheit in Deutschland.
Aktueller Survey tiber
Kinder und ihre Eltern,
Weinheim 1996.

3 Vgl. Sebastian Honig, Ent-
wurf einer Theorie der Kind-
heit, Frankfurt 1999.

4 Neill Postman, Das Ver-
schwinden der Kindheit,
Frankfurt 1983.

5 Diethelm Krause-Hotopp,
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Kinder sind heute anders, in:
Aufbriiche (PTI Driibeck)
1/2004, 10-19, 15.

6 Anton A. Bucher, Was
Kinder gliicklich macht. His-
torische, psychologische
und empirische Anndherun-
gen an Kindheitsgliick,
Weinheim/Miinchen 2001.

7 Christine Brinck, Red mit
mir! Viel! In: Die Zeit 19 vom
3. Mai 2007, 7.

8 Kirchenamt der EKD (Hg.),

Gerechte Teilhabe. Beféhi-
gung zu Eigenverantwor-
tung und Solidaritat. Eine
Denkschrift des Rates des
EKD zur Armut in Deutsch-
land. Giitersloh 32008, 61

9 So der Titel der EKD-
Denkschrift von 1995, die
einen Blickwechsel »hin zum
Kinde fiir Theologie und
Kirche forderte.
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Marie-Rose Blunschi Ackermann
»Ist doch normal, dass man einander hilft!l«
' Kinderarmut und Kindertheologie

Kinder als Subjekte ihres Lebens, ihres
Glaubens, ihrer Theologie — wohin fiihrt
diese Perspektive, wenn sie mit den
Lebenswelten armer Kinder konfron-
tiert wird? Die Bewegung Vierte Welt
stellt die Armsten ins Zentrum und
versucht, ihnen Gehor zu

verschaffen — auch den Kindern.

® »Melanie hat zum Geburtstag etwas Geld
von ihrem Paten erhalten. Eigentlich wollte sie
es filir den Jahrmarkt zur Seite legen. Aber nun,
gegen Monatsende, ist in der Familie kein Geld
mehr da, um Essen zu kaufen. Melanie erzihit:
»Jetzt habe ich das Geld halt Mami gegeben, da-
mit wir einkaufen kénnen.¢ Ein anderes Kind ruft
aus: »Dann seid ihr aber wirklich arm!« Melanie
antwortet: »Ist doch normal, dass man einander
hilft! ¢!

Laut einer Unicef-Studie wachsen in den
OECD-Staaten iiber 45 Millionen Kinderin einer
Familie auf, die mit weniger als 50 Prozent des
Medianeinkommens auskommen muss. In
Deutschland lebt nach dieser Messung jedes
zehnte Kind in Armut, das sind mehr als 1,5 Mil-
lionen Kinder und Jugendliche unter 18 Jahren.
In der Schweiz betrigt die Kinderarmutsrate
nach dieser Messung 6,8 Prozent.2 Die eingangs
beschriebene Szene zeigt jedoch, dass die be-
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troffenen Kinder sich nicht auf ihre Armutslage
reduzieren lassen. Sie haben persdnliche Uber-
zeugungen, Fragen und Trdume. Melanie wehrt
sich gegen die mit der Qualifikation als »arm«
verbundene Stigmatisierung, indem sie auf einen
ethischen Grundwert verweist, der sie mit den
andern Kindern verbindet. Der statischen Defi-
nition ihrer Situation durch das andere Kind stellt
sie eine Sichtweise entgegen, die das solidarische
Handeln in den Vordergrund rickt.

Die Szene hat sich in einer Schweizer Stadt
im Rahmen einer Stralenbibliothek der Bewe-
gung ATD Vierte Welt abgespielt. ATD Vierte
Welt ist eine politisch und religios unabhédngige
Nichtregierungsorganisation, die sich weltweit
fiir die Uberwindung von Elend und sozialer Aus-
grenzung einsetzt. Sie wurde 1957 von Pére Jo-
seph Wresinski und den Bewohnern eines Not-
unterkunftslagers bei Paris sowie einigen be-
freundeten Personen gegriindet. Zu ihren
Mitgliedern gehoren sehr arme Menschen und
MithiirgerInnen aus allen Gesellschaftsschich-
ten. ATD steht fiir franzésisch Aide 4 Toute
Détresse oder englisch All Together for Dignity.

ATD Vierte Welt hat mit ihrem Forschungs-
institut und ihrer politischen Arbeit wesentlich
zu der Erkenntnis beigetragen, dass extreme Ar-
mut sich weiterhin auf alle Linder der Erde er-
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streckt und dass sie eine Verletzung der Men-
schenrechte darstellt. Der Wresinski-Bericht
(1987) des franzosischen Wirtschafts- und Sozi-
alrats war hierfiir wegweisend. Er definiert tiefe
Armut als anhaltendes Fehlen grundlegender Si-
cherheiten in mehreren Lebensbereichen (Ar-
beit, Wohnung, Einkommen, Gesundheit, Bil-
dung, Rechtsschutz ...), welches Personen, Fa-
milien oder ganze Beviélkerungsgruppen an der
Wahrnehmung ihrer Verantwortungen und an
der Ausiibung ihrer Rechte hindert.

Das Projekt »Stralfenbibliothek¢ richtet sich
an Kinder von etwa 5 bis 12 Jahren. Einmal pro
Woche kommen die haupt- oder ehrenamtlichen
Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen mit einem
Korb voll Biicher in ein Wohnviertel, in dem vor-
wiegend sozial benachteiligte Menschen woh-
nen. Mit den Kindern lesen sie Geschichten,
schreiben und entwickeln auch andere kreative
Tatigkeiten.

Die StraBenbibliothek ist ein bewihrtes Mit-
tel, gerade auch sehr isolierte Familien und deren
Kinder zu erreichen, da sie im Freien, vor den
Augen der Eltern stattfindet. Das Angebot wird
niederschwellig gestaltet, sodass auch Kinder, die
sonst an keinerlei ausserschulischen Aktivitdten
teilnehmen, mitmachen kénnen.4 Der Erfolg des
Projekts misst sich nicht in erster Linie an der
Zahl der beteiligten Kinder, sondern an der Be-
teiligung der Familien, die auf dem Weg zur Bil-
dung am meisten Hindernisse zu {iberwinden ha-
ben. Ein langfristiger personlicher Einsatz ist un-
erlasslich, um mit den Armsten im Viertel das
ndtige Vertrauensverhaltnis aufzubauen.’

Wozu sind wir auf der Welt?

® Die Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen von
ATD Vierte Welt schreiben Tag fiir Tag auf, was
sie zu sehen und zu héren bekommen. Allm&h-
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lich schulen sie so ihre Wahrnehmung,. Sie wer-
den aufmerksam fiir das Leiden, aber auch fiir
die Plane und Hoffnungen der Menschen und
fiir ihre standigen Bemiihungen, allen Hinder-
nissen und Schwierigkeiten zu trotzen. Im Alltag
erleben sie Szenen, die belegen, dass es den ElI-
tern trotz ihrer &uBerst schwierigen Lage, gelingt,
ihren Kindern Werte wie Solidaritdt weiterzuge-
ben. Und manchmal lassen die Kinder sie auch

»Um einfach gliicklich zu sein! {

an ihrer Auseinandersetzung mit den grundle-
genden Fragen des Lebens teilhaben: »In einer
Stralenbibliothek (...) stellt ein Kind die groBe
Frage: yWarum sind wir auf der Welt?¢ Da geht
ein grofes Philosophieren unter den Kindern los,
jedes sucht seine ganz persénliche Antwort auf
diese Frage. Melanie liegt miide und bleich im
Gras, hort lange zu und sagt dann mit leuchten-
den Augen: yUm einfach gliicklich zu sein!««®

Dank dem Vertrauensverhiltnis, das die
Mitarbeiterinnen mit den Familien aufbauen,
konnen diese ihnen Dinge anvertrauen, die sie
vor andern verbergen. So spricht Melanies Mut-
ter von ihrer Angst, dass man ihr vorwerfe, sie
vernachldssige ihre Kinder, und ihr diese dann
wegnehme. Diese Angst ist auch ein Grund
dafiir, dass sie die Kinder manchmal lieber nicht
zur Schule schickt, da man dort bemerken konn-
te, dass sie hungrig oder miide sind.” ATD Vier-
te Welt ermutigt die Kinder und ihre Eltern, ihre
eigene Sicht der Dinge zu formulieren und in die
tffentliche Debatte einzubringen. So haben El-
tern wihrend einer Begegnung mit der Erzie-
hungsdirektorin des Kantons Genf geschildert,
wie die Kinder ihre Situation erleben:

»Unsere Kinder fiihlen sich von ihren Ka-
meraden abgelehnt. Sie erleben die gleiche
Demiitigung, wie wir sie schon erlebt haben. Wir
versuchen, sie in ihrer Ausbildung zu unterstiit-
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zen, aber die Methoden haben sich geéndert und
oft kénnen wir selber nicht richtig lesen und
schreiben. Die Wohnungen von einigen unter
uns sind zu klein fiir die ganze Familie. Wir leben
in larmigen, spannungsgeladenen Vierteln. Das
sind keine guten Bedingungen, damit ein Kind
lernen kann. Unser schwieriges Leben und die
vielen Sorgen machen unsere Kinder unsicher.
Es sind diese Sorgen, die wir meistens fiir uns
behalten, in der Familie. Wir getrauen uns nicht,
dariiber zu sprechen.«®

Freundschaft ist stirker
als Armut

® Wissenschaftliche Studien bestétigen, dass
Kinder in anhaltender Armut durch Gleichaltri-
ge abgewiesen werden, weniger Freunde haben
und geringere [nitiative beim SchlieBen von
Freundschaften zeigen.® Der Aufbau einer
Freundschaft kann Kindern weder vorgeschrie-
ben noch abgenommen werden. Die Erwachse-
nen kénnen sie aber unterstiitzen und Bedin-
gungen schaffen, die der Freundschaft férderlich

1y Wenn du etwas kannst,
zeig einem anderen,
wie es geht. {{

sind. Der Kinderzweig von ATD Vierte Welt, Ta-
pori, tritt der sozialen Ausgrenzung durch
Freundschaft entgegen. Ein monatlicher Rund-
brief erzéhlt von Kindern in aller Welt, deren Fa-
milien ein schwieriges Leben haben, und gibt An-
regungen, um etwas gegen Armut und Aus-
schluss zu unternehmen.

Mch habe Freunde, die verpriigelt worden
sind. Am liebsten hétte ich nicht hingeschaut.
Es ist nicht schén, sich nicht zu entschuldigen.
Aberam besten ist es, ganz aufzuhdren mit den
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Schlégereien! Ich wiinsche allen Kindern, dass
sie gesund bleiben. Dass sie viele Freunde ha-
ben, mit denen sie viel spielen kénnen. Dass die
Erwachsenen viel Spass bei der Arbeit und im
Beruf haben.« Luis, Deutschland

»Damit das Elend ein Ende nimmt, miissen
wir das, was wir haben, mit einem anderen tei-
len. Wenn du etwas kannst, zeig einem andern,
wie es geht. Wenn du singen kannst, lehre es ei-
nen andern. Um gut zusammen leben zu kén-
nen, ist es notwendig zu teilen.« Wideléne, Haiti

Die Kinder werden eingeladen, an Tapori
zu schreiben, und erhalten eine personliche
Antwort. Manche lesen den Taporibrief allein,
andere bilden eine Gruppe. Tapori-Aktivitédten
werden auch im Rahmen bestehender Kinder-
gruppen, in Schulklassen oder im Religionsun-
terricht durchgefiihrt. Bei den »Tapori-Wochen-
endeng im ATD-Zentrum in Treyvaux/Schweiz
kommen sehr arme Kinder und solche aus an-
deren Gesellschaftsschichten regelméRig zusam-
men, um Freundschaft zu pflegen. Eine Aus-
wertung!® hat gezeigt, dass sowohl armutsbe-
troffene als auch andere Kinder Verantwortung
{ibernehmen und zum Aufbau von Achtung,
Freundschaft und Frieden beitragen kénnen,
wenn sie von den Erwachsenen die notige Un-
terstiitzung erhalten.

Voraussetzung ist eine nicht ausgrenzende
Grundhaltung: Hénseleien, Demiitigungen und
ausgrenzendes Verhalten werden vermieden; je-
des Kind, ob armutsbetroffen oder nicht, tragt zu
einer gemeinsamen Kreation etwas bei, worauf
es stolz sein kann. Die Leiter achten darauf, dass
jedes Kind sich duBert (im persénlichen Ge-
spréch, in einer kleinen Gruppe oder vor allen)
und dass der besondere Beitrag eines jeden von
der Gruppe wahrgenommen und wertgeschatzt
wird. Kreatives Gestalten, Theater, aber auch
Spiele und Freizeit haben sich dabei als hilfreich
erwiesen.
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Kindertheologie im Werk von
Joseph Wresinski

® ATD Vierte Welt wuchs zuerst im Herzen ei-
nes armen Immigrantenkindes heran, das unter
der Demiitigung und der sozialen Ausgrenzung
seiner Familie litt. Der Griinder, Joseph Wre-
sinski, erinnert daran in einem Interview: »Die
Bewegung begann genau genommen, als ich fiinf
Jahre alt war. Damals habe ich wirklich verstan-
den, dass alles, was ich zustande bringen kénn-
te, nichts niitzte, wenn es nicht eine Bewegung
gibe, die sich als fundamentales Ziel die Zer-
storung des Elends bei den Menschen setzt, die
vollkommen von der Gesellschaft ausgeschlos-
sen sind.«!!

Fiir Wresinski geht es nicht darum, die Kin-
der an den Kdmpfen der Erwachsenen zu betei-
ligen. Es geht darum, dass die Erwachsenen die
tiefen Wiinsche und Hoffnungen der Kinder —
auch des Kindes, das sie selber einmal waren —
ernst nehmen und sich fiir ihre Verwirklichung
einsetzen. Die Zielsetzung, das Elend zu zer-
storen, ist radikal, aber fiir den fiinfjihrigen Jo-
seph sehr konkret: Die Mutter sollte nicht mehr
vor allen Leuten gedemiitigt werden, weil sie
beim Zahnarzt ihre Rechnung nicht selber be-
gleichen kann.!2 Vater und Mutter sollten sich
nicht immer streiten, weil das Geld nicht reicht.

Wresinski erinnert sich, dass seine Mutter in
ihrem tdglichen Kampf gegen das Elend von ihm
selbst einen spezifischen Beitrag erwartete, den
nur ein Kind geben kann: » Lach doch malls, sag:
te meine Mutter ganz leise zu mir, wenn ihr sel-
ber bange war vor Leuten, die sie unsicher mach-

nMein Licheln war ihr Schutz.

ten oder beunruhigten. Mein Lécheln war ihr
Schutz; es gab ihr neue Kraft in der Erniedrigung.
yLach doch mall« Weil ein Kinderldcheln alles
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Leid und alle Ungewissheit der Welt iiber-
stahlt.«!3

Fiir Wresinski ist die Zielsetzung, das Elend
zu zerstoren, theologisch begriindet. Das Elend
widerspricht der Berufung des Menschen als
Kind Gottes. Gldubig sein heiBt, sich nicht mit
der Fatalitdt des Elends abfinden, sondern wie
die Armen daran glauben, dass die Dinge sich
dndern kénnen, und selber nach Kréften dazu
beitragen. Unabhéngig davon, welcher Religion
oder Konfession jemand angehort, heilt es, »die
Dinge verdndern wollen, wie Gott will, dass sie
sich verdndern und wie Jesus uns gelehrt hat, sie
zu verdndern«'4,

Unter unakzeptablen Bedingungen finden
die Kinder auch ungewdhnliche Wege, im Sinne
Jesu zu handeln. Wresinski erzdhlt den Kindern
einer christlichen Bewegung ein Beispiel: »Ich
denke an Georgette, die nachts gezwungen war,
ihrem Vater eine Sardinenbiichse ins Gesicht zu
werfen, damit ihr Vater ihr nachlief und aufhor-
te, ihre Mutter zu schlagen. Und am Morgen

wich hab’ zuviel gewartet.

weinte sie nicht. Sie hatte zu Hause Frieden ge-
stiftet, indem sie sich selbst in den Streit ein-
brachte, um ihren Vater zu zwingen, ihre Mut-
ter zu respektieren. Was Georgette mich gelehrt
hat: Wenn man ein grofes Herz hat, ist man im-
mer Friedensstifter.¢ !>

Als »Boten einer Not, welche die Nation
verschuldet hat«!®, rufen die Kinder die Er-
wachsenen in ihre Verantwortung. Mathieu hat
sich aus Brettern und Pappdeckeln eine Hiitte
gezimmert und wohnlich eingerichtet. Eines Ta-
ges trifft ihn Wresinski allein auf einem Haufen
von Triimmern. Er fragt ihn, warum er die Hiit-
te abgerissen habe, und erhalt die Antwort: »Ich
hab’ zuviel gewartet«. Wresinski schreibt diese
Geschichte auf, damit sie fiir andere zur Bot-
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schaft wird. »Er hatte gewartet, dass sich jemand
zu ihm setze, jemand aus der Nachbarschaft oder
von weiter her, den sein Herz dorthin getrieben
hitte und der gefiihlt hidtte, dass in diesem Kind
Millionen Kinder vergeblich warteten und hoff-
ten. Doch niemand ist gekommen. Und Mathieu
hat seinen Zufluchtsort zerstért. Er war nutzlos,
weil keine Freundschaft in ihm wohnte. Er half
ihm nicht aus seiner Einsamkeit. Ode war er wie
eine Krippe, zu der kein Weiser und kein Hirt
den Weg gefunden hat.¢!7

Eine Herausforderung fiir
die Kirchen

® Das Ernstnehmen der Kinder als Subjekte
ihres Lebens, ihres Denkens und ihres Glaubens

verbindet Wresinskis Ansatz mit demjenigen der
Kindertheologie. Der Grundsatz der Bewegung
ATD Vierte Welt, »die Armsten in die Mitte« zu
nehmen, wurzelt sowohl in der Botschaft Jesu
und als auch in der Erfahrung der Menschen in
tiefer Armut.

Fiir die Kirchen bleibt es eine Herausforde-
rung, armutsbetroffenen Menschen nicht nur im
diakonischen Bereich zu begegnen, sondern
auch Verkiindigung, Sakramentenvorbereitung,
Religionsunterricht, Kinder- und Jugendarbeit
etc. so zu gestalten, dass sie sich willkommen
fiihlen. Das kann auch bedeuten, aus den ge-
wohnten Riumen herauszutreten, um dem
drmsten Kind da zu begegnen, wo es vielleicht
schon lange vergeblich wartet, Damit kein Kind
mehr zu sagen braucht: »An Gott glaub’ ich nicht
... hiemand erz&hlt mir von ihm ...«

1 ATD Vierte Welt Schweiz,
Erzdhlungen von Mut und

Widerstand, Treyvaux 2005,

8.
2 Internetabfrage 9.7.2007;
siehe Hinweise.

3Vgl. ATD Vierte Welt, Fiir
einen umfassenden Kampf
gegen die Armut. Doku-
mente der Arbeitstagung
vom 8. April 1988 in Trey-
vaux (Schweiz), Treyvaux
0.J., 124.

* Ursula Messerli, Inputre-
ferat, Gemeinsam Kurs
nehmen - Fachtagung »Ar-

Internethinweise

mut in Basels, 5. November
2004. Siehe Internethin-
weise

5Vgl. Marie-Rose Blunschi
Ackermann, Joseph Wresins-
ki. Wortfiihrer der Armsten
im theologischen Diskurs,
Freiburg/Schweiz 2005, 35.
6 Erzahlungen von Mut und
Widerstand, Anm.1.

7 Gemeinsam Kurs nehmen
8 Ursula Jomini, Armutsbe-
troffene Kinder und
Erwachsene sind Partner bei
der Gestaltung einer soli-
darischen Gesellschaft, in:

Beitrage zur Sozialen
Sicherheit Nr. 21 (2003) 35.
9 Gerhard Beisenherz,
Kinderarmut als Einstieg in
eine Exklusionskarriere, in:
Beitrdge zur sozialen
Sicherheit Nr. 21 (2003) 30.
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Vreni Merz

é»Seine Vorhange wollte er sehen«
é Wie Kinder biblische Texte deuten

Biblische Texte konnen sehr unmittelbar
in unser Leben hineinsprechen.

Diese Art, sich das Buch der Biicher
ohne Vorbehalte anzueignen, fillt
Kindern meist erstaunlich leicht — mit
oft iiberraschenden Ergebnissen.

® Wenn ein Kind sagt, Gott sei allmichtig oder
ewig, kénnen wir davon ausgehen, dass es diese
Worte irgendwo einmal gehort hat. So hat die
Religionslehrerin in der Schule gesprochen, oder
das Kind war in der Kirche bei einem Gottes-
dienst dabei. Das kleine Médchen oder der Kna-
be ibernimmt die Aussagen der Erwachsenen
und ahnt mehr oder weniger, was damit gemeint
ist. Dariiber sind wir nicht erstaunt; in unter-
schiedlichen Lebensbereichen imitieren die Klei-
nen die Welt der GroRen. Sie ahmen ihr Ver-
halten nach und nehmen ihre Worte in den
Mund. Wie aber kommt eine Achtjihrige dazu,
beispielsweise zu sagen: »Gott ist wie ein Ski-
anzug«?

Kein Theologe, keine Theologin, kein Pries-
ter und keine Gemeindereferentin hat ihm die-
sen Satz »vorgesprocheng. Im Gegenteil: Das
Kind hat ihn eigenstdndig hervorgebracht und
redet, »wie ihm der Schnabel gewachsen ist«.
Eine Deutung hat es kreiert, die in seinem eige-
nen Inneren geworden ist, gendhrt aus Erfah-
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rungen, die es in seinem kurzen Leben gemacht
hat, die aber vollig ausreichen, um sie auf eine
{ibergeordnete, nicht erkldrbare Wirklichkeit zu
ibertragen. Wir haben es hier mit einer durchaus
beachtenswerten Leistung zu tun, die das Kind
erbringt: Es hat die Fahigkeit, selbst zu denken
und zu deuten, was religiose Vorstellungen be-
trifft. Es ist also nicht etwa so, dass Kinder dann,
wenn es um »Gott und die Welt« geht, nur wie-
dergeben, was sie von den Erwachsenen wissen.

Aufhorchen und nachfragen

® Wie reagieren wir als Erwachsene, wenn
Kinder uns mit ihren eigenwilligen Interpreta-
tionen konfrontieren? Wir spiiren, dass es ver-
fehlt wére, dariiber zu lacheln, sie als unreif ab-
zustempeln und das Kind mit unserer Besser-
wisserei zu belehren. In jedem Fall lohnt es sich,
solchen Kinderaussagen Gehdr zu schenken,
wenn sie aus stolzer [Jberzeugung gesuBert wer-
den. Zundchst ist unser Respekt gefragt, der sol-
che Vorstellungen ernst nimmt. Man darf sich
durchaus beeindrucken lassen und solchen Wor-
ten ein bisschen nachgehen.

Dazu ist das Nachfragen eine wunderbare
Methode. Sie zeigt dem Kind, dass sein Denken
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und Deuten wahrgenommen wird, was allein
schon zu weiteren diesbezliglichen Anstrengun-
gen motiviert. Beim zitierten Satz »Gott ist wie
ein Skianzugy ist das Nachfragen besonders in-
teressant. »Wie meinst du das?« kénnten wir das
Kind fragen oder: »Wie kommst du darauf?«. Ein
ertragreiches philosophisches Gespréch mit ihm
konnte sich daraus ergeben, wenn wir es auf sei-
nen eigenen Skianzug hin ansprechen. Dann
wird es uns wohl von seinem warmen Overall er-
zihlen — ein Bild fiir das umfassende »Overall«
gottlicher Gegenwart. Es wird erkldren, dass es
von diesem Anzug geschiitzt wird am ganzen
Kdrper und dass er es vor Schiirfungen bewahrt,
wenn es stiirzen sollte. Mit seinem Skianzug
fiihlt es sich auf der Piste sicherer, als wenn es in
Badehosen dort stehen wiirde — das wére ja ge-
radezu grotesk! Der Skianzug hingegen ist ei-
gentlich genau das, was der Psalmist mit treffen-
den Worten sagt: »Du héltst mich hinten und
vorn umschlossen, hast deine Hand auf mich ge-
legt« (Ps 139, 5).

Wir werden als Erwachsene selber nach-
denklich und fiihlen uns angeregt, wenn wir zu-
sammen mit dem Kind solche Gespriche fiihren,
die seine Vorstellungen in den Blickpunkt neh-
men, sie ausloten und fortfiihren.

Warum ging Jesus zu Zachdus?

® Dasselbe gilt, wenn wir den Kindern bibli-
sche Geschichten erzihlen und sie anregen, da-
riiber nachzudenken und sich dazu zu duBern:
Dann miissen — oder diirfen! — wir mit Uberra-
schungen rechnen. Manchmal wird es sogar so
sein, dass wir erst einmal leer schlucken, weil
wir das, was Kinder zu einem Text sagen, nicht
auf Anhieb verstehen. Es kann auch sein, dass
wir vorschnell dazu neigen, ihre Interpretatio-
nen zu wenig tiefgreifend einzuschdtzen, und
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zum Schluss kommen, die Bibel sei fiir sie doch
noch zu schwierig. Dazu folgendes Beispiel:

In einer Religionsstunde im ersten Schuljahr
erzéhlt die Lehrerin die Geschichte von Zachéus.
Sie schildert, wie er am Zoll sitzt und von den
Passanten mehr verlangt, als er dirfte. So wird er
reich — und macht sich entsprechend unbeliebt.
Verstdndlich! Alle wissen um seine Machen-
schaften. Er tut, was man nicht tun darf, da sind

1 Gott ist wie ein Skianzug.

sich alle einig. Nein, man mag ihn nicht. — Jetzt
kommt Jesus in die Stadt, und wie {iblich ver-
sammeln sich die Menschen in Scharen.
Zachdus, von nichts als seiner Neugier getrieben,
will ihn unbedingt sehen. Alle reden ja von ihm.
Aber man versperrt ihm, dem Kleingewachse-
nen, die Sicht. Er hat es nicht verdient, in der
vordersten Reihe zu stehen.

Wie gut konnen Kinder diese Haltung nach-
vollziehen: Diesen Betriiger drdngt man nach
hinten. Es geschieht ihm Recht, dass er nicht
zum Zug kommt. Dann aber — so erzdhlt es die
Geschichte — féllt ihm ein, auf jenen hohen Baum
zu klettern. Unten dréngen sich die Massen, und
er hat den (berblick. Bleibt die Hoffhung — die
Kinder empfinden lebhaft mit — dass Jesus ihn
trotzdem nicht beachtet, dass er sich den »Gu-
ten¢ zuwendet und den »Bdsen¢ oben sitzen
ldsst. Aber es kommt anders. Die Lehrerin er-
zahlt die Geschichte zu Ende, von der eindriick-
lichen Einkehr unter seinem Dach, vom Unver-
stdndnis der Leute, vom Murren der Phariséer.
Dann fragt sie die Kinder, weshalb Jesus wohl
ausgerechnet bei Zachdus einkehrte. »Er wollte
sein Geschirr anschaueng, sagt ein Midchen
spontan, »und seinen Tisch in der Kiiche. Seine
Vorhédnge wollte er sehen und seine ganze Woh-
nung ...« — Die Lehrerin hért zu — und ist ent-
tduscht. Hat sie vielleicht die Frage falsch ge-
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stellt? Oder hat das Médchen die Geschichte
nicht richtig begriffen? Ziemlich oberflichlich
kommt ihr diese Antwort vor; sie hat eine ande-
re erwartet.

Doch das Mddchen hért nicht auf zu schil-
dern, was Jesus bei seinem Besuch alles zu Ge-
sicht bekommen mdchte. Die andern Kinder
pflichten ihm bei und es wird klar, was sie mei-
nen: Jesus interessiert sich fiir Zachdus, fiir sein
Zuhause, sein persénlichstes Umfeld. Jedes De-
tail ist ihm wichtig. Sein Haus ist er selbst, und

yyrnicht nur Hoflichkeitsbesuch ¢

bei ihm einzukehren heiBit, ihn ganz und gar
wahrzunehmen, ihm zu begegnen, bei ihm zu
sein. Es geht hier nicht um einen Héflichkeits-
besuch, fiir den man nur kurz Zeit hat und nicht
einmal die Jacke auszieht. Nein, hier ist man
»ganz zu Hause«, was exegetisch mit der Tisch-
gemeinschaft auch wirklich gemeint ist.

Wie gut, wenn sich Erwachsene die Miihe
nehmen, kindlichen Interpretationen auf den
Grund zu gehen. Fir das Kind sind Worte wie
»Einkehr« und » Gemeinschaft« abstrakte Begrif-
fe, die es zwar vielleicht schon gehort hat. Aber
von selbst kommen sie ihm noch kaum {iber die
Lippen. Was sie bedeuten, kennt es aber wohl —
und zwar ganz konkret und alltdglich: Wer je-
manden gern hat, geht zu ihm heim, schaut sich
um, setzt sich an seinen Tisch und isst mit ihm.
Wer solchen Deutungen von Kindern lauscht
und sie mit ihnen bespricht, kann geldufige Wen-
dungen, an die wir uns ldngst gewohnt haben,
mit neuem Leben fiillen.

Jedenfalls kénnen uns die Kleinen mit ihren
Interpretationen ganz schon herausfordern,
manchmal sogar auf Neues hinweisen. Warum
eigentlich nicht? Manchmal machen sie uns
Aspekte deutlich, {iber die wir selber noch nie
richtig nachgedacht haben.
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Mitreden kdnnen

® Trotz aller Eindriicklichkeit ist zu bedenken,
dass die Deutungen von Kindern sich im Verlauf
der Jahre dndern. Das Médchen, das vehement
vertritt, das Interesse am Geschirr und an den
Vorhéngen von Zachdus sei in dieser Perikope im
Mittelpunkt gestanden, wird — wenn es fiinf Jah-
re dlter ist — anders sprechen. Vielleicht wird es
in den Wirren der Pubertét die ganze Geschich-
te oder die Bibel iiberhaupt ablehnen, die dama-
ligen Vorstellungen von sich werfen und nichts
mehr damit zu tun haben wollen.

Solche Entwicklungsschritte sind schmerz-
haft, aber nétig. Erwachsene sind gefragt, die die-
sen Prozess begleiten. Dazu gehort nicht nur ein-
fiihlendes Verstehen, sondern auch der Mut, den
Jugendlichen die Stirn zu bieten, sich mit ihnen
iiber »das Buch der Biicher« auseinanderzuset-
zen und manchmal sogar dariiber zu streiten.
Dafiir sind im Religionsunterricht Lernformen
angesagt, die den Jugendlichen Gelegenheit ge-
ben, ihre alten Sichtweisen aufzubrechen und
Schritt fiir Schritt eigene neu aufzubauen. Schon
vor zwanzig Jahren ist der bahnbrechende
Schweizer Religionspsychologe und -padagoge
Fritz Oser dafiir eingestanden, »dass sich der
Schiiler in selbsttdtiger, Probleme lsender, Wi-
derspriiche aufarbeitender, fragender und su-
chender Weise in Texte, in Kultur begibt. Nicht
andere oktroyieren ihm Fragen auf. Er selber
stellt sich Fragen, sucht Antworten, tiberpriift
Hypothesen. Der Lehrer aber unterstiitzt nur die-
ses Tun, stimuliert neue Koordinationen, schafft
ein Klima, in dem dieses Handeln angstfrei mog-
lich ist.¢!

Dafiir ist in den friihen Jahren gleichsam der
Grundstein zu legen: Je dfter Kinder erfahren
diirfen, dass ihre eigenstdndigen Auslegungen
auf Interesse stofien, umso eher werden sie ein
Bewusstsein entwickeln, bei dem sie sich sagen:
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Es lohnt sich, {iber biblische Texte nachzuden-
ken. Fiir mich selbst ist es anregend — und fiir an-
dere auch. Diskussionen dariiber sind spannend;
ich will am Ball bleiben und mitreden konnen.

»Aber das stimmt gar nicht ...«

® Aus dem bisher Gesagten wird klar, dass
Kinder biblische Texte nicht primér verstehen
lernen, wenn Erwachsene ihnen vorsagen, was
sie bedeuten. Zu lange glaubte man, mit dem
srichtigen Sagen« habe sich die »richtige« Inter-
pretation auch schon in die Képfe der Kinder ein-
genistet. Bis heute ist diese Meinung nicht ganz
ausgestorben. Viel zu oft wird in den Schulzim-
mern wie den Pfarrgruppen noch von vorne nach
hinten gepredigt — mit geringem Erfolg. Die ent-
wicklungsbedingten Verstandnisstufen bei Kin-
dern, die von Fachleuten mehrfach untersucht
wurden, holen Lehrpersonen, pastorale Mitar-
beiter/innen und auch Eltern immer wieder in
die Realitdt zuriick: Kinder nehmen nur auf, was
sie verstehen und zwar so, wie sie es verstehen.
Ihre Vorstellungen bilden sie selbst aus, aber
auch dies nur dann, wenn Erwachsene ihnen
den Schatz biblischer Inhalte zugénglich machen
— immer wieder. Dann kdnnen sie nédmlich ihre
erstmals gewonnenen Ansichten im Verlauf der
Zeit differenzieren, indem sie einen Text neu le-
senund interpretieren lernen. Auch dazu ein an-
schauliches Beispiel:

Im Religionsunterricht mit Zehnjéhrigen
geht es lebhaft zu und her. In gut organisierter
Freiarbeit sind die Schiilerinnen und Schiiler da-
ran, zum Gleichnis vom verlorenen Sohn eine
Art Klassenbuch herzustellen. Es soll ein groB-
formatiges Werk werden, von den Knaben und
Médchen selbst geschrieben und gezeichnet. Je-
der und jede hat sich fiir eine Passage des Textes
entschieden. Mit Papier und Farben ausgeriistet
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sind die Kinder engagiert an der Arbeit. Die Lehr-
person hat bei der Planung wohl bedacht, dass
die Schiilerinnen und Schiiler dem bekannten
Gleichnis nicht zum ersten Mal begegnen. Nun
stellt sie aber fest, dass sie wihrend der Arbeit im-
mer wieder fragen, worum es bei dieser und je-
ner Stelle genau gehe. Konsequent verweist sie
die nicht mehr kleinen Kinder an die Einheits-
bersetzung: Sie sollen selbst darin nachlesen,
wie der Text genau lautet.

Plotzlich erblickt sie Michael, der hinten in
der Ecke sitzt und auf einem groBen Blatt mit
krdftigen Strichen eine dde Landschaft malt. Die
Lehrerin stutzt. »Was machst du denn da?« fragt
sie unsicher. Denn sie kennt ihren Schiitzling,
der nicht immer konzentriert bei der Sache ist.

»Kinder nehmen nur auf,
was sie verstehen. {{

Diesmal aber verbliifft er sie: »Ich male das frem-
de Land«, sagt er mit Nachdruck. »Das sind ab-
gestorbene Baume und hier verwelkte Blumen
...« Die Lehrerin schaut ihn an. Und er beginnt,
eine exegetische Auslegung zu machen, die sie
nicht mehr vergessen wird.

Sie unterbricht ihn kurz und ruft die ganze
Klasse zusammen. »Michael hat etwas Wichti-
ges zu sagen; das miisst ihr alle horen, ruft sie
den Kindern zu. Und Michael erklért: »Im Kin-
dergarten haben wir doch gehdrt, dass der Sohn
fortritt, ja auf dem Ross! Und er kam in ein scho-
nes Land und lebte in Saus und Braus. Aber das
stimmt gar nicht; da steht etwas anderes ...« Er
deutet auf die dicke Bibel, die offen neben seiner
Zeichnung liegt. »Die Kindergértnerin hat es
falsch erzdhlt, sagt er, »aber jetzt zeichne ich es
richtig.« Er blickt auf sein Zeichnungsblatt und
erklért, wie schlecht es dem Sohn ging im fer-
nen Land. Damit schildert er gleichsam eine
»Seelenlandschaft«, welche die innere Befind-
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lichkeit des Sohnes nicht besser hitte aus-
driicken kinnen. Die Kinder kehren an ihre Ar-
beitsplétze zuriick, und die Lehrerin bleibt nach-
denklich stehen. Nie zuvor hatte sie eine so ur-
tiimliche Auslegung dieser Textstelle gehort; in
keinem Bibelkommentar fand sie eine derart
{iberzeugende Interpretation.

Wie gut, dass der Knabe Gelegenheit be-
kam, sich im Unterricht so eigenstdndig mit die-
ser Textstelle zu befassen! So ist es ihm méglich
geworden, alte Vorstellungen {iber Bord zu wer-
fen, neue zu entwickeln, sie gestalterisch umzu-
setzen und sie sogar noch vor versammelter Klas-
se zu erldutern.

»Hilf mir, es selbst zu tun«

® »Hilf mir, es selbst zu tun.« Dieser bedeu-
tende Satz, den die bekannte italienische Arztin
und Pddagogin Maria Montessori Kindern in den
Mund legt, miisste auch fiir das Deuten von bib-
lischen Texten wegleitend sein. Die diesbeziigli-
chen Fahigkeiten von Kindern sind nicht zu un-
terschétzen.

Es ist gut, sich zuweilen bewusst zu wer-
den, dass wir »Handlangerinnen« und »Hand-
langer« sein sollten fiir die jungen Menschen, die
mit unserer Hilfe ihre Ressourcen gebrauchen
lernen. Oder wir verstehen uns als eine Art »Heb-
ammeng, die gute Bedingungen schaffen, damit
Interpretationen aus Kindermund »zur Welt
kommeng. Um noch einmal Fritz Oser zu zitie-
ren: »Statt also das Gewicht in den Kommenta-
ren auf die biblische Interpretation und meistens
sogar auf eine einzige Interpretation zu legen,
miisste das Gewicht auf der Genese einer sol-
chen Interpretation im Klassenzimmer liegen,
die durch Schiiler entstanden ist und auf alle Fal-
le anders aussieht als diejenige des Lehrers bzw.
des Kommentators.«2
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Sicherlich ist hier nicht nur die Schule ge-
fragt. Eltern und andere Bezugspersonen kénnen
viel dazu beitragen, dass Kinder Lust bekommen,
die Bibel zu entdecken und autonom zu inter-
pretieren.

Die Bibel an der Bettkante3

® Wenn man an Elternbildungsanléssen junge
Miitter und Viter fragt, ob sie ihren Kindern bib-
lische Geschichten erzdhlen und mit ihnen da-
riiber diskutieren, schauen sie oft ratlos in die
Runde. Sie erinnern sich zwar an den barmher-
zigen Samariter, an den verlorenen Sohn oder an
den blinden Bartimaus. Meistens haben sie selbst
diese biblischen Geschichten als Kind gehort
oder gelesen, aber so genau sind ihnen diese Er-
zahlungen nicht mehr in Erinnerung. Es kann
auch sein, dass ihnen die Bibel vorkommt wie
ein Buch mit sieben Siegeln — geheimnisvoll und
unverstandlich. Trotzdem wiirden viele Eltern
den Kindern gerne hie und da etwas daraus er-
zahlen, wenn sie nur wiissten, wie sie es am bes-
ten machen konnten. Denn so viel ahnen sie
meistens: In den biblischen Geschichten stecken
Lebensweisheiten, die bis heute aktuell sind und
die sowohl ihnen selbst als auch den Kindern
Kraft und Orientierung geben kénnen.

Oft gilt es zundchst, die Eltern zu ermun-
tern, biblische Texte nicht blof wortlich zu ver-
stehen. Dann namlich gehen ihnen Welten auf.
Der See Gennesaret, auf dem es in der Perikope
vom Seesturm ungemiitlich und gefdhrlich wird,
kommt ihnen auf einmal bekannt vor, wenn sie
an die »Stiirme« denken, denen sie hie und da
ausgesetzt sind. Wie gut kennen sie die Hektik
im Alltag, die uns zusetzen kann, bis es uns rich-
tig ysturmg wird. »Mir steht das Wasser bis zum
Hals«, sagen wir dann, wenn wir es kaum schaf-
fen, uns aus einer schwierigen Situation zu ret-
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ten. Und wenn wir weder ein noch aus wissen
und beinahe »untergeheng, kann es plotzlich ge-
schehen, dass die Wolken sich lichten und der
Sturm sich legt: Alles ist wieder gut. Oft kénnen
wir nicht erkldren, wie es dazu kam. Es kann uns
durchaus wie ein Wunder vorkommen. Viel-
leicht hat ein Mitmensch dazu beigetragen oder
die Umsténde haben sich wider Erwarten vollig
verdndert. Irgendwie kam eine Losung in Sicht
—und wir atmen auf.

So betrachtet bekommen viele biblische Ge-
schichten ein neues Gesicht. Sobald sie {ibertra-
gen werden auf Situationen, die wir im eigenen
Leben kennen, gewinnen sie an Aktualitdt. Hei-
lungsgeschichten von Geldhmten und Blinden
lassen uns an Erfahrungen denken, die wir gut
kennen: Wie oft fiihlen wir uns »blind« oder
»lahmg, auch wenn wir kérperlich gesund sind.
Aber die stindige Reiziiberflutung macht uns
blind fiir das Wesentliche und chronische Uber-
lastung kann uns regelrecht ldhmen. Wie ver-
traut kommt uns vor, was die Bibel in einfachen
Szenen erzdhlt!

Pastoralverantwortliche tun gut daran, jun-
ge Eltern zu ermutigen, biblische Geschichten
den Kindern so zu vermitteln, wie sie {iberliefert
sind. Sie ihnen zu yerkldren, ist kaum ange-
bracht, genauso wenig, wie man nach einer Mar-

" Fritz Oser, Grundformen
biblischen Lernens in: Eugen
Paul/Alex Stock, Glauben er-
mdglichen, Mainz 1987,
215.

2Ebd., 214

3Vgl. Vreni Merz: Die

Ein Familienbuch.
Vorlesegeschichten.
Erzdhlideen. Rituale,
Miinchen 2007.
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Bibel an der Bettkante.

chenerzdhlung den Kindern beibringt, was eine
Fee oder eine Hexe ist. Das ahnen sie selbst. Ahn-
lich wirken die biblischen Geschichten in ihrer
Urkraft. Sie hinterlassen Spuren, die uns helfen,
das Leben in seinen vielen Facetten wahrzuneh-
men.

Dabei bleiben auch Fragen offen, tiber die
Eltern mit ihren Kindern gemeinsam nachden-
ken und sprechen konnen, ohne ihnen ab-
schlieBende Antworten zu geben. Denn das Un-
erlddrliche ist ein Teil des Lebens, den uns gera-
de biblische Geschichten lebendig vor Augen

2 Biblische Geschichten
zu Jerklareny,
ist kaum angebracht. {

flihren. Der Verstand reicht sowieso nicht aus,
um allem auf den Grund zu kommen. Ihn allzu
einseitig zu bemiihen, haben die Kinder {ibrigens
kaum nétig — und auch die biblischen Texte
nicht. Ihre iibergreifende Bedeutung erfassen sie
intuitiv, wenn Erwachsene sie ihnen spannend
erzdhlen — beispielsweise am Abend vor dem
Einschlafen. Entscheidend ist ihr Interesse, zu-
sammen mit den Kindern die Bibel zu entdecken
— selbst wenn sie auf dem Weg des Suchens und
Findens kaum einen Vorsprung haben.
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Martin und Dorothea Latzel

»Man braucht immer auch'n bisschen

Musike«

Wie erleben Kinder Kirche?

Was ist ihnen da wichtig? Die Antwort
aus Kindermund, die das Feiern und
die Gemeinschaft hevorhebt, klingt
zunichst banal. Genauer betrachtet,
verweist sie auf Wesentliches. Die Kin-

derperspektive hilft, neu zu sehen.

® Beim Schlusslied des sonntéglichen Gottes-
dienstes — nach den Vermeldungen fiir die kom-
mende Woche — ist unsere vierjahrige Tochter
Dorothea mit einem Mal verschwunden. Ich ma-
che mir in solchen Situationen keine Sorgen. Sie
kennt sich in der Kirche aus und es kommt vor,
dass sie vorweg ins Gemeindehaus lauft, wo ge-
rade fiir den Sonntagskaffee gedeckt wird, um
sich mit Keksen einzudecken. Aber an diesem
Sonntag agiert sie ungewohnlich. Nach kurzer
Zeit sehe ich sie die Altarstufen emporklettern.
Sie lduft zum Pfarrer und beginnt, mit ihm zu re-
den. Das Gesprdch ist kurz, denn noch wéhrend
die Orgel spielt, ist sie schon wieder von der Al-
tarinsel verschwunden und taucht ein wenig spé-
ter neben meiner Bank auf.

»Was hast du da vorne gemacht?«, frage ich.
»Der Pastor hat gesagt, er braucht am Dienstag
Hilfe zum Austeilen, und ich habe ihm gesagt,
am Dienstag kénnte ich nicht, da habe ich Sport-
gruppe, und wenn er Hilfe haben will, muss er
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Wenn Kinder Kirche gestalten

dich fragen.« Eine bestechende Logik und, ob-
wohl es sich real um eine Absage handelte, eine
Riickmeldung, wie sie Hauptberufliche in der
Pastoral gerne 6fter bekdmen. Viele Anfragen zur
Mitarbeit in der Gemeinde verhallen leider allzu
oft ungehort.

Szenenwechsel in eine Pfarrei einer bayeri-
schen Stadt. Die Gemeinde versammelt sich zum
Familiengottesdienst. Gekommen sind Men-
schen aus der ganzen Stadt, eine Personalge-
meinde. Die Kirche wird gerade renoviert, also
feiert man in einem Gemeindesaal. Auf den
Stiihlen sitzen Erwachsene, auf dem Boden
hocken und krabbeln Kinder, vom Sdugling bis
zu Schulkindern. Manch einem traditionellen
Kirchgénger wird ihre mehr als bequeme Hal-
tung das Erschrecken ins Gesicht jagen, aber die
Kinder fiihlen sich auf ihren Decken, hingehockt
oder auf dem Bauch liegend, mit den Hénden
den Kopf aufstiitzend, sichtlich wohl.

Der Zelebrant sitzt zundchst mitten im Kreis
auf einem Stuhl. Zur Mahlfeier wird er sich vor
ein kleines Tischchen knien und die Kinder um
sich versammeln. Ein bunter und quirliger Hau-
fen findet sich da ein. Zum Gebet {iber die Gaben
wird der Zelebrant seine Stola {iber die versam-
melte Kinderschar ausbreiten und macht mit die-
sem Zeichen deutlich: »lhr [...] seid ein ausge-
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wahltes Geschlecht, eine konigliche Priester-
schaft« (1 Petr 2,9). Die Kinder werden somit
selbstversténdliche Teilnehmer und Teilhaber
der (Mahl)Gemeinschaft.

»Da durften wir alle
nach vorne gehen«

@ Zwei Schlaglichter zur Erfahrung mit Kin-
dern und Kirche. Gesehen mit dem Blick eines
Erwachsenen, noch dazu eines Vaters. Das er-
gibt durchaus einen Unterschied gegeniiber der
kindlichen Perspektive. Als Vater freue ich mich
nattirlich, wenn sich meine Kinder in der Kirche
und inshesondere im Gottesdienst wohl fiihlen.
Ich weils aber auch, dass sich viele der Mitfei-
ernden gestort fiihlen und dass ihnen die vielen
Kinder zu unruhig sind.

Nicht jede Gemeinde ist dafiir offen genug,
Kindern im Gottesdienst einen ihnen angemes-
senen Raum zu geben. Damit meine ich nicht
eine »Abstellecke, hinter der sich die Kinder
(und deren Eltern) wihrend des Gottesdienstes
aufhalten konnen, vermutlich noch durch eine
dicke, schalldichte Glasscheibe vom Kirchen-
schiff getrennt. Kindern Raum zu geben, heiBt
filir mich, den gemeindlichen Gottesdienst auch
zum Gottesdienst der Kinder zu machen, um
sich als Teil der feiernden Gemeinden erfahren
zu konnen und mit Recht einen Platz zu bean-
spruchen.

Das ist die Sicht eines Erwachsenen. Wie
sehen Kinder die Kirche? Was ist ihnen wichtig
im Gottesdienst? Das Gesprich mit meiner vier-
jahrigen Tochter Dorothea dariiber war fiir mich
in mancher Hinsicht erniichternd. In einer ge-
wendeten Blickrichtung zeigen ihre Antworten
jedoch auf, welchen Platz Kinder in der Kirche
wirklich suchen und wie sie ihn gestaltet haben
mdchten,
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Unser Gesprdch fand nach dem Pfingstgot-
tesdienst statt. Die Antworten sind authentisch
iibertragen, die Fragen habe ich nachformuliert.

M: Wie fandest Du es heute in der Kirche?

D: Heute hatte die Kirche Geburtstag. Und
wenn die Kirche Geburtstag hat, muss man dass
ja auch feiern. Und darum haben heute alle Ge-
burtstag gefeiert. Es war fiir mich sehr schn, mit
dem Jungen da zu spielen. (Der yJunge« war eine
Zufallsbekanntschaft, den sie in der Spielecke
kennen gelernt hatte. Den Namen konnte sie
nicht nennen, das war fiir sie in diesem Zusam-
menhang unerheblich.)

M: Was war fiir dich das Beste am heutigen
Gottesdienst?

D: Dass alle Kinder nach vorne gehen durf-
ten. (Zum Vaterunser versammeln sich die Kin-
der um den Altar. Selbst, wenn es sonst keine be-
sonderen Elemente fiir Kinder gibt, ist dieses im-
mer Bestandteil des Familiengottesdienstes. )

M: Was habt ihr da vorne gemacht?

D: Das, was wir da vorne auch immer ma-
chen. Wir sprechen ein Gebet.

M: Und, kennst du das Gebet?

D: Wie das Gebet geht, weill ich jetzt nicht
mehr. Das habe ich vergessen. Aberich habe das
immer mit Omama gemacht; als wir immer den
Spaziergang gemacht haben. (Erst durch diese
Antwort habe ich erfahren, dass Dorothea mit
ihrer Grofmutter das Vaterunser einiibt.)

M: Worum geht es in der Kirche?

D: Um Jesus. Das ist doch der liebe Gott.
Der bringt uns immer Frieden.

M: Was gehdrt fiir dich zur Kirche?

D: Lieder. Dass der Pastor da immer zu den
Leuten spricht, durch’n Mikrophon. Dass er im-
mer etwas vorsingt und die Menschen etwas
nachsingen.

M: Gehst du gerne in die Kirche?

D: Die ist immer so lang und das finde ich
langweilig.
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M: Was muss dabei sein, dass du sie nicht
langweilig findest?

D: Man braucht immer auch'n bisschen
Musik. Kurz muss sie sein. Dann miissen da vie-
le Kinder sein, zum Spielen. Und manchmal ist
auch Kinderkirche. Da sind dann ganz viele Kin-
der da. Die singen da und spielen miteinander.

M: Und was findest du gut an der Kirche?

D: Wenn alle zusammen sind.

M: Kannst du dich an etwas Besonderes in
der Kirche erinnern?

D: Die Taufe [ihres Bruders|. Das war ganz
toll. Da durften wir alle nach vorne geh’n und ich
durfte zuerst, weil mir gehort ja auch der Bruder.
Da durfte ich ihm ein Kreuz auf die Stirn ma-
chen. Und dann durften wir alle aufpassen, dass
Burkhard [der Zelebrant] ihm das [Wasser| nicht
{iber die Fiie giefft und dann hat er ihm das auch
nicht {iber die Fiille gegossen.

»Die ist immer so lang«

@ Banale Antworten? Zundchst einmal, das
muss ich ehrlich zugeben, hatte ich mir in der Tat
andere Antworten erhofft. Kindliche Nacher-
zdhlungen von biblischen Geschichten vielleicht,
ein Bericht vom Krippenspiel, das ihr an Weih-
nachten so gut gefallen hat, das kleine Kreuz aus
Zweigen, das wir an Karfreitag wihrend eines
Kinderkreuzweges gebastelt haben. Oder viel-
leicht die Geschichten aus dem Osterlesebuch,
die wir wahrend der Passionszeit gelesen haben.
Nichts dergleichen. Die Antworten waren frap-
pierend einfach und entlarvten den Versuch,
meine Ideen der Beziehung von Kindern (von
meinen Kindern) zur Kirche und zum Gottes-
dienst in den Antworten affirmiert zu bekom-
men. Mein Ansatz liegt in der Substanz, der Leh-
re, den Ideen, die vermittelt werden (sollen), und
ich habe die Hoffnung, dass Kinder diese Lehre
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antizipieren. Stattdessen weisen die Antworten
zundchst in eine ganz andere Richtung. Doro-
thea spricht von kurzen und langen Gottesdiens-
ten, von der Musik und ganz viel von Gemein-
schaft und Zusammensein.

»Die Leistung, aber eben auch die Provoka-
tion der Kindertheologie liegt vor allem in der
Respektierung der Kinder in ihren ureigenen
Denkleistungeng!, formuliert Bernhard Griim-
me und beschreibt damit die Erfahrungen, die
ich im Gesprdch mit meiner Tochter gemacht
habe. Wie begegnet man der »romantisierenden
Projektion heiterer, immer schon von Gottselig-
keit begliickter Kindheit«?2

Die Denkleistung meiner Tochter, ihre Art
von Ekklesiologie und ihr frappierend einfacher
Blick auf den Gottesdienst entsprachen nicht
meinen Erwartungen. Umse mehr konnen die
Gedanken einer Vierjdhrigen Antwort geben auf
die Frage, welches Verstindnis Kinder von der
Kirche haben und was wir, durchdachte und
durchreflektierte Erwachsene, fiir uns, unseren
Glauben und unsere Ekklesiologie lernen k&n-
nen. »Kinder als Theologen zu begreifen, be-
deutet [...], sich von ihnen ungewohnte Fragen
zumuten, neue Perspektiven erdffnen zu lassen,
Umwege zu gehen, vorgeblich konsistente di-
daktische Planungen und theologische Gedan-
kengebdude noch einmal dekonstruieren zu
lassen.«3 Die Dekonstruktion ist Dorothea ge-
lungen.

»Singen und spielen
miteinander«

® Filtert man die Gedanken des Kindes, so er-
geben sich drei klare Grundansichten: Kirche
(und Gottesdienst) darf nicht langweilig sein; Kir-
che (und Gottesdienst) ist eine Feier und konsti-
tutiv fiir eine gute Feier, die zudem nicht lang-
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weilig sein darf, ist die sich untereinander und fiir
andere als helfend verpflichtete Gemeinschaft.
Dass ein Gottesdienst langweilig sein kann, wer-
den auch Erwachsene erfahren, vermutlich aber
selten offen zugeben. Von ihrem Wesen her darf
die Feier nicht langweilig sein. Sie ist Ausdruck
der Osterfreude in der Gemeinschaft aller, die ak-
tiv am Geschehen teilhaben. Wenn Langeweile
aufkommt oder die Gemeinschaft vermisst wird,
1duft etwas schief. Gleiches gilt fiir das gemein-
schaftliche Leben der Kirche an sich. Gemeinde
muss spannend im wahrsten Sinn des Wortes

2 Gemeinde muss spannend sein. ({

sein, in der Auseinandersetzung stehen, nicht
miide werden, Neues lernen und Uberkomme-
nes aufgeben. Gemeinschaft muss ein Fest sein,
die Freude am Miteinander und am Leben zum
Ausdruck bringen. Und nicht zuletzt hat die Ge-
meinschaft Verantwortung fiir sich und andere.
Erst wenn diese Paradigmen erfiillt sind, ist in ei-
ner Gemeinde »Musik dring.

Das von den Kindern zu lernen, ist ein Er-
trag des Dialogs. Damit verbunden ist die Ver-
pflichtung, Kindern die Mdglichkeit zu geben,
ihre Bediirfnisse in der Gemeinde (im Gottes-
dienst, aber auch in anderen Veranstaltungen)
zu befriedigen. Wie ich lernen musste, mich von
meinen Ideen zugunsten der des Kindes zu ver-
abschieden, so muss eine Gemeinschaft Kindern
ihre eigene und eigen definierte Glaubenserfah-
rung ermdéglichen. Die Kirche muss, nach Peter
Hiinermann, »allgemeine Gestalten des Mitein-
anderseins, d.h, authentische Gestalten der Frei-
heit bzw. der wechselseitigen Anerkenntnis, die
sich in der Menschheit herausbilden, aufgreifen
und rezipieren¢*. Auf unser Thema hin formu-
liert: Die Kirche muss das legitime Bediirfnis von
Kindern, Gemeinschaft zu leben und zu feiern,
als Ausdruck der Kirchlichkeit von Kindern
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wahrnehmen und in geeigneter Weise aufgrei-
fen, d.h. umsetzen. Dabei ist unerldsslich (und
durchaus im kindlichen Sinne), die kirchliche
Gemeinschaft nicht nur als selbstreferentielle
und um die eigene Wohlfahrt sich drehende
Achse zu verstehen, sondern prinzipiell offen zu
gestalten, offen fiir andere und insbesondere
fiir solche, die der Solidaritét (Kinder sprechen
hier von »teilen« und »mitmachen lassen«) be-
diirfen. Die »Theologie der Kinder« und die
»Theologie mit Kindern« sind mit der » Theologie
fiir Kinder« »diakonisch-integrative zusammen-
zufiihren.>

Dem Festcharakter und der Gemeinschaft
kommt dabei eine hervorgehobene Bedeutung
zu. »Gemeinsames Feiern von Festen, helfendes
Handeln zur Unterstiitzung anderer sowie das
Gesprdch nicht nur iiber abstrakte religitse Fra-
gen, sondern {iber die eigenen Uberzeugungen
und Lebenshaltungen«: Das ist eine recht ein-
fache und doch treffende Formel, mit Kindern

)y die Gestaltung einer Freiheit {{

Kirche zu gestalten. Dabei geht es nicht um aka-
demische Fragestellungen, um die Induktion der
Glaubenstiberzeugungen Erwachsener, sondern
um die Gestaltung einer Freiheit, die Kindern er-
moglicht, ihre individuellen Glaubensfragen und
-antworten zu formulieren.

Der Rahmen, den die Begleiterinnen und
Begleiter (Eltern, Freunde, Verwandte, Haupt-
berufliche in der Pastoral) bei diesem Prozess
stecken, unterscheidet sich von der Art und Wei-
se, mit und zu Erwachsenen {iber den Glauben
zu sprechen. Gert Otto artikulierte die Differen-
zierung so: »Verkiindigung fiir Erwachsene im
Gottesdienst, gleich welcher Gestalt, zielt darauf
ab, ihnen bei der Reflexion ihrer Lage in der Welt
und der Orientierung ihres Verhaltens zu helfen
— Gottesdienst fiir Kinder dagegen reflektiert die-
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se Sachverhalte nicht mit den Kindern (Predigt,
Unterricht), wenigstens nicht primér, sondern er
bietet ihnen Rdume des Lebens und der Freiheit
konkret an, wie sie der Verkiindigung des Evan-
geliums entsprechen.«” Dabei werden andere
Schwerpunkte zu setzen sein, als wenn auf die
kindliche Perspektive verzichtet wiirde. Dann
muss in der konkreten Situation auch dariiber
hinweg gesehen werden, wenn sich die Kinder
wihrend des Gottesdienstes im Gemeindezen-
trum auf den Boden »flegeln«. Dass und wie die
Botschaft sie etwas angeht, spiiren sie spitestens,
wenn sie am Mahltisch zusammen sitzen und
sich symbolisch als integrativer Teil der ganzen
Kirche erfahren kinnen.

»Wenn alle zusammen sind«

® Der kindliche Wunsch nach der Gemein-
schaft und nach dem Feiern stellt einen unver-
bauten Blick auf den Kern christlicher Identitdt
und Praxis dar. Er ist, theologisch gesprochen,
Ausdruck und Inhalt der Koinonia, als »funda-
mentaler Grundstruktur gemeindlicher Kom-
munikation, in der Gott als rettende Wirklich-
keit erfahren wird und sich die Gemeinde durch
diese transzendentale Erfahrung als kollektives
Subjekt konstituiert«8. Kirche lebt aus der Ge-
meinschaft mit Gott. Die konkrete Gemeinde soll

das Abbild der Gemeinschaft Gottes mit den
Menschen sein. Leider gestaltet sich die Realitdt
oft anders.

Kinder haben hier einen ganz anderen Blick.
Gemeinschaft und Zusammensein ist ihnen
wichtig, das Gefiihl, dazu zu gehéren und auf-
gehoben zu sein. Das sind Emotionen, die wir
uns als Erwachsene nicht mehr erlauben einzu-
gestehen. Dorothea hat verstanden, was es be-
deutet, Mitglied einer Gemeinde zu sein. Sie will
da sein, wenn von anderen Hilfe bendtigt wird
(mit der Ausnahme, wenn sie bereits einen an-
deren Termin hat, z.B. die Sportgruppe — wie wir
gesehen haben), und sie will sich als Teil des
Ganzen erfahren, der Gemeinschaft, die sich
Hénde reichend um den Altar versammelt, selbst
wenn sie den Namen des Spielkameraden ver-
gessen hat. Menschliche Attribute stehen nicht
mehr im Vordergrund, sondern dabei sein ist al-
les — fiir alle. »Wenn es also Ermahnung in Chris-
tus gibt, Zuspruch aus Liebe, eine Gemeinschaft
des Geistes, herzliche Zuneigung und Erbarmen,
dann macht meine Freude dadurch vollkommen,
dass ihr eines Sinnes seid, einander in Liebe ver-
bunden, einmiitig und eintréchtig, dass ihr nichts
aus Ehrgeiz und nichts aus Prahlerei tut. Son-
dern in Demut schétze einer den andern héher
ein als sich selbst. Jeder achte nicht nur auf das
eigene Wohl, sondern auch auf das der anderen.«
(Phil 2,1)

" Bernhard Griimme,
Kindertheologie: Mode-
thema oder Bereicherung
fiir die Religionspddagogik,
in: Religionspddagogische

Beitrige 57 (2006), 103-118.

2 Ebd. 118.
3 Ebd. 115.
4 Peter Hiinermann, Anthro-

pologische Dimensionen der
Kirche, in: W. Kern et. al.
(Hg.), Handbuch der Funda-
mentaltheologie. Bd. 3:
Traktat Kirche, Freiburg i. Br.
1996, 153-175, 161.

5 Griimme, 110.

6 Friedrich Schweitzer,
Verdndertes Kindsein -

Verdnderte Religion: Zur
Analyse einer Wechsel-
beziehung, in: Religions-
padagogische Beitrdge 35
(1995) 19-32, 31

7 Gert Otto, Kinder Gottes-
dienst, in: ders. (Hg.), Prak-
tisch-Theologisches Hand-
buch, Hamburg 1970, 260-
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Luis Mosconi

Kmder und Jugendliche: Missionare zum

Anfassen! ,,

Kinder legen das Evangelium aus und
erreichen die Herzen der Erwachsenen
— inmitten einer Welt voller Gewalt.
Ein Stiick gelebte Kindertheologie

aus Brasilien.

® April 1996: Eldorado do Carajds — Pard (bra-
silianisches Amazonasgebiet). Eine recht groBe
Zahl von Landarbeitern ohne Land (Landlose)
marschiert in Richtung Marabd, einer Stadt im
Bundesstaat Pard, um produktives Land einzu-
fordern. Die Militdrpolizei des Staates umzingelt
die Gruppe. Die Spannung wichst; die Polizei
gibt Hunderte von Schiissen ab; es sterben 19
Landlose. So die offizielle Version, wobei es In-
dizien gibt, dass mehr Menschen starben. Der
Schmerz der Menschen ist immens. Sie wissen
nicht mehr, an wen sie sich wenden sollen.
Zwanzig Tage danach beginnen wir den ins-
gesamt 18 Monate dauernden Prozess der Volks-
missionen in dieser Region mit etwa 250 lokalen
Laienmissionarinnen und Laienmissionaren. Die
Vorbereitung startet mit einem Besuch und ei-
ner Wallfahrt zum Ort des Massakers. Dieses nur
wenige Tage zuvor geschehene Drama préigte
den gesamten Prozess der Volksmissionen.
Oktober 1996: Zeitpunkt der grofien Missi-
onswoche. Viele Missionarlnnen kommen von
benachbarten Gemeinden, um zu helfen und
mitzutun. Es wird eine prigende und erfah-
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rungsreiche Woche, in der Kinder mit Kreativitat
und Begeisterung wichtige Aufgaben {iberneh-
men. Sie trdumen von einer Welt ohne Gewalt.
Wir schlagen ihnen vor, einen Teil der Abschluss-
messe fiir den kommenden Sonntag auf einem
groBen dffentlichen Platz zu gestalten. Sie {iber-
denken den Vorschlag, entscheiden und teilen
uns mit, dass sie das Evangelium vortragen und
es anschlieBend erldutern méchten. Etwas er-
schrocken nimmt die Koordination diese Zusage
an und entspricht ihr.

Das beste Picolé der Welt

® Mit geringfiigiger Hilfe wahlten die Kinder
das Evangelium der Seligpreisungen (Mt 5,1-12)
und bereiteten sich mit viel Phantasie vor. Zum
Gottesdienst war der Platz gut gefiillt. Vor dem
Evangelium erklarten die Kinder, dass sie jetzt
die Gestaltung {ibernommen haben, und luden
die Gottesdienstgemeinde ein, auf einen Ort am
Rande des Platzes zu schauen: Inmitten eines
Miillberges erschienen zwei Kinder im Gewand
von Picolé-Verkaufern. (Picolé ist selbstgemach-
tes Eis am Stiel, von dessen Verkauf viele Kinder
und Jugendliche in der Stadt leben.) Mit lauter
Stimme priesen sie an: »Picolé, Picolé — heute
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sind sie kostenlos — mit Spezialgeschmack — wer
will? Picolé, Picolé.« Sie bewegten sich bis zum
Altar und wiederholen: Wer will Picolé? ... Sie
Offneten die Kiihlbox, holten eine Bibel hervor
und verkiindeten: Dies ist das kdstlichste Picolé
der Welt, je mehr man davon isst, desto mehr
wachst der Wunsch nach mehr. Immer ist es ein
Geschenk, ein Geschenk von Gott, das Wort
Gottes. Man braucht es nur zu wollen.

Offne Dein Herz

® Anschliefend luden die Kinder zu einem
Gebet ein. Sie teilten sich inmitten der versam-
melten Gemeinde auf, legten ihre Hinde auf die
Herzen der Mitfeiernden und sagten: »Offne
Dein Herz, Jesus will sprechen ...« Nach der Ver-
kiindigung des Evangeliums las jedes Kind eine
Seligpreisung; sie erzéhlten von den Freuden
Jesu, von ihren eigenen Freuden, von ihren Trdu-
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men, von der Sehnsucht nach einer Welt des
Friedens und der Geschwisterlichkeit, ohne Tote,
ohne Gewalt. Sie erinnerten an das Massaker,

) Sie baten alle,
den Frieden zu leben {{

sprachen von ihrer Angst, davon, dass sie spielen
wollten, es der Angst wegen aber nicht konnten.
Sie baten alle Anwesenden, den Frieden zu le-
ben, auch mit der Natur.

Wihrend die Kinder ihre Botschaft tiber-
mittelten, schaute ich auf die Menschen auf dem
Platz. Bewegte Augen sah ich von Ménnern und
Frauen. Der Kommentar vieler: »Niemals hat
mich eine »Predigt« so bewegt wie diese.«

Kinder evangelisieren bereits mit ihrer Pré-
senz; darauf vertrauen wir.

Ubersetzung aus dem brasilianischen
Portugiesisch: Pirmin Spiegel

gut essen 1/2005
Pfingsten 2/2005
Tiere 372005
Sport: Spiel und Kampf 4/2005
Sakramentale Erfahrungen 5/2005
Tod — vor, bei, kurz nach der Geburt 6/2005
Aggiornamento 172006
Schuld 2/2006
Orte von Kirche 3/20006
Islam in Europa 4/2006
Homosexualitdten 5/2006
Megatrend Spiritualitdt 6/2006
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éKinder feiern Gottesdi

Die unterschiedlichen Gottesdienst-
formen, die als »Kinderliturgie« be-
zeichnet werden, entstehen aus einer
Mischung von didaktischen, erzieheri-
schen oder im engeren Sinne liturgi-
schen Anliegen. Ihre Gestaltung sollte
sowohl »kindgerecht« wie »liturgie-
gerecht« sein: Versuch einer

Orientierung in einem bunten Feld.

® Im deutschen Sprachraum gibt es seit Jahr-
zehnten vielfdltige Bemiihungen, Kindern eine
ihnen geméBe Mitfeier von Gottesdiensten zu
ermoglichen. Bestirkt wurden diese Bestrebun-
gen durch das II. Vatikanische Konzil. Die Kons-
titution iiber die Liturgie verlangt fiir die titige
Teilnahme am Gottesdienst eine Berticksichti-
gung des Alters, der Lebensverhaltnisse und des
Standes der religidsen Entwicklung (vgl. SC, 19).

1973 gab die Kongregation fiir den Gottes-
dienst das »Direktorium fiir Kindermessen« he-
raus!, ein bis heute wegweisendes Dokument,
das »die Messfeier mit Kindern in einen griBeren
pastoralen, liturgischen und religionspadagogi-
schen Zusammenhangg? stellt. Mit dieser Grund-
legung sollten alle, die mit Kindern und ihren
Gottesdiensten zu tun haben, vertraut sein.

Ein weiterer wichtiger Schritt in der Ent-
wicklung der Kinderliturgie erfolgte in den
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Maria Eichinger
enst

1990er-Jahren durch die Rezeption der For-
schungen zur Kindertheologie. Zentral ist dabei
Jesu Handeln, wie es bei Mk 10,13-16 beschrie-
ben ist: Jesus stellte ein Kind in die Mitte und er-
hob es zum Vorbild. Kindertheologie bedeutet
dabei weniger eine Theologie fiir Kinder, sondern
vielmehr eine Theologie derKinder. Die Diskus-
sion ist im Gange. Durchgesetzt hat sich in vie-
len Bereichen — so auch in der Liturgie — der
Blickwechsel: Wir feiern heute nicht mehr Got-
tesdienste fiir Kinder, sondern mit Kindern. Kin-
der haben — bedingt auch durch Forschungser-
gebnisse der neueren Entwicklungspsychologie —
ihren Objektstatus verloren und sind heute {iber
weite Strecken als religitse Subjekte anerkannt.
Vor diesem Hintergrund stellen sich fiir die Kin-
derliturgie einige Fragen, denen ich im Folgen-
den nachgehe.

Wovon sprechen wir,
wenn wir Kinderliturgie sagen?

® Drei Grundformen von Gottesdienstfeiern
mit Kindern lassen sich unterscheiden: Famili-
en- bzw. Kindergottesdienste sind oft Messfei-
ern der gesamten Gemeinde am Sonntagvormit-
tag unter besonderer Beriicksichtigung und Ein-
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beziehung der Kinder. Einzelne Elemente sind
kindgerecht gestaltet, die Auswahl der Lieder
richtet sich (auch) nach den Kindern, Kinder und
Erwachsene werden gemeinsam angesprochen.
Diese Feierform verlangt von allen Beteiligten
ein hohes MaB an Toleranz und Wohlwollen
bzw. Nachsicht. Das Bewegungsbediirfnis der
Kinder reibt sich am Andachtsbediirfnis der Er-
wachsenen und umgekehrt. Auch die vorberei-
tenden Personen (Kinderliturgieteam, Priester,
pastorale MitarbeiterInnen ...) brauchen viel Fin-
gerspitzengefiihl und liturgisches Geschick, da-
mit die gesamte Gemeinde das Wort Gottes
horen und auf angemessene Art und Weise da-
rauf Antwort geben kann.

Trotz aller Herausforderungen ist es wiin-
schenswert, dass Kinder- bzw. Familiengottes-
dienste Gottesdienste der Pfarrgemeinde sind.
Die Kinder sollen erleben, dass sie nichts ande-
res machen als die Erwachsenen. Das wird am
besten deutlich, wenn alle, Erwachsene und Kin-
der, gemeinsam feiern konnen und fiir jede und
jeden etwas dabei ist.

Alternativ zum sonntéglichen Gemeinde-
gottesdienst hat sich in unterschiedlichsten Pfar-
ren der parallele Gottesdienst durchgesetzt. Die
Kinder feiern getrennt von den Erwachsenen ei-
nen eigenen Wortgottesdienst und kommen zur
Eucharistiefeier in den Kirchenraum. Vorausset-
zung fiir diese Feierform ist ein nahe der Kirche
gelegener Feierraum fiir die Kinder und ein Kin-
derliturgieteam, das sowohl die Gestaltung als
auch die Leitung des Wortgottesdienstes {iber-
nimmt.

Die Vorteile liegen auf der Hand: Durch die
getrennte Feierform kénnen sowohl die Kinder
als auch die Erwachsenen auf ihre je eigene Art
und Weise das Wort Gottes hiren und betend,
singend, tanzend oder meditierend darauf Ant-
wort geben. Wiinschenswert ist dabei, dass zwi-
schen den parallelen Gottesdiensten durch ge-

340 Maria Eichinger / Kinder feiern Gottesdienst

meinsame Inhalte und Gestaltungsformen eine
innere Beziehung besteht. Dafiir ist insbesonde-
re die Nahtstelle zwischen dem Wortgottesdienst
der Kinder und der gemeinsamen Eucharistie-
feier bedeutsam. Hier ist auf einen guten Ein-

ynicht den Charakter
einer Auffiihrung

stieg bzw. Ubergang zu achten. Liturgisch bietet
sich die von der Messfeier vorgegebene Zdsur
zwischen Wortgottesdienst und Eucharistiefeier,
also der Beginn der Gabenbereitung, an. Die Auf-
merksamkeit der Gemeinde wendet sich vom
Ambo zum Altar. Mit diesem Ortswechsel ldsst
sich die Riickkehr der Kinder organisch verbin-
den.3

Wenn vom Kindergottesdienst ein Element
in die Messe eingebracht wird, soll das nicht den
Charakter einer Auffiihrung erhalten. Aus pas-
toralem Blickwinkel ist zu {iberlegen, wie hiufig
diese Feierform gewéhlt werden soll und wie
Kindern der Ubergang zur »Erwachsenenfeier«
gelingen kann.

Wort-Gottes-Feiern mit Kindern sind eigen-
standige Gottesdienstfeiern hauptsdchlich mit
Kindern und deren Eltern. Die Verkiindigung
und Auslegung des Wortes Gottes steht dabei im
Mittelpunkt. GefiihlsméQige, gemeinschaftliche,
verstandesméfige und feierliche Elemente sol-
len hier zusammenkommen. Wort-Gottes-Feiern
konnen von Laien geleitet werden, Frauen und
Maénnern, die fiir diesen Dienst befdhigt und be-
auftragt sind.

Fiir kleinere Kinder ist diese Feierform wohl
die Angemessenste. Gestaltung, Sprache, Lied-
gut und Dauer konnen gut auf die jeweilige
Gruppe der Kinder abgestimmt werden. Es istim
wahrsten Sinne des Wortes eine Feier mit den
Kindern. Aus pastoraler Sicht stellen sich aller-
dings ernst zu nehmende Fragen: Wie gelingt es,
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die Kinder in die Gottesdienstfeier der Gemein-
de hineinzufiihren? Was bedeutet es fiir eine Ge-
meinde, wenn verschiedene Gruppen einer Ge-
meinde nebeneinander Gottesdienst feiern und
nicht miteinander? Wie sinnvoll sind »kind-
gemiBeq Alternativgottesdienste zu den Festen
des Kirchenjahres?

Neben diesen Grundformen gibt es eine
Vielfalt an Gottesdienst-Formen zu vielen Gele-
genheiten, die besonders auch Kindern helfen
konnen, ihr Leben und Erleben im Rahmen einer
Gottesbeziehung zu deuten. Sakramentale Fei-
ern, Segensfeiern, Stationen-Gottesdienste,
Dankfeiern, Heiligenfeiern oder Gottesdienste
mit szenischen Darstellungen sind nur einige
davon.

Was tun wir, wenn wir
Kinderliturgie feiern?

@ Bilder und Vorstellungen von einem Got-
tesdienst mit Kindern schauen bei vielen Men-
schen sehr dhnlich aus: Vieles ist anschaulich ge-
staltet, die Kinder sind beteiligt, es gibt gleich
bleibende und ritualisierte Elemente, die Spra-
che ist kindgeméB, sie hat kurze und pragnante
Sitze, der Gottesdienst dauert nicht zu lange, die
Kinder sitzen in einem Kreis, die Lieder sind ein-
gingig und aussagekriftig usw. Das sind unver-
zichtbare Kennzeichen eines jeden Kindergot-
tesdienstes. Hinter diesem Profil lassen sich aber
unterschiedliche Typen wahrnehmen. Was tun
wir, wenn wir Gottesdienst feiern? Diana Giint-
ner4 hat auf diese Frage vier mogliche Antworten
herausgearbeitet. Sie sind liberzeichnet, um
deutlich zu machen, worum es geht:

e »Im Kindergottesdienst sprechen wir tiber
ein Thema und denken dariiber nach¢ oder »Im
Kindergottesdienst werden mit den Kindern In-
halte erarbeitet«. Den Kindern werden Inhalte,
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z.B. das Vaterunser erkldrt: Sie lernen den Text
kennen und erfassen ihn in seinen Aussagen. [m
Folgenden malen die Kinder Bilder zum Vater-
unser aus. Im Hauptteil des Gottesdienstes fiihrt
der/die LeiterIn ein Gesprach mit den Kindern,
in dem er/sie den Kindern anhand der Bilder die
Bedeutung der einzelnen Vaterunser-Bitten er-
kldrt. Das gemeinsame Sprechen des Vaterunsers
und ein Lied schliefen den Gottesdienst ab.’

Hier sollen die Kinder etwas lernen. Sie sol-
len nach dem Gottesdienst mehr wissen und
konnen als vorher. — Das ist ein pddagogisches
und didaktisches Anliegen. Die Kinder selbst sind
die zu Belehrenden und zu Erziehenden. Er-
wachsene, die mitfeiern, kennen und kénnen be-
reits, was den Kindern beigebracht wird; sie er-
halten vielleicht Anregungen, wie sie daheim mit
den Kindern iiber das Vaterunser reden kénnen
o »Im Kindergottesdienst fiihren die Kinder
etwas auf. Sie singen Lieder und spielen eine Ge-
schichte vor.« Der Kinderchor gestaltet am
Abend eine adventliche Feier oder die Kinder-
gartengruppe gestaltet den sonntéglichen Ge-
meindegottesdienst. In der Vorbereitung wird
eine Geschichte einstudiert. Mit vielen Liedern,
Tiichern und Orffinstrumenten wird z.B. erzdhlt
»Wie die Sonne in das Land Malon kam¢.

Die Kinder fiinren hier Gelerntes und Ein-
studiertes vor und présentieren es. — Das ist ein
kiinstlerisches Anliegen. Die Kinder sind Kiinst-
lerlnnen und HandlungstrégerInnen, sie haben
etwas einstudiert, das sie vorfiihren. Erwachse-
ne, die mitfeiern, sind Zuschauerlnnen, die sich
an der Auffiihrung erfreuen.

e »Im Kindergottesdienst lernen die Kinder,
dass Gott will, dass wir teilen, dass wir nicht nur
an uns denken sollen, sondern auch an andere.
Die Kinder horen, was richtig und gut ist im All-
tag und was falsch und bose ist.« So erfahren z.B.
die Kinder am Martinsfest, dass sie teilen sollen.
Das wichtigste an der Martinslegende ist die Sze-
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ne mit dem Bettler. Sein weiteres Leben kommt
nicht vor. Die Kinder lernen im Gottesdienst das
richtige Verhalten. Im Idealfall kdnnen sie das
Gelernte im Alltag umsetzen.

Den Kindern soll hier richtiges, moralisches
Verhalten plausibel gemacht und beigebracht
werden. — Das ist ein erzieherisches und morali-
sches Anliegen. Die Kinder sind diejenigen, die
moralisch noch unmiindig sind, die ihr Gewissen
noch bilden und noch viel lernen miissen. Er-

werfahren, was die Lesung
ausdriickt {

wachsene, die mitfeiern, wohnen dem Gottes-
dienst bei und bekommen Anregungen, wie sie
daheim ihre erzieherischen Bemiihungen unter-
mauern und plausibel machen kénnen.
o »Im Kindergottesdienst feiern wir das Wort
Gottes.« Wir horen das Wort mit allen Sinnen.
Wir erfahren das Wort Gottes und seine Kraft.
Es trostet uns, es schenkt uns Visionen und Trau-
me, Mut und Selbstvertrauen, es ruft uns ins
Herz hinein: Du bist wertvoll und gehalten in
meiner Liebe.

»lhr seid Kinder des Lichts, schreibt Paulus
im Epheserbrief. In der Wort-Gottes-Feier erhal-
ten die Kinder eine Prozessionskerze und ziin-
den sie an der Jesuskerze an. Diese Aktion dau-
ert lange. Die Kinder singen dazu ein Lied. Wenn
alle Kerzen leuchten, gehen die Kinder im Kreis
und singen noch einmal ihr Licht-Lied. Alle Ker-
zen werden bei der Jesuskerze in ein Gefdll mit
Sand gesteckt und zum Abschluss werden Dank
und Bitte an Gott gerichtet.®

Die Kinder erfahren in diesem Gottesdienst,
was die Lesung ausdriickt, indem sie es buch-
stablich in Szene setzen. Trotzdem wird hier
nicht vorgefiihrt oder aufgefiihrt. Die Handlung
ist durchsichtig fiir eine lebendige Botschaft und
eine lebendige Gegenwart: Die Handlung wird
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zur Zeichenhandlung oder zur Symbolhandlung,
Jedes Kind erlebt die Spannung dieses Gesche-
hens: Es erlebt das Strahlen und erlebt, dass es
hineingenommen und aufgenommen ist in die-
sem lebendigen Licht.

Hier sollen die Kinder durch den Umgang
mit Zeichen und Symbolen, durch Zeichen- und
Symbolhandlungen das Wort Gottes in seiner Ge-
genwart erfahren. Sie sollen dadurch sich selbst
in dieser Gegenwart erfahren und eigene Erfah-
rungen deuten. — Das ist ein liturgisches Anlie-
gen. Die Kinder sind religitse Menschen, Perso-
nen mit einer eigenen Religiositdt. Sie sind Mys-
tikerInnen, in dem Sinn, dass sie in einer
unmittelbaren Beziehung zu Gott leben. Sie ha-
ben einen unmittelbaren Zugang zu Zeichen und
Symbolen, zu rituellem und zeichenhaftem Han-
deln.

Erwachsene, die mitfeiern, sind hineinge-
nommen in diese kindliche Spiritualitit. Sie kén-
nen Anteil nehmen an ihr, daran teilnehmen und
sich einbringen mit ihrem erweiterten und an-
deren Erfahrungshintergrund. Auch sie werden
zu Zeugen und Zeuginnen dieses Dialoges Got-
tes mit den Kindern.

Das sind also vier sehr unterschiedliche Ant-
worten auf die Frage: Was tun wir, wenn wir Kin-
derliturgie feiern? Vermutlich haben wir schon
alle vier Typen einmal erlebt. — Wie gehen wir da-
mit um? Diana Giintner meint, dass wir nicht
das Kind mit dem Bade ausschiitten diirfen. Jede
Antwort hat mindestens zwei Seiten, hat Argu-
mente, die dafiir, und welche, die dagegen spre-
chen. Punkte zur Orientierung kénnten die Kin-
der, der Glaube und die Situation sein.

Kinder: Wir wollen, dass unsere Kinder hin-
einwachsen in den christlichen Glauben. Die Fra-
ge ist: Welchen Gottesdienst brauchen sie, um in
den Glauben hineinzuwachsen? Glaube: Um
was oder besser um wen geht es in unserem
Glauben? Welcher Gottesdienst wird diesem
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Glauben gerecht? Nach welchem Gottesdienst
ruft und verlangt unser Glaube? Situation: Was
erfordert die Situation? Die Gestaltung eines
Pfarrgottesdienstes wird einen anderen Schwet-
punkt setzen (missen) als eine Wort-Gottes-Fei-
er im kleinen Kreis. Kinder, die im religitisen Le-
ben verwurzelt sind, werden anders Gottes-
dienst feiern als Kinder, die nur selten
Gottesdienste erleben.

Das »Rezept¢ von Giintner lautet demzu-
folge: »Nehmen Sie von allem etwas und mi-
schen Sie wie folgt: eine Prise Moral, eine Prise
Vorfithrung, eine Handvoll Unterricht, drei oder
mehr Handvoll glaubiger Umgang mit Kindern
und Symbolen.«”

Wie feiern wir mit Kindern
Gottesdienst?

® Die Vorbereitung liturgischer Feiern mit
Kindern ist nicht allein eine praktische Frage der
Gestaltung, Sie ist auch von aulerliturgischen
Faktoren geprigt. Hin und wieder einen Blick
auf die gesellschaftlichen Bedingungen des Kind-
seins heute zu werfen und Kinder in ihrem Kind-
sein wahrzunehmen, ist fiir Kinderliturgie-Ver-
antwortliche bzw. die ganze Pfarrgemeinde un-
erldsslich. Diese Auseinandersetzung bewahrt
davor, Idealisierungen und Trugpilder von Kin-
dern und ihren Lebenssituationen aufzusitzen.
Dariiber hinaus sind Kinder als Glaubenssubjek-
te wahrzunehmen und die Bedingungen religio-
ser Sozialisation von Kindern heute zu beachten.
Kinder sind biblisch gesehen Geschépfe Gottes,
die eine ihnen eigene Wiirde besitzen. Sie haben
eine hohe Ansprechbarkeit fiir das Religidse, Spi-
rituelle, Mystische.

Die familidre religitse Sozialisation von Kin-
dern geht immer mehr zuriick. Kinder machen
immer weniger religidse Erfahrungen, die als An-
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kniipfungspunkte fiir den christlichen Glauben
dienen konnen. Religionsunterricht und Pfarre
werden verstirkt in die Rolle des Lebens- und
Lernraums fiir den Glauben der Kinder gedrangt.
Sie sollen einen zweckfreien Spiel-Raum bieten,
der das Wechselspiel von tiberlieferter Glau-
bensbotschaft und aktueller Lebenserfahrung er-
moglicht.®

Vor diesem Hintergrund stellt sich die Fra-
ge nach der Gestaltung von Gottesdiensten mit
Kindern noch einmal neu. Kinder sind Tréger
und Tragerinnen der liturgischen Feier! Sie sind
durch die Taufe in das Volk Gottes eingegliedert
und damit Subjekt der Liturgie, an der sie, wie

Yy zweckfreien Spiel-Raum bieten

die Erwachsenen, tétig und bewusst teilnehmen
sollen. Es geht darum, »dass die Kinder — die ja
schon einen gewissen Sinn flir Gott und religio-
se Dinge mitbringen — entsprechend ihrem Alter
und ihrer persénlichen Entwicklung auch die
menschlichen Werte erleben, die der Eucharis-
tiefeier zugrunde liegen, wie zum Beispiel ge-
meinsames Tun, BegriiBung, die Fdhigkeit zu-
zuhoren, Verzeihung zu erbitten und zu ge-
wihren, Bezeugung der Dankbarkeit, Erfahrung
zeichenhafter Handlungen und freundschaftli-
chen Gemeinschaftsmahles sowie festlichen Zu-
sammenseins.«”

Liturgiefeiern mit Kindern stehen in der
Spannung, dass sie einerseits den Eigengesetz-
lichkeiten der Liturgie Rechnung fragen und an-
dererseits die Bediirfnisse und Grenzen der Kin-
der beriicksichtigen miissen. Beide Pole sollen
in einem ausgewogenen Verhdltnis zueinander
stehen. Wie lassen sich die Forderungen nach
»kindgerecht¢ einerseits und »liturgiegerecht«
andererseits erfiillen? Drei Anhaltspunkte!©:

Im Gottesdienst wird erfahrbar, dass Gott
sich den Menschen liebevoll zuwendet. Gottes-
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dienstfeiern brauchen eine Atmosphére der An-
nahme und Wertschitzung. Gottesdienste sollen
ein ganzheitliches Geschehen sein. — Kinder wol-
len etwas tun, es macht ihnen Freude, wenn sie
riechen, fithlen, schmecken, singen und sich be-
wegen konnen. Sie haben eine Vorliebe fiir ritu-
elle Wiederholungen und zeichenhafte Hand-
lungen.

Die liturgische Sprache ist traditionsreich
und abstrakt und als solche wenig kindgemaB.
Kinder brauchen kurze und prégnante Sétze, die
Sprache sollte anschaulich sein und einen Bezug
zur Lebenswelt der Kinder haben. Die Texte und
Gebete im Gottesdienst sollen dem Versténdnis
der Kinder angepasst sein, damit sie sie als Aus-
druck ihres eigenen Lebens und ihrer religidsen
Erfahrung verstehen (kénnen).

Gott selbst ladt ein

® Vieles von dem Gesagten gilt auch fiir Li-
turgiefeiern mit Erwachsenen. Ansdtze und Auf-
briiche sind spiirbar und erlebbar. — Ich denke
hier inshesondere an die vielfdltigen und leben-
digen Frauenliturgien. Dieses Bediirfnis der Er-
wachsenen nach ganzheitlichen, verstandlichen
und zweckireien Liturgiefeiern erklért auch die
oft tibervollen Kinder- und Familiengottesdiens-

te. Nicht nur Kinder und Familienmitglieder sind
hier zu finden, sondern genauso Seniorlnnen
oder Singles. Trotz oder gerade wegen der Le-
bendigkeit und Unmittelbarkeit des Feierns. Hier
finden Liturgie-Verantwortliche und Kirchenlei-
tungen noch ein weites Feld vor.

Das Umfeld bzw. der Boden fiir das Feiern
von Liturgie mit Kindern ist Kinderpastoral im
Allgemeinen. Reflektierte und vom Evangelium
getragene Kinderpastoral ist Kindern eine grofe
Hilfe in ihrem Leben, sie trigt dazu bei, dass
Médchen und Buben groll und stark werden
konnen. Dieser Anspruch muss auch an den
Gottesdienst gestellt werden: Kinder groff und
stark zu machen.

Pfarren, in denen Kinder generell einen ho-
hen Stellenwert haben, haben auch einen ange-
messenen Ort fiir Kinder in der Liturgie. Meine
Vision dabei ist, dass einmal alle, die zur christli-
chen Gemeinde gehdren miteinander so Gottes-
dienst feiern konnen, dass alle dabei grof und
stark werden. Liturgische Kompetenz und Ein-
fiihlungsvermégen in das Kind-Sein sind Grund-
voraussetzungen fiir das gelingende Feiern von
Gottesdiensten mit Kindern. Dariiber steht aber
immer die Gelassenheit des Gottvertrauens:
Nicht wir ymachen« den Gottesdienst und laden
dazu ein, sondern »Gastgeber« und »Einladen-
der ist immer Gott selbst.

1 Gottesdienst mit Kindern.
1. Teil: Direktorium fiir Kin-
dermessen, 2. Teil: Uber-
legungen und Anregungen
fiir die Messfeier, hg. vom
Deutschen Katecheten-
Verein e.V. und vom Dt.
Liturgischen Institut, Trier
2006.

2.Ehd., 5

3 Vgl. Parallele Wortgottes-
dienste. Ein Modell fiir die
sonntigliche Familien-
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messe? (hg. vom Seel-
sorgeamt des Bistums Es-
sen), Essen 1994, 27.

4 Diana Gilintner, Wort-
Gottes-Feier mit Kindern -
der liturgische Dienst der
Leitung, in: Kath.
Jungschar/Kinderpastoral
(Hg.), Dokumentation
Kinderliturgie-Studientag
14.3.2004, Linz 2004, 4-13,
hier 5ff.

5 Das Beispiel ist aus: Eva
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Damm u.a., Kinder begeg-
nen Gott. 16 Wortgottes-
dienste fiir Kleinkinder,
Paderborn 2001, 79-82.

6 Das Beispiel ist aus: Diana
Giintner, Unser Sonntag,
Freiburg i. B. 2004.

7 Ebd., 10.

8 vgl. Reinhold Malcherek,
Kinder wahrnehmen. Im-
pulse zur Diskussion tiber
eine kindgemaBe Gestaltung
der Liturgie (1), in: Gottes-

dienst 32 (1998) 65ff.

9Vgl. Anm. 1, 10.

19 vgl. Deutsches Liturgi-
sches Institut (Hg.), Mit
Kindern Gottesdienst feiern.
Tipps zur Vorbereitung und
Leitung von Wort-Gottes-
Feiern, erarbeitet von Diana
Glintner (Pastoralliturgische
Hilfen 19), Trier 2004, 11-17.
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Mlt Kindern beten

Beten mit Kindern ist eine Herausfor-
derung fiir die Erwachsenen:

Ihnen wird Ehrlichkeit ebenso
abverlangt wie Aufmerksamkeit auf den
Entwicklungsstand der Kinder. So kann
des gemeinsame Gebet in der Familie
zum Ort von Vertrauen und gerechter

Beziehung werden. Eine Kriteriologie.

® »Guck mal die schonen Rosen!« Sie schnup-
pert. »Riechen gar nicht. Mama, warum hat
denn der Gott keinen Geruch drangemacht?« Ich
lache und ziehe die Schultern hoch: weild nicht.
Meine damals vierjahrige Tochter Maja: »Viel-
leicht ist ihm ja keiner eingefallen!«

Beten mit Kindern sind Geschichten und
Beten ist immer in Geschichten eingebunden: in
konkrete Lebensgeschichten und zwar aller am
Gebet Beteiligten. Kinder nehmen sich und ihr
Leben als Mittelpunkt der Welt wahr, sie sind ein
Schatz im wahrsten Sinne des Wortes. Das eige-
ne Leben, die Sicht auf das eigene Leben — die
erst langsam und oft unter Blessuren als eine Per-
spektive unter anderen erkannt wird — ist ent-
wicklungsabhingig das erste Thema von Kin-
dern. Und alle diese menschlichen Erfahrungen
sind der »Rohstoff« fiir Gebete.

Kinder lernen durch Geschichten und tiber
das, was Eltern, Geschwister, Grofeltern oder
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Stefanie Rieger-Goertz

anderen Bezugspersonen vorleben. Sie befinden
sich in einem stdndigen Prozess zu lernen, wie
das Leben funktioniert. Dazu brauchen sie ver-
l&ssliche Kategorien, um nicht in dem Strudel an
Informationen, an Uniibersichtlichem und
Nichtverstédndlichem orientierungslos zu wer-
den. Beten muss eingeiibt werden, wenn es eine
tragende Praxis fiir das Leben werden soll, ein
Lebensschatz, der auch in Krisensituationen zur
Hand sein soll. Das Einiiben, das Wiederholen
und das Ermuntern, eine eigene Sprache im Ge-
bet zu finden, sind wichtig, damit die Hinwen-
dung zu Gott anriihrt. »Anriihrt« im positiven,
nicht im verkitschten Sinne. Nur wenn Lernen
(und Beten ist bis zu einem bestimmten Punkt er-
lernbar) mit Emotionen und Lebensgeschichten
verkniipft wird, ist es nachhaltig.

Geschichten, das Vorleben und das Einiiben
sind — so ein erstes Fazit — beim Beten mit Kin-
dern von Relevanz. Denn nur das, was den El-
tern wichtig ist, kénnen sie auch nachhaltig und
glaubhaft erzdhlend und vorlebend weitergeben.
Das bedeutet zundchst, dass es hier nicht um
eine Einfiihrung gehen kann, wie man mit Kin-
dern gut betet. Letztlich kann es eine solche Ein-
fiihrung nicht geben, weil es kein einfaches Re-
zept dafiir gibt. Die Menschen — ob Kleine oder
GroBe — sind unterschiedlich und die Gebets-
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praxis ist es dementsprechend auch. Gleichwohl
gibt es einige entwicklungspsychologische und
religionspadagogische Aspekte, die es sich lohnt,
fiir eine Kriteriologie kindgerechter Gebete néher
anzuschauen.

Gebet in den Familien

® Aber zuvor steht die Frage im Raum, wie es
eigentlich um das Gebet in den Familien tatséch-
lich bestellt ist.! In der Religionspadagogik und in
den Kirchen gibt es haufig Lamenti, dass in den
Familien so wenig gebetet werde. Nur, empiri-
sches Material gibt es dazu kaum. Jiingst hat nun
Christoph Morgenthaler die ersten Ergebnisse ei-
nes empirischen Projektes zu Abendritualen und
Gebetspraxis in deutschschweizer Familien vor-
gelegt.2 Mithilfe von Fragebdgen, Videoauf-
zeichnungen und Interviews wurden die Abend-
rituale und insbesondere die Gebetsformen und
-inhalte der Familien erhoben. Von den 1300 be-
fragten Eltern gaben {iber 50% an, allgemeine re-
ligidse Orientierungen seien wichtig und im-
merhin 38% bejahten, dass die Zeit am Abend
auch eine Zeit sei, in der sie den Kindern von
Gott und von Jesus Christus erzdhlen kdnnen.3
Die Studie zeigt, wie kostbar vielen Eltern die
abendlichen Minuten (im Durchschnitt ca. 20
Minuten) am Bett ihrer Kinder sind. Viele bauen
in das abendliche Ritual neben Vorlesen, {iber
den Tag reden und den Gute-Nacht-Kuss das Ge-
bet mit den Kindern ein. Die Ergebnisse der Un-
tersuchung decken nicht die Befiirchtung, dass
das Gebet in sdkularen Zeiten in den Familien
verschwiénde, in fast 40% der befragten Familien
spielt Gott im Abendritual eine Rolle.
Morgenthaler unterscheidet dariiber hinaus
Gebetsformen, die an einer traditionellen Ge-
betspraxis orientiert sind und solche, die in den
Familien gemeinsam von Eltern und Kindern
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weiterentwickelt werden. Zur ersten Gruppe
gehoren gebundene Formen des Gebets, die fes-
ten Strophen folgen (z.B. »Miide bin ich, geh zur
Ruh ...«), zum Teil z&hlt auch eine traditionelle
Gebetshaltung dazu. In der zweiten Gruppe wer-
den traditionelle Gebete variiert, es gibt einen
geschlossenen und einen »improvisierten« Ge-
betsteil oder es wird ganz frei gebetet. Konkret
konnte dies ein Dankgebet mit einem an-
schlieBenden Fiirbitt-Teil sein, in dem die Kin-
der und die Eltern gemeinsam all jener geden-
ken, die ihnen wichtig sind. Die Studie arbeitet
folgende Voraussetzungen fiir Familien heraus,
damit sich eine eigene Gebetssprache entwickeln
kann: Religiositat ist zumindest fiir einen Eltern-
teil von erheblicher Bedeutung, der andere El-

»individuell angemessen und
entwicklungsfdhig

ternteil unterlduft diese Gebetspraxis nicht; tiber
religivse Themen wird in der Familie bei Gele-
genheit explizit gesprochen; die Eltern haben im
religiosen Bereich Vorstellungen entwickelt, zu
denen sie stehen knnen; die Gebetspraxis ist im
Umfeld der Familie (z.B. im Kindergottesdienst)
abgestiitzt; sie wurde in der Familie der Ent-
wicklung der Kinder entsprechend weiterent-
wickelt und die Eltern praktizieren einen eher
demokratischen, empathischen Erziehungsstil.4

Die Studie gibt bereits konstruktive Hin-
weise fiir eine Gebetspraxis, die individuell an-
gemessen und entwicklungsfahig ist. Eine per-
sonliche Gebetspraxis ist eine kreative Leistung,
die unterstiitzt und behutsam angeleitet werden
muss, wenn sie die Kinder nicht {iberfordern soll.
Zudem: Wenn Erwachsene mit Kindern beten,
geht es dabei auch um sie selbst, um deren eige-
nen Stand vor Gott und deren Gottesbild. Und
damit sind Gebete mit Kindern auch eine Chan-
ce, selbst wieder ins Denken, Fiihlen und Aus-
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probieren in religitsen Dingen zu kommen.
Nicht selten inspirieren dabei die Kinder die
GroBen.

Traditionell oblag die religitse Erziehung in
den Familien den Frauen. Vor allem die Miitter
und GroBmditter fiihlten sich fiir die religicse So-
zialisation zustdndig, sie beteten mit den Kin-
dern, inszenierten Familienfeste an Feiertagen,
bereiteten Feiertage wie Ostern oder Weihnach-
ten vor und lebten zudem h&ufig ihr christlich-
karitatives Engagement im familialen Nahbe-
reich. Auch wenn dieses Modell der Ge-
schlechterteilung und damit verbunden der ge-
schlechtsbezogenen religiosen Vermittlungs- und
Aneignungspraxis gegenwartig nicht abgeldst ist,
so verfliissigt es sich zusehends. Immer mehr V-
ter {ibernehmen im religitsen Bereich aktiv ihren
Part.

Kriterien fiir kind-
gerechtes Beten

® [m Folgenden nun einige Thesen und Kri-
terien, die fiir ein kindgerechtes, individuelles
Beten mit Kindern aus entwicklungspsychologi-
scher und religionspddagogischer Perspektive
hilfreich sind:

1. Authentisch sein, aber dabei die (ent-
wicklungsbedingte) Unsicherheit der Kinder im
Blick behalten: Nur das, was Eltern wirklich kost-
bar ist, kénnen sie so weitergeben, dass es bei
den Kindern auch als kostbar ankommt. Wenn
den Eltern Beten nicht wichtig ist oder sie sich
berfordert fiithlen, es aber aus einer Art Pflicht-
gefiihl »durchziehen«, wird es den Kindern mit
grofer Wahrscheinlichkeit nicht wirklich wich-
tig werden. Parallelen gibt es bei der Spielanlei-
tung: Wer selbst ungern spielt, wird keine Grup-
pe zu begeistertem und leidenschaftlichem mit-
einander Spielen anleiten kénnen.
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Authentizitdt ist aber nicht um jeden Preis
gefragt: Bei eigenen Zweifeln oder negativen Ant-
worten fiir sich selbst, etwa auf die Frage, was
nach dem Tod komme, kann eine rein negative
Antwort — wie: »Nichts« — Angste auslésen, die
sich als Ewigkeitsangst, Angst in der Weite ver-
loren zu sein und Furcht vor der eigenen Nich-
tigkeit manifestieren kann. Angebrachter ist es,
angesichts eigener Zweifel die Frage offen zu hal-
ten, indem man bekennt, es selbst auch nicht zu
wissen.

2. Beten ist ein Beziehungsgeschehen: Be-
ten ist ein Beziehungsgeschehen zwischen El-
tern und Kind und diese kostbare Beziehung
wird in ein groferes Ganzes gestellt: Die Eltern-
Kind-Beziehung wird in die Beziehung mit Gott
hineingewoben. Die Familie wird zu einem ge-
meinsamen Gegeniiber von Gott, das sich ge-
meinsam bittend und dankend, klagend oder er-
zdhlend an Gott richtet. Kinder erfahren die
Erwachsenen dabei im Idealfall als ebenbiirtig.
Unwillkiirlich kommen die verschiedenen Be-
ziehungsformen in der Familie (Frau-Mann-
Liebesbeziehung, Eltern-Kind-Beziehung, Ge-
schwister-Beziehungen und die Beziehungen zu
Grofeltern und anderen wichtigen Personen)
oder auch zerbrochene Beziehungen in den
Blick, die alle eine eigene Dignitdt haben. Da,
wo Beziehungen gerecht gelebt werden, ist Gott
wirkméchtig erlebbar.

Beziehungserfahrungen sind fundamental
fiir jeden Menschen und bestimmen insbeson-
dere das Erleben von Kindern: angefangen von
der Freude — etwa: »Papa hat heute so schon viel

ndie Frage offen halten ((

vorgeleseng — bis zur Trauer — etwa: »meine
Freundin hat mich heute im Kindergarten nicht
mitspielen lassen«. Alle diese menschlichen Er-
fahrungen sind »gebetswiirdig¢. Das Aufgreifen
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von Erfahrungen im Gebet, das Vor-Gott-Stellen
dieser Erfahrungen reicht weit in den Alltag des
Kindes hinein. Im Gebet kann das Kind die Din-
ge ansprechen und aussprechen, die es bewegen,
sei es das Schéne und Erfreuende oder das Be-
driickende, die Angst.

Gerechte Beziehungen sind reziprok. Fiir
die Gebetspraxis bedeutet das, dass die Erwach-
senen nicht einseitig geben, sondern sich auch
durch das Kind anfragen lassen. Beten ist eine
AuBerung des Vertrauens. Wer betet, setzt in
Gott Vertrauen. Wie dieses konkret aussieht, ist
wiederum unterschiedlich. Manche hoffen, dass
Gott die Dinge wenden mége, andere wollen ihr
Leben vor Gott bringen und bitten um Kraft fiir
ihr Tun. Inhalt und Form variieren je nach Le-

1 Die Betenden
schliefen die Kinder
in ihr Vertrauen mit ein.

benslage und Gottesbild. Die Entscheidung, Gott
als fiir wahr halten zu wollen, ist letztlich eine
sehr individuelle, die jeder und jede fiir sich al-
lein treffen muss. Im Beten mit Kindern
schlieBen die Betenden die Kinder in ihr Ver-
trauen mit ein. Sie zeigen sich auf eine einmali-
ge Weise. Das Kind, das seinen Eltern vertraut
und das Gebet seiner Eltern erlebt, wird seiner-
seits sein Vertrauen auf Gott iibertragen konnen.
Daraus ergibt sich auch, dass sich Beten und
Zwang ausschlieBen.

3. Kinder haben ein entwicklungsabhingi-
ges Welt- und Gebetsverstindnis: Kindergebete
sind anders als Erwachsenengebete. Verdnde-
rungen des Gebetsverhaltens haben mit der ko-
gnitiven sowie emotionalen Entwicklung und
Umwelteinfliissen zu tun. Vreni Merz beschreibt
die Entwicklung des Gebetsverhaltens im Le-
benslauf, indem sie auf die Stufentheorie zur Ent-
wicklung des religiosen Urteils von Fritz Oser
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und Paul Gmiinder rekurriert.® Nach diesem
Modell vertrauen religids sozialisierte Kinder bis
etwa zum achten Lebensjahr unkritisch auf den
grofien, lieben Gott, der alles kann! »Er ist der ge-
niale Macher von allem, was das Herz begehrt.
In der Vorstellung des Kindes ist er eine Art
yUbermensch««”, wenn auch hin und wieder mit
kleinen menschlichen Méngeln, wie im oben be-
schriebenen Zitat, dass Gott vielleicht kein Ge-
ruch eingefallen sei (weil er sich ja so viel aus-
denken musste!). Nur folgerichtig fallen die Ge-
bete in diesen Jahren nach dem Muster: »Gott
mach, dass ...« aus. Dem Gott, der alles kann,
wird alles zugetraut und er wird bestiirmt mit
Bitten.

Die ndchste Entwicklungsstufe ist charak-
terisiert durch die Vorstellung, dass das Kind Gott
beeinflussen kénne. Das Kind stellt sich vor, Gott
werde seine Bitten eher erfiillen, wenn es ihm
dafiir etwas anbietet (etwa: »Lieber Gott, mach
..., ich will dafiir auch zu meiner Schwester lieb
sein.«) Do ut deslautet die unbewusste Devise.8

Durch Erfahrungen des Nicht-Erhort-Wer-
dens wird, ca. mit dem 12. Lebensjahr, die ndchs-
te Stufe eingeleitet, die eine Abkehr vom bishe-
rigen Gebet bedeutet. Jugendliche grenzen sich
ab und fiihlen sich auf sich selbst zuriickgewor-
fen. Von hier aus kann sich ein neuer, erwachse-
nengemafer Glaube entwickeln.

Religionspddagogisch sind Entwicklungs-
schritte und damit auch kognitive Mdglichkei-
ten von Kindern mitzubedenken?, damit die Kin-
der nicht iiberfordert werden. Es geht nur so viel,
wie das Kind aufnehmen kann.

Theologisch ist die Mdglichkeit des Er-
horens und Nichterh@rens von Bittgebeten offen
zu halten. Das kindliche, magische Verstdndnis
des »Gott mach, dass ...«-Gebetes hat seine Be-
rechtigung und seinen entwicklungsspezifischen
Ort, aber es kann langsam geweitet werden. Ab
und an Zweifel anzumelden, dass wir nicht wis-
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sen, ob Gott das genauso sieht wie wir, die etwas
bitten, und ob er diese Bitte erfiillen will, kbnnen
Kinder durchaus verstehen.

Klaus Petzold stellt u.a. die soziale Funktion
des magisch-kindlichen Bittgebets heraus: »Wer
Gott bittet, behdlt sein Anliegen, seine Not, sei-
ne Sehnsucht nicht fiir sich, verkriimmt sich

nZweifel, ob Gott das
genauso sieht wie wir {{

nicht in sich selbst und meint nicht, alles selber
machen zu miissen, sondern vertraut sich selbst
Gott an.¢'? Die soziale Funktion in Form einer
Entwicklung von Kommunikationsfahigkeit ist
ein Entwicklungsziel, das religiose mit allgemei-
ner Erziehung verbindet.

Die Frage, was Bittgebete bewirken, kann
man mit unterschiedlichen theologischen An-
sdtzen beantworten. Der anthropozentrische An-
satz stellt den Prozess des Betens und nicht das
»Ergebnis¢ in den Mittelpunkt. Das Gebet
scheint hdufig eine reinigende, bestérkende oder
beruhigende Wirkung zu haben, bereits Quellen
der frithchristlichen Frommigkeit berichten da-
ritber.!! Der amerikanische Religionsphilosoph
William James, ein Vertreter dieses anthropolo-
gischen Ansatzes, vertrat die Ansicht, dass Be-
ten die Menschen glticklicher mache und bei der
Lebensbewdltigung helfe, er spricht weiter-
fiihrend von der Heilkraft des Gebetes.'2 Diese
Beobachtungen und Deutungen treffen nicht nur
auf Gebete von Erwachsenen zu, sondern eben-
so auf die von Kindern. Die soziale Funktion des
typischen Bittgebetes von Kindern ist dabei nicht
zu unterschitzen. Fiir eine wirkliche Entlastung
der kleinen Seelen durch Beten ist das Zusam-
menkommen von Verstand und Gefiihl notwen-
dig.

4. Kinder entwickeln friih ihre eigenen
theologischen Themen:Kinder kommen auf ihre
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Themen immer wieder zuriick. In den mogli-
chen und unméglichen Momenten lenken (oder
unterbrechen) Kinder Gespréche zu ihren Guns-
ten, um ihre Themen fort- oder einzufiihren. So
verhdlt es sich auch mit »ihren theologischen
Themenx.

Kinder besetzen Themen positiv und ver-
ankern sie nachhaltig, wenn diese sie angeriihrt
haben, wenn sie emotional besetzt sind, wenn
sie intellektuell herausfordernd genug sind,
wenn sie mit Vorwissen verkniipft wurden und
das heil3t bei Kindern: mit dem Leben verkniipft

»Entlastung
der kleinen Seelen {

sind. Anhand solcher Themen entwickeln Kinder
Kindertheologie und verkniipfen neue Fra-
gestellungen mit der sie beschiftigenden The-
matik.! Diese Gedanken begleiten den Alltag
und kénnen in die Gebetsgestaltung eingehen,
wenn das Kind dazu ermuntert und ernst ge-
nommen wird. Horen auf das Kind und das Zu-
lassen von Irritation kénnen sowohl die Er-
wachsenen als auch die Kinder bereichern. Beten
kann hier den Sinn fiir Spiritualitat wecken und
die Verbindung von Profanem und Sdkularem
verdeutlichen. So kann letztlich eine »Haltung
des Gebetes¢ im Leben eingefibt werden, und
das kann manchmal sogar sehr witzig sein.

Die Wunder der Schopfung und der damit
verbundene Auftrag, die Schépfung zu wahren,
kann etwa das Thema einer solchen Kinder-
theologie sein. Ein Beispiel: Meine oben schon
erwdhnte Tochter Maja wurde Zeugin, als ich
Tauben, die sich auf unserem Balkon niederlas-
sen wollten, beschimpfte und verscheuchte. Sie
war eine Weile still und dann sagte sie: »Mama,
das ist nicht nett. Die Tauben kénnen ja nichts
dafiir, dass sie Tauben geworden sind. Das hat
Gott gemacht.«
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5. Kinder sollen gestérkt werden: Zundchst
sollte die Erfahrung im Gebet fiir Kinder un-
abhdngig von intellektuellen Stdrken oder
Schwichen sein. Es muss darum gehen, was das
Kind ist, nicht, was es kann oder nicht kann.

Traditionelle Kindergebete sind zuweilen
verniedlichend und infantilisierend. Sie halten
Kinder in dem Gefiihl einer hilflosen Kleinheit

yeine freie Beziehung zu Gott

und Abhangigkeit fest. (»Ich bin klein, mein Herz
mach rein, ...«). Gebet und Religion wird hier als
entmiindigend erfahren. Solche Texte sind m.E.

nicht geeignet, um mit Kindern zu beten. Die
Tradition an sich ist kein hinreichendes Argu-
ment.

Beten mit Kindern soll diesen eine freie Be-
ziehung zu Gott ermdglichen und einiiben.
Wenn Gott das Heil der Menschen will, wie dies
die christliche Religion zugrundelegt, dann soll-
te das Heil im Beten durchschimmern. Gestérkt
sollen Kinder daraus hervorgehen, gestérkt, in
dem, was sie sind.

Beten mit Kindern ist eine Einladung, die
Beziehung zum Kind zu intensivieren, sich selbst
zu offenbaren, vertrauensvoll und schutzlos zu
zeigen — im Angesicht Gottes.

! Ich beziehe mich in erster
Linie auf das Beten mit
Kindern in Familien. Das
Beten im Religionsunter-
richt oder im pfarrge-
meindlichen Kontext
bediirfte zusitzlicher As-
pekte.

2 Christoph Morgenthaler,
Abendrituale und Gebets-
praxis bei Familien mit
Kindern, in: KatBl 132
(2007) 166-170.

3 Ebd., 170.

4 Ebd., 169.

5Vgl. Stephanie Klein, Re-
ligigse Erziehung in der
Familie, in: Gottfried Bitter
u.a., Neues Handbuch reli-
gionspadagogischer Grund-
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begriffe, Miinchen 2002,
295-300, 297.

6 Vreni Merz, Lieber Gott,
mach..., KatBl 132 (2007)
182-186, 182. Auf die Prob-
lematik von Stufenmodellen
kann hier im Einzelnen nicht
eingegangen werden. Vgl.
weiterflhrend Fritz
Oser/Paul Gmiinder, Der
Mensch - Stufen seiner re-
ligiosen Entwicklung. Ein
strukturgenetischer Ansatz,
Giitersloh 41996.

7 Merz, Amn. 6, 184.

8 \Vgl. ebd.

9 Wichtig ist auch, das
magische Weltverstindnis
des Kindes im Blick zu
haben. Etwa die Vorstellung
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vom Tod entwickelt sich
erst langsam zu ihrer
ganzen Tragweite. Fiir
Gesprache mit Kindern tiber
den Tod vgl. weiterfiihrend:
Werner Thiede, Sterben und
Tod, in: LexRP Bd. 2, hrsg.
von Norbert Mette und
Folkert Rickers, Neykirchen-
Vlyn 2001, 2051-2056 sowie
Martina Plieth, Kind und
Tod. Zum Umgang mit
kindlichen Schreckens-
vorstellungen und Hoff-
nungsbildern, Neukirchen-
Viyn 2001.

10 Klaus Petzold, Gebet, in:
LexRP Bd. 1, 655-659, 656.
'Vgl. Bernhard Lang, Gebet,
in: NHThG Bd. 1, hrsg. von

Peter Eicher, Miinchen 2005,
469-486, 483.

12 Vgl. weiterfiihrend
William James, Die Vielfalt
religioser Erfahrungen. Eine
Studie tiber die menschliche
Natur, Frankfurt/M. 2003
[The Varieties of Religious
Experience, New York 1958].
13 An der Universitét Duis-
burg/Essen am Institut fur
Katholische Theologie lduft
derzeit unter der Feder-
fiihrung von Elisabeth
Hennecke ein Forschung-
sprojekt zu religidsen The-
men von Kindern in der
Grundschule. Das For-
schungsdesign |dsst interes-
sante Ergebnisse erwarten.
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Agatha Schnoz

Kmdertheologle Ein Paradigmenwechsel in

der Katechese?

In der Praxis, vor allem in den Gemein-
den, ist Kindertheologie bzw. ein wirk-
liches Ernstnehmen der Kinder mit
ihrem Glauben noch immer am Anfang.
Den Hindernissen stehen dennoch viele
gute Moglichkeiten zu katechetischem
Engagement gegeniiber.

® Meine erste Erfahrung mit » Theologisieren
mit Kindern und Jugendlichen« geht — ungeplant
— in meine Ausbildungszeit Anfang der 1980er-
Jahre zuriick. Ich machte in einer Landpfarrei
ein Unterrichts- und Gemeindepraktikum als Re-
ligionspddagogin. In einer ersten Klasse des Un-
tergymnasiums hatte ich den Auftrag, das Thema
Gotteshilder zu behandeln. Ich entschied mich
fiir eine Metaphermeditation als Einstieg. Die ca.
13&hrigen Schiilerinnen und Schiiler sollten
den Satz »Gott ist fiir mich wie ...« mit ihren per-
sonlichen Gedanken vervollstindigen. Zégerlich
wurden erste Bilder wie »Licht« oder »Sonneg
aufgeschrieben. Nach einiger Zeit kam ein
Médchen nach vorne und ergiinzte den Satz so:
»Gott ist flir mich wie ein Kamel, das einen durch
die Wiiste trégt.¢ Im ersten Moment brachte
mich das Kamel aus der Fassung, Gleichzeitig
splirte ich jedoch die Ernsthaftigkeit der Schiile-
rin. Intuitiv stellte ich das vorbereitete Unter-
richtsprogramm in den Hintergrund und be-
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schloss, ausgehend von diesem Satz mit der Klas-
se ein Gespréch zu flihren. Es entstand eine leb-
hafte Diskussion, so dass die Stunde fiir mich zu
einer Sternstunde wurde!

Dieses Erlebnis war fiir meine zukiinftige
Tétigkeit als Religionspddagogin wegweisend,
wenn auch vorerst nur fiir den Religionsunter-
richt mit Schiilerinnen und Schiilern der 7.-9.
Klasse. Obwohl damals noch keine Rede war von
subjektorientiertem Unterricht, so hatte ich aus
der Praktikumserfahrung den Schluss gezogen,
dass der einzelne Schiiler in seiner Persénlich-
keit wahr- und ernst zu nehmen ist. Ebenso ging
es mir darum, das Gelernte bzw. den Inhalt des
Religionsunterrichts mit dem Leben und den ei-
genen Erfahrungen zu verkniipfen und die Ju-
gendlichen mehr als Mitgestaltende von Lern-
prozessen zu sehen denn als Empfénger von re-
ligiosen Inhalten.

Die Frage nach einem korrelativen oder sub-
jektorientierten Modell stellte ich mir allerdings
nicht, als ich fiir eine Katechetin in der zweiten
und dritten Klasse einspringen musste. Auf der
Primarschulstufe (1.-6. Klasse) Religion zu un-
terrichten, bedeutete klar, »im Glauben zu un-
terweisen¢. Es war mir noch nicht méglich, die
Erfahrungen, die ich im Oberstufenunterricht ge-
macht hatte, mit jlingeren Kindern umzusetzen.
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Auch in den Lehrmitteln, die damals zur Verfii-
gung standen, ging es darum, religioses Wissen
und kirchliche Lehre von Erwachsenen fiir Kin-
der umzusetzen.

In den so genannten voreucharistischen
Gottesdiensten, die nach dem 2. Vatikanischen
Konzil und der Synode 72 angeregt und einge-
fiihrt wurden, ging es ebenfalls in erster Linie
darum, die Kinder auf die Erwachsenen-Eucha-
ristiefeier hinzufiihren, in die sie nach der Erst-
kommunion dann auch integriert waren. Dabei
waren damals viele in Katechese und Verkiindi-
gung Tétige ehrlich bemiiht, theologische Inhal-
te kindgerecht, in einer dem Alter der Kinder an-
gemessenen Sprache zu vermitteln.

Paradigmenwechsel?

® [m Folgenden steht allerdings nicht der Re-
ligionsunterricht als solcher im Zentrum, son-
dern die Frage, ob und in welcher Form in der
Katechese ein Paradigmenwechsel stattgefunden
hat bzw. welche Auswirkungen ein solcher auf
Katechese und Verkiindigung haben kénnte. Im
geographischen Blickfeld habe ich dabei die In-
nerschweiz, die stark katholisch geprdgt ist. Hier
wurde in den vergangenen Jahren die Gemein-
dekatechese als Modell der Verkiindigung vor al-
lem im Zusammenhang mit dem Firmweg 18+
diskutiert. In der Gemeindekatechese geht es um
die Verkiindigung innerhalb einer Pfarrei. Sie er-
setzt weder den Religionsunterricht im schuli-
schen Kontext noch geht es darum, in erster Li-
nie religioses Wissen zu vermitteln. Gemeinde-
katechese versucht vielmehr, religitses Leben im
Alltag erfahrbar zu machen und mit den anderen
Grundauftragen der Kirche zu vernetzen. Ge-
meindekatechese initiiert und ermoglicht die
Auseinandersetzung mit konkreten religidsen
Ausdrucksformen.
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Reflektiert man die Katechese im Hinblick
auf den Ansatz der Kindertheologie, so ist die
Subjektorientierung am ehesten in den gemein-
dekatechetischen Projekten zur Hinfiihrung auf
die Sakramente auszumachen. So stellen z.B. die
neueren gemeindekatechetischen Formen wie
der Versshnungsweg (der die Kinder zum Sa-
krament der Versohnung fiihrt) und eben das
Modell des Firmweges 18+ die Kinder und Ju-
gendlichen ins Zentrum. Gerade gegeniiber die-
sen Modellen ist jedoch der Widerstand immer
noch erheblich; nicht zuletzt von Priestern, aber
auch von Eltern und Gldubigen, weil keine
»flichendeckende Katechese« mehr stattfindet.

Niichtern betrachtet muss man zur Kennt-
nis nehmen, dass der religionspddagogische An-
satz der Kindertheologie im Religionsunterricht
sowie in der Sakramentenkatechese bis heute
nur bedingt oder punktuell Eingang gefunden
hat. Die Griinde dafiir sind vielfdltig,

Hinderliches

@ Religionsunterricht findet im schulischen
Umfeld statt. Die Schule stellt den Kirchen in-
nerhalb des Stundenplans ein Zeitgefdl von
wochentlich ein bis zwei Lektionen zur Verfii-
gung. Dies hat den Vorteil, dass alle katholischen
Kinder erfasst werden, auBer die Eltern melden
sie schriftlich vom Religionsunterricht ab. Der
Religionsunterricht hat sich jedoch an schulische
Gegebenheiten anzupassen. Ganzheitliche, auf
die Erfahrung und das Erleben der Schiilerinnen
und Schiiler ausgerichtete Formen sind dadurch
stark eingeschrankt.

Religitise Verankerung in der Familie nimmt
stetig ab. Dies bedeutet einerseits, dass die Kin-
der unbelastet und ohne Vorurteile an die Fra-
gen des Glaubens herangehen. In einem schu-
lisch-zeitlichen Rahmen von max. 90 Minuten
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pro Woche ist es jedoch andererseits fiir Kate-
chetinnen eine hohe Anforderung, dem (zumeist
{iberladenen) Lehrplan gerecht zu werden oder
z.B. die Kinder vertieft zur Erstkommunion hin-
zufiihren.

Katechetinnen stehen in einem Spannungs-
feld von verschiedensten Erwartungen. In Ge-
sprachen mit Katechetinnen erfahre ich héufig,
dass sie mit den unterschiedlichen Erwartungen
von Pfarrern, Eltern und Pfarreiangehérigen kon-
frontiert sind, denen sie nicht allen gerecht wer-
den kénnen. Der Pfarrer erwartet, dass die Kin-
der mit den Glaubensinhalten vertraut sind. El-
tern erwarten, dass ihren Kindern eine positive
Botschaft vermittelt wird (oft soll es eine positi-
vere sein, als sie die Erwachsenen in ihrer Kind-
heit erfahren haben) oder dass die Kinder Ant-
worten auf die Fragen finden, die sie als Eltern

nSpannungsfeld von
verschiedenen Erwartungen ¢

selber nicht geben kdnnen. Andere stellen die
Kompetenz von Katechetinnen in Frage, weil die
Kinder trotz Religionsunterricht am Sonntag
nicht mehr in der Kirche zu sehen sind.

Der religionspddagogische Ansatz der Kin-
dertheologie hat bis heute in der Ausbildung von
Katechetinnen noch nicht vollstindig FuR ge-
fasst. Die berufsbegleitende Ausbildung von Ka-
techetinnen konzentriert sich bis heute vor al-
lem auf den Religionsunterricht im schulischen
Umfeld und noch zu wenig auf die Verkiindigung
innerhalb der Gemeinde (Gemeindekatechese).
Inhalt bzw. Thema, Zielorientierung und Me-
thodenkompetenz stehen oft isoliert im Zentrum
der Religionsdidaktik. Das Konzept der Elemen-
tarisierung, das den kindertheologischen Ansatz
beriicksichtigt, »arbeitet themen- und subjekt-
bezogen«, wie Werner H. Ritter und Georg Hil-
ger in ihrem didaktischen Konzept der Elemen-
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tarisierung darlegen.! Katechese darf sich also
nicht mit Methoden und Rezepten begniigen.
Die einzelnen Schiiler/innen haben nebst dem
Inhalt ebenso im Mittelpunkt zu stehen. Dies
verlangt jedoch nebst der Methodenkompetenz
ebenso Personal- und Beziehungskompetenz. Al-
len diesen Anspriichen in einer berufsbegleiten-
den Aushildung Rechnung zu tragen, ist eine
hohe Anforderung.

Erstkommunionvorbereitung

® Wie steht es mit einem Paradigmenwechsel
in Bezug auf die Erstkommunionvorbereitung?
Auch diesbeziiglich haben Pfarreien schon vor
einigen Jahren begonnen, nach neuen Wegen zu
suchen. Aufgrund pastoraler Erkenntnisse kann
die Hinflihrung zum Sakrament nicht isoliert und
losgeltst von einer Gemeinde geschehen, son-
dern der Vollzug der Sakramente ist eingebettet
in das Leben einer kirchlichen Gemeinschaft.
Der Glaube der Kinder, die Auseinandersetzung
mit und das Hineinwachsen in den Glauben soll
—den Erwachsenen ebenbiirtig — eingebettet sein
in die Gemeinschaft der Kirche.

Was die Hinfiihrung zur Erstkommunion
betrifft, haben zundchst Bildungshduser Neues
versucht, indem sie Vorbereitungswochenenden
fiir Eltern mit Erstkommunionkindern anboten.
Eltern und Kinder fanden diese Wochenenden

“interessant und wertvoll, zuriickgekehrt in die

eigene Pfarrei jedoch fiihlten sie sich mit dem Er-
lebten allein. Im Rahmen von gemeindekate-
chetischen Projekten begannen nun immer mehr
Pfarreien zur Vorbereitung auf die Erstkom-
munion Eltern-Kind-Tage zu organisieren. Heu-
te sind diese Anldsse aus vielen Pfarreien nicht
mehr wegzudenken. Meistenorts liegt es in der
Verantwortung der Katechetinnen, diese Tage
vorzubereiten und durchzufiihren. Dies ist im-
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mer mit einem grofen Aufwand an Arbeit ver-
bunden.

Handelt es sich um eine Pfarrei mit vielen
Erstkommunionkindern, bringt der Anlass er-
hebliche organisatorische und personelle Pro-
bleme mit sich. Doch mithilfe kreativer und en-
gagierter Katechetinnen werden solche Eltern-
Kind-Tage oft zu einem echten Erlebnis. Ich
meine jedoch, dass genau hier das Problem liegt:
An solchen Vorbereitungstagen herrschen hdufig
ein Aktivismus und eine Methodenvielfalt, wel-
che die Kinder — und letztlich auch die Eltern —
in den Hintergrund drédngen. Kann nebst all den
Bastelarbeiten bis hin zur Tischdekoration fiir
den Weiflen Sonntag das Gesprdch tiber das Ele-
mentare des Sakramentes zwischen Eltern und
Kindern und im ganzen Kreis der Teilnehmen-
den {iberhaupt noch gefiihrt werden?

In einigen Pfarreien geht der Einbezug der
Eltern {iber den Vorbereitungstag hinaus. Da ma-
chen Viter mit Erstkommunionkindern eine
Biketour. Patinnen organisieren einen Spaghet-
tiabend. Miitter organisieren eine Nachtwande-
rung. Andere formulieren die Fiirbitten fiir den
Gottesdienst am WeiBen Sonntag. Kénnen so
Denkprozesse bei Kindern und Eltern angeregt
werden? Geben all diese Aktivitdten Impulse, um
gemeinsam {iber den Glauben nachzudenken
und auszutauschen? Ich zweifle. Es findet wohl
ein Wandel statt, jedoch vor allem in Bezug auf
Aktivitdten, Formen und Methoden.

Mogliches

® Ich wurde vor einigen Jahren von einer mir
unbekannten Pfarrei angefragt, ob ich kurzfristig
die Erstkommunionvorbereitung tibernehmen
konnte. Ich sagte zu unter der Bedingung, dass
Frauen und Ménner aus der Pfarrei bereit wéren,
zusammen mit den Kindern einen Weg zu ge-
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hen und sie in Gruppen auf die Erstkommunion
vorzubereiten. Meine Funktion war die Ein-
fiihrung und Begleitung der Erwachsenen und
die inhaltliche Vorbereitung der Gruppenstun-
den. Es war mir wichtig aufzuzeigen, dass die
Hinfiihrung zu den Sakramenten nicht nur eine
Angelegenheit von professionellen Kirchenange-
stellten ist, sondern dass sie die ganze Pfarrei et-
was angeht und deshalb im Pfarreileben veran-
kert sein muss. Ich orientierte mich dabei am
Modell des Kommunionweges von Albert Bie-
singer2,

Ca. 12 Personen (Miitter, Viter, Pfarreian-
gehorige) stellten sich, wenn auch aus einer Not
heraus, fiir diese Begleitung zur Verfiigung, hét-
te doch sonst keine Erstkommunion stattgefun-
den. Mit ihnen zusammen besprach ich die The-
men der Gruppenstunden, und wir gingen zu-
sammen den Ablauf der Gruppenstunden durch,

wAuch die Miitter setzen sich wieder
mit ihrem eigenen Glauben
auseinander. {{

so dass sie sich befdhigt fiihlten, zusammen mit
den Kindern zu arbeiten und mit ihnen den Weg
zu gehen. Im Anschluss an die Gruppenstunden
fand jeweils in der Kirche eine Feier statt, zu der
auch die Eltern der Erstkommunionkinder ein-
geladen waren. An einem Samstagmorgen wur-
den die Eltern eingeladen, sich zusammen mit
ihren Kindern mit Fragen des Glaubens ausein-
anderzusetzen. Anschliessend gab es ein ge-
Mittagessen. Diese Erstkom-
munionvorbereitung und der Weille Sonntag
wurden fiir alle Beteiligten und die ganze Pfarrei
zu einem unvergesslichen Erlebnis.

meinsames

Der Kommunionweg, aber auch weitere ge-
meindekatechetische Projekte wie z.B. der Ver-
séhnungsweg oder der Firmweg 18+ konnen je
nach personellen Ressourcen weiter ausgebaut

DIAKONIA 38 (2007)



werden, z.B. mit Wochenenden fiir Kinder, Ju-
gendliche oder Familien; Familien- bzw. Pfarrei-
ferien, Kinderbibeltagen, Feiern von Festen im
Kirchenjahr, Wallfahrten, Pilgerweg, Beteiligung
der Pfarrei am Ferienpass ... Der Phantasie sind
keine Grenzen gesetzt!

Ein weiteres gemeindekatechetisches Mo-
dell, das in der Innerschweiz jedoch noch kaum
FuB gefasst hat, ist der so genannte Heimgrup-
penunterricht. Analog zum Kommunionweg hal-
ten Miitter bei sich zu Hause mit einer Gruppe
von Kindern der ersten oder zweiten Klasse Re-
ligionsunterricht. Sie werden dabei von einer Ka-
techetin eingefiihrt und begleitet. Der offizielle
Beginn wird mit einem Gottesdienst in der Kir-
che gefeiert. Hier konnen die Kinder erste Schrit-
te mit einem erlebnis- und subjektorientierten
Religionsunterricht machen. Viele Erfahrungen
machen aber auch die Miitter, die sich, hdufig
erst wieder nach langer Zeit, mit ihrem eigenen
Glauben auseinandersetzen. Sie sind von un-
schdtzbarem Wert und leiten die Miitter oft auf
einen eigenen aktiven Glaubensweg.

Klarerweise sind solche gemeindekateche-
tischen Projekte und religionspédagogischen Mo-
delle sehr zeitaufwéndig. Aber hier werden die

Kinder in ihrer (dem jeweiligen Entwicklungs-
stand entsprechend) erfahrungsorientierten Aus-
einandersetzung mit ihrem Leben und dem
Glauben ernst genommen, wie es auch den
Ideen der Kindertheologie entspricht. Ebenso
geht es darum, die Mitglieder einer Pfarrei »in die
Pflicht zu nehmen«, denn diese haben als ge-
taufte Christinnen und Christen teil am Verk{in-
digungsauftrag der Kirche (und zwar nicht nur
bei Personalmangel!). Gefordert sind sicherlich
auch die Leiterinnen oder Leiter eines solchen
Weges. Es ist wichtig, dass sie dafiir die notige
Weiterbildung und Unterstiitzung von entspre-
chenden Fachstellen erhalten.

Es ist wichtig, dass die Kinder Themen des
Religionsunterrichtes und ihre Sicht des Glau-
bens durch Erfahren und Erleben mit ihrem Le-
ben in Beziehung setzen. Ich plddiere deshalb
dafiir, schulischen Religionsunterricht und ge-
meindekatechetische Arbeit ergénzend mitein-
ander zu verkniipfen, denn Pfarreien sind »Orte
des praktischen Lernens«. Es geht letztlich nicht
darum, den Kindern Religiositdt und einen be-
stimmten Glauben iiberzustiilpen, sondern sie
auf ihrem Lebens- und Glaubensweg zu beglei-
ten.

! Georg Hilger/Werner H.
Ritter, Religionsdidaktik
Grundschule. Handbuch fiir
die Praxis des evangelischen
und katholischen Religions-
unterrichts. Miinchen 2008,
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2 Albert Biesinger u.a., Gott
mit neuen Augen sehen.
Wege zur Erstkommunion,
Miinchen 1999.

3 Hilger/Ritter, Anm. 1, 146.
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GLOSSE

éKeine offene Frage

Ob die evangelischen Kirchen auch
im engeren dogmatischen Sinn als
Kirchen anzusprechen sind,

hat schon vor mehr als 50 Jahren fiir
Diskussionen gesorgt — eine Reminis-
zenz an theologische Streitkultur.

® Helmut Erharter (1931-1999), mein ver-
ehrter Vorgénger als Chefredakteur der Diako-
NIA, hatte in seinem langen Theologenleben ei-
nen Fundus von interessanten und amiisanten
Geschichten angesammelt. Eine Anekdote, die er
gerne erzihlte, war mir diesen Sommer wieder
préasent: Anfang der 50er-Jahre promovierte Er-
harter als einer der ersten Laientheologen in
Innsbruck. Eines seiner Rigorosen hatte er in
Dogmatik abzulegen und zwar vor vier Profes-
soren und auf Latein. Der letzte Priifer fragte
schliefilich nach dem Kirchenverstdndnis in dku-
menischer Perspektive und wollte eine Begriin-
dung horen, warum die anderen Konfessionen
nicht als Kirchen zu bezeichnen seien.

Helmut Erharter hatte sich aber im Laufe
seiner Studien eine dazu alternative Meinung ge-
bildet und entschloss sich, diese auch in der Prii-
fung zu vertreten. Priifling und Priifer gerieten
daraufhin in Diskussion, zundchst auf Latein
und, als das dann in der Hitze des Gefechts nicht
mehr reichte, stritten sie auf deutsch weiter.
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SchlieBlich wurde die Priifung beendet, der
Kandidat hinausgeschickt. Seinem Bericht zu-
folge musste er sehr lange warten, bis er zur Ver-
kiindung des Priifungsergebnisses wieder geru-
fen wurde. Er hatte sein Rigorosum mit Aus-
zeichnung bestanden. Hinterher wurde ihm
erzéhlt, es sei die Diskussion unter den Priifern
weitergegangen und derjenige, der die heikle
Frage gestellt hatte, hétte den Kandidaten schon
durchfallen lassen wollen angesichts der von der
katholischen Lehre abweichenden Meinung, die
er vertreten habe. Die anderen Priifer hitten ins
Treffen gefiihrt, dass er zwar eine lehramtlich
nicht gestiitzte These vorgebracht habe, dies aber
durchaus mit Bravour und theologisch ernstzu-
nehmenden Argumenten. Dadurch habe er sich
als sehr guter Theologe gezeigt und verdiene da-
her die beste Note. Und zudem sei die gestellte
Frage doch tatsichlich als eine zu betrachten, die
im Fluss sei und offen zu halten ware. Nach ei-
niger Zeit hatten sie den Kollegen dann {iber-
zeugt.

Heute, mehr als 50 Jahre spiter, scheint es
in dieser Frage lehramtlich wiederum keinen
Spielraum zu geben. Gerade in Sachen Okume-
ne aber braucht es auch heute den theologischen
Diskurs: durchaus mit Bravour und hoffentlich
mit ernstzunehmenden Argumenten.
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VORGANGE

Helga Kohler-Spiegel
Im Dialog mit Kollegen ...
Bericht von einem Bischofsseminar

zum Thema »initiation«

Der oft vermisste Dialog zwischen
Praxis, Wissenschaft und Kirchen-
leitung kann auch gelingen:

Im Juli dieses Jahres fand in Salzburg
ein Seminar eigener Art statt.

Thema waren pastorale und kateche-
tische Herausforderungen rund um

die Initiationssakramente.

® Haufig wird beklagt, dass der Austausch und
die Zusammenarbeit zwischen Bischéfen bzw.
den kirchlich verantwortlichen Personen und
den theologischen Fachpersonen, Professorinnen
und Professoren, nur wenig stattfinde. So war es
eine interessante und — das sei hier schon gesagt
— eine gelungene Initiative, Bischéfe und ihre
Vertretungspersonen zu einem ,,Bischofssemi-
nar¢ einzuladen, an dem sie mit Fachpersonen
aus dem Bereich der Universititen und Hoch-
schulen sowie aus reflektierter Praxis zusam-
mentreffen und sich dort —im eigenen Kreis — of-
fen austauschen kénnen.

Etwa 75 Personen, zahlreiche Bischofe, Di6-
zesanverantwortliche flir Sakramentenpastoral
und Sakramentenkatechese sowie ihre Mitar-
beiter und (einzelne) Mitarbeiterinnen fanden
sich vom 3. bis zum 5. Juli 2007 zu einem »Bi-
schofsseminar¢ im Bildungshaus St. Virgil in Salz-
burg zusammen. Aus zahlreichen Lindern Eu-
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ropas, konkret aus Belgien, den Niederlanden,
Luxemburg, Deutschland, Polen, Moldawien,
Tschechien, der Slowakei, Osterreich, Ungarn,
Serbien, Rumanien, Kroatien Bosnien, Italien
und der Schweiz sind sie der Einladung von Erz-
bischof Alois Kothgasser nach Salzburg gefolgt.
Die Idee zur Tagung geht zurick auf die Pro-
jektzusammenarbeit zwischen Walter Kardinal
Kasper in seiner Zeit als Bischof der Diézese Rot-
tenburg-Stuttgart und Albert Biesinger, Professor
flir Religionspddagogik an der Universitdt Tii-
bingen, und deren Initiativen im Bereich der Sa-
kramentenkatechese. Aus einer Zusammenarbeit
mit Erzbischof Kothgasser legte sich der Veran-
staltungsort Salzburg nahe.

Die Tage waren geprdgt von Begegnung und
intensiver Auseinandersetzung zu heutigen
Theologien, Moglichkeiten, Herausforderungen
und Wegen der Initiation in den verschiedenen
Regionen und Bistiimern. Inhaltlich richtete sich
der Fokus auf pastorale und katechetische Wege
und Konzeptionen rund um die Sakramente Tau-
fe, Erstkommunion und Firmung. Spannend war
die Zusammenschau aus dogmatischer, liturgi-
scher, pastoraltheologischer und religions-
pddagogischer Perspektive, verbunden mit re-
flektierten Erfahrungen aus der praktischen Ar-
beit in Pfarreien und Seelsorgeeinheiten.
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Er6ffnet wurde die Tagung durch Erzbischof
Alois Kothgasser und Professor Albert Biesinger,
die beide aus ihrer jeweiligen Sicht auf die Dring-
lichkeit hinwiesen, Standards fiir die zukiinftige
Initiationskatechese zu entwickeln. Erzbischof
Kothgasser mahnte angesichts der vielen, oft
uniibersehbaren Alltagsverpflichtungen der
Bischdfe die Wichtigkeit der Reflexion dieses
Themas Initiation an: »Es ist geradezu ein Privi-
leg fiir uns Bischdfe, sich zwei Tage ganz auf die-
se zentrale Thematik konzentrieren zu kdnnen
...« Albert Biesinger lenkte den Blick auf die al-
lein fiir Deutschland errechnete Zahl, dass jéhr-
lich {iber eine Million Menschen in der Vorbe-
reitung und der Feier der Initiationssakramente
zu begleiten sind: »Jedes Jahr ist Initiation ein ka-
techetisches GroBprojekt...«

Uberlebensfrage der Kirche

@® Walter Kardinal Kasper setzte mit seinem
Referat »Warum Initiation fiir mich als Bischof
eine (Ibetlebensfrage der Kirche ist¢ zentrale
Wegmarken fiir die gesamte Tagung. In seinen
Zugingen zum Thema verbanden sich Erfah-
rungen als Bischof mit Impulsen aus der Per-
spektive des Kurienkardinals und des Présiden-
ten des Pépstlichen Rates zur Férderung der Ein-
heit der Christen. Mit Bezug auf das Apostolische
Schreiben »Catechesi Tradendae« von Papst Jo-
hannes Paul II. vom 16. Oktober 1979 erlduter-
te Kardinal Kasper, dass Katechese eine zentrale
Aufgabe von Kirche ist. Es ist die zentrale Auf-
gabe von Kirche insofern, als in der Katechese
die Zukunft der Kirche liegt. Deshalb gilt der
Qualitét der Begleitung von Eltern und Kindern
besondere Aufmerksamkeit, Aus- und Fortbil-
dung sind von hoher Bedeutung,

Die Herzen der Menschen werden in der
Begegnung bewegt, doch auch Glaubenswissen

358 Helga KohlerSpiegel / Im Dialog mit Kollegen ...

und Sprachféhigkeit im Religiosen werden auf-
grund der interreligitsen Herausforderungen neu
wichtig. Die Einfiihrung in christlichen Glauben
verbindet Orthodoxie und Orthopraxie, Kate-
chese geschieht ganzheitlich, sie spricht alle
Fahigkeiten des Menschen an, Handeln aus dem

wjdhrlich iiber eine Million Menschen
in der Sakramentenvorbereitung

Glauben und Wissen um den Glauben gehtren
zusammen. Die jlidisch-christliche Tradition hat
katechetisches Handeln immer mit Erzéhlen
verbunden, im Jiidischen wird die Frage des
Kindes zum Anlass genommen, die Heilsge-
schichte zu erzéhlen: »Wenn dein Kind dich
fragt ...« (Dtn 6,20)

Kardinal Kasper betonte eine ganze Reihe
von Aspekten, wie Katechese im Anschluss an
das Konzil gelingen kann: In der Katechese soll
der Glaube der Kirche vollstdndig und organisch
ausgelegt werden, dies muss ganzheitlich und
im Blick auf die jeweilige Kultur geschehen. Die
»Adressaten« der Katechese sind aktiv und mit-
verantwortlich am Prozess der Katechese betei-
ligt. Heutige Standards in Didaktik und Metho-
dik sind notwendig, Katechese geschieht er-
fahrungs- und lebenshezogen, sie hat eine
mystagogische und symbolische Dimension.
Katechese ist gemeindebezogen, die Pfarrei soll-
te der bevorzugte Ort sein, an dem Christsein er-
fahrbar ist. Katechese dient dem Ziel, die reli-
gitse Dimension im eigenen Leben zu entdecken
und das Leben an Jesus auszurichten — oder an-
ders gesagt: Sie will einfiihren in die gelebte
Nachfolge. Katechese ist, so Kardinal Kasper,
»Heilige Pflicht¢ der Kirche, die Gldubigen ha-
ben ein Recht darauf, auf diese Art im Glauben
unterrichtet zu werden. Als anregend, nach-
denklich, vor allem aber bestdrkend wurden die
Worte von Kardinal Kasper aufgenommen.
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Unser Tun und
Gottes Tun

® Der erste Vormittag stand unter dem
Schwerpunkt von Reflexionen zur gegenwarti-
gen Situation: Paul Michael Zulehner, Professor
fiir Pastoraltheologie in Wien, referierte zu »Ana-
lysen, Stérungen und Perspektiven von Initia-
tion¢. Ausgehend von Apg 16,14 zeigte er die
zwei »trennbaren und doch nicht entflechtbaren
Handlungsebenen« auf: unser Tun und Gottes
Tun. Ein Blick in die Geschichte ermdglichte, die
Entwicklungen und vor allem die Verdnderun-
gen der pastoralen Arbeit in weiten Bereichen
Europas zu verstehen; aufschlussreich wurden
so gesellschaftliche und kirchliche Entwicklun-
gen verstandlich. »Die Tradierung des christ-
lichen Glaubens ist heute ungesichert. ... Es gilt
daher heute neu, jede (nachwachsende) Gene-
ration fiir das Evangelium neu zu gewinnen ...«
Im Anschluss an Berger/Luckmann zeigte Zu-
lehner, welche Faktoren Konversion, also die
»gedeihliche Verdnderung« gelingen lassen.

Ich selbst hatte die Aufgabe, die kateche-
tischen Herausforderungen der Initiation zu er-
ldutern. Eine Differenzierung zwischen den ver-
schiedenen religionspidagogischen Handlungs-
feldern ist notwendig, Selbstverstdndnis und

nwelche Faktoren Veranderung
gelingen lassen

Erwartungen an Katechese miissen gemeinsam
reflektiert werden. Katechetisches Handeln ist
immer ein Begleiten, Religitses wird — auf best-
mdgliche Art — Kindern, Jugendlichen und Er-
wachsenen zur Verfligung gestellt, damit diese —
in einer religios anregungsreichen Umgebung —
auf ihr eigene Weise den Glauben entwickeln
und leben kénnen. Katechese braucht Theologie
in erfahrungsnaher Sprache, braucht Modelle fiir
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Christsein, braucht entwicklungspsychologische
Kenntnisse u.v.m. — vieles ist hilfreich, damit Ka-
techese im Dialog gelingen kann.

Monika Scheidler, Professorin fiir Religions-
padagogik in Dresden, ging auf multikulturelle
Aspekte ein. Eindriicklich zeigte sie auf, wie In-
tegration von Katholikinnen und Katholiken aus
verschiedenen Kulturen in den Pfarreien gelin-
gen kinnte — und wie schwierig diese Integrati-
on oft ist. Gerade die Initiationssakramente und
die damit verbundenen katechetischen Wege be-
diirfen integrative und differenzierte Angebote
fiir die Menschen aus verschiedenen Herkunfts-
und Migrationskulturen. Hier liegen hdufig wich-
tige kirchliche Mdglichkeiten zur Unterstiitzung
von Integration brach, konkrete Impulse zur Um-
setzung in der Praxis wurden vorgestellt.

Konkrete Beispiele

® Am Nachmittag ging es um konkrete Zu-
ginge, Albert Biesinger stellte Erstkommunion
als Familienkatechese vor, die Arbeit mit kon-
kreten Materialien gab einen praxistauglichen
Einblick in diesen katechetischen Weg. Clemens
Bieber, Pfarrer in St Laurentius in Kleinostheim
aus der Ditzese Wiirzburg (am Rande zu Hes-
sen) zeigte, wie Erstkommunionkatechese viel-
féltig die Gemeinde weiterentwickelt und »Hei-
matg schafft. Oft richtet sich der kirchliche Blick
auf das, was nur wenig oder nicht gelingt, umso
eindriicklicher; anhand konkreter Erzdhlungen
und Bilder mitzuerleben, welche Ideen eine
Pfarrgemeinde entwickeln und umsetzen kann —
wie Katechese zum Jahreskreis, zu den einzelnen
Sakramenten und liturgische Bildung konkret ge-
lingt. Die Erfahrungen in Kleinostheim mit Erst-
kommunion als Familienkatechese sind empi-
risch ausgewertet, die Nachhaltigkeit damit be-

legbar.
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Weihbischof Franz-Peter Tebartz van Elst,
Ditzese Miinster, erlduterte als Leiter der Pro-
jektgruppe Katechese der Deutschen Bischofs-
konferenz Initiationskatechese mit ungetauften
Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen. Er be-
tonte die Initiation als »Eingliederung in den Leib
Christi, der die Kirche ist¢. Drei Lernkontexte
sind dafiir konstitutiv: »die Lebensgeschichte der
beteiligten Menschen ..., die Botschaft des
christlichen Glaubens ... und die gottesdienst-
lichen Feiern ...« Die Prioritdt beim Katechu-
menat liege bei der Erwachsenenkatechese,
denn: »Nur was unter Erwachsenen gelebt wird,
hat eine Chance, unter Kindern und Jugend-
lichen aufgenommen zu werden.« Zahlreiche
Anregungen im Blick auf Glaubensbegleitung mit
Ungetauften ergdnzten die Ausfithrungen. Eine
Podiumsdiskussion rundete am Abend den Tag
ab und half, die vielen Impulse zu verarbeiten
und zu yverdaueng.

Kommunikative Katechese

® Am dritten Tag des Bischofsseminar stellten
Bernd Jochen Hilberath, Professor fiir Dogmatik
an der Universitdt T{ibingen, und Domkapitular
Rudolf Hagmann, der fiir die Pastorale Planung
in der Ditzese Rottenburg-Stuttgart verantwort-
lich ist, gemeinsam dar, vor welchen Herausfor-
derungen und Méglichkeiten Initiation in groBer
werdenden Seelsorgeeinheiten steht. Der Ansatz
der kommunikativen Theologie zeigte dabei
deutlich, wie Kommunikation heute ausgerichtet
sein muss, damit katechetische Prozesse gelin-
gen konnen. Bernd Jochen Hilberath riickte die
Perspektive in den Blick, zuerst nach dem theo-
logischen Grundverstdndnis und nach dem
»Wozug zu fragen. Die Kldrung des Ziels ermog-
licht anschliefend eine Klérung der Frage nach
dem Wie. Am Beispiel der Taufe zeigte er auf,
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wie die Zielbestimmung der Taufe theologisch
notwendig ist, um auf dieser Basis dann das
»Wieg der Begleitung zu bestimmen.

Die Konkretisierung ist nur als kommuni-
kativer, als dialogischer Prozess verstehbar. Der
Ansatz der kommunikativen Theologie basiert
auf der Themenzentrierten Interaktion von Ruth
C. Cohn und ermdglicht — auch fiir die Kateche-
se der Initiationssakramente — ein prozessorien-
tiertes, biographisch verortetes, auf Gruppe hin
geoffnetes Arbeiten. Die Rollen aller an einem
solchen Prozess beteiligten Personen verdndern

»zuerst nach dem Warum fragen

sich. Rudolf Hagemann nahm diese Gedanken
auf und konkretisierte sie: Wenn Kirche dazu da
ist, um zu evangelisieren, dann ist das »Wozu«
von Kirche, Evangelium und Menschen in Kom-
munikation zu bringen. Oder anders gesagt: Kir-
che ist — so verstanden — »Sakrament«; »Werk-
zeug¢, den Menschen zum Heil, damit Men-
schen mit dem Evangelium in Beziehung
kommen. Die Berufung aller Christinnen und
Christen tritt in den Mittelpunkt, diese sind »Mit-
arbeiter/innen Gottes«, nicht des Pfarrers.
Seelsorgeeinheiten als Kooperationseinhei-
ten machen eine Differenzierung notwendig,
was in der Gemeinschaft vor Ort und was in
gréBeren Einheiten stattfinden kann. So wird die
Erfahrung von vielen geteilt, dass — altersbedingt
— Kinder ihren Lebensmittelpunkt im eigenen

» Liturgie als Erlebnis

Dorf haben und deshalb die Erstkommunion
sinnvoll vor Ort gefeiert wird, die Firmung hin-
gegen — entsprechend dem Lebensraum von Ju-
gendlichen und jungen Erwachsenen —in grofe-
ren Seelsorgeeinheiten angesiedelt ist. Auch die
Strukturen dienen der Grundausrichtung von
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Kirche, die Begegnung zwischen Mensch und
Evangelium zu ermdglichen und zu férdern.

Im Anschluss daran erlduterte Andreas
Odenthal, Professor fiir Liturgie in Tiibingen,
wie sich mystagogisches Verstdndnis in der Li-
turgie ausdriickt. In unserer heutigen erlebnis-
reichen Zeit ermdglicht Liturgie ein Erlebnis, das
durch nachfolgende Deutung zur Erfahrung
wird. »Der Begriff »symbolon« bezeichnet in der
altkirchlichen Taufpraxis die Bekenntnisfragen
samt dem Akt des Untertauchens ...« Bekennt-
nis und ritueller Akt zusammen machen das
»Symbolong aus, die Interpretation der eigenen
Lebensgeschichte braucht das Wort und den Ri-
tus. »Aus Sicht der Liturgiewissenschaft bildet
sinnlich-symbolische Vermittlung des Glaubens
qua »Feier¢ eine notwendige Ergdnzung zu einer
rational ausgerichteten interpretativen Weiter-
gabe.«

Andreas Odenthal pladierte fiir »eine feier-
lich inszenierte, erlebnisstarke Hochform kirch-
licher Liturgie, die durch viele andere Gottes-
dienstformen (yniederschwellige Angebote«) zu
ergdnzen, nicht indes zu ersetzen ist«. Denn
»jede Form katechetischer Bemiihung hat mit ei-
nem impliziten< Wissen (tacit knowing) mittels
des rituellen Systems kirchlicher Liturgie zu rech-
nen. In der anschlieBenden Diskussion wurden
vielfdltige Fragen in der Verbindung von Kate-
chese und Liturgie besprochen.

Wozu und Wie

® Einmoderiertes Podium und ein offenes Ge-
spréch am Ende der Tagung biindelten und si-
cherten die Ergebnisse der Vortrdge und Ge-
sprache: Die ganze Tagung hindurch war die Per-
spektive von Verinderung und Umbruch
présent, manchmal emotional bewegend, immer
inhaltlich engagiert, manchmal bis in einzelne
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Aspekten konkret durchbuchstabiert. Es wurde
deutlich, dass immer wieder das theologische
Grundverstandnis diskutiert werden muss, um
das »Wozug, die Zielrichtung des pastoralen und
katechetischen Handelns zu bestimmen — und
um das Tun nicht vom gerade aktuellsten » Wie«
bestimmen zu lassen. Dies hilft auch, inhaltliche

Jrdass Gott sich ereignen kann ({

Fragen von den strukturellen Fragen zu diffe-
renzieren und auch die Strukturen darauf hin
zu befragen, ob sie der Zielrichtung kirchlichen
Handelns dienen.

Sakramentenkatechese braucht Riume und
braucht Zeit, damit Erlebnisse gemacht und im
Gespréch mit anderen reflektiert werden, um so
zu Erfahrung zu werden. Zeitlich knapp ange-
setzte Angebote sind nicht zielfithrend.

Immer wieder wurde daran erinnert, dass
Katechese zentrale Aufgabe von Kirche ist, dass
sie nicht punktuell stattfinden kann, sondern als
Weg zu verstehen ist, den Menschen miteinan-
der gehen. Trostlich ist, dass zum Tun der Men-
schen das Tun Gottes kommt, nur beides zu-
sammen kann die Prozesse zur Initiation gelin-
gen lassen.

Auffallend war, dass unter dem Stichwort
»Initiation eine grofe Vielfalt an Gedanken und
Uberlegungen sichtbar wurde. Nicht die defini-
torischen Differenzierungen standen im Vorder-
grund, sondern die Aufgabe der Bischofe und
ihren Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern, theo-
logisch verantwortbare und den Menschen nahe
Wege zu gehen — bei Taufe, Erstkommunion und
Firmung. Im Vordergrund stand die Suche nach
Mbglichkeiten, dass »Gott sich ereignen kanng,
dass Menschen sich ansprechen und anriihren
lassen von der Botschaft Jesu. Glaube ist fiir nie-
manden ein »Besitz«, sondern blitzt auf — und
bleibt ein unabgeschlossener Prozess. Das je-
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weilige »Wie« ist nicht ein fiir allemal zu l6sen,
heutige Lebenswelten zu erfassen und zu ver-
stehen bleibt eine Herausforderung, ebenso die
Ermutigung und die Ermé&chtigung aller Getauf-
ten und Gefirmten, mitzuwirken an der Verkiin-
digung.

Natiirlich blieben Fragen offen, selbstver-
standlich wurden unterschiedliche Konzepte von
Kirche, von Evangelisierung und von Sakramen-
tenkatechese sichtbar. Dafiir braucht es bei ei-
nem néchsten Bischofsseminar mehr Raum zum
Gesprach und zur offenen Auseinandersetzung
auch iiber Differenzen. Und auch unter den Re-
ferentinnen und Referenten werden bei einem
néchsten Seminar Personen aus den verschiede-
nen europiischen Kulturrdumen zu Wort kom-
men.

Begegnung

® Ohne Frage: Neben den hier exemplarisch
genannten inhaltlichen Diskursen waren vor al-
lem Austausch und Gesprach unter den anwe-
senden Personen anregend, die nachhaltigste Er-
mutigung liegt auch bei einem Bischofsseminar
in der Begegnung zwischen Menschen mit ihren
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Sorgen, Suchbewegungen und Ideen. Es war fas-
zinierend, wie im Laufe der Tage das Vertrauen
unter den anwesenden Kollegen und (den we-
nigen) Kolleginnen wuchs, die offene Rede und

woffene Rede
und gemeinsames
Nachdenken {

das gemeinsame Nachdenken brachte eine mo-
tivierende Atmosphére mit sich. Mit Freude wur-
de besonders wertgeschatzt, dass Walter Kardi-
nal Kasper die ganze Tagung anwesend war und
sich so neben der inhaltlichen Arbeit auch viel
Gelegenheit zum personlichen Gespréch bot.

Die Vortrdge und Zusammenfassungen der
Diskussionen dieses Bischofsseminars werden im
Schwabenverlag publiziert. Der Band, herausge-
geben von Walter Kasper, Alois Kothgasser und
Albert Biesinger, wird Anfang 2008 unter dem Ti-
tel yInitiation — Wie die Kirche Zukunft hat« er-
scheinen. Und — der Wunsch am Ende der Ta-
gung war klar: Es braucht wieder eine solche Ta-
gung, einzelne Sakramente sollen konkret und
genau bearbeitet werden. Geplant ist deshalb:
Im Juli 2009 wird ein weiteres »Bischofssemi-
nar¢ zum Thema »Taufe« folgen.
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Rita Haub

éDass andere gliicklicher leben diirfen
| Alfred Delp SJ (1907-1945) und seine Visionen

Der vor 100 Jahren geborene Jesuit
wurde zum Blutzeugen eines sozial
engagierten Christentums, das aus tiefer
Frommigkeit die Welt gestalten will — bis
in die Politik hinein und nétigenfalls
auch im riskanten Widerstand.

Delps Vermichtnis verpflichtet

uns auch heute.

® Alfred Delp wurde am 15. September 1907
in Mannheim geboren und wuchs mit fiinf Ge-
schwistern im nahe gelegenen Lampertheim auf.
Obwohl katholisch getauft, wurde er im evan-
gelischen Glauben seines Vaters erzogen. Eine
Ohrfeige des Pastors beim Konfirmandenunter-
richt fiihrte dazu, dass Alfred sich zwar konfir-
mieren liefl, anschlieRend aber die Erstkom-
munion und die Firmung empfing. Der katholi-
sche Ortspfarrer ermoglichte ihm den Besuch des
humanistischen Gymnasiums in Dieburg, wo er
1926 das Abitur als Klassenbester bestand. Ei-
nen Monat spater trat Delp in den Jesuitenorden
ein. Er durchlief die ordenstiblichen Studien der
Philosophie und Theologie und wurde 1937 in
Miinchen zum Priester geweiht.

Die Universitit Miinchen verweigerte Delp
die Immatrikulation in Philosophie und Staats-
wissenschaften wegen seiner Zugehorigkeit zum
Jesuitenorden. So wurde er im Herbst 1939 Re-
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dakteur der Jesuitenzeitschrift »Stimmen der
Zeit«, wobei seine Schwerpunktthemen sozialer
und soziologischer Art waren. Nach der Be-
schlagnahmung des Redaktionsgebdudes im
April 1941 durch die Gestapo wurde Delp zum
Kirchenrektor von St. Georg in Miinchen-Bo-
genhausen ernannt. Er arbeitete hier viel mit jun-
gen Menschen und hielt regimekritische Predig-
ten. Er setzte sich fiir notleidende Mithiirger ein
und engagierte sich fiir verfolgte Juden.

Als alle Bereiche des offentlichen Lebens
gleichgeschaltet waren, die Bevolkerung durch
Bespitzelung, Einschiichterung und blanken Ter-
ror weithin gefiigig gehalten wurde und es den
Anschein hatte, das deutsche Volk habe sich mit
seiner Unfreiheit abgefunden, lud Helmuth Ja-
mes Graf von Moltke ab 1941 regelméBig kom-
petente Fachleute auf sein Gut in Kreisau in Nie-
derschlesien ein, um mit ihnen Uberlegungen fiir
eine »Zeit danach« anzustellen, was gleichbe-
deutend mit dem Zweifel an der Ewigkeit des
Dritten Reiches und somit Hochverrat war.

Als Graf Moltke einen Mann suchte, mit
dem Fragen der Wiederverchristlichung der Ar-
beiterschaft und die Strukturen einer sozial ge-
rechten Gesellschaft angedacht werden kénnten,
sagte Delp seine Mitarbeit zu und nahm ab 1942
regelmdBig an den Beratungen als Experte fiir so-
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ziale Fragen teil. Er brachte die Impulse der
papstlichen Sozialenzyklica »Quadragesimo
anno« (1931) in die Gesprédche ein: die Forde-
rungen nach sozialer Gerechtigkeit, nach der So-
zialpflichtigkeit des Eigentums, nach Familien-
lohn und Mitbestimmung der Arbeiterschaft.
Erst nach dem gescheiterten Attentat auf
Hitler am 20. Juli 1944 gelang es der Gestapo,
den Kreisauer Kreis aufzuspiiren und dessen
Mitglieder zu inhaftieren. Am 28. Juli 1944 lief
die Gestapo Pater Delp nach der heiligen Messe

»eine gerechte Gesellschaft
angedacht

in Miinchen-Bogenhausen verhaften. Nach kur-
zer Haft in Miinchen und Berlin-Moabit wurde
er am 27. September nach Berlin-Tegel verlegt,
wo sich auch die {ibrigen »Kreisauer« befanden.
Dort durfte er am 8. Dezember zu seiner grofien
Freude in die Hinde seines Ordensmitbruders
Franz von Tattenbach SJ die Letzten Ordens-
geliibde ablegen.

Der Prozess gegen die »Kreisauer« fand vom
0. bis 11. Januar 1945 vor dem berfichtigten
Volksgerichtshofprésidenten Dr. Roland Freisler
statt. Es konnten keine Beziehung Delps zu den
Vorgdngen am 20. Juli 1944 nachgewiesen wer-
den. Doch Delp wurden seine Gedanken an eine
deutsche Zukunft nach einer méglichen Nieder-
lage des Dritten Reiches als Hochverrat ausge-
legt. Am 2. Februar 1945 wurde Delp um 15:23
Uhr in Berlin-Plotzensee am Galgen hingerichtet.

Delp hat sein Vermichtnis in Sachen Er-
neuerung von Kirche und Welt an die Nachwelt
nicht ausdriicklich formuliert. Wir m{issen es aus
seinen Lieblingsthemen, seinen Stichworten, sei-
nen tragenden Ideen herauslesen. Drei sind er-
kennbar: die Vision eines personalen Sozialis-
mus, die Vision einer menschenfreundlichen Kir-
che und die Vision eines neuen Menschen.
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Die Vision eines
personalen Sozialismus

® Personaler Sozialismus heifit im Sinne von
Quadragesimo anno die Vision einer Gesell-
schaft, in der die soziale Gerechtigkeit persona-
les Gesetz und strukturierendes soziales Prinzip
darstellt. Konkret meint das: Die Gerechtigkeit
geht immer der Liebe voraus. Unmittelbar in die
Lebenspraxis iibersetzt, liest sich das so: Der Ar-
beiter hat einen Rechtsanspruch auf seinen Lohn
und kein Arbeitgeber kann sich auf die christli-
che Liebe berufen, wenn er einem Arbeiter sei-
nen Lohn auszahlt. Liebe kann demnach nie eine
Ausrede fiir die Verweigerung der Gerechtigkeit
werden.

Nach diesem Prinzip der Gerechtigkeit sind
die weiteren Zielvorstellungen Delps entworfen:
die Sozialpflichtigkeit des Eigentums — das Pri-
vateigentum, das zugesichert wird, muss in sei-
nem Gebrauch vor der Gemeinschaft verant-
wortet werden; der Familienlohn — die Lebens-
situation des Arbeiters bestimmt die Hohe seines
Lohnes mit; die Mitbestimmung — der Wider-
spruch zwischen Kapital und Arbeit wird darin
abzubauen versucht; das Eigentum in Arbeiter-
hand — der Abbau jener typisch proletarischen
Abhéngigkeit vom Lohn und der damit gegebe-
nen Unfreiheit; die Bildungsférderung fiir Arbei-
ter und Bauern —die Umsetzung der Devise, dass
Wissen Macht bedeutet.

Die in solchen Forderungen greifbare Radi-
kalitdt war in Delps Uberzeugung begriindet,
dass die soziale Frage die dem 20. Jahrhundert
zur Losung aufgegebene Frage seiund dass es an
der Zeit sei, ihre Losung mit Entschiedenheit an-
zupacken. So schrieb er aus dem Gefdngnis: »Das
Schicksal jeder kommenden Neuordnung ist ab-
héngig davon, ob es endlich gelingt, den Arbei-
ter als Arbeiter (nicht als Genossen und nicht als
Volksgenossen) in die Gesellschaft einzugliedern.
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Dies bedeutet eine wirtschaftliche, eine kultu-
relle und eine politische Aufgabe.«

Aus der inneren Bewegung von Quadra-
gesimo anno, deren Grundentwurf von dem da-
mals jungen Jesuiten Oswald von Nell-Breuning
stammte, wurde Delp zu seiner »Dritten Idee«
angestoBen. Diese lag als personaler Sozialismus
zwischen Marxismus und Kapitalismus. Nach
Delps Meinung waren beide Systeme an der
Uberwindung der sozialen Not gescheitert. Sei-
ne Ldsung war der personale Sozialismus, den er
wie folgt beschreibt: »Eine Wirtschafts- und Ge-
sellschaftsverfassung, die die Rechte der Ge-
meinschaft wie des Einzelnen wahren will, die
beides zu garantieren sucht, soziale Sicherheit
fiir alle und Freiheit des Einzelnen, muss also zu-
gleich sozialistisch und personal sein. Wir heilen

)y die Rechte der Gemeinschaft
wie des Einzelnen wahren

sie deshalb: »Personaler Sozialismus¢.« Dieser
personale Sozialismus wollte dem Einzelnen alle
individuellen Freiheitsrechte sichern und nahm
ihn zugleich fiir das Gemeinwohl in die Pflicht.
In der Balance zwischen beiden Bediirfnissen —
Selbstverwirklichung und Solidaritit — sah Delp
arn ehesten personliches Gliick und sozialen Frie-
den gewdhrleistet.

In der Begriindung des Todesurteils {iber
Delp wird von Freisler auch die Sozialpflichtig-
keit des Eigentums zitiert, unter Hinweis auf die
pépstliche Enzyklika. Ein personaler Sozialismus
stand dem Nationalsozialismus im Wege.

Die Vision Delps von 1944/45 setzt sich
heute in den Herausforderungen nach Solidaritit
und nach sozialem Verhalten um. Dabei geht es
um mehr als theoretische Antworten; die ganz
einfache und alltdgliche Begegnung mit dem
Néchsten ist gefordert. Gefragt ist nach seelischer
Hilfe und finanziellem Beistand, nach der Kal-
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kulation der eigenen Anspriiche unter dem so-
zialen Vorbehalt: Der Néchste, der dabei im Blick
ist, kann nicht nach Rassen und Klassen und Na-
tionen ausgemacht werden. Aus solcher Solida-
ritdt kann eine sozialgerechte Gesellschaft ent-
stehen.

Die Vision einer menschen-
freundlichen Kirche

@ [n einer Meditation zu Weihnachten 1944
schrieb Delp: »Die neue Kirche durchstrémt im-
mer neu der Schopfergott. Aber welcher Gewalt
und Gewaltsamkeit bedarf er oft, um sich durch-
zusetzen. Die Amter der Kirche sind innetlich
vom Geld gefiihrt und verbiirgt. Aber die Amts-
stuben! Und die verbeamteten Reprasentanten.
Und die so unerschiitterlich sicheren »Gldubi-
gen«! Sie glauben an alles, an jede Zeremonie, an
jeden Brauch, nur nicht an den lebendigen Gott.
Man muss bei diesem Gedanken sehr behutsam
sein, nicht aus Angst, sondern aus Ehrfurcht.
Aber es stehen so viele Erinnerungen auf an Hal-
tungen und Gebérden gegen das Leben. Im Na-
men Gottes? Nein, im Namen der Ruhe, des Her-
kommens, des Gewohnlichen, des Bequemen,
des Ungeféhrlichen. Eigentlich im Namen des
Biirgers, der das ungeeignetste Organ des Heili-
gen Geistes ist. Der Geist wird strémen und neu
schaffen ... Die schopferische Theologie, der
geistlebendige Mensch, die vorbehaltlose und
tdtige Liebe: sie werden sein und kommen.¢
Das waren Delps grofie Erwartungen an die
Kirche, die an anderer Stelle seiner Schriften
noch konkreter werden. Er war der festen An-
sicht, dass, was die Okumene angeht, die Kir-
chen der Menschheit nicht noch einmal das Bild
einer zankenden Christenheit zumuten kénnen
und dass die Kirche in die Diakonie, in den
Dienst der Menschheit zuriickkehren muss.
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Diese Forderung nach der sozialen Diakonie
bindet er ekklesiologisch wieder in seine Idee
vom Menschen zuriick, wenn er bedauernd fest-
stellt: »Die christliche Idee ist keine der fiihren-
den und gestaltenden Ideen dieses Jahrhunderts.
Immer noch liegt der ausgepliinderte Mensch
am Wege. Soll der Fremdling ihn noch einmal
aufheben? Man muss, glaube ich, den Satz ernst
nehmen: Was gegenwartig die Kirche beunru-
higt und bedrang, ist der Mensch. Der Mensch
auBen, zu dem wir keinen Weg mehr haben und
der uns nicht mehr glaubt. Der Mensch innen,
der sich selbst nicht glaubt, weil er zu wenig Lie-
be erlebt und gelebt hat. Man soll deshalb keine
groBen Reformprogramme entwetfen, sondern
sich an die Bildung der christlichen Personalitét
begeben und zugleich sich riisten, der ungeheu-
ren Not des Menschen helfend und heilend zu
begegnen.«

Delp war der Uberzeugung, dass der Christ
der eigentliche Mensch ist, also volles
Menschsein ohne ein christliches Leben nicht

) Was gegenwidrtig die Kirche
beunruhigt und bedréngt,
ist der Mensch. {

geldnge. Gerade deshalb wird das unbegrenzte
Engagement der Kirchen sich um diesen geplag-
ten Menschen kiimmern miissen.

Dass diese Kirche nur dann menschen-
freundlich sein wird, wenn sie spirituell, dku-
menisch und diakonisch in einem ist, war fiir
Delp selbstverstindlich. Wihrend er dies fiir an-
dere schrieb und darin auch eine scharfe Kritik
an der Kirche vortrug, hatte er sich um seiner
Glaubwiirdigkeit willen auch selbst im Blick.
Denn auch er hatte Gott und Christus des ofte-
ren an die zweite Stelle gesetzt. Eine neue Kirche
wird es nur durch radikale Christen geben. Der
einzelne Christ wird die Reform der Kirche brin-
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gen. Nicht mit groBen Reden und mit kirchen-
kritischen Texten, sondern im alltdglichen christ-
lichen Leben miissen die Biirokratie, die Tradi-
tionalismen, die Gewohnheit aufgebrochen wer-
den. Der Weg der Reform der Kirche beginnt im
Geiste Delps in der gemeinsamen Umkehr und
der stetigen schopferischen Unruhe, nicht in
der Deklamation von Programmen und Forde-
rungen.

Die Vision eines neuen Menschen

® Marxisten wie die Nationalsozialisten fiihr-
ten in die Irre, wenn sie von einem neuen Men-
schen redeten. Delp setzte andere MafBstébe fiir
sein Bild vom neuen Menschen: »Nur der An-
betende, der Liebende, der nach Gottes Ordnung
Lebende ist Mensch und ist frei und lebensfahig.«
Gott spielt im Leben des Menschen die tragende
Rolle. Er ist es, dem allein Anbetung und Ehre ge-
zollt wird. Nur Gott ist absolut gut und heilig.
Anbetung heiBt dann: Jenes einmalige Wesen,
das Jesus seinen Vater nannte, zu kennen und
bei der eigenen Lebensfiihrung mit einzubezie-
hen. Die Liebe wird zur entscheidenden Weise
der Selbstfindung. Eine solche Liebe ist nichts
anderes als Zuwendung, Wohlwollen und per-
sonale Ubergabe.

Jeder Mensch muss in Gottes Ordnung le-
ben. Delp war immer der Meinung, dass der
Mensch die gottliche Ordnung in der Schépfung
und in sich selbst — in seinem sittlichen und so-
zialen Verhalten — erkennen kann. Gott habe Zie-
le und Wege in seinem Schépfungswerk bereits
angelegt. Weil Delp so vertraute, konnte er an
die Erfiillung dieser Forderungen die Zusage
kntipfen: Dieser Mensch ist treu und lebensfahig,

Delp setzte diese Vision in Gegensatz zum
Massenmenschen, an dessen Heraufkommen lei-
der auch die Kirchen beteiligt gewesen waren.
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Dort aber, wo der Mensch beginnt, sich selbst
vor Gott zu verantworten, also: »in Ordnung ist,
wird es in der Welt besser und friedlicher zuge-
hen. Wie konsequent Delps Entwurf durchdacht
ist, wird in seiner neuen Wertordnung greifbar:
»Brot ist wichtig, die Freiheit ist wichtiger, am
wichtigsten aber die ungebrochene Treue und
die unverratene Anbetung.«

In Gottes Ordnung leben? Delp meint damit
nicht weniger als: auf die innere Stimme des Ge-
wissens und des Herzens horen, ihnen folgen
und sich darauf verlassen, dass immer noch eine
Ubereinstimmung zwischen dem inneren Gesetz
und der duBeren Wirklichkeit gelingen kann.
Wer anbetet, liebt und die Ordnung Gottes an-
erkennt, der ist Mensch.

Ein solches Menschenbild kann zur puren
Utopie werden, die den Menschen zynisch tiber-
fordert, wenn dieser Mensch nicht von einem
grofen Vertrauen in die helfende Nihe Gottes
erfiillt ist. Das Vertrauen zu Gott wird im Ver-
trauen unter Menschen eingeiibt. Deshalb wird
fiir Delp die Menschwerdung Gottes zum Indi-
kativ der groBen Imperative. Delp notiert an der

»Am wichtigsten ist
die ungebrochene Treue und
die unverratene Anbetung. {

Vigil vor Weihnachten: »Gott wird Mensch. Der
Mensch nicht Gott. Die Menschenordnung
bleibt und bleibt verpflichtend. Aber sie ist ge-
weiht. Und der Mensch ist immer mehr und
mehr méchtig geworden. Lasst uns dem Leben
frauen, weil wir es nicht allein zu leben haben,
sondern Gott es mit uns lebt. ¢

Aus solchem Vertrauen wird die Freiheit ge-
funden, jenes groBe Gut des modernen Men-
schen. Delp fiirchtete sich nicht vor der Freiheit.
Im Gegenteil: »Die Geburtsstunde der mensch-
lichen Freiheit ist die Stunde der Begegnung mit
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Gott.¢ Freiheit und Gottesbegegnung verwirk-
lichen sich zusammen, nicht gegeneinander.

Was kann man unternehmen, um dieser Vi-
sion Delps heute Realitdt zu verschaffen? Kon-
kret: mit anderen zusammen Biotope der Hoff-
nung schaffen, Riume der Freiheit ausmessen
und bauen und die anderen verlocken, in die Di-
mensionen der Transzendenz hinein aufzubre-
chen. Dort kénnte auch die Freude wach wer-
den. Der neue Mensch fande Zuversicht und Le-
benskraft. Eine solche Lebenseinstellung verlangt
einen ganzen Menschen.

Was bleibt

® Faktisch iibrig geblieben ist von Alfred Delp
nur seine zerbrochene Nickelbrille, sein Rosen-
kranz und das Biichlein »Die Nachfolge Christi«
des Thomas von Kempis. — Weiterleben werden
seine Ideen.

Die groBen Visionen konnte Alfred Delp
selbst nicht mehr in die Realitdt umsetzen. Dass
er auch durch seinen Tod zu ihrer Verwirkli-
chung beitragen wiirde, trostete ihn bei der Hin-
richtung. Uns Nachgeborenen ist es {iberlassen,
dafiir einzustehen, dass sein Trost kein Irrtum
gewesen ist.

Alfred Delp, der Beurteiler und Kritiker sei-
ner Zeit, hatte es sich zur Aufgabe gemacht, die
Not des modernen Menschen, ndmlich die Gott-
unféhigkeit, beseitigen zu helfen. »Und das ist
die Tragik unserer Zeit, dass sie den Menschen
nicht findet, weil sie Gott nicht sucht, und dass
sie Gott nicht sucht, weil sie keinen Menschen
hat.«

»Das Bose ist so fruchtbar in der Geschich-
te, nicht weil es geschichtsmachtiger ist, sondern
weil das Gute so unfruchtbar ist, weil es Traditi-
on als konservative Schléfrigkeit und Gewohn-
heit missversteht, weil es ethische Ordentlich-
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keit in biedermeierliche Bravheit und Sorglosig-
keit verharmlost ... Die Geschichte stellt die Be-
wihrung des Menschen auf den weiten Blick,
auf den hohen Mut, auf das grofe Wagnis und
das blutvolle Opfer.¢ — Seit 1942 stand Delp in
dieser Bewahrung. Mit Helmuth James Graf von
Moltke und anderen Ménnern traf er sich, um
den Aufbau einer neuen Ordnung vorzuberei-
ten, in der die Rechte Gottes und die Wiirde des
Menschen als Ebenbild Gottes geschiitzt sein
sollten.

Delp war damit vom Zeitkritiker zum Zeit-
gestalter geworden. Fiir ihn war der Kampfplatz
die Gegenwart, in die er gestellt war. »Flucht
oder Emigration sind nie die Haltung des Chris-
ten, weil er dadurch in Widerspruch zu seiner ei-
genen Wirklichkeit gerdt, sondern nur der Wille
zur Erfiillung, Meisterung, Erlésung.«

Zu kdmpfen galt es Delp um das glaubwiir-
dige Zeugnis fiir Gott. »Christus und die Kirche
gelten in einem Volk immer so viel, als die christ-
lichen Menschen es wert sind, als sie Kraft ihrer

1y der weite Blick,
der hohe Mut,
das grofie Wagnis

christlichen Vitalitdt, ihres strahlenden werben-
den Daseins ihre Umwelt meistern und mit her-
einziehen in den gottlichen Strom, in dem sie
selbst existieren. — Das Erste, worum es zu gehen
hat, ist der Glanz und die Ehre des Herrgotts,
und wer echt fiir sie steht, dem wird alles ande-
re hinzugegeben werden.«

Esist notig, den Menschen wieder gottfahig
Zu machen. Alfred Delp meint, dies kinne man

Literatur

nur erreichen, wenn man erstens den Lebens-
raum wieder in Ordnung bringe. Solange der
Mensch unwiirdig und unmenschlich leben
miisse, solange wiirde der Durchschnitt den Ver-
héltnissen erliegen und weder beten, noch glau-
ben, noch denken.

Zweitens miisse der Mensch selbst wieder
in Ordnung gebracht werden, denn sonst seien
die schonsten und besten Lebensverhéltnisse
{iber kurz oder lang aufs Neue vermurkst. Der
krankhaft lebensunkundig gewordene Mensch
miisse wieder geistig bodensténdig gemacht wer-
den. Dazu gehére: Erziehung zur Selbststdndig-
keit, Verantwortung, Urteilsfdhigkeit, Gewis-
sensfahigkeit, Erziehung zur Gesellung und ech-
ter Geselligkeit, Bildung zur Sache, zum
Menschen, zu Gott hin.

An dritter Stelle steht die unbedingt not-
wendige Ausrichtung nach dem Gesetz Gottes.
Die neue Ordnung der Welt miisse die ge-
schichtlich-fallige Form der Ordnung Gottes sein,
ysonst gibt es einen neuen Turmbau und einen
neuen Einsturzq.

Zur Verwirklichung dieser drei Aufgaben sei
eine Schicht von Menschen notwendig, die das
Ganze iiberblicken, die beides in sich vereinigen:
eigentliche Religiositdt und eigentliche, sachli-
che Weltkundigkeit. — Delp, Moltke und einige
andere hatten sich an diese Aufgabe herange-
wagt. Und gerade deshalb wurden sie zum Tod
verurteilt.

Alfred Delp bleibt bis zuletzt die Hoffnung,
In einem Kassiber nach dem 11. Januar 1945
schreibt er: »Es sollen einmal andere besser und
gliicklicher leben diirfen, weil wir gestorben
sind.«

Rita Haub, Alfred Delp — Beten und Glauben, Kevelaer 2007.
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Josef Freise

élnterreligiﬁser Dialog zwischen Christen

und Muslimen

Eine Aufgabe fiir die kirchliche Jugend(sozial)arbeit

In der postsdkularen Gesellschaft ist ge-
rade auch unter Jugendlichen Religion
(wieder) ein Thema. Ihre identitédtsbil-

dende Kraft ist in offenen Begegnungen

fiir den Dialog zu nutzen. Dafiir braucht
es echtes Interesse aneinander und die

Bereitschaft zur Auseinandersetzung.

® Der Rockmusiker Herbert Gronemeyer geht
derzeit mit neuen Liedern auf Deutschland-
tournee und im ersten Lied seiner neuen CD
heifit es: »...ein Stlick vom Himmel, der Platz
von Gott, Du bist (iberdacht von einer grandio-
sen Welt, Religionen sind zu schonen, sie sind fiir
die Moral gemacht...« Religion im Allgemeinen
und der interreligidse Dialog im besonderem sind
en vogue, ein yMegathemac in der Offentlich-
keit. Dass Religion und hier insbesondere der Is-
lam im Brennpunkt 6ffentlicher Aufmerksamkeit
steht, hat mit der Einwanderung zu tun. Lange
hielt man sich an die These, dass die religitse
Bindung mit einem Ortswechsel nachldsst. Zu-
nehmend zeigt sich jedoch, dass Religion die
Chance der Beheimatung in der Fremde bietet.
Religion als »portable Heimatg ist nicht nur fiir
die zugewanderten Muslime, sondern auch fiir
die zugewanderten orthodoxen Christen aus
Griechenland und die katholischen Christen aus
Polen, Italien, Spanien und Portugal von Bedeu-
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tung. Sie leben ihren Glauben intensiver und of-
fensichtlicher als die einheimischen Christen.
Wenn man den Gottesdienstbesuch von Zuge-
wanderten und Einheimischen in Deutschland
vergleicht, dann kann man fiir die Wochenen-
den in Hamburg, Berlin, Frankfurt und Miinchen
sagen, dass dort mehr Zugewanderte die Kirchen
und Moscheen besuchen als Einheimische.!

Wenn es einen Unterschied bei Einstellun-
gen und Verhaltensweisen zwischen einheimi-
schen Jugendlichen und Jugendlichen aus Zu-
wandererfamilien in Deutschland gibt, dann ist
es der Bezug zur Religion: Jugendliche mit Mi-
grationshintergrund sind im stérkeren Male re-
ligits als einheimische Jugendliche, und das gilt
sowohl fiir die muslimischen Jugendlichen tiir-
kischer und arabischer Herkunft als auch fiir jun-
ge christliche Migranten aus Stideuropa. In den
neuen Bundesldndern ist der Zugang einheimi-
scher Jugendlicher zur Religion marginal, in den
alten Bundesldndern bezeichnet sich 1/3 der
einheimischen Jugendlichen als religids. Aber es
sind 2/3 der jugendlichen Zuwanderer, die sich
religi6s nennen.2

Das neue Interesse an Religion und die Re-
levanz des interreligiésen Dialogs sind vor allem
ein Ergebnis der Zuwanderung. Deutschland ist
nicht mehr nur ein Land mit unterschiedlichen
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christlichen Konfessionen; wir sind insbesonde-
re mit den jlidischen Kontingentfliichtlingen aus
den L&ndern der ehemaligen Sowjetunion und
den muslimischen Arbeitsmigranten ein multi-
religitses Land geworden. Ein Kennzeichen die-
ser multireligivsen Gesellschaft ist, dass Religion
nicht mehr privat bleibt, sondern ffentlich wird.

Postsakulare Gesellschaft

® Jiirgen Habermas hat diesen Zusammen-
hang unter dem Begriff der postsikularen Ge-
sellschaft ausgefiihrt; etwa in seiner Rede zur
Verleihung des Friedenspreises des Deutschen
Buchhandels im Oktober 2001 kurz nach dem
Anschlagdes 11. September und spéter noch ein-
mal im Gesprdch mit dem damaligen Kardinal
Joseph Ratzinger im Jahr 2004: In der nachin-
dustriellen Gesellschaft gewinnen, so Habermas,
die Mérkte Steuerungsfunktionen in Lebensbe-
reichen, die bisher normativ {iber politische oder
vorpolitische Kommunikationsformen zusam-
men gehalten wurden.>

Auf Jugendliche bezogen kann dies anhand
der Entwicklung der Jugendfreizeitangebote ver-
deutlicht werden: Waren es frither kirchliche Ju-
gendverbédnde und Sportvereine, die die Soziali-
sation Jugendlicher prégten, haben heute kom-
merzielle Jugendangebote den groften Zulauf.
Insgesamt gerdt gesellschaftliches Handeln im-
mer mehr unter die Logik eines erfolgsorientier-
ten, an eigenen Préferenzen orientieren Han-
delns. Im Kontext eines nur noch am individu-
ellen Vorteil orientierten Denkens entsteht ein
Wertevakuum, und es kommt zu einer Revitali-
sierung von Religion mit dem Theorem, dass die
religidse Ausrichtung auf einen transzendenten
Bezugspunkt aus der Sackgasse fehlender Wer-
torientierung in der globalisierten Industriege-
sellschaft heraus helfen kann.
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Der Begriff der postsikularen Gesellschaft
beinhaltet nach Habermann zwei Tendenzen:
Die weiter voranschreitende Sdkularisierung und
das Wiedererstarken von Religion. Erstaunlicher
Weise empfiehlt der sich als »religios unmusika-
lisch« bezeichnende Philosoph Habermas fiir die
Zukunft, dass sdkulare Philosophen die meta-
physisch-religisen Urspriinge ihres Denkens re-
flektieren sollten und dass die Theologen zu-
gleich den Anschluss an die Selbstreflektion der
Vernunft weiter suchen sollen. Der Dialog zwi-
schen beiden Richtungen kann einen komple-
mentédren Lernprozess beinhalten. Neu ist, dass
Religion nicht mehr auf die private Sphére ver-
wiesen wird nach dem Motto der Aufkldrung,

»Beitrige zur dffentlichen Diskussion
in religidser Sprache

dass im 6ffentlichen Raum mit Argumenten der
Vernunft gestritten werden soll und dass die re-
ligivsen Uberzeugungen des Einzelnen in der Pri-
vatsphdre ihren Platz hdtten. Habermas betont
ausdriicklich, die nichtgldubigen Menschen soll-
ten den gldubigen Mitbiirgern nicht das Recht
bestreiten, in religitser Sprache Beitrdge zur &f-
fentlichen Diskussion einzubringen.

Wie Habermas sieht der Theologe Johann
Baptist Metz in dem offentlichen Dialog mit re-
ligiosen Traditionen die Chance, einer Gesell-
schaft, die immer weniger {iber die Logik des
Marktes und des Tausches hinauskommt, etwas
entgegen zu setzen. Metz formuliert eine zen-
trale Aufgabe des interreligiosen Dialogs so:
»Man darf wohl sagen, dass alle groBen Religio-
nen der Menschheit um die Mystik des Leidens
konzentriert sind. Und das wére m. E. auch
die Basis einer Koalition der Religionen ... - im
gemeinsamen Widerstand gegen die Ursachen
ungerechten und unschuldigen Leidens in der
Welt ...¢.4
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Auf dem Hintergrund dieser grundsétzli-
chen Uberlegungen werden im Folgenden drei
Thesen fiir die kirchliche Jugend (sozial)arbeit in
der multireligiosen Gesellschaft formuliert.

Verwurzelung und Dialog

® . These: Verwurzelung in der eigenen Re-
ligion und interreligidser Dialog in der multire-
ligidsen Gesellschaft gehdren zusammen. Erst
beides gemeinsam konstituiert religidse lden-
titdt.

Zur Identitét gehdrt zu wissen, wer ich bin
und wer ich nicht bin. Religitse [dentitdt ent-
wickelt sich erst in der Auseinandersetzung mit
andersreligisen und nichtreligiosen Vorstellun-
gen. Wir kennen vornehmlich und zum Teil aus
eigener Erfahrung das Muster volkskirchlicher
Religiositét, bei der Kinder quasi mit der Mut-
termilch auch eine religitse Verwurzelung durch
religiose Traditionen und Riten erfahren und da-
rauf aufbauend eine religitse Erwachseneniden-
titdt entwickeln. Wie aber finden Jugendliche
und Erwachsene eine religitse Beheimatung,
wenn sie ohne religidse Verwurzelung im El-
ternhaus sich spéter erst beispielsweise mit dem
Katholizismus oder dem sunnitischen Islam ver-
traut machen?

Religitse Identitdtsfindung hat zwei Ziel-
richtungen: die Beheimatung und Verwurzelung
in der eigenen Religion und den friedlichen,
wertschdtzenden Umgang mit Menschen an-
dersreligicser oder auch nichtreligioser Auf-
fassung. Religitse Beheimatung in der von
vielfaltigen religitsen und nichtreligitsen Wert-
vorstellungen gepragten Gesellschaft ist ein kom-
plizierter Prozess, der sowohl intrareligioses
als auch interreligidises Lernen beinhaltet.

»Im Haus des Vaters gibt es viele Wohnun-
gen¢ (Joh 14,2). Dieses Bibelwort kann man
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auch so deuten, dass im Himmel Menschen un-
terschiedlicher Religionen Platz finden. Aber
Wohnungen sind erst einmal klar abgegrenzte
Einheiten, die man 6ffnen kann und soll und in
die man sich auch gegenseitig einlddt. Durch den
interreligivsen Dialog sollen die Wohnungen
aber nicht zu einem GroBraumbiiro umgebaut
werden, in dem kein Heimatgefiihl entsteht und
in dem am Ende sich niemand wohl fiihlt.

Freund- und Feindbilder

® 2. These: Der interreligidse Dialog wird
durch dichotomisierende Bilder und Freund-
Feind-Schemata behindert und geféhrdet.
Nach einer Allensbach-Umfrage aus dem
Jahr 2006 halten 60% der Deutschen den Islam
fir undemokratisch. 83% sagen, der Islam sei
von Fanatismus geprégt und 71% halten ihn fiir
intolerant.> Helma Lutz und Rudolph Leiprecht
kritisieren dieses dichotomisierende Denkmuster
auch in Teilen der feministischen Bewegung, mit
dem der islamische Mann als Feind der Frauen
stilisiert werde. Die Kopftuch tragende Muslima
werde entsprechend als Opfer wahrgenommen
und ihr werde das Subjektsein abgesprochen.®
Dichotomisierende Bilder, also Bilder nach
dem Schwarz-WeiB-Muster, gibt es im Umgang
mit dem Islam in zwei Varianten. Die haufigere
Variante ist die Islamphobie. Die andere Varian-
te ist die in Sozialarbeiterkreisen und auch in der
pastoralen Arbeit durchaus bekannte undiffe-
renzierte und unkritische Islamophilie. Was wir
brauchen, sind echte Empathie mit muslimi-
schen Biirgern und Biirgerinnen und authenti-
sche Klarheit, die den gegebenenfalls notwendi-
gen Konflikt nicht scheut. Dazu miissen wir aber
zuerst einmal personliche Kontakte mit Musli-
men schaffen und Muslime in ihren &uBerst un-
terschiedlichen Prégungen kennen lernen.
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Die moderne Vorurteilsforschung in den
USA untersucht Vorurteile bei Menschen, die
sich selbst als liberal und nicht diskriminierend
einschétzen und die sich — aus der Mittel- und
Oberschicht kommend — differenziert und poli-
tisch korrekt ausdriicken konnen. Deutlichstes
Kennzeichen fiir Vorurteilsanfélligkeit in diesen
Kreisen ist, so fand man heraus, die Kontaktver-
meidung mit unangenehmen Gruppen und die
durchgéngig negative Bewertung dieser Grup-
pen. Wie sprechen wir {iber Muslime? Reden wir
nur {ber sie oder auch mit ihnen? Wie viel Kon-
takt zu Muslimen haben wir? Suchen wir ihn
oder vermeiden wir ihn?

Begegnung und
Auseinandersetzung

® 3. These: Die kirchliche Jugend(sozial)ar-
beit sollte ein Ort der Begegnung mit muslimi-
schen Jugendlichen und der inhaltlichen Aus-
einandersetzung mit dem Islam werden.

Auch wenn sich unsere Gesellschaft weiter
sékularisiert und die kirchlichen Institutionen an
offentlichem Einfluss verlieren, so gilt doch zu-
gleich, dass Religion wieder im 6ffentlichen Fo-
kus ist: Die Shell-Studie »Jugend 2006« gibt an,
dass 21 % der 16- bis 29-Jahrigen sich sehr oder
ziemlich fiir religiose Fragen interessieren,
wiahrend es 1994 erst 14 % waren.”

Im Rahmen dieser Shell-Studie hat Thomas
Gensicke in Bezug auf die Verbindung von Wer-
teentwicklung und Religiositdt — fiir christliche
wie muslimische Jugendliche — herausgefunden:
Wer nicht religis ist, bildet seine Werte im Kon-
takt mit Familie und Peer-Group. Religitse Ju-
gendliche sind in ihrer Werteorientierung weni-
ger abhéngig von der Meinung der Familie und
der Peer-Group.8 Sie haben eine zusitzliche iden-
titdtshildende Instanz durch ihren Gottesbezug.
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Auch das innere Selbstgesprach mit Gott, das Ge-
bet, kann eine solche zusitzliche identitits-
bildende Instanz darstellen.

Dabei ist es aber wichtig, genau hinzu-
schauen, was unter dem Begriff der Religion ver-
standen wird und wie unterschiedlich Religion
aussehen kann.?

Idealtypisch lassen sich vier Formen des Re-
ligionsph@nomens unterscheiden, die in sich
noch differenzierter betrachtet werden miissten
und die sich oft auch {iberlappen:

o Die Kulturreligion (»Religion lightt): Men-
schen fiihlen sich einer Religion zugehorig und
sehen sich von religidsen Gebrduchen gepragt,
ohne jedoch regelm&Big zur Kirche bzw. Mo-
schee zu gehen oder beispielsweise als Muslime
die Gebote des Fastens und des Verzichts auf Al-
kohol einzuhalten.

o Die aufgekldrte moderne Religionsform:
Religidse Glaubens- und Verhaltensweisen wet-
den nicht einfach buchstabengetreu aus der
Vergangenheit {ibernommen, sondern in die mo-
derne Zeit transponiert. Die moderne Religions-
form geht mit einer individualisierten Religions-
praxis einher; viele traditionelle Riten und Ge-
brduche gehen verloren, und es miissen neue
gemeinschaftsbildende Traditionen entwickelt
werden.

e Die traditionsgebundene Religionsform:
Sitten und Gebrauche werden streng eingehalten
und sind milieubildend. Sie stehen oft im Ge-
gensatz zur Mehrheitsmeinung der Gesellschaft.
Mitglieder dieser Religionsform bleiben unter
sich, heiraten unter sich und grenzen sich auch
ab. Sie halten ihre eigene Religion fiir die richti-
ge. Bei yweicheren« Varianten traditioneller Re-
ligion werden andere Religionen nicht abgewer-
tet; bei einer »hérteren¢ traditionalistischen Ori-
entierung wird die eigene Religionsform als die
einzig akzeptable gesehen und andere Religio-
nen sind dann »vom Teufel.
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e Die fanatische und sektiererische Religi-
onsform: Die eigene Religion wird fiir die einzig
wahre gehalten, die notfalls auch mit Gewalt aus-
gebreitet werden muss.

Diese Unterscheidungen sind insbesondere
mit Blick auf den Islam von groRer Bedeutung. Es
ist ganz entscheidend, zwischen modernen, tra-
ditionalistischen und fanatisch-sektiererischen
Religionsauffassungen zu unterschieden. Kopf-
tuch tragende junge muslimische Frauen bei-
spielsweise konnen zu allen drei Richtungen
gehdren; sie sind eben nicht notwendigerweise
unterdriickte Frauen aus Familien mit einer sek-
tiererischen fanatischen Religionsauffassung. Das
Kopftuch ist ein ambivalentes Zeichen fiir starke
Religiositdt. Es kann Zeichen einer konservati-
ven Religiositdt mit der Auffassung sein, nach der
das Tragen des Kopftuches durch die Religion
vorgeschrieben sei. Es kann aber auch Zeichen ei-
nes selbstbewussten modernen Religionsver-
stdndnisses sein, wenn Frauen bewusst (manch-
mal sogar gegen Manner- und Familienwiinsche)
sich fiir dieses Symbol entscheiden.

Unter muslimischen Jugendlichen nimmt
die Bedeutung des religitsen Bezugs zu. Viele Ju-
gendliche setzen sich von dem Kulturislam ihrer
Eltern ab und befolgen selbst strenger als ihre El-
tern die religiosen islamischen Regeln. Religion

Jyverunsichernde
Fremdheitserfahrungen {{

wird somit fiir sie ein Weg, ihre Identitét auszu-
driicken und klarzumachen, wer sie sind und
wer sie nicht sind. Die religitse Orientierung
steht dabei nicht im Widerspruch zur Integrati-
on: Jugendliche Muslime wollen den Islam in ihr
Leben in Deutschland integrieren. 10 Religion for-
dert Identitdt, verschafft Orientierung und hilft
dann moglicherweise auch, sich vor Kriminalitét
Zu schiitzen, wenn sie Werte wie die Nadchsten-

DIAKONIA 38 (2007)

liebe vermittelt, das Selbsthewusstsein starkt und
Halt in Krisen gibt, indem der Einzelne auch in
schwierigen Situationen als von Gott gewollt und
geschiitzt erfahren wird.

Religion leistet keinen Beitrag zu einer ge-
lingenden Identitdtsentwicklung, wenn sie au-
toritdr strukturiert ist oder fanatische und sek-
tiererische Ziige trigt. Solche autoritdren und
sektiererischen Formen religidser Orientierung
sind noch viel zu wenig wissenschaftlich er-
forscht. Sie miissten in ihren unterschiedlichen
Starkegraden untersucht werden — von schwa-
cher autoritdrer Pragung bis hin zu massivem Fa-
natismus. Es gibt autoritdre Religionsformen, die
nach auBen hin friedlich erscheinen, aber ge-
waltsamen Druck auf ihre Mitglieder ausiiben.
Wenn jemand beispielsweise einen andersreli-
giosen Partner heiratet, die religivsen Pflichten
(Beten, Fasten) nicht erfiillt oder gar konvertie-
ren will und wenn ihm dann mit Ausschluss aus
der Familie und mit der Holle gedroht wird, dann
ist hier eine nach aufen vielleicht nicht wahr-
nehmbare, aber doch innere Gewaltférmigkeit
der Religion vorhanden. Auch wenn noch quan-
titative Untersuchungen ausstehen, lsst sich an-
hand qualitativer Recherchen!! und einzelner
Befragungen!? doch deutlich erkennen, dass sol-
che verengten und autoritdren Glaubensmuster
unter muslimischen Jugendlichen in Deutsch-
land weit verbreitet sind.

Neben einer solchen inneren, latenten Ge-
waltformigkeit religidser Pragung gibt es dann
die offensichtliche Gewaltbereitschaft. Sie ist bei-
spielsweise bei einzelnen Jugendlichen arabi-
scher und auch tlirkischer Herkunft anzutreffen,
die in gewaltbereiten Peer-Groups ein Freund-
Feind-Schema pflegen, die sich von den Eltern
entfremden und eine Sympathie fiir terroristische
Aktivititen entwickeln. Ahnlich wie bei rechts-
extremen Kreisen ist der Zulauf zu islamistischen
gewaltbereiten Gruppen da am ehesten zu er-
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warten, wo sich Jugendliche selber diskriminiert
fiihlen und keine eigene berufliche Zukunftsper-
spektive fiir sich sehen.

Wer sich in der Jugend(sozial)arbeit wirk-
lich auf Begegnungen mit muslimischen Ju-
gendlichen einldBt, mutet sich verunsichernde
Fremdheitserfahrungen zu: Wo gilt es, Fremdes
zuzulassen? Wo muss ich konfrontieren, wenn
ich der Auffassung bin, hier werden Grundlagen
unserer Werteordnung infrage gestellt, wie die
Gleichberechtigung von Mann und Frau, die To-
leranz gegeniiber nichtreligitsen Menschen
usw.? Die Kopftuchfrage ist ein Beispiel fiir die-
se Verunsicherung.

Empathie und Konfliktfahigkeit

® Papst Johannes Paul II. hat immer wieder
und inshesondere mit der Initilerung der Welt-
gebetstreffen fiir den Frieden in Assisi seine Wert-
schdtzung fiir die anderen Weltreligionen zum
Ausdruck gebracht. Papst Benedikt XVI. tut dies
ebenso, aber er hat einen weiteren Akzent hin-
Zugefiigt: den der inhaltlichen Auseinanderset-
zung. Auch wenn seine Vorlesung in Regensburg

zuerst Missverstdndnisse hervorgerufen hat, so
haben doch nach den Klarstellungen des Papstes
38 muslimische Gelehrte die Herausforderung
zum Dialog angenommen und auf eine intellek-
tuell sehr anspruchsvolle und vom Stil her sehr
angenehme Weise reagiert. An solche Diskus-
sionen konnte man auch in der Jugendbildung
ankniipfen und fragen: Wie halten es Islam und
Christentum mit der Gewalt? Was sagen Bibel
und Koran dazu, und was haben Christen und
Muslime im Laufe der Geschichte daraus ge-
macht? Was sagen Islam und Christentum zum
Auftrag der Bewahrung der Schpfung? Wie or-
ganisieren Islam und Christentum soziale Ver-
antwortung? Was tun Christen und Muslime ge-
gen Fundamentalisten in ihren eigenen Reihen?

In der Jugendarbeit und speziell in der Ju-
gendsozialarbeit sind Fragen nach der eigenen
[dentitdtsstirkung und nach dem friedlichen
Umgang mit Menschen anderer Herkunft und
anderer religitiser Auffassung zentral: Inwieweit
gibt mir mein Glaube an Gott als Christ oder
Muslim Selbstvertrauen, und inwieweit hilft er
mir, Menschen mit anderen Einstellungen zu re-
spektieren und sie als Geschopfe Gottes wahr-
zunehmen?
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Kindertheologie
Anton A. Bucher/Gerhard Biittner/
Petra Freudenberger-Lotz/Martin
Schreiner (Hg.)
Jahrbuch fiir Kindertheologie

Band I: »Mittendrin ist Gotte. Kinder denken
nach iiber Gott, Leben und Tod

Band 2: »Im Himmelreich ist keiner sauert.
Kinder als Exegeten

Band 3: »Zeit ist immer dag. Kinder erleben
Hoch-Zeiten und Fest-Tage

Band 4: »Kirchen sind ziemlich christlichy.
Erlebnisse und Deutungen von Kindern
Band 5: »Vielleicht hat Gott uns Kindern den
Verstand gegebeny. Ergebnisse und Perspek-
tiven der Kindertheologie

Stuttgart: Calwer Verlag 2002-2006
Pb., ca. 200 Seiten, Eur-D 26,-

Gerhard Bittner/Martin Schreiner (Hg.)
Sonderbande

»Man hat immer ein Stiick Gott in sich«

Mit Kindern biblische Texte deuten.

Teil 1: Altes Testament

Teil 2: Neues Testament

Stuttgart: Calwer Verlag 2004 und 2006

Pb., 244 Seiten, Eur-D 19,90

Das bislang fiinfbandige Jahrbuch fiir Kinder-
theologie widmet sich dem Spannungsfeld zwi-
schen exegetischer Wissenschaft und kindlicher
Intuition. Thematisiert werden aber nicht nur
kindliche Zugénge zu biblischen Themen, son-
dern auch wissenschaftlich fundierte Beitrdge
und praxisorientierte Anregungen, die Erwach-
sene dazu ermutigen, sich gemeinsam mit Kin-
dern in Schule, Gemeinde und Familie mit reli-
gidsen Fragestellungen auseinanderzusetzen.
Die fiinf Binde verbindet ein durchgingiges
Grundkonzept, bei dem religionspidagogische
Forschung, praktische Erfahrungen und Medien
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gleichermalen Ber{icksichtigung finden. Nach
einem kurzen Vorwort zur Intention des Bandes
werden im ersten Teil empirische Projekte und
wissenschaftliche Beitrdge zu theologisch rele-
vanten Themen vorgestellt (z.B. Reiner Anselm:
»Verandert Kindertheologie die Theologie?«). Im
Zentrum des zweiten Hauptkapitels stehen Un-
terrichtserfahrungen, die iber methodisch-di-
daktische Zugdnge berichten und Lernergebnis-
se prasentieren. Unter anderem beschaftigen sich
die Kinder mit den Erzelternerzéhlungen, spre-
chen {iber Angsterfahrungen vor dem Hinter-
grund der Jona-Geschichte oder finden Zugdnge
zu Heiligen im Kontext des Kirchenjahres. Der
dritte Teil informiert {iber lesenswerte Neuer-
scheinungen, didaktisch aufbereitete Medien
und Unterrichtsmaterialen.

Eine besondere Leistung des Jahrbuches fiir
Kindertheologie ist sicherlich in der grofen Band-
breite an biblisch-religitsen Themen zu sehen,
die verschiedene Briickenschldge zum Leben der
Heranwachsenden ermgglicht. Thematisiert
werden Geschwisterkonflikte, Erfahrungen mit
Trauer, Neid, Streit und Versdhnung, aber auch
Erfahrungen mit kirchlichen Festen, christliche
Traditionen oder Erkundungen von Kirchenrdu-
men. Wie bereits der erste Band der Reihe: »Mit-
tendrin ist Gott« verdeutlicht, werden selbst
schwierige und tabuisierte Themen nicht aulen
vor gelassen. So erfolgt im Erdffnungsband ne-
ben der Auseinandersetzung mit kindlichen
Gottesbildern, auch eine Anndherung an die
schwierige Thematik »Sterben und Tod«, die
gleichzeitig auch Fragen nach dem Sinn des Le-
bens zuldsst. Auch der zweite Band: »Im Him-
melreich ist keiner sauer« bereitet viele Gele-
genheiten fiir Kinder auf, sich mit verschiedenen
biblischen Erzdhlfiguren wie Abraham, Noah
oder Jona zu identifizieren und somit neue Ver-
stehenshorizonte zu entdecken. Den Kernpunkt
des dritten Bandes: »Zeit ist immer dag bilden
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Feste im Kirchenjahr sowie die Bedeutung von
Heiligen. Vor dem Hintergrund der zunehmen-
den Kirchendistanz vieler Kinder wird der vier-
te Band: »Kirchen sind ziemlich christlich« fiir
LeserInnen mit pddagogischem Hintergrund von
besonderem Interesse sein: In verschiedenen
Beitrdgen werden Moglichkeiten fiir die Erkun-
dung von Kirchenrdumen und Moscheen vorge-
stellt, aber auch inhaltliche Aspekte wie das
Abendmahlverstdndnis und Beten im Religions-
unterricht thematisiert. Eine restimierende In-
tention obliegt dem fiinften Band des Jahrbuchs:
»Vielleicht hat Gott uns Kindern den Verstand
gegeben, in dem Ergebnisse, Perspektiven und
Grenzen der Kindertheologie reflektiert werden.

Zwei Sonderbdnde des Jahrbuchs fiir Kin-
dertheologie mit dem Titel: »Man hat immer ein
Stiick Gott in sich« widmen sich ausschlieflich
ausgewdhlten Erzghlungen aus dem Alten und
Neuen Testament. Das klare Konzept der beiden
Sonderbdnde, bestehend aus einer exegetisch
fundierten Einleitung, der Vorstellung von me-
tflodisch-didakﬁschen Herangehensweisen und
einer abschlieBenden kritischen Reflexion, sorgt
fiir Transparenz und Vergleichbarkeit, denn es
werden nicht nur die Interessen, Unsicherheiten
und ErschlieBungswege der kleinen Exegeten
sichtbar, sondern auch kindliche Probleme im
Umgang mit biblischen Texten: z.B. in der Aus-
einandersetzung mit Themen, die auBerhalb des
kindlichen Erfahrungs- und Verstehenshorizonts
liegen. Beispielsweise wird bei der Erzdhlung
von dem Turmbau zu Babel (Gen 11) die Zer-
streuung der Menschen von vielen Kindern nicht
als Problem erkannt, da durch eigene Urlaubser-
fahrungen eine Sprachen- und Kulturenvielfalt
als Bereicherung empfunden wird. Auch in
Auseinandersetzung mit Sodom und Gomorra
(Gen 19) liegen Themen wie Homosexualitdt
und Vergewaltigung auferhalb des kindlichen
Problemversténdnisses.
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Insgesamt ist das Jahrbuch fiir Kindertheo-
logie als groBer Gewinn fiir die religionspddago-
gische Arbeit in Kindergdrten, Schulen und in
der Gemeinde zu sehen. Besonders geeignet sind
die Bénde als Hintergrundlektiire fiir die religio-
se Erziehung im Elementar- und Grundschulbe-
reich. Religionslehrerlnnen kénnen von der Rei-
he zur Kindertheologie in zweifacher Weise pro-
fitieren, da zum einen in den Beitrégen ein
Repertoire an bewdhrten Erarbeitungsmethoden
und Textbeispiele vorgestellt wird und zum an-
deren geschilderte Probleme und Zugangs-
schwierigkeiten der Kinder bereits im Vorfeld
Beriicksichtigung finden kénnen.

Magdalena Wollherr, Osnabriick

Theologie nach Hadamar

Ulrich Bach
Ohne die Schwichsten ist die Kirche
nicht ganz
Bausteine einer Theologie nach Hadamar
Neukirchen-Viuyn: Neukirchener Verlag 2006
512 Seiten, Eur-D 34,90

Auf einer theologischen Bestsellerliste miiss-
te dieses Buch von Ulrich Bach, einem seit sei-
nem Studium vor nunmehr 55 Jahren auf den
Rollstuhl und entsprechende Assistenz von an-
deren angewiesenen evangelischen Theologen,
auf einem der obersten Pldtze rangieren. Es ist
ein Buch, in dem viele Erfahrungen, wie Bach sie
sowohl am eigenen Leib als auch in seiner be-
ruflichen T&tigkeit in der Evangelischen Stiftung
Volmarstein gemacht hat, und theologische Re-
flexionen engstens miteinander verschrankt sind.
Leidenschaftlich setzt der Autor sich dafiir ein,
dass die — wie er sie im Anschluss an das Evan-
gelium nennt — »Schwichsten« als vollwertige
Subjekte in Kirche und Theologie und dariiber
hinaus in der Gesellschaft anerkannt werden.
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Das zeitigt enorme Konsequenzen bis in die theo-
logische Reflexion hinein, 1duft auf eine totale
Umkehrung mancher gelédufig gewordener An-
nahmen hinaus, z.B. dass Behindertsein als et-
was angesehen wird, was in Gottes heiler Schop-
fung eigentlich keinen Platz hat.

Bach wehrt sich allerdings dagegen, dass es
so etwas wie eine Behinderten-Theologie geben
sollte. Damit wiirde ein weiteres Mal Apartheid
gefordert. Nein, er mdchte eine Theologie, in der
alle Menschen so, wie sie sind, vorkommen kon-
nen. Programmatisch schreibt er: »Die Haupt-
these einer »Theologie nach Hadamar« kann ich
so formulieren: Ob ein Mensch Mann ist oder
Frau, blind oder sehend, schwarz oder weil, dy-
namisch-aktiv oder desorientiert-pflegeabhéngig,
ist theologisch (von Gott her, im Blick auf Heil
oder Unheil) absolut chne Bedeutung. Von Be-
deutung ist allein, dass das alles ohne Bedeutung
ist. Das allerdings ist von Bedeutung; denn es
entscheidet dariiber, ob wir noch ydem Altens
zugehoren (wir alle, ich denke jetzt nicht etwa
nur an die Ausgegrenzten, sondern besonders
stark an die unbewusst und ungewollt Ausgren-
zenden) oder ob es unter uns yneue Kreatur¢ gibt:
alle allzumal einer in Christus, die Familie Got-
tes, der Leib Christi, die Gemeinde als »Gegen-
wirklichkeit zur Apartheid«.« (S. 26)

»Hadamar« steht — y Auschwitz vergleich-
bar —fiir das Euthanasieprogramm der Nazis. Die
Relektiiren, die Bach in diesem Buch zu bibli-
schen Texten und theologischen Konzepten vor-
nimmt, sind im wahrsten Sinne des Wortes auf-
regend und erhellend. Das kann in einer Rezen-
sion gar nicht addquat wiedergegeben werden.
Deswegen kann nur mit Nachdruck die Lektiire
dieses Buches empfohlen werden. Wer sich dar-
auf einlésst, liest nicht nur etwas, sondern wird
unweigerlich personlich von den Gedanken Ul-
rich Bachs betroffen und in sie involviert.

Norbert Mette, Dortmund
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Mitleid in der
Religionspadagogik
Elisabeth Naurath

Mit Gefiihl gegen Gewalt

Mitgefiihi als Schiiissel ethischer Bildung in
der Religionspédagogik

Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag 2007

Pb., 316 Seiten, Eur-D 29,90 / Eur-A 30,80 / sFr 52,90

Ein Buch, das einen Schliissel reicht. — Eli-
sabeth Naurath hat in ihrer Habilitationsschrift
ein umfangreiches Arbeitsfeld abgesteckt: Es geht
um Gewaltpravention, um Mitgefiihl als bislang
recht unentdeckten Terminus der Religions-
pddagogik sowie um einen friedenspddagogi-
schen Ansatz. Die entsprechenden inneren Zu-
sammenhdnge sind teilweise nicht sofort ein-
sichtig; es ergibt sich aber schlieflich ein sehr
solides Gesamtkonzept.

Die Studie ist in drei grofie thematische Ab-
schnitte eingeteilt: »Gewalt«, »Mitgefiihl«, »Mit-
gefiihl als Schliissel zur ethischen Bildungg. Die
sehr gute Gliederung sowie iiberschaubare Ka-
pitellingen erleichtern die Orientierung im Ge-
samtkontext ebenso wie die knappen Resiimees
am Ende der Einzelabschnitte. Der Einstieg in ei-
nen neuen Gedankengang wird durch anschau-
liche Beispiele oder Situationen aus der erziehe-
rischen bzw. schulischen Praxis oder markante
Zitate eindriicklich gestaltet.

Die Autorin pladiert in der Diskussion um —
lange vernachldssigte — emotionale Aspekte ethi-
scher Bildung fiir den Begriff »Mitgefiihl¢, der
im Gegensatz zu Mitleid oder Compassion alle
Gefiihlsdimensionen umfasst — also auch z.B.
Mitfreude und Mithoffnung. Leider wird dieser
durch seine groBe Offenheit sehr zu begriifende
Begriff des Mitgefiihls durch eine weitere Defi-
nition der Verfasserin wieder unndtig auf »affek-
tive Reaktionen, die im Beobachten einer missli-
chen Situation zugunsten des/der Notleidenden
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hervorgerufen werden« (S. 122), eingeengt.
Obwohl die »historischen Abhandlungen« zum
evangelischen Religionsunterricht und eini-
ge Etymologien und Begriffskldrungen (z.B.
S. 78-90) teilweise zu umfangreich ausfallen, ist
die Studie sehr gut lesbar. Praktisch orientierte
Leserinnen und Leser werden die austiihrlichen
»Perspektiven fiir die Praxis« (S. 223ff) zu schat-
Zen wissen.

Das Thema wird theologisch und religions-
pidagogisch mit groBer Sorgfalt und Kenntnis be-
arbeitet; auch aktuelle Diskussionen kommen
z.B. in der Berticksichtigung neuropddagogischer
Impulse zu Wort. Daher liefert dieser sehr ge-
lungene Band nicht nur der Religionspadagogik
einen »Schliissel«, sondern bietet auch der sys-
tematischen Ethik und der Orientierung fiir die
Praxis wertvolle Anregungen.

Stefan Meyer-Ahlen, Erfurt

Erziehungsethik

Maria Maiss

Ethisch-moralische Propéddeutik
Erziehungsethische Uberlegungen zur Psycho-
und Soziogenese primoralischer und morali-
scher Féhigkeiten

Ethik und Pidagogik im Dialog, Band 3
Wien: Lit-Verlag 2006
Pb., 276 Seiten, Eur-D 19,90 [ Eur-A 20,50 [ sFr 29,90

Das vorliegende Buch stellt sich in seinem Titel
eine groBe Aufgabe; es geht um die Grundlagen
von Ethik und Moral bzw. um eine Einfiihrung
genau dahinein. Gerade wenn danach gesucht
wird, wie es mdéglich sein kann, Prozesse der Ver-
mittlung von moralisch-ethischen Haltungen zu
gestalten, wird man nach einem Titel wie dem
dieses Bandes suchen.

Die Verfasserin néhert sich der skizzierten
Frage auf ungewohnlich Weise: Am Beginn des
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Buches steht eine ausfiihrliche Kant-Exegese,
dessen moralpddagogische Ansichten sehr genau
und gewinnbringend herausgearbeitet werden.
Kants Vorstellungen eines moralischen »Denken-
Lernens¢ von Kindern werden sodann mit de-
nen Rousseaus kontrastiert, dem es um die in je-
dem Menschen angelegte natiirliche Moral geht,
die zur Entfaltung gebracht werden miisse. — Der
Autorin gelingt diese durchaus spannende Zu-
sammenschau so unterschiedlicher Zugénge.

An diese beiden Positionen aus dem 18. Jh.
reiht sich dann in zehn Kapiteln die Darstellung
der Ansichten weiterer Vertreter sehr unter-
schiedlicher Epochen und Ansatzpunkte in die-
ser Abfolge: M. C. Nussbaum, G. H. Mead, R. L.
Selman, A. Gehlen, E. H. Erikson, J. Piaget, R.
Kegan, J. Rawls, P. Bourdieu, G. Dux. Das dieser
Auswahl und Reihung zugrunde liegende Krite-
rium wird bei der Lektiire leider nicht besonders
deutlich. Die Autorin verweist zwar in diesem
Zusammenhang auf ein bei den Ausgewdhlten
»in weiten Bereichen vergleichbare[s] Men-
schenbild« (S. 11), jedoch ist das Kriterium in
diesem Kontext doch eigentlich nicht das zen-
trale.

Bei der Abhandlung zu Tiefenpsycholo-
gie/Uber-Ich (Kap. 3) werden Freuds Thesen
sehr knapp behandelt und auch nicht im Kapi-
telthema genannt. Die »Zentralfigur« der Moral-
psychologie L. Kohlberg kommt nur in wenigen
FuBnoten vor — hier wire auch eine deutlichere
Wiirdigung gerade im Hinblick auf den ange-
zielten einfiihrenden Charakter des Buches wiin-
schenswert.

Leider bleibt das Buch deutlich hinter den
durch den Titel geweckten Erwartungen zurlick.
Fiir einen ersten Zugang zu Fragen der Moralge-
nese ist es nicht geeignet. Um das Buch gewinn-
bringend zu lesen, ist eine solide Orientierung
im Thema Voraussetzung. Erschwert wird die
Lektiire zudem durch den sehr komplexen
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Sprachstil. Die Logik der Gliederung bleibt lei-
der unklar und ist teilweise fehlerhaft (Wo sind
z.B. die Abschnitte 11.1 bis 11.3? — Es gibt nur
11.4.). Einzelne Kapitel werden bestimmten Per-
sonen zugeordnet, dann erhélt E Pohlmann je-
doch in zwei Kapiteln einen eigenen Unterab-
schnitt. Eine kleinteiligere Untergliederung des
Buches wire zudem hilfreich gewesen. Ein Stich-
wortregister, das das Auffinden bestimmter The-
men erleichtern wiirde, bleibt ebenfalls Deside-
rat.

Die Verfasserin zeigt sehr viel (Detail-)Wis-
sen in den einzelnen Bereichen des Buches; aber
dieser Band bleibt doch ein reiner ethisch-
padagogischer Wissenschaftsdialog und ver-
schafft z.B. Studierenden keine gut zugdngliche
Einfiihrung in die »Psycho- und Soziogenese pré-
moralischer und moralischer Fihigkeiten«.

Stefan Meyer-Ahlen, Erfurt

Popularkultur
Artur R. Boelderl/Helmut Eder/
Ansgar Kreutzer (Hg.)
Zwischen Beautyfarm und FuBball-
platz
Theologische Orte in der Populdrkultur

Wiirzburg: Echter 2005
Pb., 224 Seiten, Eur-D 14,80 / Eur-A 15,30 [ sFr 26,60

Dieser Sammelband, der aus einer Ringvorlesung
an der Katholisch-Theologischen Privatuniver-
sitdt Linz entstand, geht auf Spurensuche nach
yreligidsen Orten¢ auBerhalb der Kirchen und
Religionsgemeinschaften. Die verschiedenen
Beitrdge analysieren dabei — in einer Art »le-
bensweltlicher Erkundung« — »religidse« Phé-
nomene der marktwirtschaftlich und medial ge-
pragten Gegenwartskultur. Sie greifen dabei den
Auftrag des II. Vaticanums auf, die »Zeichen der
Zeite zu erforschen (GS 4), und erweitern ihr
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Verstandnis und ihre Deutungskompetenz fiir die
Hoffnungen und Sehnsiichte der Menschen heu-
te — im Sinne einer »kritisch-prophetischen Zeit-
genossenschaft von Christinnen und Christeng
(47). Zugleich konkretisieren oder modifizieren
sie durch diese »Konfrontationen« auch die ei-
gene theologische Position.

Edeltraud Koller etwa sieht im Werbeslogan
»Geiz ist geil« die menschliche Sehnsucht ange-
sprochen, »dass einem das Leben mdéglichst
nichts vorenthélt« (78). Sie weist aber auch da-
rauf hin, dass »der Geiz als reales Phanomen
samt seinen Wirkungen« ein grofies Problem ist
und dass »die Gesellschaft des ethischen Dis-
kurses um das rechte MaBl und um Sinnoptio-
neng bedarf (79).

Helmut Eder beschreibt in seiner Filmana-
lyse von »The Matrix« die Hauptperson Neo als
Vorbild und Erlésergestalt fiir Jugendliche. Er-
ziehung und Pastoral kénnten und miissten hier
seiner Meinung nach ansetzen und »jugend-
lichen und jungen Menschen diakonisch und
begleitend in ihrem Selbstwerdungsprozess und
ihrer Subjektwerdung in allen Héhen und Tie-
fen zur Seite zu steheng (156). Ansgar Kreutzer
sieht das Kulturphdnomen FuBball mit seinen
»Sinnkonstrukte[n], Ausdrucksformen und so-
ziale[n| Funktionen« (208) — mit einerseits seiner
Professionalisierung und andererseits der letzten
Unverfiigharkeit des konkreten Spiels — »als Ins-
zenierung der Ambivalenz von Zweckrationalitit
und Unberechenbarkeit, in die die moderne Ge-
sellschaft eingespannt ist« (22 1). Er folgert, dass
»die Kultivierung solcher Sensibilitét fiir das
Unverfligbare [...] der Religion und ihrer Theo-
logie« obliegt (222).

Das Buch bietet einen guten ersten Quer-
schnitt zur Analyse von gegenwdrtigen Kultur-
phanomenen und zur theologischen Auseinan-
dersetzung mit ihnen.

Thomas H. Bohm, Volkach
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LEITARTIKEL

Gerhard Nachtwei

Angst zugeben, Angst zulassent

«iFlirchtet euch nicht

Wer um die eigenen Angste weil}, wird
sie auch bei anderen behutsam wahr-
nehmen und ihnen mit der Botschaft
vom Gott, der nicht anders kann als zu
lieben, antworten kénnen.

@ Zugegeben, ich habe Angste. Zugegeben,
ich kann nicht immer zugeben, dass ich Angste
habe. Und auBerdem bekomme ich als Priester
zu tun mit den Angsten anderer Menschen bei
meiner alltdglichen Pastoral im Gemeindever-
bund Dessau, Aken Oranienbaum. Besonders
begegne ich den Angsten als Seelsorger im Ge-
fangnis und im Psychiatrischen Krankenhaus.
Und da méchte ich recht zuhdren und ermutigen
konnen. Ich méchte Menschen helfen, Ent-
scheidungen zu treffen, die sie weiterbringen.
Ich méchte lernen, sie dabei gut zu begleiten,
aber auch wieder loslassen kinnen. Das heifit,
ich muss oft aktiv werden, auch wenn mir die
Zeit zur Reflektion fehlt, die Zeit, mich mit neu-
esten Erkenntnissen der Psychologie und der
praktischen Theologie zu beschiftigen.

Deshalb bin ich froh, dass wir in der Redak-
tion von DiakoNIA beschlossen haben, die Angst
zum Thema eines Heftes zu machen, weil ich
mir fiir mich selbst und natiirlich auch fiir die
Leser Einsichten erwarte fiir einen besseren Um-
gang mit eigenen und fremden Angsten. Es
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scheint mir, dass die Theorie oft so abgehoben
und schwer verstdndlich daher kommt und an-
dererseits die Praxis so billige und banale Hand-
lungsmuster entwickelt. Daher stellt sich DiAKO-
NIA immer wieder der Aufgabe, Praxis und Theo-
rie in einen fruchtbaren Dialog zu bringen.
Allerdings: Ausgangspunkt aller theoretischen
Reflektion ist und muss bleiben, was wir leben
und erleben. Denn jeder Mensch ist ein Theo-
loge und Psychologe. Besonders Kinder lehren
mich das, aber auch meine Begegnungen mit
»Ungldubigeng, die im Osten Deutschlands eine
Mehrheit von ca 80 % auszumachen scheinen.
Psychologie und Theologie miissen vom Le-
ben ausgehen und zum Leben hinfiihren. »Ich
will, dass sie das Leben haben und es in Fiille ha-
beng, sagt Jesus. Zuerst miissen wir als Kirche
das Leben wahrnehmen, das pralle Leben und
volle Leben. Nicht formalistisch und dogmatisch
ausgebremst, indem wir die Fiille nicht zulassen
und verdrangen. (In dieser Hinsicht ist die War-
nung Friedrich Nietzsches, der tibrigens aus un-
serer Gegend stammt, christlich sehr ernst zu
nehmen.) Theologie darf nicht lebensschlaff und
blutlos werden. Sie wird erst zur Lebenshilfe,
wenn sie hilft, das Leben in Flille zu reflektieren,
damit es besser gelingt. Also ist auch hinsichtlich
des Phanomens Angst zu beginnen bei dem, was

Gerhard Nachtwei / Angst zugeben, Angst zulassen: Fiirchtet euch nicht 381



wir leben und erleben. Wenigstens andeutungs-
weise und exemplarisch will ich erzéhlen von
den Angsten, von meinen Erfahrungen und mei-
nem Umgang damit. Und ich will erzdhlen, von
den dabei aufgekommenen Fragen und auch
schon Antworten.

DDR-Angst

@ Esistder 9. Oktober 1989. Die Situation in
der DDR hat sich zugespitzt. Ich gehe mit zwei
Frauen zum Friedensgebet Richtung Magdebur-
ger Dom. Die politische Fiihrung der Stadt hatte
Kirchenvertretern die Nachricht zugespielt, sie
sollten die Menschen warnen, am Abend zum
Dom zugehen. Es kénne zum Schlimmsten kom-
men, Einsatz von Waffengewalt nicht ausge-
schlossen. Gespenstisch die Stadt auf dem Hin-
weg. In den Strafen um den Dom sieht man die
Kampftruppen. Ein Mann hatte mich tagsiiber
angerufen, in seiner Werkstatt wiirden Fahrzeu-
ge mit Mahbalken versehen, um abends am Dom
zum Einsatz zu kommen. Ich habe Angst, wie
noch nie zuvor. Angst, dass die Situation eska-
liert. Ich habe aber auch Angst, dass aus Angst
die Menschen nicht mehr zum Dom gehen und
die Protestbewegung in der DDR nach und nach
ausliuft. Dann das erste groRe Aufatmen: Der
Dom ist gefiillt mit Menschen. Es sind mehr als
an den Montagen zuvor. Was ist es, dass plotzlich
die eine Angst stirker macht als die andere?!
Mit Angst hatte sich das DDR-System halten
kionnen: Staatssicherheitsdienst, Spitzel, Sta-
cheldraht, SchieBbefehl an der Mauer ... Aber
nun scheint sich etwas gedndert zu haben: die
Menschen haben noch grifere Angst, dass das
DDR-System auf ewige Zeiten bleibt. Die eine
Angst vertreibt die andere. So ist es schlieBlich
zur Wende, zur friedlichen Revolution in der
DDR und im ganzen Ostblock gekommen. Und
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was wohl nicht zu leugnen ist, die Christen hat-
ten daran einen mafgeblichen Anteil, vielleicht
sogar den entscheidenden. Ich entdecke die pro-
duktive Kraft, die Angst entwickeln kann. Das
christliche »Fiirchtet euch nicht« und »In der
Welt habt ihr Angst, aber seid getrost, ich habe
die Welt {iberwundeng, hat sich stirker erwie-
sen. Interessanterweise lautete das Motto des Ka-
tholikentreffens der DDR 1987 in Dresden
»Gottes Macht — unsere Hoffnungg. Ubrigens hat
der polnische Regisseur Andrzej Wajda {iber die-
se Erfahrung der doppelten Angst und das Ge-
winnen einer inneren Stérke einen beein-
druckenden Film gedreht, der auf authentischen
Erfahrungen der Solidarnosz in der Danziger
Werft beruht.?

Neue gesellschaftliche Angste

® Wirsind froh, dass wir das Experiment einer
sozialistischen Diktatur des ideologischen
Druckes von Kindheit an hinter uns gebracht
und auf so friedliche Weise verabschiedet haben.
Aber nach der Wende kommen andere gesell-
schaftliche Angste zu Vorschein, die wohl auch
in der DDR schon vorhanden waren, die aber
durch das vorherrschende System iiberdeckt blie-
ben. Als die neuen Angste immer deutlicher
spiirbar werden, hat mir Horst Eberhard Richters
Buch »Umgang mit Angst« ein Stiick weiterge-
holfen.?

Gerade der ostdeutsche Mensch war un-
vorbereitet — sozusagen von heute auf morgen —
vom »vormundschaftlichen Uberwachungs- und
Versorgungs-Staat« in ein vom Kapitalismus und
Leistungsdenken geprégtes »freiheitliches« Sys-
tem geworfen worden. Zwar gibt es auch hier
Unterordnung und Einordnung und das Sich-
Ducken-Miissen. Aber mehr scheint es jetzt da-
rauf anzukommen, immer gut drauf zu sein, im-
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mer zu den Gewinnern zu zdhlen. Man hat sich
als fit und munter zu inszenieren. Schwidchen
und Fehler diirfen nicht zugegeben und zuge-
lassen werden. Bald nach der Wende machte im
Osten Deutschlands die bissige Bemerkung die
Runde, im Westen gébe es das 13. Schuljahr nur
deshalb, weil nach 12 Jahren Vermittlung schu-
lischen Wissens noch ein Jahr Schauspielunter-
richt angehéngt wiirde.

Doch immer o0.k. zu sein, iiberfordert nicht
nur den gelernten DDR-Blirger. Die Angst, die
durch dieses »Okay-Spiel« zusammen mit Krank-
heit, Versagen, Tod usw. ausgebiirgert worden
ist, kehrt auf neue gefdhrliche Art zuriick, als

»Schwéchen und Fehler diirfen
nicht zugegeben werden. {

standige Uberforderung, der niemand auf linge-
re Zeit wirklich standhalten kann. »In den Fin-
gen der Angst. Alles lief doch prima: Karriere,
Geld, Status. Aber plétzlich ist da nur noch bo-
denlose Panik. Mit dem Leistungsdruck nimmt
die »Angstkrankheitc zu — vor allem in der Mit-
telschicht, oft in jungen Jahren« so ein Dossier in
der Zeit vom 19. April 2007.4

Und ist was dran an der »German Angst,
die die Angelsachsen seit den 80er-Jahren als
»German Diseaseg, als »Deutsche Krankheitg,
fiir uns Deutsche diagnostiziert haben? Woher
riihrt sie, wie ist sie zu erkldren und wie ist mit
ihr umzugehen? Auch hier erlebe ich, dass das
damit gemeinte Phanomen bei Ost- und West-
deutschen zu spiiren ist. Die iibliche platte Ein-
teilung in »Jammer-Ossi¢ und »Besser-Wessi¢
trifft ungenau. »German Angst«: Die gestellten
Fragen lauten etwa: »Warum erwarten Deutsche
stets das Schlimmste? Sind sie auf Katastrophen
geprdgt? Sind sie Schwarzseher und mangelt es
ihnen an Optimismus?« Flir den Osten kommt
vielleicht noch die durch die DDR-Ideologie ver-
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innerlichte Erwartung einer heilen Welt, eines
Paradieses auf dieser Erde dazu. So sagte der
Theologe Richard Schréder nach der Wende:
»Wir triumten das Paradies und wachten auf in
Nord-Rhein-Westfalen. «

Kirchliche Spitzen-Angst

@ Aufeinem theologischen Kongress nach der
Wende in Erfurt komme ich in ein Gesprach mit
einem prominenten evangelischen Theologen,
der den damaligen Préfekten der Glaubenskon-
gregation gut kennt. »Ich schreibe ihmg, sagt er,
yungefdhr jahrlich einen Brief und frage ihn an,
warum er so viel Angst hat.« Und ich bleibe nach
dem Gesprach zuriick mit Fragen. Riihrt diese
Art Angst vom Amt her, das einer moglichst gut
auszufiillen trachtet?

Wenn Angst aber kein guter Ratgeber ist,
wie der Volksmund weil3, auf welche Weise kann
ein »Amtstrager« ihr dann entgehen und sein
Amt anders ausfiihren? Wie kann eine Kirche so
sein, dass man auch in Leitungsfunktionen Angs-
te zugeben und iiber sie miteinander ins Ge-
sprach kommen kann? Ja, noch einmal nachge-
fragt: Wenn Angst auch eine produktive Seite ha-
ben kann, wie ist dann so damit umzugehen,
dass sie doch ein guter Ratgeber ist? Welche prak-
tischen Folgerungen und Formen ergeben sich
daraus fiir das kirchliche Miteinander?

Angst vor Unfillen und
Reinfillen in der Seelsorge

® 1997 an der litauischen Ostsee. Wir sind zu
einer Partnerschaftsbegegnung und mit Hilfsgii-
tern unterwegs. An einem offiziellen Badestrand
machen wir halt. Einige aus unserer Gruppe wol-
len sich kurz in der Ostsee abkiihlen. Es ist nicht
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das erste Mal. Plotzlich bemerke ich Aufregung.
Ein Jugendlicher wird aus dem Wasser gezogen.
Ein 14-jahriges Madchen, das schon unter Was-
ser war, liegt nicht ansprechbar am Strand. Ein &l-
terer Teilnehmer treibt drauflen in den Wellen.
Wir sehen nur hin und wieder seinen Kopf auf-
tauchen. Der Rettungsturm ist nicht besetzt,
auch der ndchste nicht. Erst am {ibernéchsten
Turm treffen wir die Bademeister, die alle beim
Tee zusammensitzen. Es geht ohne ihre Hilfe
Gott sei Dank noch einmal gut aus. Auch der &l-
tere Mann hat sich durch seine Ruhe, die uns
manchmal aufregte, durch eine weiter entfernte
Stromung ans Land treiben lassen, indem er sei-
ne Krifte nur einsetzte, um sich iiber Wasser zu
halten.

Noch wenn ich jetzt dariiber schreibe, spii-
re ich die damalige Angst in mir aufsteigen. Ich
flihlte mich hauptverantwortlich fiir alle Mitrei-
senden. Und ich denke an die Fragen, die damals
auftauchten: Wie kann ich Eltern gegeniibertre-
ten, deren Kind auf einer Reise mit mir zu Tode
gekommen ist? Warum unternehme ich trotz-
dem immer wieder Aktionen, obwohl ich nie si-
cher sein kann, dass nichts Schlimmes passiert?

Die schlimmste Angst

® Der Karmelit Pater Reinhard Korner, ein
{iber Ostdeutschland hinaus bekannter geistli-
cher Begleiter und Schriftsteller, schreibt: »Ich
selbst hatte das Gliick, in einer Glaubens- und
Lebenswelt aufwachsen zu kénnen, in der der
yliebe Gott« der Gott der Liebe war, sowohl im El-
ternhaus wie in unserer kleinen Pfarrgemeinde.
Doch mit dem Eintritt in ein kirchliches Semi-
nar — ich war 14 Jahre alt — trat auch die »ande-
re Seite Gottes¢ in mein Leben. Wir seien wie
der Judas, wenn wir uns nicht strikt an die Hau-
sordnung hielten, hérten wir in der ersten Pre-
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digt nach unsere Anreise, und wir diirften sicher
sein: yJudas ist in der Hollec. Das sal, und die
Gottesangst, die schlimmste aller Angste, wurde
fortan meine innere Begleiterin. Um sie loszu-
werden, blieb mir einige Jahre spéter nur die (we-
nigstens innerliche) Flucht in den Atheismus.
Seither verstehe ich sie alle recht gut: die unter
Gottesangst Leidenden, die unter religisem Leis-
tungsdruck Stehenden, die eng und formalis-
tisch Gewordenen, die Kirchenfremden und
die Atheisten — und all diejenigen in Gemeinde,
Kirchenleitung, Kleriker- und Ordensstand, die
durchaus viel beten mogen, in deren Herzen aber

» Gott kann nur lieben.

praktisch mit Gott rnicht viel 1duft¢, weil sie sich
einem solchen Gott gegentiber auf Distanz hal-
ten. — Es waren die Schriften des spanischen
Mystikers und Kirchenlehrers Johannes vom
Kreuz (1542-1591), die mir schlieBlich den Weg
aus meiner Seelennot wiesen ... Ich bin kein Ein-
zelfall. Weder mit meinen einstigen Seelennéten
noch mit meiner »Befreiungsgeschichte«. Ein
Hauptteil seiner Seelsorge, sagte mir erst kiirzlich
ein in der Beicht- und Gesprdchspastoral titiger
Mitbruder aus Stiddeutschland, bestehe darin,
den Rat- und Vergebung- Suchenden aus ihren re-
ligivsen Angsten und Zwéngen herauszuhelfen
... Dennoch: Hinter all der Not im gegenwartigen
Christentum, die viele Menschen weitaus
schlimmer erleben miissen, als ich sie mit erleb-
te, vollzieht sich die Jesus-Revolution gerade
auch in unseren Tagen. Inmitten der Kirchen und
Konfessionen, ja auch auBerhalb der yGrenzen
der sichtbaren Kirche« (Edith Stein), wird die Kir-
che Jesu von neuem geboren. »Gott kann nur lie-
ben¢ schrieb Frere Roger Schutz, der Prior von
Taize, den Jugendlichen aller Welt in einem Brief
ins Jahr 2003 hinein. In den »noch so zerriitte-
ten Verhaltnissen auf der Welt« sieht er »Zeichen
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unleugbarer Hoffnung¢ und die »Quelle solcher
Hoffnungy, sagt er den jungen, 6kumenisch ori-
entierten Christen, liegt »in Gott, der nur lieben
kann und der uns unablassig sucht.¢3

Angst?

® Wenn ich auch viele Fragen habe, gibt es
auch schon manch Antworten, z. B. diese: Die
Kinder meiner &ltesten Schwester hatten keine
Angst, in den dunklen Keller zu gehen, aber trau-
ten sich nicht, vom 5- Meter-Turm ins Wasser zu
springen. Bei den Kindern meiner mittleren
Schwester verhielten es sich genau anders her-
um. Als ich meinem Schwager, einem Psycho-
therapeuten, vor vielen Jahren diese Beobach-

TVgl. Gerhard Nachtwei, Leipzig 1999, 65-78.

tung mitteilte, sagte er mir nur: »Jeder Mensch
hat seine Angste. Wer keine Angst hat, vor dem
muss man Angst haben.«

Ich bin gespannt auf die Beitrédge des vorlie-
genden Heftes, die auch ich erst lese, wenn mir
wie Thnen das Heft zugeschickt wird. Natiirlich
weil} ich um die »Heftphilosophie«, wie wir es
unter uns in der Redaktion nennen: Unsere Angs-
te wahrnehmen und zugeben; die Vielfdltigkeit
des Phanomens Angst mit Hilfe neuer wissen-
schaftlicher Erkenntnisse zu reflektieren und sie
zu konfrontieren mit der biblischen Botschaft des
Vertrauens. Letztlich gewinnen wir Glauben und
Vertrauen nicht zuerst durch die Reflexion, son-
dern in der Nachfolge Jesu: »Flirchtet euch
nicht«—»In der Welt habt ihr Angst, aber seid ge-
trost. Ich habe die Welt iiberwunden.«

Geschehnisse in Nowa-Huta  April 2007.
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Angst ist die lebenswichtige Fahigkeit,
auf Gefahr zu reagieren. Es kann
nicht Ziel sein, keine Angst zu haben,
wohl aber, sich ihr zu stellen.

Angst und Angste wollen wahrgenom-
men und verstanden werden — bei
anderen und bei sich selbst:
Uberlegungen fiir die Seelsorge.

® Angst ist eine Urerfahrung des Menschen.
Sie kann ganz individuell erlebt werden: einsam,
nachts, vor einer Priifung oder Entscheidung, in
der Konfrontation mit schwerer Krankheit oder
mit dem Tod. Sie kann auch kollektiv auftreten:
als Angst vor dem Atomkrieg, der Vogelgrippe,
der Erderwarmung, als Angst vor dem Fremden.
Angst ist ein Thema der Biografie jedes und jeder
Einzelnen ebenso wie sie ein beherrschendes
Thema der Gesellschaft und der Geschichte der
Gruppen und Vélker ist.

Angst etymologisch und
phdanomenologisch

® Angst wird als ein unmittelbar mit somati-
schen Vorgdngen verbundener (zumeist unlust-
voller) Geftihlszustand verstanden, der ange-
sichts einer tatsdchlichen oder vermeintlichen
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Angst aus anthropologischer und
praktisch-theologischer Perspektive

Gefahr auftritt und mit einem undeutlichen Ge-
fiihl des Bedrohtseins einhergeht. Philosophie
und Psychologie unterscheiden, ausgehend von
Kierkegaard, meist zwischen der objektbezoge-
nen Furcht und der nicht objektbezogenen
Angst, die deswegen als unbestimmt und nicht
selten als unbegriindet erscheint.

Etymologisch geht das Wort » Angst« auf die
indoeuropdische Wurzel »ng¢ zurlick, die auch
in »Enge« und »Bedrdngnis« zu finden ist.!
Angst hat also mit Enge, mit Beklemmung zu
tun. Der Volksmund weiB: Angst macht dumm
und Angst macht klein.

Thre urspriingliche Funktion besteht darin,
als Warnsignal zur Bereitstellung von Aufmerk-
samkeits- und Handlungspotenzialen zu dienen.
Sie ist als nattirlicher Schutzmechanismus Ant-
wort auf eine Gefdhrdung und Motivation zur
Handlung (die in der Bew&ltigung, der Abwehr
bzw. dem Kampf oder der Flucht bestehen kann).
Damit dient sie der Steigerung der Leistungs-
fahigkeit. Mit einem Wort: Angst ist grundsétz-
lich die Féhigkeit, auf Gefahr zu reagieren.

Angst kann in ganz unterschiedlichen Er-
scheinungsformen auftreten, von der latenten
Angstlichkeit und generellen Unsicherheit {iber
Selbstzweifel und stindig wiederkehrende
Schuldgefiihle bis zur akuten Panikattacke und
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massiven Angststorung. Sie kann destruktiv und
produktiv sein: Sie kann einen fertig machen
oder zu etwas anregen. Sie kann zu intensiver Er-
regung und kopfloser Aufgeregtheit oder zur Er-
starrung und Ldhmung fiihren. Sie kann diffus
bzw. frei flottierend sein (wobei alles Angst
macht nach der Devise: »Fiirchtet einer das Feu-
er, so riecht er allenthalben Rauch¢) oder auf et-
was Bestimmtes oder jemanden Bestimmten ge-
richtet sein.

Im letzteren Fall kann sie die Form von Pho-
bien oder Zwéngen annehmen und beispiels-
weise als Klaustrophobie (Angst vor engen Riu-
men), Agoraphobie (vor offenen Plitzen), als
Flugangst, Angst vor Tieren oder Krankheiten,

JAngst hat man,
wenn es eng wird.

als Wasch- oder Kontrollzwang, als Verfolgungs-
vorstellung (»Paranoia«) oder als soziale Phobie
u.v.a.m. vorkommen. Das Objekt der Angst kann
dabei aber auch verschoben sein und dann stell-
vertretend fiir etwas anderes stehen.

Generalisierte Angstzustinde kénnen eben-
falls vielféltige Formen annehmen und mit De-
pressivitdt oder Wahn (Psychosen) verbunden
sein; sie treten bei Sinnestiuschungen, Stress,
Suchtmittelgebrauch oder Entzug auf; sie be-
gleiten korperliche Krankheiten oder zeigen sich
als Psychosomatosen, d.h. als psychisch (mit)be-
dingte kérperliche Erkrankungen. Freilich kann
Angst auch faszinieren und sogar mit Lust ver-
bunden sein (»Angstlust«) — nach dem Motto:
»no risk, no fung.

Nicht unerwé&hnt diirfen auch die struktu-
relle Angst und die kollektiven politischen Di-
mensionen der Angst bleiben, die in den tota-
litdren Regimen des 20. Jahrhunderts mit ihrer
Tendenz zur Unterwerfung und zum kollektiven
Hass tiberaus deutlich geworden sind.
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'Angst philosophisch und
psychologisch

® Wie man mit Angst umgeht, hdngt wesent-
lich davon ab, als was man sie begreift. Zwei phi-
losophische Positionen zur Angst werfen ein
Schlaglicht darauf, wie gegensitzlich sie ver-
standen werden kann: In der antiken Philoso-
phie der Stoa und des Epikureismus galten Angst-
gefiihle als nichtige, kiinstliche Gefiihle. Aufga-
be ist daher, sie durch Gelassenheit zur ertragen.
Insgesamt wird Angst als etwas betrachtet, das es
zu vermeiden und zu tiberwinden gilt.

Ganz anders die moderne Existenzphiloso-
phie, die Angst als Einsicht in die Endlichkeit
menschlicher Existenz versteht, was aber auch
zur Erfahrung von Freiheit fiihrt: So ist fiir Kier-
kegaard die Erfahrung des Nichts verbunden mit
Angst als Erschiitterung, die wiederum die Mog-
lichkeit zur Transzendenz des Nichts bietet.
Durch Selbstbewusstsein ist sie die Moglichkeit
der Freiheit. Heidegger versteht sie als Grund-
befindlichkeit menschlicher Existenz, die das

»Symptom oder
Grundbefindlichkeit? {{

Nichts am Grunde alles Seienden zeigt. Fiir Sar-
tre ist sie verbunden mit Verunsicherung, dro-
hender Demaskierung, Schuld und Ekel. Angst
konfrontiert in existenzieller Perspektive also
ganz wesentlich mit dem eigenen Dasein.
Auch Psychologie und Psychotherapie ha-
ben, je nach dem zugrunde liegenden Men-
schenbild, ganz verschiedene Sichtweisen der
Angst entwickelt. Sie seien hier etwas ausfiihr-
licher dargestellt, weil sich in ihnen die we-
sentlichen Grundpositionen unseres heutigen
Selbstverstdndnisses spiegeln. Auch hier gibt es
diametral entgegengesetzte Ansichten: von
der Frage, wie Angst vermieden werden kann
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bzw. Angstsymptome beseitigt werden kdnnen
bis zur Frage, welche existenzielle und kons-
truktive Bedeutung Angst im Leben des Men-
schen spielt.

Der Verhaltenstherapie zufolge ist Angst et-
was Gelerntes. Sie ist durch Konditionierung ent-
standen und kann daher auch wieder vetlernt
werden. Angst entsteht durch erlernte Fehlein-
schdtzungen eigener Befindlichkeitsstdrungen
aufgrund unangenehm bis bedrohlich erlebter Si-
tuationen, verbunden mit der Entwicklung irra-
tionaler Vorstellungen, die dann Angst erzeugen
und unterhalten. Kognitive Angsttheorien beto-
nen die Verkniipfung von Wahrnehmung, an-
wachsender physiologischer Erregung und
falscher Bewertung. So kommt es zur Angstspi-
rale, dem »Teufelskreis der Angst«, etwa bei Ka-
tastrophenerwartungen. In der Desensibilisie-
rung (die darauf beruht, dass man nicht gleich-
Zeitig entspannt sein und Angst haben kann)
bzw. der kognitiv-emotionalen Neuorientierung
durch eine neue, zutreffendere Verarbeitung der
Informationen und durch Neubewertung liegt
daher auch der Weg der Therapie.

In starkem Gegensatz dazu versteht die klas-
sische Psychoanalyse (Freud) das Ich als eine
Angststétte, bedroht aus drei verschiedenen Ur-
sachen: Die Gefahren der Aulenwelt fiihren zur
Realangst; unbewusste sexuelle und aggressive
Phantasien und Wiinsche ergeben die Trieb-
angst; introjizierte Moralvorstellungen dufern

»Angst als Grundsituation
des Menschen {{

sich in der Uber-Ich-Angst (atch »Gewissen-
angst« genannt). So ist der Mensch ununterbro-
chen Angsten ausgeliefert und stindig damit be-
fasst, mit ihnen fertig zu werden. Angst wird als
die Ur oder Grundneurose verstanden und da-
mit als Grundsituation des Menschen.
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Als Typologien existenzieller Grundéngste
werden die schizoide Personlichkeit (sie be-
fiirchtet Verschmelzung), die depressive Person-
lichkeit (die Trennung befiirchtet), die hysteri-
sche Personlichkeit (der das Festgelegt-Werden
Angst macht) und die zwanghafte Perstnlichkeit
(die Verdnderung fiirchtet) unterschieden. Aus
der Ursituation Angst ergibt sich, dass das Leben
des Menschen darin besteht, mit dieser Angst
fertig zu werden, sie abzuwehren: Anna Freud
hat deshalb die Abwehrmechanismen des Ich

yaddquatere Formen
der Angstabwehr finden

(wie Verdréngung, Regression, Reaktionsbildung,
Isolierung, Projektion, Introjektion, Verleugnung
oder Sublimierung) beschrieben. Wer sich einer
Psychoanalyse unterzieht, lernt seine festgefah-
renen Abwehrmechanismen zu verstehen und
addquatere Formen der Angstabwehr zu finden.

Im Gegensatz zu dieser Triebtheorie der
klassischen Analyse, die sich auf das Innenleben
des Menschen konzentriert und ihn als Einzel-
wesen in den Blick nimmt (»isolated mind psy-
chology«), wird Angst in der psychoanalytischen
Selbstpsychologie (Kohut) und anderen neueren
psychotherapeutischen Richtungen als Affekt
verstanden, dem eine zentrale Bedeutung im so-
zialen Gefiige zukommt. Angst ist demnach eine
Reaktion auf real Erlebtes. Sie dient dem Zweck,
sich der traumatischen Situation nicht noch ein-
mal auszusetzen. Als Grundformen der Angst
gelten einerseits die Angst vor dem Verlust der
Bindung, die das Selbst sichert, andererseits die
Angst vor dem Verlust des Selbst oder eines Teils
davon, der das Ganze représentiert.

Der Analytischen Psychologie (Jung) zufol-
ge ldsst Angst uns unsere Begrenztheit erfahren.
So ist Angst das Nicht-Vorbereitetsein auf eine
anstehende Aufgabe, also eine Schwéche des Ich.
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»Wo die Angst ist, dort liegt die Aufgabe, be-
tont Jung dementsprechend. Entwicklungs-
schritte sind immer mit Angst verbunden; Ent-
wicklung gelingt nur um den Preis ausgestande-
ner Angst. Vermeiden hingegen verstarkt die
Angst. Daher geht es um Angstexposition, d.h.
Konfrontation mit unseren Angsten.

Die Daseinsanalyse (Boss, Condrau) kommt
von einen phanomenologischen Zugang und
fragt: Was zeigt sich in der Angst? Sie versteht
Angst als Bedrohung des Daseins in seiner Bezo-
genheit auf Mit- und Umwelt (wie es sich in der
Erfahrung der Enge und des Zitterns zeigt). Neu-
rotische Angste sind daher immer Sozialdngste.
Angst ist die Konfrontation mit unserer Bezie-

» Entwicklungsschritte sind immer
mit Angst verbunden. {{

hungskompetenz, mit unserem Handlungs- und
Verhaltensspielraum. Die Angst ruft uns somit
zur Auseinandersetzung mit dem Mangel, mit
Schuld im existenziellen Sinn auf.

Aus der Sicht der Existenzanalyse (Frankl,
Lingle) ist Angst das Grundthema der Existenz

»Angst ist phdnomenologisch ein Zustand
des Unwohlseins und der Spannung, des-
sen Ursache unbekannt ist. Von einem
dufieren Bezugsrahmen betrachtet, ist
Angst der Zustand, in dem sich die Inkon-
gruenz zwischen Selbstkonzept und dem
Gesamt der Erfahrung der Gewahrwerdung
ndhert. Wenn Erfahrung offensichtlich vom
Selbstkonzept abweicht, dann wird eine
Abwehrreaktion gegen diese Bedrohung
immer schwieriger. Angst ist dann die
Antwort des Organismus auf die »unter-
schwellige Wahrnehmungy, eine solche
Diskrepanz kinnte gewahr werden und
wiirde in der Folge eine Verdnderung des
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bei der Suche nach Raum, Halt und Schutz, also
letztlich Konfrontation mit dem Tod. Phinome-
nologisch lassen sich zwei Grundformen unter-
scheiden: zum einen die Angst vor der Vernich-
tung, vor dem Fallen ins Bodenlose (der dufere
Haltverlust) und zum anderen die Angst vor der
Angst, d.h. vor dem Nicht-umgehen-Kénnen mit
der Angst, die Angst vor der Mutlosigkeit, die
Phobien (als innerer Haltjungs]verlust).

Der Personzentrierte Ansatz (Rogers,
Schmid) versteht Angst als Verdnderungssignal
der Person. Angst ist ihm zufolge das Bewusst-
werden von Inkongruenz zwischen Selbst und
Erfahrung, d.h. von Nichtiibereinstimmung zwi-
schen dem Bild, das man von sich selbst hat, und
dem tatséchlichen Erleben. Damit ist sie Auffor-
derung, fiir sich selbst und seine Beziehungen
offener, aufmerksamer, zu sich selbst »ehrlicher«
zu sein. Hermann Hesse hat dasselbe so formu-
liert: »Man hat nur Angst, wenn man mit sich sel-
ber nicht einig ist.«

Angst ist also ein Zeichen dafiir, dass an-
steht, die eigene Identitdt weiterzuentwickeln.
(Das kann in der Psychotherapie gut beobachtet
werden: Das Bewusstwerden von inneren Un-

Selbstkonzeptes erzwingen. [...] In der Frei-
heit der Therapie, in der das Individuum
mehr und mehr sich selbst ausdriickt, ist es
im Begriff, Gefiihle zuzulassen, die offen-
sichtlich und unleugbar wahr sind, die je-
doch in krassem Widerspruch zu der bishe-
rigen Konzeption seines Selbst stehen. Angst
entsteht, und wenn die Situation es zulésst,
ist diese Angst ertrdglich und im Resultat
konstruktiv. ¢

(C. Rogers, Eine Theorie der Psychotherapie, der
Personlichkeit und der zwischenmenschlichen
Beziehungen, entwickelt im Rahmen des klienten-
zentrierten Ansatzes, Kéln 1987, 54.30)
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gereimtheiten bzw. das Auftreten neuer Ein-
sichten ist oft mit leichter Angst verbunden.)
Angst tritt demzufolge bei (drohendem oder ak-
tuellem) Ver-Lust auf, ndmlich bei Autonomie-
verlust wie bei Verlust der Beziehung: Aus sub-
stanzialer Perspektive (wenn man den Men-
schen in seiner Eigensténdigkeit betrachtet) ist es
die Angst, seine Selbststdndigkeit zu verlieren,
die Konfrontation mit Ver-Nichtung, d.h. mit
dem Verlust des Status Quo des Selbst und damit
letztlich der Autonomie. Aus relationaler Per-
spektive (wenn man den Menschen in seiner Be-
ziehungsgebundenheit betrachtet) bedeutet
Angst, aus der Beziehung herauszufallen, ist sie
die Konfrontation mit Ver-Einzelung, d.h. mit

WEinbruch des Todes ins Leben

dem Verlust des Status Quo der Beziehungen,
letztlich der Beziehungsfdhigkeit bzw. Zu-
gehorigkeit. Damit wird Angst wesentlich zu ei-
nem Thema der Sozialpsychologie.

In der Angst vor dem Tod laufen beide Di-
mensionen der Angst zusammen (Angst ist
somit auch so etwas wie der Einbruch des Todes
ins Leben.) Als Verédnderungssignal ist Angst
somit Heraus-Forderung (heraus aus der Enge),
also Konfrontation und ruft damit zur Entschei-
dung und zum »Fort-Schritt« (statt des »Auf-der-
Stelle-Tretens¢) auf. Zu ihrer Bewdltigung ist
daher Aggression erforderlich (im Sinne der ak-
tiven Auseinandersetzung, des »Ein—Schrei-
tens¢: »aggredi¢ bedeutet »herangehen, einen
Schritt auf etwas oder jemanden zu macheng).
Angst ist deshalb im Prozess der Personalisation
bzw. der Personlichkeitsentwicklung wesentlich,
in dem sie stets vor die Entscheidung stellt,
den Status Quo zu transzendieren. So bedeutet
sie eine konstruktive Verunsicherung und damit
immer auch eine Chance zur Kreativitit. Damit
begriindet sich Hoffnung — als Perspektive und
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als Weg von der Enge in die Weite, von der Angst
in die Offenheit.2

Angst religionsgeschichtlich
und theologisch

® Kontrére, ja kontradiktorische Auffassungen
finden sich auch in den Religionen und Theolo-
gien: So ist in ferndstlichen Religionen (Bud-
dhismus, Taoismus) der rechte Umgang mit
Angst bestimmt von Uberwindung der Angst
durch Schicksalsergebenheit bzw. »Nicht-An-
haften¢. In den Offenbarungsreligionen hinge-
gen erscheint Angst vielfach als Ausdruck von
Leere und Sinnlosigkeit bzw. Dem-Tod-Verfal-
lensein. Thre Uberwindung geschieht durch Er-
18sung bzw. Auferstehung.

In der jiidisch-christlich Tradition wird nicht
zwischen Angst und Furcht unterschieden.
Wenn es im Alten Testament heilit, die Furcht
des Herrn sei der Anfang der Weisheit (Ps
111,10), und wenn im Neuen Testament die
Gottesfurcht — nicht die knechtische Angst — als
Antwort auf die Liebe des Vaters verstanden
wird, so ist darin ebenso die Beziehungsdimen-
sion des Angstbegriffs zu finden, wie eindeutig
wird, dass es nicht darum geht, Angst um jeden
Preis zu vermeiden, sondern sie in ihrer existen-
ziellen Bedeutung zu begreifen. So geschieht die

wSchicksalsergebenheit
oder Erlosung? {{

Sorge um das Heil »mit Furcht und Zittern« (Phil
2,12). Letztlich ldsst die Heilstat Gottes durch
Jesus, der als der Auferstandene den Seinen zu-
ruft: »Fiirchtet euch nicht!« (Mt 28,5), die Hoff-
nung auf die endgiiltige Uberwindung der Angst
aufkommen: »In der Welt habt ihr Drangsal
[Angst], aber seid getrost, ich habe die Welt be-
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siegt« (Joh 16,33). Diese Uberwindung der Angst
aber geschieht durch Liebe: »Furcht gibt es nicht
in der Liebe, sondern die vollkommene Liebe
vertreibt die Furcht (1 Joh 4,17f).3

Der kurze [Jberblick bisher zeigt, dass Angst
ein vielschichtiges Phdnomen ist, das man aus
ganz unterschiedlichen Perspektiven verstehen
kann. Wie immer man Angst nun begreifen mag
— und es ist wichtig, sich seiner eigenen Sicht-
weise klar zu werden und sich eine eigene Mei-
nung dazu zu bilden —, eines steht fest: Angst-
freiheit ist kein Kriterium psychischer Gesund-
heit. Es ist aber von fundamentaler Bedeutung,
dass man Angst thematisiert und sich mit ihr aus-
einandersetzt. Denn Angst ist etwas, dem kein
Mensch entgehen kann, ein existenzielles Phé-
nomen. Und zweitens 1dsst sich aus diesem
Uberblick lernen: Angst ist ein Beziehungsphi-
nomen; man wird ihr nicht gerecht, wenn man
sie einseitig individualisiert.

Natiirlich ist die Angsterfahrung des Men-
schen und der Gesellschaft auch ein zentrales
Thema der kirchlichen Verkiindigung, Diakonie
und Seelsorge. Ungliicklicherweise war sie dies

»Angst ist ein
Beziehungsphédnomen. {

{iber viele Jahrhunderte (wie auch sonst in Poli-
tik und Gesellschaft) in einem schrecklichen
Sinn, ndmlich als Mittel zum Zweck: Angst wur-
de erzeugt, um Menschen fiir die eigene Bot-
schaft empfinglich und fiir erwiinschte Verhal-
tensweisen gefligig zu machen. Und gerade da-
mit wurde die Botschaft aufs drgste verkehrt.
Angst auslésende Faktoren falscher Religio-
sitdt — beispielsweise ekklesiogene Neurosen
(z.B. Angst vor Gott oder dem Teufel infolge ei-
nes moralisch verkiirzten Stindenverstandnisses)
oder »falsche« Schuldgefiihle (d.h. Schuldgefiih-
le, die nicht mit tatsichlicher Schuld verbunden
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sind) — sind zur Geniige bekannt. Heute kann
kein Zweifel mehr daran bestehen, dass der Ein-
satz von Angst zu padagogischen oder pastoralen
Zwecken nicht nur kontraproduktiv, sondern ex-
trem schédlich ist. Gleich, ob Drohungen sich
auf diesseitige (z.B. »Liebesentzugg durch Auto-
rititen) oder jenseitige Folgen (z.B. Stichwort
yHélle«) richten, und gleich, ob sie offen ausge-
sprochen oder sublim vermittelt werden: Sie ver-
starken das Problem, statt es zu 1dsen. Das gilt
selbstverstindlich auch fiir jede Form von Bera-
tung und seelsorglichem Gesprach. Hier muss
ein entschiedener und endgiiltiger Schlussstrich

»» Drohbotschaft oder
Frohbotschaft? {

unter eine lange Tradition der Pervertierung der
Frohbotschaft zur Drohbotschaft gezogen wer-
den. Das Christentum muss aus seiner »Angst-
geschichte« wieder zur befreienden Botschaft
des Evangeliums finden. Und das muss zu aller-
erst in der seelsorglichen Praxis erfahrbar sein.

Mit ihrer Grundsatzerklarung in Gaudium
et Spes (Nr. 1) hat die Kirche diesen Schlussstrich
gezogen. »Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Menschen von heute, besonders der
Armen und Bedréngten aller Art, sind auch Freu-
de und Hoffnung, Trauer und Angst der Jlinger
Christi. Und es gibt nichts wahrhaft Menschli-
ches, das nicht in ihren Herzen einen Widerhall
finde.« Damit ist ein neues — altes — Paradigma
erdffnet: Statt Angst vor Schuld und Verdam-
mung zu erzeugen, geht es um das Verstehen
und Teilen der Angst und der Angste.

Dies durchgéngig in die pastorale Praxis um-
zusetzen, bedarf freilich noch einer Menge Ar-
beit und eines gehorigen Umdenkens. Noch im-
mer gibt es bei Menschen in der Kirche tief sit-
zende Angste, sei es aus Angst vor Autoritéten,
sei es aus Angst vor Verdnderung oder gar vor
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der Freiheit und der damit verbundenen eigenen
Verantwortung, Man darf das hochgradig ausge-
prégte Element der Bewahrung, den Traditiona-
lismus, getrost als den Abwehrmechanismus der
katholischen Kirche ansehen, als Abwehr davor,
sich mit jenen Angsten (und zwar von Amtstrd-
gern wie von Gléubigen) auseinanderzusetzen,
die Freiheit und Verantwortung mit sich bringen,
wenn Abh&ngigkeit und Obrigkeitshérigkeit
zuriickgehen und ein neuer Umgang mit Macht
notwendig wird.

Angst pastoral

® Wie konnen Christinnen und Christen nun
konstruktiv mit Angst umgehen? Was konnen
Seelsorgerinnen und Seelsorger in ihrem jewei-
ligen Arbeitsfeld, im Religionsunterricht, in der
Predigt, in der Erwachsenenbildung, im bera-
tenden wie im Beichtgespréch, am Krankenbett
und im Gefdngnis, bei Angst ausltsenden Kon-
flikten in Ehen oder in Gemeinden konkret tun?

Zunidchst: Es gilt die grundlegende existen-
zielle Angst ebenso wie die vielfiltigen Angste
ernst zu nehmen. Es kann auch in der Seelsorge,
im helfenden Gespréch, in der Verkiindigung, in
der karitativen Arbeit nicht darum gehen, die
Angst zu beseitigen oder ihrer Verdrdngung, in
welcher Form auch immer, das Wort zu reden,
sondern es muss darum gehen, die Menschen
dabei zu unterstiitzen, sich ihren Angsten zu stel-
len und Angst auf sich zu nehmen. Es geht um
die Stdrkung der Fahigkeit und des Mutes, die
Wahrnehmung der eigenen Angste, das Verste-
hen ihrer Bedeutung und den konstruktiven Um-
gang mit ihnen zu fordern. Eine solche Ermuti-
gung geschieht durch zweierlei, miteinander ver-
schrinkte Aufgaben: dadurch, selbst die Angste
anderer zu teilen, und dadurch, die eigenen
Angste mit anderen zu teilen. Es ist ebenso not-
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wendig, sich auf das Erleben anderer soweit als
mdglich ohne Angst einzulassen, wie es not-
wendig ist, so angstfrei als moglich offen fiir das
eigene Erleben zu sein.

Erstens ist es also notwendig, die Angst und
die Angste zu verstehen, und zwar in der jeweils
konkreten Auspragung bei den bestimmten
Menschen, mit denen eine seelsorgliche Bezie-
hung besteht. Es ist wichtig, sich in die indivi-
duellen, in einem konkreten Kontext und einem
spezifischen Erscheinungsbild auftretenden,
auch geschlechts- und lebensaltersspezifischen
Angste so gut wie mdglich hineinzuversetzen:
Sei es die Angst vor dem Schicksal und dem Tod,
die der Mensch in der Begegnung mit duBerer
Not, mit Krankheit und Vergénglichkeit erfahrt;
sei es die Angst vor Schuld und Verdammung,
die in der Verzweiflung dariiber auftritt, die ei-
gene Bestimmung zu verfehlen; sei es die Angst
der Leere und der Sinnlosigkeit, die als Angst vor
dem Verlust dessen erlebt wird, »was uns unbe-
dingt angehty, als Verlust eines letzten Sinnes,
der allen Lebensbereichen erst ihren jeweiligen
Sinn verleiht.4

Es gehort Mut dazu, sich einer Angst zu stel-
len und sie auszuhalten. Dazu bedarf es jeman-
des, der oder die bereit ist, diese Angst zu teilen,
und einem Mut macht, sich darauf einzulassen.
Die anthropologischen Uberlegungen haben ge-
zeigt: Angst kann weder wegerkldrt werden,

»rAngst kann nicht wegerklart,
noch ausgeredet werden.
Aber sie kann geteilt werden.

noch kann sie jemandem ausgeredet, noch durch
billige Vertrostung beseitigt werden. Aber sie
kann geteilt werden. Ein solches Verstehen der
konkreten Situation und Befindlichkeit eines an-
deren Menschen geschieht durch uneinge-
schranktes Zuhoren. Dazu sind eine nicht an
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Bedingungen gebundene Wertschidtzung des
Gesprédchspartners, feinfiinlige Empathie und
Authentizitdt notwendig, wie sie als Haltung der
Présenz oder Gegenwdrtigkeit fiir die Beratung
und die Seelsorge vielfach beschrieben worden
sind.’

Zweitens —und das ist kein zeitliches Nach-
einander — ist es notwendig, die eigenen Angste
kennen zu lernen, denn nur so ist es moglich, of-
fen zu sein fiir die Angste anderer. Es gilt, die
Angste anzunehmen, die aus der eigenen Bio-
grafie kommen, und jene, die in seelsorglichen Si-
tuationen immer wieder auftauchen. Wer sich
diesen eigenen Angsten nicht stellt, wird auch
die Angste anderer nicht zulassen kénnen.
Selbsterfahrung, Supervision und kritische theo-
logische Reflexion sind daher ein unabdingbarer
Bestandteil verantwortlichen seelsorglichen
Handelns.

Fiir die Verkiindigung und Katechese gibt
es zahlreiche und vielfdltige Angebote auf der Ba-

nach Wissen und Kénnen
entgegengesetzt.
2 Zu den psychotherapeu-

! Interessanterweise ist die
umgekehrte Wurzel »gne,
die ebenso in ngignoskeink
und »cognoscere« wie in
nkdnnen« und rgneiBend
oder »can« und »knows
steckt. Sie zeigt die Zusam-
mengehdrigkeit von Wissen
und Kénnen. Angst ist dem-

G. Stumm/A. Pritz (Hg.),
Warterbuch der Psycho-
therapie, Wien 2000;

P.F. Schmid, Angst, unver-

Vorschau auf die nichsten Nummern:

Leidenschaft 1/2008
Armut 2/2008
Wallfahren 3/2008
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sis der christlichen Tradition, die geeignet sind,
das Urvertrauen »als seelisches Korrelat des
Glaubens«® zu stirken. Biblische und aus der Tra-
dition stammende Geschichten, Symbole, Ge-
stalten, sakramentale Zeichen kénnen dazu die-
nen, eine Kultur des Vertrauens zu férdern, die
ein Gegengewicht zur Angst bilden kann.

Wer sich von der Angst beherrschen ldsst,
verzweifelt. Geborgenheit, Hoffnung, Vertrauen
sind das Gegenteil von Verzweiflung — mit einem
Wort: Glaube.” Seelsorge bedeutet, einander

» Kultur des Vertrauens

wechselseitig im Glauben zu unterstiitzen
und zu starken. Wer glaubt, lasst sich von der
Angst nicht beherrschen und kann sich ihr stel-
len. Es geht in diesem Sinne darum, einander
»Mut zur Angst« zu machen. Oder, wie es Seren
Kierkegaard ausgedriickt hat: »Wer sich recht
dngstigen lernt, der hat das Hochste gelernt.«

3Vgl. H. Kramer, Angst. 11 sorge, Wiirzburg, 52007.

tischen Positionen vgl. u.a.

offentl. Manuskript, 2002.

Theologisch, in: LThK3, 673.
4Vgl. P. Tillich, Der Mut zum
Sein, Berlin 1991.

S Z. B. P. F. Schmid, Personale
Begegnung. Der personzen-
trierte Ansatz in Psy-
chotherapie, Beratung,
Gruppenarbeit und Seel-

Jugend
Mission
Weihnachten

Peter E Schmid / Von der Kunst, sich recht zu dngstigen

6 J. Ellerbrock, Art. Angst, in
N. Mette/F. Rickers, Lexikon
der Religionspadagogik,
Neukirchen-Viuyn 2007.

7 Vgl. dazu die Beitrige von
Ulrich Engel OP und Teresa
Peter in diesem Heft.

4/2008
5/2008
6/2008
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»Angst essen Seele aufu

Judith Konemann

Ursachen und Formen kollektiver Angste in

Angst hat Konjunktur; sie wird geschiirt;
sie entwickelt ihre eigene Dynamik.
Realitdt spielt dabei nicht immer

eine Rolle, eher die Medien und

ihre Inszenierung bestimmter
Phinomene. Religion kdnnte mitten

in der bedrohlichen Uniibersicht-
lichkeit Solidaritédt stiften.

Konjunktur eines Gefiihls

® Das 20. und der Beginn des 21. Jahrhun-
derts scheinen ein Zeitalter der Angst zu sein.
»Angst essen Seele auf¢, war der Titel eines Fil-
mes von Rainer Werner Fassbinder im Jahr 1973.
Er driickt in besonders treffender Weise die psy-
chische Seite der Angst, die heute so bestimmend
geworden ist, aus und verdeutlicht damit, dass
Angst offensichtlich nicht erst heute, sondern
schon in den 70iger-Jahren ein bestimmendes
Thema war »Angst — Kon(junk)turen eines Ge-
fiihls¢, so lautete auch der Titel einer im Friihjahr
diesen Jahres vom Einstein-Forum in Potsdam
durchgefiihrten Tagung. Betrachtet man ver-
schiedene Untersuchungen zu Angsten heute,
wie sie z.B. in der Schweiz als jahrliches Sor-
genbarometer von der Credit Suisse oder in
Deutschland von der R+V Versicherung durch-
gefiihrt werden, bestétigt sich dieser Eindruck.
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heutiger Gesellschaft

Allein die Tatsache, dass seit den 1990er-Jahren
derartige Werte {iberhaupt erhoben werden, ist
schon ein Indiz fiir die wachsende gesellschaftli-
che Bedeutung von Angsten. Dass solche Unter-
suchungen von Banken und Versicherungen
durchgefiihrt werden, spricht auch fiir sich.

Nicht erst seit dem 11. September 2001 und
der damit einhergehenden massiven Steigerung
der Angst vor Terroranschldgen (57% in der
Bevélkerung in Deutschland im Jahr 2004, Riick-
gang auf 48% 2005') scheint Angst also ein ent-
scheidendes Gefiihl in den Bevolkerungen
europiischer Lander zu sein. So schrieb die Siid-
deutsche Zeitung schon im Jahre 1998: »Angst-
geplagte Mitarbeiter verursachen in deutschen
Betrieben jéhrlich Kosten bis zu 100 Milliarden
DM. (...) Allein die Trinkerei zur Bekdmpfung
von Angst koste die Volkswirtschaft 48 Milliar-
den DM pro Jahr. Befragungen in Unternehmen
hdtten ergeben, dass etwa 90% der Mitarbeiter
Angstgefiihle hitten.«?

Betrachtet man das enorme Anwachsen von
Lebensratgebern in Buchhandlungen und den
hohen Bedarf an Psychotherapie, so scheint die
Einschétzung, dass Angst ein entscheidendes
und bestimmendes Gefiihl unserer Zeit ist, zu
stimmen. Thre erhohte Thematisierung in den
Medien® hingt auch damit zusammen, dass es
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im Zuge der Verdnderungen der letzten 50 Jah-
re erlaubter ist, {iber Gefithle und ffentlich ge-
rade auch {iber Angstgefiihle zu reden. Gleich-
zeitig hat zudem eine Umbewertung von Angst
dahingehend stattgefunden, dass die positiven
Aspekte von Angst heute deutlicher wahrge-
nommen und zugelassen werden und daher
Angst als Gefiihl nicht mehr so stark abgewehrt
werden muss.

Menschen haben heute — mit Blick auf die
Literatur und die Berichterstattung in den Medi-
en — Angst vor Terrorismus und das vor allem
seit 9/11, vor neuen Technologien, vor Arbeits-
losigkeit, vor Uberfremdung, vor gentechnisch
veranderten Lebensmitteln, vor der Klimaverin-
derung, vor der Vogelgrippe etc. Die Aufzdhlung
lieBe sich noch fortsetzen. Werden Angste und
Sorgen allerdings genauer untersucht wie in den
beiden genannten Studien, so zeigt sich, dass die
am héchsten eingestuften Angste eher im eige-
nen Umfeld liegen und weniger in so genannten
externen Bedrohungen.

Das »Sorgenbarometer Schweiz«4 weist fiir
das Jahr 20006 als die fiinf wichtigsten Sorgen der
Schweizer Bevolkerung an erster Stelle Arbeits-
losigkeit (66%), an zweiter Gesundheit/Kran-
kenkassen (55%), an dritter AHV (=Alters- und

2 Die am hdchsten eingestuften
Angste liegen im eigenen Umfeld. «

Hinterbliebenenversicherung; entspricht der
Rentenversicherung) bzw. Altersvorsorge (51%),
an vierter Stelle mit 39% das Problem Fliichtlin-
ge/Asyl und an fiinfter Stelle mit 28% Neue Ar-
mut aus. Dabei wird Arbeitslosigkeit als Problem
etwas geringer eingeschétzt als im Vorjahr und
die Gesundheitsthematik etwas hoher. Die R+V-
Studie »Die Angste der Deutschen 2006«5 do-
kumentiert zwar insgesamt einen Riickgang aller
Angste in Deutschland, zeigt jedoch ein erneut
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groBes Auseinanderklaffen zwischen dem Wes-
ten und dem Osten hinsichtlich der Zukunfts-
angst (Westen Riickgang von 50 auf 43%; Osten
55%). Als gréBte Sorgen werden steigende Prei-

»leichter Riickgang
in den Angsten {(

se (Westen 67%, Osten 82%) und Angst vor feh-
lender Biirgernéhe der Politiker (Westen 60%,
Osten 74%), einhergehend mit einem schlech-
ten Image der Politiker in der Studie genannt.
Riickldufig ist sowohl die Angst vor Verlust des
Arbeitsplatzes (14% geringer als im Vorjahr) als
auch die Angst vor schwerer Krankheit und Pfle-
gebediirftigkeit. Die Diskussion um sozialpoliti-
sche Themen habe sich laut Studie nach dem Re-
gierungswechsel 2005 beruhigt.

Der allgemeine leichte Riickgang in den
Angsten wird von beiden Studien mit einer pro-
sperierenden Wirtschaftslage bzw. einer Erho-
lung der Wirtschaftslage begriindet. Wirft man
noch einmal einen Blick auf die von der R+V-Stu-
die insgesamt diagnostizierten Angste, wird deut-
lich, dass 56% aller Angste wirtschaftliche
und/oder politische Themen betreffen, 41% um
personliche Sorgen kreisen und 34% auf externe
Bedrohungen gerichtet sind.®

Diese Zahlen scheinen dem Bild, das uns
Medien und der Buchmarkt vermitteln, etwas
zu widersprechen. Es muss vermutlich zwischen
unmittelbar bedrohlichen, Angst auslésenden
Phénomenen und nicht unmittelbaren, eher all-
gemeinen Angsten oder Bedrohungen unter-
schieden werden. Dazu passt der von Psycholo-
glnnen und PsychiaterInnen geduBerte Befund,
dass Menschen, die sich zu einer Therapie ent-
schlieRen, dies in der Regel aufgrund irrealer, also
nicht konkret fassbarer Angste tun - also z.B. Pa-
nikstérungen, generalisierte Angststérungen,
posttraumatische Belastungsstérung etc. aufwei-
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sen — und nicht aufgrund real existierender Angs-
te. Jedoch weist die Tatsache, dass 5,1% der deut-
schen Bevolkerung unter Panikstérungen, 3,1%
unter generalisierter Angststérung und 7,7% un-
ter sozialer Angststorung leiden, darauf hin,
dass das Phinomen Angst sehr ernst zu nehmen
ist.” Um tiber Angste in der Gesellschaft spre-
chen zu kénnen und iiber deren Ursachen, be-
darf es aber noch einer Differenzierung in den
Begriffen und einer ndheren Beleuchtung des
damit Gemeinten.

Angst, Furcht, Risiko

® Zunichst wird in der Psychologie klassi-
scherweise zwischen Angst und Furcht unter-
schieden.® Angst wird dabei gekennzeichnet als
die Angst vor etwas Unbestimmtem bzw. im Ex-
trem vor dem Nichts, wogegen Furcht immer als
die Furcht vor etwas Bestimmtem gefasst wird.
Neben dieser Unterscheidung findet sich auch
die Rede von Risiken: »Risiko als ein Prozess, in
dem ein Ziel angestrebt wird, jedoch die Mog-
lichkeit besteht, dass aufgrund einer Stérung die-
ses Ziel nicht erreicht wird.«® Allerdings werden
diese Unterscheidungen im Alltagssprachge-
brauch nicht durchgehalten, weshalb hier der all-
tiglichen Rede von Angsten gefolgt wird.
Ferner handelt es sich bei Angst zundchst
um eine perstnliche Erfahrung, die sich immer
im Einzelnen verkorpert. Es gibt jedoch auch Si-
tuationen, in denen so etwas wie ein »kollektiver

WModus der Wahrnehmung &

Korperq entsteht und sich die Angst der Einzel-
nen zu einer kollektiven Angst verdichtet. Angst
kann jedoch nicht nur als Gefiihl, sondern auch
als eine Denkstruktur verstanden werden, die
die Wahrnehmung dessen bestimmt, was als
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dngstigend wahrgenommen wird. Insofern ist
Angst auch ein kognitiver Modus der Wahrneh-
mung und eine Art und Weise, Verkniipfungen
zwischen Phénomen und ihrer Wahrnehmung
als Angst ausldsend herzustellen.!?

Die modernen Kommunikationsmittel tra-
gen ihrerseits massiv zur Entstehung konjunktu-
reller Angstthemen bei, sei es die Klimaverdnde-
rung oder die Vogelgrippe. Dabei ist der Angst
ein performatives Moment zu eigen, d.h. sie
bringt hervor, was sie darstellt, und stellt dar, was
sie hervorbringt. So wie Menschen nicht nur
weinen, weil sie traurig sind, sondern auch trau-
rig sind, weil sie weinen. Dieses Moment wird
seinerseits von Medien aufgegriffen, die »in der
Luft¢ liegende Themen besetzen und durch ihre
Besetzung verstirken. Dabei scheinen sich die
jeweilige Medienprédsenz eines Themas und der
Angstgrad proportional zueinander zu verhalten.

Ein weiteres Moment ist anzusprechen: Vie-
le der heute in Medien thematisierten Angste,
die sich eben nicht in einer unmittelbaren per-
sonlichen Bedrohung niederschlagen, werden als

»Phantomrisiken

so genannte Phantomrisiken angesprochen. Sie
sind Phanomene gesellschaftlicher Ungewiss-
heit. Es handelt sich dabei um Risiken, wie sie
z.B. mit neuen Technologien einhergehen, de-
ren schadigende Wirkungen vermutet, aber nicht
nachgewiesen werden kénnen, wie die Wirkung
gentechnisch verdnderter Lebensmittel oder
elektromagnetischer Strahlung von Mobiltelefo-
nen. Entscheidend am Phantomrisiko ist die in-
dividuelle bzw. kollektive Wahrnehmung und
Einschdtzung des Risikos.

Die Risikowahrnehmung hangt im Wesent-
lichen von den Dispositionen des Individuums
und den gesellschaftlichen Kontroversen ab, d.h.
die Offentlichkeit bestimmt [mit), was als Risiko
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gilt und was nicht. Diese ffentliche Einschit-
zung wird wiederum von verschiedenen Fakto-
ren beeinflusst: von technologischen wie etwa
neuen wissenschaftlichen Erkenntnissen; von
wirtschaftlichen wie Wohlstand und Wettbe-
werb und von sozialen, also z.B. den durch Me-
dien ausgeldsten Verdnderungen in der Wahr-
nehmung oder den Verdnderungen der eigenen
Betroffenheit durch weltweite Vernetzung (z.B.
durch NGOs) und schlieBlich durch die eigenen
Wertvorstellungen und einen Wertewandel ge-
gentiber bestimmten Themen.

In ihrer Unbestimmtheit und Nicht-Ein-
schitzbarkeit entfalten diese Phantomtisiken
bzw. Angste je nach gesellschaftlichen Wertvor-
stellungen ihre Brisanz, gegenwirtig ist dies bei-
spielsweise an den Diskussionen zum Klima-
wandel zu beobachten. Die Medien tragen ih-
rerseits dazu bei, bestimmte Phantomangste
immer wieder in den Focus der Offentlichkeit zu
riicken, wenn etwa neue Erkenntnisse {iber be-
stimmte Phénomene gewonnen worden sind.

Ursachen der Angste

® Das Projekt der Aufkldrung mit seinen Leit-
gedanken des Fortschritts, der Emanzipation und
der Subjektivitat konnte offensichtlich aufkliren,
jedoch nicht die Angste vertreiben. Verandert ha-
ben sich die Ursachen der Angste und die Phi-
nomene, auf die sich die Angst richtet, auch
wenn man fast geneigt ist, heute in der Angst vor
Epidemien (SARS) und »Naturkatastropheng
(Tsunami, Klimaveranderung) fast wieder einer
Anngherung an mittelalterliche Angste festzu-
stellen, wenn auch unter anderen Vorzeichen.
Die Ursachen fiir die heutigen Angste lassen sich
in der Moderne und ihren eigenen Entwicklun-
gen suchen, also in dem, was Ulrich Beck bereits
vor {iber 15 Jahren auf die Formulierung brach-
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te, dass die Moderne auf ihre eigenen risikoge-
sellschaftlichen Folgen trifft.!! Jiirgen Habermas
prégte hierfiir den Begriff der »neuen Uniiber-
sichtlichkeit.

Die heutigen Angste, seien sie real oder
Phantomrisiken, resultieren zum einen in der
Brechung des Fortschrittsglaubens und somit in
der Erkenntnis der Bedrohung durch die eige-
nen, nun nicht mehr oder nur noch schwer kon-
trollierbaren technologischen Entwicklungen,

ysoziale Geborgenheit nur noch
im unmittelbaren Nahumfeld {{

zum andern in einer Uniibersichtlichkeit, aus-
gel6st durch Entwicklungen der Globalisierung,
Individualisierung und Pluralisierung. Fiir das In-
dividuum bedeuteten diese Modernisierungs-
prozesse den Verlust des Gefiihls in dieser Welt
»behaust¢ zu sein, soziale Geborgenheit scheint
nur noch im unmittelbaren Nahumfeld gegeben.
So versteht denn auch Anthony Giddens die
»Systembezugslosigkeit« als Hauptproblem des
modernen Menschen.!2

Niklas Luhmann stellte beziiglich der Di-
versifizierung der modernen Gesellschaft heraus,
dass die von je einer spezifischen Eigenlogik be-
stimmten Systeme weitgehend in ihren jeweili-
gen Codes selbstreferentiell funktionieren, also
innerhalb des Systems eigenstandig agieren und
handeln kénnen und nicht auf die anderen Sys-
teme angewiesen sind.!3 Deshalb ist, so Luh-
mann, auch eine wechselseitige Verstindigung
zwischen den Systemen zundchst einmal nicht
notwendig. Die an sich hochgradig effiziente Ei-
gendynamik erweist sich dann aber zunehmend
als Problem, wenn die Systeme in ihrer Eigenlo-
gik die Grundlagen der modernen Gesellschaft
zu zerstoren drohen. Auf der Ebene des Indivi-
duums fithren all diese uniibersichtlichen struk-
turellen Zusammenhédnge zu einem Nicht-Ver-
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stehen, der Mensch ist nur noch das kleine Ele-
ment in einem groBen Getriebe: Kaum jemand
ist heute in der Lage, die Handlungsmuster und
das Funktionieren der verschiedenen Systeme
wie etwa Wirtschaft, Recht oder Wissenschaft
wirklich zu verstehen, gleichzeitig steigen aber
die wissenschaftlichen Erkenntnisse und Mog-
lichkeiten, z.B. in der Biotechnologie, ohne dass
die Folgen absehbar waren.

Die inzwischen nicht mehr so neuen Kom-
munikationsmittel wie das Internet fiihren zu
Vernetzungsmdoglichkeiten, bei denen u.U. we-
der der Adressat noch der Empfénger ermittelbar
sind. Nachrichten und Informationen tauchen
auf und verschwinden im Nirwana des Netzes.
Folge dieser Prozesse ist der Verlust an Kontrol-
le sowie der Verlust des Uberblicks. Beides aber
sind hochgradig Angst auslosende Faktoren, die
gerade angesichts der weltweiten Vernetzung

»» Orientierungslosigkeit und
Verunsicherung {

iiber das Internet immense Bedeutung erlangt
haben. So richtet sich denn auch die Angst heu-
te eben nicht mehr primér auf die bereits erkl&r-
ten Dinge dieser Welt, sondern auf die zwar teil-
weise erklérbaren, aber mit unkalkulierbaren Ri-
siken behafteten Phénomene und fiihren zu
Empfindungen der Orientierungslosigkeit und
Verunsicherung — und die sind seit jeher ent-
scheidende Faktoren fiir Angst gewesen.

Ein besonderer Blick soll noch auf die Be-
deutung der Religion im Prozess von Angster-
zeugung und Angstbewdltigung geworfen wer-
den: Bis zur Aufklarung war Religion, respektive
das Christentum, zugleich einer der am stérksten
Angst einfloBenden als auch gleichzeitig Angst
bewdltigenden Faktoren.!* Aufklarung und Mo-
derne haben der Religion diesen Stachel gezo-
gen, sehr erfolgreich hat sich unsere Gesellschaft
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im Zuge der Sakularisierungsprozesse von den
Angst machenden Tendenzen des Christentums
emanzipiert. Zugleich fand jedoch auch vielfach
eine Verabschiedung von den Potenzialen des

nvon den Angst machenden
Tendenzen des Christentums
emanzipiert ({

Christentums zur Bewdltigung und zum kon-
struktiven Umgang mit den eigenen Lebensidng-
sten statt. Es stellt sich daher die Frage, wie Men-
schen heute mit ihren Lebensdngsten umgehen.

Der religiose Markt nimmt hier eine ent-
scheidende Funktion ein, bietet er doch viel-
fdltige Moglichkeiten zur Angstbewéltigung.
Ottmar Fuchs sieht in den heutigen religitsen
Angstbewdltigungsstrategien allerdings ein
Grundproblem, das darin besteht, dass diese Stra-
tegien die Gratifikation der Angstbewdltigung
entweder individualisieren (auch in Therapie
und Psychiatrie) oder gruppenideologisch redu-
zieren: »Als derartige »Kontingenzbewdltigung¢
leistet die Religion kaum mehr einen Impuls in
die das Religitse iiberschreitenden Lebens- und
Arbeitsbereiche.«!5 Die Konsequenz dieser Art
der Angsthewdltigungsstrategie liege in einer Ver-
heiBung des Religiosen fiir den eigenen Bereich
bei einer gleichzeitig anwachsenden Entsolidari-
sierung.

Damit aber verbleibt auch Religion, mindes-
tens die christliche Religion, die von ihren
Grundiiberzeugungen her einen anderen An-
spruch erhebt, ganz in der Logik der spaten Mo-

»wachsende Entsolidarisierung

derne und ihren Uniibersichtlichkeits- und Ver-
einzelungstendenzen. Zur Bewiltigung von Le-
bensdngsten in der modernen Gesellschaft an-
gesichts drohender Verteilungskdmpfe um die be-
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grenzten Ressourcen sowie um den Wohlstand
ist es jedoch die Aufgabe der christlichen Kir-
chen, diesen Individualisierungstendenzen zu
widerstehen und das Solidaritdtsprinzip nicht
nur auf den Nahbereich zu beschrénken.

Angst im Gesellschaftssystem

® Nicht nur der Einzelne ist von Angsten be-
troffen, sondern auch gesamte Gesellschaften.
Nichts hat dies so deutlich gemacht, wie die Ter-
roranschldge des 11. Septembers 2001. Einer der
wesentlichen Angst ausldsenden Faktoren fiir die
politischen Systeme sind dabei die Méglichkeiten
der weltweiten Vernetzungen. Die Anschlige
von 9/11 haben erstmalig gezeigt, dass es letzt-
lich mit doch verhaltnismaRig einfachen Mitteln
moglich ist, Anschldge von solchem AusmaR zu
planen. Die Angst der politischen Systeme rich-
tet sich — wie die politischen Diskussionen der
letzten Jahre zeigen — vor allem auf die Unsicht-
barkeit des Feindes, verborgen in den vernetzten
Strukturen, und auf die Vernetzungen als solche,
die in ihrer Uniiberschaubarkeit und dem damit
einhergehenden Kontrollverlust in héchstem
Malle bedrohlich wirken.16 Hinzu kommt die
hochgradige Abhéngigkeit der heutigen Gesell-

) Stunde der Angstkommunikation

schaften von Netzwerken, wie das Beispiel des
Stromausfalls im Jahr 2006 belegt, der in weiten
Teilen Deutschlands und Teilen angrenzender
Lénder das Stromnetz mehr oder weniger voll-
standig lahm legte.

Angst zeitigt also eine besondere Wirkung
auf politische Systeme — auch dies hat Niklas
Luhmann bereits in den 80iger-Jahren deutlich
gemacht, wenn er am Beispiel der Okologiedis-
kussion von der »Stunde der Angstkommunika-
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tion sprach, mit der sich ein neuer Stil von Mo-
ral herausbilde.!” Die Angst wird zum eigentli-
chen Stirfaktor im gesellschaftlichen System:
»Angstkommunikation ist immer authentische
Kommunikation, da man sich selbst bescheini-
gen kann, Angst zu haben, ohne dass andere dies
widerlegen kénnen. Das alles macht Angst at-
traktiv fiir die 6ffentliche Kommunikation, denn
sie widersteht jeder Kritik der reinen Vernunft.
Sie ist das Prinzip, das nicht versagt, wenn alle
Prinzipien versagen. Wer Angst hat, ist moralisch
im Recht, besonders wenn er fiir andere Angst
hat. Angst gewinnt so in der Kommunikation
eine moralische Existenz. Sie macht es zur
Pflicht, sich Sorgen zu machen und MaBnahmen
zur Abwehr von Gefahren zu fordern. «!8 Wie ak-
tuell die Analyse Luhmanns gerade heute ist und

)y Sicherheit und Freiheitsprinzip
ausbalancieren

wie sehr Angst als authentische Kommunikati-
on¢ Macht und moralische Autoritdt innehat,
zeigt sich insbesondere an den aktuellen politi-
schen Diskussionen um staatliche Sicherheit, wie
sie in verschiedenen europdischen Lindern, ins-
besondere auch in Deutschland gegenwirtig ge-
fiihrt werden.

Angst wird in demokratischen Systemen
80 auch zum Mittel und zu einem méchtigen
Instrument der Biirger und Biirgerinnen, ein-
schlieBlich der Politiker und Politikerinnen,
daftir, an die Regierenden zu appellieren, fiir
die Abwehr von Gefahren zu sorgen. Fiir die
Regierenden ist diese Aufgabe immer mit der
Herausforderung verbunden, zwischen dem
Prinzip der Angstabwehr und damit der Orien-
tierung an der Sicherheit und dem Freiheits-
prinzip der Biirgerinnen und Biirger und dem
Schutz ihrer Rechte auszubalancieren. Die mo-
mentanen politischen Diskurse neigen allerdings
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eher dazu, wie Beispiele aus den USA und jlingst ~ wie dies im Moment an der Debatte um die Vor-
in Deutschland zeigen, diese Balance zugunsten
der Sicherheit und zu ungunsten der Biirger-
rechte aufzugeben. Setzt sich die Entwicklung

der politischen Diskussion in dieser Weise fort —

schlage des Innenministers in Deutschland zu
beobachten ist — dann wird sich zeigen: »Angst
essen nicht nur Seele auf¢, sondern »Angst essen
auch Freiheit auf¢.

'Vgl. Untersuchung der R+V
Versicherung »Die Angste
der Deutschen 2006«, nur
verdffentlicht im Internet
unter www.presseportal.de/
print.htx?nr=870338.

2 Stiddeutsche Zeitung vom
18.02.1998.

3Vgl. die nicht reprisenta-
tive Untersuchung des Ein-
stein-Forums: R. Zill, Waves
of Fear. Vortrag im Rahmen
der Tagung »Angst - Kon-
junkturen eines Gefiihls«
2007, vgl. Internethinweise.
*Zurlickgekehrtes Banken-
vertrauen - gebliebenes
Problem Arbeitslosigkeit.
Schlussbericht zum allge-
meinen Teil des Sorgen-

Internethinweis

barometers 2006, im
Auftrag vom Bulletin der
Credit Suisse.

5 Vgl. R+V-Studie, Anm. 1.
6 Ebd.

7 Vgl. Borwin Bandelow,
Krank vor Angst. Vortrag
gehalten im Rahmen der
Tagung »Angst - Konjunk-
turen eines Gefiihls«., vgl.
Internethinweise.

8Vgl. S. Kirkegaard, Begriff
der Angst, Kopenhagen
1844, Ph. Lersch, Aufbau der
Person, Miinchen 1962.

9 M. Haller, Epidemie der
Unsicherheit?, in: The Chal-
lenges to Growth and Pros-
perity, ISC-Symposion, St.
Gallen 2004, 51.81, 52.

10 Vgl. Bandelow, Anm. 7.

" U. Beck, Die Erfindung
des Politischen, Frankfurt
1993, 37.

12 A, Giddens, Modernity
and Self-ldentity, Cam-
bridge 1999, 643.

13 N. Luhmann, Soziale
Systeme. Grundriss einer
allgemeinen Theorie,
Frankfurt 1984.

14 Vgl. J. Delumeau, Angst
im Abendland, Bd.2: Die
Geschichte kollektiver
Angste im Abendland,
Reinbek 1985.

15 0, Fuchs, Wohin mit der
Angst im Abendland? In:

A. Loretan/F. Luzzatto (Hg.):
Gesellschaftliche Angste als

htttp:/ /www.einsteinforum.de/index.phpid=496

Dokumentation der Tagung »Angst — Konjunkturen eines Gefiihls« 2007

KAIROS Europa-Tagung
Gewalt als Folge wirtschaftlicher Macht und politischer (Vor-)Herrschaft in Zeiten
neoliberaler Globalisierung und 8kologischer Krise — ihre Uberwindung als neuer
Kairos fiir die 6kumenische Bewegung
7.-9. Dezember 2007 in Mannheim, Okumenisches Bildungszentrum sanctclara

theologische Heraus-
forderung, Miinster 2004,
119-135; 120.

16 Anregungen zu diesen
Uberlegungen gehen auf
einen Vortrag von Eva Horn
zurtick: »WTC Paranoia.
Angste nach 9/11¢, gehalten
im Rahmen der Tagung
»Angst - Konjunkturen
eines Gefiihls«., vgl. Inter-
nethinweise.

17 N. Luhmann, Okologische
Kommunikation. Kann die
moderne Gesellschaft sich
auf dkologische Gefahrdun-
gen einstellen? Opladen
1986, 237-248.

18 Ebd., 241 ff.

Um an den Themen des konziliaren Prozesses weiterzuarbeiten, steht an, die Auseinander-
setzung mit direkter wie struktureller Gewalt stérker aufeinander zu beziehen. Dafiir sollen
der Prozess »Wirtschaft im Dienst des Lebens« mit der »Dekade zur Uberwindung von
Gewalt« zusammengefiihrt werden.

Im Rahmen der Tagung soll die Zusammenfiihrung am Beispiel von drei verschiedenen Span-
nungshogen durchbuchstabiert werden: Die Verkniipfung direkter politisch-militdrischer und
struktureller Gewalt; Strukturelle Gewalt gegen Menschen und Natur; Die kulturelle Gewalt
des globalisierten Kapitalismus. Ein vierter Teil wird Hoffnungsgeschichten weitererzédhlen.

Info bel Martin Glick: Tel. 0049 (0) 6221 / 716005 oder gueck@kairoseuropa.de
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éAngst und Glauben

Ulrich Engel OP

Philosophisch-theologische Befunde zu einem

Aktuelle Bedrohungsszenarien bauen
auf jener existenziellen Angst auf, die je-
des menschliche Dasein mitprégt.
Christlicher Glaube 15st diese Angst
nicht auf, aber er kann helfen, dass
Menschen an ihr nicht verzweifeln.!

® Vertraut man der aktuellen medialen Be-
richterstattung, dann scheint es ausgemacht,
dass Angst machende Gefahren aller Art unauf-
haltsam und immer stdrker unser Leben bedro-
hen. Diese betreffen sowohl das Gemeinwesen
als Ganzes als auch den je persénlichen Bereich,
was bedeutet, dass die Gefahren und die mit ih-
nen verbundenen Angste gleichermaBen politi-
scher wie privater Natur sind.

Angst und Gefahr

® Die Ubertragung der Maul- und Klauen-
seuche aus einem tiermedizinischen Labor auf
zum Export bestimmte Viehbestinde in GroB-
britannien, der BSE-Skandal, der seinerzeit ganz
Europa in Panik versetzte, die jahrlich wieder-
kehrenden Uberflutungen weiter Landstriche
durch »Jahrhunderthochwasser« — nicht nur in
Asien oder den USA, sondern auch »bei uns¢ an
Rhein, Elbe und Oder - beeintréchtigen nicht
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prekdren Verhdltnis

nur die Volkswirtschaften insgesamt, sondern
eben auch die alltdgliche Existenz einzelner
Biirgerinnen und Biirger massiv. Waldsterben
und -brandkatastrophen (wie diesen Sommer so
todbringend in Griechenland), Polkappen- und
Gletscherschmelze, Tankerungliicke und Flug-
zeugkatastrophen, Vogelgrippe und Schweine-
pest, AIDS- und Kriegstote lassen sich summa-
risch als weitere Angst auslosende Ereignisse,
Situationen oder Konstellationen anfiigen.
Vielfach haben wir es mit einer politisch
erzeugten Hysterie zu tun, etwa dort, wo Rechts-
extremisten gegen eine angebliche »Uberfrem-
dung¢ Deutschlands zu Felde ziehen. In zahlen-
mdRig nicht kleinen Bevdlkerungskreisen wer-
den auf diese Weise sehr bewusst Angste vor
auslandischen Arbeitskréften oder vor politisch
Verfolgten und Biirgerkriegsopfern, die Zuflucht
in Deutschland suchen, geschiirt. Manches Mal
ist der Schritt hin zur ausldnderfeindlichen und
rassistischen Gewalt nur noch ein kleiner.
Nicht zuletzt die Terrorgefahr, die inzwi-
schen nicht mehr nur anderswo, in New York
oder Bagdad, sondern direkt vor der Tiir des
eigenen (europdischen) Hauses lauert und jeder-
zeit neu zuschlagen kann — erinnert sei an die
Attentate von Madrid und London und den An-
schlagsversuch in Kéln — versetzt viele Men-
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schen in Sorge. Zugleich verursachen auch die
immer inflationdrer werdenden Abwehrmal-
nahmen des Staates bei nicht wenigen Biirgerin-
nen und Biirgern neuerlich Angste. Wo es zur
flichendeckenden Bildiiberwachung der &ffent-
lichen Raumes kommt, wo deutsche Politiker
{iber den prophylaktischen Abschuss gekaperter
Flugzeuge und die in Kauf zu nehmenden

y» Gewinnung verniinftiger Angste
und Kultur des Sichdngstigens

Verluste von unschuldigen Menschenleben —
quasi als Kollateralschdden — diskutieren, da
wendet sich das Sicherheitshediirfnis vieler in
die Angst vor einer die zivilgesellschaftliche wie
auch die personliche Freiheit bedrohenden staat-
lichen Uberwachungspraxis von allem und je-
dem.

Die inflationdre Zunahme und mediale
Hysterisierung Angst ausléisender Gefahren auf
der einen Seite wie auch die zivilisatorisch
beispiellosen, gleichfalls Angst machenden
Sicherungsstrategien auf der anderen Seite ha-
ben zur Konsequenz, »dass das Unterschei-
dungsvermogen zwischen dem wirklichen Ernst-
fall und den fiktiven Angsten immer schwiacher
wird. «2

Vor diesem Hintergrund ist die theologische
Frage nach der Angst zu stellen. Aufgabe der
Theologie als Reflexion auf die Praxisvollziige
des Volkes Gottes ist zum einen die Entlarvung
fiktiver Angste. Zum anderen will sie sich »posi-
tiv an der Freilegung und Gewinnung verniinfti-
ger Angste beteiligen und damit an einer neuar-
tigen Kultur des Sichdngstigens mitarbeiten«>.
Somit muss Theologie, wenn sie denn die skiz-
zierten Angste in ihrer Ambivalenz als »Zeichen
der Zeit« (GS 4) wahrnimmt, ihren Beitrag gegen
eine Kultur des &ngstlichen Vergessens und Weg-
schauens leisten.
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Angst und Leben

@ Die Angst gehort zur Grundstruktur des
menschlichen Daseins in der Welt. Dieses »Sein
des Daseins«* begreift Martin Heidegger (1889-
1976) als Sorge des Menschen um sich selbst.
Zur Debatte steht nicht weniger als unser
yIn-der-Welt-sein«’. In Sein und Zeit schreibt
Heidegger: »Das Sichdngstigen ist als Befind-
lichkeit eine Weise des In-der-Welt-seins; das
Wovor der Angst ist das geworfene In-der-Welt-
sein; das Worum der Angst ist das [n-derWelt-
sein-kénnen. Das volle Phdnomen der Angst
demnach zeigt das Dasein als faktisch existie-
rendes In-der-Welt-sein.«®

Eine vollkommen angstfreie menschliche
Existenz gibt es somit nicht — wie auch kein
grundlegend angstfreies Leben in der Nachfolge
Jesu.” Totale Angstfreiheit wire utopisch. Dem-
entsprechend formuliert die Pastoralkonstitution
Gaudium et spes des Zweiten Vatikanischen

v Totale Angstfreiheit
wére utopisch. {

Konzils: »Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Menschen von heute, besonders der
Armen und Bedringten aller Art, sind auch Freu-
de und Hoffnung, Trauer und Angst der Jiinger
[ich flige hinzu: und Jiingerinnen] Christi.«
(GS 1)

Seren Kierkegaard (1813-1855) formuliert
die Uberzeugung, dass hinter unseren konkre-
ten und gegenwirtigen Angsten — den fiktiven
wie den realen — letztlich eine fundamentale
Weltangst aufscheint. [n diesen Zusammenhang
gehort seine grundlegende Unterscheidung zwi-
schen Angst und Furcht. Die Furcht, so fiihrt er
in Der Begriff der Angst aus, kennt ihren Ge-
genstand; der Angst fehlt eine solche Bestimmt-
heit.® Die Angst dngstigt sich also vor dem

DIAKONIA 38 (2007)



Nichts, das den Menschen lockt und zugleich
schreckt.

Wenn Kierkegaard [dentitét als Prozess be-
greift, dann ist diese Selbstwerdung immer der
Gefahr des Scheiterns ausgesetzt. Dies hdngt mit
der dialektischen Grundverfassung des Men-
schen zusammen, der gemal die Menschen ei-
nerseits in die kérperlich und kulturell begrenz-
ten Rahmenbedingungen der Geschichte einge-
bunden sind. Andererseits eignet ihnen das
Verm&gen, im Denken und in der Phantasie und
den daraus sich ergebenden Handlungsméglich-
keiten diese Grenzen zu transzendieren. Aufga-
be der Menschen ist es — inmitten ihrer dialekti-
schen Existenz —sich zu dieser Spannung zu ver-
halten, sie zu gestalten, sie in eine »Synthese«®
zU setzen.

Die Angst nun ist nach Kierkegaard die trei-
bende Kraft, die den Menschen immer wieder
in Versuchung fiihrt, aus der Dialektik des Le-
bens zu fliehen, indem er sich an eben nur einen
der beiden Pole hélt: durch Flucht in die Unbe-
grenztheit im Feld der Phantasie auf der einen

)y Versuchung,
aus der Dialektik des Lebens
zu fliehen

oder durch die Weigerung, iiber die eigene Be-
stimmung und Begrenztheit {iberhaupt hinaus-
greifen zu wollen, auf der anderen Seite.

Was passiert - so fragt Michael Bongardt im
Blick auf das mit der Angst immer auch verbun-
dene Moment der unfrei machenden Schuld —
»wenn die Schuldigen in einer Weise beriihrt
wiirden, so dass diese Beriihrung sie aus ihrem
Zustand befreite? Was, wenn in einer solchen
Beriihrung die Begrenztheit der Freiheit aufge-
hoben (...) wiirde?«! Philosophisch wie theo-
logisch heiBt die hier angesprochene Beriihrung:
Vergebung,!!
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Zur Annahme dieser bedarf es eines grund-
legenden Vertrauens, und zwar sowohl in
den/die, der/die Vergebung zuspricht, als auch
in den identitdtsstiftenden Prozess der eigenen
Selbstwerdung in Freiheit. Vertrauen aber kann
nur gewagt werden in und mit der Angst, die uns
begleitet. Dieses Wagnis bezeichnet Kierkegaard
als »qualitativen Sprung«: »Im selben Augenblick
ist alles verdndert.!2

Insofern aber das Wagnis des vertrauensvoll
unternommenen Sprungs nicht ohne die oder
jenseits der Angst vonstatten geht, kann man Ver-

» Verzweiflung als unmittelbares
Gegenstiick des Vertrauens {{

trauen und Angst nicht — wie gemeinhin {iblich
—als sich einander widersprechende Gegensétze
begreifen. Vielmehr ist nach Kierkegaard die Ver-
zweiflung als das unmittelbare Gegenstiick des
Vertrauens zu identifizieren, denn die Verzweif-
lung halt den Menschen von dem ihm grundsétz-
lich moglichen Sprung in die Freiheit ab. »Aus
der Einsicht, dass die Angst die Begleiterin der
Freiheit bleibt, folgt deshalb, dass sie auch blei-
bende Begleiterin menschlicher Existenz ist —
und Menschen sich je neu zu ihr verhalten miis-
sen. In der zweifellos stets riskanten Situation
solchen Sich-Verhalten-Miissens stehen den
Menschen zwei Wege offen: Der Weg in die Ver-
zweiflung und der Weg ins Vertrauen.«!3 Letz-
teres nennt Kierkegaard »Glaubeng.!4

Angst und Glauben

® [n der bei den Synoptikern {iberlieferten
Perikope vom Sturm auf dem See (Mk 4,35-41;
Mt 8,18.23-27; Lk 8,22-25) kommt die Bipola-
ritdt von Angst und Glauben explizit zum Aus-
druck, wenn Jesus die ob der Heftigkeit des Un-
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Wetters verdngstigten Jiinger fragt: »Warum habt
ihr solche Angst? Habt ihr noch keinen Glau-
ben?¢ (Mk 4,40) Offensichtlich, so kann nach
der Relecture Kierkegaards analysiert werden, ist
eine bestimmte Form der Angst mit dem Glau-
ben nicht kompatibel.

Wenn Vertrauen und Verzweiflung kontrér
zueinander stehen, Angst und Vertrauen aber
Hand in Hand gehen, dann ist die in der Periko-
pe angesprochene Angst ihrer Art nach verzwei-
felt. Jesu Verkiindigung bis in seinen Tod und sei-
ne Auferweckung hinein zielt auf ein Erlésungs-
geschehen, das nicht die angstlose Existenz,
wohl aber ein Leben ohne Verzweiflung zum Ziel
hat.

Ahnlich verortet Karl Rahner das Vertrauen
wider die menschliche Grundangst in den drei
theologalen Tugenden Glaube, Hoffnung und
Liebe. Dabei realisiere sich das Vertrauen in
»konkreten Aufgaben der Freiheit im Umgang
mit den einzelnen materiellen, gesellschaftlichen
und geschichtlichen Wirklichkeiten.«!>

Wenn Gottes Heilshandeln nicht auf eine
angstlose Existenz der Menschen abzielt, dann
wire es allerdings unredlich, wenn christliche
Predigt (in Wort und Tat) den Glauben als das
Ende aller Angst anpriese — unredlich wire eine
solche Verkiindgung, »weil sie die stets zugleich

2 Wenn Gottes Heilshandeln nicht
auf eine angstlose Existenz
der Menschen abzielt ... {{

von Freiheit und Angst geprégte Existenz nicht
ernst ndhme«!9 . Hier setzt denn auch die von
Ulrich H.J. Kértner geduBerte Kritik an Hans
Urs von Balthasar an, sieht letzterer doch das
Grundexistential der Angst in Gott durch Tod
und Auferstehung Christi aufgehoben. Fiir den
Menschen — so von Balthasar weiter — folge aus
dieser soteriologisch bzw. christologisch begriin-
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deten Feststellung: Je mehr Glauben, umso we-
niger Angst! Und im — duBert problematischen —
Umkehrschluss: Je weniger Glauben, umso mehr
Angst!!7

Fiir das Volk Gottes und seine Praxis zeitigt
die These, nach der die Angst die bleibende Be-
gleiterin unserer Existenz und im Besonderen
unserer Glaubensexistenz ist, Konsequenzen.
Denn damit hat sich die Kirche wesentlich ihrer
eigenen Angstgeschichte zu stellen und in den
vielfdltigen Gestalten ihrer historischen und ak-
tuellen Verkiindigung selbstkritisch zu differen-
zieren: Welche ihrer Botschaften griindeten und
griinden im Vertrauen auf den Freiheit schen-
kenden Gott Jesu Christi? Welche ihrer Ideolo-
gien und Praktiken aber verdankten und verdan-

»theologische Kultivierung
der Angst

ken sich einer menschenverachtenden und gott-
vergessenen Haltung der Verzweiflung? Und
weiter: Wo hat der aktuelle theologische Diskurs
mitsamt der ihn tragenden kirchlichen Praxis das
Wohl der Anderen — vor allem der Opfer der
(auch manches Mal kirchlich mit verantworte-
ten) vielfdltigen Gewaltgeschichte im Blick?
Wo kreist die Pastoral nur um die eigenen klei-
nen Bediirfnisse der ekklesialen Besitzstands-
wahrung und der dazu gehérenden Verlusting-
ste? Eine theologische Kultivierung der Angst,
die sich nicht bloB in der Sorge um den perstn-
lichen Nahbereich erschopft, sondern vielmehr
Gottes Ansage einer universalen Barmherzig-
keit und Gerechtigkeit vertraut (vgl. Mt 25), hat
ihre eigenen Angste und die der Menschen zu
thematisieren, denn — wie schon erwahnt —
»Trauer und Angst der Menschen von heute,
besonders der Armen und Bedringten aller
Art, sind auch (...) Trauer und Angst der Jiinger
Christi.« (GS 1)
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Nach johanneischer Uberlieferung lauten
die letzten Worte Jesu vor seinem hohepries-
terlichen Abschiedsgebet: »In der Welt seid ihr
in Bedrdngnis; aber habt Mut: Ich habe die
Welt besiegt.« (Joh 16,33) Martin Luther ver-
deutschte den Halbvers so: »In der Welt habt
ihr Angst; aber seid getrost, ich habe die Welt
tiberwunden. « Und auch die Ziircher Bibel {iber-
setzt das griechische BAidrg mit dem Begriff
»ANgSt.

Zum Ende seines Lebens thematisiert der
Jesus des Johannes also das Phanomen Angst —
und zwar in zweierlei Hinsicht: Einerseits nennt
er die Angst beim Namen. Weder beschénigt er
sie, noch sucht er sie zu verharmlosen. Seine Ein-
schétzung ist niichtern und realistisch zugleich:
Eine vollkommen angstfreie menschliche Exis-
tenz gibt es nicht!

Andererseits ruft der Nazarener den sich
dngstigenden Menschen zu: Courage! »(...) habt
Mut: Ich habe die Welt besiegt.« (Joh 16,33)
Nach Uberzeugung des Verfassers des Johannes-
evangeliums ist es den Menschen mdglich, mit
ihren Angsten zu leben: im gldubigen Vertrauen
auf das erlosende Heilshandeln Gottes in Jesus
Christus.

Kurt Koch deutet das grundlegende Angst-
phédnomen anthropologisch und theologisch in
vierfacher Hinsicht: »Wir haben Angst vor den

)y Nach der Uberzeugung
des Johannesevangeliums
ist es maglich,
mit Angsten leben. {{

Mitmenschen, ob sie es wirklich gut mit uns mei-
nen oder ob es nicht doch angebracht ist, stets ei-
nen letzten Sicherheitsabstand zu ihnen einzu-
halten. Wir haben Angst vor uns selbst, dass uns
aus dem Grund unseres Herzens die Einsamkeit
in die Augen blicken konnte. Wir haben Angst
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vor Gott, ob er wirklich die bedingungslose Lie-
be st, als die er sich in Jesus Christus geoffenbart
hat, oder ob er in unserem Leben doch mehr
schweigt, als dass er gegenwdrtig nahe ist. In
diesen drei Angsten meldet sich schlieBlich die
Urangst des Menschen vor dem Tod zu Wort.
Denn der Tod ist die grofe Wunde, mit der

»ydie im Hintergrund
stehende Frage
der Theodizee {{

wir geschlagen sind. Weil uns der Tod bedringt,
versuchen wir ihn in verschiedener Weise zu
verdrédngen. Dann aber meldet er sich wieder
durch die Hintertiir zu Wort. Seine Hintertiir
ist eben die Angst, die gleichsam der tigliche
Tod ist.«18

Diese vierfache Bestimmung der Angst be-
hauptet einen engen Zusammenhang zwischen
Angst (die hier mehr meint als die Kierkegaard-
sche »Furcht«) und Glauben. Wo die Liebe zum
Ich nur noch um sich selbst kreist, okkupiert sie
das Zentrum des eigenen Lebens. Insofern das
Subjekt dementsprechend das eigene Ich fiir den
absoluten Mittelpunkt hélt, um den herum sich
Menschen und Welt zu drehen haben, verfillt
es dem, was Koch eine »vorkopernikanische II-
lusion«!® genannt hat.

Selbstliebe, will sie nicht angstproduk-
tiv wirken, bedarf der Korrektur durch die
Néchstenliebe. Joseph Ratzinger hat in diesem
Zusammenhang von der Notwendigkeit einer
skopernikanisch[n] Wende des eigenen Le-
bens«2® gesprochen. Damit meinte er, dass
wir unsere Perspektive grundlegend zu &ndern
haben, sprich: dass wir uns selbst nicht mehr
als den Weltmittelpunkt betrachten. Statt-
dessen ist anzuerkennen, »da wir eins von
vielen Geschdpfen Gottes sind, die sich gemein-
sam um Gott als die Mitte bewegen«2!,
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Gleichwohl gilt es — als notwendige Kor-
rektur zu Ratzingers theologischem Optimismus
— festzuhalten, dass es trotz allem Angste gibt, die
Menschen einsam, klagend und manchmal
sprachlos machen. Hier bedarf es der Sensibilitét,
nicht zu viel erkldren zu wollen. Denn theolo-
gisch ist die im Hintergrund stehende Frage der
Theodizee eben noch nicht definitiv beantwor-
tet. Deshalb ist die Sprache einer Theologie der
Angst am Ende nicht mehr die der systema-
tischen Abhandlung, sondern die der existen-
tiellen Klage, des Gebets und der Poesie:

Ich habe viel und bitterlich geweint

in leerer Krankenzimmernacht gefangen
schwach wie ein Kind,

das nach der Mutter greint

von Angst gewlirgt,

gejagt von schwarzem Bangen

dem nicht das kleinste Erdenlicht

mehr scheint —

So, nackt und zitternd,

sollt ich heimgelangen.

Ernst Ginsberg#?

! Teile des Textes gehen auf
Vorlesungen des Autors bei
den Salzburger Hochschul-
wochen 2007 zuriick.
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Die Wahrheit, in: ders.,
Abschied. Erinnerungen,
Theateraufsitze, Gedichte,
Ziirich 1965, 257.
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Teresa Peter

§Was ware, wenn es eine Wirklichkeit gabe,
.die nicht Angst haben miisste vor meiner

Angst?

Uber die Unangemessenheit des Gegensatzes

In die Angst, die GroRe Bodenlosig-
keit, den GrofRen Zweifel hinein-
zugehen, ist ein klassischer Weg

zu jener Wirklichkeit, die der Angst

standzuhalten vermag.
Machbar ist dieser Weg nicht,
beschreibbar am ehesten in

Gedichten — z.B. von Christine Lavant.

® Wenn ich Angst habe, dann schwankt der
Boden, auf dem ich gehe und stehe. Was mich
getragen hat, was mir Stiitze war, gilt nicht mehr,
tragt nicht mehr, stiitzt nicht mehr. Was wie Si-
cherheit aussah, was nach Dauer, Stabilitdt und
Klarheit klang, 16st sich auf, wird durchléssig und
briichig. Der tragende Boden ist zur Bodenlosig-
keit geworden. Aus dem Gehen wurde das Un-
tergehen. Ich stiirze, sinke, falle — ins scheinba-
re Nichts.

Die optimistischen Menschen, die fiir das
menschliche Leben das Bild eines Weges ge-
brauchen, der mal nach oben, mal nach unten
geht, ein Stiick weit iiber weiches Gras fithrt und
ein anderes Mal {iber steiniges Geréll, kennen
erst ein kleines Teilchen Leben. Was, wenn der
= so oft fiir selbstverstindlich gehaltene — tra-
gende Boden, der einfach da ist, aus welchen
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Angst - Glauben

Griinden auch immer zur Bodenlosigkeit wird
und das menschliche Leben sich plétzlich in ein
anderes Bild verwandelt, etwa in einen zugefro-
renen See, auf dem der Mensch unterwegs ist
und dessen diinne — so diinne — Eisschicht je-
derzeit brechen kann? Die Optimisten sagen:
»Sei nicht so pessimistisch, denk nicht in solchen
Bildern, sie sind zu dunkel, zu diister, sie lassen
dich nicht leben!« Und doch sind sie da — diese
Bilder und die Erfahrungen dahinter, aus denen
sie entstanden sind und sich nahren.

Manche optimistische gldubige Menschen
sagen: »Glaube! — und die Angst wird ver-
schwinden, denn Angst und Glauben gehen nie-
mals zusammen. Wer glaubt und vertraut, wird
frei sein von Angst.« Und doch bleibt sie da und
kommt immer wieder zuriick — diese verun-
sichernde und das Fundament raubende Ah-
nung, dass es doch sein konnte, dass es kein Heil
flir mich und die Welt gibt.

Die Wirklichkeit der Angst ...

® Der Weg, der hier eingeschlagen wird, um
etwas {iber das Phanomen Angst verstehen zu
lernen und auszusagen, beruht ganz grundsétz-
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lich darauf, Angst nicht aus der Perspektive zu
betrachten, die in ihr von Vornherein ein Hin-
dernis, etwas zu Uberwindendes und etwas den
Blick auf das Eigentliche Einschrankende sieht.
Die Anndherung an die Angst erfolgt hier mit
dem Vertrauensvorschuss, dass sie moglicher-
weise den Menschen etwas zu lehren weil3, ge-
rade weil sie so allgemein-menschlich ist und be-
harrlich die Begleiterin von vielen von uns bleibt.

Daher wende ich mich einem ausgew&hl-
ten Zeugnis menschlichen Lebens zu, in dem et-
was von dem zum Ausdruck kommt, was Angst
in Menschen bewirken kann und versuche von
dort her, nach Wahrheiten Ausschau zu halten,
die im Zusammenhang mit dem Nachdenken
{iber die Angst relevant sein kdnnten. Dieses
Zeugnis stammt von Christine Lavant, einer
osterreichischen Lyrikerin aus dem 20. Jahrhun-
dert (1915-1973). Lavant schreibt:

Ein Viertel Schlaf, drei Viertel Angst —
wenn du jetzt ein Gebet verlangst,
dann wird es wohl nicht meines sein,
denn was sonst betet, ist ein Stein

5 und schwitzt in seiner Grube.

Der Mond geht durch die Stube,
mit seinem halben Angesicht
versucht er, meinem Augenlicht
ein wenig beizustehen.

10 Das hilft nicht viel, es mindert nur
das Viertel Schlaf und lsst die Spur
der Traume ganz verwehen.

Noch wusste ich, wo Zuflucht ist,
und hoffte, mit viel Uber List

15 den Stein dorthin zu rollen.

Jetzt aber — mit den vollen,

angstvollen Augen — geh ich blind
durch Mond und Stube durch den Wind
und durch sehr fremde Dinge.

20 Die Angst weil, dass ich singe,
sie hat Geduld, stort keinen Ton,
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lasst mich dich, Vater, Geist und Sohn
in allen Namen nennen.
Sie ist sehr stark in dieser Nacht,

25 macht schwerberauscht und {iberwacht
zugleich das Niederbrennen
von aller Zuflucht hier und dort
und geht dann voller Schwermut fort,
als wiirde ich nichts taugen.

30 Schlaf rinnt in meine Augen,
Schlaf {iberwiltigt das Gebet,
mit dem der Stein sich heimwirts dreht.!

»Ein Viertel Schlaf, drei Viertel Angst« — die-
se erste Zeile des Gedichtes macht bereits deut-
lich, dass die Angst gegeniiber dem Schlaf tiber-
wiegt, dass das lyrische Ich in der konkreten Si-
tuation mehr Angst erleiden muss, als ihm Schlaf
zukommt. Die Situation ist dulerst angespannt
und fiir das Ich, das auf der Suche nach Schlaf
und Zuflucht ist (vgl. V. 11, 13, 27 und 32), zu-
tiefst bedrohlich. In Vers 2 wendet sich das lyri-
sche Ich an ein Du, das nur in Vers 22 noch ein-
mal explizit auftritt und dort mit der Dreifaltig-

wihr Ziel: ein wenig Geborgensein {{

keit identifiziert wird. »Die Sehnsiichte der La-
vant kreisen um ein DU. Dieses DU, nicht auf-
findbar, verursacht das Leiden des ICH. |...] Die
Sehnsucht der Lavant will auf einen sHeimwegt.
Ihr Ziel: ein wenig Geborgensein.«?

In den Versen 2-5 wird der Gedanke auf-
gegriffen, dass das gottliche Du in dieser ausge-
setzten Situation ein Gebet verlangen konnte.
Dieses Verlangen wird jedoch sogleich abge-
wehrt, indem der Aspekt aufgezeigt wird, dass
ein Gebet unter den beschriebenen Umstinden
gar nicht mdglich sein kann, da es niemals das
Gebet eines lebenden Menschen wire, sondern
nur jenes eines gefiihllosen Steines. Der emotio-
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nale Bereich des lyrischen Ichs ist vollig von
Angst dominiert. Das Ich hat nur zwei Alterna-
tiven: sich in Gefiihllosigkeit und Abgestorben-
heit zu verwandeln oder in Angst zu versinken.

In Vers 6 wird das Mondbild, dem in die-
sem Gedichtband (mit dem Titel: »Spindel im
Mond«) eine zentrale Bedeutung zukommt, erst-
mals verwendet. Es wird hier als eine unterstiit-
zende und tréstende Kraft eingefiihrt, die — theo-
retisch — zum Beistand werden konnte (V. 9),
welcher in dieser konkreten Situation allerdings
nicht ausreicht (V. 10-12). Letztlich werden die
Umstdnde durch den Mond nur verschlimmert,
da der Rest an Schlaf und Trdumen dadurch noch
mehr verjagt wird. Die Angst tritt verstdrkt und
deutlicher in Erscheinung,

In den Versen 13-15 richtet sich der Blick
des Iyrischen Ichs in die Vergangenheit, in eine
Zeit, wahrend der das Wort »Zuflucht« noch
Hoffnung gab und grundsétzlich erreichbar er-
schien. An dieser Stelle zeigt sich wiederum die
fiir die Lavantsche Dichtung typische Sehnsucht
nach Geborgenheit. Die Hoffnung bestand da-
mals darin, den Stein, der bereits aus Vers 4 be-
kannt ist und der dort als ein schwitzender, un-
beweglicher und in der Grube liegender einge-
flhrt wird, an diesen Zufluchtsort zu rollen. Am
Ende des Gedichtes wird sich diese Bild noch

Jrein Hauch von jener Gnade,
die im Besiegt-Sein liegt

Weiter entwickeln, wenn Lavant einen Stein be-
schreibt, der »sich heimwrrts dreht« (V. 32). Hier
klingt vielleicht ein Hauch von jener Gnade an,
die im Loslassen, in der Ohnmacht und im v&lli-
gen Besiegt-Sein liegt, in dem von einer anderen
Kraft her noch einmal Heil geschehen kann. Im
Anschluss an den kurzen Blick in die Hoffrnung
wagende Vergangenheit folgt in den Versen
16-19 die Erniichterung. Jetzt ist es eine ande-
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re Erfahrung. Von Hoffnung oder Zuflucht ist
nicht mehr die Rede, dafiir werden Augen vol-
ler Angst und Blindheit sowie Orientierungslo-
sigkeit »durch sehr fremde Dinge« (V. 19) be-
schrieben.4

Ab Vers 22 tritt die Angst in personifizierter
Form auf, die um die Bewéltigungsstrategien des
Ich und um deren Wirkungslosigkeit weil und
diese gewihren ldsst (V. 20-23). Das Singen und
Anrufen der Trinitét angesichts von Angsterfah-
rungen ldsst an das Gedicht »Die Angst ist in mir
aufgestanden« denken, in dem &hnliche — auch
dort als wirkungslos erfahrene — Strategien zur
Angstbewdltigung beschrieben werden.> Ein
weiterer Vergleichspunkt zu jenem Text ergibt
sich mit Blick auf die Personifizierung der Angst,
die ebenfalls fiir beide Texte charakteristisch ist.

»Kampf zwischen Ich und Angst {

In »Ein Viertel Schlaf, drei Viertel Angstq {iber-
wacht und kontrolliert die Angst das Geschehen,
sie erscheint in erschreckender Souverinitit, die
den Untergang der Zuflucht beobachtet. Der
Ausgang des Kampfes zwischen Ich und Angst
scheint von jeher entschieden, nur eine Frage
der Zeit zu sein, bis die Angst den Sieg davontrégt
und das Ich als besiegte Instanz zuriickbleibt
(V. 24-29).

Die Wendung in den letzten drei Zeilen des
Gedichtes halte ich fiir sehr bedeutsam, ereignet
sich dort doch etwas scheinbar Unerwartetes, Im
Zustand des Besiegt-Seins, ohne Zufluchtshoff-
nungen kehrt nun doch der Schlaf ein und
scheint das lyrische Ich aus der unertréglichen Si-
tuation zu erldsen. Schlaf erfiillt schlieBlich die
Augen (V. 30), die in Vers 17 mit Angst gefiillt
waren, und auch das Gebet verstummt (V. 31).
Es entsteht die Atmosphére von vélliger Er-
schopfung und Kapitulation, und gerade in die-
ser Situation wird das verstummte Gebet von ei-
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ner Bewegung erfasst, die den Stein yheimwérts
dreht¢ (V. 32), womit wiederum Assoziationen
mit den »Zuflucht-Gedanken (V. 13 und 27) ge-
weckt werden.

Das Wort »Gebet« wird in diesem Text nur
zweimal verwendet, und dies geschieht interes-
santerweise in der zweiten und in der zweit-
letzten Zeile. Wihrend es in Vers 2 mit einer gott-
lichen Autoritdt verbunden wird, die das Gebet
einfordert und es damit zur Unauthentizitit und
Unmoglichkeit verurteilt, klingt in Vers 31 ein
verstummendes Gebet an, das allerdings reich
an Authentizitdt und Wirkkraft, nicht jedoch an
Machbarkeit ist.

... und die Wahrheiten,
die sie lehrt

@ Mit diesem Gang durch dieses ausgewdahite
Gedicht sind schon einige Wahrheiten ange-
sprochen, die Angsterfahrungen uns iiber das
menschliche Leben und dessen Eingebettet-Sein
in einen groferen Zusammenhang lehren kon-
nen. Es handelt sich dabei um Einsichten, die
das konkrete Glaubensleben ebenso beriihren
konnen wie auch die Art und Weise, in der Theo-
logie betrieben werden kann.

e Eswird deutlich, dass es Situationen gibt, in
denen Menschen an theologisch richtigen Ant-
worten leiden, bzw. dass es Erfahrungen der
Angst gibt, die fiir den Einzelnen nicht durch
eine theologische Antwort entschirft werden
konnen. Solche Erfahrungen diirfen aus dem
theologischen Denken und Reden nicht heraus-
fallen, sondern verkdrpern gerade die Mdglich-
keit, auf eine geheimnisvolle Beheimatung hin-
zudeuten, die auch in den Theologien nur be-
grenzt erfassbar ist. Es braucht eine theologische
Aufmerksamkeit, die darum weil, dass es Erfah-
rungen der Bodenlosigkeit gibt, die den Men-
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schen mehr erschiittern, als dass sie durch An-
gebote aus der Theologie bzw. aus dem Glauben
gestlitzt werden konnen.

e Es gilt die Méchtigkeit der Angst als eine
Wirklichkeit anzuerkennen, der nicht allein
durch menschlichen Einsatz begegnet werden
kann. Die Angst erinnert an die Verwundbarkeit
des Menschen und daran, dass vieles, was Si-
cherheit und Heil verspricht, dies letztlich nicht

» Die Angst erinnert
an die Verwundbarkeit
des Menschen. ¥

leisten kann. Weder unsere eigene Tichtigkeit
und Originalitdt auf welchem Gebiet auch im-
mer (beruflich, privat, spirituell, ...) noch das
Festhalten an Glaubensiiberzeugungen kénnen
letztlich tragender Boden sein, wenn es um Er-
fahrungen radikaler Bodenlosigkeit geht. Der Bo-
den, den wir uns selbst zu geben versuchen, ret-
tet nicht in Zeiten, in denen wir diesen gerade
verlieren.

e Die Vertiefung der Gottesbegegnung, die
sich auch im Zerbrechen von unangemessenen
Gottesbildern dufern kann, fiihrt nicht unmit-
telbar in eine Erfahrung der Kommunikation mit
Gott. Es bleibt mdglicherweise im konkreten
menschlichen Leben eine als Verlassenheit er-
fahrene Einsambkeit.

e Die Bedrohung, die in der Angst erfahrbar
wird, ist gleichzeitig zutiefst wahr und pragt und
sensibilisiert fiir das menschliche Leben und zu-
tiefst unwahr in dem Sinne, dass ihr nicht das
letzte Wort zukommt. Gottesbilder und -begrif-
fe, die aufgrund menschlicher Erfahrungen zu
zerbrechen drohen, knnen paradoxerweise das
Geheimnis, das sich in ihnen verbirgt, nur dann
glaubwiirdig bezeugen, wenn sie zerbrechen
diirfen, weil das, worauf sie verweisen, dennoch
lebt.
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Eine Wirklichkeit,
die nicht Angst haben muss
vor meiner Angst

® Der Gedanke, dass Angst nicht ausschlielich
eine Biirde im menschlichen Leben ist, die es zu
ertragen gilt, sondern eine mdgliche Schliissel-
erfahrung fiir die Glaubensentwicklung, findet
sich in der christlichen Tradition wie in auRer-
christlichen Glaubenswegen. Weit entfernt von
der Meinung, Angsterfahrungen kénnten mit
Unglauben gleichgesetzt werden, findet sich in
manchen buddhistischen Schulen (z.B. der Kyoto
Schule) die Uberzeugung, dass Angst als wertvol-
le Lehrmeisterin dienen kann, um die Wirklich-
keit zu erkennen, wie sie tatséchlich ist. »Wenn
wir also dahin gelangen, den Sinn unserer Existenz
zu bezweifeln und wenn wir uns selbst zur Frage
werden, dann steigt das religitse Bed{irfnis in uns
auf. Dies geschieht, wenn unsere Seinsweise,

»nicht mehr méglich,
sich an sich selbst zu halten {(

in der wir alles in unserer besonderen Perspekti-
ve sehen und denken, durchbrochen wird und
unsere Lebensart umgestiirzt wird, nach der wir
uns zum Mittelpunkt machen. ¢

Nicht in einem Weg-Schauen von der Angst,
sondern in einem intensiven Hinein-Gehen in
die eigene Angst kann sich Glauben vertiefen. So
konnen Erfahrungen der Bodenlosigkeit und des
Zweifels geschitzt werden, um weiterzuwach-
sen — hinein in den GroRen Zweifel, einen Zu-
stand, in dem es dem Menschen nicht mehr
moglich ist, sich an sich selbst zu halten. Dann
kann es geschehen, dass der Mensch loslassen
und sich darin Glauben in seiner hichsten Form
ereignen kann, dass der Mensch erahnen kann,
dass es »einlen] Abgrund sogar fiir diesen Ab-
grund¢” gibt.
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Karl Rahner beschreibt Angst als eine Er-
fahrung »einer letzten Ungesichertheit«®
menschlicher Existenz, aufgrund derer sich der
Mensch als Verfiigter® erkennen kann und damit
eine zentrale Wahrheit bertihrt. Die Situation, in
welcher der Mensch steht, kommt — so Rahner
— einem Dilemma gleich. Einerseits ist er auf-
gerufen, den Mut zu entwickeln, sein Leben zu
leben und zum eigenen ungesicherten Dasein

Jyyein paar Schritte in die Grofie
Bodenlosigkeit hinein

Ja zu sagen, andererseits erfahrt er gerade in
diesemn Aufruf wiederum die Uberforderung.
Der Mensch kann aus sich heraus, aus eigener
Kraft gar nicht leisten, wozu er bestimmt ist.!0
In dieser Erkenntnis liegt ein bedeutender Schritt
hinsichtlich der Reifung des christlichen Glau-
bens.

Aus den beiden genannten Positionen
spricht die Uberzeugung, dass es eine Wirklich-
keit gibt, die keine Angst haben muss vor
unserer Angst und in deren Antlitz wir selbst
keine Angst haben miissen vor unserer Angst,
weil diese Angst uns — wenn wir sie tatsdchlich
an uns herankommen lassen — nicht von dieser
letzten Wirklichkeit fernhalt, sondern zu ihr hin-
fiihrt. Doch es ist um so vieles einfacher, diese
Erkenntnis intellektuell nachzuvollziehen als
existentiell daraus zu leben. Daher stelle ich
nochmals — im Anschluss an den Beginn dieses
Artikels — die Frage:

Was wire nun aber, wenn es eine Wirk-
lichkeit, eine Sicherheit gibe, die nicht Angst
haben miisste vor meiner Angst; eine Wirk-
lichkeit, die nicht gemeinsam mit meinen Er-
fahrungen des Untergehens untergehen wiirde;
eine Sicherheit, die gerade dort Halt geben
konnte, wo ich loslassen muss? Was wire nun,
wenn Christus, der Auferstandene, durch die
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verschlossenen Tiiren auf mich zukdme, nach-
dem ich alle Eingéinge aus Angst verriegelt habe?
Dann wiirde ich zu den Optimisten sagen: »Seid
nicht so pessimistisch, dass ihr glaubt, euch
Erfahrungen der Angst, der Briichigkeit, der
Ausgesetztheit, des Untergehens nicht erlauben
zu diirfen. Seid nicht so pessimistisch, eure Bilder
des Gliicks, die vieles nicht sehen diirfen, lassen

euch nicht leben.¢« Dann wiirde ich darauf
hoffen, dass es letztlich Hoffnung, Leben und
tragenden Boden gibt, wo ich alle Hoffnung
und allen Mut verliere und in die Bodenlosig-
keit stiirze. Dann wiirde ich hoffen, dass ich
ein paar Schritte in die GroBe Bodenlosigkeit
hineingehe, dass ich einen Moment lang auf
Ostern hoffe.!!

! Christine Lavant, Spindel
im Mond, Salzburg 1995,
65.

2 Kerstin Hensel, Die Ge-
spenster der Lavant, in:
Christine Lavant,
Kreuzzertretung. Gedichte,
Prosa, Briefe, hg. von Kerstin
Hensel, Leipzig 1995,
113-122, hier 120.

3Vgl. Hensel, Anm. 2, 120.

4 Die Metapher Blindheit
erinnert an das Gedicht
wWo ist mein Anteil, Herr,
am Licht?« (Chistine Lavant,
Gedichte, hg. von Thomas
Bernhard, Frankfurt am

Main 1988, 61.), einem Text,
in dem sich ebenfalls die
starke und scheinbar uner-
fiillbare Sehnsucht nach Zu-
flucht und Heimat mit der
Erfahrung von Blindheit,
noch einmal verscharft
durch einen verlorenen
Blindenstock, verbindet.

5 Christine Lavant, Die Bett-
lerschale, 52. In diesem
Gedicht heiBt es: »[...] Oft
rede ich sie [die Angst] an, /
singe und bete fir sie, / oder
lese ihr stundenlang vor /
aus sehr klugen, sehr heili-
gen Biichern. [ Aber sie

Damit unsere Volker das Leben haben
Fachtagung zum Schlussdokument der V. Generalversammlung
der lateinamerikanischen Bischofe in Aparecida

10./11. Januar 2008, Bildungshaus Schmerlenbach

macht sich aus allem nichts.
| Nur noch schwerer wird sie
davon, [ bis jede Stelle, da-
rauf sie tritt, [ anfangt zu
zittern. [...]«

6 Keiji Nishitani, Was ist
Religion?, Frankfurt am
Main 2001, 43.

7 Ebd., 179.

8 Karl Rahner, Angst und
christliches Vertrauen in
theologischer Perspektive,
in: ders., Schriften zur Theo-
logie Bd. 15, Einsiedeln
1983, 270.

2Vgl. Karl Rahner, Grund-
kurs des Glaubens. Studien

zum Begriff des Christen-
tums, Samtliche Werke Bd.
26, Freiburg/B. 1999, 46-47.
10°Vgl. Karl Rahner, Glaube
als Mut, Ziirich - Einsiedeln
- Kdéln 1976, 19-20.

" Zu einer ausfiihrlicheren
Bearbeitung dieser Thematik
vgl. Teresa Peter, Von der
Angst zu gehen und vom
Gehen in der Angst. Angst-
erfahrungen als Heraus-
forderung an theologisches
Denken, Reden und Han-
deln, (Kommunikative Theo-
logie - interdisziplinir,

Bd. 5) Wien - Berlin 2006.

Welche Bedeutung haben die viel beachteten Ergebnisse der V. Generalversammlung der
lateinamerikanischen Bischofe im Mai 2007 in Aparecida fiir die Pastoral in Deutschland?
Auf der Grundlage der zur Tagung vorliegenden Ubersetzung des Abschlussdokumentes stellt
die gemeinsame Fachtagung von Adveniat und Misereor die wichtigsten Ergebnisse der

V. Generalversammlung vor. Sie fragt im Austausch mit theologisch interessierten Teil-
nehmerinnen und Teilnehmern nach gemeinsamen Herausforderungen und mdglichen
Impulsen fiir die Pastoral in Deutschland.

Referentlnnen: Prilat Bernd Klaschka, Adveniat; Prof. Josef Sayer, Misereor; Pfarrer Norbert
Arntz; Dr. Hartmut K68, Deutsche Bischofskonferenz; Dr. Ursula Silber, Bildungshaus Schmer-
lenbach; Dr. Michelle Becka, Universitdt Frankfurt; S. E. Kardinal Errazuriz Ossa, Santiago de
Chile; Prof. Dr. Thomas Schreijack, Universitdt Frankfurt a.M.

Info: Bildungshaus Schmerlenbach: Tel. 0049 (0) 6021 630 20
oder: info@schmerlenbach.de, http://www.schmerlenbach.de
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Luzia Sutter Rehmann

éAngst und Angstbewiltigung in der Bibel

Gottvertrauen 16st Angst nicht einfach
auf — auch nicht in der Bibel. Doch im
Singen der Psalmen als Befreiungslieder,
im Austreiben von Ddmonen, im Aufzei-
gen der Gewalt wird die Macht der
Angst gebrochen und Handlungsfahig-

keit von Gott her wiedergewonnen.

Angst essen Seele auf’

® Es gibt genug Griinde, damit einem angst
und bange wird, aber auch grundlose Angst ist
bedngstigend. Beglitigendes Zureden (wie »du
musst keine Angst haben!«) wirkt nicht gegen
Angst. Angst kann sich wie ein Virus in der Blut-
bahn vermehren, kann wachsen und anschwel-
len; wenn sie iberhand nimmt, wird sie lebens-
gefdhrlich. Darum ist die Frage begriindet, wie
mit Angst umgegangen werden kann, welche
Gegenmittel es dazu gibt.

Die Frage ist, inwiefern Gottvertrauen ein
(Anti-)Biotikum, ein Lebensmittel ist. Wie muss
Gottvertrauen beschaffen sein, damit es der
Angst den Ndhrboden entzieht? Denn mit Gott
kann auch Angst erzeugt, gedroht und normiert
werden, auf dass wir ganz klein und still sind.
Und nur begiitigendes Zureden im Sinne von
»Gott wird es schon richten« wirkt soviel wie ein
Pilaster bei einer Lungenentziindung.
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Angst ist ein komplexes psychisches Phino-
men, doch ist sie nicht nur ein Problem. Wir kén-
nen sie auch als Wachterin bezeichnen, die uns
im besten Fall vorsichtig macht, wenn sie uns zu-
ruft: Pass auf! Angst kann uns zwingen, die Augen
zu 6ffnen — aber sie kann auch blind machen. Es
kommt hier auf die Dosierung an. Vor allem aber
gilt: Herrschaft von Angst und Schrecken ist ge-
fahrlich, sowohl fiir Individuen wie auch fiir eine
Gesellschaft. Denn Angst ist nicht nur ein psy-
chologisches Phdnomen, sondern auch ein politi-
scher Faktor. Mit Angst lasst sich regieren, Druck
austiben, den Willen brechen.

Ich frage also nach Gottvertrauen als Le-
bensmittel sowohl in persénlicher, wie auch in
politischer, gemeinschaftsbezogener Hinsicht.
Wobei ich Angst nicht als Gegenteil von Glaube
einstufe, sondern als eine Herausforderung, an
der wir wachsen kénnen, die unser Gottver-
trauen provoziert, hervorrufen und vertiefen
kann. Was kdnnen wir von biblischen Texten be-
ziiglich Angst und Angstbewdltigung lernen?

Lieder der Nacht

® Bedrdngnisse, Qualen, Enge, Schmerzen,
Verfolgung, Not u.v.m. finden wir im Ersten und
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im Neuen Testament in einer Vielzahl von Vo-
kabeln, wobei Angst oft mitschwingt, ohne ex-
plizit genannt zu werden. Dahinter steht, dass
Angst unzdhlige Gesichter hat und erst in der

konkreten Situation Gestalt annimmt. Darum fin-
den wir viele angstnahe Begriffe, die jeweils Fa-
cetten fokussieren oder poetisch beschreiben,
wie sich Angst genau anfiihit.

»Befreie mich, Gott! Wasser sind gestiegen
— bis an meine Kehle. Ich bin versunken im
Schiamm des Abgrundes, es gibt kein Halten.
Ich bin in Wassertiefen geraten, die Flut reifit
mich fort. Miide bin ich von meinem Rufen, hei-
ser mein Hals¢ (Ps 69, 1-4).

Hier ruft jemand in groRter Not. »Bis an die
Kehle sind die Wasser gestiegen« betont die un-
bedingte Dringlichkeit der Hilfe, Zuwarten geht
nicht mehr, sonst verstummt der/die Betende.
Bis jetzt ruft er/sie noch, aber nichstens ver-
stummt sie, ihre Stimme bricht, ihr Atem reicht
nicht mehr weiter. Das steigende Wasser droht
néfdsch zu ersticken, den Lebensatem abzuwiir-
gen. Ps 69 widerspiegelt hochste Bedréngnis —
ohne dass das Wort Angst vorkommt. Dennoch
ist die beschriebene Situation eindeutig mit Le-
bensbedrohung, Verzweiflung und Angst ver-
bunden.

»Was schniirst du dich zu, meine Kehle,
und stéhnst gegen mich? ... Mein Gott, meine
Kehle verengt sich gegen mich, darum wende
ich meine Gedanken zu dir ... Morderische Qual
in meinen Knochen — die mich bedréngen, l&s-
tern iber mich, sagen téglich zu mir: Wo ist dein
Gott? Was schnirst du dich zu, meine Kehle?
Was stéhnst du gegen mich? Hoffe auf Gott!
Denn ich werde ihn wieder loben, der mein Ant-
litz befreit, meinen Gottt (Ps 42,6.7.11-12).

Auch dieser Psalm ist gesungen in der tiefs-
ten Nacht der Seele. Die Kehle ist der Sitz des
néfésch, des lebendigen Atems. yKehle¢ wird auf
Deutsch oft mit Seele wiedergegeben. Angst
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driickt die Kehle zu. Dagegen anzusingen, ist da-
her ein Befreiungsschritt. Singen, wenn ein KloB
im Hals driickt, wenn die Stimme bricht, heiser
und wund wird, hélt den Atem in Bewegung,
verbindet Innen und AuBen, beansprucht Raum
und Gehor.

Diese Psalmen erzahlen von der Nacht der
Seele, der Angst in der Kehle, sie stellen Worte
und Bilder zur Verfiigung, falls auch wir einmal
in tiefste Einsamkeit und gréBte Lebensangst fal-
len sollten. Die Bewidltigung der Enge konnen
wir hier in drei Schritten skizzieren: Die Angst
wird beschrieben: Wie fiihlt sie sich an, wie tut
sie mir? Damit werde ich in meiner Angst ange-
sprochen, das, was ich erlebe, bleibt nicht jen-
seits der Wortgrenze und kann ausgesprochen
und benannt werden. Zweitens sind die Psalmen
Dichtung, Liedkunst. Ich werde also aufgefor-
dert mitzusingen. Die Versform, der Rhythmus
der Sprache, ihr poetischer Klang erleichtern das

1y Was ich erlebe, bleibt nicht
Jenseits der Wortgrenze. ({

Mitsingen. Freilich fehlt uns das Verstdndnis fiir
alte orientalische Musik — wie klingt die Melodie
»Lotosbliiten«3? Doch die Aufforderung bleibt
bestehen: Singe, wenn du Angst hast, in der
Nacht deiner Seele, mit heiserer Stimme, klopfe
den Takt mit deinen Handen, wiege dich vor und
zuriick, rufe deine Not hinaus, wimmere sie,
schreie sie — aber verstumme nicht!

Die Worte, die es méglich machen, Angst
mitzuteilen, stehen nicht unverbunden im
Raum. Pl6tzlich formen sie sich zu einer Erinne-
rung — Fluten, Wassertiefen, ... das Schilfmeer,
die rettenden Wogen, die die Verfolger und die
Verfolgten auseinander trieben. Die Worte kén-
nen an den Exodus, an das grundlegende Befrei-
ungsereignis Israels erinnern. In Ps 42 beginnt
die betende Person mit ihrer armen Kehle zu
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sprechen. Die Kehle driickt mir den Atem ab —
warum tust du das, meine Kehle? Warum rich-
test du dich gegen mich? Was ist los mit dir? Hier
beginnt eine Zwiesprache zwischen der Stimme,
die iiberleben méchte, und der Stimme, die téd-
lich verwundet leidet. Dieses interne Gesprédch
dffnet eine Ritze und sobald Worte da sind, kén-
nen sie Erinnerungen mit sich bringen, kénnen
sie Bogen schaffen, Ankniipfungen.

Andere kénnen involviert werden, sie kon-
nen antworten, mitsingen, reagieren. So kénnen
wir den dritten Schritt in der Verbindung mit
Gott sehen. Durch das Singen werden Lebens-
kréfte, Auferstehungskréfte geweckt — dies schil-
dern diese Lieder der Nacht, die um Gottes Ohr
und Néahe ringen, die solange rufen, bis sie Er-
leichterung erfahren. Die erfahrene Erleichte-
rung wird dann mit der erkdmpften Prdsenz
Gottes verbunden, die nicht im Stich 1dsst. Die
Finsternis macht nicht mehr Angst, denn »du bist
bei mir¢ (Ps 23,4).

Die Tradition des Singens in der Nacht der
Angst finden wir auch im Neuen Testament. So
stirbt Jesus am Kreuz mit dem Anfang von Ps 22
auf den Lippen (Mk 15,34; Mt 27,46), womit
nicht nur seine Verzweiflung erinnert wird, son-
dern auch seine Verbundenheit mit dem Gott,
der sich herbeirufen 14sst, der sein Antlitz nicht
vor denen verbirgt, die nach seiner Hilfe schrei-
en (Ps 22,25).

Damonen austreiben

@® Inden Evangelien begegnen uns viele Men-
schen, die von Ddmonen besessen sind. Wir sind
gewohnt, die Begriffe »besessen« und »besetzty
in ganz verschiedene Kategorien zu trennen. Der
eine Begriff spricht vom Geisterglauben, der an-
dere driickt einen Besitzanspruch aus. Doch ei-
gentlich driicken beide Begriffe den Besitzan-
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spruch von Herren aus, die meinen, ihre Hand
auf etwas legen zu diirfen. Exemplarisch ist dafiir
die Geschichte vom Mann aus Gerasa (Mk 5, 1-
20), der von vielen unsichtbaren »Besitzerng be-
sessen ist (»Legio ist mein Namel¢) in einem
Land, das von rémischen Truppen iiberfallen, ge-
pliindert und gebrandtschatzt worden war. Er
haust auf einem Graberfeld, das an die Besat-
zungsmacht erinnert. Auch nach dem Abzug der
Truppen sind die Schattenwesen geblieben. Das
Land blieb von Ddmonen okkupiert.

Damals wurde etwas daimonios genannt,
wenn es das Schicksal eines Menschen vollig
kontrollierte.4 Wir miissen dabei nicht an Geis-
ter denken, da wir langst keinen Bezug mehr ha-
ben zu solchen Energien. Wir wissen abet, dass
es Zwinge gibt, die unfrei machen, Angste, Ab-
héngigkeiten, die Menschen versklaven, oder

yngefangen, gebunden und
besessen von Angst {{

Traumata, die sie beherrschen. Heute sprechen
wir von psychischen, sozialen, politischen oder
kulturellen Zwéngen. Damals hieBen diese »dd-
monische Méchteg, weil sie Menschen entstell-
ten, ihnen ihre Fratze aufdriickten, ihnen die ei-
gene Stimme raubten und sie damit der mensch-
lichen Gemeinschaft entzogen. Mit Hilfe der
Rede von Da@monen konnte ausgedriickt werden,
dass Menschen gefangen waren, von unsichtba-
ren Seilen gebunden und besessen von Angst.

Die Rede von yDamonen« ist metaphorisch.
Sie weil von unsichtbaren Zusammenhéngen
und weist auf etwas hin, das unter der Ober-
flache sein Unwesen treibt, unter der Haut. Aus
der politischen Geschichte und der Alltagsge-
schichte wissen wir, dass Zwénge wie Hunger,
Schuldsklaverei, zunehmender Militarismus auf
weiten Bevolkerungsteilen lasteten und fiir vie-
le zu schwer wurden.’
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Nach dem Zeugnis der Evangelien trieb die
Jesusbewegung ddmonische Méichte aus (Mk
1,23f; 5,1-20; Lk 8,2; 9,1; 10,17) — mit der Tora
und mit Brot (Mk 1,21-22; 5,43; 6,35-44; 7,24-
30). Das geistliche Brot der Tora und das Le-
bensmittel Brot (und Fisch) holen die Besesse-
nen aus ihrer [solation heraus, verwickeln sie in
ein lebendiges Gespréch, ohne die Bediirfnisse
des Korpers zu vergessen. Auch in den von Pau-
lus angesprochenen Gemeinden war die Uber-
zeugung lebendig, dass niemand »weder himm-
lische noch staatliche Médchte, weder die gegen-
wartige Zeit noch das, was auf uns zukommt,
weder Gewalten der Hohe noch Gewalten der
Tiefe, noch irgendein anderes Geschipf« (RGm
8,38-39) sie versklaven, dngstigen oder beherr-
schen kénne. Denn die Gemeinschaften ver-
suchten ihr Leben so miteinander zu gestalten,
dass die Kraft der Liebe Gottes in ihrer Mitte pra-
sent war.

Offentlich machen,
was der Fall ist

® Neben dem Liedergut und dem Erzéhlgut
der Bibel — beides findet sich im Ersten Testa-
ment wie im Neuen Testament — arbeitet die
Apokalyptik mit Angsten. Sie bespricht Angste,
die die Menschen sprachlos machen und ihnen
Albtrdume bescheren. Sie packt das erlebte Grau-
en in farbige, mythologische Bilder, die uns un-
ter die Haut gehen. Mit diesen Bildern wurde
und wird immer wieder Angst geschiirt: Angst
vor dem Zorn Gottes, vor der Zukunft, vor Fein-
den und Ungldubigen aller Art — die im Osten
oder die Roten oder die Juden.¢

Die Apokalyptik wird aber génzlich miss-
verstanden, wenn sie zur Angstmache perver-
tiert bzw. verdreht wird. Diese Verdrehung ent-
steht, wenn die apokalyptischen Analysen der
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Gegenwart {iberzeitlich interpretiert werden,
wenn sie aus ihrem Kontext gerissen und in den
Mund von Méchtigen gelegt werden. So ist sehr
sorgfdltig nach dem Kontext zu fragen, auf den
sie sich beziehen, und aus welcher Perspektive
gesprochen wird. Es besteht ein fundamentaler
Unterschied zwischen Daniel und Belsazar be-
zliglich Macht.

Apokalyptisches Reden vom Ende meint
nicht eine allgemeine, diffuse Katastrophe, die
wir sogar verdient haben, weil wir alle geslindigt
haben etc. Apokalyptisches Reden ist politisches
Handeln: Es begrenzt die scheinbar unendliche
Macht der sich allméchtig Fiihlenden. In der Bi-
bel ist es nie gegen Schwache gerichtet, sondern
gegen die GroBen und ihre Machtsysteme. Die
apokalyptische Sprache will bewegen, inspirie-
ren, heilen. Sie stiftet an zu imaginieren, um
neue Rdume entstehen zu lassen, um Auswege
zu entdecken. Sie will Hoffnung finden, eroff-
nen, was wir flir geschlossen und ausweglos hal-
ten. Darum spielt Offnen in der Offenbarung des
Johannes auch eine prominente Rolle.”

Apokalyptik bezeichnet eine theologische
Perspektive wie auch eine Literaturstromung.
Viele apokalyptische Verfasser enthiillen die
politischen Systeme ihrer Gegenwart als skru-
pellose Gewaltherrschaften (apokalyptein = ent-
hiillen, entlarven, aufdecken, offenbaren). Die
Offenbarung des Johannes bringt Leidenserfah-
rungen der Menschen im ausgehenden 1. Jahr-
hundert zur Sprache und analysiert die Gegen-
wart genau: Wo und wie kann die Spirale der
Gewalt unterbrochen werden? Wer hilft dabei,
dass ein neuer Himmel und eine neue Erde ent-
stehen kann? Sowohl die Analyse der Gegenwart
wie auch das Ausschauen nach Méglichkeiten
der Transformation bedingen das genaue Hinse-
hen.

In der Offenbarung des Johannes finden wit
darum immer wieder die Aufforderung, die Au-
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gen und die Ohren zu 6ffnen und hinzusehen.
Oder wie in Offb 1,17: »Schreib, was du gesehen
hast.« Die Aufgabe der Sehenden ist, das Gese-
hene zu beschreiben, in Worte zu fassen, um es
weiterzugeben, damit auch den anderen die Au-
gen aufgehen {iber die Notwendigkeit der Um-
kehr.

»lch sah und horte einen Adler am Zenit flie-
gen, der mit lauter Stimme rief: Wehe, wehe,
wehe der Bevolkerung der Erde, wegen der rest-
lichen Posauen ...« (Offb 8,13). Johannes macht
aufmerksam auf die stillen und kaum sichtbaren

»ein Versuch,
unsere verstopften Herzen
zu dffnen &

Verbiindeten, auf Zeichen, die uns entgehen. Da-
mit schdrft er unsere Wahrnehmungsfahigkeit.
Ein Zeichen am Himmel — ruft er, der Hellsichti-
ge, und klopft es daraufhin ab, ob da nicht Hilfe
zu erwarten ist. Er hort nicht einfach das Krich-
zen eines Vogels. Er vernimmt daraus Worte.
Wie horen und lesen wir diese Worte?

Immer wieder stehen wir in Gefahr, unseren
Pessimismus, unsere Angst zu projizieren. Ein
Adler, der schreit — wihrend Gewalt und Krieg
auf der Erde toben - ich lese dies als bertihren-
des Zeichen der lebendigen Mitgeschopfe, die
mit der Erde und ihren BewohnerInnen Erbar-
men haben. Den Schrei des Adlers hore ich nicht
als Drohung, als vernichtendes Urteil oder als Be-
kréftigung des Unrechts, sondern als Versuch,
unsere verstopften Ohren und Augen (und Her-
zen) zu 6ffnen.

»Es werden Zeichen erscheinen an Sonne,
Mond und Sternen; auf der Erde wird Angst der
Véiker herrschen, da sie wegen des Tobens und
der Unruhe des Meeres in auswegloser Lage
sein werden. Menschen werden den Atem an-
halten vor Furcht und vorauseilender Angst dar-
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iiber, was tiber den Erdkreis kommen wirds¢
(Lk 21,25-26).

Hier wird Angst als Ausweglosigkeit wahr-
genommen. Die Menschen werden den Atem
anhalten — sie erstarren, sie verlieren ihre Le-
bendigkeit vor vorauseilender Angst. Die Gefahr
dabei ist, dass ihnen entgeht, wo und wie sie mit-
arbeiten kénnen, damit die Gewalt unterbrochen
wird.

Die Apokalyptiker raten deshalb unermiid-
lich, die Angste zu kommunizieren, miteinander
Zu teilen, was wir sehen, woran wir leiden und
wo sich Offnung abzeichnet. Dabei ist der politi-
sche Bezug zentral. Im Danielbuch sehen wir
auch, wie dieselben Zeichen Angst oder Hoffnung
bedeuten. Es kommt ganz darauf an, aus welcher
Perspektive sie gelesen werden: Der Machtha-
ber sieht die Zeichen an der Wand als Bedro-
hung, ihm schlottern die Knie (Dan 5,6-13).
Auch diejenigen, die zu seinem Machtapparat
gehdren, wagen es nicht, auszusprechen, was sie
sehen. Daniel hingegen getraut sich, die Zeichen

»Unterbrechungen der Gewalt ¢

zU interpretieren. Er ist ein AuBenseiter am Hof,
kritisch gegeniiber der Politik des Kénigs. Seine
Lesart der Zeichen ist insofern gewagt, als sie die
Zerstorung des Reiches ansagt, voraussagt.
Gleichzeitig scheint sie das Signal fiir den Wi-
derstand gegen den Konig gewesen zu sein:
Denn noch in derselben Nacht wird der Konig er-
mordet.

Den Méchtigen Angst machen, ihnen ins
Gewissen reden, sie mit den Konsequenzen ih-
res Tun konfrontieren, auf dass sie umkehren, ist
die Strategie der Apokalyptiker wie der Wider-
standsliteratur (siehe auch die Makkabaer-
biicher). Den Mittitern und Kleinen Leuten soll
gezeigt werden, wie sie in unheilvolle Systeme
verflochten sind, auch wenn ihnen das Angst
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macht. Denn es gibt Auswege aus diesem Sys-
tem, Unterbrechungen der Gewalt, Tiiren, die
sich 6ffnen —im Himmel wie auf der Erde.

Angst durchbrechen

® Wir haben drei verschiedene Strategien von
Angstbewiltigung beschrieben, wie sie in der
Bibel hiufig vorkommen. Gemeinsam ist ihnen
das Wissen darum, dass Angst stumm machen
kann. Dagegen plddieren die Psalmen anzu-
singen, den Atem in der Kehle fliefien zu lassen.
Die Geschichten von Ddmonenaustreibungen
erzdhlen von der gemeinsamen Anstrengung
der Nachfolgebewegung, den besitzergreifen-
den Michten Einhalt zu gebieten und »Beses-
sene« zu befreien. Apokalyptische Sprache
bebildert die schwer durchschaubaren Zusam-
menhédnge, damit diese unterbrochen werden
kodnnen.

Das Vertrauen auf die Nihe Gottes ist bei
allen Strategien grundlegend. Denn wieso soll
der Betende in seiner Nacht sonst singen, wenn
niemand horte, niemand verstiinde und Gott nur
die Zufriedenen lieben wiirde? Die Gottheit Is-
raels ldsst sich herbeirufen, sie hort das Schreien
inrer Kinder in Agypten (Ex 3,7). Auf diesem Bo-
den kémpfen die Psalmen gegen das Verstum-

men und in sich Versinken der sich Angstigen-
den. Die Besessenen in den Evangelien sind Teil
der armen Bevolkerung, (iberall sind sie anzu-
treffen. Mit ihnen kommen die Zwénge zur Spra-
che, die auf den Menschen lasteten. Die Nach-
folgebewegung arrangierte sich mit diesen nicht,
sondern kimpfte um die betroffenen Menschen.
Wir finden auch in der Offenbarung des Johan-
nes Psalmen-Singende: Tote, die nicht tot sind,
die sich nicht unter den Tisch kehren lassen, son-
dern am lebendigen Atem festhalten: »Wie lan-
ge —du hast die Macht, bist heilig und wahrhaf-
tig — richtest und rachst du nicht unser Blut an
denen, die auf der Erde wohnen?« (Offb 6,10;
vgl. Ps 79,10f)

Und dann sind da die Gestalten, die aus der
Tiefe steigen (Offb 9,3f,; 13,11), Bestien und
Drachen in schrillen Farben. Sie machen Angst,
besser: Sie sind Bebilderungen der Angst, die ihr
Unwesen treibt. Das Ziel ist, diesen Unwesen zu
entkommen, ihre Macht einzuddmmen mit Hil-
fe der Sprache, der Hoffnung und dem Vertrau-
en auf Gott und seinen Gesalbten, Jesus. Es
braucht Mut, dem Drachen ins Gesicht zu
blicken, sich nicht verschlucken zu lassen, son-
dern ihn zu entlarven als das, was alle Drachen
sind: Angstprodukte, die beim genauen Hinse-
hen ihre Macht verlieren und vor Gott keinen
Bestand haben.

" So der Name eines Filmes
von Rainer Werner
Fassbinder 1974.

2 Zur Bedeutung der Spiri-
tuals im Leben der schwar-
zen Sklavinnen siehe Eske
Wollrad, Gott kommt auf

den Schwingen des Gesangs.

Von Spirituals und Auf(er)-
stehen, in: Luzia Sutter
Rehmann/Sabine Bieber-
stein/Ulrike Metternich
(Hg.), Sich dem Leben in

die Arme werfen. Auferste-
hungserfahrungen, Giiters-
loh 2002, 9-97.

3 Psalm 69 tragt die Uber-
schrift: Filr die musikalische
Auffithrung. Nach der
Melodie: Lotosbliiten.

Von David. Ps 42 tragt die
Uberschrift: Fiir die musika-
lische Auffiihrung. Ein
Weisheitslied. Vom
korachitischen Chor.

4 Daimon wird u.a. erklart

als »the power controlling
the destiny of individualsk,
in: Liddell and Scott (ed.),
A Greek-English Lexicon,
Oxford 1968, 366.

5 Siehe dazu: Ched Myers,
Binding the Strong Man.
A political reading of Mark's
story of Jesus, New York
1997, 192-194.

5 S0 bei Jiirgen Ebach,
Apokalypse. Vom Ursprung
einer Stimmung, in: Ent-
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wiirfe 2 (1985) 5-61, 22.
7Vqgl. dazu Pablo Richard,
Apokalypse. Das Buch von
Hoffnung und Widerstand,
Luzern 1996. Luzia Sutter
Rehmann, Vom Mut, genau
hinzusehen. Feministisch-
befreiungstheologische
Interpretationen zur Apo-
kalyptik, Luzern 1998.
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éAngst in der Kirche

Im II. Vatikanum ging

die Kirche couragiert auf die Welt

und auf ihre eigene innere Erneuerung
zu; heute scheint sie eher

von vielfachen Angsten geprigt

zu werden. Ein nachdenkliches
Resiimee des Wiener

Weihbischofs, der dabei letztlich

nach dem Vertrauen

auf den Heiligen Geist fragt.

@ Glaube und Gottvertrauen des Volkes Isra-
el wurzeln vor allem in der Erfahrung eines be-
freienden Gottes. Gott hat sein Volk aus der
Knechtschaft Agyptens auf wunderbare Weise
herausgefiihrt und es, trotz vieler Widerstéinde
auf der Wiistenwanderung, in ein gelobtes Land
gebracht. Jesus sammelt erneut sein Volk und
richtet ihm die frohe Botschaft der Erlosung aus,
die er durch Wunder bekréftigt. Und dennoch
hat schon die Urkirche unter vielerlei Angsten
gelitten, sodass der Auferstandene immer wie-
der mahnt: »Fiirchtet euch nicht«.

Auch heute sind das Leben in der Kirche
und ihre Verkiindigung durch allerlei Angst
belastet. Was sind die Griinde? Wann ist Angst
heilsam, wann aber hemmt sie die Freude am
Glauben und das Wirken der Kirche in die Welt
hinaus?
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Helmut Kratzl

Angst vor der Siinde
und der Holle

® Ich erinnere mich, dass ich als Kind manch-
mal (ibersteigerte Angst vor der Siinde hatte. Die
versiumte Sonntagsmesse, die Ubertretung des
Fastengebotes wurden uns als schwere Siinde
eingeschidrft. Stinden gegen das 6. Gebot, das
lernte ich spéter beim Studium der Theologie,
sind immer schwer, lassen keine »Geringfiigig-
keit« zu, wie es bei Verfehlungen gegen andere
Gebote angenommen wurde. Selbst der Liebes-
akt in der Ehe war angstbeladen, wenn Eltern
glaubten, keine weiteren Kinder verantworten
zu kénnen, und nun versuchten, dies zu verhin-
dern.

Schwere Siinde bedeutet, so lernten wir,
den Verlust der heiligmachenden Gnade, ist also
eine vollige Trennung von Gott. Wer ohne Wie-
dergutmachung stirbt, dem droht die Holle. Uber
diese wurde nicht selten »feurig« gepredigt. Kir-
chengegner vermuten sogar, die Kirche habe die
Angst vor der Siinde geniitzt, um ihre »Schéf-
leing willfahriger zu machen.

Diese Stindenlehre, in der so viel als schwe-
re Siinde angesehen wird, gilt iibrigens heute
noch, auch wenn man dies kaum mehr so deut-
lich sagt. Das macht Angst. Angst aber ist ein
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schlechtes Motiv fiir Umkehr. Angstliche wur-
den oft von Skrupeln geplagt. Die allermeisten
aber nahmen diese strenge Lehre eher nicht ganz
ernst und entflohen der Angst durch Gleichgiil-
tigkeit und Oberflachlichkeit.

Ist Angst vor der Siinde aber nicht auch eine
heilsame Warnung? Kann es nicht gefdhrlich
werden, sie zu verdrangen? Wird heute die letz-
te Verantwortung vor Gott am Ende des Lebens
nicht vielfach bagatellisiert?

Letztlich hat eine so angstbeladene Siin-
denlehre — noch dazu oft eingeengt auf religitse
Ubungen, Kirchengebote und Sexualitit — das
Gewissen der Leute verbildet. Dass heute das
BufBlsakrament in eine bedauerliche Krise gera-
ten ist, hat auch darin einen Grund.

Die Kirche miisste neu {iber Stinde und ihre
Folgen reden (lernen). Sie soll nicht wieder einen
strafenden Gott als Drohung verkiinden, sondern
zeigen, wie Slinde immer eine Zuriickweisung
der Liebe Gottes ist und der eigenen Entfaltung
und dem menschlichen Zusammenleben scha-
det. Nicht Furcht vor Gott wird erzieherisch wir-
ken, sondern Ehrfurcht vor Gott, dem Heiligen,
der uns an seiner Heiligkeit teilnehmen 14sst.

Furcht vor kirchlichen
Sanktionen

® Vordem Il. Vatikanischen Konzil hatten vie-
le bekannte Theologen — vor allem im franzdsi-
schen und deutschen Sprachraum — Lehr- oder
Schreibverbot, weil ihre Thesen {iber lehramt-
lich festgelegte Positionen hinausgingen. Die Fol-
ge war, dass die immer notwendige Weiterent-
wicklung der Lehre, vor allem im Bereich der Bi-
belexegese und Moraltheologie, stark behindert
war. Es erschien wie ein Wunder, dass eben die-
se Theologen dann beim Konzil als Berater ihrer
Bischofe auftauchten und dass vielfach ihre vor-
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her zensurierte Lehre von den Konzilsvétern
ibernommen und so fiir die Gesamtkirche ver-
bindlich wurde. Es war ein einmaliges Beispiel
und eine heilsame Lehre, wie die von Natur aus
gegebene Spannung zwischen Lehramt und For-
schung im ernsten Dialog und in gemeinsamer
Verantwortung flir Kirche und Welt fruchtbar
werden kann.

Heute bedauert man vielfach, dass es kaum
profilierte Theologen gébe, die neue Wege wei-
sen. Nicht jede Zeit bringt groRe Theologen her-
vor. Aber ein Grund fiir eine scheinbar stagnie-
rende Theologie ist eine nicht unberechtigte

YSpannung zwischen Lehramt
und Forschung

Angst, man wiirde bei neuen Thesen allzu bald
von Rom zensuriert werden. Martin Maier, der
Chefredakteur der Zeitschrift »Stimmen der
Zeit, sieht (in einem Artikel vom 9. 9. 2007 in
der osterreichischen Wochenzeitung »Die Fur-
cheg) einen Grund fiir das heutige Schweigen
vieler Theologen darin, dass im Pontifikat von
Johannes Paul II. etwa 100 Theologen und Theo-
loginnen »gemalBregelt« worden sind. Ich kenne
selbst Theologen, die aus Angst um ihre wissen-
schaftliche »Karriere« auch gut fundierte Ergeb-
nisse ihrer Forschung noch nicht zu publizieren
wagen und auch nicht zitiert werden wollen. Da-
hinter steht die Angst vor kirchenamtlichen
Sanktionen. Das schadet nattirlich der Kirche ins-
gesamt und ist ein Grund, dass viele Fragen, die
nach dem Konzil offen geblieben sind oder sich
neu ergaben, weiterhin ungeldst bleiben.

Mir kommt vor, dass sich hier Angst von bei-
den Seiten her begegnet. Ich sehe ndmlich hin-
ter einer allzu schnellen und haufigen Zensur
von Theologen auch so etwas wie eine Angst
»von oben«: Angst um die Kontinuitét der Leh-
re, die Einheit der Kirche und um die Autoritat
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des Lehramtes {iberhaupt. Aber sind fiir die Lehr-
tatigkeit der Kirche nicht schlieRlich alle verant-
wortlich? Sagt doch das Konzil: »Die Gesamtheit
der Gldubigen, welche die Salbung von dem
Heiligen haben, kann im Glauben nicht irreng
(LG 12). Und haben die Theologen nicht vorzu-
bereiten, was spéter dann —sicher nach genauer
Priifung — auch fiir die gesamte Kirche verbind-
lich werden kénnte? Den Exegeten jedenfalls hat
das Konzil in der Dogmatischen Konstitution
tiber die Offenbarung sogar die Aufgabe zuge-
schrieben, durch ihre Arbeit auf eine tiefere Er-
fassung und Auslegung des Sinnes der Heiligen
Schrift hinzuarbeiten, »damit so gleichsam auf
Grund wissenschaftlicher Vorarbeiten das Urteil
der Kirche reift¢ (DV 12).

Lehrautoritdt wird nicht durch Festhalten
an einer alten Lehre glaubwiirdig, sondern viel
eher, wenn zugegeben wird, dass eben die Leh-
re weiterentwickelt wurde, ja, dass man nach
tieferen Forschungen und neuen Erkenntnissen
sogar zu anderen Schliissen gekommen ist.

Wo Angst auf beiden Seiten einen solchen
Forschritt hemmt, bleibt die Kirche den Men-
schen von heute die Antwort auf manch bren-
nende Fragen schuldig.

Roms Angst vor Verinderungen

® Das lI. Vatikanische Konzil hat einen er-
staunlichen Mut zu Verdnderungen gehabt.
Dazu hat Johannes XXIIL. aus seiner Zuversicht
und, wie er selbst meinte, vom Heiligen Geist er-
leuchtet die Kirche und eine groBe Schar von
Bischofen, die bislang theologisch anders dach-
ten, ermutigt. Durch das Konzil ist die Liturgie
wahrhaft erneuert worden. Es ging nicht nur um
einen anderen Ritus, sondern sie sollte von einer
Klerusliturgie zur Feier des ganzen Volkes Gottes
werden. Das Konzil hat der Kirche neue »katho-
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lische Prinzipien des Okumenismus« gegeben
(UR 2-4). Dadurch ist die Beziehung zu den an-
deren christlichen Kirchen wahrhaftig anders ge-
worden.

Das Verhéltnis der katholischen Kirche zu
den nichtchristlichen Religionen wurde neu um-
schrieben. Besonders deutlich wurde das i Hin-
blick auf das Judentum. Haben Aussagen in der
Verkiindigung und sogar Riten in der Liturgie
auch innerhalb der christlichen Kirchen durch
viele Jahre Judenfeindlichkeit verbreitet, bekennt
die Kirche am Konzil, »dass nach dem Heilsge-
heimnis Gottes die Anfénge ihres Glaubens und
ihre Erwihlung sich schon bei den Patriarchen,
bei Mose und den Propheten finden« (NA 4).

Religionsfreiheit wurde ausgerufen aus Res-
pekt vor der Glaubensentscheidung anderer je
nach ihrem Gewissen. Damit nahm die Kirche
eine vollig neue Position ein, die sich deutlich

»Kontinuitdt heilit nicht fest-
schreiben, sondern in der gleichen
Richtung fortschreiten. {(

von den lehramtlichen AuRerungen Gregor XVI.
in seiner Enzyklika Mirari vos vom 15. Septem-
ber 1832 abhob. Die Zwecke der Ehe wurden
neu gesehen und das Prinzip der verantworte-
ten Elternschaft ausgerufen. Damit wurde kei-
neswegs einer Freizligigkeit die Tiir gedffnet,
sondern es wurden die Eltern in ihrer ganz per-
sonlichen Verantwortung in ihrem Gewissen vor
Gott ernst genommen. Fiir viele Eltern war das
befreiend und hat ihnen Angst genommen. All
diese Beispiele zeigen, welchen Mut das Konzil
fiir Neues hatte.

Heute scheint sich in der Kirche wieder eher
Angst vor dem Neuen breit zu machen, gleich-
sam eine Angst vor der eigenen Courage. Die
Griinde fiir diese Angst sind mehrfach. Man hat
Angst um die Kontinuitdt der Lehre. Verant-
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wortliche in der Kirche betonen diese wieder viel
stérker und meiden eher das Wort vom Fort-
schritt. Aber Kontinuitdt heit doch nicht fest-
schreiben, sondern in der gleichen Richtung fort-
schreiten. Nicht chne Grund fiirchtet man, dass
in hochsten kirchlichen Kreisen heute Restaura-
tion anstelle von Reform betont und angestrebt
wird.

Man will nach einer traurigen Polarisierung
wieder mehr Einheit in der Kirche erreichen.
Aber die ldsst sich nicht durch Kompromisse in
der Auslegung der Texte des Konzils erkaufen,
sondern es muss erneut der Dynamik bei der Ent-
stehung der Texte nachgespiirt werden, aus der
gerade das angestrebte, ich méchte sogar sagen,
das vom Heiligen Geist geschenkte Neue er-
kennbar wird. Angst vor dem Neuen verrét ein
zu geringes Vertrauen auf Gottes Fiihrung, auf
die uns Johannes XXIII. so eindrucksvoll hinge-
wiesen hat. Angst vor dem Neuen hindert die
Kirche aber auch, auf die ganz neuen Herausfor-
derungen unserer Zeit zur Hilfe der Menschheit
Antworten zu geben.

Angst vor den Heraus-
forderungen einer pluralistschen
Gesellschaft

@ DieKirche ist in den letzten Jahrzehnten in
eine ganz neue und fiir sie ungewohnte Situati-
on geraten. Frither war die Gesellschaft weitge-
hend geschlossen, meist von einer christlichen
Wertordnung bis hinein in die Politik geprégt.
Die Kirche — in Osterreich besonders die 16-
misch-katholische Kirche — hatte einen fast un-
widersprochenen Einfluss auf das 6ffentliche Le-
ben und eine privilegierte Position. Spitestens
seit 1968 ist diese Geschlossenheit zerfallen und
heute stehen einander verschiedene Wertord-
nungen gegeniiber. Dazu kam fast unerwartet
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eine Begegnung mit dem Islam, der geschicht-
lich gesehen besonders durch die Tiirkenkriege
zundchst als politische Bedrohung gesehen wor-
den war. In dieser pluralistischen Gesellschaft hat
die Kirche ihre Monopolstellung verloren und
sieht sich durch sehr unterschiedliche sinnstif-
tende Institutionen konkurrenziert.

Man hat den Eindruck, dass die Kirche die-
se neue Situation als Bedrohung ansieht, sie also
flirchtet, statt in selbstbewusster Weise sich die-
ser neuen Herausforderung zu stellen. Es gibt
zwel falsche Reaktionen. Die eine wire, auf die

nselbstbewusst der Gesellschaft
etwas anbieten

Tradition dréngend mit allen Mitteln die bisheri-
ge privilegierte Stellung zu verteidigen. Das wird
ibrigens immer schwieriger angesichts der
schwindenden Mitgliederzahlen, aber auch, weil
die Kirchenglieder selbst in manchen gesell-
schaftspolitischen Fragen nicht mehr {iberein-
stimmen. Eine andere Reaktion aber — und sie
deutet sich allenthalben an — ist, sich in die ei-
genen Reihen wie in ein Ghetto zuriickzuziehen
und das gesellschaftspolitische Engagement {iber-
haupt aufzugeben.

Auch da hat das Konzil die neue Richtung
gewiesen in der Beschreibung des Verhaltnisses
der Kirche zur Welt. Das Konzil sieht die Welt in
ihrer richtig verstandenen Autonomie und weiB,
was die Kirche der Welt in der Geschichte alles
zu verdanken hat. Aber sie sagt auch selbstbe-
wusst, dass sie der Gesellschaft etwas anzubieten
hat, ohne das die Gesellschaft viel drmer, viel-
leicht sogar gar nicht lebensfahig wire. Es schei-
nen dies vor allem Grundhaltungen zu sein wie
echte Solidaritdt, Versthnlichkeit, Friedensstif-
tung, Wahrung der Wiirde des menschlichen Le-
bens in all seinen Phasen, aber auch Motive beim
Aufbau einer Gemeinschaft, die in verséhnter
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Verschiedenheit leben kann. Wo immer der Kir-
che der Mut dazu fehlt, sollte sie auf Ermuti-
gungen horen, die heute sogar von »aulen«
kommen, wenn schon Philosophen, wie etwa
Jiirgen Habermas, fiir einen gréferen gesell-
schaftlichen Respekt vor religiésen Sichtweisen
pladieren.

Ich sehe einen Grund fiir die wachsende
Angst der Kirche vor dieser pluralistischen Ge-
sellschaft im Mangel an rechtem Selbstbewusst-
sein. Das ist nicht mit Uberheblichkeit oder
falschem Triumphalismus zu verwechseln. Das
Selbstbewusstsein muss in der recht erkannten
Sendung Jesu in diese Welt verstanden werden.
Eine Sendung, die verpflichtet, den anderen zu
dienen, nicht sie zu beherrschen. Aber anderer-
seits ein Dienst der Kirche mit »erhobeneme¢
Haupt, im Bewusstsein, aus der christlichen Leh-
re, aus dem vorgelebten Beispiel, durch den Ein-

nverpflichtet zu dienen {{

satz ihrer vielen karitativen und spirituellen In-
stitutionen der Welt etwas anzubieten, das von
nirgends anderswoher zu erwarten ist. Und die
Angst vor dem »Zusammenprall« mit anderen
Religionen verrdt oft die Unsicherheit im eige-
nen Glauben. Nicht der Glaube anderer Religio-
nen sollte Angst machen, sondern vielmehr,
dass die religiose Uberzeugung bei den Christen
oft so schwach geworden ist.

Angst der Christen in einer
sakularen Umwelt

@ Fast iiber Nacht sind in den letzten Jahren
viele Bereiche der Gesellschaft und des privaten
Lebens sékularisiert worden. Wohl prigen noch
immer christliche Feste den Ablauf des Jahres,
schaffen viele arbeitsfreie Tage und beleben Wirt-
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schaft und Tourismus, aber ihr Inhalt ist vielfach
nicht mehr bekannt. Das verunsichert viele in
der Kirche. Man schwankt zwischen moralisie-
render Verurteilung kommerzieller Vermarktung
religidser Feste und einer billigen Anpassung, um
nicht noch mehr Terrain in der Gesellschaft zu
verlieren. Auch diese gesellschaftliche Verdnde-
rung darf nicht Angst machen, sondern soll zu
neuen Uberlegungen anspornen. Feiern wir
Christen unserer Feste noch so, dass andere er-
leben, was wir damit eigentlich meinen, oder
sind wir nicht selbst schon »sdkularisiert«? Ist die
erneuerte Liturgie, in der diese Feste gefeiert
werden, schon in Wort und Ritual dem heutigen
Menschen zugénglicher gemacht worden?

Es miisste doch gelingen, die christlichen
Feste wieder als Deutung und Impulse fiir ein er-
fiilltes Leben hinzustellen, nach dem heute oh-
nehin so viele in ihrer Orientierungslosigkeit su-
chen und vielleicht gerade deshalb wenigstens
an manchen Hochfesten der Kirche noch aufihre
Art teilnehmen. Aus welchen Motiven immer
Menschen in der sdkularen Umwelt christliche
Fest feiern: Es ist allemal eine willkommene Ge-
legenheit, mit ihnen iiber Religitses und damit
iiber Gott in ihrem Leben zu reden.

Angst um die Kirche

® Die Kirche insgesamt wird immer weiter-
bestehen. Sie verldsst sich auf die Zusage Jesu an
Petrus, dass die Pforten der Hélle sie nicht {iber-
wiltigen werden. Aber wie sich die Kirche in un-
serer Zeit présentiert, ob sie ihrer Sendung ge-
recht wird, darum haben nicht wenige Angst.
Magnus Striet, Professor fiir Fundamentaltheo-
logie in Freiburg im Breisgau, antwortete neu-
lich auf die Frage, wovor er Angst habe: »Dass
Kirche und Theologie den Kontakt zur Wirk-
lichkeit verlieren.« Das nimmt die Theologie in
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Pflicht, den Glauben und die HI. Schrift noch
deutlicher aus dem Leben heraus und fiir das Le-
ben zu deuten.

Berechtigte Angst besteht aber auch, dass
die Kirchenleitung die Lebenswirklichkeit der
Menschen zu wenig wahrnimmt. Das betrifft vor
allem Bereiche der Ehe- und Sexualmoral und
die Pastoral an wiederverheirateten Geschiede-
nen. Die Kirche darf sich nicht billig dem Zeit-
geist anpassen, aber gemeinsam mit Moraltheo-
logen und aus dem Glauben erfahrenen Ehe-
partnern miisste die Lehre in jene Richtung
weitergedacht werden, in die das Konzil ohnehin
gewiesen hat. Tut die Kirchenleitung das nicht,
geht sie an den Lebenswirklichkeiten vieler vor-
bei und verliert auch im Kernsegment der Glau-
bigen mehr und mehr ihre Kompetenz, in diesen
so wichtigen Lebensfragen Orientierung zu ge-
ben.

Kirche scheint aber auch ihren Kontakt
mit der Wirklichkeit zu verlieren, wenn sie
iiber die brennenden Note unserer Zeit hin-
wegsieht. Das sind einmal der erschreckend
wachsende Priestermangel und der sich daraus
ergebende Verzicht auf Sakramente wie regel-
méBige Sonntagsmesse, Krankensalbung, Beich-

2y Kontakt mit der Wirklichkeit (

te. Durch groBe Kirchenversammlungen und
Feste abgelenkt {ibersieht man, dass der Pro-
zentsatz derer, die sich mit der Kirche identifi-
zieren, kleiner wird. Das Glaubenswissen
schwindet erschreckend. Fiir viele ist Kirche nur
mehr ein Ort willkommenen Brauchtums und
eine Institution, die die Lebenswenden ver-
brdmt.

Angst um die Kirche bekommt man, wenn
Verantwortliche in ihr den Weg nach dem Kon-
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zil eher verlassen wollen, um anachronistisch an
Fritherem, wie sie meinen: Sicherem, wieder an-
zukniipfen. Otto Hermann Pesch, der inzwi-
schen emeritierte Professor fiir systematische
Theologie an der Evangelisch-Theologischen Fa-
kultdt der Universitdt Hamburg und ein beson-
derer Experte des II. Vatikanischen Konzils, hat
dazu eine warnende Prognose gestellt und ge-
sagt: »Das Konzil ist die Zukunft der Kirche im
21. Jahrhundert. Eine Alternative dazu gibt es
nicht — es sei denn die GroBsekte, der niemand
mehr zuhort.«

Was schon der Jiinger-
gemeinde Jesu und
der Urkirche Angst machte

@ Die Kirche muss fiir die Herausforderungen
unserer Zeit aus der Bibel lernen. Als das Schiff
am See Tiberias zu kentern drohte, schrien die
Jinger um Hilfe. Der Herr war zwar im Boot,
aber sie glaubten, er schldft. Da riigt sie Jesus we-
gen ihrer Kleingldubigkeit. Ob es nicht heute
auch an GroBmut im Glauben und Zuversicht
auf Gottes Beistand mangelt, wenn so viel Angst
in der Kirche herrscht?

Und nach Jesu Tod schloss sich die junge
Kirche aus Angst vor einer andersdenkenden,
sie sogar bedrohenden Umwelt ein. Da heit
sie der Auferstandene, auf die Sendung des
Geistes zu warten. Und zu Pfingsten geschieht
das Wunder, dass Angst dem Mute weicht und
man plétzlich so zu reden versteht, dass jeder
es in seiner Muttersprache versteht. Ist der Kir-
che heute der Heilige Geist nicht auch zuge-
sagt? Wer oder was behindert sein Wirken?
Etwa die Angst, er kdnnte uns zu ganz Neuem
antreiben?
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Im Interview: Bernhard Saffer

Es braucht viel Kommunikation und klare

‘Planung

Zum Umgang mit Angsten im Zuge diézesaner

Die derzeit stattfindenden
Verdnderungen in den Diézesen
erscheinen vielen bedrohlich.
Wenn die Angste nicht versteckt
oder verleugnet werden, kénnen
sie Platz dafiir machen, sich auf
die Moglichkeiten des Neuen
konstruktiv einzulassen. DiakoNIA
befragte einen Prozessbegleiter zu
seinen Erfahrungen mit den Angsten
aus der Umstrukturierung.

® DiakoNiA: In vielen Didzesen werden der-
zelt die Seelsorgestrukturen verdndert. Diese
Prozesse ldsen bei den meisten Betroffenen
auch Angste aus, die — so scheint es jedenfalls
- selten direkt zum Thema werden. Als Ge-
meinde- und Organisationsberater haben Sie in
den letzten Jahren viel Erfahrung in der Beglei-
tung solcher Prozesse in der Kirche gesammelt.
Welchen Angste sind Sie dabei begegnet?
Bernhard Saffer: Es gibt ganz unterschiedli-
che Angste: Zum einen Angste in den Gemein-
den, die fiirchten, ihre Eigenstindigkeit zu ver-
lieren, dann Angste von Hauptamtlichen, die um
ihre Stelle bangen, bis hin zu einer diffusen all-
gemeinen Angst vor Verdnderungen {iberhaupt.
Einmal abgesehen von der Angst um den Ar-
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Umstrukturierungsprozesse

beitsplatz — dahinter steckt auf Grund der finan-
ziellen Kiirzungen eine wirkliche Bedrohung vor
allem fiir das so genannte »Folgepersonalg, also
fiir Mesner, Pfarrsekretarinnen, Hausmeister,
Putzfrauen und im Kindergartenbereich — sind
diese allgemeinen Angste vor dem Verlust der Ei-
gensténdigkeit, vor Verdnderungen etc. ja oft nur
Uberschriften. Dahinter verbergen sich auch
noch andere Dinge: Angst vor Machtverlust,
Angst vor Orientierungsschwierigkeiten im neu-
en Feld, Angst vor Ablehnung durch Kollegln-
nen, Angst vor der Entwertung des bisher Geleis-
teten u.v.m.

Obwohl das Wort »Angst« in all diesen Zu-
sammenhangen kaum von jemandem direkt aus-
gesprochen wird (aufler eben bei der ganz kon-
kreten Bedrohung des Arbeitsplatzes), spielen
Angste meiner Einschitzung nach in den der-
zeitigen Umstrukturierungsprozessen eine sehr
grofe Rolle.

Wenn jemand Angst hat, hat das immer Ein-
fluss auf sein Denken und Handeln; Angste ha-
ben deshalb auch in diesen Prozessen enorme
faktische Auswirkungen. Da die Angst oft ver-
steckt wird (von dem, der Angst hat) oder ge-
leugnet wird (von dem, der die Angst ausldst —
keiner der didzesan Verantwortlichen will ja
Angst machen), wird dieser Faktor bei Planungs-
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und Entscheidungsprozessen kaum in den Blick
genommen. Gleichzeitig sind die Angste natiir-
lich da und wirken auch, aber eben ungesteuert.
Diakonia: Wozu fiihren die Angste also?
Lésst sich der Einfluss dieser Angste bzw:. ihrer
Nicht-Beriicksichtigung beschreiben?
Bernhard Saffer: Angst ist ja etwas Irratio-
nales. Und wenn die Angst dominiert, fithrt das
oft dazu, dass Sachargumente gar nicht zum Tra-
gen kommen konnen. Wenn beispielsweise die
Verantwortlichen versuchen, die Griinde fiir be-
stimmte Entscheidungen (Finanzkiirzungen,
Versetzungen etc.) darzulegen, dann kommt das
in den Képfen oft gar nicht an. In die umgekehr-
te Richtung — von den Gemeinden hin zur Lei-
tung — gilt diese Blockade natiirlich ebenso.
Angst behindert die Kommunikation, Angst for-
dert Missverstandnisse, Angst erzeugt ein Zerr-
bild vomn Gegendiber (»die da oben, die keine Ah-
nung haben¢; »die da unten, die nur ihre eigenen
Interessen sehen«), Angst verstarkt Vorurteile,
Angst produziert unerfiillbare Erwartungen,
Angst fiihrt zu einseitigen Schuldzuweisungen
... Man kénnte die Reihe noch fortsetzen. Das
sind alles Faktoren, die Verdnderungs- und Ent-
wicklungsprozesse negativ beeinflussen.

Angst auf allen Ebenen

®  Diakonia: Wer hat diese Angste? Ist es eine
bestimmte Gruppe, deren Angst in den Prozess
hineinspielt?

Bernhard Saffer:Nein, Angste sind auf allen
Ebenen, bei allen Beteiligten vorhanden. Auf der
Ebene der Gemeinden, also bei den Gottes-
dienstbesuchern und den Aktiven, kommt die
Angst zumeist in Form von vehementer Kritik
an den Planen der Leitung, durch Protest oder
auch durch Verweigerung zum Ausdruck. Sehr
haufig gibt es die Angst, keinen Pfarrer mehr zu
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bekommen: »Wenn wir keinen Pfarrer mehr be-
kommen, dann ... haben wir sonntags keine Mes-
se mehr; ist niemand mehr fiir uns da; ist die Kir-
che nicht mehr vor Ort; heiBt das: Wir sind de-
nen da oben nicht mehr wichtig ...«. Dazu
kommt die Angst vor dem Verlust der Selbstén-
digkeit, die Angst, von einer anonymen
»GroBpfarrei¢ geschluckt zu werden.

Bei den so genannten Ehrenamtlichen (den
Pfarrgemeinderdten, den Kirchenverwaltungen,
den Verantwortlichen fiir die verschiedenen
Gruppen) besteht auch groRe Angst vor Uberlas-
tung, Angst vor noch mehr Aufgaben bei noch
weniger Unterstiitzung und genau so wenig Ent-
scheidungskompetenzen wie bisher.

Meine Erfahrung ist aber auch, dass sich ge-
rade diese Aktiven am schnellsten mit der neu-
en Situation abfinden und versuchen, das Beste
draus zu machen. In einer gewissen Ohn-

»Die Aktivsten sind am schnellsten
bereit, sich auf Neues einzustellen. {

machtsposition bleibt ihnen ja auch nicht viel an-
deres {ibrig. Oft sehen sie nach ersten Erfahrun-
gen dann auch Chancen in den Entwicklungen
und sind bereit, sich auf das Neue einzustellen.
Man kann dann AuBerungen héren, wie: »Es ist
jetzt eben so«; »ewiges Jammern hilft uns auch
nicht;¢ »es hat ja auch sein Gutes ... Eine Spit-
zenaussage einer Frau, die dem Ganzen ur-
spriinglich sehr skeptisch gegeniiber stand: »Das
1&uft viel besser, als ich je gedacht habe!¢
Ehrenamtliche sehen auch Chancen, mehr
Verantwortung tibernehmen zu kdnnen, z.B. in
der Katechese oder im Bereich von Wortgottes-
diensten — wenn das von Hauptamtlichen zuge-
lassen wird. Insgesamt scheint es, dass sich bei
Ehrenamtlichen schnell die »praktische Ver-
nunft¢ durchsetzt, dass es in den neuen Seelsor-
gebereichen doch Kréfte gibt, die auch Entwick-
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lungschancen sehen und die sich aktiv auch fiir
Neues einsetzen wollen. Leider fordern und un-
terstiitzen Hauptamtliche dies oft nicht genii-
gend.

DiAkoNIA: Sind es alse mehr die Angste der
Hauptamtlichen, die sich bemerkbar machen
und bearbeitet werden miissten?

Bernhard Saffer: Ich halte die Angste bei
den Hauptamtlichen — und es gibt sie bei Pries-
tern wie Laien gleichermaBen — in den Folgen
fiir viel schwerwiegender und hindetlicher als
die Angste der Ehrenamtlichen.

Das liegt daran, dass Hauptamtliche, v.a.
Priester, die strukturellen Schliisselpositionen in
diesen Prozessen besetzen. Angst als handlungs-
leitende Gréfe wirkt sich hier natiirlich fatal aus.
Wenn Pfarrgemeinderéte, wenn Kirchenverwal-
tungen zusammenarbeiten sollen, ja durch die
neuen Statuten sogar dazu verpflichtet sind, und
sie erleben, dass Hauptamtliche das im Grunde
gar nicht wollen, dann behindert und ldhmt das
die Ehrenamtlichen. Die Folge ist oft, dass sie
sich zuriick ziehen, sich nicht mehr engagieren;
erste positive Ansdtze werden dann schnell er-
stickt.

In den Gemeinden haben die Hauptamitli-
chen zuweilen auch Angste den Ehrenamtlichen
gegeniiber. Es ist zu beobachten, dass Haupt-
amtliche Angst davor haben, Ehrenamtlichen

»durch die neuen
Anforderungen tiberlastet {

wichtige Aufgaben zu iiberlassen (z.B. in der Ka-
techese, in der Pfarrverwaltung, in den Gremien,
im gottesdienstlichen Bereich). Uber die Griinde
will ich nicht spekulieren, aber es fiihrt dazu,
dass Aufgaben nicht delegiert werden; gleich-
zeitig wird aber {iber Uberlastung geklagt.
Auch das ist eine groffe Angst bei Haupt-
amtlichen: Uberlastung. Und hiufig sind sie
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durch die neuen Aufgaben und Anforderungen
wirklich (iberlastet. Haufigist zu héren: »Wir ha-
ben gar nicht die Zeit, einmal innezuhalten und
zu {berlegen, wie wir aus diesem Hamsterrad
heraus kommen kénnten.« Es ist auch zu beob-
achten, dass Hauptamtliche in dieser Situation
ofter krank werden.

Hauptamtliche haben zum Teil auch Angst,
im Team zu arbeiten. Dadurch kommen Syner-
gieeffekte, die damit erreicht werden sollen,
nicht zustande. Die [dee der Zusammenarbeit,
die ja ein Grundprinzip dieser neuen Seelsor-
gerdume ist, wird dann fiir die Ehrenamtlichen
unglaubwiirdig: »Wenn die Hauptamtlichen
nicht zusammenarbeiten, warum sollen wir das
dann tun?«

Es gibt bei Hauptamtlichen haufig die Angst
vor einem Stellenwechsel. Und weil zumindest
Pfarrer nicht so einfach versetzbar sind, fiihrt das
dazu, dass Stellenpldne nicht umgesetzt werden

»Wo ist das Personal,
das ihr uns versprochen habt?

konnen. Wo »zu viel« pastorales Personal sitzt,
heiBt es dann oft: »Bei uns kann es noch so wei-
ter gehen wie bisher.« Aber die Gemeinden, die
unterbesetzt sind, fragen: »Wo ist das Personal,
das ihr uns versprochen habt?¢.

Diese hemmenden Auswirkungen von
Angsten bringen auch die Leitung, die ditzesan
Verantwortlichen, unter Druck, und so weit ich
das beurteilen kann, spielen Angste bei manchen
Entscheidungen in dieser Drucksituation auch
auf der Leitungsebene eine Rolle,

All diese Phdnomene kdnnen aber nicht ein-
fach verboten oder per Anordnung geregelt wer-
den. Reglementierungsversuche flinren meistens
zu noch mehr Widerstand, zu Demotivation, zu
(heimlicher) Verweigerung oder zum Entzug der
inneren Loyalitét.
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Kommunikativ und zuverlissig

® DiakoniA: Sind diese Angste also unaus-
weichlich oder kénnte die Anlage der Prozesse
veréndert werden, um blockierende Angste zu
verhindern? Anders gefragt: Wie kénnte den
Angsten konstruktiv begegnet werden?

Bernhard Saffer: Dass in tief greifenden Um-
strukturierungsprozessen auch Angste entste-
hen, wird m.E. nicht zu vermeiden sein. Es las-
sen sich jedoch ein paar Grundlinien benennen,
deren Berticksichtigung zu einer Angstminde-
rung bzw. zu einem konstruktiveren Umgang
mit sich einstellenden Angsten fithren wiirde.

1. Kommunikation, miteinander reden!
A und O eines moglichst angstfreien Umgangs
ist es, dass die Beteiligten in einem solchen Pro-
zess intensiv miteinander im Gesprédch sind.

2. Es braucht ein verniinftiges inhaltliches
Konzept und eine gute Planung, die mit Angsten
und Widerstdnden rechnet und sie ber{icksich-
tigt.

3. Es braucht Rede-Rdume, wo diese Angste
zur Sprache kommen kénnen, auch wenn sie da-
durch natfirlich nicht gleich weg sind.

4. Es braucht eine Leitung, die verniinftig er-
Iddren kann, warum sie bestimmte Dinge fiir not-
wendig hilt, die eine klare, verstédndliche Bot-
schaft aussendet und die sich als vertrauens-

» Rede-Ridume

wiirdig, zuverldssig und konsequent erweist.
Dazu gehort auch, berechtigte Kritik zu beriick-
sichtigen und Fehler gegebenenfalls zu korri-
gieren.

5. Es braucht Unterstiitzung fiir die Ge-
meinden. Es miissen in dieser Phase verldsslich
BegleiterInnen bzw. Zustéindige auf Leitungs-
ebene fiir sie da sein. Es sollte nicht passieren,
dass da etwas beschlossen und verkiindet wird
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und die Betroffenen dann damit sich selbst iiber-
lassen bleiben.

6. Es braucht das Vorbild der Hauptamt-
lichen vor Ort; sie miissen vorleben, was von
den Gemeinden erwartet wird.

Ein Gegenbild zu Angst ist fir mich Mut,
Ermutigung, eine Haltung des Zutrauens und
Vertrauens. Gerade Hauptamtliche miissten ein
Signal der Ermutigung aussenden, z.B. indem sie
bei sich anfangen mit der Zusammenarbeit und
ernsthaft versuchen, ein ordentliches Team hin-
zubekommen, und dass sie voraus gehen und

nwenn die Hauptamtlichen die
Haupt-Bedenkentrdger sind {{

auch die Chancen des Neuen suchen. Wenn Eh-
renamtliche erleben, dass die Hauptamtlichen ei-
gentlich die Haupt-Bedenkentréger sind, verliert
das Ganze an Glaubwiirdigkeit.

Diakonia: In der Kirche werden solche, die
Angst artikulieren, manchmal dafiir gescholten
und es wird behauptet, sie héitten zu wenig Gott-
vertrauen oder Glauben. Dass sorgsam durch-
gefiihrte Organisationsprozesse nicht durch Be-
ten ersetzt werden kdénnen, hat sich mittler-
weile in der Kirche herumgesprochen. Aber
kénnten die Umstrukturierungen nicht dennoch
deutlicher auch als spirituelle Prozesse in den
Blick genommen werden? Kénnte das vielleicht
dabei helfen, mit den Angsten, die sie ausldsen,
konstruktivere Wege zu gehen?

Bernhard Saffer: Diese Frage nach der geist-
lichen Dimension in diesen Prozessen lauft im
Grunde noch einmal auf das eben Gesagte zu:
Eine Haltung des Mutes, der Zuversicht aus dem
Glauben heraus knnte zu einer yengagierten
Gelassenheit« fithren, zu einem vertieften Ver-
standnis von Gemeinde, von Kirche und ihrem
Auftrag in unserer Zeit. Das ist bisher vielleicht
zu kurz gekommen.
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Aber — und hier steht fiir mich ein groBes
Aber: Diese geistliche Dimension kann nicht von
denen mit geplant und vorgeschlagen werden,
die fiir die Entwicklung und Umsetzung der
strukturellen Vorgaben zusténdig sind. Dadurch
kdme jede Rede von Gottvertrauen, von Spiritu-
alitdt in der Verdacht der Instrumentalisierung,
der »frommen SoBe, die {iber Angste und jede
Kritik gegossen werden soll.

Wenn jemand diese geistliche Dimension in
die Prozesse einbringen kann, dann muss er »un-
verddchtig sein; am ehesten konnten das die
Gemeinden selbst. Und mit dieser Idee bin ich
schnell wieder bei den Hauptamtlichen vor Ort
— deren Beruf und Berufung es doch ist, das Le-
ben der Menschen, der Gemeinden mit dem
Evangelium in Beriihrung zu bringen und von
dort her zu deuten.

Ich fande es beispielsweise spannend, mit
Menschen einer Gemeinde nach biblischen Ge-
schichten und Bildern zu suchten, die ihnen zu

»Advent: Das Beste kommt noch! {{

dem einfallen, was ihnen gerade widerfahrt. Ich
ware gespannt, welche Art von Kritik aus einer
solchen Arbeit entstehen wiirde, welche Chan-
cen man eventuell entdecken kénnte, welcher
Horizont entstehen wiirde, welche Freiheit man
gewinnen wiirde. Ein Theologe, den ich sehr
schétze, hat yAdvent« einmal so {ibersetzt: »Das
Beste kommt noch!« Was, wenn wir mit so einer
Haltung auf das schauen kénnten, was wir im
ersten Moment krampfhaft festhalten moéchten,
wenn wir mit dieser Haltung auf Neues zugehen
kénnten?

Aber das »von oben¢ mitzuplanen und als
Methode in einen Leitfaden mit aufzunehmen,
in dem die Strukturmodelle erklért sind, zwi-
schen denen sich die Gemeinden entscheiden
kénnen (bzw. miissen), das geht m.E. nicht.
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Gehort und ernst genommen

@ - DiakoNIA: Kénnen Sie ein Beispiel benen-
nen, wie mit den Angsten in den kirchlichen
Umstrukturierungsprozessen positiv umgegan-
gen wurde?

Bernhard Saffer: Zunéchst: Der grofite Feh-
ler ist, Angste zu verstecken, zu leugnen und
ihnen keinen Raum zu geben. Aus meinem Er-
fahrungsbereich kann ich aber auch positive Bei-
spiele nennen: In dem Umstrukturierungspro-
zess in unserer Didzese (Bamberg) gab es zum
Auftakt in allen sechs Regionen groBe, gut ge-
plante Informationsveranstaltungen. Die Leitung
war hochrangig vertreten (Generalvikar, Dom-
kapitulare) und hat Rede und Antwort gestan-
den. Es waren durchschnittlich so um die 150 bis
200 TeilnehmerInnen, die Kritik duBern konn-
ten, nachfragen konnten, ... Nach etwa einem
Jahr gab es dann noch einmal 21 Veranstaltungen
auf Dekanatsebene, dhnlich strukturiert, wo tiber
den Zwischenstand der Entwicklung gesprochen
wurde. Auch hier war die Beteiligung der Leute
aus den Gemeinden sehr grof.

Diese Veranstaltungen sind oft sehr emotio-
nal verlaufen, haben die angesprochenen Pro-
bleme nicht gleich geldst. Aber die Leute konn-
ten ihre Kritik, ihre Fragen usw. an den Mann
bringen, sie hatten den Eindruck, dass sie gehdrt
und ernst genommen wurden. Das ist bei sol-
chen Prozessen m.E. sehr wichtig. Dann kann

Jyein zerbrechliches Gut,
das nur auf der Grundlage
von Vertrauen Bestand hat {(

auch ein Nachdenken entstehen, ein Abwigen
der Argumente, auch Offenheit fiir die Moglich-
keiten, die in dem Neuen stecken, und die Be-
reitschaft zur konstruktiven Mitarbeit. Das ist
nattirlich ein sehr zerbrechliches Gut, das nur
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auf der Grundlage von Vertrauen in die Leitung
Bestand hat.

Gut war auch, dass wir in dieser Phase des
Prozesses mit einer externen Beratungsfirma zu-
sammengearbeitet haben, die uns auf die Wich-
tigkeit solcher Veranstaltungen hingewiesen und
sie mafgeblich mit geplant hat.

Diakonia: Gerade an dem Ernst-genom-
men-Werden scheint es aber doch oft zu hapern.
Viele sagen: »Wir diirfen zwar auf Informations-
veranstaltungen Dampf ablassen, aber dann ma-
chen die da oben doch, was sie ohnehin schon
vorher geplant hatten.«

Bernhard Saffer: »Ernst-nehmeng kann ja
nicht heifen: Jeder Kritik und jeder Forderung

Recht zu geben, ob sie nun berechtigt ist oder
nicht — und das ist bei solchen AuBerungen
schon héufig die Erwartung. Zum wirklichen
»Ernst-nehmen¢ gehort zundchst, andere Posi-
tionen zu einer Frage auch zuzulassen, dazu
gehért, dem anderen zuzuhoren, dazu gehort
auch, dem anderen die eigene Uberzeugung zu-
zumuten. Und es ist natiirlich ein gegenseitiger
Prozess. »Ernst-nenmeny ist moglich in gut ge-
stalteten Kommunikationsprozessen. Da bin ich
wieder bei den sechs Punkten von vorhin — be-
ginnend bei eins: miteinander reden.

Diakonia: Herzlichen Dank fiir dieses Ge-
spréch!

Das Interview fiihrte Veronika Priiller-Jagenteufel

Aufbriiche. Christliche Spiritualitdt in der Weltgesellschaft

Ein Lehrgang

Wie kann christliche Spiritualitat in der Weltgesellschaft aussehen? Wie kann die christliche
spirituelle Tradition fiir unsere Verhéltnisse, fiir das 21. Jahrhundert kreativ »iibersetzt«
werden? Was bedeutet die Begegnung mit den anderen Religionen, aber auch mit der
zunehmenden Zahl von Menschen, die nicht an Gott glauben? Wie kann ein »offener
Katholizismus« (K. Rahner) aussehen, der sich dem Pluralismus der Religionen und spir-
ituellen Traditionen 6ffnet? Was ist eine »ganzheitliche« Spiritualitdt — wie kdnnen Gebet
und Meditation, Engagement und Solidaritdt und der ganz normale Alltag unter einen Hut
gebracht werden? Diesen Fragen geht der Lehrgang »Aufbriiche. Spiritualitdt in der Weltge-
sellschaft¢, der die GroBen Worter der biblischen Tradition — Fiille, Hoffnung, Frieden,

Gerechtigkeit, Schépfung — neu buchstabiert.

In 13 Wochenend-Seminaren werden u.a. folgende Aspekte diskutiert: Spiritualitét und Bibel-
Lektiire (Luzia Sutter Rehmann und Ursula Rapp), Gerechtigkeit in Judentum, Christentum
und Islam (Michel Bollag, Franz Segbers, Hamideh Mohagheghi), Dimensionen des guten
Lebens (Maria Moset, Ulrike Knobloch), innovative Zuginge zu Liturgie und Bibel (Gerhard
Marcel Martin), Spiritualitdt der Befreiung (Paulo Suess), Spiritualitdt aus indigener Sicht
(John D’Arcy May, Theresia Weinschenk), dstliche Spiritualitét (u.a. mit Pierre de Bethune},
Gewaltlosigkeit aus christlicher und buddhistischer Sicht (Hildegard Goss-Mayr, Paul Koppler).
Die Reflexion der eigenen spirituellen Biographie und ein Meditationswochenende sind inte-
grale Teile des Lehrgangs. Veranstalter des Lehrgangs ist die Superiorenkonferenz der

ménnlichen Ordensgemeinschaften Osterreichs.

Néhere Auskiinfte: Biiro der Superiorenkonferenz: 0043 (0)1 535 12 87-0
oder ernst_fuerlinger@web.de bzw. http://www.superiorenkonferenz.at
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GLOSSE

In Harry Potters Heldentum kann
man durchaus auch christliche
Ziige erkennen. Dabei ist Religion
in seiner Geschichte

gar kein Thema.

@ Nun ist auch der letzte Band der Harry-Pot-
ter-Reihe auf deutsch erschienen. Von den Fans
eher kaum beachtet, wird dazu in kirchlichen
Kreisen einmal mehr diskutiert, ob die Zauberer-
und Hexengeschichte nun als antichristlich an-
zusehen sei oder im Gegenteil eine krypto-
christliche Botschaft anzubieten habe.

Ich gestehe, ich habe die Heptalogie gern
und mit Spannung gelesen, habe mich auf jeden
neuen Band gefreut (auch wenn mir nicht alle
gleich gut gefallen haben) und mich von den
Entwicklungen um die sympathischen jungen
Leute und ihren tapferen Kampf gegen das Bose
fesseln lassen.

J. K. Rowlings sind keine christlich-kate-
chetischen Motive zu unterschieben — Religion
ist kein Thema in diesen Biichern, ihre Zauber-
welt im Ubrigen so kulturchristlich wie wohl der
Durchschnitt der Bevilkerung (so wissen z.B.
auch die Zauberer, was Heilige sind und wann
Weihnachten ist, und Harry schmiickt einmal ein
Grab mit einem Kreuz ...). Interessant finde ich
dennoch, dass eine Figur zum Helden und ihre
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Veronika Priiller-Jagenteufel
Der Zauber eines Helden

Geschichte zum Mega-Bestseller werden kann,
die viel mit den mittelalterlichen Helden 4 la Ar-
tus und Parzifal gemein hat, durchaus also als tu-
gendhaft zu beschreiben ist im umfassenden und
guten Sinn des Wortes. (So sind z.B. die klassi-
schen Kardinaltugenden auch nicht weit von
dem entfernt, was »einen echten Gryffindor«
auszeichnet: Tapferkeit, Klugheit, GroBmut).
Von Millionen (nicht nur junger) Menschen wird
eine Figur akzeptiert, die bereit ist, das eigene
Herz hinter gréBere Anliegen des Allgemein-
wohls zuriickzustellen, und deren Bereitschaft
zur Lebenshingabe zuletzt die Macht des Bosen
bricht.

Und das in einer Zeit, in der man — so die all-
gemeine Uberzeugung — individualistisch und
nur auf den eigenen Vorteil bedacht ist? Ist es
eine Art Alibi-Reaktion, eine Verschiebung? Oder
ist damit zu rechnen, dass Leser und Leserinnen
die Grolherzigkeit und Einsatzfreude von Harry,
Hermione, Ron und ihren Mitstreiterlnnen auch
im eigenen Leben umsetzen werden? Jedenfalls
ist es doch erfreulich, dass Werte, die wir auch
christlich buchstabieren, in einem exotischeren
Gewand wieder Interesse wecken. Vielleicht ist
unsere christliche Art, von diesen Orientierun-
gen zu sprechen, einfach zu altbekannt, um in-
teressant zu sein?
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PERSONEN

%Arztin und Theologin

Leo Karrer

Zum Gedenken an Maria Biihrer

Am 9. Médrz 2007 wurde

Dr. med. Maria Biihrer in Burgdorf
(Kanton Bern) zu Grabe getragen.
Sie gehorte von 1971 bis 1983
der Redaktion von DIAKONIA an.
Eine Wiirdigung anhand

von Texten zur Spiritualitit.

@ Es ist nicht leicht, ein lebendiges Bild von
dieser vielseitigen und munteren Frau aufleben
zu lassen und ihrem inspirierenden Engagement
in kurzen Worten gerecht zu werden. Von der
Medizin bzw. Neurologie herkommend gewan-
nen kirchliches und theologisches Wirken star-
keren Raum in ihrem Leben. So amtete sie in der
staatskirchenrechtlichen Kirchgemeinde fiir die
katholische Pfarrei in Burgdorf iiber Jahre als auf-
merksame Prasidentin.

Als Mitte 1954 in Ziirich die vierjdhrigen
Theologiekurse fiir Laien ins Leben gerufen wur-
den, gehorte Maria Biihrer bald zu den Kursab-
solventinnen. Im Jahr der Konzilseréffnung 1962
wird sie als erste und fiir lange Zeit einzige Frau
in den Kreis der Theologiedozenten berufen. Sie
wirkte {iber zwei Jahrzehnte als Dozentin fiir das
Fach »Laienspiritualitdt«, das damals den spro-
den Namen »Aszetik« trug. Ihre pastorale Sensi-
bilitdt zeigte sich auch in ihrem im Rex-Verlag
(Luzern) erschienenen Buch »Anregungen fiir
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die Krankenpastoral — auf der Suche nach neuen
Wegeng, ein Leitfaden fiir Seelsorgerinnen und
Seelsorger am Krankenbett.

Das war auch das Thema, mit dem sie in
der damals noch jungen DIAKONIA (Janner 1974)
als Autorin debiitierte. Allerdings war Maria Biih-
rer schon seit 1970 Mitglied der Redaktion, als
die spitere DiAKONIA noch zusammen als »Dia-
konia/Der Seelsorger« erschien. Aus dieser Zeit
stammt ihr Beitrag: »Infantilismus in der Kircheg
(6/1971). Ihre Dienste lieh sie der DIAKONIA bis
Ende 1983. lhre Artikel kreisten um aktuelle
kirchliche Problemstellungen im Horizont ge-
sellschaftlicher Herausforderungen und um das
glaubwiirdige Handeln in der Seelsorge.

Was immer wieder auffiel, war ihre diskre-
te Achtsamkeit fiir den einzelnen Menschen,
auch ihr treues Interesse an den anderen Mit-
gliedern der Redaktion, selbst dann, als sich ihr
Augenleiden seit den 1990er-Jahren verschlim-
merte. Die Diakonia gehorte zu ihrer geistigen
Heimat. Dass die DIAKONIA dies vermochte, ver-
dankt sie Maria Biihrer selbst.

Was heute noch bei einer Relecture ihrer
Beitrige auffillt, ist die Klarsicht und die Tiefe
ihrer Uberlegungen. Sie zeigte als Fachérztin ei-
nen gescharften Blick fiir das Menschliche und
eine beeindruckende Religiositdt aus einer tief-
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gldubigen Personlichkeit heraus. Sie war im Le-
ben und in der Theologie zu Hause.

Nachdem sich der Lebensweg von Maria
Biihrer geschlossen hat, diirfen wir mit groBer
Dankbarkeit von ihr Abschied nehmen und uns
von ihren Impulsen Mut und Zuversicht schen-
ken lassen. Dazu im Folgenden ein Abschnitt aus
einem ihrer Beitrdge zum Thema Trost.

Trost als Lebenshilfe

® »Die Trostlosigkeit ist die intensivste und
verdichtetste Form der Trauer, wo der Mensch
unter dem Leidensdruck sich der Ohnmacht und
der dufersten Einsamkeit ausgeliefert, sich aller
seiner Kréfte (sogar der Auflehnung und des Wi-
derstandes) beraubt und in die Ausweglosigkeit
versetzt erlebt. Jeder Verlust schmerzt, aber nicht
jeder wiegt gleich schwer. Entsprechend ist auch
die Intensitdt des Verlustschmerzes verschieden.
Sie reicht von Traurigkeit {iber Trauer bis zur
Trostlosigkeit, und jede dieser Befindlichkeiten
hat verschiedene Abstufungen.

Muss sich der Mensch von einem Gut tren-
nen, das ihm bis dahin Lebensinhalt war und da-
mit Sinngehalt seines Daseins, kann es gesche-
hen, dass die Schmerziiberflutung das Bewusst-
sein dermaflen verengt und triibt, dass er

3 Das Leben gerinnt
und erstarrt. {{

liberhaupt keinen Sinn mehr sieht. Und wer an
keinen Sinn mehr zu glauben oder keine Sinn-
verwirklichungsméglichkeiten mehr wahrzu-
nehmen vermag, hat keine Zukunft mehr. Das
Leben gerinnt und erstarrt, auch wenn es duBer-
lich weitergeht. »No future« scheint mir die pré-
ziseste Bezeichnung fiir die Trostlosigkeit als Be-
findlichkeit. |...]
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Die Aufgabe zu trésten 18st in uns zunéchst
Verlegenheit aus, weil wir gleich iiber die Frage
»was sollen wir denn sagen« stolpern. ... Irgend-
wie spiiren wir, wie wir beim Versuch, jeman-
den zu trésten, sehr rasch an die Grenze des Sag-
baren geraten. Und wahrlich: vor dem Geheim-
nis des Todes und dem zerschwerteten Herzen
des Leidenden ist oft nur Schweigen geméss —
das von Mit-leiden gefiillte Schweigen. Nur wer
vom Leid des Andern sich wirklich treffen l4sst,
vermag zu trésten. Das alte, uns fast fremd ge-
wordene und ob des vielen Missbrauches (auch
und vor allem seitens der Kirchen) verdéchtige
Wort Trost beinhaltet: Beistand leisten, ganz
beim Andern und fiir ihn da sein, ihn aus seiner
Einsamkeit herauslosen, indem wir Beziehung
stiften, ihn in das Mitsein einholen.

Der Sprache kdnnen wir nicht véllig entra-
ten, doch ist ein wesentlicher Unterschied, ob
wir nur abgegriffene Formeln daherreden oder
unser Zuspruch ein cor ad cor loquitur ist. Und

» Werfen wir doch endlich einmal
unsere Beriihrungsangste tiber Bord. {

wir haben ja noch andere Mdoglichkeiten, ihm
unser Mitsein und Mitleiden zu bekunden! Die
nonverbale Kommunikation der Leibsprache:
Blick, Mimik, Gestus. Werfen wir doch endlich
einmal unsere Beriihrungsangste {iber Bord, ber-
gen wir den Trostbediirftigen doch in unsere Ar-
men, halten wir seine Hinde in den unsern, strei-
chen wir ihm {ibers Haar! usw. In der Leibspra-
che und in der ganzen Weise behutsamen,
wohlwollenden Umgangs vermitteln wir ihm die
Erfahrung: dass er uns etwas bedeutet, wir ihm
von Herzen gut sind.

Die Erfahrungen von Geborgenheit, Ange-
nommensein, Ndhe wérmen, 16sen die Erstar-
rung, lassen den Mut wieder aufkeimen. Die aus-
strahlende Giite lichtet das Dunkel. Die Liebe
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richtet auf, weil sie an den Andern glaubt und fiir
ihn hofft. Und so, aber auch nur so, lernt der
Mitmensch langsam wiedet, an sich und das Le-
ben zu glauben, zu hoffen und zu vertrauen, dass
sein Leben trotz aller widerfahrenen Beschidi-
gung einen Wert und die Chance eines Neuan-
fanges, oder mit anderen Worten: Zukunft hat.
Und aus solchem Glauben und Vertrauen traut

»Mit-leiden schafft nicht nur Be-
lastung, sondern wirkt auslastend. {{

sich der Trauernde die Kraft zu, sich der Trauer-
arbeit, die ein Wandlungs- und Reifungsprozess
ist, zu stellen und (das ist vielleicht das Wichtigs-
te) sich wieder — zundchst unter der Geleithilfe
eines Bruders oder einer Schwester — auf den
Weg zu machen.

Neue Horizonte, neue Sinngehalte er-
schliefen sich nur, wenn man tiberhaupt wieder
erste Schritte macht. Trosten verlangt den Ein-
satz unserer ganzen Person, fordert Geduld, Ver-
stehen und Treue. Die Liebe gewédhrt Schutz und
Halt. Sie ist sanft und stark zugleich. Sie ent-
miindigt nicht, vielmehr verhilft sie dem Trost-
bediirftigen, sich selber zu finden und zu wer-
den, weil sie die ihm eigenen, zwar erlahmten
und verschiitteten Krdfte aktiviert.

Unterschdtzen wir den Trost als Lebenshil-
fe vielleicht manchmal nicht nur aus Unwissen,
sondern weil wir uns scheuen, uns auf den Mit-
menschen soweit einzulassen, dass wir Mit-Lei-
dende werden, also uns belasten lassen miissen,
um trosten zu konnen? Vielleicht kann eine aus
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Erfahrung gewonnene Einsicht uns ermutigen,
die den egoistischen Selbstschutzmechanismen
entstammende Scheu zu {iberwinden: Mit-lei-
den schafft nicht nur Belastung, sondern wirkt
auslastend. Die Ubernahme fremden Leidens
verdndert ndmlich die Mafstébe.

Unsere eigenen Beschwernisse, Sorgen und
Miihsale verlieren an Gewichtigkeit, werden re-
lativiert. Unsere Tragfdhigkeit und Belastbarkeit
fiir fremdes Leid wéchst in dem Male, als wir un-
ser eigenes Biindel nicht mehr so wichtig neh-
men. — Und was die Ohnmacht anbelangt, die
uns tatsdchlich iiberkommt angesichts der Trau-
er und Trostlosigkeit unserer Mitmenschen, ist
ZU sagen: wir brauchen sie gar nicht zu verdréan-
gen. Es gilt sie anzunehmen und zu {iberwinden

ndie Zukunft erschlieSende
Kraft des Trostens {{

im Vertrauen auf den uns verheiffenen und ge-
schenkten Hl. Geist, der als die in unsere Herzen
ausgegossene Liebe Gottes unserer Schwachheit
zu Hilfe kommt und uns drangt, die Trauernden
und Trostlosen aufzurichten und sie zu trésten.
Im letzten Grunde empféngt unsere immer arme
Liebe die lebensrettende, Verdnderung schaffen-
de, Zukunft erschliefende Kraft des Trdstens von
Gott her, dem Vater unseres Herrn Jesus, dem
Gott alles Erbarmens und allen Trostes. Aber
Gott wirkt durch den Menschen.«

Geklirzt aus: Maria Biihrer, »No future«?! Trost als
Lebenshilfe, in: DiakoNia 14 (4/1983) 225-229.
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| Jon Sobrino SJ

Padre Arrupe und Lateinamerika

| Erinnerungen an den einst umstrittenen
Jesuitengeneral

Pedro Arrupe SJ (1907-1991) ermutigte
seinen Orden zu neuen Arbeitsfeldern
im Dienst fiir »Glaube und Gerechtig-
keit«. Am Beispiel Lateinamerika zeigt
sich bis heute die richtungsweisende
Brisanz seines Wirkens. Eine person-

liche Hommage eines Weggefihrten.

Die Wurzeln und die Peripherie
des Padre Arrupe

® Waihrend seiner Zeit als Generaloberer des
Jesuitenordens (1965-1983) zitierte Padre Arru-
pe gerne einen Ausspruch, der iiber ihn zirku-
lierte: »Ein Baske hat die Gesellschaft Jesu ge-
griindet, ein anderer Baske ist dabei, sie zu zer-
storen.« Der Spruch war durchaus bdse gemeint
und diskreditierte die Verdnderungen, die Arru-
pe im Sinn hatte. Dennoch war er in gewisser
Weise auch treffend, denn Arrupe wollte tatsich-
lich eine bedeutende Wende fiir die Gesellschaft
Jesu erreichen. Er wollte sie von Abwegen, auf
die sie geraten war, zuriickfiihren auf den ur-
spriinglichen Weg des heiligen Ignatius: ins Heu-
te der Geschichte.

Im Laufe der Jahrhunderte war es zu gra-
vierenden Abweichungen gekommen: Die Frei-
heit und die Gnade »wurden {iberbehiitet und
dem Gesetz und den Strukturen der Institution
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unterworfen«, wie es Padre Ignacio Ellacuria SJ
ausdriickte. Dies war weder besonders ignatia-
nisch noch besonders christlich, noch war es
dazu geeignet, unsere Welt menschlicher zu ma-
chen oder dem Christentum Zukunft zu garan-
tieren. Diese Sichtweise bedeutete nun keines-
wegs, die Gesellschaft Jesu zu zerstéren, sondern
vielmehr sie zu erneuern. Padre Arrupe war dar-
in, wie ich meine, vom Konzil inspiriert.

Die Aufgabe war schwierig und delikat. Sie
reichte an die Wurzeln des Jesuitenordens, des
Menschlichen und des Christlichen, und sie ver-
langte Fahigkeiten und Talente, die Arrupe, frei-
lich mit Einschrénkungen, in Fille besaB: allen

Jyins Heute der Geschichte ¢

voran eine Form der Radikalitdt, mit der norma-
lerweise nicht gerechnet werden kann — schon
gar nicht bei Menschen in Autorititspositionen.
Gerade sie zeichnete Arrupe jedoch zweifellos
aus. Er hatte diese Gabe, den Dingen an die Wur-
zel zu gehen, und gerade deshalb konnte er
Wichtiges tun in der Gesellschaft Jesu, im reli-
gidsen Leben, in der Kirche und in der Welt. Sei-
ne Gegner haben ihn nie richtig verstanden, aber
sie begriffen, dass Arrupe dem Jesuitenorden eine
Wende gab.
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Eine besondere Weise der Radikalitat

e Mit dieser Radikalitdt sah Arrupe auch La-
teinamerika und das, was die Jesuiten in diesem
Kontinent von nun an sein und tun sollten. Ich
glaube, das erste, was er dafiir tat, war zu-
zuhéren. Aus derselben Zeit stammt der Satz von
Karl Rahner, dass »die Wirklichkeit das Wort er-
greifen will¢. Als Arrupe 1965 kurz vor Medellin
zum Generaloberen ernannt wurde, vernahm er
dieses Wort, das — nach Jahrhunderten — die
Wirklichkeit Lateinamerikas verkiindete. Es war
ein Wort der Klage und deshalb radikal im Ton
wie vom Inhalt her: »Dieses Elend als Massen-
erscheinung ist eine Ungerechtigkeit, die zum
Himmel schreit.« So formulierte es das Schluss-
dokument von Medellin.!

Diese Klage wahrzunehmen war alles an-
dere als selbstverstdndlich. Mit Ausnahme jener
lateinamerikanischen Bischofe, die sich dem
Geist von Las Casas verpflichtet fiihlten, hatten
weder die {ibrige Kirche noch die Jesuiten auf
diese Klage gehort. Denn das kann nur, wer sich
mit den verarmten Massen auf dieselbe Augen-
hohe begibt, und genau das tat Arrupe zusam-
men mit einigen anderen. Er hatte die Gabe, an
der Wurzel zu leben. Fiir ihn bedeutete »lebeng:
»in Gott zu leben« — von Gott ergriffen, durch
den Geist Gottes geprégt. Solch ein Mensch Gott-
es konnte die Klagen der Armen einfach nicht
iiberhéren.

Ja, noch mehr: Obwohl Arrupe die letzten
Jahre seines Lebens in Rom verbrachte, begeg-
nete er nicht dort, im Zentrum der Christenheit,
in Europa, im Westen jenem Lebenssaft, der von
der Wurzel her alle Dinge lebendig macht. Ar-
rupe hatte viele Jahre an der Peripherie gelebt,
und wie viele andere, angefangen von Franz Xa-
ver, entdeckte er, dass die eigentliche Wirklich-
keit, die das Leben eines Jesuiten am tiefsten zu
prdgen vermag, nicht im Zentrum zu finden ist,
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sondern an der Peripherie — in der Welt »des An-
dereng, der oft arm ist und klein, missachtet und
unterdriickt, ignoriert und ohne Existenzbe-
rechtigung. Man hat Arrupe mit Recht einen
yuniversalen Menschen¢ genannt: Er ist es von
der Peripherie her geworden.

In Japan lernte Arrupe, dass ein Jesuit nicht
entkulturieren darf — was immer auch ent-
menschlichen bedeutet — indem er daran arbei-
tet, dass sich die Peripherie dem Zentrum an-
gleicht. Vielmehr muss er das Evangelium in-kul-
turieren und dafiir offen sein, sich vom Guten
»des Anderen¢ evangelisieren zu lassen — ein
Thema, das spdter von der 33. Generalkongre-
gation der Jesuiten (1983) behandelt und von
der 34. Generalkongregation (1995) vertieft
wurde.

Heute Jesu Gefiahrte sein

e Schon davor, bei der 32. Generalkongrega-
tion (1975), war eine andere fundamentale In-
fragestellung sichtbar geworden, die vom Zen-
trum nicht mit jener Ernsthaftigkeit beachtet
wurde, die sie verdient hitte: die Frage von
Armut und Elend als Friichte fehlender Solida-
ritdt und Ungerechtigkeit. Arrupe sah diese Kon-
gregation auf formaler Ebene als dringend nétig
an, um den letzten Schritt in dem Prozess zu set-
zen, der durch die 31. Generalkongregation
(1965) zwar begonnen, aber noch nicht voll-
endet worden war. Dabei war die Einberufung
der 32. Generalkongregation umstritten, da
durch Spannungen mit dem Vatikan nicht die
besten Voraussetzungen daflir gegeben waren.
Tatséchlich hatte sich die Prokuratorenkonferenz
am 4, Oktober 1970 — mit 91 Stimmen dagegen
und 9 daffir — gegen eine Einberufung ausge:
sprochen. Doch einige Tage spdter, am 25. Ok-
tober, verkiindete Arrupe der gesamten Gesell-
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schaft Jesu durch einen offenen Brief, in dem er
auch das Ergebnis der Abstimmung bekannt gab,
dass er in eigenem Ermessen beschlossen hatte,
die Generalkongregation einzuberufen. Er fligte
hinzu, dass diese »die wichtigste Entscheidung
seines ganzen Generalates sei«. Aus meiner Sicht
hatte er damit nicht unrecht.

Die Kongregation widmete sich nun einer
Frage, die seit langer Zeit nicht mehr so radikal
gestellt worden war: »Was heif3t heute Jesuit, Ge-
fahrte Jesu zu sein?« Die Antwort darauf war
ebenso radikal wie unerhort: »Sich unter dem
Banner des Kreuzes im entscheidenden Kampf
unserer Zeit einzusetzen: im Kampf fiir den Glau-
ben, der den Kampf fiir die Gerechtigkeit mit
einschlieBt.«2 Und die Jesuiten gingen ans Werk,
mit unterschiedlichen Rhythmen und mit mehr
oder weniger Intensitdt, und begannen, einen
neuen Weg zu gehen. Arrupe sah mit groRer
Freude, wie dadurch eine Gesellschaft Jesu er-
wuchs, die diesem Jesus von Nazareth &hn-

nEngagement im Kampf
fiir Glaube und Gerechtigkeit

licher war als bisher und die viele Mértyrer fiir
die Gerechtigkeit hervorbrachte. Das war jedoch
auch Grund fiir Argernisse innerhalb des Ordens
und fiihrte zu Konflikten mit den Méchten der
Welt und des Vatikan.

Man kann dartiber diskutieren, welcher Bei-
trag Arrupes zu »Glaube und Gerechtigkeit«
wahrend der 32. Generalkongregation und da-
nach der wichtigste war. Seine Schriftstiicke und
Briefe waren erleuchtend. Unbeschadet all des-
sen denke ich jedoch, dass sein wesentlichster
Beitrag die Verbreitung von Uberzeugung, En-
gagement und Hoffnung war und darin auch das
Akzeptieren von Konflikten und Risiken. Und all
das mit einer schipferischen Freiheit, also nicht
Wwie jemand, der einer bereits gesatzten Ortho-
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doxie oder Doktrin, also einem definitiven Ge-
setz, folgt, sondern wie einer, der sich von der
Kraft des Geistes Gottes bewegen ldsst und dabei
»seine Augen fest auf Jesus gerichtet hat«, wie
der Hebrderbrief sagt.

Einige warfen Arrupe vor, kein Flihrungsta-
lent zu besitzen, doch im Allgemeinen und ganz
gewiss in Bezug auf »Glaube und Gerechtigkeit«
motivierte er zu diesem entscheidenden Kampf,
ohne jemanden seiner Freiheit zu berauben. Er
steckte Menschen mit seinen Ideen an und
schritt selbst auf dem Weg voran. Ich denke, Ar-
rupe kam, um zu sagen: » Trennen wir nicht, was
Gott von Anfang an geeint, doch die Kirche und
die Gesellschaft Jesu im Laufe der Geschichte ge-
trennt hat: Glauben und Gerechtigkeit.« Dafiir
gab er seine Gesundheit, seine Zeit und schlief-
lich sein Leben hin. Dies war besonders wichtig
fiir Lateinamerika.

Der Kampf fiir Gerechtigkeit
in Zentralamerika

® [ch mochte das Gesagte nun illustrieren, in-
dem ich anhand konkreter persnlicher Beispie-
le daran erinnere, wie Padre Arrupe mit den Je-
suiten von El Salvador — und ebenso von Guate-
mala und Nicaragua — umgegangen ist, die sich
bereits seit den 70er-Jahren im Kampf fiir Ge-
rechtigkeit engagierter, also schon vor der 32.
Generalkongregation.

In jenen ersten Jahren waren die Beziehun-
gen gespannt. Arrupe kritisierte uns. Einerseits
waren in Zentralamerika einige Jesuiten der
32. Generalkongregation sozusagen zuvorge-
kommen, andererseits war Arrupe {iber das Ge-
schehen nicht gut informiert. Und ich denke
auch, dass er nicht gut beraten war. Diese Situa-
tion &nderte sich um 1976, und dariiber kann
ich aus erster Hand berichten.
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Gegen Ende Juni 1976 rief tiberraschend
Padre Arrupe in Rom an, da er mit einem Befrei-
ungstheologen sprechen wollte, bevor er eine Rei-
se nach Lateinamerika antrat. Eine Woche lang
trafen wir einander jeden Tag. Arrupe fragte und
kommentierte, wobei das Thema »Glaube und
Gerechtigkeit« — an sich bzw. in Bezug auf die
Provinz — immer wieder vorkam. Bei vielen von
uns machte sich der Einfluss von Medellin be-
merkbar und wir unterrichteten Befreiungstheo-
logie, was ernstzunehmende Konsequenzen nach
sich zog. Intern gab es in der Provinz starke Spal-
tungen und Streit, aufen nahmen Verleumdung
und Verfolgung der Jesuiten zu. In genau diesem
Kontext fanden unserer Gesprdche statt. Arrupe
sprach {iber diese Dinge in aller Ruhe.

Doch nicht nur dies. Damals wurde gerade
die Erhebung der damaligen Vize-Provinz zur un-
abhangigen Provinz von Zentralamerika vorbe-
reitet. Da geschah etwas, das mich beriihrte: In
einem Brief, der dem Erhebungsdekret beigelegt
werden sollte, wollte Arrupe die Jesuiten von
Zentralamerika »um Verzeihung fir die Span-
nungen bitten, die wir mit ihm erlebt hatten. Sei-
ne Assistenten brachten ihn zwar davon ab, den-
noch enthielt der Brief — wenn auch nicht in ge-
nau diesen Formulierungen, so doch von der
Idee her — die Botschaft, die Arrupe uns mittei-
len wollte: dass es »Missverstandnisse« gegeben
habe — und die Freude, dass diese aus dem Weg
gerdumt werden konnten. Durch bessere Infor-
mation hatte sich die Situation gedndert. Und mit
Redlichkeit und Demut @nderte Arrupe seine Be-
ziehung zu uns radikal. Padre Ellacurfa sprach
davon mit Schlichtheit und grofler Freude.

Keine »Besonnenheit«

o Wasich soeben in Erinnerung gerufen habe,
zeigt Arrupes Redlichkeit und Feingefiinl, und
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zugleich macht es deutlich, wie der Kampf fiir
»Glaube und Gerechtigkeit« in der Gesellschaft
Jesu in Angriff genommen wurde. Wir schritten
voran und waren bemiiht, weder in Ubertrei-
bungen zu geraten, noch Fehler zu begehen. Ich
erinnere mich, dass Padre Arrupe uns nie, wie es
sonst oft geschah, um »Besonnenheit¢ bat, was
janormalerweise darauf hinauslief, einen Schritt
zuriick zu machen, die Menschen im Stich zu
lassen, feig zu sein. Auch bat er uns nicht, die Be-
freiungstheologie, wie wir sie zu unterrichten
und weiterzugeben versuchten, aufzugeben. Er
bat uns auch nicht, uns den Anordnungen eini-
ger Hierarchen, Gegnern von Medellin — von de-
nen es zu Gentige gab — zu beugen. Und das be-
reitete uns, aber besonders ihm selbst viele Pro-
bleme.

Von da an bis zu seinem Tod war die Bezie-
hung zu Padre Arrupe herzlich, insbesondere fiir
mich. Ich glaube, wir verstanden uns tiefgehend,
und vielleicht half ihm auch El Salvador zu be-
greifen, wohin er die 32. Generalkongregation
gefiihrt hatte: in den Kampf fiir » Glaube und Ge-
rechtigkeit«. Wie in den Evangelien war es auch
fiir uns — und wohl auch flir ihn — das Kreuz, das
uns am meisten erleuchtete. In jenem Jahr war
an der UCAS3 eine Bombe explodiert, die erste
von ca. 25. Im Juni erhielten alle Jesuiten To-
desdrohungen, falls wir das Land nicht innerhalb

»Es war das Kreuz,
das uns am meisten erleuchtete. {{

von 30 Tagen verlassen wiirden. Handzettel
wurden auf den Strallen verteilt: »Kdmpfe fiir das
Vaterland, tote einen Priester.« In unserer Un-
terkunft in der UCA und im Kolleg gab es oft
Hausdurchsuchungen und Bomben. Doch Arru-
pe hielt uns in keiner Weise vor, dass wir uns in
die Politik mischten, ebenso wenig mahnte er zu
Besonnenheit. Er schrieb uns einen Brief, in dem
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er uns dazu motivierte, weiterzumachen. Und
mit einer der Gesten, die fiir ihn so typisch wa-
ren, schickte er uns eine Spende von 5000
Dollar, als ob er sagen wollte: »Repariert so
schnell wie mdglich die Zerstérungen und fahrt
mit eurer Arbeit fort.«

1977 wurde Padre Rutilio Grande SJ in
Aguilares ermordet, weil er sich fiir die Bauern
einsetzte und die Landbesitzer anklagte. Er war
der erste salvadorianische Martyrer der Gerech-
tigkeit der Jesuiten, er starb aus Liebe zu den Un-
terdriickten und im Namen des Evangeliums.
Auch diesmal schreckte Arrupe nicht zuriick:
»Geht nicht weg, bleibt auf euren Posteng, lieB
er uns sagen. Er selbst wollte uns besuchen, doch
seine Assistenten liefen dies aufgrund des ho-
hen Risikos nicht zu. Soweit ich weiR, handelte
Arrupe stets in dieser Weise, in El Salvador und
in der gesamten Dritten Welt. In Nicaragua ver-
teidigte er inmitten von immensen innerkirchli-
chen Problemen »die kritische Unterstiitzungg«
des Sandinismus durch die Jesuiten. Er vertei-
digte die Jesuiten, die ernsthaft und kritisch das
Beste aus beidem herauszuholen versuchten: aus
dem Christentum und dem Sandinismus.

Dem sensus Christi verpflichtet

e »Glaube und Gerechtigkeit¢, von Gott ge-
eint: Das ist es, wozu Padre Arrupe uns auffor-
derte und motivierte. Immer verlangte er Ernst-
haftigkeit, in der Theoriebildung wie in der Pra-
xis. Was ihm Sorgen machte, war nicht der
Marxismus, sondern ob Gott im Zentrum unse-
res Lebens und unserer Mission steht. [nsbeson-
dere legte er auf den sensus Christi Wert, sei es
in diesen oder anderen Worten. Es war der An-
spruch eines Generaloberen, doch vor allem war
es eine Uberzeugung, die ein Bruder seinen Mit-
briidern anbot.
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Weder aufgrund dessen, was ich in Rom von
ihm selbst gehért, noch aus dem heraus, was ich
seinen Schriften gelesen habe, kdnnte ich exakt
angeben, welches Konzept von »Glaube und Ge-
rechtigkeit« Arrupe eigentlich hatte. Was ich je-
doch gut erinnere, ist, wie er diese Option im
Kontakt mit Personen umsetzte. Seine Art mit

W Gott im Zentrum unseres Lebens
und unserer Mission

den Jesuiten umzugehen, die ich gerade kurz be-
schrieben habe, zeigt wohl besser als tausend
Worte, was es fiir ihn bedeutete, »sich unter dem
Banner des Kreuzes im entscheidenden Kampf
unserer Zeit einzusetzen: im Kampf fiir den Glau-
ben, der den Kampf fiir die Gerechtigkeit mit
einschlieft.«

Dankbar und voll Zuneigung erinnern wir
Jesuiten uns daran, wie er selbst die Konsequen-
zen dessen auf sich nehmen musste, dass er uns
und die unterdriickten Vélker, fiir die wir zu ar-
beiten und zu kdmpfen versuchten, verteidigt
hatte. Einige Jesuiten von innen und einige aus
der rémischen und den zentralamerikanischen
Kurien beschuldigten ihn der Naivitdt, der Un-
fahigkeit, die Gesellschaft Jesu zu leiten, und sie
klagten ihn an, sich gefdhrlich weit links zu po-
sitionieren. Doch er freute sich, als mit dem Mar-
tyrium von Rutilio die Spaltung zu Ende ging und
die briiderliche Einheit unter uns wuchs.

Ob jemand fiir den Glauben und die Ge-
rechtigkeit arbeitet, zeigt sich nicht an Proklama-
tionen und Absichten a priori, sondern an der Be-
statigung a posteriori: Die Jesuiten haben in der
32. Generalkongregation mit klaren Worten zum
Ausdruck gebracht, dass der Einsatz fiir die Ge-
rechtigkeit seinen Preis hat. Viele haben diesen
Preis gezahlt, vor allem in der Dritten Welt — und
unter ihnen méchte ich besonders an Monsefior
Munzihirwa, Erzbischof von Bukavu (im Osten
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des Kongo) erinnern, der 1996 ermordet wurde
und seither als Romero von Afrika gilt.

Auch Padre Arrupe hat diesen Preis bezahlt:
Unversténdnis, Beschuldigungen, Distanznahme
von Seiten der kirchlichen Obrigkeit. Als Mon-
sefior Romero sich auf denselben gefdhrlichen
Weg einlieR, ging er, als er in Rom war, zu Padre
Arrupe, um sich Trost zu holen. In sein Tagebuch
notierte er: »Er ist ein sehr heiliger Mann.« Jah-
re spéter, als Padre Arrupe im Krankenhaus war,
antwortete er, als man ihn nach Monsefior Ro-
mero fragte, mit den gleichen Worten: »Er ist ein
Heiliger.« Ich mochte hier hinzufiigen, dass sich
die Arbeit fiir Glaube und Gerechtigkeit auch da-
durch bestétigt, dass uns die Armen der Welt als
ihresgleichen erachten.

Der Glaube, der der Gerechtig-
keit Qualitat verleiht

® Die Mission der Gesellschaft Jesu war seit je-
her die Verbreitung und die Verteidigung des
Glaubens: Predigt, Religionsunterricht, Theolo-
gie und Apologetik. Auch die spirituelle Aus-
richtung, die den Glauben zum Leben erweckt,
war immer présent. Und natiirlich die Exerziti-
en des heiligen Ignatius. All dies war fiir Padre
Arrupe selbstverstidndlich, der Kampf fiir den
Glauben war nichts Neues. Neu war allerdings,
dass Glaube nun mit Gerechtigkeit in Verbin-
dung gebracht wurde — und zwar unter einer
zentralen Voraussetzung: Es gibt nicht Besseres
fiir den Menschen als die Beziehung zu Gott.
Der Kampf fiir den Glauben war ein Kampf fiir
die Humanisierung des Menschen, um ihm zu
helfen, Gott anzunehmen und sich von Gott an-
nehmen zu lassen.

Weit davon entfernt, den Glauben Arrupes
zu ergriinden, mochte ich mit einigen Worte dar-
{iber schliefen, wie sein fester Glaube ihm im
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Kampf flir Gerechtigkeit beistand. Der Glaube
hilft, indem er — man kann fast sagen: physisch
— zur Gerechtigkeit hintreibt. Aber der Glaube
dréngt nicht nur dazu, im Allgemeinen Gerech-
tigkeit zu {iben — er verleiht ihr auch eine ganz
bestimmte Qualitdt. Ich weill nicht, ob Arrupe
das so sagen oder dem ganz zustimmen wiirde,
aber er ist es, dem ich diese Einsicht verdanke.

Treu dem Geheimnis Gottes

e Ausder Fiille Gottes empfing der Kampf fiir
Gerechtigkeit seinen langen Atem. Wer sich auf
diesen Kampf einlésst, ist mit einer Vielfalt von
Wirklichkeiten, Problemen, Unbekanntem, Risi-
ken, Konflikten, aber auch Hoffnungen, Utopien
und Freuden konfrontiert. Man muss konkrete
Schritte in Richtung Gerechtigkeit setzen, doch
ihre Wirklichkeit ist nicht zu erfassen. Um dem
Kampf fiir Gerechtigkeit treu zu bleiben, hilft es,
ganz schlicht dem Mysterium Gottes treu zu blei-
ben. Nichts kann uns von [hm trennen, und dar-
um kann uns auch nichts davon abbringen, be-
scheiden mit Ihm auf dem Weg zu sein, oder uns
davon abhalten, die Gerechtigkeit zu leben, wie
es der Prophet Micha sagt. Als Mann Gottes
konnte Arrupe in diesem Glauben an das Ge-
heimnis Gottes die Gerechtigkeit vorantreiben.

Gerechtigkeit, wie ich sie verstehe und wie
sie wohl auch Arrupe verstand, ist eine Form der
Mitleidenschaft und der Barmherzigkeit — die
Liebe zu den Opfern, die das Tiefste der Wirk-
lichkeit Gottes zum Ausdruck bringt. Diese
Barmherzigkeit ist dadurch gekennzeichnet, dass
sie sich nicht bloB auf einzelne Personen richtet,
sondern auch auf ganze Vélkern, nicht nur auf
Opfer von Naturkatastrophen, sondern auch auf
Opfer aus historischen und strukturellen Griin-
den — und sie ist nicht nur ein Gefiihl, sondern
ein Sich-Beriihren-Lassen, das zur Praxis drangt
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und bis zum Ende geht. Deshalb nennen wir die
Maértyrer unter uns die konsequent Barmherzi-
gen. Ich glaube, auch Padre Arrupe hat fiir Ge-
rechtigkeit gekdmpft, weil er wirklich ein
Mensch der Barmherzigkeit war.

Eines Morgens {iberraschte er 1981 seine
Assistenten mit folgender Initiative, die wohl sei-
ne letzte als Generaloberer war: Der Jesuitenor-
den sollte Fliichtlingen helfen. Klarerweise ging
es hier um ein durch Ungerechtigkeit bedingtes
Problem, doch der Ausldser fiir die Aktion war
das Mitleid: In der Nacht zuvor hatte Arrupe von
vietnamesischen Schiffen gehért, die durch die
Welt irrten, ohne in einem Hafen Asyl zu be-
kommen. Und bei Arrupe — wie bei Jesus —
ydrehten sich die Eingeweide um¢.® Aus Barm-
herzigkeit konnte Arrupe den Kampf fiir Ge-
rechtigkeit vorantreiben und dabei, inmitten al-
ler bleibenden Ambivalenzen, das Mitleiden und
die Liebe zu den Opfern im Zentrum halten.

Ein Mann des Glaubens und
der Hoffnung

o Eist nicht selbstverstindlich, dass in dieser
Welt die Gerechtigkeit siegt, doch Padre Arrupe
verlor die Hoffnung nie. [hn begleitete ein un-
verwiistlicher optimistischer Charakter, der ihn
so liebenswert machte, doch er war mehr als nur
Optimist. Arrupe vertrat einen unverriickbaren
Glauben an das Potenzial der Giite Gottes und an
die Moglichkeit der Giite der Menschen. Er, der
als Zeitzeuge den Abwurf der Atombombe in
Hiroshima erlebte, glaubte trotz allem, dass sich
die Geschichte zum Guten wenden kénne und
dass im Innersten der Menschen ein Reservoir an
Glite existierte, das jederzeit wirksam werden
kann, und er glaubte an das immer mogliche
Wunder der Bekehrung. Fiir einige war das
Naivitit, fiir andere utopische Illusion, doch fiir
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mich war es die Hoffnung, die uns alle zu Men-
schen macht. Dieser Mann der Hoffnung konn-
te den Kampf fiir Gerechtigkeit weiterfiihren in
der Uberzeugung, dass der Henker nicht tiber
das Opfer triumphieren wird. Und dass es einen
neuen Himmel geben wird und eine neue Erde.

Die unergriindliche Tiefe seines Glaubens
ermutigte Arrupe zum entscheidenden Kampf,
einem Kampf mit Qualitit, der zu einer Gerech-
tigkeit mit Qualitét fiihren sollte. Dabei war es ei-
gentlich ein naiver Glaube. «So nahe bei uns ist
der Herr noch nicht gewesen, vielleicht sogar
nie, denn noch nie waren wir so unsicher.«% Und
doch war es wirklicher Glaube. Er stellte nichts
vor den Willen Gottes. Und er band sein Herz
letztlich an nichts anderes als Gott. Mit aller
Selbstverstandlichkeit lief er Gott Gott sein.
Solch ein Glaube fiithrt zu Qualitét in allen Be-
reichen der Existenz, eben auch im Kampf um
Gerechtigkeit.

Auf argumentativer Ebene kann ich nichts
tiber die Tiefe dieses Glaubens sagen, aber sein
Leben, mehr noch als seine Worte, l4sst etwas
von dieser Tiefe erahnen. Padre Arrupe liebte die
Gesellschaft Jesu, aber er verabsolutierte sie nie.
Er setzte ganz bewusst sein friiheres Prestige und
seinen guten Ruf innerhalb der Kirche aufs Spiel
— in einigen Momenten bis zur Gefahrdung sei-
ner Existenz — filir die Option fiir «Glaube und
Gerechtigkeit«. Es zeigten sich schreckliche in-
terne Spaltungen und Versuche, eine parallele
Gesellschaft Jesu zu griinden, die sogar von ei-
nigen Bischofen begriit wurden. Die Zahl der

»8Sein Glaube war
Glaube unter freiem Himmel. {{

Jesuiten verringerte sich um 8000, weil der Or-
den seine verschlossene Welt von friiher verlie
und sich in der Welt der Ungerechtigkeit und des
Unglaubens inkarnierte, was alles andere als ein-
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fach ist. Die Gesellschaft Jesu verlor alte Freun-
de und Wohltdter und machte sich méichtige
Feinde, die sie angriffen und verfolgten bis
hin zum Mord. Auch hatte sie zur Zeit Arrupes
ernsthafte Schwierigkeiten mit drei Pépsten:
mit Paul VI. am Ende seines Pontifikates, mit
Johannes Paul I. und mit Johannes Paul II., die

Yder entscheidende Kampf ¢

die neue Option nicht verstanden und kritisier-
ten. 1981 kam es zu einer in der Geschichte des
Jesuitenordens nie dagewesenen papstlichen In-
tervention. Padre Arrupe musste abtreten — und
das war vielleicht sein groBter Schmerz —wegen
des Unverstdndnisses des Vatikans ihm selbst ge-
geniiber, der doch dem Papst zutiefst treu war.
Doch mit aller Selbstverstandlichkeit lie(s er Gott
Gott sein. Sein Glaube war Glaube unter freiem
Himmel.

Der Leser konnte sich fragen, ob dieser
Glaube nun wirklich eine Hilfe fiir die Gerech-
tigkeit sein kann. Ich bin davon tiberzeugt, dass
er das ist. In einem solchen Glauben schreitet
Gott selbst durch die Welt und sein Geist ver-
setzt Berge. Dies glaube ich sagen zu kdnnen,
weil wir es in El Salvador an Monsefior Romero
deutlich sehen konnten. Homilien und Pastoral-
briefe, Zufluchtsorte, die sich dffneten, Solida-

ritdt in den kontrollierten Zonen, Zuspruch fiir
Priester und Basisgemeinschaften, Volksorgani-
sationen und Solidaritdtsgruppen, Planung und
pastorale Wochen — all dies tat er. Doch das Tief-
gehendste war etwas anderes. Ignacio Ellacurfa
sagte es so und traf dabei den Punkt: »Mit Mon-
seflor Romero ist Gott durch El Salvador gegan-
gen.« Dasselbe war es bei Padre Arrupe. Das
Wichtigste, was er fiir Lateinamerika tat, war,
dass er diesen seinen Gott zu uns kommen lieB.
Im Ubrigen dachte er, plante, schlug vor, ver-
langte, korrigierte, doch dies waren blof Zusét-
ze. All sein Tun war durchdrungen von Gott und
menschlich gemacht durch Gott. Und darum ist
es gut und wichtig, Glaube und Gerechtigkeit zu
vereinen.

Eine letzte Erinnerung: In einem der Ge-
spriche von 1976 fragte mich Padre Arrupe, ob
es mir etwas ausmachte, wenn er mir ein Ge-
dicht vorlese, dass er am Fronleichnamstag fiir Je-
sus Christus geschrieben hatte. Ich war beein-
druckt und sagte erst einmal gar nichts. Danach
stimmte ich zu, natiirlich. Ich erinnere mich
nicht, was er in dem Gedicht schrieb, doch ich
erinnere mich bis heute sehr gut, dass ich tief im
Inneren spiiren konnte: »Wahrlich, dieser Mann
liebt Jesus Christus.« Menschen wie er sind es,
die uns helfen, am entscheidenden Kampf der
heutigen Zeit teilzunehmen,

' «Die Kirche in der gegen-
wartigen Umwandlung
Lateinamerikas im Lichte
des Konzils«. Samtliche
Beschliisse der Il. Gener-
alversammlung des
Lateinamerikanischen
Episkopats in Medellin 24.8.
bis 6.9.1968, in: Stimmen
der Weltkirche 8. Die Kirche
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Veronika Priiller-Jagenteufel

Lieber ein europiischer kumenischer

Kirchentag?

Eine dsterreichische Nachlese zur Dritten
Europdischen Okumenischen Versammlung

Die Versammlung, die Anfang
September in Sibiu/Hermannstadt

in Rumdnien stattfand, machte
Bruchstellen wie Verbindungslinien
zwischen den Kirchen sichtbar.

Ob sie sich als Schwungrad fiir

die Okumene erweisen wird, ist offen.

@ Unter einigen Mitgliedern der dsterreichi-
schen Delegation — und zwar aus verschiedenen
Kirchen — wurde auf der Heimfahrt von Si-
biu/Hermannstadt folgende Idee erwogen: Eine
nédchste Begegnung von Menschen aus den
christlichen Kirchen Europas sollte nicht mehr
die Form einer Delegiertenversammlung haben,
sondern die eines Kirchentages. Damit ist, so ver-
mute ich, sowohl einiges der Kritik zusammen-
gefasst, die in Sibiu an der Anlage der Versamm-
lung zu horen war, als auch eine Aussage {iber
den Zustand der 6kumenischen Bewegung ge-
macht.

Begegnung statt Beredung

® Mitder Idee eines Kirchentages ist wohl die
Hoffnung verbunden, dass dabei die Begegnung
im Zentrum stiinde. In Sibiu wurde sie zwar rhe-
torisch beschworen, Riume und Zeiten, an de-

DIAKONIA 38 (2007)

nen sie tatsdchlich in tiefer gehender Weise hét-
te stattfinden kénnen, waren im Programm lei-
der kaum vorgesehen. Die Arbeit im Plenum so-
wie in den Foren war {iberwiegend von GruB-
adressen und Vortrdgen geprdgt — also von der
EinbahnstraBe von Sprechern (und wenigen
Sprecherinnen: Alle Hauptreferate hielten Mdn-
ner) zum Publikum.

Dennoch werden es vor allem das Kennen-
lernen von und die Gespréche mit Christinnen
aus ganz Europa sein, die den insgesamt iiber
2500 Teilnehmerinnen (1500 davon offizielle
Delegierte) an der Versammlung in Erinnerung
bleiben und die weiter wirken werden. Ver-
stindnis flireinander und gemeinsames Handeln
— beides wéren wohl wesentliche Merkmale der
Einheit der Christinnen bzw. Kirchen — erwach-
sen in erster Linie aus direkter Begegnung. Trotz
dichtem Programm fanden solche Begegnungen
statt und lebten von der ungeheueren Buntheit
und Unterschiedlichkeit der Teilnehmenden, die
sich bei den vielen anwesenden Amtstragerin-
nen (knapp die Hélfte der Delegierten waren Or-
dinierte) schon auf den ersten Blick in ihren so
verschiedenen Kleidungen zeigte: vom armeni-
schen Bischof im brokatbesetzten Talar bis zur
anglikanischen Priesterin mit Kollarhemd in
Pink.
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Erlebbar wurde in diesen Begegnungen
auch einmal mehr, dass oftmals Angehorige ver-
schiedener Konfessionen in ihrer Auffassung
vom Christsein und in ihrem Verstédndnis der
Aufgaben der Kirche einander néher sind als je-
weils anderen Gruppierungen oder Richtungen
innerhalb der eigenen Konfession. Es gibt ldngst
sozusagen die »Okumene querk, fiir die der kon-
ziliare Prozess fiir Gerechtigkeit, Frieden und Be-
wahrung der Schopfung ein bestérkendes Sam-
melbecken war und ist, aus dem auch die Eu-
ropiischen Okumenischen Versammlungen
erwuchsen und bis heute schpfen.

Bruchstellen

® Zursichtbaren, greifbaren Einheit ist es aber
noch ein langer Weg. Unklar ist auch dessen ge-
naues Ziel: Wie soll diese Einheit aussehen?
Eine junge Delegierte aus einer protestantischen
Kirche, die in ihrem Land eine Minderheit dar-
stellt, sagte mir dazu, dass fiir sie bei jeder Art
von Einheit, die die eine Kirche in irgendeiner
Form dem Papst unterstellte, gewiss der bittere
Geschmack bliebe: Jetzt haben es die Katholiken
doch noch geschafft, uns zu vereinnahmen. —
Die Wunden, die die Kirchen durch Gewalt und
Herrschaft in der Geschichte einander beige-
bracht haben, scheinen zwar vernarbt: Die Nar-
ben schmerzen aber oft noch, erst recht bei Wet-
terumschwiingen.

Und mitten in einem solchen Wetterum-
schwung scheinen Christlnnen in Europa heute
zu stehen: Es moge geniigen, hier dazu die be-
kannten Stichworte der Individualisierung,
Pluralisierung und Enttraditionalisierung als
gesellschaftliche Grundstréme zu benennen. Die
Frage, welche Haltung aus christlicher Identitét
gegeniiber diesen Strémungen einzunehmen
wire, wurde in Sibiu als eine der Bruchlinien

444 Veronika Priiller-Jagenteufel / Nachlese zur Okumenischen Versammlung

sichtbar, die den Weg zur Einheit gegenwértig
erschweren: Sind die Auswirkungen der Mo-
derne insgesamt eher abzulehnen und zu
bekdmpfen oder in wesentlichen Teilen doch
zu begriiBen und im Ganzen mitzugestalten?
Zum Priifstein fiir diese Grundsatzfrage wer-
den oft u.a. die Haltung zur Emanzipation der
Frauen und der sich dadurch ergebenden Verén-
derungen der Geschlechterbeziehungen oder
jene zur Homosexualitdt erhoben, aber Unter-
schiede zeigen sich z.B. auch in Fragen der Be-
urteilung der Demokratie bzw. zum legitimen
Spielraum fiir individualethische wie gesell-
schaftspolitische Entscheidungen von Christln-
nen. Die stark modernekritischen Téne, die im
Grundsatzreferat von Metropolit Kirill von Smo-
lensk und Kaliningrad und in ein paar anderen
Aussagen, vor allem von Vertretern der russisch-
orthodoxen Kirche, zu vernehmen waren, ha-
ben jedenfalls so manche/n »westliche/n« De-
legierte/n befremdet. Eine Verstandigung {iber
unsere teilweise doch sehr unterschiedlichen
kulturellen Pragungen und auch unterschiedli-
chen Erfahrungen mit modernem Leben in ver-
schiedenen Teilen Europas zeichnete sich dabei

yunterschiedliche Erfahrungen
mit modernem Leben

als Aufgabe der Okumene deutlich ab. Diese
durchaus divergierenden Erfahrungen gilt es
ernst zu nehmen und aus ihnen miteinander Er-
kenntnisse zu gewinnen fiir die entscheidende
Frage: Was heilt es, in der Welt von heute christ-
lich zu leben bzw. Kirche zu sein, und wie kén-
nen wir einander dabei unterstiitzen?

Im Nachklang der Erklarung der Glaubens-
kongregation der rémisch-katholischen Kirche
zu Fragen der Elkklesiologie aus dem vergange-
nen Sommer war eine der theologischen »Soll
bruchstellen« uniibersehbar: das Kirchenver-
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stdndnis mit seinen Verbindungen zur Sakra-
menten- und Amtstheologie. Walter Kardinal
Kaspar als Prdsident des Pépstlichen Rates fiir die
Einheit der Christen und Bischof Wolfgang Hu-
ber als Vorsitzender des Rates der Evangelischen
Kirchen in Deutschland nahmen in ihren Refe-
raten dazu Stellung und benannten die Schwie-
rigkeiten wie die weitere Notwendigkeit des 6ku-
menischen Weges — wobei ich bei Kardinal Kas-
par mehr ein allgemeines Bemiihen um ein

y»Marschroute und Aufstellung
der okumenischen Karawane {{

Weitergehen-Konnen wahrgenommen habe und
bei Bischof Huber mehr kritische Riickfragen
{iber Marschroute und Aufstellung der &ku-
menischen Karawane, die erst noch neu ver-
handelt werden miissten, bevor es weitergehen
kénne. Mag sein, hier scheint auch die spezifisch
deutsche Situation durch, in der Evangelische
und Katholische sich unter den Markt- und Me-
dienbedingungen des 21. Jahrhunderts verstarkt
in Konkurrenz um Mitgliedet, Geld und gesell-
schaftlichen Einfluss wiederfinden. Okumene ist
eben auch eine Angelegenheit konkreter kon-
textueller Verhaltnisse vor Ort.

Dass Einheit noch lange nicht verwirklicht
ist, wurde uniibersehbar, als zu eucharistischen
Gottesdiensten am Marienfeiertag (8. Septem-
ber: Maria Geburt) und vor allem am Sonntag
die Versammlung — ehrlich und doch schmerz-
lich - in konfessionell sortierte Gottesdienst-
gemeinden zerfiel.

Verweist also die Idee von einem tkumeni-
schen europdischen Kirchentag statt einer Dele-
giertenversammlung darauf, dass derzeit nicht
mehr als ein freundliches Nebeneinander der
Konfessionen zu erreichen ist — wie bei den vie-
len Sténden der verschiedensten Gruppen auf
dem Kirchentagsgelinde?
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Scharniere und Verstrebungen

® Nachdem der erste Tag mit den bereits an-
gesprochenen drei Grundsatzreferaten eher die
Bruchlinien sichtbar machte, wurde an den fol-
genden Tagen wiederum deutlich spiirbar, wie
viel viele Christinnen in Europa verbindet und
wie sehr sie gerade die Sorge um Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schépfung zu Ver-
biindeten macht. EU-Kommissionsprésident Ma-
nuel Barroso fiihrte den Delegierten nachdriick-
lich ihre diesbeziigliche Verantwortung vor Au-
gen, Andrea Riccardi, Griinder der Gemeinschaft
St. Egidio, entwickelte diese Verantwortung
{iberzeugend aus den eigenen christlichen Quel-
len. Vor allem aber wurde in den Foren zu Mi-
gration, Gerechtigkeit, Frieden sowie Schop-
fungsverantwortung deutlich, wie viel hier von
Christlnnen aller Konfessionen fiir Menschen in

vy Diakonie als
starke 0kumenische Kraft ¢

Not und Bedrangnis getan wird und wie oft be-
reits in 6kumenischer Kooperation bzw. in ge-
meinsamen Initiativen und Organisationen. Ein-
mal mehr zeigte sich die Diakonie als starke dku-
menische Kraft, die im gemeinsamen Haus fiir
Verstrebungen sorgt und das Scharnier bildet, das
es erleichtert, die Tiiren zueinander zu 6ffnen.
Auch wenn wie gesagt manche ethischen Fra-
gen zu den kontroversen Themen gehoren, gibt
es doch im Einsatz fiir ein menschenwiirdiges
Leben fiir alle auf dieser Erde und fiir die nach-
folgenden Generationen weit gehende Konver-
genzen in Wort und Tat.

Scharnier- oder Verstrebungsfunktion hat
auch das gemeinsame Beten und Feiern. Wie
auch auf den vorangegangenen dkumenischen
europdischen Versammlungen spielte die Liturgie
eine wesentliche Rolle. Zur Eréffnung am Diens-
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tag, zum feierlichen H6hepunkt am Samstag
abend und zum Abschluss am Sonntag gab es ge-
meinsame Feiern am Hauptplatz von Sibiu/Her-
mannstadt, die auch in die Offentlichkeit hinein
wirkten, indem sie zeigten, dass Christlnnen al-
ler Konfessionen miteinander beten und feiern
konnen. Und jeden Morgen begann die Dele-
giertenversammlung mit einem gemeinsamen

» Was kann stédrker vereinen,
als von Gott gemeinsam gesegnet
zu werden?{{

Wortgottesdienst. Wenn diese Liturgien auch fiir
meinen Geschmack etwas zu einheitlich gestal-
tet waren und wenig von der Vielfalt der liturgi-
schen Traditionen aufnahmen, waren und sind
solche Gottesdienste dennoch starke Zeichen
dafiir, dass wir gemeinsam vor Gott stehen und
uns das Bekenntnis zum Dreieinigen Gott tiefer
verbindet als alle theologischen oder sonstigen
Unterschiede uns trennen. Was kann eigentlich
stirker vereinen, als von diesem Gott gemein-
sam gesegnet zu werden?

Dionigi Kardinal Tettamanzi, Erzbischof
und Metropolit von Mailand, nahm auf diese Ge-
betsgemeinschaft Bezug, als er in einer Morgen-
meditation der Versammlung zusagte: »Hier in
Sibiu, in unserer kumenischen Versammiung,
versammelt sich die eine Kirche des Herrn.« Wie
die Jtinger in der Verklérung Christi eine Vorah-
nung des Osterereignisses erlebten, sei in Sibiu
yeine leuchtende Vorahnung der Einheit im
Geist« zu erkennen. — Ein wahrlich ermutigen-
des Wort eines prominenten Vertreters der ro-
misch-katholischen Kirche.

Ermutigend war fiir mich auch zu erleben,
wie der erste Entwurf der Schlusserkldrung lei-
denschaftliche Debatten auslste, die sich dann
auch Raum im Plenum erkdmpften, und wie sich
dadurch ein gemeinsames Bekenntnis formte in
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Aussagen zum Skumenischen Prozess ebenso
wie zu aktuellen gesellschaftlichen Fragen. Auch
wenn unter den Kritikern des theologisch als zu
einseitig und politisch als zu vage empfundenen
Entwurfs viele Deutschsprachige waren, die da-
mit auch die hierzulande {ibliche Diskurskultur
einforderten, war es doch ein spannender Vor-
gang im Plenum der Versammlung, in dem sich
die Miindigkeit und Handlungsféhigkeit auch ei-
ner so groBen Gruppe zeigte — und in dem gut
deutlich wurde, dass der Hauptstrom der Uber-
zeugungen der Delegierten sowohl auf Aner-
kennung theologischer Pluralitét als auch auf
konkrete Selbstverpflichtungen der Kirchen nach
innen wie nach aufen abzielte. Gerade bei der
Entstehung des Schlussdokuments erwiesen sich
einmal mehr die stérker gesellschaftspolitisch
ausgerichteten Gruppierungen als besonders hilf-
reich: Pars pro toto sei die internationale 6ku-
menische Bewegung Pax Christi genannt, die
sich — so war zu horen — auch hinter den Kulis-
sen konstruktiv bewéhrte.

Wer trigt die Okumene?

® Schon die Versammlungen von Basel (1989)
und Graz (1997) hatten Selbstverpflichtungen
formuliert. Mehrfach wurde eingemahnt, dass
diese noch kaum eingeldst wurden — auch wenn
etwa die Charta Oecumenica als konkrete Folge
der Zweiten Européischen Okumenischen Ver-
sammlung in ihrer Bedeutung nicht zu unter-
schatzen ist. Die Frage nach den offenen Punk-
ten der vorangegangenen Erklarungen, inklusive
der Charta, verweist auf ein {ibliches Problem
programmatischer Schlussbotschaften: Wen ver-
pilichten sie konkret? An wen richten sie sich?
Wer kann sich wem gegentiber auf sie berufen?
Welche Mechanismen der »Ergebnissicherung«
gibt es, kinnte es geben? Hier zeigt sich die
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Schwiche einer solchen Versammlung, die kei-
ne wie auch immer geartete legislative oder ju-
risdiktionelle und schon gar keine exekutive
Macht hat. Alle erzielten Ubereinkiinfte bleiben

yrMechanismen
der Ergebnissicherung? {

abhédngig von jenen, die sich auf verschiedenen
kirchlichen Ebenen fiir ihre Umsetzung stark ma-
chen (kdnnen).

So meinten eben manche, ein Kirchentag
sei diesbeziiglich ehrlicher, denn er unterstelle
nicht, dass es hier um richtungsweisende Be-
schliisse ginge, denen es aber dann an Durch-
setzungskraft fehle. Doch wire das nicht doch
eine eher yschwache« Form von Okumene? All-
zu passend in die derzeitige allgemeine Kultur
der Unverbindlichkeit? Immerhin handelte
es sich bei den Delegierten der bisherigen drei
Versammlungen um Menschen, die von ihren
Kirchenleitungen entsandt waren, bzw. bei
vielen Delegierten um solche, die in ihren Kir-
chen Leitungsverantwortung tragen. Unter die-
sen Delegierten erreichte Verstandigungen und
geteilte Grundsdtze sind daher nicht von vorn-
herein als unerheblich abzuqualifizieren.

Dass Selbstverpflichtungen zumindest einen
solchen Verbindlichkeitscharakter haben, dass
mit Recht und Emphase an sie erinnert und da-
mit auch Dynamik erzeugt werden kann, fiihrte

»y Die yJugend« wurde
zur belebenden Herausforderung.

die »junge Okumene, also die Vertreterlnnen
der Generation der ca. 20- bis 35-Jahrigen, vor.
Eine von diesen jungen Erwachsenen auf einer
Vorkonferenz verabschiedete kompakte und
pointierte Erkldrung forderte die Versammlung
nachdriicklich auf, ihre eigene Geschichte und
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ihre eigene Kraft ernster zu nehmen. Die »Ju-
gend¢ wurde damit zur belebenden Herausfor-
derung und das hatte wohl einen wesentlichen
Anteil daran, dass die gemeinsame Schlussbot-
schaft klarer und konkreter ausfiel, als es
zundchst moglich schien. Der Beitrag der jungen
Leute wurde schlieBlich sogar als eigener Teil der
Erkldrung von Sibiu mitbheschlossen.

Waren Basel und Graz in &hnlicher Weise
von Frauen und ihren Anliegen herausgefordert
und geprdgt worden, waren es diesmal die Ju-
gendlichen bzw. jungen Erwachsenen. Daran

yystarkes Hoffnungszeichen
fiir die Zukunft des Christseins

hatten auch die »Stewards« ihren entscheiden-
den Anteil: Diese international und interkonfes-
sionell bunt zusammengewiirfelte Truppe sorgte
nicht nur durch ihre vielféltigsten Dienste fiir den
mdoglichst reibungslosen Ablauf, sie waren auch
eine starke Gruppe, die jeden Abend ihre Erfah-
rungen austauschte und miteinander betete. So
—habe ich den Eindruck — haben diese {iber 100
jungen Menschen die Versammlung auch geist-
lich mitgetragen. Die Prasentation ihrer Erfah-
rungen aus der Woche im Abschlussplenum war
flir mich der emotionale Hohepunkt der Ver-
sammlung und wirklich ein starkes Hoffnungs-
zeichen fiir die Zukunft des Christseins und der
Okumene in Europa.

Es bleibt nur zu wiinschen, dass den jungen
Leuten nicht dasselbe Schicksal widerfihrt wie
den Frauen: ndmlich, dass ihre Anliegen eine Zeit
lang gehort und durchaus beeindruckt aufge-
nommen, dann aber wieder zurlickgestellt,
als abgehakt betrachtet und bei Wiedereinfor-
dern als ldstig bewertet werden und schlieBlich
— wie Frauenanliegen in Sibiu — kaum mehr zur
Sprache, geschweige denn ausdriicklich in die
Schlusserkldarung kommen.
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Orthodoxie ist anders

® Mit der Wahl des Ortes fiir die Versamm-
lung war die Hoffnung verbunden, das Band zwi-
schen der Orthodoxie und den anderen Konfes-
sionen zu starken. Ruménien ist ein vorwiegend
orthodox geprigtes Land, wiewohl in Sibiu/Her-
mannstadt selbst die evangelische wie die ka-
tholische Tradition mit deutlich auftretenden
Minderheiten vertreten ist. Ob in der Versamm-
lung nun zu viel oder zu wenig von orthodoxer
Tradition spilirbar wurde, dariiber gingen die
Meinungen auseinander.

Blieb den einen die weniger stark als im
»Westen« von Aufkldrung und Moderne geprég-
te Denkweise orthodoxer Theologie und Sicht
von Gesellschaft und Kirche so fremd, dass ihnen
das, was davon spiirbar wurde, schon zu viel war,
so bedauerten andere, dass von dem Reichtum
orthodoxer Spiritualitdt und Liturgie zu wenig
erlebbar wurde, waren doch die gemeinsamen
Gottesdienste eher von westlich charismatischen

W fiir viele eher
etwas Exotisches und Fremdes
geblieben

Ténen durchzogen. Fiir viele West- und Nord-
europderinnen ist die Orthodoxie auch nach
Sibiu — so mein Verdacht — eher etwas Exoti-
sches und Fremdes geblieben, das zwar betrach-
tet wurde, auf das sich einzulassen aber erst an-
satzweise gelang. Hier ist weiterzuarbeiten und
weiterzugehen.

Dabei konnte in Sibiu durchaus erlebt wer-
den, wie vielfaltig auch die Orthodoxie in sich ist.
So war die Ansprache des Okumenischen Patri-
archen Bartholomaios 1. deutlich anders ge-
stimmt als das Referat von Metropolit Kirill. Der
Patriarch von Konstantinopel betonte einmal
mehr die Schépfungsverantwortung, mahnte
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eindringlich gemeinsames Arbeiten gegen den
Klimawandel ein, wirkte einladend und — nicht
zuletzt um der Welt willen — bereit zu weiteren
Schritten mit den anderen Kirchen. Die Ausle-
gung des Mottos der Versammlung — das Licht
Christi scheint auf alle — durch von Erzbischof
Anastasios von Tirana und Ganz-Albanien be-
eindruckte viele durch seine Konkretheit und

»eine 6kumenische Prégung
mitgegeben

Offenheit, durch seine selbstkritischen Téne in
Bezug auf die Verdunkelung dieses Licht durch
die Christen selbst und durch die klare Benen-
nung von Menschenwiirde und Menschenrech-
ten, Freiheit und Solidaritét, Verantwortung und
Demut als grundlegenden christlichen Werten.

Der von manchen gepflegte oberflichliche
Eindruck der Orthodoxie als »riickstandig« konn-
te bei aufmerksamer Wahrnehmung also durch-
aus revidiert werden. Noch ein kleines Beispiel
dazu: In der griechisch-orthodoxen Delegation
aus Griechenland war auf eine weitgehende Aus-
gewogenheit zwischen Mdannern und Frauen ge-
achtet worden und sie umfasste besonders viele
junge Leute, denen dadurch fiir ihr kiinftiges
kirchliches Engagement eine kumenische Pré-
gung mitgegeben werden sollte. Auch dasist Or-
thodoxie.

Mit mehr Gelegenheit zu Austausch unter
den Delegierten wiére von dieser Pluralitdt ge-
wiss mehr zu erleben gewesen. Hier wiirde ein
Kirchentag vielleicht noch mehr und andere
Mbglichkeiten bieten, aber auch eine Delegier-
tenversammlung konnte wesentlich kommuni-
kativer und partizipativer angelegt werden, als
es in Sibiu der Fall war. Okumene und gegensei-
tiges Kennenlernen, das ja eine notwendige Vor-
bedingung fiir den Weg zur Einheit darstellt,
wiirden davon profitieren.
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Gliickliches Osterreich?

@ Als Mitglied der dsterreichischen Delegati-
on tdte es mir leid, wenn die Form der Delegier-
tenversammlung aufgegeben wiirde, und zwar
nicht zuletzt deshalb, weil ich unsere Delegati-
on als einen Ort gelingender Okumene erlebt
habe. Aufbauend auf die in Jahrzehnten beharr-
lichen Engagements gewachsene gute Zusam-
menarbeit aller Konfessionen im Okumenischen
Rat der Kirchen in Osterreich (in dem auch die
romisch-katholische Kirche Vollmitglied ist) gab
es nicht nur ein kollegial gutes Miteinander und
viel Austausch zum Tagungsgeschehen unter
den Delegierten, es war zudem mdglich, dass die
Delegationen der verschiedenen Kirchen Oster-
reichs in der Versammlung auch gemeinsam auf-
traten.

Es bildete sich eine Arbeitsgruppe, die
Positionen zur Schlusserkldrung erarbeitete
und diese als gemeinsame Eingabe der Gster-
reichischen Delegierten einbrachte. Dass einige
der Formulierungen dieser Eingabe sich tatsdch-

Hinweise:

lich in der geltenden Fassung der Schlussbot-
schaft von Sibiu wiederfinden, hat wohl auch mit
dem Gewicht zu tun, das diese Stellungnahme
als eine in sich bereits 6kumenische erhalten
konnte.

Gewiss spiegeln sich hier dsterreichische
Besonderheiten, doch die Erfahrung, dass
ausdauernde, intensive Kontaktpflege und die
gemeinsame Arbeit auf die Gesellschaft hin

»intensive Kontaktpflege
und gemeinsame Arbeit auf
die Gesellschaft hin {

(greifbar z.B. in dem gemeinsamen Sozial-
wort des Okumenischen Rates der Kirchen in
Osterreich), Friichte tragen, konnte vielleicht
auch in anderen Ldndern zu weiteren oku-
menischen Wegen neu ermutigen. Die Dritte
Europiische Okumenische Versammlung in
Sibiu/Hermannstadt ist — bei aller ihrer Un-
zuldnglichkeit — nicht weniger als ein guter Aus-
gangspunkt dafiir.

Die Schlusserklarung ist auf der offiziellen Website der Versammlung (http://www.eea3.org)
abrufbar. Dort finden sich auch die Dokumente der Ersten und der Zweiten Européischen
Okumenischen Versammlung von Basel bzw. Graz sowie die Charta Oekumenica.

Auf der Website des Okumenischen Rates der Kirchen in Osterreich (http://www.kirchen.at)
findet sich auch ein Link zum Okumenischen Sozialwort (dieses auch direkt unter

http://www.sozialwort.at),

DiakoniaA brachte bereits einen Vorbericht zu Sibiu: Helmut Nausner, Hoffnung auf

Erneuerung und Einheit in Europa. Auf dem Pilgerweg der Dritten Europiischen Okumeni-
schen Versammlung, in: DiakonIA 38 (2007) 274-279.

Im Zusammenhang mit den ersten beiden Européischen Okumenischen Versammlungen in
Basel und Graz widmete Diakonia den dort bestimmenden Themen je ein Heft: Heft 5/1989
»Konziliarer Prozess als Skumenisches Lernen«; und 1/1997 »Okumene im Dienst der Ver-
sohnungq.
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Diakone und Diakonie

Klaus KieBling (Hg.)

Stindige Diakone - Stellvertreter
der Armen?

Projekt Pro Diakonia: Prozess — Positionen —
Perspektiven

Berlin und Miinster: LIT Verlag 2006.

br., 224 Seiten, Eur-D 19,90

Das Ende 2006 erschienene Buch behandelt das
Projekt »Pro Diakoniag, das in den Jahren 2002
und 2003 in der Diozese Rottenburg-Stuttgart
stattgefunden hat: Es restimiert die Erfahrungen,
legt Positionen dar und entwickelt Perspektiven
aufgrund der Projektergebnisse.

Namhafte Personlichkeiten aus der Didzese
Rottenburg-Stuttgart und aus der »Tiibinger
Schule« sowie weitere Fachpersonen nehmen
dabei Stellung zur Entwicklung des Diakonats
im Kontext sozialer und ekklesiologischer Fra-
gestellungen: Albert Biesinger, Ottmar Fuchs,
Bernd Jochen Hilberath, Bischof Franz Kamp-
haus, Weihbischof Johannes Kreidler, Klaus Kief-
ling, Michael Ebertz und andere.

Dem Projekt ging eine wichtige Vorent-
scheidung voraus: Die standigen Diakone im Bis-
tum Rottenburg-Stuttgart sollten in Kooperation
mit der verbandlichen Caritas die Diakonie in
ihrem jeweiligen Umfeld gestalten und ihre Wir-
kung vertiefen. Das Projekt hatte die Absicht, die
Zusammenhange der verbandlichen Caritas und
der pfarreilichen Diakonie aufzuzeigen, die Zu-
sammenarbeit zu stirken und so gemeinsame
Ressourcen ans Licht zu bringen.

So stellt z.B. Sigrid Zinnecker vom Caritas-
verband der Didzese Rottenburg-Stuttgart den
interorganisatorischen Lernprozess in den Vor-
dergrund. Komplexe Lernprojekte wie »Pro Dia-
konia¢ sind moglich, wenn die unterschiedlichen
Dimensionen organisatorischen Lernens beriick-
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sichtigt werden. Es gelingt dann sogar noch
mehr: namlich, dass eine Art dialektischer Pro-
zess etwas Neues zu Tage fordert und damit
nachhaltig und innovativ die Zukunft gestaltet.
Und genau dazu lddt der Projektband ein: die
notwendigen strategischen Neuausrichtungen —
ob im verbandlichen oder pastoralen Umfeld —
als Chance fiir neue Visionen zu sehen. Wodurch
ist dies gelungen?

Die an den Veranderungsprozessen Betei-
ligten sind von Anfang an mit einbezogen wor-
den. Ebenso fand eine ehrliche Riickbesinnung
auf die Spiritualitdt und das christliche Funda-
ment statt. Dies zeigt der Prozessbericht von Go-
dehard Konig und Franz-Josef Scholz auf. Ohne
den Einbezug der Quellen des christlichen Glau-
bens und der Spiritualitét besteht die Gefahr, dass
das Neue ins Leere l4uft. Bischof Kamphaus
macht deutlich, dass Fragen rund um Amt,
Macht und Hierarchie etwas mit Spiritualitdt zu
tun haben, sofern man sie nicht mit dem from-
men Mantel des Dienens zudeckt, sondern sich
auf den Kerngehalt und dessen Auswirkung auf
eine solidarische Gemeinschaft besinnt.

Das Projekt insgesamt macht klar, warum
es sich fiir ein Bistum lohnt, das Diakonat in die
Aufgabenbereiche gesellschaftlicher Solidarisie-
rungsprozesse einzubetten. Denn es zeigt sich,
dass solidarisches Handeln nicht nur Gemein-
schaft bildet, sondern ebenso kirchliche Ent-
wicklung und Erneuerung auslost. Das Ziel ist
eine lebensweltorientierte diakonische Pastoral,
verbunden mit einer Caritasarbeit in den Lebens-
und Sozialrdumen der Menschen von heute.

Genau darauf zielt die Einbindung des Dia-
konats im Rahmen der durchgefiihrten Projekte
ab: Das diakonische und solidarische Handeln
der Kirche soll gerade nicht von der Liturgie
abgekoppelt werden, sondern durch den amtli-
chen Dienst des Diakons in die vielschichtigen
Dimensionen der Kirche eingebunden sein.
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Dieses Zueinander von Liturgie und Diakonie
wird in verschiedenen Beitrégen betont und be-
leuchtet.

Eine besondere Wiirdigung im Zusammen-
hang mit diesen grenziiberschreitenden Aufga-
ben verdient in den Augen von Michael Hoch-
schild der Diakon im Zivilberuf als geborener
»Networker«. Gerade dieser Kirchenmann wirkt
in den Augen Hochschilds als verbindendes Ket-
tenglied zwischen Kirche und Gesellschaft.
Sprichwortlich weise klingen die Forderungen
des Philosophen und Soziologen im Hinblick auf
das »Networking«: »Wer Einheit will, muss die
Differenz zulassen¢, und: »Wer Unterschiede in
Gebrauch nimmt, darf ihre Einheit nicht aus dem
Blick verliereng.

Evangelische Theologen &uBern sich zur
Thematik der verbandlichen und pfarreilichen
Diakonie und stellen die gingige Praxis in der
Wiirttembergischen Landeskirche vor. Dabei
stellt sich heraus, dass fiir die katholische wie die
reformierte Seite dhnliche Herausforderungen
bestehen (Dieter Hodl). Heinz Schmidt sieht
beidseitig die Notwendigkeit, die missionarische
Dimension der Diakonie neu in den Blick zu neh-
men.

Das bisher Skizzierte macht deutlich, dass
das Buch auch fiir Personen auBerhalb der Dig-
zese Rottenburg-Stuttgart zahlreiche Anregun-
gen bietet: fiir Verantwortliche in der Ausbildung
stdndiger Diakone, fiir stindige Diakone, fiir Dia-
konieverantwortliche und nicht zuletzt auch fiir
Tétige in der Pastoral und der kirchlichen Sozial-
arbeit. Das Buch berichtet iiber ermutigende Er-
fahrungen des Projekts »Pro Diakonia« und bie-
tet dartiber hinaus relevante Impulse fiir die Pra-
xis: Woran ldsst sich beispielsweise messen, ob
Solidaritét im eigenen Wirkungsbereich wéchst
(Klaus KieBling)? — Insgesamt also: Eine emp-
fehlenswerte, kleine Schatzkiste rund um das
Thema Amt, Diakonie und Caritas! Und die of-
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fene Frage des Buchtitels lddt ein, sich seine ei-
genen Gedanken zu machen!
Mathias Jaggi, Cham

Diakonia im Neuen Testament

Anni Hentschel

Diakonia im Neuen Testament

WUNT 11/226

Tiibingen: Mohr Siebeck 2007

Br. X1V, 498 Seiten, Eur-D 79,-

Gewdhnlich werden die Begriffe »Diakoniag
und »Diakonos¢ mit der Wahl der sieben Mén-
ner gemdl Apg 6,1-7 in Verbindung gebracht,
die in der urchristlichen Gemeinde fiir die Mahl-
zeiten sorgen und damit die Apostel zugunsten
ihrer Wortverkiindigung entlasten sollten. »Dia-
konia¢ bedeutet demnach »Tischdienst¢ oder
»Dienst allgemeing. In der kirchlichen Ordnung
wurde er im Laufe der Zeit ein Amt, das dem
Bischof bzw. dem Priester untergeordnet war
bzw. ist und insbesondere fiir soziale Aufgaben
zustandig ist.

Demgegeniiber kommt die Verfasserin in ih-
rer exegetischen Untersuchung dieser Perikope
zu dem Ergebnis, dass hier von der »Einfiihrung
eines Amtes im Sinne einer dauerhaft mit einem
festen Personenkreis besetzten offiziellen Aufga-
be mit einem klar umrissenen Aufgabengebiet
(335), speziell einem karitativen Dienstamt nicht
die Rede sein kann. Im Gegenteil, im weiteren
Fortgang der Apostelgeschichte werde der Sie-
benerkreis als in der Evangeliumsverkiindigung
tdtig angefiihrt. Das passe zum Sprachgebrauch
von »Diakonia¢ in der Apostelgeschichte, gem&R
dem dieser Begriff im Sinne der Beauftragung zur
Evangeliumsverkiindigung (Apg 1,17.25; 20,24;
21,19) oder im Zusammenhang von Botengén-
gen (Apg 11,29; 12,25) verwendet werde. Wenn
Lukas in der Perikope die Tatigkeit der Wortver-
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kiindiger und des Leitungsgremiums der helle-
nistischen Gemeinde mit der Aufwartung am
Tisch in Verbindung bringe, dann driicke er da-
mit die enge Zusammengehdorigkeit von Verkiin-
digen und Tun des Wortes Gottes aus.

Die Exegese zu Apg 6,1-7 bildet nur einen
kleinen Abschnitt in der umfangreichen Studie
der Verfasserin. Um der genuinen Bedeutung
von »Diakonia¢ im Neuen Testament auf die
Spur zu kommen, geht sie zundchst detailliert
der Verwendung dieses Wortes und der damit
zusammenhdngenden Wortgruppe in profan-
griechischen und jiidisch-hellenistischen Schrif-
ten nach.

»Es bezeichnet, so findet sie heraus, »in
der Regel eine Beauftragung, die den Beauftrag-
ten in ein Beziehungsverhéltnis zwischen Auf-
traggeber und Adressaten einordnet, welches
hierarchisch strukturiert ist und hiufig eine
Vermittlungsfunktion dahingehend nach sich
zieht, dass der Beauftragte eine Sache oder
Nachricht an die Adressaten iiberbringen muss¢
(433).

Der Terminus wurde auch im religitsen Be-
reich verwendet, so dass es fiir die friihchristliche
Bewegung nahe lag, ihn zu ibernehmen, um da-
mit »unterschiedliche, durchaus wichtige Auf-
gaben im Rahmen der frithchristlichen Missi-
onstatigkeit und der entstehenden Gemeinden
zu bezeichnen und diese zugleich als Beauftra-
gungen im Namen Gottes oder auch der Ge-
meinde zu charakterisieren¢ (434).

Das Bedeutungsspektrum der Wortgruppe
»diakoneing bei Paulus, im Lukasevangelium
und in der Apostelgeschichte arbeitet die Verfas-
serin minutids heraus. Einen kurzen Blick wirft
sie dann noch auf die Deuteropaulinen und ei-
nige nichtkanonische Schriften. Es zeigen sich
deutliche Unterschiede im Sprachgebrauch der
neutestamentlichen Verfasser, so dass von einer
spezifisch christlichen Bedeutung von Diakonia
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nicht gesprochen werden kann. Der Sprachge-
brauch hédngt vom jeweiligen Kontext ab, von
dem an der jeweiligen Stelle die Rede ist. So wer-
den bei Paulus etwa — keineswegs ausschlief-
lich! — als Diakonoi Personen bezeichnet, »die
im Auftrag Gottes bzw. Christi die christliche
Botschaft an die Menschen {ibermitteln¢ (435).
Lukas umreif3t dhnlich wie Paulus in der Apos-
telgeschichte mit Diakonia »die Beauftragung
mit der normativ verbindlichen Verkiindigung
im Namen des Auferstandenen bzw. Gottes«
(437).

Im lukanischen Doppelwerk finden sich in
diesem Zusammenhang einige Besonderheiten,
die auf eine bewusste Verwendung der entspre-
chenden Wortgruppe schliefen lassen. Die Ver-
fasserin fiihrt das auf die besondere Situation der
lukanischen Gemeinden zuriick, die vor der Her-
ausforderung gestanden hétten, gegeniiber auf-
kommenden Irrlehren die rechtmé&Bige Botschaft
zu verteidigen.

In Lukas’ Sicht der Kontinuitdt mit den An-
fangen, die es nach ihm unbedingt zu bewahren
gelte, ordne er darum die Aufgabe der gemeind-
lichen Diakonia ausschlieBlich Mannern zu —
eine Entwicklung, die sich daraufhin immer stér-
ker durchgesetzt hat.

Als Beleg dafiir fiihrt die Verfasserin u.a. die
Perikope von Maria und Martha (Lk 10,38-42)
an, der sie eine von den vorfindlichen Interpre-
tationen abweichende Bedeutung unterlegt. Ob
sie tragfdhig ist, wird sich in der weiteren fache-
xegetischen Diskussion kldren miissen.

Insgesamt ist das Durcharbeiten dieses Bu-
ches fiir alle, die der Verwendung von Diakonia
im Neuen Testament nachgehen wollen (und
auch {iber den Ursprung des Namens dieser Zeit-
schrift Genaueres wissen wollen), hichst auf-
schlussreich.

Norbert Mette, Dortmund
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Global player

Thomas L. Friedman
Die Welt ist flach
Eine kurze Geschichte des 21. Jahrhunderts

Frankfurt/Main: Suhrkamp 2006
geb., 710 Seiten, Eur-D 26,80

Joseph Stiglitz

Die Chancen der Globalisierung
Minchen: Siedler 2006

geb., 445 Seiten, Eur-D 24,95

Das Verstdndnis der Kirche als »global player« ist
nicht neu. Die Kirche war und bleibt originér in-
ternational und ist von ihrer Substanz her all-
umfassend angelegt. Christ und Christin ist man
in der Gemeinschaft aller. Dieses Verstdndnis be-
kommt allerdings einen neuen Dreh angesichts
der Entwicklung, die heute allgemein als »Glo-
balisierung« bezeichnet wird. Fiir die einen —
hauptséchlich die Okonomen - stellt sie die Ver-
groferung der Marktbasis und die Verstdrkung
des Wettbewerbes dar und oft genug auch ein
willkommenes Mittel, um Kosten, insbesondere
Personalkosten, zu driicken.

Fiir die anderen, die so genannten Globali-
sierungsgegner, ist sie ein Schreckgespenst, weil
sie die Markte zunehmend dem Zugriff entzie-
hen, Geldfliisse unkontrollierbar werden und
letztlich das Wohl der shareholder iiber dem der
stakeholder steht, selbst, wenn sie tausende
Kilometer vom jeweiligen Produktionsort
entfernt sitzen und allein Aktienportfolios ver-
walten.

Thomas L. Friedman méchte mit seinem
Buch »Die Welt ist flach« die Entwicklungen der
Globalisierung darstellen und Mdglichkeiten auf-
zeigen, wie man sich darauf einzustellen habe.
Dass man sich mit der neuen Situation konfron-
tieren muss, ist fiir Friedman eindeutig. Globali-
sierungskritik wird man bei ihm nicht lesen. In
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einer Art Reportage beschreibt er Orte, die zum
Beispiel fiir die globale Vernetzung der Wirtschaft
werden, Produkte, die weit transportiert wer-
den, bis sie ihren Empfénger erreichen, EDV-Pro-
gramme, die {iber Nacht in Indien bearbeitet
werden, damit sie der Verwaltung in den Verei-
nigten Staaten am Morgen zur Verfligung stehen.
Friedman glaubt an die Dialektik des Fortschritts
und die Mdglichkeit, dass eine flache, eingeeb-
nete Welt, eine friedlichere Welt sein wird. Er
stellt sich dabei eindeutig gegen eine fundamen-
talistische Politik, die allein dem Streben nach
politischer GroBe und Macht dient.

Der Autor verurteilt eine Politik, die 9/11
nutzt, um eilfertig und im Alleingang eigene Zie-
le durchzukdmpfen. Friedman mdchte eine po-
sitive Gestaltung der Globalisierung zum Nutzen
aller. Dem ist zuzustimmen. Der Weg dorthin ist
allerdings so, wie ihn der Autor versteht, anfrag-
bar. »Um als Individuum in einer flachen Welt er-
folgreich zu sein, muss man wissen, wie man un-
antastbar wird.« Das ist Friedmans Credo und
das heil3t nichts anderes, als dass sich das Indivi-
duum beweisen, »Phantasie« und »Motivationg
aufbringen muss, um die Welt zu gestalten und
sich in ihr zu behaupten.

Was ist mit den Verlierern? Was ist mit den
Menschen, die nicht unantastbar sind und auch
nicht unantastbar sein werden? Was ist mit de-
nen, die sich dem Weltdesign entziehen oder
ihm — aus welchen Griinden auch immer — ent-
zogen sind? Hier wird Friedmans These frag-
wiirdig. Die Forderung, die Globalisierung posi-
tiv zu gestalten, ist unstrittig, aber welchen Platz
nimmt in diesem Konzept die Solidaritét ein? Ge-
staltete Globalisierung bedeutet gerade das
»Nicht-allein-auf-der-Welt-Sein« und die Verant-
wortung fiir die Nachbarn, selbst, wenn dazwi-
schen ein Ozean liegt. Die Chancen der Globali-
sierung liegen in der Fairness und dem Mitein-
ander und nicht in der Konzentration auf die
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Macht des Individuums, die letztlich zu einem
ysurvival of the fittest« fiihrt.

»Wir kénneng, sagt Joseph Stiglitz, Okonom
und Nobelpreistrager, »die Globalisierung so ge-
stalten, dass die Menschen in den Industrie- wie
den Entwicklungslandern heute und in Zukunft
davon profitieren. Einige Sonderinteressen wer-
den sich dann allerdings nicht mehr durchsetzen
lassen [...]. Stérkere Volkswirtschaften und star-
kere Gesellschaften, die Werten wie der Kultur,
der Umwelt und dem Leben selbst mehr Ge-
wicht beimessen, liegen jedoch im Bereich des
Mbglichen.« So sei dem Leser und der Leserin
von Friedman empfohlen, sich nach der Lektiire
Joseph Stiglitz zuzuwenden, um wichtige Im-
pulse fiir die Arbeit der globalen Verantwortung
zu erhalten. Stiglitz will weder die Staaten ent-
lasten, noch dem Einzelnen die Last aufbiirden.

Globalisierung? Global zu spielen, bedeu-
tet, sich in Augenh&he zu begegnen. Es geht da-
bei nicht um Gewinn und Verlust, sondern um
eine gesamtweltliche Win-Win-Situation. Das
Ziel muss eine Demokratisierung der Globalisie-
rung sein. Sich daran zu beteiligen ist auch die
Aufgabe der Kirche, des &ltesten global players.

Martin Litzel, Schulensee

DIAKONIA Filmtipp

Monsoon Wedding

Indien/USA u.a. 2001; Regie: Mira Nair; Drehbuch: Sa-
brina Dhawan; Darsteller: Naseeruddin Shah (Vater Ver-
ma), Lillete Dubey (Mutter Verma), Parvin Dabas (Her-
mant Rai), Vasundhara Das (Aditi Verma), Vijay Raaz
(P.K. Dubey); Prokino, Universal; 114 min.

»Was mir wirklich wichtig ist, ist ein Sinn fiir Hu-
mor und Unfug zum Leben. Es ist sonst einfach
zu langweilig. « Diese Einstellung der Regisseurin
Mira Nair, die bereits fiir ihren Debutfilm Salaam
Bombay! fiir den Auslands-Oscar nominiert wur-
de, wird in Monsoon Wedding deutlich. Mit
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Witz und Ironie, aber ohne jede Geschmack-
losigkeit beschéftigt sich dieser schone Film mit
ernsten Themen auf beriihrende und sensible
Art: arrangierte Ehen, heimliche Liebschaften,
Chauvinismus, Kindesmissbrauch und Familien-
ehre, Geldsorgen und Angst vor der ungewissen
Zukunft. Neben dem Goldenen Léwen brachte
der in nur 30 Tagen gedrehte Monsoon Wedding
Mira Nair, die in Delhi und Harvard studiert hat
und an der Columbia University Film lehrt, eine
Golden-Globe-Nominierung ein. Zusatzlich noch
Produzentin und kurz in bester Hitchcock-
Manier Schauspielerin, deren Stimme man als
Mrs. Mehta am Telefon vernimmt, kreierte sie
ihre eigene Variante des Bollywood-Kinos. In den
Filmen dieser weltweit groRten Filmproduktion
in Bombay beginnen die nach Standardmuster
gestrickten Charaktere oft unvermittelt zu sin-
gen und zu tanzen. — Bei Mira Nair ergeben sich
die herrlichen Musikszenen und bunten Bilder
ganz natiirlich aus der Handlung,

Monsoon Wedding zeigt zwei unvergess-
liche Tage im Leben der indischen Familie Verma
in Delhi, die von Tumult, Chaos, kultiviertem
Sprachengemisch, Herzlichkeit und Lebensfreu-
de geprdgt sind. Langsam kommen alle Mitglie-
der der in verschiedenste Kulturen und Erdteile
verstreuten Familie zusammen, um die Hoch-
zeit von Hermant und Aditi — sehr {iberzeugend:
der weltmdnnische Parvin Dabas und die her-
zerwdarmende Vasundhara Das — zu feiern. Man
gehort der oberen Mittelschicht an, bespricht
Geldsorgen beim Golf, beschiftigt einen Wed-
ding Planer, hat Angst vor dem nahenden Mon-
sun und finanziellen Debakel. Im Haus tummeln
sich so viele Verwandte, dass — wie der Zu-
schauer —auch der Bréutigam den Uberblick ver-
liert. Privatsphdre gibt es nicht, auch nicht bei
der ersten Begegnung der Brautleute mitten un-
ter den Frauen, die sich iiber Kérbchengréfen
unterhalten und eher einem Hiihnerstall glei-

DIAKONIA 38 (2007)



chen. Die Ehe wurde auf Wunsch des in Texas
lebenden Hermant arrangiert, Aditi war dafiir —
nicht weil sie das in einer solchen Rolle erwartete
hilflose Mauerbliimchen ist, sondern weil sie ge-
nug hat von ihrem Verhéltnis mit dem schmieri-
gen Moderator ihrer geschmacklosen Fernseh-
show, in der eine Porno-Synchronsprecherin als
Ehrengast auftritt.

Erster ebenso komischer wie dramatischer
Héhepunkt ist deren letztes Stelldichein — sie
schon mit den bemalten Handen einer Braut —im
stromenden Regen im Auto, beendet durch
die Polizei. Es folgen notwendige Aussprachen:
Aditi setzt einen echten Neuanfang und sagt
Hermant alles, sodass in den gestohlenen Mo-
menten zu zweit echte Gefiihle entstehen
konnen. Mr. Verma, beriihrend dargestellt
von Naseeruddin Shah, durchleidet ein mora-
lisches Dilemma, weil er entdeckt, dass sich der
reiche Familienwohltdter, Wahlonkel Tej, nicht
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zuféllig so flir junge Madchen engagiert. Dabei
gewinnt nicht nur das Mr. Vermas Verhéltnis zu
dessen einstigem Opfer, der verwaisten Nichte
Ria, an Tiefe, sondern auch seine Ehe zu Pimmi
(herrlich vielseitig und lebendig: Lillete Dubey).
Ria kann endlich ihre Schwermut ablegen und ist
offen filir die Begegnung mit einem spéten, dafiir
umso schoneren Gast. Der Hochzeitsplaner
(riihrig und schusselig: Vijay Raaz) erfiillt ganz
still den tiefsten Wunsch seiner keifenden Mut-
ter, als er in tiefromantischen Szenen der hiib-
schen Dienerin Alice den Hof macht. Die aufge-
weckte Cousine der Braut kann Wahlaustralier
Rahul wieder fiir die indische Kultur begeistern,
der man am Ende trotz Monsunregens mit ei-
nem beneidenswert ausgelassenen Fest und mit
in strahlenden Farben prdsentierten indischen
Riten und Ténzen huldigt.

Monika Jagenteufel, Wien
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jekt Regionalwéhrung im Waldviertel in Niederdster-
reich, 1/2007 44-49.

Miiller Sigrid, Vom Obolus zum yehrlichen Gewinn.
Christentum und Geld in historischer Perspektive,
1/2007 24-31.

Novy Andreas, »Eine Waffe, die den Gegner verwirrt«.
Okonomische Uberlegungen zur Geldpolitik, 1/2007
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NuBbaumer Hannes, Strenge Rechnung — gute Freunde.
Geld in Kindererziehung und Paarbeziehungen,
1/2007 38-43.

Petracca Vincenzo, Lazarus, Zachius und das Nadelshr.
Geld und Reichtum in der Bibel, 1/2007 18-23.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Thema Geld. Pastorale und
spirituelle Herausforderungen, 1/2007 1-4.

Schlagnitweit Markus L., Machen Sie mit Ihrem Geld
doch, was SIE wollen! Ethisches [nvestment, 1/2007
50-55.

Spiegel Pirmin, Und alle wurden satt ... Eine Predigt zu
Geld, Gnade und Mt 14,13-21, 1/2007 56-59.

Gnade/Geschenk

Kreutzer Ansgar, Ist Nehmen seliger als Geben?
»Geschenk« und »Gnade« in der Tauschgesellschaft,
4/2007 290-295.
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Hartz IV

Thien Ulrich, Aus der Perspektive der Verlieret und Verlie-
rerinnen. Bewertungskriterien zu Hartz IV und wach-
sender Armut, 2/2007 135-140.

Humor

Bauernfeind Georg, Geschichten, Lieder, Widerspriiche.
(K)eine Reflexion {iber Theologie und Kabarett,
4/2007 258-260.

Fitz Eva, Das Heilkraut des Lachens (Kurt Marti), Vom
Sinn eines Kabaretts von Kirchenfrauen, 4/2007
265-268.

Gubler Marie-Louise, Die kostbare Perle Humor, 4/2007
229-232.

Kirchmayr Alfred, Humor: Kind der Lebensfreude, Gottes-
gabe und christliche Kardinaltugend. Anniherung an
die komischen Gesellen Witz, Humor und Lachen,
4/2007 239-245.

Kotthoff Helga, Ist Humor, wenn sie trotzdem lacht?
Wirkweisen von Scherzkommunikation, 4/2007
233-238.

Meier Thomas Markus, Befreiendes Lachen oder
Blasphemie? Zur subversiven Dimension des Humors
im Kontext von Religion, 4/2007 261-264.

Pfandl-Waidgasser Andrea, Seelsorgende als Abbild der
»Clownin Gott«? Ein feministisch-theologischer
Entwurf einer clownesken Seelsorge, 4/2007
246-253.

Rumstadt Almut, Mit heiterer Gelassenheit trotz Miss-
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Freise Josef, Interreligitser Dialog zwischen Christen und
Muslimen. Eine Aufgabe fiir die kirchliche Jugend(so-
zial)arbeit, 5/2007 369-374.

Jagerstitter Franz

Scheuer Manfred, Es gibt dich, weil Augen dich ansehen.
Zum Zeugnis von Franz Jagerstitter (1907-1943),
3/2007 205-211.
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Freise Josef, Interreligitser Dialog zwischen Christen und
Muslimen. Eine Aufgabe fiir die kirchliche Jugend(so-
zial)arbeit, 5/2007 369-374.

Wustmans Hildegard, »Anders-Orte« Jugendkirchen.
Neue Orte in der Pastoral, 1/2007 65-71.
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Siehe Humor
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Blasberg-Kuhnke Martina, Kindertheologie. Zur pastora-
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gramms, 5/2007 305-308.
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der biblische Texte deuten, 5/2007 326-331.
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315-320.
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Seip Jarg, Kirchengitter. Bemerkungen zur doppelten
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Wustmans Hildegard, »Anders-Orte« Jugendkirchen.
Neue Orte in der Pastoral, 1/2007 65-71.

Siehe auch Weltkirche, Kleine Christliche Gemein-
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Wildmann Jénos, Die ungarische Kirche in der Herausfor-
derung der européischen Integration, 2/2007
141-146.

Kleine Christliche Gemeinschaften

Jeannerat-Granicher Paul, Tagsatzung im Bistum Basel.
Idee und Verwirklichung einer Basisbewegung,
3/2007 178-182.

Korber Manfred, Profile kleiner christlicher Gemeinschaf-
ten, 4/2007 285-289.

Moerschbacher Marco, Die kirchlichen Basisgemein-
schaften in Kinshasa und ihr Beitrag in der Lernge-
meinschaft Weltkirche, 3/2007 159-165,

Schifers Josef, Kleine Christliche Gemeinschaften hierzu-
lande. Bericht von einem Symposion, 3/2007
173-177.

Silber Stefan, Anerkennung und Autonomie. Das Zusam-
menspiel von Basis und Hierarchie in den lateinameri-
kanischen Basisgemeinden, 3/2007 166-172.

Spielberg Bernhard, Importware oder Impulsgeber? Was
steckt hinter dem Asian Integral Pastoral Approach?
3/2007 183-190.

Weber Franz, Senfkorn und Sauerteig. Hoffnungs- und
Wachstumspotenziale in der Weltkirche, 3/2007
153-158.

Krankenhausseelsorge

Pfandl-Waidgasser Andrea, Seelsorgende als Abbild der
»Clownin Gott«? Ein feministisch-theologischer Ent-
wurf einer clownesken Seelsorge, 4/2007 246-253.

Kreuz/Kreuzestheologie/Kreuzwege

Gubler Marie-Louise, Das Kreuz — Argernis und Heils-
zeichen im Neuen Testament, 2/2007 98-103.

Jeggle-Merz Birgit, Betrachtendes Mitleiden und Triumph-
weg. Kreuzwege als Mitgehen zum Sieg {iber den Tod,
2/2007 122-126.

Karrer Leo, Vom Kreuz zum Gekreuzigten, 2/2007
84-90.

Moser Maria Katharina, Im Kreuz ist Heil? 2/2007 77-83.

Plum Anne-Madeleine, Vom Kreuz singen? Lieder als
Anndherung an das Mysterium Crucis, 2/2007
117-121.

Pucher Ruth MC, Symbol fiir Tod und Auferstehung. Wie
viel Auferstehungshoffnung steckt in Kreuzen der eu-
ropdischen Kunst? 2/2007 110-116.

Vorgrimler Herbert, Das Kreuz Jesu und die Leiderfah-
rungen von Menschen, 2/2007 91-97.

Wittrahm Andreas, Das Kreuz zwischen Heil und Unheil.
Pastoralpsychologische Anmerkungen zur Erfahrung
eines Glaubenssymbols, 2/2007 104-109.
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Liebe/Beziehungen

Werner Gunda, Wann ist die Zeit fiir einen ehrlichen
Kuss? Eine theologische Antwort auf »Der Kuss« der
Toten Hosen, 1/2007 61-64.

Liturgie

Eichinger Maria, Kinder feiern Gottesdienst, 5/2007
3309-344.

Litzel Martin und Dorothea, »Man braucht immer auch’n
bisschen Musik«. Wenn Kinder Kirche gestalten,
5/2007 332-336.

Mosconi Luis, Kinder und Jugendliche: Missionare zum
Anfassen! 5/2007 337-338.

PriillerJagenteufel Veronika, Sprachliche Verfremdung des
Banalen? 4/2007 273.

Okonomie

Kreutzer Ansgar, Ist Nehmen seliger als Geben?
»Geschenke und »Gnade« in der Tauschgesellschaft,
4/2007 290-295.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Ananas, Bananen und die
Kirche. Christliches Engagement am Beispiel des Foro
Emats in Costa Rica, 3/2007 218-221.

Thien Ulrich, Aus der Perspektive der Verlierer und Verlie-
rerinnen. Bewertungskriterien zu Hartz IV und wach-
sender Armut, 2/2007 135-140.

Siehe auch Geld.

Okumene

Nausner Helmut, Hoffnung auf Erneuerung und Einheit
in Europa. Auf dem Pilgerweg der Dritten Euro-
piischen Okumenischen Versammlung, 4/2007
274-279.

Okumenisches Netz in Deutschland, Nicht Gotzen, son-
dern dem Leben dienen! Selbstverstandigungspapier,
2/2007 128-134.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Keine offene Frage, 5/2007
356.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Lieber ein europiischer
Gkumenischer Kirchentag? Eine dsterreichische Nach-
lese zur Dritten Europaischen Okumenischen
Versammlung, 6/2007 443-449,

Option fiir die Armen

Blunschi Ackermann Marie-Rose, »Ist doch normal,
dass man einander hilft!¢, Kinderarmut und Kinder-
theologie, 5/2007 321-325.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Ananas, Bananen und die
Kirche. Christliches Engagement am Beispiel des Foro
Ematis in Costa Rica, 3/2007 218-221.
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Thien Ulrich, Aus der Perspektive der Verlierer und Verlie-
rerinnen. Bewertungskriterien zu Hartz IV und wach-
sender Armut, 2/2007 135-140.

Pastoralreferentinnen

Rumstadt Almut, Mit heiterer Gelassenheit trotz Miss-
sténdezeit. Eine Blittenrede, 4/2007 269-272.

Karrer Leo, Ortsuche der Pastoralreferentinnen, 3/2007
212:217.

Perdo Arrupe S§J

Sobrino Jon 8], Padre Arrupe und Lateinamerika. Erinne-
rungen an den einst umstrittenen Jesuitengeneral,
6/2007 435-442.

Potter Harry
Priiller-Jagenteufel Veronika, Der Zauber eines Helden,
6/2007 431.

Seelsorge

Pfandl-Waidgasser Andrea, Seelsorgende als Abbild der
»Clownin Gott«? Ein feministisch-theologischer Ent-
wurf einer clownesken Seelsorge, 4/2007 246-253.

Seelsorgerdume

Saffer Bernhard, Es braucht viel Kommunikation und
Klare Planung. Zum Umgang mit Angsten im Zuge
ditzesaner Umstrukturierungsprozesse, 6/2007
425-430.

Spiritualitdt

Hubka Christine, Und Gott lacht. Humor und Christ-Sein
gehoren zusammen, 4/2007 254-257.

Priiller-Jagenteufel Veronika, Der Ohnmacht Raum geben,
1/2007 60

Priiller-Jagenteufel Veronika, Spirituelle Vélkerwande-
rung, 3/2007 204.

Werner Gunda, Wann ist die Zeit fiir einen ehrlichen
Kuss? Eine theologische Antwort auf »Der Kuss¢ der
Toten Hosen, 1/2007 61-64.

Tagsatzung Basel

Jeannerat-Grénicher Paul, Tagsatzung im Bistum Basel.
Idee und Verwirklichung einer Basisbewegung,
3/2007 178-182.

Weltkirche

Biinker Arnd, Weltkirchlich wachsen lernen? Chancen
und Grenzen pastoraler Transferprozesse, 3/2007
191-197.

DIAKONIA 38 (2007)



Mette Norbert, Ein neues Verstandnis vom Kirche-Sein.
Impulse aus einer lateinamerikanischen Ekklesiologie,
3/2007 198-203.

Moerschbacher Marco, Die kirchlichen Basisgemeinschaf-
ten in Kinshasa und ihr Beitrag in der Lerngemein-
schaft Weltkirche, 3/2007 159-165.

Mosconi Luis, Kinder und Jugendliche: Missionare zum
Anfassen! 5/2007 337-338.

Silber Stefan, Anerkennung und Autonomie. Das Zusam-
menspiel von Basis und Hierarchie in den lateinameri-
kanischen Basisgemeinden, 3/2007 166-172.
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Sobrino Jon SJ, Padre Arrupe und Lateinamerika. Erinne-
rungen an den einst umstrittenen Jesuitengeneral,
6/2007 435-442.

Suess Paulo, Ein weit gespannter Bogen. Nachlese zur
fiinften lateinamerikanischen Bischofskonferenz,
4/2007 280-284.

Weber Franz, Senfkorn und Sauerteig. Hoffnungs- und
Wachstumspotenziale in der Weltkirche, 3/2007
153-158.
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