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Stefan Knobloch zum 60.



Zu diesem Heft

Die Beitrage dieses Heftes hat ein konkreter AnlaB zusammenge-
bracht: Prof. Dr. Stefan Knobloch OFMCap ist im April 60 Jahre alt
geworden. Seit 1988 ist er Professor fiir Allgemeine Pastoraltheologie
in Mainz, und seit 15 Jahren ist er Geschaftsfiihrer der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologen e.V. und ihres Beirats, seit
1968 Herausgebergremium der "Pastoraltheologischen Informationen’
(PThl).

In diesen 15 Jahren hat Stefan Knobloch Miihe und Zeit dem Beirat
und der Konferenz geschenkt, nur ein Teil davon war nach auBen
wahrnehmbar wie die Vorbereitung von Beiratssitzungen und der
zweijahrlichen Kongresse. So erscheint es uns als kleiner Dank, ihm
diese Nummer der PThl zu widmen — und zwar zu einem Thema, das
im Zentrum seiner praktisch-theologischen Arbeit steht:

... €8 geht um den Menschen”.

Die Autorlnnen dieses Heftes kommen aus verschiedenen Phasen
seiner Biographie und Orten und Kreisen seines Wirkens: Passau,
Wiirzburg und Mainz, Orden, Beirat der Konferenz der deutschspra-
chigen Pastoraltheologen und Universitét. Nicht alle, die dazugehdren,
haben wir erreicht oder auch gekannt; nicht alle konnten wir anspre-
chen.

Wir freuen uns, daB ein facettenreicher Strauf3 der
LAspekte einer biographischen Praktischen Theologie*

zusammengekommen ist und wiinschen allen Leserlnnen eine berei-
chernde Lektiire.

Hartmut Heidenreich, PThi-Redaktion Stephanie Klein
Leo Karrer, Vorsitzender der Konferenz Gundelinde Stoltenberg
Herbert Haslinger
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Werner Simon

"... und haben mich einen subjectiven Theologen ge-

nannt”.

Johann Baptist Hirschers "Katechetik": eine "subjektorientierte"
Theorie des katechetischen Handelns in der ersten Halfte des 19.
Jahrhunderts .

1. Religionspadagogik nach der Aufklarung

Evangelische und katholische Religionspadagogik gewinnen ihr Profil
am Beginn des 19. Jahrhunderts vor dem Hintergrund und in der Aus-
einandersetzung mit der Aufklarung.! Sie stehen vor der Aufgabe, den
Sinn (christlicher) religiéser Erziehung neu zu begriinden vor dem Ho-
rizont eines gewandelten neuzeitlichen BewuBtseins, das geprégt ist
durch das aufgeklarte Ethos miindiger Freiheit und subjektiver Selbst-
bestimmung. Im Hinblick auf eine schopferisch eigenstandige Ausein-
andersetzung mit diesem Anliegen der Aufklarung kommt katholi-
scherseits Johann Michael Sailer (1751-1832) und Johann Baptist
Hirscher (1788-1865) eine Schiiisselrolle zu. Entwickelt Sailer seine
religionsp&dagogischen Uberlegungen im Zusammenhang einer um-
fassenden christlichen Bildungs- und Erziehungslehre, so entfaltet
Hirscher das System einer religionspddagogisch ausgelegten "Kate-
chetik"2, das zugleich als eine "pastorale Bildungslehre"® verstanden
werden kann. Katechese zielt auf die lebendige Praxis des in der Lie-
be tétigen Glaubens, auf die Verwirklichung des "Reiches Gottes" im

1 Vgl. Friedrich Schweitzer, Religionspadagogik als Projekt von Theologie nach der
Aufkldrung - Eine Skizze, in: Pastoraltheologische Informationen 12 (1992) 211-222,
Ferner: Ders./Werner Simon, Religionspadagogik im ékumenischen Vergleich. An-
stéBe zu einer vergleichenden Betrachtung, in: Religionspddagogische Beitrége
37/1996, 40-58.

2 Johann Baptist Hirscher, Katechetik. Oder: der Beruf des Seelsargers die ihm anver-
traute Jugend im Christenthum zu unterrichten und zu erziehen, Tubingen 1831, - Zi-
tate aus diesem Werk werden im nachfaolgenden Beitrag durch Seitenverweise in
nachgestellter Klammer im fortlaufenden Text gekennzeichnet.

3 Walter Furst, Einleitung in die christiiche Freiheit. Der Beitrag J.B. Hirschers zur
Theorie der Katechese, in: Max Muller (Hg.), Marchtaler Lehrer-Akademie. Festschrift
zur Eréffnung der Kirchlichen Akademie der Lehrerfortbildung Obermarchtal, Ulm
1978, 128-150, hier 147.

* Vgl. Theodor Filthaut, Das Reich Gottes in der katechetischen Unterweisung. Eine
historische und systematische Untersuchung (= Untersuchungen zur Theologie der
Seelsorge 12), Freiburg 1958, 71-102.
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Leben des einzelnen und der Gemeinschaft. Sie muB dabei — psycho-
logisch — die lebensgeschichtlich differenzierte Empféanglichkeit der
Adressaten beriicksichtigen und bedarf — pddagogisch — sowohl un-
terrichtlicher als auch erziehlicher Handlungsformen. Hirscher be-
schreibt den Rahmen eines "subjektorientierten” Ansatzes katecheti-
schen Handelns, der einerseits das positive Anliegen der Aufkldrung
aufnimmt und bewahrt und der andererseits Verkirzungen und Eng-
fuhrungen der Aufklarung kritisiert und weiterflihrt. Er gelangt dabei zu
Einsichten, die in vielem bis heute nichts von ihrer erschlieBenden
und anregenden Kraft verloren haben. Sie formulieren “pastoraldi-
daktische"® Postulate, die auch gegenwartsbezogen bedeutsam blei-
ben. Hirscher selbst bezeichnet den "katechetischen Beruf* als "bei
weitem de(n) wichtigste(n) Theil des ganzen Pastoral=Amtes" (llI).

2.  Die ursprangliche "Empféanglichkeit” des Menschen far
das "Reich Gottes"

Voraussetzung und Moglichkeitsbedingung des katechetischen Han-
delns ist eine urspriingliche und wesentliche Empfanglichkeit des
Menschen fiir das "Reich Gottes". Es gibt eine "im Menschen liegen-
de anerschaffene Empféinglichkeit und Bestimmung fiir dieses Reich"
(54). Hirscher spricht von "unserer hohen Anlage" (55) und "unserem
Beruf* (54). Eine Definition oder anthropologische Bestimmung des
Menschen, die diese seine Berufung zur Gemeinschaft mit Gott aus-
blenden wiirde, bliebe unvolistindig und ungeniigend. Der Mensch
lebt immer schon im Horizont géttlicher Zuwendung und Berufung. Sie
ist Teil der conditio humana. Das, was der Mensch ist, was er sein
kann und was er sein soll, kann nicht auBerhalb dieser Bestimmung
verstanden werden. "Der Mensch kann den tiefsten Sinn seines Da-
seins ohne den lebendigen Gott und sein sténdiges Heilshandeln in
der Welt tiberhaupt nicht verstehen, es sei denn, er lotet es in eben
diesem Gott aus."® Der heilsgeschichtlichen Zuwendung Gottes kor-
respondiert die lebensgeschichtliche Offenheit des Menschen.”

5 Anton Graf interpretiert Hirschers "Katechetik* in einer Rezension als den Entwurf ei-
ner "Pastoraldidaktik”. Vgl. Theologische Quartalschrift 24 (1842) 115-135, hier 125.

6 Karl Frielingsdorf, Auf dem Weg zu einem neuen Gottesverstindnis. Die Gotteslehre
des J. B. Hirscher als Antwort auf das sakularisierte Denken der Aufklarungszeit (=
Frankfurter Theologische Studien 6), Frankfurt/M. 1970, 120.

"Bei dieser Sicht der Dinge stehen die objektiven Fihrungen und Einrichtungen Got-
tes und die subjektiven Bediirfnisse der Seele urspriinglich miteinander in Beziehung,
sie sind flireinander geschaffen, wirken wechselseitig aufeinander zuriick und geben
sich gegenseitig die Probe” (Furst [1978] [Anm. 3], 135).



W. SIMON J.B. HIRSCHERS ,KATECHETIK"

Christliche Bildung ist daher nichts anderes "als die Befahigung der
Menschheit und des einzelnen Menschen zu seinem Ziele, die Einfiih-
rung desselben in seine Bestimmung, in seine Wiirde, in seine zeitli-
che und ewige Wohlfart” (3). In einem dynamischen ProzeB der Ent-
faltung und Entwicklung ergreift der Mensch glaubend die "objektive"
Wahrheit und realisiert sie als die "subjektive" Wahrheit seines Le-
bens.

"Der Katechet hebe, indem er liber das Kommen und Walten des gu-
ten Reiches zu belehren sucht, den Einen guten oder heiligen Geist,
wie dieser (in die Herzen der Glaubigen ausgegossen) ihr gesammtes
inneres Leben tragt, und alle Friichte ihres duBeren Wandels wirkt,
mit groBer Sorgfalt hervor. Dieser Geist ist das in den Menschen ein-
gegangene und in ihm wirksame Gottesreich selbst... Dieses Geistes
voll 1aBt sich der Mensch nicht jetzt durch dieses jetzt durch jenes
Gesetz und die entsprechende Pflicht von auBen her zum Handeln
bestimmen, sondern tragt alle Pflichterflllung schon in sich, indem er
in ihm (diesem Geist) bereits will, ehe das Soll an ihn gelangt, ja in
ihm (diesem Geist) erst wahrhatft erkennt, was er soll, weil dieses Soll
eben das ist, was er lebendig in sich tragt und will — dessen objektive
Aufstellung." (60/61)

Hirscher begriindet die Méglichkeit religidser Bildung und Erziehung
transzendental-anthropologisch. Im Ansatz einer theologisch vermit-
telten Anthropologie liberwindet er zugleich den in der Aufklarung auf-
gebrochenen Dualismus von kontradiktorisch verstandener Theozen-
trik und Anthropozentrik.8

3. Das Kind — ein "ganzer Mensch"

Vor diesem Hintergrund gelangt Hirscher auch zu einer neuen Sicht
des Kindes. Er wiirdigt es in seiner Eigentiimlichkeit und Eigenart als
"ganzen Menschen". Kindsein ist nicht eine Defizienzform erwachse-
nen Menschseins. Auch die "Religion des Kindes" ist nicht nur eine
Vorform der Religion der Erwachsenen. Sie bildet vielmehr in ur-
spriinglicher Weise ein "Ganzes". Die Lebensphasen der Kindheit, der
Jugend und des Erwachsenenalters haben Eigenart und Eigenwert.
Sie diirfen nicht aufeinander reduziert oder flireinander funktionalisiert

8 Vagl. Frielingsdorf (1976) (Anm. 6), 145-170. 175-178.

9 Vgl. Friedrich Schweitzer, Die Religion des Kindes. Zur Problemgeschichte einer re-
ligionspadagogischen Grundfrage, Giitersloh 1992.
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werden. Sie sind in ihrer je spezifischen Ganzheit zu achten und zu
respektieren.

"Kinder sind nicht Erwachsene: und das Erkennen, Fihlen, Wollen
und Schaffen des Kindes ist nicht das des Mannes. Dennoch legen
sich schon im Kinde die Anfdnge von Allem an, was das ausgewickel-
te Leben des Erwachsenen in sich begreift: und alles Glauben des
reifen Alters, alles Haften desselben am Uebersinnlichen, alles einer
héheren Welt angehérige Lieben und Hoffen, all sein Streben, Leiden
und Wirken fiir Gott und dessen Verherrlichung hienieden, findet sich
in seiner Art auch im Kinde schon. Das Kind ist auf seiner Stufe ein
ganzer Mensch, und sein Dasein und Leben ein Ganzes" (72/73).

Die Aufgabe der Vermittlung stellt sich insofern nicht nur als das Pro-
blem einer Reduktion der kognitiven Komplexitdt des Lehrstoffes,
vielmehr als das Problem einer umfassenden Elementarisierung: "das
Ganze des katechetischen Vortrages fiir jede Klasse sey gleich dem
Ganzen des religids-sittlichen Menschenlebens, wie dieses nach der
Idee, d. i. nach dem Willen Gottes sich in dem betreffenden Alter
darstellen soll' (73). Dabei ist der "fortschreitenden Entwicklung des
Menschenwesens" (82) Rechnung zu tragen, die Hirscher nicht nur
als eine Entwicklung des Verstandes und der Vernunft, sondern auch
als eine Entwicklung der Phantasie, des Gemiits'®, der Sinnlichkeit
und der Freiheit des Menschen beschreibt und in den Blick nimmt. Es
gilt der Grundsatz: "(T)rage vor, was je die Fassungskraft der Zég-
linge erlaubt, und ihr Bediirfnis erheischt” (73). "Nicht blos die Fas-
sungskraft, auch das Bediirfni3 muB Uber die Wahl des Stoffes ent-
scheiden" (73). Der Ganzheit des kindlichen und jugendlichen Le-
benszusammenhangs muB eine strukturell analoge Ganzheit des ka-
techetischen Inhaltszusammenhangs entsprechen: "Schon im sechs-
jahrigen Kinde finden sich, wie gesagt, die Elemente aller Religiositét
und Sittlichkeit des spéteren Alters: es ist ein ganzer Mensch. Auch
was man also seinem Geiste, Gemuthe, und Willen von den Uber-
sinnlichen Dingen vorhélt, muB ein Ganzes, muB das Ganze der Re-
ligionslehre in seiner Art seyn" (74).11

10 vgl. auch: Martin Schreiner, Gemiitsbildung und Religiositit. Géttingen 21994,

" Dies hat Auswirkungen u.a. auch auf die Konzeption des Katechismus. Vgl. in diesem
Zusammenhang: Franz Blacker, Johann Baptist von Hirscher und seine Katechismen
in zeit- und geistesgeschichtlichem Zusammenhange. Ein Beitrag zur Katechismus-
frage der Gegenwart (= Untersuchungen zur Theologie der Seelsorge 6), Freiburg
1953.
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4, Heuristische Methode — Anleitung zum "Selbstdenken"

Hirscher zieht Konsequenzen auch fiir die Methode des katecheti-
schen Unterrichts. Er unterscheidet eine "mitteilende” und eine "heu-
ristische" Methode der Unterweisung: "Will Jemand einem Andern ei-
ne Kenntnif3 beybringen, so kann er es liberhaupt auf zweierlei Weise:
entweder dadurch, daB er sie ihm mittheilt und von ihm auffassen
laBt, oder dadurch, daB er seine ErkenntniBkraft in der Art lenkt, daB
er solche selbst findet" (192). Die mitteilende Unterrichtsmethode
bleibt fiir die Katechese unaufgebbar, insofern ihr Inhalt historischen
und positiven Charakter hat. Hirscher wei um die grundlegende Be-
deutung der erzdhlenden Vergegenwartigung des in den biblischen
Uberlieferungen tradierten heilsgeschichtlichen Fundaments des
christlichen Glaubens.'2 Er pladiert jedoch dafiir, die mitteilende Me-
thode in zweckmaBiger Weise mit der heuristischen Methode zu ver-
binden und letztere fiir die unterrichtliche ErschlieBung der katecheti-
schen Inhalte fruchtbar zu machen. Die heuristische Methode ermég-
licht ein "selbsttatiges” Lernen und leitet zum "Selbstdenken” an. Der
Lernende wird in Hirschers Ansatz der Katechese nicht nur als ein
Adressat katechetischer Belehrung, sondern auch als Subjekt des
unterrichtlichen Lernprozesses wahrgenommen und verstanden.

"Da es sich bei dem ganzen heuristischen Verfahren blos um eine
zweckmaBige Leitung des Selbstdenkens der Zéglinge handelt, und
man letzteres also lebhaft angeregt und thitig wiinschen muB, so
kann man Gegenfragen, vorgelegte Zweifel und Einreden derselben
an sich nicht anders als gerne sehen, und selbst veranlassen... Die
Fragen guter Art sind sogleich in den Gang der Untersuchung aufzu-
nehmen, aber nicht sowohl durch eine directe Beantwortung, als
durch Gegenfragen, in Folge deren der Zégling die Lésung selbst ge-
ben muB, zu erledigen” (197).

Die Fragen miissen den Zwecken alles Fragens angemessen sein.
Sie sind dies, wenn sie die Eigenschaft haben, "den Geist zur Auf-
merksamkeit und zum Selbstdenken zu néthigen, ihn im Selbstfinden
der Wahrheiten zu leiten, auch die Priifung der Kenntnisse jedes Z6g-
lings zu sichern" (203).

2 vgl. Heinz Loduchowski, Biblische Verkindigung nach Johann Baptist von Hirscher,
Regensburg 1970. Auch: Werner Simon, “Heilsgeschichte” - ein Versuch, biblische
Geschichte(n) im Zusammenhang zu erzdhlen. Eine religionspadagogische Pro-
blemanzeige, in: Ansgar Franz (Hg.), Streit um die Bibel Jesu? Zur Deutung und Be-
deutung des Alten Testaments und seiner Verwendung in der Liturgie, St. Ottilien
1997 (im Druck).
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"Wenn es sich bei allem Jugend=Unterrichte nicht bloB um Mittheilung
von gewissen Materialien, sondern vielmehr um Uebung der Erkennt-
niBkraft, um Gewdéhnung zu einem freien und geordneten Nachden-
ken handelt; wenn ferner Satze und Formeln, die man Jemandem
blos abgelernt, folglich durch eigene geistige Thatigkeit nicht zum Ei-
gentum verarbeitet hat, noch keine ErkenntniB heiBen kénnen: so
wird man sich fiir den Zweck des Unterrichts von der blos mittheilen-
den Methode nie etwas véllig Genligendes versprechen diirfen” (193).

5. Die Postulate einer "Individualisierung” und
"Subjektivierung” der objektiven Wahrheit

Katechese, die eine "Subijektivierung der objektiven Wahrheit" zum
Ziel hat, muB “individualisieren". Die "Individualisierung” muB der
"Eigentiimlichkeit" der Kinder und Jugendlichen Rechnung tragen.
Hirscher filihrt in diesem Zusammenhang Differenzen des Alters, des
Geschlechts, der Temperamente sowie der besonderen religiésen
und moralischen Bedirfnisse mit Riicksicht auf die persénlichen Le-
bensverhiltnisse an. Nicht vergessen werden darf auch Hirschers
Beitrag zur Heilpadagogik seiner Zeit.!3 Im Hinblick auf die Gemiits-
bildung fordert er: "Der Katechet fasse jedes Kind in seiner Eigent-
hiimlichkeit, pflege es in dieser, und muthe ihm keine Gemithsweise
zu, die ihm die Natur versagt hat" (444).

Im ersten Band der zuerst 1835 verdffentlichten "Christlichen Moral"4
betont Hirscher, daB jeder Mensch lber die mit allen Menschen ge-
meinsame Bestimmung hinaus eine je eigene Bestimmung empfan-
gen hat und er der gemeinsamen Bestimmung nur nach MaBgabe
dieser je eigenen Bestimmung entsprechen kann.

"Alle haben das Vermdgen und den Beruf, Gott und Gottes Willen zu
verstehen, Gott in freier Treue anzugehdren, seinen Willen im irdi-
schen Bereich auszufiihren und eine Liebesgemeinschaft zu seiner

3 vgl. Wolfgang Nastainczyk, Johann Baptist von Hirschers Beitrag zur Heilp&dagogik
(= Beitrage zur Freiburger Wissenschafts- und Universitétsgeschichte 11), Freiburg
1957.

4 Johann Baptist Hirscher, Die christliche Moral als Lehre von der Verwirklichung des
géttlichen Reiches in der Menschheit, 3 Bande, Tlibingen 1835/36. Im Folgenden zi-
tiert nach der fiinften Auflage von 1851. - Vgl. in diesem Zusammenhang auch: Adolf
Exeler, Eine Frohbotschaft vom christlichen Leben. Die Eigenart der Moraltheologie
Johann Baptist Hirschers (1788-1865), Freiburg 1959.
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Verherrichung darzustellen. Allein dieses allen gemeinsame Vermd-
gen ist in jedem einzelnen Menschen auf seine eigene Weise da."15

"Das kommt aber nicht etwa von Laune und Einfall des einzelnen, das
ist vom Schépfer so geordnet und gelegt in ihre Natur. 1 Kor 7,7. Es
soll namlich das Reich Gottes in der Menschheit und durch sie Gestalt
gewinnen, aber in einer unendlichen Mannigfaltigkeit und Fille. Dar-
um hat jeder einzelne seine besondere Gabe empfangen, daB er nach
MaBgabe derselben zur Darstellung des Ganzen seinen eigentiimii-
chen Beitrag liefere, und so durch das Zusammenwirken so tausend-
fach modifizierter Krafte das Reich Gottes den ganzen schopferischen
Reichtum dessen verherrliche, welcher es gebildet hat."18

Die Notwendigkeit der Individualisierung findet ihren letzten Grund in
dieser je personlichen "Begabung” des Menschen nach dem Schép-
ferwillen Gottes. Durch die je eigentiimliche Ausbildung der allgemein
menschlichen Anlage gelangt er zu seinem Beruf als der je individuel-
len Lebensaufgabe im Bezug zum Ganzen.

"Subjektivierung" und "Individualisierung” der objektiven Wahrheit sind
aber auch deshalb geboten, weil die objektive Wahrheit nur auf diese
Weise wirklich werden und lebensvolle Anschaulichkeit gewinnen
kann. Durch solche Subjektivierung wird der Katechet zum authen-
tischen Mittler der Wahrheit der von ihm vorgetragenen Lehre. Nur
"subjektiviert" und "individualisiet" kann die allgemeine christliche
Wabhrheit bezeugt, verstanden und weitergegeben werden. In diesem
Sinne verstand Hirscher auch seine eigene theologische Lehre als ei-
ne "subjektive Theologie". In seiner "Antwort auf die Gegner meiner
Schrift 'Die kirchlichen Zustédnde der Gegenwart™ vom Jahre 1850 be-
kennt er diesbeziiglich:

"Ich habe... die Lehre, welche mir die Kirche zu glauben vorstellt, so
gut zu fassen gesucht, als es gehen wollte; ich habe sie in meine
Sprache (ibersetzt und sie mir dadurch verdeutlicht; ich habe sie in
mein Herz aufzunehmen getrachtet und damit individualisirt; ich habe
sie in dieser Weise dann Andern wiedergegeben, und viele haben sich
dadurch unterrichtet und angeregt gesehen. GewiB3 habe ich damit
das objective, d. h. formulite Wort der Kirche nicht schmélern wollen.
DeBungeachtet haben Menschen mir miBtraut, ob ich auch der Kir-
chenlehre treu? und haben mich einen subjectiven Theologen ge-

5 Hirscher, Moral (51851) (Anm. 14), 251.
16 Ebd., 252.
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nannt, gleichsam als miiBte das Wort der Kirche nicht subjectiv wer-
den, wenn es Frucht bringen soll."17

6. Katechese als Begleitung auf dem Weg zur "christlichen
Volljahrigkeit"

Katechese begleitet und férdert junge Menschen auf dem Wege zur
"christlichen Volljahrigkeit" (6). Sie sollen die "Reife der kirchlich-
Erwachsenen” (7) erlangen. Ziel der Katechese ist der miindige Glau-
be.

"Die Anleitung, die hier folgt, soll mithin den Seelsorger unterrichten,
wie er, unter Grundlegung der Kréfte der Seele und ihrer Gesetze,
mittelst des Wortes und dessen Uebung, die durch die Taufe bereits
der Gemeinde zugeschriebenen Christenkinder zu volljahrigen Glie-
dern derselben herauszubilden, d. i. zu einem Glauben, der in Liebe
thétig ist, flihren moge” (6).

Die Katechumenen sollen eines "eigenen Urtheils in religisen und
sittlichen Dingen fahig" (129) werden. Sie sollen "die im Glauben er-
kannte Wahrheit frei ergreifen und sie zum Gesetz und Gegenstand
ihrer Thatigkeit machen” (360). Hirscher spricht vom "unendlichen
Werthe" (55) dieser Gabe der Freiheit. Die Wahrheit des christlichen
Glaubens ist eine "Wabhrheit im Interesse der Freiheit"'® Die Berufung
des Menschen zum Reich Gottes ist zugleich die Berufung zur Ver-
wirklichung dieses Reiches in freier Selbstbestimmung.

"Wenn der Wille einmal sich selbst und seine Bedeutung und Be-
stimmung im sittlichen Leben versteht, und der in ihm liegenden Kraft
bewu Bt worden ist, so kann er die Selbst=Anforderung, sich und das
ganze Leben in Besitz zu nehmen und nach der Wahrheit zu ordnen,

7 Johann Baptist Hirscher, Antwort an die Gegner meiner Schrift "Die kirchlichen Zu-
sténde der Gegenwart”, Tibingen 1851, 16f. Hier zitiert nach: Walter Furst, Wahrheit
im Interesse der Freiheit. Eine Untersuchung zur Theologie J. B. Hirschers (1788-
1865) (= Tiibinger Theologische Studien 15), Mainz 1979, 439.

So mit Bezugnahme auf eine Nachschrift der Moral-Vorlesung Hirschers vom Winter-
semester 1829 und Sommersemester 1830: First (1978) (Anm. 3), 149 f. - Das Zitat
der Vorlesungsmitschrift lautet: "Die Wahrheit liegt ganz im Interesse der Freiheit:
denn der Mensch wird frei und fiihlt sich frei durch die Wahrheit, d. h. dadurch, daB er
erkennend sich selbst, seine Verhéltnisse und die Welt um sich her in Besitz nimmt." -
Vgl. auch: First (1979) (Anm. 17). Ferner: Ders., Wahrheit im Interesse der Freiheit,
Das Theologieversténdnis Hirschers, in: Gebhard Frst (Hg.), Glaube als Lebens-
form. Der Beitrag Johann Baptist Hirschers zur Neugestaltung christlich-kirchlicher
Lebenspraxis und lebensbezogener Theologie, Mainz 1989, 89-113.

18
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nicht mehr von sich bringen, noch solche, sofern sie von auBenher
gemacht wird, abweisen" (361).

Hirscher ist davon Uberzeugt, daB die christliche Wahrheit einsichtig
und bewuBt mitvollzogen und daB sie in Freiheit gelebt und verwirk-
licht werden kann. Das wahrhaft Christliche und das wahrhaft
Menschliche stehen nicht in einem Widerspruch zueinander. Der
Glaube erschlieBt authentisches Menschsein und fiihrt in die "Freiheit
der Kinder Gottes". Hirscher entfaltet die Lehre vom christlichen Le-
ben als eine Lehre von der christlichen Freiheit. Gottes Gnadenwirken
hebt die Freiheit zur Selbstbestimmung nicht auf, es fiihrt sie vielmehr
zu ihrer authentischen Selbstentfaltung. Der Wille des Menschen wird
zum "von Gott gesetzten freien Vollstrecker der Wahrheit" (vgl. 360).
"Durch das subjektive Aufnehmen der Wahrheit des Lebens und des
Geistes im ProzeB des gelebten Glaubens wird das Leben des ein-
zelnen neu aufgenommen in die Geschichte der Realisierung des
Reiches Gottes und kommt so zu seiner eigenen Freiheit, zu seiner
eigenen Wahrheit"19.

7 Zusammenfassung

Hirscher entwickelt das Modell einer Katechetik, welche die neuzeit-
lich gewandelten Bedingungen katechetischen Handelns ernst nimmt
und bewuBt aufgreift. Seine in diesem Zusammenhang formulierten
Postulate besitzen in vielem bis heute Aktualitdt. Hirschers Ansatz
kann dabei durchaus auch als ein frilher Ansatz einer "subjekt-
orientierten” Katechetik gelesen werden, insofern er:

— das katechetische Handeln am Ziel der Miindigkeit orientiert,

— auch Kinder bewuBt "als ganze Menschen" versteht und achtet
und

— sie durch heuristische Verfahren zum "Selbstdenken" motivieren
und insofern als Subjekte ihres Lernens in den katechetischen
Lernproze miteinbeziehen will,

— die ,Subjektivierung® und ,Individualisierung“ der Wahrheit des
Glaubens als notwendige Bedingung der Méglichkeit ihrer Ver-
mittlung und Aneignung betont und ‘

— die Lehre vom christlichen Leben als Lehre von der christlichen
Freiheit auslegt.

9 Gottfried Bitter, Die moralpadagogischen Grundlinien im Werk Hirschers, in: G. Furst
(1989) (Anm. 18), 77-88, hier 86 - Vgl. auch: Albert Biesinger, Katechetische Argu-
mentationsstrénge bei J. B. Hirscher, in: Ebd., 61-76.
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Hirschers Entwurf der Katechetik ist der Entwurf einer "Religions-
padagogik nach der Aufkldrung". Er vermittelt das Interesse der Auf-
kldrung an freier Selbstbestimmung mit dem Interesse an einer in
authentischer Selbstauslegung der christlichen Tradition gewonnenen
Freiheit im Glauben. Die Wahrheit des christlichen Glaubens ist eine
Wabhrheit im Interesse der Freiheit. Die Freiheit des christlichen Glau-
bens aber ist eine Freiheit im Interesse tatiger Liebe: "Aber worin liegt
die christliche Volljahrigkeit? und wohin soll demnach die christliche
Jugend (zunéchst) durch ihre Seelsorger gefiihrt werden? — Driicken
wir es kurz aus, so ist es der Christen=Glaube, in Liebe thdtig; oder
die Christenliebe und das Christenleben aus ungeheucheltem Glau-
ben" (2).

12



{120

Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 13-24

Guido Kreppold
€59

Individuation, Entwicklungen, Phasen, Ziele'
1 Von der Notwendigkeit, von Individuation zu reden

Mit Individuation verbindet sich flir das naive Verstandnis sofort Indi-
vidualismus, eines der Grundiibel unserer Zeit, wie man haufig héren
kann. Der Trend zum Individuum scheint gleichbedeutend zu sein mit
einer Distanzierung vom Lebenspartner, von der Familie, von Kirche
und Gemeinwesen, (iberhaupt von jeder Verantwortung fiir das sozia-
le Gefiige, um dann in einsamer GréBe sein Selbst zu verwirklichen,
d.h. seinen egoistischen Bedurfnissen und Wiinschen nachzugeben.

Ob es nun tats&chlich so ist oder nur vermutet wird, fragwiirdig blei-
ben Appelle und Aktionen flir mehr Solidaritat, um dieser Strémung
Einhalt zu gebieten. Hilfreicher ist es, diese Erscheinung nach ihrem
berechtigten Kern zu durchleuchten und die verschiedenen AuBerun-
gen sorgfaltig zu differenzieren. Es soll der Blick dafiir gedffnet wer-
den, daB der zu Recht oder Unrecht beklagte Riickzug ins Private!
nur der Teil einer méglichen Entwicklung ist, welche die einzelnen zu
mehr Gemeinsamkeit auf einer tieferen und umfassenderen Ebene
fihrt. Es wére dann gut, darauf zu achten, weshalb ein solcher Pro-
zeB stecken bleibt und unter welchen Bedingungen er zu dem erstreb-
ten Ziel gelangen kann.

Eine Metaebene fiir die Zerstrittenen

Ein weiterer Grund, warum das Thema der Individuation von Bedeu-
tung ist, ist die augenblickliche (verfahrene) Situation in der Kirche.
Der Aufbruch vor 30 Jahren scheint verpufft bzw. von den entspre-
chenden Stellen blockiert zu sein. Es zeichnet sich eine Spaltung ab
zwischen denen, die auf der Seite einer Weiterentwicklung stehen und
die bestehenden Strukturen weiter 6ffnen méchten, und denen auf der
anderen Seite, die die Verdnderung der letzten Jahre innerlich nicht
mitvollzogen haben, sich verunsichert und heimatlos fiihlen und des-
halb nach festeren Strukturen, nach entschiedeneren Aussagen von
oben und nach einer moglichen Riickkehr zu friiheren Zeiten rufen
bzw. entsprechende Untemmehmungen anstellen. Was bei den Rich-

1 vgl. Alexander Foitzik, Sind wir ein Volk von Egoisten? In: Herder Korrespondenz 46
(1992) 297
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tungskampfen meist libersehen wird, ist dies: der Sieg einer Seite —
ganz gleich welcher — wird nie den Graben zwischen den Fronten zu-
schiitten und die Einheit bringen, dazu bedarf es einer Metaebene.
Und diese ist nur Uber das Existentielle, (iber das je Eigene, d.h. Gber
das Individuum zu erreichen. So ist es in der schwierigen Arbeit mit
zerstrittenen Eheleuten. Eine Anndherung und Verséhnung erfolgt
erst dann, wenn beide gelernt haben, von ihren ureigensten Geflihlen
zu reden, anstatt um &uBere Positionen zu kdmpfen, einander zu
entwerten und zu verletzen. Die Riickkehr zu sich selbst, wenn sie
wirklich ehrlich und konsequent durchgetragen wird, erweist sich als
der Schllssel zum anderen.

Auf die kirchenpolitische Situation (ibertragen heiBt das: wer nach in-
nen geht, bringt den Prozef3 weiter. Deshalb pladiert Hermann Sten-
ger fﬁzr eine ,Kirche von innen*, um die verharteten Fronten aufzuwei-
chen.

Der Problemstau l6st sich dann am ehesten auf, wenn die inneren
Blockaden wie Angst und MiBtrauen voreinander beseitigt werden.
Wenn es gelénge, angstfrei miteinander zu reden, wére viel gewon-
nen. Der erste Schritt dazu, den jeder einzelne leisten kann, ist der
der Selbsterfahrung und Arbeit an sich selbst, was im Begriff der In-
dividuation enthalten ist.

Anwalt von Sinn

Ein noch wichtigeres Argument fiir das genannte Thema liefern des-
halb — wie in diesem Zusammenhang schon angedeutet — die Fragen,
die die Menschen quélen, abgesehen von allen kirchen- und gesell-
schaftspolitischen Erwdgungen. Sie lassen sich etwa wie folgt zu-
sammenfassen: wie kann ich Einsamkeit, Angst und Sinnlosigkeit
uberwinden? Wie begegne ich Krankheit, Leid und Tod, ohne daran
zu zerbrechen? Welche geistige Orientierung gibt es, nachdem fiir ei-
nen groBen Teil der Bevodlkerung die kollektiven Obervorstellungen
der Tradition sprich der Kirche zerbrochen sind? Nicht zu bersehen
ist, daB diese Fragen zuinnerst subjektiv sind, d.h. vom Subjekt her,
und nicht objektiv, d.h. durch eine allgemeine Lehre oder durch eine
kollektive Bewegung gelost werden kénnen, vielmehr ist die Antwort,
wenn sie tragen soll, Ergebnis eines ganz persénlichen Ringens. Der
ProzeB der Sinnfindung, ausgeldst durch unverfligbare, meist leidvolle

2 vgl. Herman Stenger (Hrsg), Eignung fir die Berufe der Kirche. Kldrung, Beratung,
Begleitung. Unter Mitarbeit von Karl Berkel, Klemens Schaupp, Friedrich Wulf, Frei-
burg i. Br. * 1990,117
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Vorgebenheiten, ist der Kern und die Spitze dessen, was Jung mit
Individuation meint.

Den Menschen in ihrer existentiellen Not beizustehen — niemand wird
leugnen, daB dies genau der Auftrag und die Sendung der Jiinger Je-
su ist (Vgl. Mt 11,28f).

Hinzu kommt, daB der Theologe heute in seiner Prasenz an &ffentli-
chen Einrichtungen wie Schule, Universitat und Klinik einem immer
starker werdenden Rechtfertigungsdruck unterliegt. Eine bloBe Beru-
fung auf den Auftrag Jesu wird eine sdkulare Umgebung nicht tber-
zeugen, wohl aber, wenn er eine Fachkompetenz fiir Sinn, die den
Rahmen der Konfession und Weltanschauung (bersteigt, ausweisen
kann. Diese ist aber in erster Linie Ergebnis des eigenen Geworden-
seins. Damit verbindet sich noch ein Aspekt, welcher der Schliissel
zum Verstédndnis von Individuation und seelsorgerlicher Aufgabe sein
kann. Das je Eigene I&Bt sich nicht von auBen libernehmen, sondemn
muB von innen erfahren werden. Konkret bedeutet das: das altruisti-
sche Motiv, flir andere ein kompetenter Anwalt flir Sinn zu sein, reicht
nicht als AnstoB fiir den eigenen IndividuationsprozeB3, sondern es
verhindert eher den Erwerb der Befahigung. Wer hingegen die Not der
Menschen als die eigene erkannt hat und sich ihr nicht mehr entzieht,
wird wie von selbst auf den Weg einer inneren Entwicklung gebracht.
Wer in diesem Sinn das je Eigene sieht und den je eigenen Ausweg
aus der Krise sucht und dies um seiner selbst willen, tut es auch fiir
andere, so paradox es klingen mag. Bei Jung ist dieses Individuelle,
das nur lber den mihsamen Weg der Ganzwerdung gefunden wer-
den kann, zugleich das Universale, d.h. das fiir alle Bedeutsame. An-
ders ausgedriickt: wer Angst, Sinnleere und Einsamkeit, Enttdu-
schung und Leid bei sich selbst ausgestanden und durchlitten hat und
daraus als gereifter Mensch hervorgegangen ist, wird von selbst zur
Hilfe, biblisch ausgedrickt zum ,Segen* fiir andere (Vgl. Gen. 12,2).

Die Eigenschaften der ,Missionare*

Stefan Knobloch fordert fiir die ,Missionare®, die im Sinne einer Sub-
jektwerdung des einzelnen an einer missionarischen Gemeindebil-
dung arbeiten, ,sie sollten Menschen sein, die Aushandlungsprozesse
in Gruppen anregen und begleiten kénnten, die ProzeBbegleiter wa-
ren und das Erzdhlen der anderen auslésten . . . Sie miiBten Men-
schen sein, die Leben deuten kénnen sollten und bei alledem nicht
‘auBen vor' bleiben diirften . . . Gesucht sind ‘Missionare’, die zuerst
sich selbst und ihre Glaubens- und Lebensgeschichte reflektiert ha-
ben .. . Gesucht sind Leute, die in ihrer Ausbildung eine hohe Identi-
tat mit sich selbst gewonnen haben . . . Das Missionarische ist viel-
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mehr ‘ihr Eigenes’, . . . das sie nicht nur alle ‘heiligen Zeiten’ durch
andere aktivieren lassen diirfen.“3

Um die missionarische Kompetenz im Sinne Knoblochs noch zu kon-
kretisieren: damit ,Aushandlungsprozesse“ in Gruppen mdglich wer-
den, d.h. damit Menschen Uber ihre Glaubens — und Lebenserfahrung
reden, braucht es die Fahigkeit zu verstehender und schiitzender In-
tervention, zu geistiger Weite, die andere Denkanséatze und andere
Erfahrungen einordnen und gelten lassen kann, zu emoctionaler Auto-
nomie, die sich nicht in dysfunktionale und zerstérerische Prozesse
verwickeln 1aBt. Man kann die Anforderungen in dem einen Satz zu-
sammenfassen: Wer wesentlich zur Subjektwerdung der Menschen
beitragen will, d.h. wer den Menschen den Raum geben will, sich
selbst auszusprechen und zu realisieren, muB3 selbst zum Subjekt
geworden sein. Damit wird ,Individuation zu einem zentralen Thema.

2 Entwicklungen und Phasen

Nach C. G. Jung (1875-1961) ist Individuation ein Differenzierungs-
prozeB, , der die Entwicklung der individuellen Personlichkeit zum Ziel
hat“, gleichbedeutend mit Selbstfindung, Selbstverwirklichung, Selbst-
werdung und Ganzwerdung der Persénlichkeit®. Jung hatte an Patien-
ten beobachtet, daB Wandlung und Reifung keineswegs mit der Be-
handlung abgeschlossen waren, sondern anschlieBend dauerhaft
weitergingen. Er vermutete eine innere Dynamik jenseits des BewuBt-
seins, welche dem unmittelbaren Einwirken des Willens entzogen ist,
die aber den ProzeB3 des personalen Wachstums auslést und weiter
treibt. Er kam sogar zu dem SchiuB, daB die Neurose mit ihrem Leid
und ihrer Dunkelheit den Sinn hat, den Menschen auf den Weg der
Ganzwerdung zu bringen.

Entwicklungen sind jedoch nicht der analytischen Arbeit vorbehalten.
Sie werden auch nicht von ihr ausgelést, sondern eher als schon im
FluB befindlich angetroffen. Damit ist gemeint: Die Leute gehen nicht
grundlos zum Psychotherapeuten, sondern weil ein Einbruch in ihr
Leben eine Bewegung schon angestoBen hat. Um sich selbst und an-
dere besser zu verstehen, ist es hilfreich, den Blick fir solche Er-
scheinungen zu schérfen.

8 Vgl. Stefan Knobloch, Missionarische Gemeindebildung. Zu Geschichte und Zukunft
der Volksmission, Passau 1986,237

4 €. G. Jung, Zwei Schriften tber Analytische Psychologie, GW, Bd 7,191
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Jung unterscheidet in seiner Abhandlung liber das Trinititsdogmas
drei Stufen der BewuBtseinsdifferenzierung bzw. der Entwicklung.

Die erste Stufe ist ,die des Vaters®, in welchem man noch Kind und
von einer bestimmten vorgefundenen Lebensform abhéngig ist, die
~eines Habitus, der Gesetzescharakter hat‘. Damit meint Jung ,einen
hingenommenen, unreflektierten Zustand, ein bloBes Wissen um ein
Gegebenes ohne intellektuelles oder moralisches Urteil.“©

Die zweite Stufe, ,die des Sohnes®, ist durch eine bewuBte Unter-
scheidung vom Vater und dem von ihm reprasentierten Habitus ge-
kennzeichnet. Eingeschlossen ist damit ein gewisses MaB an Er-
kenntnis der eigenen Individualitdt; das bedeutet: zu erfahren, daB
man anders ist, anders denkt und anders fiihlt. Das Wesentliche des
zweiten Zustandes ist das Erwachen des kritischen Denkens, der Re-
flexion und der bewuBten Entscheidung. Er steht im Gegensatz zum
friheren, der unterschwellig immer noch vorhanden ist, und enthalt
durch das Aufsteigen bisher noch unbewuBter Impulse viel Konflikt-
stoff. Er ist ,ein Konfliktzustand par excellence*.”

In der dritten Phase, ,der des Heiligen Geistes, geht es darum, die
Grenzen des kritischen, rein rationalen Denkens anzuerkennen, ein-
zusehen, daB die Vernuntft allein nicht Quelle der ausschlaggebenden
Erkenntnisse und Entscheidungen ist. Es gilt, sich einer inspirierenden
Instanz zu unterwerfen, konkret: seine Intuition zu entwickeln und sich
einer inneren Flihrung anzuvertrauen.

Es sei noch kurz angemerkt, daB es sich hier nicht um eine psycho-
logische Deutung des Trinitdtsdogmas im Sinne von: es ist nichts als,
also um eine Psychologisierung und Entwertung des Dogmas handelt,
sondern um eine Analogie auf der Ebene menschlicher Erfahrungen.
Das heiBt, der Begriff des ,Vaters® und des ,Sohnes* im Sinne Jungs
ist nicht unmittelbar auf Gott — Vater, Gott — Sohn bzw. HIl. Geist
tibertragbar.

Die Einteilung Jungs entspricht im groBen und ganzen dem, was man
in Anlehnung an den Sozialpsychologen Warren G. Bennis® als Phase
der Abhéangigkeit (Dependenz), der Gegenabhéngigkeit (Contrade-
pendenz) und der Unabhéngigkeit (Independenz bezeichnen kann.

ders., Zur Psychologie westlicher und dstlicher Religion, GW Bd 11,197
ebd.
ebd.

Vgl. Warren G. Bennis, Entwicklungsmuster der T-Gruppe, in: L. P. Bradford, J. R.
Gibb und K. D. Benne, Gruppentraining, T-Gruppentheorie und Laboratoriumsmetho-
de, Stuttgart 1972, 270f

©® ~N & »
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Personen, die in der Phase der Abhangigkeit leben, suchen in we-
sentlichen Belangen ihres geistigen und religidsen Lebens Weisung
bei hoheren Autoritdten; sie brauchen feste Strukturen und Vorgege-
benheiten. Sie sind eher Ich — Schwache, die sich nicht auf eigenes
Urteil, eigene Kreativitat, eigene Intuition und eigenes Denken verlas-
sen kénnen; im Grunde ihres Herzens herrscht die Angst, die sie al-
lein nicht aushalten kdnnen. Sie brauchen zur Stiitzung ihres schwa-
chen Ichs die Zustimmung Gleichgesinnter. Eben deshalb tun sie sich
schwer mit Toleranz, mit der Fahigkeit, das Anderssein anderer aus-
zuhalten oder sogar zu verstehen. Am liebsten wére es ihnen, alle
dichten so wie sie. Wenn es ihnen mdéglich ist, d.h. wenn sie eine
entsprechende Position innehaben, liben sie auf die eigenen Reihen
Druck aus und wenn méglich auch auf AuBenstehende. Oder anders
gesagt: Eine Gemeinschaft, die aus ,Abhdngigen“ besteht, ist ge-
kennzeichnet durch einen enormen inneren Zwang, durch den der
Zusammenhalt gewéahrleistet wird. Der Bekehrungseifer, der in sol-
chen Gruppierungen anzutreffen ist, spricht meist eher fiir die vorhan-
dene Unfreiheit und die belastende Unsicherheit als fiir die Liebe zur
Wabhrheit. Die Bereitschaft zur Unterwerfung und autoritdrer Lei-
tungsstil bedingen einander. Im Innersten sind Erwachsene mit dieser
Einstellung Kinder geblieben — zumindest was den Bereich ihres welt-
anschaulichen und religidsen Lebens betrifft. Man kann diesen Ab-
schnitt auch als Stufe der Verschmelzung bezeichnen — sowohl mit
den duBeren Strukturen und deren Reprdsentanten wie untereinan-
der. Man empfindet die hohen |deale, die man in diese hineinprojiziert,
als Erhdhung des eigenen Selbstwertgefiihls und umgekehrt einen
Angriff auf sie als eigene Bedrohung. Man muB zugeben, daB bei ex-
tremen Gruppierungen das Gefiihl der Zusammengehdrigkeit wie
auch der tatsachliche, aufopfernde Einsatz sehr hoch ist. Im Grunde
ist es die innere Struktur des Familienverbandes, welche — so Jung —
eine Identitdt d.h. psychische Gleichsetzung des UnbewufBten der
Einzelnen zur Voraussetzung hat.

Gegenabhdngigkeit und Autonomie

Die Phase der Kindheit liberwinden, miindig werden, Emanzipation
aus unreflektierten, beengenden Vorstellungen und Lebensformen,
dariiber gibt es seit 200 Jahren einen allgemeinen Konsens unter de-
nen, die sich einer intellektuellen Redlichkeit verpflichtet fiihlen. Bei
der Anwendung der ,reinen Vernunft® wird jedoch meist ilbersehen,
nach den psychologischen Grundlagen des eigenen Denkens zu fra-
gen. Man will ungern wahrhaben, daB die Ausrichtung unserer Gefiih-
le das Ergebnis der Gedankenginge mitbestimmt. Anders ausge-
driickt: Emotionalitdt, Sympathie und Antipathie, Angst und Abwehr
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bilden primér den Rahmen, in dem sich die Vernunft entfalten kann.
Streng genommen miiBte man heute nicht vom Ende der Aufklarung,
sondern von deren Ergdnzung d.h. Ganzwerdung reden, die durch die
BewuBtwerdung der psychologischen Voraussetzungen des Denkens
erreicht wird.

Um konkret zu werden: Die Phase der Personlichkeitsentwicklung, die
Jung als die des Sohnes bezeichnet, beinhaltet die kritische Einstel-
lung zur Tradition, zu deren Werten, zu Institutionen und Personen,
die sie vertreten. Nun |48t sich beobachten, daB Individuen, die zum
kritischen Denken erwacht sind und sich gegen Autoritdten auflehnen,
noch lange keine autonomen Wesen sind. Sie sind oft geradezu fixiert
auf alles, was nach Strukturen, Ordnung und Autoritat aussieht, um
es zu bekampfen®. Sie haben im Grunde (ganz wértlich) ihr Eigenes
noch nicht gefunden und sind noch nicht wirklich frei, sondern immer
noch abhangig, aber nicht in der Form der Anpassung, sondern der
Auflehnung.

Weil die Gefiihls- und Bedirfnisrichtungen der Abhdngigen und Ge-
genabhangigen einander entgegenstehen, sind authentische Bezie-
hungen, angstfreie Kommunikation und gegenseitige Annahme nicht
méglich. Der Konflikt in der Kirche beiBt sich wesentlich an diesem
Punkt fest. Was fiir die einen (die Abhangigen) Sicherheit und Ge-
schlossenheit bedeutet, namlich eindeutige Ausrichtung nach oben,
feste Strukturen, Festhalten am Alten, (scheinbar) Bewéahrten, ist fiir
die anderen (die Gegenabhéngigen) Einengung, Entmiindigung und
Unterdriickung des Geistes. Und umgekehrt: was fiir diese Befreiung,
Entfaltung und Fortschritt ist, erscheint den anderen als Bedrohung.
Wenn keine Vermittlung zwischen den Fronten mdglich ist, dann ge-
schieht meist der Riickzug ins Private voller Enttduschung und voller
Wunden, in eine Art von Unabhdngigkeit, die man eher Beziehungs-
losigkeit oder Gleichgiiltigkeit nennen kann. Der scharf sezierende
Intellekt, der (iber alles, was nicht in seinen Horizont paBt, sein Urteil
fillt, kann auch furchtbar einsam machen. Er hindert daran, andere
Menschen zu verstehen und ihnen nahe zu kommen. Die ungeldsten
Konflikte — ob in der Ehe, in der Kirche oder in der Gesellschaft — sind
immer auch Geschichten von steckengebliebenen persénlichen Ent-
wicklungen. Ein ProzeB geht dann weiter, wenn tiefere Gefiihle zuge-
lassen werden, die die Fixierung an den Gegner ablésen. Damit geht
auch die Einsicht einher, daB es Dinge gibt, die uns nicht Uber die
Vernunft, sondern eher (ber das Erleben und lber die Intuition zu-
géanglich werden; daB es noch andere Erkenntnisquellen als die der

9 vgl. auch Erik Erikson, Identitat und Lebenszyklus, Frankfurt am Main, 1959
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Ratio gibt und die dann maBgebend werden, wenn es um den Um-
gang miteinander, um Verséhnung, um Zuneigung und Liebe, um
Sinn als den Inbegriff einer letzten, unverfligbaren Bezogenheit geht,
um das, was das Leben unzerstorbar und wertvoll macht.

Die dritte Stufe der Individuation, die mit dieser Einsicht erreicht wird,
ist quasi eine Riickkehr zum Modus des Kindes in dem Sinn, daB man
sich wie ein Kind 6ffnet und empfangt, daB man die ausschlieBliche
Selbstandigkeit opfert, daB man Wirklichkeiten anerkennt, die (iber
uns stehen und die wir nicht begreifen kdnnen, die aber uns ergreifen,
wobei Vernunft und Reflexion als die Errungenschaften der zweiten
Stufe nicht verloren gehen diirfen. Das Ich wird in diesem Wand-
lungsprozeB nicht seiner Funktion beraubt, sondern in einen gréBeren
Zusammenhang, das Selbst, aufgenommen.

Kritisches Denken mit religiéser Ergritienheit, den Verstand mit dem
Getflihl, die Kraft des UnbewuBten mit dem Licht des BewuBtseins zu
verbinden, das ist das eigentliche, lohnende Ziel jeder Bemiihung um
personale Entwicklung.

3 Soziale Aspekte der Individuation

Nach Jung bedeutet Individuation ,zum Einzelwesen werden und inso-
fern wir unter Individualitidt unsere innerste, letzte und unvergleichbare
Einzigartigkeit verstehen, zum eigenen Selbst zu werden. Man kdnnte
‘Individuation” darum auch mit "Verselbstung” oder mit "Selbst-
verwirklichung” iibersetzen*1°.

Sofort dréngt sich die Frage auf: Wo bleibt das Soziale? Wird hier
nicht doch ein Individualismus recht eigener und elitarer Art gepflegt?

Man muB zugeben: mit dem Beginn einer eigenen Entwicklung eines
erwachsenen Menschen werden die Beziehungen zum sozialen Um-
feld schwer belastet, wenn nicht sogar abgebrochen. Wer anders ist
oder anders denkt, kann als Gatte/in oder als Vertreter eines geistli-
chen Berufes die eingespielte Rolle nicht mehr wie bisher erfiillen. Die
meisten reagieren mit Enttiduschung, Arger und Vorwiirfen; volles
Versténdnis wird nur der aufbringen, der selbst einen eigenen Weg
gegangen ist. Subjektivismus und Individualismus als Bezeichnungen
fir ungehemmten Eigensinn werden leicht in den Mund genommen,
sie treffen aber nur ungeziigelte Ausdehnung des Ichs nach auBen
z.B. Karrierestreben oder starre Rechthaberei, nicht aber, wenn sich

10 ¢.G. Jung, Zwei Schriften (iber analytische Psychologie, GW, Bd. 7, 191
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dahin ist allerdings angstfreie Kommunikation, gegenseitige Annahme

und gegenseitiges Verstehen — Bedingungen, die der Leiter ermogli-

chen muB. Dies hdngt wesentlich von dessen sozialer Kompetenz und

dessen Personlichkeitsumfang ab. Hierin gibt es erhebliche Unter-

séchiede und damit entsprechende Blockaden oder Chancen fir die
ruppe.

Mit wachsender geistiger Weite, welche die BewuBtwerdung unbe-
wuBter seelischer Inhalte mit sich bringt, erweitert sich der Kreis der
Personen, mit denen wir authentische Beziehungen aufnehmen kén-
nen, d.h. die wir verstehen und von denen wir verstanden werden.

Betrachten wir noch einmal die verschiedenen Stufen personaler
Entwicklung. Wer noch im Zustand der Abhangigkeit, des unreflektier-
ten Eingebundenseins in die Tradition lebt, kann nur mit seinesglei-
chen, d.h. nur mit solchen, die mit ihm denselben engen Rahmen des
Denkens und der Lebensform teilen, angstfrei kommunizieren. Er
kann nicht Gber diesen Rahmen hinausschauen, d.h. zwischen ihm
und Vertretern einer anderen Religion, Weltanschauung oder auch nur
einer anderen politischen Einstellung wird immer eine Mauer sein. Am
wenigsten kommt er mit denen klar, die seine Grundiiberzeugungen in
Frage stellen. Ist er Leiter einer Gemeinde, so werden sich die kritisch
Denkenden sehr bald zuriickziehen, weil sie mit dem, was sie qualt
und beschaftigt, weder in der Predigt noch in Diskussionen vorkom-
men. Ein Seelsorger dieser Art erreicht nur solche, die in den traditio-
nellen Raum der Kirche hineingewachsen sind und diesen nie bezwei-
felt haben. Ahnlich ist es mit Verlautbarungen von oberster Stelle. Sie
miiBten daran gemessen werden, ob sie kritischen Anfragen standhal-
ten oder ob sie die volle Zustimmung schon voraussetzen.

Andererseits: der liberwiegend Kritische kommt auch nur bei denen
an, die so wie er in Distanz zu den traditionellen Autoritdten stehen
und von &hnlichen Affekten besetzt sind. Er Ubersieht, daB er durch
seine ablehnende Haltung, durch affektgeladene AuBerungen diejeni-
gen verunsichert und verletzt, die seine Entwicklung nicht durchge-
macht haben und seinen Gedankengéngen nicht folgen kénnen.

Ganz allgemein gilt: Ein echter Fortschritt braucht auch den Ausgleich
mit der Tradition. Und der geschieht dann, wenn man die Schétze der
christlichen Vergangenheit neu entdeckt aber zugleich das Ungereim-
te und Ungeloste der eigenen sowie der kirchlichen Geschichte in den
Blick bekommt, annimmt, und damit zum individuellen und kollektiven
Schatten steht. Wer schon einmal die kritischen Anfragen, Verunsi-
cherungen und negativen Affekte gegeniber der Kirche bei sich
durchgedacht, durchlitten und ausgetragen und trotzdem ein grund-
satzliches Ja zu ihr gefunden hat, hat die Befdhigung zur geistigen
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Fihrung lber den traditionellen Rahmen hinaus. Er kann den an-
nehmen, der in naiver Kindlichkeit zur Kirche steht, aber auch den
verstehen, der sich an ihr reibt, von ihr enttduscht und verwundet
wurde.

Allgemein 148t sich sagen: Der Wirkungskreis eines Seelsorgers reicht
so weit, wie er die Konfliktfelder, in die die Menschen verwickelt sind,
bei sich geldst hat. Darin liegt der anzustrebende gréBere Umfang der
Personlichkeit als das Ziel der Individuation. Von ihm hangt ab, wel-
chen Menschen wir zum Heil sein kénnen und welche in der Kirche
Platz haben. In diesem Sinne ist das je Eigene auch das Universale.

4 Das Selbst als Grund und Ziel der Individuation

Bei den hohen Zielen der Individuation kénnte das MiBverstindnis
auftauchen, als sei hier eine heroische Leistung gefordert. Dem ist
entgegenzuhalten, daB es sich hier um einen Vorgang handelt, der
unserem Willen nicht unmittelbar unterliegt, sondern — vergleichbar
dem kérmperlichen Wachstum — von einer auBerhalb des BewuBtseins
liegenden Instanz angeregt und gesteuert wird. Jung hat diesen fikti-
ven Punkt aufgrund von Beobachtungen postuliert als das Zentrum
und den Umfang der Gesamtpersdnlichkeit d.h. aller unbewuBten und
bewuBten Inhalte und Vorgange der Psyche, und ihn im Unterschied
zum kleinen, vordergnindigen Ich, welches nur das Zentrum des Be-
wuBtseins ist, das Selbst genannt. Als zentrale, eigentatig wirkende
Kraft, als Archetyp der Ganzheit' ist das Selbst sowohl der schopfe-
rische und entelechiale Keim als auch Ziel und Umfang der Individua-
tion.

Wesentliche Bestimmungen sind ferner Vereinigung der Gegensatze,
Numinositat, schépferischer Charakter und Sinnhaftigkeit.

Die Vereinigung der Gegensétze (Complexio oppositorum) ergibt sich
aus der Definition des Selbst als der Ganzheit der Personlichkeit. Das
heiBt, das Selbst ist der Grad an persénlicher Reife, wo die Punkte
unseres Lebens, die uns zu zerreiBen drohen, zusammengebracht

' Im Lexikon Jungscher Grundbegriffe wird der Begriff der Archetypen wie folgt defi-
niert: ,Die Archetypen sind unsichtbare und unanschauliche Wirkfaktoren im Unbe-
wuBten des Menschen. Sie bilden die Strukturdominanten der Psyche, indem sie das
seelische Erleben ordnen und die Bilder und Motive im UnbewuBten nach bestimmten
Grundmustern anordnen....... Die Archetypen sind Bereitschaftssysteme, die das see-
lische Erleben anordnen und bewirken und die Erscheinungsbilder strukturieren -“
(Lexikon Jungscher Grundbegriffe, hgg. von Helmut Hark, Olten 1988,26).
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sind. Die Erfahrung des Selbst ist deshalb ein Zustand AuBerster
Harmonie und inneren Friedens. Vereinigung der Gegensitze ist ein
anderes Wort fir die Lésung der Probleme, die die Menschen qualen,
unter anderem, wie sich Ndhe mit Distanz, eigene Identitdt mit den
Anforderungen der Umgebung, die Anspriiche der Triebe mit dem
geistigen Erleben verbinden lassen.

Besonders bedrdngend ist die Frage nach der Sinnhatftigkeit des
Leids und aller Negativseiten des Lebens wie Krankheit, Alter und
Tod. Jeder wird schlieBlich zu dem Punkt kommen, wo er es aufgibt,
eine Antwort auf dem Weg des rationalen, aktiven Denkens zu su-
chen. Entweder er verzweifelt, oder ihm wird die Erfahrung des Selbst
mit seinem numinosen Charakter zuteil. Damit ist ein geistiges Erle-
ben, ein Ergriffensein gemeint, welches sich etwa in den Worten aus-
driickt: Jetzt ist alles gut. Das kleine Ich ist in diesem Augenblick aller
Bedrangnis und Angst enthoben und in einem gréBeren Zusammen-
hang aufgehoben. Damit hat es seinen Sinn gefunden.

Der Grund und die handelnde Instanz ist in diesem Fall, tiefenpsycho-
logisch gesagt, das Selbst, vom Glauben her gesehen ist es die Gna-
de Gottes, welche sich der psychischen Instanz wie eines Organs
bedient.

Die geistige Entwicklung im Sinne der Emanzipation, d.h. der Loslé-
sung von der Tradition I&Bt sich nicht aufhalten. Der moderne Mensch
will unhistorisch sein und wehrt sich gegen Vereinnahmung durch
Tradition und Kollektiv. Eine weitreichende Entwurzelung und Entsoli-
darisierung ist aber nicht zu (ibersehen. Jeder, der sich fiir das allge-
meine Klima verantwortlich fiihlt, kann durch seinen eigenen Weg da-
zu beitragen, die schon laufende Entwicklung aus den Sackgassen
heraus zu ihrem Ziel zu fiihren, welches kritisches Denken, numinose
Ergriffenheit, Neuentdeckung der Tradition, gegenseitige Annahme
und neue Nahe umfaBt.

Weiterfiihrende Literatur:

Biser Eugen, Glaubensprobleme, Augsburg 1970

Heimler Adolf, Selbsterfahrung und Glaube, Miinchen 1976

Jakobi Jolande, Der Weg zur Individuation, Olten 1971

C.G. Jung, Der Mensch und seine Symbole, Olten 1993

Von Franz Marie - Louise, C. G. Jung. Sein Mythos in unserer Zeit, Zlrich 1996
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Das Sittliche als Thema der Seelsorge

Fragen nach einer sittlichen Verantwortung fiir die Bewdltigung kon-
kret situativer Herausforderungen sind neben Fragen nach der Bedeu-
tung des christlichen Glaubens fiir das persénliche Leben seit jeher
Gegenstand seelsorglicher Gespréche. Dies gilt in der katholischen
Kirche fiir eine geistliche Seelenfiihrung allgemein und im besonderen
flir die priesterliche Verwaltung des BuBsakraments, wie sie seit dem
Tridentinum praktiziert wurde. Es gilt auch fiir die Kirchen der Refor-
mation, obwohl fiir sie das Gewissen gerade bei Martin Luther zu ei-
ner Instanz geworden ist, die den Menschen unmittelbar vor Gott ste-
hen I14Bt, so daB es eigentlich keiner kirchlich amtlichen Vermittlung
des Sittlichen bediirfte. Doch schon im friihen Luthertum wurde die
Seelsorge wieder auf das kirchliche Amt konzentriert. Unter Zwingli
und Calvin wurde "die Seelsorge noch stirker unter den Gesichts-
punkt der Kirchenzucht gestellt." !

Das Sittliche war so zwar lange Zeit unbefragt selbstverstandliches
Thema der Seelsorge. Aber dieser ging es dabei vor allem um Diszi-
plin und Kontrolle. Ein solches Konzept von Seelsorge stand in einer
fatalen Wechselbeziehung zu mehr oder weniger heteronomen Vor-
stellungen von der Bestimmung des Menschen und seiner Sittlichkeit.
Ein gefahrliches Zusammenspiel von dirigistischem Seelsorgestil und
normativem Ethos verdunkelte auch das Gottesbild. Oft genug und
viel zu lange haben Christen sich Gott nach dem Bilde eines absolu-
tistischen Herrschers vorgestellt und die Menschen als seine bzw. als
Untertanen der sich auf Gott berufenden Obrigkeit angesehen. Es gab
allerdings — vor allem in der protestantischen Geschichte der Seel-
sorgetheorie — auch Gegenbewegungen. In der Seelsorgepraxis ha-
ben sich solche Denkansétze jedoch nicht recht durchsetzen kénnen.

Nach einer so rigiden Vorgeschichte kann es eigentlich nicht sehr
verwundern, wenn das Sittliche in seelsorglichen Gespréachen heutzu-
tage nicht mehr so selbstverstandlich angesprochen wird wie in friihe-
ren Zeiten. Manchen Seelsorgekonzepten scheint es sogar fast véllig
abhanden gekommen zu sein. Weitere Ursachen kommen hinzu. Die
kirchliche Seelsorge trifft im Zuge fortschreitender Individualisierung

1 Miiller, H. M.; Das Ethos im seelsorgerlichen Handeln, in: Pastoraltheologie 80, 1991,
3-18, hier: 6.
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und der Aufldsung kirchlicher Milieus immer weniger auf Menschen,
die unvermittelt auf fraglose Orientierungen des Glaubens oder der
Sitte ansprechbar sind. Sie duBern weit haufiger Fragen zur Lebens-
bzw. zur Krisenbewéltigung. Seelsorgetheorie hat daraufhin seit I&n-
gerem begonnen, humanwissenschaftliche Ansétze reflektierter Men-
schenkenntnis sowie methodische Elemente aus kommunikationsfor-
dernden bzw. therapeutischen Modellen psychologischer Beratung zu
rezipieren. Durch sie hat Seelsorge an lebensgeschichtlicher Bedeu-
tung gewonnen. Trotzdem IaBt sich die Frage nicht abweisen, ob sie
dabei das Sittliche als ein ihr wesentliches Thema nicht aus den Au-
gen verliert. Diese Frage muB gestellt werden, auch wenn man mit
gutem Grund weder zu dirigistischen Konzepten von Seelsorge zu-
riickkehren noch sich auf ein evangelikales Seelsorgeverstdndnis zu-
riickziehen will.2 Innerhalb einer biographisch orientierten Praktischen
Theologie ist jedenfalls auf die Frage nach dem Sittlichen als Thema
der Seelsorge nicht zu verzichten. Im folgenden soll die These ent-
wickelt und erértert werden, daB3 das Sittliche ein Grundthema der
Seelsorge ist. Aufgezeigt werden soll einerseits, daB dies der lebens-
geschichtliche Kontext von Seelsorge erfordert, und andererseits, dai
ihr ethisches Grundthema zugleich als Hinweis auf ihr theologisches
Proprium angesehen werden darf. Diese These [48t sich nicht vertre-
ten, wenn nicht noch einmal auch (ber ein angemessenes Verstand-
nis des Sittlichen und der Seelsorge nachgedacht wird. Die These
lenkt den Blick dann auch auf einige wichtige Aufgabenfelder der
Seelsorge. Zu Beginn soll am Praxisbeispiel einer Krisenberatung
veranschaulicht werden, wie sich das Sittliche als unabweisbares
Thema anmelden kann.

1 Entdeckung des Sittlichen im ProzeB einer Krisenberatung

"Ein Mann Mitte Flinfzig fuhr in Begleitung seiner Frau auf der Auto-
bahn. Eine Reifenpanne zwang ihn, sein Auto auf der Standspur zu
parken. Wahrend der Mann nach dem defekten Reifen sah, ging die
Frau auf der Autobahn entlang, um den Wagen mit dem Warndreieck
zu sichern. Mit hoher Geschwindigkeit ndherte sich ein Fahrzeug, sein
Fahrer erkannte die Frau auf der Fahrbahn zu spét, und er lberfuhr

2 Der Auseinandersetzung mit dem Ethos im seelsorglichen Handeln war darum auch
ein Themenheft der evangelischen Zeitschrift "Pastoraltheologie” gewidmet: Pasto-
raltheologie 80, 1991-1. Vgl. neuerdings: Windisch, Hubert: Pastoralmoral: Zur Pro-
blematik des Gewissens in der Seelsorge. In: Ethik zwischen Anspruch und Zu-
spruch. - 1996, 317-328.- Im folgenden werden dort vorgetragene Uberlegungen auf-
gegriffen und weitergefiihrt.
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sie vor den Augen ihres Mannes. Dieser grauenhafte Vorgang ver-
setzte den Mann in einen schweren Schockzustand, der Notarzt wies
ihn sofort in das nachste Krankenhaus ein." 3 Zunichst hilt der
Schock an. Erst nach der Beerdigung "erwacht” der Mann allmahlich.
Er erinnert sich, "daB er kurz vor dem Unfall eine Auseinanderset-
zung mit seiner Frau gehabt und ihr heftige Vorwiirfe gemacht" hat.
Ihn quélen Schuldgefiihle. Aber er kann mit niemandem dariiber spre-
chen. Trost sucht er beim Alkohol. Ein Freund kann ihn davon (iber-
zeugen, daB das — besonders fiir einen Mann in seiner Position —
wohl keine brauchbare Lésung ist. Nun kommt er sich auch wegen
des AlkoholmiBbrauchs als wertlos vor. Seine Schuldgetfiihle steigern
sich. Er denkt an Selbstmord, macht sich Vorwiirfe, weil er auch dazu
den Mut nicht aufbringt. SchlieBlich stellt sein Arzt Bluthochdruck fest
und verschreibt ein Medikament. Alle Menschen in der Umgebung
wissen keinen anderen Rat zu geben als den: "Kopf hoch! Kommt
Zeit, kommt Rat!" Der Mann ist verzweifelt ... Seine Gesundheit wird
ihm gleichgiiltig, das Medikament nimmt er nicht ein. Er erleidet einen
Schlaganfall — ist teilweise geldhmt ... Erst jetzt findet er einen tihigen
Arzt. Er wird ihm zum versténdnisvollen Gesprachspartner. "Befreit
von der [ahmenden Angst, konnte er nun liber das sprechen, was ihn
so schmerzlich quélte — die Auseinandersetzungen kurz vor dem Un-
fall und seine persénlichen Gefiihle der Schuld am Tod seiner Frau.
Der Therapeut half ihm, dies zu friiheren Konflikten und den damit
verbundenen Gefiihlen in Beziehung zu bringen." Er bearbeitet die
schon Jahre dauernde Beziehungskrise in seiner Partnerschaft. Er er-
kennt, daB er schuldig an sich und an seiner Frau geworden ist, weil
er sich dieser Krise nicht gestellt hat, daB sein Alltag vor dem Unfall
durch Ricksichtslosigkeit gegeniiber seinen eigenen UnpaBlichkeiten
und gegeniiber denen seiner Mitmenschen gepragt war. So hat er
sich selbst von seiner Frau und seinen Kindern, von seinen Mitarbei-
tern und seinen Freunden isoliert. Vermeintliche menschliche Nihe
hat er bei einer Geliebten gesucht. Die Konflikte zwischen den Erwar-
tungen, die sich auf ihn in seinem Privatleben richten, und den An-
spriichen, die er an sich in seinem Berufsleben stellt, hat er nicht an-
geschaut und sie darum auch nicht verantwortlich bewaéltigt. Er zwei-
felt an allem und weiB nicht, woran er noch glauben kann. Erst all-
mahlich findet er einen neuen Weg. Seine Mitmenschen spiiren, daB
sich hier ein Mensch verwandelt hat.

Die Geschichte 4Bt geradezu klassisch die Phdnomene oder Aspekte
hervortreten, welche eine Krise kennzeichnen: Konflikte, die immer

3 Walb-Noelke, H., Lebenskrise als Chance. Vom Tiefpunkt zum Wendepunkt, Genf /
Miinchen 1991, 42 ff.
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noch zur Bewiltigung anstehen, Angste, Zweifel und Schuldgefiihle,
die auf ihre Bearbeitung warten. Alles dies hat unverkennbar auch ei-
ne sittliche Dimension: der betroffene Mensch erfahrt sich aufgrund
einer Grenzerfahrung dazu herausgefordert, verantwortlich Stellung
zu nehmen zu seiner Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Dazu,
daB er dies alles wahrnehmen, sichten und womdglich verdndern
kann, muB er erst in einer therapeutisch vertrauensvollen Begegnung
befreit werden. Aber dies ist ihm offenbar nicht genug; er kommt un-
weigerlich dazu, auch seine sittliche Verantwortung in den Blick zu
nehmen. Das Sittliche ist — am Ende unabweisbar — zum existentiel-
len Thema geworden. Damit ist nun das Sittliche nicht nur als Verant-
wortung dieses Menschen fiir sich und die Gestaltung seines Lebens
in den Blick geraten. Auch sein Begleiter hat sich einem inneren An-
spruch zu stellen, den man als sittlich qualifizieren kann. lhn muB er
nun auch bei sich selbst kldren, um dem Gesprachspartner bei der
Wahmehmung seines sittlichen Anspruchs angemessen helfen zu
kénnen. Die Bearbeitung des Sittlichen als Thema in der Beratung
und die Klarung des sittlichen Anspruchs an eine Beratung bedingen
einander.

2 Zum Verhéltnis von Ethos und Seelsorge

Dieses Modell einer Zuordnung von Ethos und Beratung ist auf das
Verhdltnis der Seelsorge zu ihrem sittlichen Thema (bertragbar. Mit
dieser Vermutung soll nicht versucht werden, Beispiele gelungener
ethischer Beratung nun von theologischer Seite aus zu vereinnahmen
und unvermittelt christlicher bzw. kirchlicher Seelsorge gleichzuset-
zen. Es soll hier lediglich (iberlegt werden, was eine solche Verhalt-
nisbestimmung fiir das Verstandnis des Verhéltnisses der Seelsorge
zu ihrem sittlichen Thema bringen kann. Gepriift werden soll vor allem
die Arbeitshypothese, daB das Sittliche nicht nur als irgendein, son-
dern eben als Grundthema der Seelsorge und als ihr Beweg- bzw. als
ihr Hintergrund zu begreifen ist. Wenn nun zwischen der Beratung
und der Seelsorge vergleichbare Verhéltnisse zum Ethos zu beobach-
ten sind, dann gilt auch fiir die Seelsorgereflexion: wonach sich ein
Seelsorger ausrichtet und wie er sich daran halt, das pragt ganz we-
sentlich den Stil seiner Seelsorge und umgekehrt.

2.1 Fundamentalethischer Ansatz eines Konzepts von Sittlichkeit

Neuere theologische Ethik bemiiht sich um eine Lauterung des Sitt-
lichkeitsbegriffs von heteronomistischen bzw. legalistischen Veren-
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gungen?. Als "sittlich" gilt hier die frei entschiedene Ausrichtung des
Menschen auf seine je personale Menschwerdung innerhalb seines
situativen Lebenskontextes und zwar im Blick auf eine ihm von Gott
geschenkte und eréffnete Sinnperspektive. Der Mensch ist, insofern
und insoweit er sich flir diese Ausrichtung in seiner Grundhaltung und
in seinem konkreten Erkennen, Wollen und Handeln entscheidet,
"sittlich gut". Soweit und insofern er nach Einsicht in diese Ausrich-
tung strebt, sich fiir sie entscheidet und um die Wege bemiiht, die
realistisch und konsequent ihrer Aktualisierung dienen, und entspre-
chend handelt, verhélt er sich “"ethisch richtig". Diesem Verstandnis
von Ethos geht es nicht so sehr um die Bewertung einzelner Hand-
lungen oder Einstellungen des Menschen nach normativen MaBsta-
ben als vielmehr um eine geschichtliche Verantwortung des Men-
schen fiir sein Leben als ganzes. Es entspricht insofern auch dem
Profil von Sittlichkeit, wie es zuvor in dem Praxisbeispiel aus der Kri-
senberatung zum Thema geworden ist.

Dieser Begriff des Sittlichen nimmt die Freiheit des Menschen radikal
ernst. Der Mensch ist danach als leiblich und seelisch ganzheitliche
Person, als geschichtlich und gesellschaftlich begrenztes Geschopf
frei in der Gestaltung seines Menschseins und in diesem Sinne auto-
nom. Zugleich liefert sich der vorausgesetzte Begriff des Sittlichen in-
haltlich nicht der beliebigen Verfligungsgewalt des Menschen aus. Der
Mensch darf nicht einfach alles, was ihm gerade einféllt oder paft
oder was er kann. Er darf und soll seine Menschwerdung im Blick auf
eine ihm von Gott geschenkte und erdffnete — und trotz allen
menschlichen Versagens und Scheiterns letztlich unverwiistliche —
Sinnperspektive entwerfen und verwirklichen.

Ein solcher Begriff des Sittlichen korreliert auch mit einem Gottesbild,
wonach der Mensch in seiner geschépflichen Freiheit niemals zum
Konkurrenten des allméchtigen, gerechten und guten Schépfers wer-
den kann. Dieser Gott setzt den Menschen vielmehr grundsatzlich in
seine Freiheit ein und er rechtfertigt ihn darin.

2.2 Modellierung eines biographischen Konzepts von Seelsorge

Die Frage nach der Bedeutung bzw. dem Stellenwert des Sittlichen in
der Seelsorge wird von Seelsorgetheoretikern unterschiedlich beant-
wortet. Zur Verdeutlichung seien hier nur zwei gegensétzliche Antwor-
ten skizziert. Fur die einen steht die ethische neben einer religiésen

4 Vgl. etwa: Auer, A., Autonome Moral upd christlicher Glaube, Disseldorf 319)89;
Boeckle, F., Fundamentalmoral, Minchen 1991.
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und therapeutischen Dimension von Seelsorge®. Fiir andere pragt das
Sittliche als Thema so sehr das seelsorgerliche Handeln, daB die Auf-
gabe der Seelsorge sogar "vornehmlich" darin bestehen soll, "bei der
Bildung ethischer Urteile zu helfen und unnétige Stérungen dieses
Prozesses zu beheben."® Der Vielfalt der Stellungnahmen entspricht
eine unterschiedliche Einschatzung oder Umschreibung sowohl der
Situationen, in denen Seelsorge erforderlich wird, als auch der me-
thodischen Ansitze fiir seelsorgliche Gespréachsfiihrung. Damit hangt
auch zusammen, wie man die Frage beantwortet, ob fiir seelsorgliche
Begegnungen eine spezielle Ausbildung oder sogar eine kirchlich
amtliche Bevollmachtigung vorausgesetzt wird oder ob allen Mitglie-
dern des Gottesvolkes und speziell ehrenamtlichen Mitarbeiter/innen
eine grundsatzliche Befdhigung zur Seelsorge zugetraut wird.

Dem zuvor formulierten Verstandnis von Sittlichkeit entspricht ein in-
tegratives Verstindnis von Seelsorge der Art, daB in ihm einerseits
alle die genannten Einzelaspekte zum Tragen kommen und anderer-
seits das Sittliche doch Grundthema der Seelsorge bleibt. Diese An-
forderungen erfiillt das Konzept einer mystagogischen Seelsorge, die
sich als lebensgeschichtlich kontextuelle Seelsorge begreift, in hervor-
ragender Weise’. Innerhalb der Theologie K. Rahners meint Mysta-
gogie eine Begleitung und Hilfe bei dem Streben des Menschen, im
Alltag — in der personlichen Lebensgeschichte und in der Auseinan-
dersetzung mit ihren Herausforderungen — Sinn zu suchen, sich
selbst zusammen mit anderen zu entdecken, die je persénliche Beru-
fung und Aufgabe zu erkennen und dabei Gott zu erfahren. Die Kenn-

5 So bei: Wintzer, F.; Seelsorge zwischen Vergewisserung und Wegorientierung, in:
Pastoraltheologie 80, 1991, 17-26.

So D. Lange (Lange, D.: Evangelische Seelsorge in ethischen Konflikisituationen, in:
Pastoraltheologie 80, 1991, 62-77, hier: 65) Uber die Ansicht von E. Herms (vgl.
Herms, E.: Die ethische Struktur der Seelsorge, in: Pastoraltheologie 80, 1991, 40-
62).

Vagl. hierzu: Fischer, K. P.: "Wo der Mensch an das Geheimnis grenzt". Die mystago-
gische Struktur der Theologie Karl Rahners, in: Zeitschrift fir Katholische Theologie
98, 1976, 159-170; Ders., Gotteserfahrung. Mystagogie in der Theologie Karl Rahners
und in der Theologie der Befreiung. Mainz 1986; Gordan, P. (Hrsg.), Der Christ der
Zukunft - ein Mystiker. Kldrungen des Begriffs Mystik in Theorie und Praxis: Aussa-
gen des Unsagbaren. Salzburger Hochschulwochen 1991. Graz, 1992; Haslinger, i
Sich selbst entdecken - Gott erfahren. Fiir eine mystagogische Praxis kirchlicher Ju-
gendarbeit. Mainz, 1991; Ders., Was ist Mystagogie? Praktisch-theologische Annghe-
rung an einen strapazierten Begriff; In: Knobloch, St. / Haslinger, H. (Hg.): Mystagogi-
sche Seelsorge. Eine lebensgeschichtlich orientierte Pastoral. - Mainz 1991,15-75.
Vgl. neuerdings: Knobloch. St., Mystagogische Seelsorge - ein ProzeB der Subjekt-
werdung. In: Ders.: Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral.
Freiburg, 1996, 187-202.

6
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zeichnung von Seelsorge als mystagogisch bringt, so verstanden,
pragnant das zum Ausdruck, was an ihr unverzichtbar ist: es ist ihr
sittlicher Ernst. Dieses Konzept von Seelsorge |48t sich lberdies ei-
nerseits konfessionell so weit entschrankt denken, daB es eine nicht-
vereinnahmende Seelsorge auch an kirchenfremden Gesprachspart-
nern zulaBt und andererseits doch auf ein theologisches Proprium hin
reflektierbar bleibt. Hierbei ist zu bedenken, daB nach dem theologi-
schen Verstandnis K. Rahners jeder Mensch darauf ausgerichtet ist,
sich Gott zu verdanken und die Vollendung seines Lebens in Gott zu
finden, ob er es nun weiB oder nicht, ob er vom Evangelium Jesu
Christi getroffen worden ist oder nicht. Er kann sich dieser Grundaus-
richtung auch versagen. In der Kirche und ihrer Verkiindigung findet
diese Grundbestimmung des Menschen lediglich ihre ausdriickliche
Zeichenhaftigkeit, ist aber als ein libernatiirliches Existential in allen
Menschen anwesend und wirksam. In unserer pluralistischen, im An-
satz auch multikulturellen Gesellschaft ist mit Vertretern anderer
Standpunkte, den Angehdrigen anderer Konfessionen und Religionen
grundsatzlich auch dariiber zu reden, von welchen (religiosen) Vor-
aussetzungen her sie sich verstehen, um zu einem Grundkonsens
tiber das Verstindnis von Sittlichkeit zu gelangen®. Auf ein seelsorgli-
ches Gesprach mit dem Sittlichen als Grundthema hat — so gesehen
— jeder Mensch, nicht nur derjenige, der sich als christlich versteht,
zumindest in Grenzerfahrungen ein prinzipielles Anrecht. Zugleich gilt,
daB niemandem ein solches Gesprich oder gar eine bestimmte Kon-
fession aufgedréngt werden darf.

Seelsorge in diesem Sinne ist dann sowohl von konfessionalistischen
als auch von professionalistischen Verengungen freizuhalten, so sehr
zum Fihren seelsorglicher Gesprache auch kommunikative Kompe-
tenz und, sofern danach gefragt wird, auch der Mut zum Bekenntnis
gehoren. Lebensgeschichtlich ansetzende mystagogische Seelsorge
laBt sich dann auch beschreiben als "unbedingte Sinn-Sorge™. Sie

8 vgl. Kiing, H., Projekt Weltethos. Kein Frieden ohne Weltethos, kein Weltfriede ohne
Religionsfriede, kein Religionsfriede ohne Religionsdialog. Miinchen, 1992; Ders.,
Weltfrieden - Weltreligionen - Weltethos, in: Concilium 30, 1994, 282 ff.; Ders. (Hrsg.),
Ja zum Weltethos. Perspektiven fir die Suche nach Orientierung. Ein Kontrapunkt
der Hoffnung - gegen Fundamentalismus, Intoleranz und Krieg. Miinchen, 1995.

9 Vgl. das in einer Auseinandersetzung mit der Logotherapie V. E. Frankls entwickelte
Seelsorgeverstandnis bei: Kurz, W., Seel-Sorge als Sinn-Sorge: Zur Analogie von
kirchlicher Seelsorge und Logotherapie. V. E. Frankl zum 80. Geburtstag. In: Wege
zum Menschen, 37, 1985, 225-237; ferner: Béschmeyer, U., Die Sinnfrage in Psycho-
therapie und Theologie. Die Existenzanalyse und Logotherapie V. E. Frankls aus
theologischer Sicht. 1977; Nicol, M., Die Religion in Existenzanalyse und Logothera-
pie nach V.E. Frankl, in: Wege zum Menschen 38, 1986, 207-222.
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weist zwar nicht immer auf eine christliche Sinn-Perspektive hin, hilt
diese aber grundsatzlich offen. Weil mystagogische Seelsorge le-
bensgeschichtlich kontextuell ansetzt, ist sie auch nicht auf Kleriker
oder professionelle Seelsorger einzuschréanken. Auch "sorgsame Be-
gegnungen” von ehrenamtlichen Mitarbeiter/innen in einem Besuchs-
dienst kénnen als lebensgeschichtlich kontextuelle Seelsorge ange-
sehen werden1°.

3 Thematische Schwerpunkte einer lebensgeschichtlich an-
setzenden und am Ethos orientierten Seelsorge

Grundsétzlich ist zu sagen, daB es keine situative Herausforderung
der Seelsorge gibt, in welcher das Sittliche nicht wenigstens andeu-
tungsweise zur Sprache kommen kénnte oder sollte. In einigen The-
menbereichen ist dies unverzichtbar. Uber sie kann im folgenden nur
noch ein skizzenhafter Uberblick versucht werden.

3.1 Der Mensch in der Krise

Zum menschlichen Leben gehéren Krisen. Man kann anhand von
Aspekien menschlicher Krisenerfahrung, wie sie zuvor an dem Pra-
xisbeispiel deutlich geworden sind, wesentliche Aussagen einer An-
thropologie entwickeln. Wer von sich sagen muB: "So wie bisher geht
es einfach nicht mehr weiter!", der erfahrt einen Bruch in seinem Le-
ben, er ist in eine Krise geraten. In der Krise wird Wider-Sinn wahrge-
nommen, zeigt sich eine "Unversdhntheit des Menschen mit dem
endlichen Menschsein"!!. Menschen in einer Krise kénnen sich ihr
stellen oder sich ihrer Bearbeitung verweigern. Darin steckt — wenig-
stens im Ansatz — auch eine sittliche Herausforderung. Menschen, die
von Krisen betroffen sind, sind an eine Grenze gelangt, an der sich
ihnen méglicherweise die Chance zu einem Uberschritt (ber ihren
bisherigen Sinnzusammenhang eréffnet. Am Ende kann dann ein
Mensch eine Krise bewdltigt haben, auch wenn die Probleme, die sei-
ne Krise ausgeldst haben, nicht gelést wurden, ja, vielleicht gar nicht
zu lésen sind.

Menschen in einer Krise brauchen Gesprache nach der Art von Seel-
sorge. Ziel von Krisenseelsorge, sozusagen ihre Option, ist dann eine
Hilfe zur Verséhnung mit der Endlichkeit des Menschseins. Die Bei-

10 vgl. die Erfahrungen mit ehrenamtiichen Mitarbeiter/innen in: Hochstaffl, J./ Dillmann,
R., Jesus als Modell. Praxisbegleitung in einem Gemeindebesuchsdienst. Mainz.
1991, besonders 40 ff.

11 Baumgartner, |.: Heilende Seelsorge in Lebenskrisen. Diisseldorf, 1992, 40.
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spielerzahlung vom barmherzigen Samariter |48t sich als Modelltext
flir praktizierte Krisenseelsorge lesen'? . Der samaritanische Fremde
ist der N&chste fiir einen Juden geworden, weil er alle Beriih-
rungsangste Gberwunden hat und zu dem Menschen in der Krise hin-
gegangen ist. Aber auch da verschmilzt er nicht mit ihm. Er 148t ihm
seine Verantwortung fiir sich selbst. Nicht von ungefahr erldutert auch
das Johannesevangelium das christliche Angebot einer Erlésung vor
der Folie einer Sinn-Krisen-Erfahrung (Joh 3,1-21). Nikodemus will
nicht einsehen, daB ein Uberschritt, ein Neuanfang geschehen muB —
vergleichbar einer Wiedergeburt von oben. In diesem Text ist dann ja
auch ausdriicklich von "Krisis" die Rede (vgl. v. 17-19).

3.2 Gewissen und Entscheidung

Seelsorge in ihrer ethischen Dimension verfolgt das Ziel: Freiheit in
Entschiedenheit. Sie will also grundsatzlich und immer wenigstens
auch Hilfe zu ethischer Urteilsbildung und verantwortlicher Entschei-
dungsfindung sein. Der Seelsorger fragt, zusammen mit seinem Ge-
sprachspartner. Wie kannst du die Dir und wie kann ich die mir ge-
méaBe Gestalt des Lebens finden und erreichen? Dabei lassen sich
entsprechend den Aspekten menschlicher Willensfreiheit speziellere
Aufgaben der Seelsorge an einer verantwortlichen Willensbildung un-
terscheiden:

Seelsorge hilft die Zieloptik eines Menschen kidren. Diese Aufgabe
der Seelsorge setzt bei der Freiheit der Vorzugswabhl an, d. h. bei der
Fahigkeit, in eigenstdndiger Einsicht Werte zu erkennen, nach Wert-
gesichtspunkten zu beurteilen und zu wahlen. Von hier aus gesehen,
ist es Aufgabe der Seelsorge, Wertvorstellungen zu kldren. Dabei
geht es darum, was einen Menschen bewegt und wohin er am Ende
gelangt, wenn er diesem Antrieb bzw. dieser Zielrichtung folgt oder
nicht folgt. Was kommt z. B. heraus, wenn man letztlich immer nur
nach der Devise lebt: "Ich muB immer tiichtig sein; fiir mich darf es
kein Leid geben. Jeder Mensch sollte mich mégen"? Nicht selten sind
solche Klarungen nur in langwierigen Gesprachsprozessen zu errei-
chen, sind verhangnisvolle Wertvorstellungen nur in miihsamer Klein-
arbeit zu korrigieren.

Seelsorge hilft beim Treffen existentieller Entscheidungen. Diese Auf-
gabe der Seelsorge setzt vor allem bei der Entscheidungsfreiheit des
Menschen an. Hier geht es letztlich um eine unverwechselbar persén-
liche Berufung, die man und frau nur fiir sich persénlich erkennen und
frei ergreifen kann. Seelsorge arbeitet konkret an der Befihigung des

2 vgl. Baumgartner, a.a.0, 48 ff.
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Gesprachspartners zu freier Entscheidung. Dabei hat sie mit der
Schwierigkeit zu kdmpfen, daB Menschen sich in der Regel eine Ent-
scheidung herbeiwiinschen, so lange deren Termin noch fern ist, daB
sie sich aber vor ihr zu scheuen anfangen, je néher er herannickt.

Seelsorge hilft Konflikte angehen. Diese seelsorgliche Aufgabe —
handle es sich nun um Konflikte mit Normen oder um Pflichtenkolli-
sionen — setzt sowohl bei der Freiheit der Vorzugswabhl als auch bei
der Freiheit der Entscheidung an. Nur wenn beide Voraussetzungen
hinreichend aktualisiert sind, vermag ein Mensch zu erkennen, welche
Funktion Normen haben und welchen Pflichten im jeweiligen Fall ein
Vorrang einzurdumen ist. Seelsorger kénnen hier nur dann hilfreich
sein, wenn sie zugleich fiir sich klaren, wie weit sie selbst vom Ratsu-
chenden projektiv persénlich oder in ihrer Rolle mit Normen identifi-
ziert werden, an denen sich der aktuelle Konflikt entziindet hat, und
wenn sie sich fragen, wie sie selber mit den Angsten des Gesprachs-
partners bei der Konkurrenz von Verpflichtungen umgehen.

3.3 Angst und Schuld

Das Méarchen von dem Mann, der seinem Schatten davonlief, bis er
tot zu Boden fiel, kénnte auf menschliche Urerfahrungen hinweisen,
wonach es dialektische Zusammenhinge zwischen Phdnomenen wie
Angst und Schuld, Schuld und Umkehr, Umkehr und Vergebung gibt.
Anders herum gesagt: Wer nicht Vergebung erfahrt, dem fehit wo-
méglich der Mut und die Kraft einzusehen und umzudenken: umzu-
kehren. Wer nicht umzukehren vermag, der kann moglicherweise sei-
ne Schuld, seine Verantwortung nicht oder nicht in vollem AusmaBe
wahrnehmen. Wer seine Verantwortung und seine Schuld nicht
wahrnimmt, der kann vielleicht auch seine Angst nicht ertragen, so
daB er ihr dngstlich davonlduft. Diese Zusammenhénge kénnen sich
insgesamt wie ein komplexer Verblendungszusammenhang auswir-
ken. j

Aufgabe der Seelsorge ist, dazu beizutragen, daB der dialektische
Schein solcher Verknipfungen aufgeldst wird, so daB Menschen auf
ihre Verantwortung aufmerksam und zur Umkehr bereit werden kon-
nen. Seelsorge hilft, Angst und Schuld anzuschauen und zu unter-
scheiden. Als biblischer Modelltext fiir diese Aufgabe ist die Perikope
von der Begegnung Jesu mit der Frau am Jakobsbrunnen (Joh 4, 5-
42) zu lesen. AufschluBreich ist die Wirkung Jesu auf die Frau, die
diese mit den Worten zusammenfaBt: "Er hat mir alles gesagt, was
ich getan habe? Ist er vielleicht der Messias?" (v. 29) An diesem Satz
|4Rt sich ein roter Faden festmachen; denn er greift den Wendepunkt
des Gespraches auf, der zuvor mit den Worten angedeutet worden
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ist: "Jesus sagte zu ihr: Geh, ruf deinen Mann und komm wieder her!
Die Frau antwortete: Ich habe keinen Mann. Jesus sagte zu ihr: Du
hast richtig gesagt, daB du keinen Mann hast. Denn du hast fiinf
Ménner gehabt, und der, mit dem du lebst, ist nicht dein Mann. ... Die
Frau sagte zu ihm: Herr, ich sehe, daB du ein Prophet bist." (v. 16-19)
Dieser Faden wird noch einmal aufgenommen in dem Resiimee:
"Viele Samariter aus jenem Ort glaubten an ihn, weil die Frau in ihrer
Rede bezeugte: Er hat mir alles gesagt, was ich getan habe.” (v.39)

Die Hypothese vom dialektischen Zusammenhang darf nicht so gene-
ralisiert werden, als hingen Angst und Schuld immer so zusammen,
daB es keine Angst ohne Schuld gabe. Wohl gilt die Umkehrung: wo
Schuld ist, gibt es auch Angst; und wo Schuld nicht angeschaut wird,
kann es auch zu einer Angst vor der Angst kommen. Seelsorger sind
sogar in der Gefahr, sich in diesen Zusammenhang hinein verstricken
zu lassen. Wer dies als Seelsorger (ibersieht oder die Angste eines
Gesprachspartners einfach iiberspringt, um sofort seine Schuldgefiih-
le anzusprechen, der muB damit rechnen, daB die nicht beachteten
Angste auf ihn oder, falls in diesem Zusammenhang auch von Gott
die Rede ist, auf Gott projiziert werden. Gott wie der Seelsorger wird
dann als Spurhund, Anklager und Richter, als Feind, und nicht mehr
als Freund wahrgenommen, der eigentlich doch vergeben méchte.
Ziel der Seelsorge muf3 sein, Menschen zu helfen, daB sie Schuld
angstfrei erkennen und anerkennen kénnen. Es gilt also in jedem
Falle, den Menschen seelsorglich in seinen Angsten zu verstehen,
ihm zu helfen, daB er zundchst sie anschauen kann und daB er sich
darin bei seinem seelsorglichen Gesprachspartner aufgehoben weiB.
Dann erst kann der ratsuchende Mensch vielleicht auch eine Schuld
oder eine Verantwortung erkennen. Es gibt freilich auch Fille, in de-
nen Menschen sofort mit Schuldgefiihlen herauskommen. Auch dann
missen seelsorglich die Angste beachtet werden, unter denen sie
sich duBern. Drangen Schuldgefiihle ohne erkennbare Angstschwelle
ans Licht, so ist sogar besondere Aufmerksamkeit geboten. Man
solite sich als Seelsorger fragen: Woher kommt das? Handelt es sich
hier etwa nur um Schuldphantasien? Oder "braucht" hier ein Mensch
aus anderen Griinden solche Selbstbezichtigungen? Vielleicht ist
dann dem Gesprachspartner zu helfen, daB er sich solche Motive ein
wenig bewuBt macht und damit umgehen lernt. So nehme ich als
Seelsorger den Gespréchspartner mit dem an, was ihn bewegt. An-
nahme des anderen Menschen wie meiner selbst ist Grundvorausset-
zung dafr, daB die Einsicht in wirkliche Schuld gelingen kann. Solche
Einsicht ist dann auch der Anfang von Umkehr.

Seelsorge begleitet Umkehrbewegungen und vermittelt Vergebung.
Nach allem, was hier (ber die Dialektik der Zusammenhinge zwi-
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schen den Phanomenen von Angst und Schuld, von Schuld und Um-
kehr, von Umkehr und Vergebung angedeutet worden ist, darf die of-
fenbare BuBkrise unserer Kirche , ja, der Christenheit insgesamt nicht
nur als irgendeine Nebensache eingeschitzt werden. Sie sollte als ei-
ne fundamentale Infragestellung des Christentums iiberhaupt ins Au-
ge gefaBt werden. Dabei ist die Krise des Sakramentes der BuBe im
engeren Sinne wohl eher als ein Symptom, nicht als die Krankheit
insgesamt einzuschétzen. Den Fragen, die hier grundsétzlich zu stel-
len waren, kann hier nicht ausfiihrlicher nachgegangen werden. Fiir
seelsorgliche Umkehrbegleitung ist aus dem Gesagten immerhin zu
erschlieBen, daB ihre Grundoption sein muB, zu befreien und zu ver-
geben. Fir die Seelsorgepraxis seien hier dann einige weitere Fragen
wenigstens gestellt, wenn auch nicht beantwortet: Wie kann ein
Mensch einem anderen helfen umzukehren, ohne ihn zu sehr zu er-
schrecken? Wer kann uberhaupt beim Umkehren helfen? Welche
Qualifikationen sind dabei erforderlich? Wer "hat das Recht" zu ver-
geben? (Nach der Botschaft des neuen Testamentes ja eigentlich je-
der Christ: er hat nicht nur das Recht, sondern sogar die Pflicht dazu!)
Wie kann man Vergebung zusprechen, ohne eine besondere kirchli-
che Vollmacht dazu zu haben? Und in welchen Féllen ist eine Los-
sprechung mit kirchlicher Vollmacht erforderlich und sinnvoll?

36



Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 3742

Alois Moos

Heil-werdung als Uberwindung
der Selbstentfremdung

... s geht um den Menschen. Und zwar um den Menschen, der heute
lebt, so wie er lebt, um den Menschen, wie ich/wir ihn (in mir/uns
selbst) erfahre/n. Es geht um den Menschen, der "irgendwie" ahnt,
spurt, weiB3, dass er unterwegs ist, nicht so lebt, wie er leben kann,
soll, will. Es geht um den Menschen, der immer wieder wahrnimmt
und erlebt, daB in seinem Leben noch einiges offen ist, ungeklart, vor-
laufig; auch wenn wir (hoffentlich) Fragmente von Heil jetzt schon ko-
sten, so wissen wir doch: es sind eben "nur" Bruchstiicke, wir sind
noch nicht im Heil. Nach dem Zusammenbruch des Ostblocks und
seiner verordneten marxistischen Philosophie kann vielleicht folgender
Vergleich heute unbefangener angestellt werden: Mit dem Begriff
"Selbstentfremdung" méchte ich die Erfahrungen von Heil und Unheil,
das Unterwegs-Sein, diese Spannung zwischen "Schon" und "Noch-
Nicht" ausloten. So nebenbei sei angemerkt, dass ich diesen Ver-
gleich erstmals ausarbeitete fiir einen Besinnungstag von Pfarrge-
meinderaten: ein Besinnungstag, fir den Stefan Knobloch angefragt
war und den er mir "GberlieB".

Wir sollten uns kurz daran erinnern oder vielleicht erstmals bewuft
horen, daB Karl Marx in einer urspriinglich jlidischen Familie groB
wurde; auch wenn seine Familie sich evangelisch taufen lieB — das
Erbe wird wohl auch unausgesprochen und ganz selbstverstandlich
weitergegeben worden sein. Ich betone das am Anfang deswegen,
weil ich den Eindruck vermeiden méchte, ich wiirde bei Marx ab-
schreiben — im Grunde liegt das Gegenteil vor: Er hat in der bibli-
schen Tradition ein heilsgeschichtliches Muster vorgefunden, das er
abgeschrieben und verdndert hat. Ich méchte es gerne zuriickholen
und dabei die Verfremdungen durch Marx benennen, denn dadurch
kann unser Blick nochmals aufmerksamer werden.

Nach Karl Marx gibt es verschiedene Phasen oder Etappen in der
Menschheitsgeschichte; sie werden eingeteilt nach dem Kriterium der
Entfremdung des Menschen von sich selbst, der "Selbstentfremdung”.
Die einzelnen Abschnitte kénnen durchaus in einer religiésen Sprache
beschrieben werden und entsprechend lassen sich jeweils biblisch-
christliche Parallelen formulieren:
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Ich stelle die einzelnen Etappen in einer Tabelle zundchst schlagwort-
artig gegeniiber, ehe ich sie im einzelnen erlautere:

Etappe/Phase marxistische biblisch-christliche Sicht
1. Urzustand klassenlose Paradies
Gesellschaft
2. Stoérung Einflihrung des Stindenfall/Ursiinde
Privateigentums
3. Unheil Lohnarbeit/ Vertreibung aus dem
Selbstentfremdung  Paradies
4. Heilung/ Marx(isti)sche Evangelium Jesu
Rettung Philosophie Christi
5. Zwischen- Sozialismus Pilgernde Kirche
zustand
6. Endgliltiges Kommunismus Reich Gottes
Heil

1. Der Urzustand: Bei Marx ist das die klassenlose Gesellschaft: Al-
len ist Alles gemeinsam, der Mensch lebt im Einklang mit sich und der
Mitwelt, er ist demnach nicht von sich entfremdet. Die biblisch-
christliche Tradition nennt diesen Zustand "das Paradies”, in dem der
Mensch als Abbild Gottes in ungestérten Beziehungen lebt. Schon
hier wird deutlich, dass aus biblisch-christlicher Sicht bei Marx eine
Verkiirzung, eine Verengung vorliegt. Zum Heil gehért mehr, als nur
das gemeinsame Eigentum. Die Beziehungen, die im Urzustand/Para-
dies als gegliickt beschrieben werden, sind vielfaltiger, komplexer.
Lassen wir uns nur einen kurzen Abschnitt aus der Schopfungsge-
schichte auf der Zunge bzw. im Ohr zergehen:

Dann sprach Gott: LaBt uns Menschen machen als unser Abbild, uns
dhnlich .... Gott schuf also den Menschen als sein Abbild, als Abbild
Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf er sie (Gen 1,26f).

Zunéchst fallt auf, daB Gott selbst als "Beziehungswesen" vorgestelit
wird ("laBt uns, als unser Abbild"); das von Gott geschaffene Abbild,
der Mensch, ist daher auch wieder ein Beziehungswesen (als Mann
und Frau schuf er sie) und steht daher in Beziehungen - sowohl von
Mensch zu Mensch als auch als Geschdpf zum Schépfer. (Ganz ne-
benbei: als Mann und Frau ist der Mensch Abbild Gottes, nicht nur
und einfach als Mann; leider habe ich regelmaBig beobachten miis-
sen, dass an dieser Stelle viele Frauen besonders hellhérig werden;
es ist auch fiir die Kirche ein Schaden, dass dies nicht bekannter ist!)
Mit wenigen Worten, in einem ansprechenden Bild wird dann skizziert,
dass Menschen in ungestérten Beziehungen leben kénnten, dass sie
voreinander und vor sich nicht fremd werden mussten:
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Beide, Adam und seine Frau, waren nackt, aber sie schdmten sich
nicht voreinander (Gen 2,25). Auch diesen Satz missten wir uns
langsam erschlieBen, meditieren als eine Ahnung dessen, worauthin
wir unterwegs sind: dass wir sein kénnen, wie wir sind, ohne Angst
und die Versuchung, etwas zu verbergen, dass wir uns nicht hinter
den vielféltigen Formen der Kleider (beginnend bei A: Alkohol, Amt,
Ansehen, Arbeit, Auto bis Z: Zynismus) verstecken miissen. Doch wir
wissen, dass dies nicht unsere Situation ist:

2. Die Stérung: Bei Marx ist die Stdrung recht klar und einlinig: Der
Urzustand, die klassenlose Gesellschaft wurde dadurch verloren,
dass das Privateigentum und als weitere Folge Abhdngigkeitsverhalt-
nisse, Arbeitsverhaltnisse aufkamen; dies flihrt den Menschen in die
Entfremdung von sich selbst. M. E. brauchen wir nicht dariiber zu
streiten, dass es dies auch gibt. Aber Menschen erfahren tiefere Ent-
fremdungen; wenn wir die urspriingliche Ordnung ansehen, dann wird
schnell einsichtig, dass die Stérungen der Beziehungen grundsétzli-
cher sind, dass die Rede von der Selbstentfremdung den ganzen
Menschen meint in vielen Bezligen. Im Bericht vom Siindenfall wird
diese grundsatzlichere Bedeutung angesprochen:

Sobald ihr davon eBt, gehen euch die Augen auf, ihr werdet wie Gott
(Gen 3,5).

Der Mensch, der sein will wie Gott, entfremdet sich gerade dadurch
von Gott, aber auch von sich selbst: das Geschdpf, das als Bezie-
hungswesen auf seinen Schopfer hin lebt, stért diese Beziehungen.
Der Mensch lebt fortan in "Siinde". Siinde bedeutet Trennung; unser
Wort "Siinde” ist etymologisch verwandt mit dem Wort "Sund", einer
Meerenge, d. h. einer Trennung vom Festland. Der so von Gott ent-
fremdete Mensch wird auch sich selbst und den anderen fremd. Die
Schlange hat schon recht: den Menschen gehen die Augen auf - aber
wie:

Da gingen ihnen beiden die Augen auf, und sie erkannten, daB sie
nackt waren. Sie hefteten Feigenblatter zusammen und machten sich
einen Schurz (Gen 3,7).

3. Die Unheilssituation wird bei Marx eindimensional beschrieben:
Der Mensch lebt nach dem Sindenfall von sich selbst entfremdet,
weil er in einem LohnarbeitsprozeB sich vom Arbeitsproze3 und dem
Produkt seiner Arbeit entfremdet (hat). Demgegeniber steht das bibli-
sche Erbe, das die Selbstentfremdung viel weiter und in vielen Er-
streckungen versteht: Der Mensch wird sich selbst zum MaB, er muB
sich selbst sein Heil schaffen, er steht nicht mehr in Relation, in Be-
ziehung zu Gott, sondern ist auf sich selbst verwiesen, zurlickge-
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krimmt auf sich selbst, “inclinatus ad se ipsum" sagt Augustinus,
"curvatus in se" beschreibt es Pascal. Die Entfremdung des Men-
schen ist umfassend: er ist zugleich von sich selbst, wie von seinen
Mitmenschen, wie von seinem Schopfer entfremdet. Wir wissen aus
unserer Erfahrung, dass wir nicht das eine vom anderen loslésen
kénnen, umgekehrt spliren wir, dass wir Konkretionen/Fragmente
wirklicher Liebe nicht gegeneinander ausspielen diirfen. Entsprechend
umfassend und vielschichtig muB nun auch die Uberwindung der
Selbstentfremdung, die Heilung aussehen.

4. Heilung/Rettung ist im marxistischen Denken mit der Entdeckung
der beschriebenen Zusammenhinge mdglich: Der Siindenfall, der zur
Arbeitsteilung im Lohnarbeitsprozef fiihrt, muss riickgdngig gemacht
werden, die Besitzer missen enteignet werden, die Klassengesell-
schaft muB (berwunden werden. Auch nach biblisch-christlichem
Denken sind Heilung und Heil méglich, die Trennung von Gott kann
tiberwunden werden, Gott selbst (iberwindet sie, macht uns ein neues
Beziehungsangebot, geht auf uns zu, ruft uns zu sich. Schon das Alte
Testament hat dies zum stéandig wiederkehrenden Thema und schon
hier klingt an, dass mit der neuen Beziehung, die Gott dem Menschen
schenken will, zugleich eine neue Beziehung der Menschen unterein-
ander verbunden ist. Es ist mtiBig, hier einzelne Schriftstellen aufzuli-
sten. Das Neue Testament ist als Ganzes ein Zeugnis der Erfahrung,
dass die Einladung Gottes zu einer neuen Beziehung von Gott selbst
radikalisiert wird, indem er sich zum AuBersten hingibt, Mensch wird,
um als "Neuer Adam" die neue Beziehung vorzuleben. Denn in Jesus
Christus, dem Wort Gottes, das in seinem Geist unter uns lebendig
ist, wird ja wiederum deutlich, dass Gott in sich Beziehung und Aus-
tausch ist. Auch hier kénnen wir auf einzelne Schriftstellen verzichten.
Ich méchte vielmehr mit einer Moglichkeit, die uns die Sprache anbie-
tet, mit einem Wortspiel, verdeutlichen, wie die Uberwindung der
Trennung, die Heilung der Selbstentfremdung verstanden werden
kann. Wir bekennen Jesus als den Christus, einen Menschen als den
gesalbten Sohn Gottes, das Konzil von Chalkedon spricht von den
zwei Naturen: er war ganz Mensch und zugleich ganz Gott und die ei-
ne Aussage darf die andere nicht schmélern oder relativieren. In Je-
sus Christus, dem Heiland, dem Heilbringer, kénnen wir sehen, was
Gott vorhat: Er fiihrt den Menschen zu sich. "Zu sich", das heift ei-
nerseits ganz zu Gott, in die gelingende und gliickende Beziehung ei-
nes Geschopfes, das auf Beziehung hin geschaffen ist, zu seinem
Schépfer, der in sich selbst Beziehung ist; "zu sich" heiBt aber auch,
dass der Mensch bei sich ist, mit sich selbst im Einklang lebt, gerade
nicht mehr von sich entfremdet, sondern mit sich identisch.
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5. Der Zwischenzustand wurde im marxistischen Denken oft ver-
nachlassigt; Marx selbst war sich dessen bewusst, dass es eine Zeit
dauern wirde und hat als Zwischenschritt auf dem Weg zur klassen-
losen Gesellschaft deutlich vom "Sozialismus" gesprochen, in dem
zwar einiges, aber nicht alles erreicht ist. Auch diesen Zwischenschritt
findet er im christlichen Denken vorformuliert. Recht friih war den er-
sten Christen bewuBt, dass sie noch nicht (im) Reich Gottes leben,
dass sie zwar Erfahrungen von Heil machen, aber dass dies doch nur
Bruchstiicke sind. Ganz selbstverstandlich kommt auch zur Sprache,
dass es zwar um jeden einzelnen Menschen geht, aber nicht um ihn
als Individuum. Erfahrungen des Heils machen wir Menschen gerade
in der Begegnung, im Miteinander, wenn es uns gelingt als Volk Got-
tes zu leben, das Gott sich geschaffen hat. Doch dieses Volk Gottes
ist unterwegs, noch nicht (das bzw. im) Reich Gottes: Immer wieder
finden wir im Neuen Testament Texte, die deutlich machen, dass wir
z. B. schon "gerecht gemacht" und "verséhnt wurden”, aber eben
noch nicht "gerettet” (hier R6m 5,9-11). Es gilt nun, diese Spannung
auszuhalten, ja mehr noch: produktiv mit ihr umzugehen: Wir machen
(hoffentlich!) viele gute Erfahrungen, wir leben gelingende Beziehun-
gen, uns gliicken verschiedene Begegnungen, dann und wann kon-
nen wir uns selbst annehmen, wissen uns geborgen und kénnen uns
6ffnen, brauchen keine "Kleider", unter denen wir unser Nacktsein
verstecken. Wir spiiren aber zugleich immer wieder auch, dass diese
Erfahrungen nur Bruchstiicke sind, dass es uns schwer fallt - zugege-
ben: manchmal auch schwer gemacht wird - so zu leben, d. h., ganz
darauf zu vertrauen, dass dies alles Geschenk ist und wieder ge-
schenkt werden wird, dass nicht unser Verdienst, nicht unsere Lei-
stung zahlt, sondern unsere Bereitschaft in der ungestérten Bezie-
hung zu Gott, dem anderen, zu uns selbst zu leben. Vielleicht wissen,
ahnen wir, dass so auch das Reich Gottes aussehen wird.

6. Endgultiges Heil wird im marxistischen Sprachgebrauch mit der
Formulierung "Kommunismus/kommunistische Gesellschaft" ausge-
driickt. Die Geschichte der Entfremdung und Unterdriickung ist zu
Ende, es gibt keine Klassenunterschiede, kein Privateigentum mehr,
der Urzustand ist wiederhergestellt. Auch im biblisch-christlichen Mo-
dell der Heilsgeschichte gibt es eine Vorstellung von endglltigem,
umfassenden Heil, dem Reich Gottes. Wiederum sollten wir auf die
Auflistung verschiedener Schriftbelege verzichten konnen. Wichtig ist,
dass wir uns zweierlei bewusst machen: Zundchst erinnern wir uns
daran, daB auch das Alte Testament viele Zeugnisse dieser Heilser-
wartung bereitstellt, dann vergewissern wir uns dariiber, dass alle
Zeugnisse, auch die neutestamentlichen, die Form von Bildern haben:
in Vergleichen, in Metaphern sprechen wir (iber unsere Hoffnung(en),
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uber unser Heil, dariiber, wie es wohl sein wird, sein kénnte, wenn wir
angekommen sind, ohne Furcht, weil wir nackt sind, ohne die Versu-
chung selbst so sein zu wollen wie Gott, wenn wir alle Trennungen
und Entfremdungen lberwunden haben. Wenn wir — und darum geht
es — Mensch geworden sind.

Ich hatte das Gliick, in so manchen Begegnungen mit Stefan Kno-
bloch zu erfahren, dass es ihm um den Menschen geht. Im Weg mit
ihm konnte ich Mosaiksteine dessen erleben, wie es ist, wenn Gott
den Menschen zu sich fuihren will. Ich wiinsche vielen anderen, Stu-
dentlnnen, Kolleginnen, Menschen in den Pfarreien, im Alltag ahnli-
che Erfahrungen.
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Um welchen Menschen geht es?
. Notwendige Anmerkungen zur biographischen Praktischen
Theologie aus der Sicht der Befreiungstheologie

1 Hinfihrung: Von Stars und Sternchen, dem einfachen Volk
und deren Leben

Biographie und der Glaube der Menschen. Fir den Glauben des
Gottesvolkes haben zu allen Zeiten Biographien eine herausragende
Bedeutung gehabt. Ich denke etwa an die Biographie Franz von Assi-
sis, wie an die des Ignatius von Loyola, an die Maximiliam Kolbes,
Oscar Romeros und der sechs Jesuiten, die am 16. November 1989
in San Salvador ermordet wurden, weil sie hinausgegangen sind, um
den Armen das Evangelium zu verkiinden. Solche Biographien pro-
vozieren zahlreiche Fragen: Welchen Gott verkiinden diese Men-
schen? Woher nehmen sie die Kraft, um in Zeiten, in denen vom
Fehlen von Alternativen, vom Ende der Geschichte, von Ausweglo-
sigkeit, Entsolidarisierung etc. gesprochen wird, Gott und sein aus-
stehendes Reich durch ihre Praxns transparent werden zu lassen? —
Biographien veridndern Menschen'.

Uber den Stars und Sternchen der Heiligen will ich nicht der Gefahr
erliegen, die vielen ungeschriebenen, untradierten Biographien von
Menschen aus dem Gottesvolk zu vergessen: Wieder und wieder ha-
ben Menschen im Leben ihrer Geschwister ablesen und erfahren
kénnen, wer Gott flir sie sein will. Und oftmals wurden sie durch die
Lebensflihrung von Personen inspiriert, die sich nicht zu einer Religi-
on bekannten.

Prophetenschicksal. Von Jeremia wird uns in der Bibel eine Biogra-
phie erzdhlt, in der der Verkiindiger zum Verkiindigten wird. In jener
Biographie ist der prophetische Dienst des Mannes aus Anatod nach-
zuspiiren, der Spott seiner Familie und Freunde, die Diffamierung sei-
ner Theologie, sein Versagen und die Auflehnung gegen Gott bis zum
volligen Bruch — Neuberufung, Gefangennahme, Verschleppung. Ist
das nur ein Einzelschicksal? Beschrankt sich das Tradieren eines sol-

1 Ein eindrucksvolles Zeugnis iber die Prozesse, die Biographien in Gang zu setzen
bzw. zu forcieren vermégen, stellt dar: Sobrino, Jon, Sterben muB, wer an Gétzen
ruhrt (Fribourg: Edition Exodus 1991).
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chen Schicksals nur auf das gemeinhin erzéahlfreudige Morgenland?
Bleibt ein solches Schicksal auf das sechste vorchristliche Jahrhun-
dert begrenzt? Wohl kaum. Vielmehr wird Jeremia zur Folie fiir Men-
schen, die sich einem dhnlichen Auftrag verpflichtet wissen.

Es ware sicher ein Fehler, das Leben des Propheten Jeremia um ei-
nes Vergleiches willen losgeldst von geschichtlichen, sozialen und
kulturellen Verhéltnissen in das zweite Jahrtausend nach Christus
hineinkatapultieren zu wollen. Trotzdem halt sich die Erfahrung vom
"Prophetenschicksal” durch und ist zu allen Zeiten der Geschichte
prasent: In den lateinamerikanischen Léndern und den Léndern Asi-
ens "verschwinden” taglich Prophetinnen, die verkiinden wollen, wer
Gott fiir die Menschen sein will; werden unbequeme Menschen, die
mit ihren Fingern auf die Strukturen der Siinde zeigen, diffamiert,
mundtot gemacht, kalt ermordet. Nicht viele Biographien solcher
Zeuglnnen werden bekannt, und schon gar nicht verschriftet, wie etwa
im Fall der sechs in San Salvador ermordeten Jesuiten. Und dennoch
wecken die namen- und biographielosen Zeuginnen Hoffnung — eine
ganz konkrete Hoffnung in konkreten Verhdltnissen. Sie konfrontieren
die Verhdlinisse mit ihrer Vision, welche jedoch nicht vertréstet oder
die visiondren VerheiBungen spiritualisiert, sondern die Verdnderung
des Satus quo erreichen will. Diese Prophetinnen handeln aus der
festen Uberzeugung, daB ihr Tun einen guten AbschluB finden wird,
weil Gott sich als Retter und Heiland gezeigt hat, hier bei uns, in un-
seren Verhaltnissen.2

2 Uberlegung: Biographie und Verhéltnisse

Konkrete Menschen. Biographien schweben nicht im luftleeren Raum,
sondern ankern in gesellschaftlichen, kulturellen, religidsen und 6ko-
nomischen Verhéltnissen. Wenn es darum geht, von den Menschen
her Theologie zu betreiben, von ihren konkreten Erfahrungen aus zu
fragen, wer Gott ist, dann kann jene Verankerung nicht auBer acht
gelassen werden. Es geht nicht darum, eine Fragestellung durch das
Abklopfen des Umfeldes, in der sie geduBert wird, mdglichst komplex

2 Die Befreiungstheologie spricht nicht nur vom (Einzel-)Schicksal des Propheten. Sie
reflektiert das «Volk» als leidenden Gottesknecht. Dabei versteht sie unter der Kate-
gorie «Volk» in Abgrenzung zu einem nationalistischen Verstdndnis den sozialen
Block aller Unterdriickten innerhalb eines gegebenen Systems. Die lyrischen und
prosaischen Textzeugnisse des Bandes "Knecht-Gottes-Lieder. Lesebuch aus christ-
lichen Gemeinden Lateinamerikas", hg. von Kérner, Kalus (Berlin: BVU Buchverlag
Union 1992) sind Ausdruck der Identifikation des Volkes mit dem leidenden und ge-
kreuzigten Gottesknecht.
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auszuweiten, sondern darum, daB der Mensch, der Mensch an sich,
nicht existiert und also vom Menschen an sich her keine Praktische
Theologie betrieben werden kann. Ohne die Beachtung dieser Veran-
kerung bleiben Menschen ein Abstraktum, aus dem der theologische
Ansatz, der hier zur Debatte steht, doch herausholen will. Es wird das
Menschsein des/der einzelnen gerade dann verfehlt, wenn wir die
konkreten Rahmenbedingungen des Menschen nicht beachten. Dem
konkreten Menschen kénnen wir daher nur gerecht werden, insofemn
wir ihn auch als "Ensemble der Verhiltnisse” in Augenschein nehmen:
"Das menschliche Wesen ist kein dem einzelnen Individuum inne-
wohnendes Abstraktum. In seiner Wirklichkeit ist es das Ensemble
der gesellschaftlichen Verhiltnisse." Pablo Richard: "Vom Leben zu
sprechen, das heiBt vom konkreten menschlichen Leben zu sprechen:
von Arbeit, Grund und Boden, Haus, Nahrung, Gesundheit, Ausbil-
dung, Familie, Mitwirkung bei allem Méglichen, Kultur, alltaglicher
Umgebung und Feiern."4

Vorrang der ékonomischen Analyse. Die Theologie der Befreiung in-
sistiert vehement auf der Beachtung der genannten Ankerpunkte. Sie
verweist darauf, daB Strukturen sich in "Gesetze, die hinter dem Riik-
ken liegen”, verwandeln kénnen, also Sachzwénge darstellen, die Le-
ben von vomherein determinieren, auch wenn Menschen in diesen
Sachzwéngen nicht aufgehen miissen, sondern gerade im Transzen-
dieren derselben etwas von ihrer Vision transparent werden lassen
kénnen. Dieser die Verhaltnisse transzendierende Schritt nimmt vor-
weg, was kommen soll, ist, mit dem Bild der biblischen Gleichnisse
gesprochen, in unsere Geschichte gelegtes Senfkorn des Reich Got-
tes.

Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung focussiert ihre Ana-
lyse der Verhdltnisse auf das Okonomische. Wenn die Menschen an
Hunger oder Krankheiten sterben, weil ihr Uberleben von der Teil-
nahme an den (globalen) Wirtschaftsprozessen abhangt, erweist sich
alles weitere Sehen, Urteilen und Handeln als deutlich sekundir.
Wenn der Sinn des Wirtschaftens — wie allgemein anerkannt — die Si-
cherstellung der Befriedigung menschlicher Grundbediirfnisse auf
dem Hintergrund von Knappheitsbedingungen ist, dann kommt der
Partizipation an ihren Prozessen in der gesellschaftlichen Analyse ein
Vorrang zu. Es ist im Laufe dieses Beitrages zu zeigen, daB die Ana-

8 Marx, Karl, Thesen tber Feuerbach = ders./Engels, Friedrich, Werke. Bd. 3 (Berlin:
Dietz Verlag 1973) 534.

4 Richard, Pablo, Die Theologie in der Theologie der Befreiung = Ellacuria, Ignacio/
Sobrino, Jon, (Hg.), Mysterium liberationis (Luzern: Exodus 1995) 206.
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lyse der 6konomischen Verhaltnisse ein wichtiger Schliissel zum
Verstédndnis der brennenden Probleme auch in unseren Breiten dar-
stellt.

Auf dem Hildesheimer Katholischen KongreB unter dem Motto "Soli-
daritat ist unteilbar" im September 1996 sagte der Limburger Bischof
Franz Kamphaus im Blick auf die Partizipation an Wirtschaftsprozes-
sen: "Schon mehren sich die Stimmen, man miisse schlieBlich Hun-
ger und Krankheit ihr Werk tun lassen. Neuere Evolutionstheorien
beziehen den «survival of the fittest» durchaus auch auf die Men-
schen. Wie Leonardo Boff zutreffend sagt, gibt es Millionen von Men-
schen, die nicht das «Privileg» haben, ausgebeutet zu werden. Sie
sind von den Kreisldufen des gesellschaftlichen und wirtschaftlichen
Lebens ausgeschlossen. Mit ihnen kann man nicht einmal drohen wie
mit einer Chaosmacht. Das gilt flir ganze Lander, gerade in Afrika.
Womit sollen etwa Mali und Burkina Faso den Industriestaaten dro-
hen? Sie und andere Lander sind fiir den Norden uninteressant. lhre
Rolle als strategische Bollwerke im Ost-West-Konflikt hat sich enib-
rigt. Sie bringen weder unverzichtbare Rohstoffe, noch sind sie als
zukiinftige Mérkte von besonderem Interesse. Vielleicht verfligen sie
nicht einmal (ber klimabestimmende 6kologische Reserven. Sie sind
hoffnungslos abgehangt, einfach «liberfliissig»".5

Auch die Zahl der "Uberfliissigen” in Deutschland steigt ungebremst.
Es geht um Menschen, die auf dem Arbeitsmarkt nicht mehr vermit-
telbar sind oder es noch nie waren. Es geht sowohl um Akademike-
rinnen als auch um Personen ohne fachliche Ausbildung. Diese Men-
schen werden in Deutschland normalerweise nicht Hungers sterben.
Sie sterben den "Tod am Brot allein”, wie es Dorothee Sélle in ihren
Vortrdgen ausdriickt. Darin unterscheiden sich u.a. die Verhéltnisse
lateinamerikanischer Lander und denen Deutschlands.®

Der vorliegende Beitrag kann das Deutschland dieser Tage nicht im
Blick auf seine gesellschatftlichen, kulturellen und religiosen Verhalt-
nisse analysieren. Auch in Bezug auf die Darstellung der ékonomi-
schen Verhaltnisse kann nur ein grober und unvolistandiger Uberblick
gegeben werden. Exemplarisch wird es um die Partizipation am Pro-
duktionsprozeB und die gegenwartige Wirtschaftspolitik gehen.

5 |ch halte mich in der Ziation an den im Intemet unter der Adresse
http:/mww.kath.de/bistum/limburg/hildes.zip bereitgestellten Text.

6 Diese Unterscheidung gilt aber bereits nicht mehr fiir viele Regionen Europas.
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3 Verhiltnisse: Massenarbeitslosigkeit und die Wirtschafts-
politik der Regierung

Aushéhlung der Option fiir die Armen. Die Diskussionsgrundlage zum
Gemeinsamen Wort der Kirchen zur wirtschaftlichen und sozialen La-
ge in Deutschland nennt in ihrem ersten Teil drei handlungsleitende
Optionen: fiir die Schwachen, fiir eine soziale Friedensordnung und
fiir die soziale Gestaltung der Zukunft in der einen Welt.

Der Begriff der Option bedeutet in der Befreiungstheologie mehr als
nur eine allgemeine Zielvorgabe moralischer Praxis. Uber das hand-
lungsleitende Moment hinaus ist sie zugleich immer auch erkenntnis-
leitendes Moment ihrer Trager! Die Option fiir die Armen intendiert
weiterhin, daB die Subjekte der Erkenntnis die Armen selbst sind.”
Aus ihrer ureigensten Perspektive betrachten sie ihre Wirklichkeit und
ihr Schicksal, nicht objektiv, neutral, sondern vom Subjekt zum Sub-
jekt hingewandt.® Gegen die lehramtliche und akademische Aushéh-
lung der Option fiir die Armen auf ein mehr oder weniger fiirsorgliches
Prinzip wird hier betont, was Befreiungstheologie generell sein will:
Neuinterpretation des gesellschaftlich-kulturellen Ganzen aus der
Perspektive der Armen und Unterdriickten im Horizont von Praxis und
der je-gegebenen Wirklichkeit. Wir miissen mit dem Verdacht leben,
daB auch die gegenwaértige Sozialethik Armut als Problem und die
einzelnen Armen als darunter je subsumierbare Fille betrachtet. Die
Subjektbewandnis und die Weisheit der Armen wird damit ausgeblen-
det. An dieser Subjektbewandtnis der Option wird im Ubrigen die
Grenze der Diskussionsgrundlage zum Gemeinsamen Wort der Kir-
chen deutlich: Sie ist trotz des breiten Dialoges auf den drei Ebenen
der "kirchlichen und politischen Funktionseliten", Wirtschafts- und So-
zialwissenschaftler sowie kirchlichen Gemeinden, Gruppen, Verban-

7 Jedoch solite nicht tibersehen werden, daB Arme immer zugleich auch in einem sie
entfremdenden System verwurzelt sind. Die Aufgate der Theologinnen muB sein, auf
die entfremdenden Strukturen der kapitalistischen Wirtschaft hinzuweisen, um so ei-
nen emanzipatorischen ProzeB einzuleiten.

8 Die Option fur die Armen stellt insofern unseren gangigen Wissenschaftsbegriff in
Frage. Um eine fundamentaltheologische Grundlegung der Option fiir die Armen hat
sich insbesondere Enrique Dussel verdient gemacht. Er rezipiert die Terminologie
Emmanuel Lévinas und spricht von Armen und Unterdriickten als den *Anderen®, als
den auBerhalb der Totalitdt des Systems Stehenden. Vgl. Dussel, Enrique D., Philo-
sophie der Befreiung (Hamburg: Argument 1989); ders., Herrschaft und Befreiung.
Ansatz, Stationen und Themen einer lateinamerikanischen Theologie der Befreiung
(Fribourg: Edition Exodus 1985).
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den und Einrichtungen dominiert durch das neoklassische und ange-
botsorientierte, monetaristische Wachstumsparadigma.®

Problemfelder nach dem Sozialwort der Kirchen. In seinem dritten Teil
nennt das Papier als aktuelle Problemfelder vor allem die anhaltend
hohe Arbeitslosigkeit, die wachsende Armut und Obdachlosigkeit, die
strukturelle Benachteiligung der Familien, den Zwang zur Reformie-
rung des Sozialstaates und die Bewahrung der Schépfung.

Der vorliegende Beitrag muB sich auf das Problem der Arbeitslosigkeit
beschrénken und hélt sich im allgemeinen an die Uberlegungen der
Arbeitsgruppe Alternative Wirtschaftspolitik um Rudolf Hickel.

Arbeits- und Umweltpolitik'®. Im ersten Quartal des Jahres 1996 wur-
den in der BRD knapp 4,2 Millionen Arbeitslose registriert; 1,5 Millio-
nen Personen wurden durch den Einsatz arbeitsmarktpolitischer In-
strumente — z.B. ArbeitsbeschaffungsmaBnahmen, Fortbildung und
Umschulung sowie Altersiibergangsgeld — nicht in unmittelbare Ar-
beitslosigkeit entlassen. Hinzu kommen 1,6 Millionen Personen, die
sich beim Arbeitsamt nicht mehr als arbeitslos registrieren lassen. In
erschreckendem AusmaB lberwiegt dabei der Anteil der Frauen. Im
Jahresdurchschnitt 1995 fehlten in der BRD knapp 7 Millionen Ar-
beitspldtze. Die fiskalischen Gesamtkosten der Arbeitslosigkeit belie-
fen sich 1995 auf dber 140 Milliarden DM. Uber diesen gigantischen
Zahlen darf folgendes nicht vergessen werden: Durch den Ausschluf3
von der auBerhduslichen Erwerbsarbeit werden Menschen gehindert,
ihre Leistung und ihre Innovationen in die Produktion von Waren und
Dienstleistungen miteinzubringen. In einem Klima individueller Exi-
stenzbedrohung und sozialer Polarisierung wird die Flucht in Feindbil-
der geschiirt. HaB auf Minderheiten, sozial noch Schwéchere und
AusldanderhaB kénnen Folgen sein. Unter dem Eindruck der Massen-
arbeitslosigkeit wird Umweltpolitik leicht vernachldssigt. Gerade im
Okologischen Umbau der Wirtschaft besteht jedoch gegenwartig eine
Méglichkeit, kurzfristig neue Arbeitsplétze zu schaffen.

9 Vgl. dazu Hengsbach, Friedhelm, Werden die Kirchen zukunftsfahig? Das Papier zur
wirtschaftlichen und sozialen Lage in Deutschland, in: Frankfurter Rundschau, 8. Fe-
bruar 1996, S. 12. - Das Sozialwort steht weiterhin aus. Seine Verdffentlichung wird
fir das Frihjahr 1997 erwartet und kann in diesem Beitrag daher leider keine Be-
riicksichtigung mehr finden.

10 Zum Folgenden vgl. Arbeitsgruppe Alternative Wirtschaftspolitik (Hg.), Memorandum
‘96, Standortdebatte und Européische Wahrungsunion, Kéin (PapyRossa Verlag
1996) 10-15. Die Schrift berlicksichtigt Daten, die bis ins erste Quartal 1996 hineinrei-
chen.
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Wachstumsschwéche in Westdeutschland'!. Die von Konjunkturpro-
gnostikern erwartete Exportausweitung fiir das Jahr 1994, die Investi-
tionsausweitung fiir das Jahr 1995 und die Expansion des privaten
Konsums fiir das Jahr 1996 sind jeweils nicht eingetroffen. Aufgrund
unzureichender Nachfrage korrigieren Unternehmer ihre Investitions-
plane bestdndig nach unten. Schwache Investitionsentwicklung und
zunickgehender Export kénnen durch den privaten Konsum nicht
kompensiert werden. Verstarkte private Konsumtion ist angesichts
steigender Sozialversicherungsbeitrdge und o&ffentlicher Gebiihren
nicht zu erwarten. Bedenkt man zusétzlich den Riickgang der Arbeits-
zeitverkiirzung, so laBt sich das Fazit ziehen, daB unter der gegen-
wartigen, auf Wirtschaftswachstum setzenden Politik mit einer Ver-
festigung und weiteren Zunahme der Arbeitslosigkeit zu rechnen ist.

Angleichung von Ost- an Westdeutschland'. Die Angleichung Ost-
deutschlands verlangsamt sich seit 1994 kontinuierlich. Der Wachs-
tumsmotor Bauwirtschaft hat an Kraft verloren, bei den neuen Exi-
stenzgrindungen im industriellen Sektor zeichnet sich wegen Absatz-
und Liquiditatsproblemen eine Pleitewelle ab. Griinde hierfiir liegen in
der Ubermacht westdeutscher Konkurrenz und dem Rickgang des
infrastrukturellen Ausbaus. Angesichts der Pleitewelle bei den Neu-
griindungen im Industriesektor und der mangelhaften Infrastruktur
missen weiterhin Sachinvestitionen gewahrleistet sein. Von den
211,5 Milliarden DM Transferleistungen im Jahr 1995 blieben jedoch
netto nur 160 Milliarden DM. Die Umstande flihren zu einem kontinu-
ierlichen Absinken der Erwerbstitigenzahl seit 1994. In Ostdeutsch-
land fehlen derzeit 2,5 Millionen Arbeitsplétze.

Das Bonner Sparpaket'®. Auf der Linie des Sozialabbaus liegt auch
die Verabschiedung des sogenannten Sparpaketes mit Hilfe der
Kanzlermehrheit im September 1996, gegen das sich aus der breiten
Mehrheit der Bevélkerung Protest angemeldet hatte. Auf der Gewerk-
schaftskundgebung in Ludwigshafen sprach der Frankfurter Sozial-
ethiker Friedhelm Hengsbach von einer "enorme[n] Schieflage der
Venteilung der Lasten." Belastet wiirden die, die bisher schon zu den
Problemgruppen auf dem Arbeitsmarkt und in der Gesellschaft zéh-
len, "ndmlich die Arbeitslosen in den neuen Bundesldandem, die Frau-
en, die Kinder, die Kranken, die Sozialhilfeempfinger, die Zuwan-

" vgl. ebd. 15-18.

2 vgl. ebd. 18-22.

18 Zu diesem Punkt vgl. Hengsbach, Friedhelm, Eine Mehrheit fiir Arbeit und soziale Ge-
rechtigkeit. Redebeitrag auf der Kundgebung des DGB in Ludwigshafen vom 7. Sep-
tember 1996. Manuskript des Redners.

49



CH. BUTTGEN BEFREIUNGSTHEOLOGIE

dernden.” Zur Standortdebatte fligte Hengsbach an: "Da wird immer
noch und wieder neu an der Legende gestrickt der zu hohen Lohnko-
sten bzw. Lohnnebenkosten, der starren Tariflohnstruktur, der zu ho-
hen Sozialleistungen, die den Standort Deutschland gefihrden und
den Druck globalisierter Méarkte unertréglich machen." Jedoch sei die
Entwicklung der Lohnstiickkosten, in denen die Lohnnebenkosten
enthalten sind, in Deutschland jahrzehntelang giinstiger als im Durch-
schnitt der anderen Industrieléander verlaufen. "Wahrend, wie Minister
Blim verkiindet, die Deutschen noch nie so reich waren wie heute,
wéhrend die Aktienkurse deutscher Unternehmen anziehen und den
Aktionaren hohe Dividenden und den Managern hohe Gehilter ver-
sprechen, sinken die Realeinkommen der abhéngig Beschiftigten.
Nicht das Wachstum des Volkseinkommens, sondern die ungleiche
Verteilung des Reichtums und die tiefe gesellschaftliche Spaltung sind
das erstrangige Problem." Mit Blick auf Europa fiigt Hengsbach an:
"Der Finanzminister begriindet das Sparpaket mit den Konvergenzkri-
terien des Maastrichter Vertrages und der Europaischen Wahrungs-
union. Erst beharren die deutsche Regierung und die Bundesbank
darauf, daB einseitige monetare und fiskalische Kriterien, die sich auf
die Zinsen, Wechselkurse und die &ffentlichen Haushalte beziehen,
festgelegt werden, ohne sie durch Kriterien der sozialen Gerechtigkeit
und eines hohen Beschaftigungsgrads zu ergénzen, und nachdem sie
gegentiber den anderen Léndern Druck gemacht haben, verkaufen sie
den Druck im Inland als Sparzwang von auBen."

Kurs der Regierungskoalition'*. Die Bundesregierung halt an ihrem
aften Konzept unbelehrbar fest: Sozialabbau, Steuersenkungen fiir
Untemehmen und nichtproduktives Vermégen, Flexibilisierung der
Wirtschaft sowie vor allem der Arbeitsméarkte und damit auch des
Tarifvertragsystems. Diese Instrumente konzentrieren sich auf die
Hoffnung, ein neues Wirtschaftswunder entfalten zu kénnen, das
prinzipiell machbar sei, wenn die vielfaltigen Hindernisse aus dem
Weg gerdumt wiirden. Deshalb miiBten politische Regulierungen, die
unter 6konomischen, sozialen und 6kologischen Zielen die privatwirt-
schaftliche Untemehmensautonomie eingrenzten, zunickgenommen
werden. Schuld an der Arbeitslosigkeit ist dann nicht mehr die Ge-
winnwirtschaft, sondern der Arbeitslose, der sie frei wihlt, oder aber
die marktinkonforme Tarif-, Sozial- und Beschaftigungspolitik. Die
Entfesselung von Marktkréaften durch Deregulierung und Flexibilisie-
rung lauft letztlich nur auf eine gigantische Umverteilung der Einkom-
men und Rechte zugunsten der Unternehmenswirtschaft hinaus.

14 vgl. Arbeitsgruppe Alternative Wirtschaftspolitik, 26-31.
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Deformation durch Arbeitslosigkeit und Arbeit. In seinem Abschnitt
"Deformationen durch Arbeitslosigkeit” weist Hermann Steinkamp15
auf individuelle Beschadigungen der vom AusschluB Betroffenen, auf
die Beeintrachtigungen ihrer sozialen Beziehungen und auf die De-
formation des Gemeinwesens hin. Zugleich aber macht er aufmerk-
sam auf die individuellen Deformationen, die Arbeit unter kapitalisti-
schen Bedingungen erzeugen kann: "vom Workolism der white-collar-
Berufe tber die seelische Selbstvergewaltigung, die standig geforder-
te Fassade von Lacheln und Aufmerksamkeit vieler Dienstleistungs-
berufe bedeutet, bis hin zu jenen Formen von physischer und psychi-
scher Uberanstrengung, die die Uberwachung hochkomplizierter Mi-
kro-Elektronik, der Fluglotsenjob oder die Bedienung der Supermarkt-
Kasse bedeuten"'®. Ich méchte die Erfahrung eines jungen Arbeiter-
priesters aus Frankfurt hinzufligen: Es sei ein bedriickendes Geftihl,
wenn man mit der StraBenbahn zu seiner Arbeitsstelle im Gewerbe-
gebiet fahrt und sie von Monat zu Monat leerer wird, weil die Betriebe
ringsum schlieBen oder Leute entlassen miissen. Noch einmal Bi-
schof Kamphaus: "Massenarbeitslosigkeit widerspricht den Grundsét-
zen einer solidarischen und gerechten Gesellschaftsordnung, wider-
spricht den Menschenrechten. Ein neuer RiB durchzieht unsere Ge-
sellschaft, der die alten Kategorien von Ausbeutern und Ausgebeute-
ten, von Arm und Reich libersteigt. Er zeichnet sich ab zwischen den
am WirtschaftsprozeB Beteiligten und den «Ausgeschlossenen». Im-
mer groBer wird die Zahl der Menschen, deren mégliche Arbeitslei-
stung in unserem System, so zynisch das klingt, offenbar «liber-
flissig» ist. Die Alimentierung aus offentlichen Kassen kann keines-
wegs dariiber hinwegtrésten, daB sie von einem zentralen Bereich
des geselischaftlichen Lebens ausgeschlossen sind."”

In den weiteren Uberlegungen wird es darum gehen, die skizzierten
Verhéltnisse theologisch zu beurteilen. Es geht darum aufzuweisen,
daB die Partizipation an wirtschaftlichen Prozessen bzw. der Aus-
schluB von dieser Partizipation eine Problematik darstellt, die den
Kern der Theologie angeht, insofern die Integration in den Wirt-
schaftsprozeB (iber Leben und Tod, sowie (ber die Subjektstellung
des Menschen entscheidet.

15 vgl. Steinkamp, Hermann, Solidaritat und Parteilichkeit (Mainz: Griinewald 1994) 110-
118.

6 Ebd. 119.

17 Kamphaus, Franz, Welche Zukunft hat unsere Arbeitsgesellschaft. Ich halte mich in
der Zitation an den im Internet unter der Adresse http://www.kath.de/bistum/limburg/
kab.zip bereitgestellten Text.
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4 Uberlegung: Die Gotzen, der totale Markt und der wahre
Gott

Gétze und Gétzendienst. In der Befreiungstheologie nimmt das soge-
nannte Gotzendienstkriterium einen groBen Raum ein. Inzwischen ist
es, m.E. durchaus richtig, in vielféltiger Weise auf nicht-6konomische
und spezifisch europdische bzw. deutsche Verhaltnisse (ibertragen
worden. Worum geht es? Das Kriterium greift die Uberaus héufige bi-
blische Rede vom Gétzen(dienst) auf. Zu nennen ist insbesondere Ex
32, da hier die vehemente Ablehnung des Gétzendienstes im Erzahl-
duktus der Wiistenwanderung nach dem Auszug aus Agypten er-
scheint; die Auseinandersetzung mit dem Standbild des Nebukadnez-
zar im Tempel (Dan 3) und das Holzféllergleichnis (Jes 44), in dem
der FetischisierungsprozeB eines von Menschenhand erzeugten Pro-
duktes, das nun uber den Menschen selbst Herrschaft gewinnt und
somit das Subjekt-Objekt-Verhéltnis auf den Kopf stellt, pragnant illu-
striert wird. Eine Sache wird zum Gétzen immer aufgrund ein und
desselben Schemas, ndmlich aufgrund einer totalen Identifikation mit
dieser Sache, wodurch kein Spielraum mehr fiir alternative Hand-
lungsoptionen und Denkweisen besteht. Eine Handlung ist nicht mehr
bestimmt durch das Subjekt, sondern durch einen Sachzwang. Das
Subjekt wird zum Abbild der Sache, der es sich unterworfen hat. Sei-
ne "Wiirde" begriindet sich darin, Ebenbild des Gétzen zu sein.

Der Gétze Markt'8. Die Befreiungstheologie entlarvt den zunehmend
auch mit militdrischen Mitteln verteidigten Weltmarkt als Gétzen'®. Es
sind langst nicht mehr die Menschen, die ihr Handeln im Tausch frei
bestimmen, sondern es ist das unsichtbare Kapital, das die Verhalt-
nisse unter den Menschen reguliert und ordnet. Menschen haben ihre
Existenz in die Hande des Kapitals gelegt, das, wenn sie welches
besitzen, sie am Leben I4Bt und ansonsten vemichtet. Dazu Franz
Josef Hinkelammert: Wahrend das biirgerliche Recht in einigen Lan-
dern die Todesstrafe noch durch die Justiz verhdngt, verhangt der

'8 Zu dieser Thematik hat sich in hervorragender Weise Franz Josef Hinkelammert ge-
duBert. Seine scharfsinnigen ideologiekritischen Analysen werden in der Zwischen-
zeit in breitem Umfang rezipiert, so daB seine Titel "Die ideologischen Waffen des
Todes. Zur Metaphysik des Kapitalismus" (Mlnster: Exodus 1985) und "Kritik der
utopischen Vernunft. Eine Auseinandersetzung mit den Hauptstrémungen der moder-
nen Gesellschaftstheorie” (Mainz: Grinewald 1994) inzwischen als Grundlagenwerke
gelten kénnen. in meinen Ausfiihrungen folge ich weitestgehend seinem Ansatz.

Uber den Auftrag, den das Grundgesetz der Bundeswehr zuweist, dient die fortschrei-
tende Militarisierung gemé&B den verteidigungspolitischen Richtlinien vom 26. Novem-
ber 1892 dem ungehinderten Zugang Deutschlands zu den Rohstoffen in aller Welt
und der Aufrechterhaltung des freien Weltmarktes.
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Weltmarkt mit seinen auf die Menschen wirkenden "Gesetzen hinter
dem Riicken" den Existenzverlust als Tod durch eine metaphysische
Wirklichkeit. Der Weltmarkt wird so zum "groBen Weltengericht", das
die Grundlagen aller Existenz zerstéren kann, indem es alle Quellen,
aus denen Menschen leben, Erde und Mitmenschen, untergréibt. Die
Drohung mit dem Tod wird so zum Grundgesetz der wirtschaftlich-
sozialen Ordnung, die der Weltmarkt darstelit.20

Der wahre Gott. In Jesus Christus hat sich Gott mit den Armen, Aus-
geschlossenen und Deformierten solidarisiert. Deshalb griindet unse-
re Hoffnung, daB unser geschichtlicher Einsatz gegen Systeme, die
Versklavung und Tod bringen, aufgefangen und tatsdchlich vollendet
wird, letztlich in Gott — dem Gott des Lebens, der in der Auferstehung
seines Sohnes ein fir allemal die Gétzen des Todes besiegt hat. Sein
Schrei am Kreuz ist der Schrei des gekreuzigten Volkes in den Lin-
dern Lateinamerikas und Asiens, seine Solidaritat mit den vom gesell-
schattlichen Leben AusgestoBenen ist die Solidaritat der Uberfliissi-
gen in Deutschland untereinander und mit allen, denen das gleiche
Schicksal global zugemutet wird.

Dieser Gott ruft uns von den Anderen her und ist nur von ihnen her
verstandlich. Wenn ich den Standpunkt der Anderen einnehme, kann
sich Gott mir offenbaren. Gottes Epiphanie in den Menschen erkenne
ich nur an, in dem ich die personale Wiirde all derer anerkenne, die in
den globalen Zusammenhangen von Wirtschaft, Politik, Kultur und
Religion ihren Subjektcharakter verloren haben und auf der ékonomi-
schen Ebene zum Opfer fiir das "groBe Anbetungsobjekt"2! Markt
wurden. Gott bricht in meine Wirklichkeit ein durch die Wirklichkeit der
Anderen, vorrangig der Armen und Unterdriickten. Sie sind die eigent-
lichen "Theologlnnen” — nicht ich; sie sind das wahre priesterliche
Gottesvolk — nicht die Berater des Kanzlers und der Kommission VI
der Deutschen Bischofskonferenz. Der Gott der Uberfllissiggemach-
ten und Verschwundenen verkiindigt Leben und Gerechtigkeit, ruft
sein Volk zusammen, um Segen und Beispiel unter den Vélkern zu
sein. Der Gotze Markt fordert dagegen Menschenopfer und schwort
uns mental auf das «survival of the fittest» ein.

Theologie. Damit ist aber klar: Die Betrachtung der Verhiltnisse, in
denen Menschsein heute ankert, kann nicht in die katholische Sozial-

20 |ch beziehe mich hier explizit auf einen Vorirag von Franz Josef Hinkelammert im
Rahmen der Tagung "Unsere Visionen und der Gétze Markt" der evangelischen So-
Zialakademie in Friedewald vom 12.-14. Januar 1996. Zur Tagung vgl. Jacob, Willi-
bald u.a. (Hg.), Die Religion des Kapitalismus (Minster: Exodus 1996).

21 Hinkelammert, Franz Josef, vgl. meine Anmerkung 20.



CH. BUTTGEN BEFREIUNGSTHEOLOGIE

ethik abgeschoben werden. Es kann auch nicht sein, daB die Analyse
und Kritik der Verhdltnisse nur in der Pastoraltheologie eine Rolle
spielen. Vielmehr kann die Dogmatik in ihrem Traktat von der Gottes-
lehre nicht auf die Theologie der Anderen verzichten, da Arme und
Unterdriickte vorrangige Einbruchstelle der Offenbarung Gottes in un-
sere Wirklichkeit sind. Die Anderen als geschichtliche Orte der Offen-
barung und das Gétzendienstkriterium nehmen auch die Fundamen-
taltheologie in die Pflicht, bei der sich die Behauptung der Rationalit&t
von Glaube und Theologie gegeniiber dem Atheismus z.B. verschie-
ben muB hin zur Zusammenarbeit mit ihm, im Kampf gegen den le-
benzerstérenden Gotzen bzw. Fetisch: Der Feind des Glaubens ist
nicht der Atheismus, sondern der Gétze. Zugleich ist es Aufgabe der
Fundamentaltheologie, die wenigen Ansétze einer fundamentaltheo-
logischen Grundlegung der Befreiungstheologie und ihrer erkenntnis-
und handlungsleitenden Option fiir die Armen zu diskutieren und ihr
somit zu immer gréBerer Tragfahigkeit zu verhelfen. Die Anderen und
die Koordinaten ihres Lebens, die wir in diesem Beitrag als maBgeb-
lich durch die spezifisch kapitalistische Okonomie — namlich vor dem
Hintergrund des alles durchwaltenden groBen Andachtsobjektes —
bestimmt und bedroht sahen, gerat damit in das Zentrum der Theolo-
gie uberhaupt. Und damit steht fest: Wenn Theologinnen Gott wichti-
ger ist als das téagliche Brot auf dem Tisch der Armen, dann haben sie
Gott nicht verstanden!

5 Die Anderen: Bevorzugte Sakramente der Gegenwart Got-
tes

Uberblick. Ich habe skizziert, daB Menschen als Individuen verfehit
werden, wenn ihre Verhéltnisse nicht in den Blick gelangen und nach-
dem ich ein Bild liber die 6konomischen Koordinaten ihrer Existenz in
Deutschland skizziert und diesen Ankerpunkten das Evangelium des
Leben und Leben in Fiille wollenden Gottes entgegengehalten habe,
dem die Gotzen des Todes radikal entgegenstehen, will ich abschlie-
Bend etwas sagen zu den Armen als bevorzugter Spur Gottes in ei-
nem gétzendienerischen System und zur Wichtigkeit der Zeugnisse
fir einen Gott, der sich sehen lassen kann.

Offenbarung und Geldver(m)ehrung. Enrique Dussel spricht vom Ar-
men als Realsymbol der systemkritischen Andersheit Gottes?2. Wo
wir inmitten der Geldver(m)ehrung nach der Weisheit des «Volkes»
ausgreifen, indem wir zuhérend und glaubend die Anderen in ihrem

22 \Vgl. meine Anmerkung 8.
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Anderssein anerkennen, Arme als Personen sehen, bricht Gottes
Wort mitten in unsere radikal durch Leben und Tod, Partizipation und
AusschluB, Deformation und HeilsverheiBung gezeichneten Verhalt-
nisse ein. Pablo Richard greift in diesem Zusammenhang den Satz
des heiligen Irendus auf: "Gloria Dei vivens homo" und erlautert: "Der
Ruhm oder die Ehre Gottes, das heiBt das Wesen Gottes, das, was
Gott ist und ihn definiert, kommt im konkreten menschlichen Leben
zur Erscheinung. Die Ehre Gottes steht im Leben oder im Tod des
geschichtlichen menschlichen Wesens auf dem Spiel. Das konkrete
menschliche Leben, das eine ékonomische, politische, soziale, ethi-
sche Realitat ist, erreicht damit auch seine héchste geistige Wirklich-
keit. Arbeit, Land, Haus, Gesundheit, Nahrung, Ausbildung werden
zum eigentlichen Ausdruck der Ehre Gottes. In gleicher Weise wird
die Ehre Gottes mit FliBen getreten in jeder Person, die Hunger leidet
und Elend und Unterdriickung erduldet. Die Beziehung von Leben und
Theologie wird somit zu einer Binnenbeziehung. Die Theologie des
Lebens ist diejenige Theologie, in der das konkrete menschliche Le-
ben der grundlegende Erscheinungsort der Gegenwart und Offenba-
rung Gottes ist."=> Zugleich ist klar: Dem Wort Gottes Gehér zu ver-
schaffen heiBt, sich gegen den Gétzen zu versiindigen und sich ge-
geniiber der Idolatrie des Marktes heterodox zu verhalten.

Gott kann sich sehen lassen. Mit dieser doppeldeutigen Aussage
méchte ich meinen Beitrag flir diese Festschrift abschlieBen. Biogra-
phien geben Zeugnis davon, wer Gott fiir uns Menschen sein will. Es
geht hierbei in prominenter Weise um die Biographie der Anderen,
dann aber auch um die Biographie derjenigen, die sich in ihre Anders-
heit verstricken lassen, um angesprochen durch das Antlitz der Ande-
ren auf das Wort Gottes zu lauschen. Diese Biographien miissen
nicht schriftlich tradiert werden, damit sie fir den Glauben an den
wahren Gott fruchtbar werden. Vielmehr schreiben sie sich in das
kollektive Gedéachtnis des Volkes. Diese unbeschriebenen Blétter der
Geschichte und unserer Wirklichkeit lassen Gott sehen. "Letzten En-
des beruht der «Glaube» eines jeden auf einem oder einigen dieser
vom kollektiven Gedéchtnis bereitgehaltenen Zeugnisse.“24

In Zeiten, in denen vom Fehlen von Alternativen, vom Ende der Ge-
schichte, von Ausweglosigkeit, Entsolidarisierung gesprochen wird,
kann sich der Gott der Armen wahrlich sehen lassen. Die Zahl derer,

23 Richard, Pablo, Die Theologie in der Theologie der Befreiung = Ellacuria, Ignacio/
Sobrino, Jon, (Hg.), Mysterium liberationis (Luzern: Exodus 1995) 207f.

24 segundo, Juan Luis, Offenbarung, Glaube und Zeichen der Zeit = Ellacuri4, Ignacio/
Sobrino, Jon, (Hg.), Mysterium liberationis (Luzem: Exodus 1995) 440. Segundo
spricht in diesem Sinne von einem “anthropologischen Glauben®.
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die den Gotzen Markt in seiner unerbittlichen Harte kennenlernen und
beginnen, ihn als den Tod von Mensch und Schépfung zu demaskie-
ren, weil er darauf angelegt ist, die Existenz von Natur und Mensch zu
untergraben, wéchst. Das Gotftesvolk ist hier zu globalem solidari-
schem Handeln aufgerufen, in dem es den Gott des Lebens der Ar-
men und sein Reich, das in unserer Geschichte schon transparent
werden will, verkiindet. Wenn Lehramt und akademische Theologie
bereit werden, auf die Anderen zu horen und sich in ihre Andersheit
verstricken zu lassen, dann wird ein flir Natur und Mensch attraktiver
Gott verkiindigt werden und das Gefiilhl vom Tode Gottes, mit dem
sich die traditionelle europdische Theologie tagein tagaus herum-
schléagt, wird sich als banale lllusion verraten, als Trugbild, das seinen
Platz ergreifen konnte im Zuge der groBen Idolatrien unserer Tage.



Néahe und Ferne Gottes im Alltag






Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 539-70

Hansjakob feckeﬂ

~ Hiobsbotschaften — Hiobs Botschaften
{11 eEin Beitrag zum Verhdltnis von Bibel, Liturgie und Pastoral

Es hat den Anschein, als miiBte man in Diskotheken gehen, um ihn
zu horen:

Officium defunctorum, Lectio 1, vierstimmige Vertonung von Chri-
stébal1 de Morales (ca. 1500-1553), begleitet von einem Solosaxo-
phon:

Parce mihi Domine ...

Laf3 ab von mir, Herr; denn nur ein Hauch sind meine Tage. Was ist
der Mensch, daBB du groB ihn achtest und deinen Sinn auf ihn richtest,
daf3 du ihn musterst jeden Morgen und jeden Augenblick ihn priiftst?
Wie lange schon schaust du nicht weg von mir, 138t mich nicht los, so
daf ich den Speichel schiucke? Hab' ich gefehit? Was tat ich dir, du
Menschenwdéchter? Warum stellst du mich vor dich als Zielscheibe
hin? Bin ich dir denn zur Last geworden? Warum nimmst du mein
Vergehen nicht weg, 146t du meine Schuld nicht nach? Dann kénnte
ich im Staub mich betten; suchtest du mich, wére ich nicht mehr da.
Parce mihi Domine ...

Ob die Tanzenden wohl wissen, was da gesungen wird? — Das To-
tenoffizium. Also Hiob.

"Kaum eine biblische Figur hat die Auslegungs- und mehr noch die
Literatur- und Kunstgeschichte so beeindruckt wie Hiob, kaum ein bi-
blisches Problem hat die Theologie und Philosophie so beschéftigt wie
das Hiobsproblem."2

Und wie steht es mit der Liturgie und der Pastoral?

Geht man der Verwendung des Buches Hiob in den Riten des Ostens
und Westens von den dltesteten Zeugnissen bis zur Gegenwart nach,

* Die beiden folgenden Artikel von Hansjacob Becker und Ansgar Franz stellen mit der
Hiob-Darstellung des Vaticanus Graecus 749 aus dem 9. Jahrhundert eine Einheit
dar. Sie bilden gewissermaBen ein Tryptichon. In der Mitte steht die lllustration der
biblischen Szene, deren Thematik in den beiden Seitenfligein sowohl liturgisch als
auch hymnologisch ausgedeutet wird.

! Officium, Jan Garbarek, The Hilliard Ensemble (ECM New Series; ECM 1525).

2 Jurgen Ebach, Art. “Hiob/Hiobbuch®, in: TRE 15, 360-380, hier 370.
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so kommt man zu erstaunlichen und fiir die Pastoral, wie ich glaube,
héchst wichtigen Erkenntnissen.

Alte Kirche

Hiob ist den Menschen der Alten Kirche vertraut.® Er ist ihr Lehrer,
wenn sie, noch Katechumenen, sich in der Quadragesima auf die
Taufe vorbereiten, und er begegnet ihnen, sooft die Heiligen Schriften
des Alten Testamentes, eine nach der anderen, gelesen und ausge-
legt werden. Hiobs Wort der Anbetung: Der Herr hat's gegeben, der
Herr hat's genommen, der Name des Herrn sei gelobt (1,21) ist ihnen
ebenso bekannt wie seine leidenschaftlichen Klagen und fast gottes-
lasterlichen Anklagen: Warum starb ich nicht vom MutterschoB3 weg?
(3,11) und: Schuldlos wie Schuldig bringt er um ... Ist er es nicht, wer
ist es dann? (9,22.24) Als Vor-Bild des leidenden Christus erscheint
Hiob in den Lesungen der Karwoche bzw. der Freitage der Quadra-
gesima: Zum Spott fiir die Leute stelite er mich hin, ich wurde einer,
dem man ins Gesicht spuckt. (17,6). In der groBen Rede Gottes an
Hiob, die in der Paschavigil gelesen wird, klingt die Auferstehung an:
Haben die Pforten des Todes sich aus Furcht vor dir geéffnet? Sind
die Tore des Hades bei deinem Anblick erschrocken? (38,17). Die
Septuagintafassung des Verses zeigt deutlich, wie sehr diese Frage
im Sinne der Anastasis Christi gedeutet wird: "Christus ist hinabge-
stiegen in das Reich des Todes" und hat "die ehernen Tore zerbro-
chen" (Ps 107,16). So hat er die Frage, die Hiob vemeinen muBte,
bejaht. Mit seinem Tod und seiner Auferstehung sind die T&uflinge
gleichgestaltet. Die Perikope hat also nicht nur eine christologische,
sondern auch eine baptismale Bedeutung, weshalb sie zusammen mit
Rém 6,3-8 in der Taufkatechese ausgelegt wird.

Mittelalter

Nicht zuletzt dank Gregors Moralia in Job bleibt Hiob auch im Mittelal-
ter prasent4: Er ist der Patron der Kirchenmusik und der Schutzheilige

3 Ernst Dassmann, Art. "Hiob”, in: RAC 15, 366-442, bes. 435-438; vgl. auch Paul Hu-
ber, Hiob - Dulder oder Rebell?: Byzantinische Miniaturen zum Buch Hiob in Patmos,
Rom, Venedig, Sinai, Jerusalem und Athos, Dusseldorf 1986, bes. 19.25-
30.221.228.255.

4 Leopold Kretzenbacher, Hiobs-Erinnerungen zwischen Donau und Adria. Kultraume,
Patronate, Sondermotive der Volksiiberlieferung um Job und sein biblisches und apo-
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der Spitéler. Als Typos der Passion hat er seinen Platz in der kirchli-
chen Kunst, angefangen vom Heilsspiegel bis hin zu den aus der
Volksfrommigkeit kommenden Darstellungen des 'Christus im Elend's,
In der Messe des 21. Sonntags nach Pfingsten erklingt Jahr fiir Jahr
das Offertorium Vir erat in terra nomine Job, eine in Text und Melodie
gleichermaBen gewaltige Summe des ganzen Buches, das Mdnche
und Kleriker in den ersten Septemberwochen im Stundengebet lesen
und in eindrucksvollen Responsorien meditieren.6 Zwar hat Hiob mit
dem Wegfall der Erwachsenentaufe seine Rolle als Lehrer der Kate-
chumenen verloren; aber zugleich hat er eine neue Aufgabe (iber-
nommen: An die Stelle der Taufvorbereitung treten Sterbebegleitung
und Trauerhilfe. So steht im groBen Paradigmengebet der Commen-
datio animae, einer bis in die Alte Kirche zurlickreichenden Tradition
zufolge, Hiobs Name in der Reihe der alttestamentlichen Gestalten,
die ein wunderbares Rettungshandeln Gottes an sich erfahren haben,
angefangen von Abel iiber Noach bis hin zu den Drei Jiinglingen im
Feuerofen: Befreie, Herr, deinen Diener/deine Dienerin, wie du Hiob
von seinen Leiden befreit hast.” Am lautesten aber hallen die Klagen
und Fragen Hiobs durch die Totenliturgie. Das Officium defunctorum,
erwachsen aus der ngchtlichen Wache am Sarg des Verstorbenen, ist
im Mittelalter nicht nur Bestandteil der Begrabnisliturgie, sondern wird
im Rahmen des vielfdltigen Totengedachtnisses Woche fiir Woche,
gelegentlich sogar taglich, gebetet. In seinen ausschlieBlich dem Buch
Hiob entnommenen Lesungen bringt es Leid und Hoffnungslosigkeit
zur Sprache: Wenn einer stirbt, lebt er dann wieder auf? (14,14), wo-
bei die Responsorien in gewisser Weise die Gegenrede des Chores
ibernehmen: Ich weiB, daB mein Eriéser lebt (19,25).8

kryphes Schicksal in den Sidost-Alpenldndern. Bayer. Akad. d. Wissenschaften.
Phil.-hist. Klasse. Sitzungsberichte, Jg. 1987 H. 1, Miinchen 1987.

5 Gertrud Schiller, Ikonographie der christichen Kunst, Bd. 2, Guterloh 1968, 95-
96.408.431-433.

6 Josef Pascher, Das liturgische Jahr, Miinchen 1963, 295-206.299-301.311.

7 Damien Sicard, La Liturgie de la mort dans I'église latine des origines a la réforme ca-
rolingienne, Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen 63 (1978) 361-372,
bes. 366-367.

8 Ebd. 146.151-162; Philippe Rouillard, Die Gestalt des ljob in der Liturgie. Empérung,
Resignation oder Schweigen?, in: Concilium 19 (1983) 674-678.
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Gegenwart

Wie steht es heute mit "Hiob, mit dem wir alle verwandt sind"®?

Eine christliche Initiation flir Erwachsene als pastoralliturgische Auf-
gabe gibt es zumindest in unserem Land nicht. Und wenn es sie, wie
dies in Nordamerika in beeindruckender Weise der Fall ist, gdbe, wir-
de kaum jemand auf den Gedanken kommen, als Leitfaden der christ-
lichen Initiation just das Buch Hiob zu wéhlen, wie dies die Alte Kirche
getan hat: Ein scheinbar wenig hoffnungsvolles Buch des Alten Te-
stamentes — ist es nicht durch das Neue Testament langst lberholt?
—, dessen Hauptfigur noch nicht einmal ein gldubiger Israelit ist.

Das evanglische Lektionar mit seiner Continuareihe aus Hiob zeigt,
daB es sehr wohl sinnvoll ist, sich — etwa in der Fastenzeit — dem
Thema 'Gott und das Leid' zuzuwenden. Allein solche Fastenpredig-
ten sucht man vergebens, obwohl Gutiérrez hierzu in seinem Hiob-
kommentar gute Vorarbeit geleistet hat.10

Die mittelalterliche Passionsfrommigkeit mit ihrem Hiob als 'Christus
im Elend' gehért der Vergangenheit an, und das trotz Nelly Sachs, fiir
die "Hiobs Vier-Winde-Schrei und der Schrei verborgen im Olberg"
durchaus in einem Zusammenhang stehen mit unserer "Landschaft
aus Schreien" und "den Gerippen in Maidanek und Hiroshima"11.

Was die Liturgie im Angesicht des Todes angeht, so kommt Hiob zwar
vor, aber wohl nur in den liturgischen Biichern.'2 Denn unabhingig
davon, was es mit Hiob und seiner Errettung auf sich hat, stellt sich
die Frage, ob den Texten und Riten der liturgischen Sterbebegleitung

© Walter Helmut Fritz, Sie alle lesen, in: Ders., Mit einer Feder aus den Fliigeln des lka-
rus. Ausgewdhlte Gedichte, Frankfurt/M. 1989, 52.

10 Gustavo Gutiérrez, Von Gott sprechen in Unrecht und Leid - ljob, Miinchen 1986; vgl.
hierzu Georg Langenhorst, Hiob, unser Zeitgenosse: Die literarische Hiob-Rezeption
im 20. Jahrhundert als theologische Herausforderung, Mainz 1994, 365-375; Ders.,
Hiobs Schrei in die Gegenwart. Ein literarisches Lesebuch zur Frage nach Gott im
Leid, Mainz 1995, 143-147.

" Nelly Sachs, Fahrt ins Staublose, Frankfurt/M. 1961, 221-223; vgl. hierzu Langen-
horst, Hiob (Anm. 10) 176-195; Ders., Schrei (Anm. 10) 101-104.215-221.

2 Die Feier der Krankensakramente, Freiburg 21994, S.171f; Johannes Wag-
ner/Siegfried Schmitt (Hgg.), Registerband zum Stundenbuch, Freiburg 1990, 47-
48.401-403.
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fiir die reale Sterbebegleitung eine Bedeutung zukommt, und wenn ja,
welche. 13

Im Totenoffizium schlieBlich hat man die Hiobtexte durch Paulusle-
sungen ersetzt. Ist Hiob vielleicht selbst ein leidiger Trdster (16,2),
oder hat man bei der Umsetzung der Liturgiekonstitution tibersehen,
daB der Weg zu einer den &sterlichen Sinn des christlichen Todes
ausdriickenden Totenliturgie (SC 81) lber lange und schmerzliche
Trauerarbeit' fiihrt und daB Paulus ohne Hiob nicht zu haben ist15?

Wo kann man also Hiob heute begegnen? Im Kirchenlied etwa, wo
man bei der Ubersetzung von "lk sta vor U"/"Ich steh vor dir mit leeren
Handen" das vorwurfsvolle Wort Hiobs an Gott Warum stehst du mir
entgegen (30,21) durch das gefélligere "Ich méchte glauben, komm
mir doch entgegen" kurzerhand ersetzt und damit nicht nur die Poe-
sie, sondern auch die Theologie dieser Strophe von Huub Qosterhuis
empfindlich beschidigt hat?16

DaB die nachkonziliare Liturgie Hiob in der Totenliturgie nahezu voll-
standig das Wort entzogen hat, ist nicht zu bezweifeln. Aber wird Hiob
nicht wie friiher im Rahmen des Stundengebetes gelesen? Und ist es
nicht ein Gewinn, daB durch den Ordo Lectionum Missae das Buch
auch im Worgottesdienst der Messe einen Platz gefunden hat? In der
Tat bietet das Werktagslektionar alle zwei Jahre eine Woche lang Le-
sungen aus Hiob. Auch im Sonntagsgottesdienst kommt das Buch
vor; doch gerade hier zeigt sich in vollem AusmaB, wie schwer man
sich in der Verkiindigung und Seelsorge mit Hiob tut: Aus den 42
Kapiteln des Buches finden sich in drei Lesejahren ganze zwei Peri-
kopen, die insgesamt nicht mehr als 11 (!) Verse umfassen. Die erste
(7,1-4.6) ist eine Meditation liber die Gebrechlichkeit des Menschen,
bedingt durch ein Evangelium, das von einer Heilung berichtet. Die
andere (38,1.8-11) stammt zwar aus dem Hiob-Buch, bringt aber im

3 Hans Duesberg, Mit Sterbenden beten, in: H.Becker/B.Einig/P.O.Ullrich (Hgg.), Im
Angesicht des Todes. Ein interdisziplindres Kompendium Il (Pietas liturgica 4), St.
Ottilien 1987, 867-888.

4 | udwig Bertsch, Befahigung zur Trauer. Die kirchliche Liturgie zu Sterben, Begrébnis
und Totengedéchtnis - eine Mdglichkeit der Trauerarbeit der Angehérigen, in: Bek-
ker/Einig/Ullrich, Im Angesicht des Todes (Anm. 13) 803-920.

5 | angenhorst, Hiob (Anm. 10) 385-408, bes. 400-405.

16 Alex Stock, Hierhin, Atem. Zur poetischen Theologie von Huub Qosterhuis, Osna-
briick 1994, 8-11; vgl. auch Regina Pfanger-Schéfer, "Mein Los ist Tod, hast du nicht
andern Segen?" Todeserfahrung und LebensverheiBung am Beispiel eines Neuen
Geistlichen Liedes von Huub Qosterhuis, in: H.Becker/B.Einig/P.O.Ullrich (Hgg.), Im
Angesicht des Todes. Ein interdisziplindres Kompendium | (Pietas liturgica 3), St. Ot-
tilien 1987, 341-364, bes. 344.
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Kontext der dem Seesturm zugeordneten Lesung nichts von der Hiob-
Thematik zur Sprache: Wer verschioB das Meer mit Toren?' (38,8)
Rouillard kommentiert mit Recht: "... eine wahrhaft licherliche Be-
handlung dieses Buches, die die Grenzen eines Lektionars erkennen
IaBt, in dem das Alte Testament nicht um seiner selbst willen gelesen
wird, sondern nur aufgrund seiner nicht selten auf recht kiinstliche
Weise hergesteliten Beziehung zu einem Tagesevangelium"'7. Nie
erfahren die Glaubigen von der 'Wette' zwischen Gott und Satan; nie
héren sie die atemberaubende Schilderung der Hiobsbotschaften —
eine schrecklicher als die andere —; nie vernehmen sie die ergreifen-
den Worte Haben wir das Gute empfangen von Gott und sollten nicht
nehmen auch Béses? Der Herr hat's gegeben, der Herr hat's genom-
men. Der Name des Herrn sei gelobt. (2,10;1,21) Es ist ihnen nicht
erlaubt, mit den drei Freunden zu sehen, daB Hiobs Schmerz sehr
groB war, und sieben Tage und sieben Néachte schweigend neben ihm
zu sitzen (2,13). Sie werden davor bewahrt, héren zu miissen, was
Hiob, gottesfiirchtig und gerecht (1,1), nach seinem ergebenen Wort
noch alles sagt. Hiobs Klagen zu héren, bleibt den brevierbetenden
Priestern und Ordensleuten sowie den Gldubigen vorbehalten, die
werktags zum Gottesdienst gehen kénnen. Die 'normalen Sonntags-
christen' waren, so meint man wohl, chnehin nur allzusehr schockiert,
schockiert von jenem Hiob, der in der Alten Kirche den Taufanwértern
das Christsein lehrte und der seit dem Mittelalter die Trauernden nicht
durch fromme Worte, sondern durch geteilten Schmerz trostete.

Perspektiven

"Von der Liturgie jenes Rechtes auf sein Wort beraubt, das nicht ein-
mal Satan ihm genommen hatte, besteht flir ljob durchaus ein Grund,
sich zu beklagen!"18

Besser aber, als uber Defizite der nachvatikanischen Liturgie zu kla-
gen, ist es, die Reform des Konzils weiterzuflihren und dabei das li-
turgische Erbe und die pastorale Gegenwart zu verbinden.

Wie kann Hiob den Gldubigen wieder bekannt werden, so daB er ih-
nen in Schmerz und Trauer, in Leben und Tod zur Seite steht, daB er,
wie Kierkegaard sagt, jedes Geschlecht auf seinem Weg begleitet'9?

7 Rouillard, ljob (Anm. 8) 677.
8 Ebd.

19 Séren Kierkegaard, Erbauliche Reden 1843/44: Der Herr hat's gegeben. Der Herr
hat's genommen. Der Name des Herrn sei gelobt, Diisseldorf/Kéln 1956, 5-7.
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Wenn man zur Literatur greift2°, st6Bt man auf Hiob.

Es gibt Sonntags-Matineen, in denen — Sie werden lachen — die Bibel
offentlich gelesen wird2! und dabei auch Hiob.

Im Rundfunk ist Hiob présent, eindrucksvoll vorgetragen zusammen
mit den zugehdren Responsorien des Gregorianischen Chorals22,

Das alles ist sehr erfreulich. Weniger erfreulich ist, daB man Hiob dort
nicht (mehr) findet, wo er doch (auch) hingehdrt.

Ware es — im Zeichen der Neuevangelisation — nicht schén, wenn
man Hiob, statt in der Disco, sonntags auch einmal in der Kirche be-
gegnen kénnte?

Solange Hiob im Gottesdienst nicht gelesen wird, wird er auch nicht
gepredigt und scheidet, weil unbekannt, als flir das religidse Leben
bedeutungslos aus. So fordert Hiobs pastorale Valenz die liturgische
und homiletische Présenz seines Buches. Drei aus verschiedenen Be-
reichen der Liturgie stammende Beispiele fiir eine solche Prisenz
sollen im folgenden kurz dargestellt werden.

1. Messe und Kirchenjahr
Hiob bendtigt einen festen Platz im Kirchenjahr.

Wenn man, wie ich dies in der Leseordnung 'Patmos' versucht habe,
die Zeit nach Pfingsten dazu benutzt, als Grundlage fiir das Evangeli-
um die wichtigsten Texte des Alten Testamentes so zu prédsentieren,
daB die Glaubigen mit den entscheidenden Stationen und bedeu-
tendsten Zeugnissen der Glaubensgeschichte Israels vertraut werden,
dann kommt auch Hiob Jahr fiir Jahr in angemessener Weise im
sonntaglichen Gemeindegottesdienst zur Sprache.?® Dabei ist es ein
gliicklicher Zufall, daB in der Reihe der alttestamentlichen Texte Hiob
zusammen mit Kohelet und Makkab&der am Ende steht und in den No-

20 Langenhorst, Hiob (Anm.10); Ders., Schrei (Anm. 10).

21 Deutsche Akademie fir Sprache und Dichtung, Darmstadt, Die Bibel als Literatur. Hi-
ob: 30.4.1995, 11.15 Uhr. Textrezitation: Wolfgang Jaroschka.

22 Musik und Literatur im Norddeutschen Rundfunk, Das Buch Hiob. Texte und gregori-
anische Gesénge, 2. Konzert der Saison 1995/96, 3. November 1995, Dom St. Mari-
en Hamburg, gesendet am 9.3.1996 von 22.05-24.00 Uhr auf NDR 3. Textrezitation:
Gert Westphal; Choralschola: Godehard Joppich mit den Singphonikern.

23 Hansjakob Becker, Wortgottesdienst als Dialog der beiden Testamente. Der Stellen-
wert des Alten Testamentes bei einer Weiterfiihrung der Reform des Ordo Lectionum
Missae, in: A. Franz, Streit am Tisch des Wortes? Zur Deutung und Bedeutung des
Alten Testaments und seiner Verwendung in der Liturgie (Pietas liturgica 8), St. Ottili-
en 1996 [im Druck].
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vember féllt, der durch Allerseelen, Toten- und Ewigkeitssonntag in
besonderem MaBe eschatologisch gestimmt ist, so daB nicht nur der
Wortgottesdienst an Kohdrenz, sondern auch das Kirchenjahr an
Profil gewinnt.

2. Sakramente und Gebet

Wer Hiob in Lesung und Predigt (!) des Sonntagsgottesdienstes ken-
nengelemt hat, dem kann das Buch Anregungen geben zur gldubigen
Bewiltigung von Leid, Krankheit und Tod. Es gibt zahlreiche Verse,
die geeignet sind, die in den gottesdienstlichen Blichern angebotenen
StoBgebete in Krankheit und Sterben zu erden.?® "Im Vollzug der
Seelsorge vermag Hiob Leidenden ... Sprache zu leihen, sie dem
Verstummen zu entreiBen."2 Wer die folgenden Texte zu den bisher
angebotenen hinzunimmt, wird merken, wie sehr Hiob, der bisher nur
durch sein Wort der Anbetung (1,21) vertreten ist, hier bereichert:

Was ist meine Kraft, daf3 ich aushalten kénnte, wann kommt mein
Ende, daB ich mich geduide? (6,11)

Ich mag nicht mehr. LaB ab von mir; denn nur ein Hauch sind meine
Tage. (7,16)
Die Géste meines Hauses haben mich vergessen. (19,14)

Ich schreie zu dir, und du erwiderst mir nicht; ich stehe da, doch du
achtest nicht auf mich. (30,20)%

Es ist bemerkenswert, daf3 "Hiobs Botschatft ... nicht als 'Hiobsbot-
schaft' wirken muB, vielmehr den Raum der Klage offenhdlt und ... oft
unerwartet Ermutigung von Grund auf zuteil werden" 148t.27

Auch was Zweifel, Trauer und Trost angeht, I1&Bt sich von Hiob man-
ches lernen.

24 Die Feier der Krankensakramente (Anm. 12) 153f; Gotteslob. Katholisches Gebet-
und Gesangbuch fiir das Bistum Mainz, Mainz 1975, Nr. 79,1 (Sterbegebete) [vgl.
hierzu Nr. 3-12, bes. Nr. 9 (In Not und Dunkel)]; Evangelisches Gesangbuch Hes-
sen-Nassau, Frankfurt 1994, Nr. 941-951, bes. Nr. 947 (Sterbende begleiten) [vgl.
hierzu Nr. 814 (Gebetsrufe) und das ganz von Hiob herkommende Gedicht aus dem
KZ Buchenwald Nr. 929].

25 \olker Weymann, Hiob, in: Christian Méller (Hg.), Geschichte der Seelsorge in Ein-
zelportraits, 1. Bd., Géttingen/Zirich 1994, 35-53, hier 37.

26 weitere Stellen etwa 2,10; 10,1.8.18.20.21; 13,24; 17,11.13.15; 19,21; 23,16; 29,2.4;
31;35.

27 Weymann, Hiob (Anm. 25) 37.
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DaB Zweifel vor Verzweiflung bewahrt, kann man bei Heinrich Heine
nachlesen:

“Aber warum muB der Gerechte soviel leiden auf Erden? Warum muB
Talent und Ehrlichkeit zugrunde gehen, wahrend der schwadronierende
Hanswurst ... sich rékelt auf den Pfihlen des Gliicks und fast stinkt vor
Wohlbehagen? Das Buch Hiob I6st nicht diese bdse Frage. Im Gegenteil,
dieses Buch ist das Hohelied der Skepsis, und es zischen und pfeifen
darin die entsetzlichen Schlangen ihr ewiges: Warum? Wie kommt es,
daB bei der Rickkehr aus Babylon die fromme Tempelarchivkommission,
deren Préasident Esra war, jenes Buch in den Kanon der heiligen Schriften
aufgenomen? Ich habe mir oft diese Frage gestellt. Nach meinem Vermu-
ten taten solches jene gotterleuchteten Manner nicht aus Unverstand,
sondern weil sie in ihrer Weisheit wohl wuBten, daB der Zweifel in der
menschlichen Natur tief begriindet und berechtigt ist und daB man ihn al-
so nicht tappisch ganz unterdriicken, sondern nur heilen muB. Sie verfuh-
ren bei dieser Kur ganz homéopathisch, durch das Gleiche auf das Glei-
che wirkend, aber sie gaben keine homéopathisch kleine Dosis, sie stei-
gerten vielmehr dieselbe aufs ungeheuerste, und eine solche Uberstarke
Dosis von Zweifel ist das Buch Hiob; dieses Gift durfte nicht fehlen in der
Bibel, in der groBen Hausapotheke der Menschheit. Ja, wie der Mensch,
wenn er leidet, sich ausweinen muB, so muB er sich auch auszweifeln,
wenn er sich grausam gekrankt fihlt in seinen Anspriichen auf Lebens-
gliick; und wie durch das heftigste Weinen, so entsteht auch durch den
hochsten Grad des Zweifels, den die Deutschen so richtig die Verzweif-
lung nennen, die Krisis der moralischen Heilung. - Aber wohl demjenigen,
der gesund ist und keiner Medizin bedarf!"2®

In diesem Zusammenhang kommt der Klage®® eine besondere Be-
deutung zu: Klage ist der Emnstfall des Gebetes. Klage ist ein unver-
zichtbares Element im Trauerprozef.

Es ist ein Zeugnis pastoraler Sensibilitit, daB die alte Liturgie fiir die
Trauerarbeit ausschlieBlich Hiob verwendete. An der Grenze des
Tragbaren, unzensiert und ohne christliche Zusatze, stehen diese ge-
waltigen Gebete eines Klagenden und Gott Anklagenden, weil mit ihm
Ringenden, im Raum: "Mein Gott! — Warum?" Dabei ist das "Mein
Gott" nicht weniger wichtig als das "Warum", geht es doch nicht nur
um die Bewdltigung des Leides, sondern um das zu zerbrechen dro-
hende Verhéltnis zu Gott. Ob ein Mensch an Gott festhalt und ihn
umsonst (1,9) fiirchtet und liebt, das zeigt sich in der Prifung, wenn
dieser Mensch alles verliert: sein Hab und Gut, seine Gesundheit,
sein Ansehen, seine Freunde und zuletzt Gott selbst. Wer sich durch-

28 gpste Note", 1854, zu: Ludwig Marcus, Denkworte, 1844, in: Samtliche Werke, hg. v.
H. Kaufmann, 1964, Bd. XIV, 57f., zit. nach Jurgen Ebach, Streiten mit Gott. Hiob
(Teil 1. Hiob 1-20), Neukirchen-Viuyn, 1995, V.

29 Ottmar Fuchs, Klage. Eine vergessene Gebetsform, in: Becker/Einig/Ullrich, Im An-
gesicht des Todes (Anm. 13) 939-1024.
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gefragt und durchgeklagt hat, kann mit Hiob sagen: Vom Hdrensagen
nur hatte ich von dir vernommen; jetzt aber hat mein Auge dich ge-
schaut. (42,5)

Alles hat seine Zeit ... Klagen und Tanzen (Koh 3,1.4), das verbitterte
Herz (Ps 73,2.21) und die gestillte Seele (Ps 131,2). Wer die Totenli-
turgie ganz osterlich gestaltet, der macht méglicherweise den zweiten
Schritt vor dem ersten. Die Versuchung ist groB, sich den langen und
schmerzlichen Weg der Trauerarbeit ersparen oder ihn verkiirzen zu
wollen, mit Jubel zu ernten, noch bevor man mit Trdnen geséat hat.
(Ps 126,5) Erst am Ende des Weges steht die Verwandlung: Der Herr
wendete das Geschick Hiobs (42,10).

Die rechte Einstellung zur Klage ist die Voraussetzung des Trdstens.

"Ein Trosten, ... das Klage verwehrt, vergréBert nur die Last ... Merkwiir-
dig genug fiihrt nicht durch Abwehr der Klage, sondem durch Hiobs in-
sténdiges Klagen hindurch der Weg ... ins Vertrauen ... Von daher bleibt
es ein entscheidendes Kennzeichen christlicher Sprache und Seelsorge,
ob sie der Klage gegen Gott zu Gott Raum gibt oder diese abzufangen
und auszuschlieBen sucht ... die Sprache der Klagepsalmen ist vielleicht
die einzige Sprache, der sich der 'sprachlose' Mitmensch anzuschlieBen
und anzuvertrauen vermag ... In der Hiob-Dichtung fiihrt der Bogen von
der abgrindigen Klage zu Beginn (3) Uber die zunehmend gescheiterten
Dialoge mit den Freunden, schlieBlich den Monolog Hiobs, darin die
sehnsiichtige Bitte: 'Ach, daB ich einen héatte, der mich hérte! ... Der All-
méchtige gebe mir Antwort!' (31,35), zu den beiden Gottesreden hin
(38/39 und 40/41). Doch sind die Gottesreden ... keine Antwort auf das
Warum und Wozu des Leidens ... Indem sie ... Hiob ... eine neue Wahr-
nehmung seines Lebens und der Welt eréffnen, gewahren sie Freiheit
vom Zwang der Sinndeutung."3°

3. Tagzeiten und Wortgottesdienst

Am Beispiel eines durchschnittliche pastorale Gegebenheiten bertick-
sichtigenden schlichten Abendgottesdienstes soll abschlieBend ge-
zeigt werden, welche erneuernde Kraft von Hiob fiir die Liturgie aus-
gehen kann.

Von der atemberaubenden Erzahlung am Anfang des Hiobbuches
(1,1-3,3.11.20) wird die Briicke geschlagen zu jenem Anderen, der,
wie Hiob und wir, versucht wurde und dessen Trénen und Schreie Er-
hérung fanden bei Gott (Hebr 2,17-18;5,7-9;7,25). Im Zentrum steht
die Erbauliche Rede von Séren Kierkegaard (1843/44), in der Hiobs
Wort der Anbetung (1,21) ausgeleuchtet wird.

30 Weymann, Hiob (Anm. 25) 46-48.
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"Der Herr hats gegeben. In dem Augenblick, da der Herr alles nahm,
sprach er nicht zuerst: Der Herr hats genommen, sondern zuerst sprach
er: Der Herr hats gegeben. Das Wort ist kurz, bezeichnet aber in seiner
Kurze vollkommen, was er bezeichnen soll, daB Hiobs Seele nicht zu-
sammengepreBt ward in des Leides stummer Unterwerfung, sondern daB
sein Herz zuerst weit ward in Dankbarkeit, daB der Verlust von allem ihn
zuerst dankbar machte gegen den Herrn, weil er ihm all den Segen ge-
geben hatte, den er nun von ihm genommen.

Der Herr hats genommen. In eben dem Augenblick, da er die Botschaft
empfing, verstand er, daB es der Herr sei, welcher alles genommen habe.
Und darum verstand er sich im Verluste mit dem Herrn, bewahrte er sich
im Verluste die Vertraulichkeit mit dem Herrn. Er sah den Herrn und dar-
um sah er nicht die Verzweiflung. Oder sieht etwa allein der Gottes Hand,
welcher sieht, daB er gibt, oder nicht auch der, welcher sieht, daB er
nimmt? Oder sieht etwa allein der Gott, welcher sieht, wie Gott sein An-
gesicht zu ihm wendet, oder sieht nicht auch der Gott, welcher sieht, wie
er ihm den Riicken wendet, gleich wie Mose ja stets nur den Riicken des
Herrn gesehen?

Der Name des Herm sei gelobt. Mithin, der Herr hat nicht alles genom-
men, denn den Lobpreis hat er ihm nicht fortgenommen und den Frieden
im Herzen, den Freimut im Glauben, hat er ihm nicht fortgenommen, son-
dern die Vertraulichkeit mit dem Herrn war noch immer bei Hiob wie ehe-
dem, vielleicht noch innerlicher als ehedem; denn jetzt gab es ja lber-
haupt nichts, das irgendwie vermocht hétte, sein Denken von ihr abzu-
ziehen. Der Herr hat alles das genommen. So sammelte Hiob gleichsam
alle seine Sorge und Trauer und ‘warf sie auf den Herrn' und so nahm der
Herr auch sie von ihm, und allein der Lobpreis blieb zuriick, und mit ihm
des Herzens unverwesliche Freude."3!

Zur Veranschaulichung des Gesagten und als Hilfe bei einer eigenen
Umsetzung kann das Formular des Gottesdienstes dienen, der im
Rahmen der Tagung 'Bibel Jesu und Evan%glium Jesu Christi. Zum

Verhiltnis von Altem und Neuem Testament

gefeiert wurde:

HIOBSBOTSCHAFTEN - HIOBS BOTSCHAFTEN

Luzernarium33
Lied: Was Gott tut, das ist wohlgetan (GL 294)34
Psalm 11235

31

Kierkegaard, Erbauliche Reden (Anm. 19) 11-18.

Die offene Fachtagung fand vom 13.-15. Dezember 1996 in der Akademie Franz Hit-
ze Haus, Munster, statt und wurde in Kooperation mit dem Seminar fir Liturgiewis-
senschaft der Kath.-Theol. Fakultét der Universitét Minster durchgefiihrt.

Text und Musik: Hansjakob Becker / Erhard Bertel / Mechthild Bitsch-Molitor, 'Die
groBe Erbarmlichkeit und das groBe Erbarmen’. Vigil der 5. theologischen Studienta-
gung in Nothgottes. In: H. Becker / B.J. Hilberath / U.Willers (Hgg.), Gottesdienst -
Kirche - Gesellschaft. Interdisziplindre und 6kumenische Standortbestimmung nach
25 Jahren Liturgiereform (Pietas Liturgica §), St. Ottilien 1991, 465-469.
Mehrstimmige Sétze in: Heinrich Richard Trétschel. Verzeichnis der Chormusik zum
Evangelischen Kirchengesangbuch, Berlin 1960. 172f (Nr. 299).
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Lesung aus dem Buch Hiob (1,1-3,3.11.20)%
Biblische Lesung (1,1-2,10)
Antwortgesang: Haben wir Gutes empfangen (2,10;1,21)37
Geistliche Lesung (S. Kierkegaard)*
ngsgchenspielz Variationen zu: Was Gott tut, das ist wohige-
tan
Biblische Lesung (2,11-3,3.11.20)
Psalm
Lesung aus dem Hebraerbrief (2,17-18; 5,7-9; 7,25)
Psalm 304! mit Kanon42
Fiirbitten4® / Vater unser / Segen

37

8 8

41
42

43

70

Benediktinisches Antiphonale Bd. Ill, Vesper. Komplet, Minsterschwarzach 1996,
464. Vgl. auch GL 630.

Eine sehr gute Ubersetzung bietet Hans Lubsczyk, Das Buch ljob. Geistliche Schrift-
lesung 1, Dusseldorf 1969.

Hermann Stern, Bibelvertonungen. Liturgischer Chordienst. Neuhausen-Stutigart
1972, 37f. Besonders geeignet ist: Max Reger, Haben wir Gutes empfangen, in der
Sammlung: 20 Responsorien fiir gemischten Chor acapella, Nr 16.

Text siehe oben; vgl. Anm. 31.

Johann Pachelbel, Sieben Choralpartiten fiir Cembalo (Klavier) oder Orgel, gleichzei-
tig IV. Band der Ausgew&hlten Orgelwerke. Kassel/Basel (Bérenreiter) (1936) 30-37.

Benediktinisches Antiphonale (Anm. 35) 122f.
Benediktinisches Antiphonale (Anm. 35) 129f.

Text: Gott mein Gott, sei nicht fern meinem Schreien und Klagen. Du allein tust Wun-
der, kannst Klagen verwandeln, Klagen verwandeln in Tanzen. (Vgl. Ps 22,2; 77,15;
30,12). Melodie nach dem Kanon: 'In der Welt habt ihr Angst' von F. Gottschick.

Becker / Bertel / Bitsch-Molitor, Vigilgottesdienst (Anm. 33) 495f.
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1897) 73-77

Ansgar Franz

“Der Herr hat’s gegeben, der Herr hat’s genommen”
Variationen zu einem Thema aus dem Hiobbuch in Lothar Zenet-
tis Lied ”Wir sind mitten im Leben zum Sterben bestimmt”

“Wir sind mitten im Leben zum Sterben bestimmt” — die ersten Verse
des Liedes hallen wie das Echo einer tausendjdhrigen Klage ber die
Bedrohtheit und Begrenztheit menschlicher Existenz: “Media vita in
morte sumus”, so beginnt die mittelalterliche Antiphon, die in der
Komplet als abendliches memento mori und dann bei Umzligen auf
Friedhéfen und schlieBlich im Totenoffizium gesungenen wurde; sie
ist erstmals 1080 im Reichenauer Tonar belegt, und die Legende
schreibt sie Notker Balbulus zu, dem begabtesten der St. Gallener
Maénche. “Mitten wir im Leben sind mit dem Tod umfangen”; ein ande-
rer begabter Ménch, Martin Luther, gestaltet aus der Antiphon eine
dreistrophige Leise, die erstmals 1524 im Erfurter Enchiridion und —
nun mit einer Melodie versehen — in Johann Walters Geistlichem
Chorgesangbiichlein veréffentlicht ist. “Wir sind mitten im Leben zum
Sterben bestimmt”; das Lied des katholischen Seelsorgers Lothar Ze-
netti entsteht 1970 und erscheint ein Jahr spater mit der Vertonung
von Herbert Beuerle in dem &kumenischen Liederbuch “Schalom”.
Heute stehen sein und Luthers (allerdings auf eine Strophe reduzier-
tes) Lied nebeneinander im “Gotteslob” unter den Nummern 654 und
655.

1. Wir sind mit-ten im Le - ben zum
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Ster-ben  be-stimmt; -was da steht, das wird

fal - len. Dier Herr gibt und nimmt.

73



A. FRANZ Hiobbuch — Variationen

Wir sind mitten im Leben zum Sterben bestimmt;
was da steht, das wird fallen. Der Herr gibt und nimmt.

Wir gehéren fir immer dem Herrn, der uns liebt;
was auch soll uns geschehen, er nimmt und er gibt.

Wir sind mitten im Sterben zum Leben bestimmt;
was da fallt, soll erstehen. Er gibt, wenn er nimmt.

WW PN ==
N= = o=

* * *

Der Text besticht durch seine Kargheit und Geschlossenheit: Jede der
sechs paargereimten Langzeilen hat 12 Silben und ein anapéstisches
Metrum (x x x” x x X" x x X" x x x"), dem der Text im ganzen folgt. Die
Satzstruktur ist knapp und klar gehalten unter bewuBter Vermeidung
von Schachtelkonstruktionen, was durch Umstellung (1,2: “was da
steht, das ...” statt “das, was da steht, ...”) und Ellipse (3,2: “was da
falit” statt “(das,) was da féllt ...") erreicht wird. Auffallig sind der vélli-
ge Verzicht auf Adjektive und Adverbien und die geringe Zahl der
Substantive, an deren Stelle oft Pronomina stehen. Nur drei Wortfel-
der tragen den Text: “Leben — Sterben”; “stehen — fallen” und “geben
— nehmen”. Verwoben in diese antithetischen Gruppen sind die einzi-
gen beiden Subjekte: Das “wir”, jeweils mit Verben in passiver Bedeu-
tung verbunden (“bestimmt — gehéren — bestimmt”), und “der Herr”,
der jeweils als Ursache des “Gebens” und “Nehmens” erscheint. Die
Geschlossenheit wird verstédrkt durch die perfekte Symmetrie der
Anapher “wir — was” zu Beginn jeder Langzeile und durch die re-
frainartigen Sentenzen im jeweils letzten Halbvers.

Die lapidare Vertonung von Herbert Beuerle, im natirlichen a-Moll im
4/4 Takt gehalten, imitiert die klare Struktur des Textes. Das “a” ist
nicht nur der Anfangs- und Endton, sondern gleichzeitig eine Art Te-
nor, auf dem oder um den sich die Melodie meist bewegt. Sie verlast
den eintdnigen Sprechgesang, der ihr Fundament bildet, nur dann,
wenn es gilt, Akzente zu setzen, so im vorletzten Takt, auf dessen
hochsten Ton jeweils die Worte Herr, nimmt und gibt fallen. Eindriick-
lich fuir jeden, der das Lied singt, sind die ungewohnlich langen, aus-
komponierten Pausen nach jeweils jedem Langvers: Das Lied und mit
ihm die Singenden bewegen sich auf der Grenze zwischen Singen
und Verstummen, Sprechen und Schweigen.

* * *

Wir sind mitten im Leben zum Sterben bestimmt — das von dem mit-
telalterichen Dichter und dem Reformator beschworene memento
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mori angesichts dieser auch in der Mitte des Lebens jah hereinbre-
chenden Wirklichkeit des Todes wird besiegelt durch das drastische
Diktum:

Was da steht, das wird fallen — ein Nachhall, ein auf das Grundbild
des Stehens und Fallens reduzierter Nachhall der Worte, die der
Tradition nach der Urahne aller Kirchenlieddichter singt, der Kénig und
Psalmenséanger David, dem die menschliche Existenz kurz und ge-
fahrdet ist wie Blume und Gras:

“Denn der Herr weiB3, was wir flir Gebilde sind;

er denkt daran, wir sind nur Staub.

Des Menschen Tage sind wie Gras,

er bliiht wie die Blume des Feldes.

Fahrt der Wind dariiber, ist sie dahin;

der Ort, wo sie stand, weiB3 von ihr nichts mehr.”
(Ps 103,14-16)

“Du laBt die Menschen zuriickkehren zum Staub
und sprichst: Kommt wieder, ihr Menschen.
Von Jahr zu Jahr sést du die Menschen aus;
sie gleichen dem sprossenden Gras.
Am Morgen griint es und bliiht,
am Abend wird es geschnitten und welkt.”
(Ps 90,3.5-6)

Der Herr gibt und nimmt — und als Abgesang dieser ersten Strophe
das gottergebene Fazit des Hiob, der nicht nur allen Besitz, sondem
auch alle Téchter und Séhne verloren hat:

“Der Herr hat gegeben, der Herr hat genommen;
gelobt sei der Name des Herrn.”
(Hiob 1,23)

Sind das die letzten Worte im Angesicht des unbegreiflichen und un-
ausweichlichen Todes? Vordergrundng fromme Resignation, Sich-
schicken ins Unvermeidliche?

Wir gehéren fiir immer dem Herrn, der uns liebt. Was auch soll uns
geschehen — eine weitere Stimme mischt sich in das Gespréch, die
des Apostels Paulus:

“Keiner von uns lebt sich selber, und keiner stirbt
sich selber: Leben wir, so leben wir dem Herrn,
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sterben wir, so sterben wir dem Herrn. Ob wir le-
ben oder ob wir sterben, wir gehéren dem Herrn.”
(R6m 14,7-8)

“Denn ich bin gewiB: Weder Tod noch Leben, we-
der Engel noch Maéchte, weder Gegenwirtiges
noch Zukinftiges, weder Gewalten der Héhe oder
Tiefe noch irgendeine andere Kreatur kénnen uns
scheiden von der Liebe Gottes, die in Christus Je-
sus ist, unserem Herrn.”

(Rém 8,38-39)

Er nimmt und er gibt — die Erfahrung von Empfangen und Verlieren
wird nicht einfach aufgehoben, sie bleibt bestehen, aber sie wird neu
geordnet; im Vergleich zu Vers 1,2 und dem Bekenntnis des Hiob sind
die Elemente “geben — nehmen” zu “nehmen — geben” vertauscht,
der Verlust ist nicht mehr das letzte Wort.

Wir sind mitten im Sterben zum Leben bestimmt — die “Liebe Christi”
in Strophe 2 markierte den Wendepunkt, die Neuordnung der Erfah-
rung. Strophe 3 kann daher mit der Neuordnung der in Strophe 1 ge-
schilderten Verhéltnisse einsetzen. Von dieser neuen Erfahrung er-
fiillt, versichert der Apostel:

“Jetzt ist sie da, die Zeit der Gnade; jetzt ist er da,
der Tag der Rettung. Wir sind wie Sterbende, und
seht: wir leben!”

(2 Kor 6,2.9)

Was da fallt, soll erstehen — es gilt nicht allein mehr die Erfahrung ei-
ner Existenz, die bedroht ist wie die schutzlose Blume, die am Morgen
noch bliiht und steht und am Abend schon féllt und welkt, sondern,
gerade vor dem Tod, gilt auch die VerheiBung im Bild des Samen-
korns. Nach seinem Apostel ergreift Jesus selbst das Wort:

“Wenn das Weizenkorn nicht in die Erde fallt und
stirbt, bleibt es allein; wenn es aber stirbt, bringt es
reiche Frucht.”

(Joh 12,24)

Er gibt, wenn er nimmt — kein ewiges Wechselspiel von Geben und
Nehmen, Werden und Vergehen, Leben und Sterben; kein bloBes
Neben- und Nacheinander, sondern alles Nehmen ist nocheinmal vom
Geben umfangen. Was sich schon beim ersten Héren des Liedes so-
fort eingepragt hat, die Variation des Verhéltnisses von “geben” und
“nehmen”, ist die sich in drei Schritten vollziehende Umkehrung des
Hiob’schen Diktums, eine Umkehrung, die schon Luther angesichts
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der mittelalterlichen Antiphon benannte: “Mitten wir im Leben sind mit
dem Tod umfangen; aber die Stimme des Evangeliums (...) singt:
Mitten im Tode sind wir im Leben.” (Martin Luther, Auslegung des
90.Psalms [WA 40,496]).

* * %*

Text als Zitatenkollage, Poesie als ZusammenfluB von spirituellen
Erfahrungen aus Jahrtausenden — in dem Lied Zenettis flihren ein
mittelalterlicher Dichter, ein deutscher Reformator, ein von Gott Ge-
schlagener, ein Jerusalemer Konig, ein konvertierter Schriftgelehrter
und ein Nazarener Zimmermannssohn einen Dialog liber die Todes-
verfallenheit des Menschen. Ohne Pathos und Sentimentalitdt, in ei-
ner angesichts des Todes lapidaren Sprache und Melodie singen sie
von der Umkehr der Verhéltnisse durch die Liebe Christi: Media vita in
morte sumus — media morte in vita SumMus.
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Ottmar Fuchs

Ortsbegehung palédstinensischer Erfahrungen und
Theologie

Vorbemerkung

Stefan Knoblochs Theologie lebt von der Intention, die Diakonie und
damit die Orientierung an von Krankheit, Not und Ungerechtigkeit be-
troffenen Menschen ins Zentrum der praktischen Theologie und der
Praxis der Kirche zu bringen. Nur mit dieser sozialen Basis bekommt
das Wort der christlichen Verkiindigung jene Eindeutigkeit, die sich
nicht nur auf seiten der Christen und Christinnen, sondern auch fiir die
kirchlichen Institutionen als Postulat niederschlégt, sich selbst nur
noch durch das ganzheitliche Zeugnis der universalen Menschenach-
tung und Menschenliebe darzustellen und zu verwirklichen. Damit auf
die christlichen Kirchen und Glaubigen niemals mehr der Satz von
Blaise Pascal zutreffen muB, den dieser 1670 geschrieben hat:
.Menschen tun das Bbse nie so griindlich und begelstert als wenn sie
es aus religivser Uberzeugung tun.“ J. Hartung hat in einem gerade
fiir Juden und Christen bedriickenden Aufsatz deutlich gemacht, wie
sehr die Bibel angefiillt ist mit einer Binnengruppenmoralitat, in der
das Gebot ,liebe deinen Néachsten“ tatsdchlich nur fiir die eigenen
Néachsten gilt, namlich fiir diejenigen, die zum eigenen ethnischen
oder konfessionellen Bereich gehéren.! Deshalb ist demgegeniiber
der Begriff der Universalitdt so wichtig: denn erst in ihr geschieht der
Ubergang von der Binnengruppenmoralitét zur allgemein gijltigen Mo-
ralitat, die nach innen wie nach auBen gleichermaBen gilt.

Bei aller uneingeschréankten Zustimmung zu dieser Universalisierung
des diakonischen Blicks hat es dann doch immer wieder seine beson-
deren Schwierigkeiten, wenn es um konkrete Zusammenhénge geht.
Was allgemein erkannt worden ist, knirscht dann im Getriebe komple-
xer Situationen und hat es schwer, sich darin klérend und orientierend
zu behaupten. Ich méchte im folgenden auf einen ganz bestimmten
Zusammenhang zu sprechen kommen, in dem ich Jahre gebraucht

; Vgl. J. Hartung, Love Thy Neighbor. The Evolution of In-Group Morality, in: Skeptic 3
(1995) 4, 86-99.
2 vgl. ebd. 97.
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habe, um einen blinden Fleck in der Wahmehmung aufzuhellen,® und
zwar hinsichtlich des Konfliktes zwischen Israel und Paléstina im Hei-
ligen Land:# nicht zuletzt als Solidarisierungszeichen fiir das palasti-
nensische Volk in einer nunmehr verscharften politischen Situation.
Ich méchte deshalb von einem Symposion berichten, das mir viel ge-
geben hat: nicht nur im wissenschaftlichen Bereich, sondern insbe-
sondere hinsichtlich einer Wahrmehmungsschulung, die genau hin-
schaut und im Hinschauen sich jener Perspektiveniibernahme aus-
setzt, die die Wirklichkeit aus der Sicht der anderen Betroffenen (die
man bisher zu wenig gesehen hat) zu ahnen vermag. Und ich habe
erfahren, daB erst von diesem ,siebten Sinn“ her sich jene praktische
Theologie erschlieBt, die auch Stefan Knobloch am Herzen liegt.

Bethlehemitische Gesprache

Das Symposium fand in Bethlehem statt: Was zum Weltgebetstag
1994 der Frauen aus Palistina® hierzulande an Irritationen, Ausein-
andersetzungen und Engagement aufgebrochen ist®, sollte nach eini-
ger Zeit aus etwas Abstand und vor allem vor Ort, d.h. in Paléstina
selbst, reflektiert und weiteren Klarungen zugénglich gemacht werden.
Auf Einladung des Internationalen Begegnungszentrums in Bethlehem
haben sich im Oktober 1995 Theologen und Theologinnen aus Palé-
stina und aus Deutschland zu einem sechstégigen wissenschattlichen
Symposion zusammengefunden, um sich dort in Vortrdgen, Gespra-
chen und Exkursionen dem Thema anzunédhem: ,Kontextuelle Theo-
logie in Paldstina“. Gastgeber war der lutherische Pfarrer Mitri Ra-
heb?, der in Deutschland studiert und auch mit einigen Publikationen
auf die Christen in Paldstina aufmerksam gemacht hat.

3 Vgl. zum Wandel von meiner einseitigen lsraelsolidaritit zur doppelten Solidaritat
meinen Versuch: Die Stimme der Leidenden ist heilig!, in: Bibel und Liturgie 67 (1994)
2/3, 127-42.

4 Vgl. dazu U, Bechmann/M. Raheb (Hrsg.), Verwurzelt im Heiligen Land. Einfihrung in
das paldstinensische Christentum, Frankfurt a.M. 1995.

5 Vgl. U. Bechmann, Gehen - Sehen - Handeln, in: Una Sancta (1993) 3, 249-254,

6 vgl. dazu die herausragende Analyse der damaligen Diskussion durch Stefanie Klein
in der ,Dokumentation zum Weltgebetstag 1994 aus Paldstina“, Disseldorf 1995,
herausgegeben vom Deutschen Weltgebetstagskomitee (Klens-Verlag).

7 Vgl. M. Raheb, Ich bin Christ und Paléstinenser, Gitersloh 1994. Zum Symposion vgl.
auch H.-J. Abromeit, Dialog oder Krieg?, in: Im Lande der Bibel 41 (1996) 2, 16-21; P.
Loffler, Dem Frieden verpflichtet. Paldstinensische Theologie im Politischen Kontext,
in: Evangelische Kommentare 28 (1996) 3, 166-168.
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Fir die deutschen Teilnehmerinnen ergab sich so das Kennenlernen
einer kontextuellen Theologie im Zusammenhang mit einem Hingeh-
prozeB auch im lokalen und kommunikativen Sinn dieses Wortes. Der
Tagungsort Bethlehem war kein touristisches, sondern ein praktisch-
theologisches Anliegen. Ich beschrianke mich hier nur auf einige Er-
eignisse und Referentinnen, wohl wissend, daB diese Auswahl den
anderen nicht gerecht wird (zum Ausgleich darf ich auf die kiinftige
Publikation der Beitrage verweisen®). Es sei nur noch erwdhnt, daB
die deutschen wie auch die paldstinensischen Teilnehmerinnen aus
den protestantischen, katholischen und orthodoxen Kirchen kamen;
auf der paléstinensischen Seite kamen die muslimischen Gespréichs-
partner dazu. Hautnah konnten wir die AbsperrungsmaBnahmen des
israelischen Militdrs mitbekommen. Unseren paldstinensischen Teil-
nehmerinnen war es zeitweise nicht moglich, aus anderen Orten der
besetzten Gebiete zur Konferenz zu kommen.

Nicht nur in Hebron werden die Probleme augenscheinlich®, sondern
besonders in Jerusalem und in seiner Umgebung. Uppig angelegte
Siedlungen bedecken wie weiBe Schachteln die Bergriicken rings um
die heilige Stadt. Zwischen den Siedlungen hier und auch sonst in der
Westbank werden neue StraBen gebaut, zum Teil mit langen Tunnels.
Das Milliardenprojekt eines sekunddren Verkehrssystems fiir die
Siedlungen und die Siedler, das (iber das alte StraBensystem gelegt
wird. Apartheidsystem total!'® Ein deutliches Signal dafiir, daB die
Verantwortlichen in Israel nicht daran denken, dieses Land wieder aus
dem Giriff der Besetzung zu entlassen. Oder genauer: Ein gréBerer
Teil des besetzten Gebietes ist bereits israelisches Besiedelungs- und
Sicherungsland, wahrend der kleinere Teil (etwa ein Drittel) eine ge-
wisse Selbstbestimmung erhélt (der Begriff der Autonomie wird dafiir
nicht konzediert).

Nach den Auskiinften von Dr. Sami Musallam indes, dem Direktor der
Administration des Prasidenten Yassir Arafat in Jericho, mit dem wir
in Arafats Arbeits- und Konferenzzimmer zum Gespréch eingeladen
waren, brachte der bisherige FriedensprozeB einen ersten Schritt auf
die Autonomie (iber das ganze Gebiet hin zu einem eigenen Staat.
Sind einmal in dem vom jetzt umrissenen Stammland die entspre-
chenden Infrastrukturen und Wirtschaftsverhaltnisse aufgebaut bzw.

& Der Tagungsband in englischer Sprache ist in Vorbereitung und wird 1997 in Bethle-
hem erscheinen.

9 Vgl. O. Fuchs, Der erbitterte Streit um das Land, in: Publik-Forum 24 (1995) 22, 24-
26.

10 vgl. F. Langer, Wo HaB keine Grenzen kennt. Eine Anklageschrift, Géttingen 1995.
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verbessert worden, dann werde man weiter gehen kénnen. Das ist die
Dynamik, die die PLO-Fiihrung mit Oslo Il verbindet. Sie versteht den
Vertragstext als Anfang einer weiteren Entwicklung. Auch Rabin
wuBte sich wohl (bei allen Sicherheits- und Schutzinteressen) dieser
Dynamik des weitergehenden Friedensprozesses verpflichtet, fiir die
er auch stand. Ganz anders aber bei den meisten jiidischen Siedlern
und bei all denen, die von ihrer Araberphobie nicht lassen kénnen. Fiir
sie ist bereits das Ende der Fahnenstange erreicht. Hier herrscht die
Dynamik des Festschreibens (oder Zurnicknehmens, besonders be-
ziglich Hebron) vor, bis hierher und nicht weiter, bzw. das ist schon
zu weit. Alle kiinftigen Auseinandersetzungen um die Realisierung des
Vertrages werden aus dieser widerspriichlichen Dynamik, die die Par-
teien jeweils in den gleichen Vertragstext hineininvestieren, heraus-
explodieren.

Beten und Herrschaft

Wie hieB damals die vom ,Publik-Forum* zu verantwortende reiBeri-
sche Uberschrift zum Weltgebetstag der Frauen aus Paléstina 1994 —
,Beten gegen Israel“!!. Ich habe mich damals schon gewundert, war-
um diese Uberschrift soviel Aufruhr verursacht hat. Beten gegen je-
manden ist eine gut biblische Spezialitédt. Ich erinnere nur an die vie-
len Klage- und Fluchpsalmen, in denen die Unterdriickten ihre Feinde
benennen und Gottes Gericht gegen sie anrufen. Auch wenn solche
Gebete nicht gerade eine Hochform an Spiritualitét darstellen, sind sie
doch Gebete, in denen die Menschen aus ihrer Situation heraus Gott
als Anwalt der Bedrangten anrufen und letztlich ihm unter Verzicht auf
die eigene Gewaltanwendung das Gericht iiberlassen'2. Wer entgeg-
net, solches Beten sei mit dem Neuen Testament erledigt, sei mit
Paulus in R6m 12, 19f eines besseren belehrt, wo vom Zorn Gottes
gegentiber den Feinden die Rede ist, auch davon, mit dem eigenen
Gewaltverzicht ihnen gegeniiber . feurige Kohlen auf ihr Haupt zu
sammeln®.

Daran fiihlte ich mich erinnen, als ein paldstinensischer Teilnehmer in
seinem Referat mit Nachdruck den Satz formuliert: ,Unterdriickte und
Unterdriicker kénnen nicht zusammen beten! Immerhin hat er auch
Mt 5, 23-24 auf seiner Seite: Wenn dein Bruder etwas gegen dich hat,
dann verséhne dich erst mit ihm, bevor du zum Opferaltar kommst.

" vgl. Publik-Forum 22 (1993) Nr. 11.

12 ygl. ©. Fuchs, Fluch und Klage als biblische Herausforderung, in: Bibel und Kirche 50
(1995) 1/2, 64-75.

82



O. FUCHS PALASTINENSISCHE ERFAHRUNG

Die Palastinenser haben wirklich mit vollem Recht einiges gegen die
Israelis an Vorwiirfen vorzubringen und klagen diesen gegentiber eine
Unrecht beseitigende Verschnung ein. Hier kann die markinische
Version nicht gegen die Palédstinenser vorgebracht werden (Mk 11,
25: Wenn ihr beten wollt, und jhr habt jemandem etwas vorzuwerfen,
dann vergebt ihm vorher). Denn der Aufruf zur Vergebung tritt offene
Tiuren ein. Die paldstinensischen Teilnehmerinnen haben deutlich
gemacht: Vergebung und Verséhnung kénnten sie schenken, und sie
waren auch bereit dazu, aber um ihrer Landsleute und um ihrer Kinder
willen kénnen sie die Verséhnung nicht verantworten, wenn sie nicht
auf der Basis der Umkehr derer geschieht, die sie in vielen alltagli-
chen Erfahrungen ihrer Freiheit und Gleichheit an Lebensbedingun-
gen berauben. Eine Vergebung, die das Machtgefille (ibersieht,
gleicht jener Religion, die durch jenseitige Vertréstung gegenwértige
Herrschaft und Unterdriickung verewigt.

Auf dem Weg zur Nation

Wie sehr die jeweilige Kontextualitdt bedeutungsschaffend ist, wurde
immer dann besonders deutlich, wenn gleiche Begriffe unterschiedlich
verstanden wurden. So waren die deutschen Teilnehmerlnnen an-
fangs erstaunt darliber, wie selbstverstandlich die paldstinensischen
Gesprachspartnerinnen sich zum paldstinensischen Nationalismus
bekannten. Die Deutschen haben gelernt, daB sie die unheilvolle Ge-
schichte des Nationalismus und seiner Ideologien in Zentraleuropa
nicht einfach auf das Verstdndnis des paldstinensischen Nationalis-
mus Ubertragen koénnen. Ahnliche Differenzen im Verstdndnis von
,Nation“ zeigte Olaf Schumann (Universitdt Hamburg) bei seiner ver-
gleichenden Analyse des Islam und seiner Geschichte in Siidostasien
auf. Nationalismus bedeutet in kolonialisierten Volkern etwas anderes
als in kolonialisierenden Landern. In Paldstina jedenfalls steht dieser
Begriff flir den Aufbau eines zukiinftig autonomen Staates auf der
Basis des paléstinensischen Volkes'3. Diese Vorstellung ist nicht ex-
pansiv, denn die geographischen Grenzen sind fest und man hat dar-
Uberhinaus keine Hegemonieanspriiche. Diese Nation wird dazu als
demokratische verstanden (und hoffentlich auch realisiert), in der die
vorhandene Pluralitéat der Personen und Religionen in gegenseitiger
Akzeptanz und Toleranz erwiinscht und zu verstirken ist: Nation auf
der Basis des paldstinensischen Volkes in seiner muslimischen und
christlichen Vielfalt, wobei die muslimische Majoritdt wie auch die

13 vgl. J.M. Segal, Creating the Palestinian State. A Strategy for Peace, Chicago 1989.
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christliche Minoritdt jeweils wieder in sich selbst reich an Kontrasten
ist. Man denke nur an die vielen christlichen Denominationen, die im
heiligen Land prasent sind. So erweist sich der paléstinensische Na-
tionalismus geradezu als Gegenkonzept zur totalitiren Theokratie ei-
nes islamisch-fundamentalistischen Staates, in der nur eine Religion
zugelassen ist. Man muB auch bedenken, wer hier die eigene nationa-
le Identitdt sucht: namlich ein Volk, das noch fast gar keine eigen-
staatlichen Infrastrukturen besitzt und auch noch vielzuwenig finanziel-
le und wirtschaftliche Ressourcen hat, um diese ziigig aufzubauen.

Augenscheinlich ist uns das geworden bei einem Besuch im Ministeri-
um fur Archéologie in Jericho, das eher einem schlecht ausgestatte-
ten Biro eines Familienbetriebes gleicht denn einem Ministerium. Die
archdologische Literatur kann man in einem einmal zwei Meter Regal
mit Blichern finden, die weniger gekauft als (auch von Besuchern) ge-
schenkt sind. Von den dicken Buchbestédnden aus den entsprechen-
den Institutionen Israels ist nichts zu erwarten. Vielmehr haben die is-
raelischen Behorden ein leeres Biiro libergeben und alle Biicher so-
wie Grabungsunterlagen mitgenommen. Der Zustand dieses Ministe-
riums kann durchaus fiir alle anderen &hnlichen Institutionen hochge-
rechnet werden. Man muB also diese strukturelle Armut sehen, um zu
ermessen, welche Sehnsiichte sich bei den palastinenschischen Volk
mit dem Begriff ,Nation“ verbinden. In Europa hatte der Nationalismus
einen ganz anderen Kontext: zwar nicht von Anfang an, aber doch zu
Zeiten seiner groBten Destruktivitdt war er immer verbunden mit ei-
nem expansiven und hegemonialen Anspruch bereits hochentwickel-
ter und hochmilitarisierter Nationalstaaten nach innen und nach au-
Ben.

Und das ,,Alte Testament“?

Der mit seinen Publikationen zu einer Befreiungstheologie in Palistina
auch in Deutschland bekannt gewordene anglikanische Pfarrer Na'im
Ateek4 (Jerusalem) Idste mit seiner Ansicht, daB das Alte Testament
fiir das Verstehen Jesu zwar hilfreich, aber nicht notwendig sei, eine
heftige Diskussion aus. Den kontextuellen Hintergrund seinerAussage
formuliert Ateek mit der Erfahrung: Wir sehen, daB das Alte Testa-
ment durch den Staat Isreal ,reaktiviert* wurde. Diese hautnah erfah-
rene praktische Hermeneutik nétige dazu, mit dem Alten Testament
genauso umzugehen wie Jesus mit seiner Tradition und seiner Um-

4 vgl. N. Ateek, Recht, nichts als Recht. Entwurf einer palastinensischen Theologie,
Fribourg/Brig 1990.
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welt umgegangen ist, namlich selektiv, ganz entsprechend seiner
Gottesbotschaft: Gottes Liebe gilt allen Menschen, Ubersteigt alle
Grenzen, auch die des jidischen Exklusivismus zwischen Juden und
Nichtjuden. Alle Bibeltexte, die z. B. die ultraorthodoxen Siedler fiir ih-
re aggressive Siedlungsstrategie bemiihen, kénnen nicht gleichzeitig
fur die Leidtragenden dieser Strategie von Bedeutung sein. Fiir einen
auch nur anndhernd verstehbaren Glauben an Jesus sind diese Texte
mit derartigen Interpretationen nicht nur nicht hilfreich, sondern zer-
storerisch. Man wirde sonst die Selektivitat Jesu beziiglich seiner
Tradition, in denen er bezug nimmt auf die menschlicheren und uni-
versaleren Gotteserfahrungen, nicht ernst nehmen.

Die Debatte konzentrierte sich unter anderem vor allem auch auf den
Einwand, daB man so nicht Altes und Neues Testament gegeniiber-
stellen kénne. Es gibt nicht nur im AT, sondern auch im NT nicht we-
nige Texte, die wir um einer besseren Humanitit und universalen Ge-
rechtigkeit Gottes willen ,vergessen“ sollten. Dieser puristische ,Jesus
Christus®, wie Ateek ihn zum hermeneutischen Richter macht, gibt es
auch im NT nicht in Reinkultur, sondern ebenfalls ,nur“ in menschli-
cher Vermittlung mit je eigenen Selektionen (z. B. der Evangelisten),
Begrenzungen und Kontaminationen. Ansonsten lauert hier der
Sprengsatz eines neuen SuperiorititsbewuBtseins des christlichen
Glaubens gegeniiber den anderen Religionen 5.

Es ist ndmlich schon etwas richtiges an dem Gedanken: Wenn die
Christen das Verhaltnis zwischen AT und NT nicht in der Kategorie
einer gleichstufigen Begegnung rekonstruieren, dann werden sie die-
sen abstufenden Umgang mit dem AT um so mehr auf ihre Beziehung
zu anderen Religionen (ibertragen. Selektivitidt ermdglicht erst Kontex-
tualitdt. Doch darf sie nicht primar in der Schwarz-WeiB-Schablone
aufgefaBt werden, sondern als eine Beziehung, die das Gute nicht nur
sich, sondern auch andem, die das Schlechte nicht nur den Anderen,
sondern auch sich zutraut. Doch haben solche allzu glatten Uberle-
gungen unterdriickten Menschen gegeniiber wenig Uberzeugungs-
kraft: Sie haben wohl das Recht, der gegnerischen Welt mehr Unge-
rechtigkeit vorzuwerfen als sich selbst, damit erst einmal der prakti-
sche Zustand jener Gleichheit hergestellt ist, in der man dann auch
derart liber ein gleichstufiges Verhéltnis denken kann.

19 Vgl. dazu ausfiihriicher O. Fuchs, The Challenge of Contextuality in Europe: De-
structing exclusive Theologies, in: Bulletin ET 7 (1996) 2, 180-250. (Es handelt sich
hier um den ausfihrlicheren Text eines Vortrags, den ich am 4.3.1996 im Chicago
Center for Global Ministries gehalten habe.)
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Ein Land und viele Vélker

Die beiden archdologischen und historisch-kritischen Beitrige zur frii-
hen Geschichte in Paléstina von Ulrich Hiibner (Universitat Kiel) und
Christoph Uehlinger (Universitédt Fribourg) rdumten griindlich mit der
Vorstellung auf, daB es jemals in biblischer Zeit einen historischen
Zustand gegeben habe, in dem den Israeliten das ganze Land gehért
hétte. Nach Hiibner war Paldstina in historischer Zeit niemals eine
ethnische, religiose oder politische Monokultur, sondern stets von
mehreren ethnisch, religios und politisch unterschiedlichen Kulturen
bewohnt. Dabei gehéren zu den Gruppierungen, mit denen Israel seit
seinen Anfangen Kontakt hatte, auch proto-arabische Stimme'6. Je
groBer die geographische und zeitliche Entfernung war, desto friedli-
cher ist im Alten Testament die Beschreibung dieser Stamme. Je en-
ger und vielfaltiger aber die Kontakte wurden, desto negativer werden
die Bilder von anderen Vélkern im Alten Testament. Dahinter stehen
die Abgrenzungsprobleme einer jidischen Minoritét (seltener Majoritét
je nach lokalem und zeitlichem Bezugsrahmen), die oft mit der héhe-
ren Wertigkeit in der Selbstdarstellung die niedrigere Wertigkeit in der
Fremddarstellung verband.

DaB gerade solche Texte fiir heutige ethnozentristische und chauvi-
nistische Vorstellungen denkbar geeignet sind, liegt auf der Hand.
Vergessen wird dabei auch, daB gerade die friiharabischen Midianiter
Verehrer Jahwes waren und daB sie laut dem Alten Testament diesen
auBerpaléstinensischen, altnordarabischen Gott an die Israeliten ver-
mittelt haben (vgl. Ex. 2-4).

Uehlinger hob in diesem Zusammenhang die Bedeutung des Tempels
hervor: War doch die Wallfahrt dorthin fiir die Juden in einer groBen
Majoritdt von Nichtjuden jener Bezugspunkt, der ihre Identitat darstell-
te und rettete. Es war immer das Problem und die Herausforderung
fiir das jlidische Volk, als ein ,anderes Volk* mit anderen im gleichen
Land zu leben, aber eben nicht in der selben Weise wie die anderen.
Viele alttestamentliche Texte sind ein Niederschlag immer wieder
neuer Versuche, das BewuBtsein dieser Gemeinschaft zu formulieren,
zu starken und deutlich zu machen, wer dazu gehért und wer nicht.

Auf dem Hintergrund dieser Untersuchungen pladierte Uehlinger nicht
nur fir Paldstina, sondern iberhaupt fiir einen Wechsel vom chauvi-
nistischen Paradigma zum dkogeographischen Paradigma, nicht mehr

'8 vgl. U. Hubner, Frithe Araber im vorhellenistischen Paldstina, in: Christiana Albertina
43 (1996) 5-17: A. Knauf, Untersuchungen zur Geschichte Paldstinas und Nordarabi-
ens am Ende des 2. Jahrtausends v.Chr., Wiesbaden 1988, 142-169, 170ff.
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ein Land und ein Volk, sondern ein Land und verschiedene Vélker und
Menschen. Gerade der Umgang mit den Texten des Alten Testamen-
tes kann deutlich machen, wie dieses Zusammenleben einmal gelingt
(insbesondere in sehr konstruktiven Texten der Beziehung zu den
Fremden), zum anderen aber auch miBlingt. Aus dieser Perspektive
zeigt sich das Erste Testament als notwendiges Lernbuch, als eine
Quelle des Austausches von Meinungen und Erfahrungen, von Erfol-
gen und MiBerfolgen. Wer dagegen die exklusivistischen Texte fiir
den eigenen Herrschaftserhalt oder fiir die Unterdriickung von Men-
schen instrumentalisiert, kann sich in einer langen Geschichte dieses
Umgangs mit Schrift und Menschen einreihen, etwa auch in die bluti-
ge Geschichte der Buren gegeniiber den indigenen siidafrikanischen
Vélkern und ihrer biblischen Legitimation. Ethnozentrische Reduktio-
nen von Schrift und Leben bedingen sich gegenseitig”.

Zentrum der Muslimisch-Christlichen Kontakte

Besonders eindriicklich auf diesem Symposion war ein Tag, der in
Kooperation mit dem Al-Liga’-Center gestaltet wurde. Seit 1983 gibt
es dieses Zentrum bei Bethlehem als erste gemeinsam christlich-
muslimische Initiative, um nicht nur den Dialog, sondern auch den Le-
bensaustausch zwischen Muslimen und Christen in Paléstina und
dariiber hinaus aufzubauen bzw. zu stirken: al-Liqua’: d.h. ,die Be-
gegnung“. Alljahrlich finden mehrtdgige Konferenzen zu spezifischen
Themen mit paritatischer Beteiligung statt, die auch in Sonderbinden
publiziert werden. Daneben betreibt das Institut Forschungsprojekte
insbesondere zur Untersuchung der Geschichte der Beziehung zwi-
schen Christen und Muslimen in Paldstina und in anderen dominant
islamischen Landern. Zugleich hat sich das Institut als ein Ort erwie-
sen, an dem auch die christliche Okumene Paléstinas in neuer Weise
zu sich selber gefunden hat: denn den muslimischen Gesprachspart-
nern gegentiber konstituierte sich eine neue christliche Partnerschatt,
indem sich méglichst viele christliche Kirchen am Dialog beteiligen
sollten. Angesichts dieser Herausforderung entdecken die christlichen
Kirchen ihre Vielfalt als ihren Reichtum. Seit 1987 finden regelmaBig
Konferenzen zum Thema kontextuelle palédstinensische Theologie und
Praxis der christlichen Kirchen statt. Diese und auch die oben genann-
ten Aktivitdten des Zentrums werden in Journalen dokumentiert und
neuerdings auch in Englisch einer breiteren Offentlichkeit zugéanglich
gemacht. Von diesem Zentrum gehen so vielfdltige Initiativen flir den

7 vgl. T. Segev, ,Diese revolutionare Kalte*, in: Der Spiegel (1995) 14,210-219.
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muslimisch-christlichen sowie fiir den 6kumensichen Dialog an vielen
anderen Orten Paldstinas aus.

Der Direktor des Zentrums, Geries Khoury, unterstrich, daB zum
Kontext der christlichen Kirchen in Paldstina nicht nur die arabische,
sondern auch die islamische Kultur gehort. Wollen die christlichen Kir-
chen tatsachlich ihre teilweise Vergangenheit als Exportkirchen von
Europa hinter sich lassen und nun ihre eigene Inkulturation in Palasti-
na betreiben, dann ist fiir sie der muslimisch-christliche Dialog in einer
besonderen Weise unerlaBlich. In etwas gewagter Analogie formuliert
er augenzwinkernd: wie Christus zwei Naturen in sich hat, die
menschliche und die géttliche, so haben auch die paldstinensischen
Christen zwei ,Naturen“ in sich: die arabisch-muslimische Kultur und
die Kultur der eigenen christlichen Tradition. Was in uns ist, muB auch
zwischen uns thematisiert und gelebt werden. Und was beide Religio-
nen in diesem Land um so mehr eint, ist die gemeinsame Bedrin-
gungssituation, aber auch die gemeinsame Hoffnung auf eine ge-
meinsame Nation, die auch von allen Beteiligten gleichrangig zu ge-
stalten ist. In diesem Dialog kénnen auch die Muslime ihr eigenes bi-
blisches Erbe in sich neu entdecken: schlieBlich spielen u.a. Ab-
raham, Jesus und Maria auch im Koran eine wichtige Rolle.

Khourys Kollege Adnan Musallam von der Universitdt Bethlehem
macht in seiner griindlichen Untersuchung des Verhéltnisses von
Muslimen und Christen in der ottomanischen Zeit deutlich, daB es
nicht nur eine breite Tradition fiir den Schutz der Christen durch die
Muslime in Palastina gibt, sondern daB man zunehmend einen breiten
Strom gemeinsamer Interessen auch gemeinsam gelebt und verireten
hat. Diese Tradition ist in einem moderen Paléstina aufzunehmen und
auf das Niveau der Verantwortung fiir reziproke gegenseitige Wert-
schitzung zugunsten einer gemeinsamen politischen, wirtschaftli-
chen, sozialen und bildungsorientierten Gesellschaftsform zu heben.
So sagte Khoury: Wir wollen keinen Schutz von den Muslimen, denn
wir werden zusammen leben. Dabei ist es eines der schwierigsten in-
dividual- und sozialpsychologischen Probleme: Wie lernt man eine
Mentalitat, in der die gegenseitige Begrenzung und gleichstufige Er-
mdglichung nicht die Gefiihle produziert, daB man dabei etwas ver-
liert, daB man dabei um seine eigene Identitét flirchten misse?

Der christlich-muslimische Dialog kann eine solche Mentalitdt vorbe-
reiten: namlich durch die Erfahrung, daB man in der Anerkennung des
anderen nicht nur diesen bereichert, sondern auch sich selbst, daB
die entsprechende Selbstbegrenzung vor den Freiheitsgrenzen der
anderen nicht Lebensverlust, sondern eine menschlichere Lebensin-
tensitat bedeutet, die allen zu gute kommt.
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Es sei besonders wichtig, diesen gemeinsamen Bezug zu einer kiinf-
tigen Nation bei den jungen Leuten in Paldstina stark zu machen.
Viele namlich, die im Ausland studieren, kommen zégerlich oder gar
nicht wieder zuriick, so daB — wie die stellvertretende Schulritin fiir
die Ev.-Lutherischen Schulen in Jerusalem, Viola Raheb, formulierte
— dieses Land in der Gefahr ist, qualifizierte Paldstinenserinnen erst
flir den internationalen Markt insbesondere in Europa und Nordameri-
ka auszubilden und sie dann zu verlieren.

Je kontextueller, desto solidarischer

Besonders interessant war fiir die Al-Liqa’-Leute, als Ulrike Bech-
mann (Weltgebetstag der Frauen) die Ergebnisse ihrer wissenschaftli-
chen Untersuchung Uber den christlich-muslimischen Dialog am Al-
Liga"-Center (durchgefiihrt als Analyse der jahrlichen Tagungsbénde)
vortrug'®. Sie konnte deutlich machen, daB darin eine ganz bestimmte
Entwicklung festzustellen ist: je mehr sich die Themen an den Kontex-
ten, an den Leiden und Problemen des paldstinensischen Volkes ori-
entierten, desto mehr entwickelte sich der anfangs mehr intellektuell
orientierte Dialog zu einer ganzheitlichen Begegnung in gegenseitiger
Solidaritat. Formale Fragen der Konferenzen (ob denn auch zu jedem
Thema ein Christ und ein Muslem reden kénne) weichen immer mehr
einer inhaltsorientierten Gestaltung der Konferenzen (wer hat dazu
von seiner eigenen Erfahrung und Kompetenz etwas zu sagen?).

Dieser qualitative Sprung verdankt sich weitgehend dem Tatbestand,
daB Majoritdt und Minoritdt im gleichen Kontext miteinander leben
(miissen). Die Frage fiir die Zukunft wird sein: wie verhalten sich bei-
de Religionen zueinander, wenn aufgrund der Majoritdtsverhiltnisse
gerade auch in der Demokratie die Majoritdt mehr strukturelle Macht
bekommen wird als die Minoritat? Hier kénnte der palastinensische
Islam an seiner Tradition anknipfen, namlich gerade als Majoritét die
christliche Minoritat zu schatzen und zu schiitzen. Das Beziehungs-
netz, das im Al-Liga’-Zentrum permanent zwischen Muslimen und
Christen sowie ihren jeweiligen Organisationen gekniipft wird, ist die
beste Vorbereitung dafir. Dann muB es nicht so kommen, wie es bei
politischen Asymmetrien zwischen unterschiedlichen Religionen im-
mer wieder geschehen ist und geschieht (wie etwa im Sudan), wo ei-
ne Majoritat die Minoritét unterdriickt und ihr letztlich das Lebensrecht

18 vgl. U. Bechmann, Vom Dialog zur Solidarit4t. Der christlich-islamische Dialog in Pa-
l&stina am Beispiel des al-Liga'-Zentrums in Bethlehem (Mag.masch.), Bamberg
1995; dies. Christlich-muslimischer Dialog, in: Im Lande der Bibel 41 (1996) 2, 22-25.
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nimmt. Die Majoritdt der Muslime in Paldstina weiB sich sowohl| der
Tradition eines schiitzenden Umgangs mit den Christen wie auch die-
sem gegenwadrtigen ProzeB des solidarischen Dialoges verpflichtet.

Am Abend dieses Tages gab es einen Empfang im Al-Liga’-Center
selbst, an dem die Untersuchung offiziell iberreicht wurde. Es war
schon interessant und wirklich eine Erfahrung interkulturellen Lernens:
denn nicht nur die Autorin hat in ihrem Studium etwas vom Al-Liga“-
Center gelernt, sondern auch die Al-Liqa’-Vertreter haben durch diese
Analyse aus der Distanz ihre eigene Entwicklung néher nachgezeich-
net bekommen: zur Steigerung ihres eigenen BewuBtseins iiber das,
was sie bislang gewesen sind: ,So deutlich ist uns diese Entwicklung
selbst noch nicht klar geworden. Wir stecken ja mitten drin!*

Eine Israeltheologie, die die Christen opfert?

In zwei hochinteressanten Referaten untersuchten Hans-Jlrgen Ab-
romeit (Vorstandsmitglied des Jerusalemvereins im Berliner Missi-
onswerk) und Michael Deckwerth (Nahostreferent im Berliner Missi-
onswerk) die Probleme der deutschen Kirche im Umgang mit den
Christen in Paléstina. In dem Beitrag ,Vergessene Briider und
Schwestemn* erschreckte die Teilnehmerinnen vor allem ein von Ab-
romeit zitierter Text des evangelischen systematischen Theologen in
Berlin, Friedrich-Wilhelm Marquardt'®: Die ganze Geschichte der
Welt, einschlieBlich der Geschichte der Befreiung, sei eine Geschich-
te von Opfern. Die Geschichte sei bis jetzt niemals ein ProzeB der
ausgleichenden Gerechtigkeit gewesen. Gegeniiber dem Geheimnis
der Erwahlung Israels hétten sich die Christen und Muslime in Pala-
stina selber aufzuopfern. Ihr Widerstand dagegen sei ein Widerstand
gegen Gott selbst. Die Palastinenser miiBten ihr Schicksal als Opfer
in der Geschichte der Befreiung Israels hinnehmen. Der Zynismus
steigert sich noch darin, daB sich Marquardt in das Alltagsleben eines
palastinensischen Christen hineindenkt, was er mit Joh. 3, 30 been-
det: DaB er nichts anderes sagen kénne als dies: Jener (Israel) miis-
se zunehmen, aber ich (Paléstina) miisse abnehmen! Eine derartig flir
einen Staat ideologisch verfiigbare Theologie hat es wohl, so ein Teil-
nehmer, strukturanalog seit der die vorgesetzten Erwahlungsmythen

19 vgl. F.-W. Marquardt, Was diirfen wir hoffen, wenn wir hoffen dirfen? Eine Eschato-
logie. Bd. 2, Giitersloh 1994, 270-285. Vgl. Dagegen ders., Die Gegenwart des Auf-
erstandenen bei seinem Volke Israel, Miinchen 1983, 18. Eine (auch um diese Mar-
quardt-Replik) gekirzte Wiedergabe des Referates von H.-J. Abromeit ist zu finden
unter dem Titel ,Vergessene Geschwister”, in: Im Lande der Bibel 41 (1996) 2, 26-31.
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legitimierenden ,Theologie* der sogenannten Deutschen Christen im
Dritten Reich nicht mehr gegeben. Das Gottesbild, das dahinter steht,
ist derart grauenhaft und gewalttdtig, daB man besser ganz darauf
verzichten sollte. Die Parteilichkeit der Unterdriickten gegeniiber Is-
rael als gottlos hinzustellen und demgegeniiber zu fordern, daB sie
sich zu fligen haben, ist eine Blut- und Bodentheologie, ein theologi-
scher Darwinismus und Fatalismus, ist schlieBlich die Ausgeburt einer
Israeltheclogie, wie sie kaum schlimmer sein kann.

Dabei hatte Marquardt noch 1983 im AnschluB an Karl Barth davon
gesprochen, daB die Geschichte Israels als Geschichte zwischen Gott
und Mensch das mikroskopische, exemplarische und stellvertretende
Konzentrat aller Geschichte sei. Das bedeutet doch wohl, daB sowohl
das Verhdltnis Gottes zu den Juden wie auch das Verhiltnis der
Christen zum Volk Israel nicht exklusivistischen, sondern generativen
Charakter hat: Was fiir diese Beziehung nach innen gilt, gilt auch fiir
die Beziehungen nach auBen. Was dort jeweils nach innen gelernt
wird, gilt auch nach auBen: Gott ist nicht nur der Vater Israels, son-
dern der Schopfer und Vater aller Menschen. Und wie Christen mit
dem Volk Israel umzugehen haben, so haben sie auch mit anderen
Religionen und Kulturen umzugehen. Wenn all das, was die Christen
etwa im jludisch-christlichen Dialog fiir ihre gegenseitige Beziehung
aufbauen auch fiir die Beziehung zu anderen Voélkern gélte, dann wa-
re die erstere Beziehung tatsdchlich ein generatives Lernfeld flir ihre
interkulturelle Kompetenz. Die Beziehung zu den Juden wére dann ei-
ne Form von Scheinwerfer, der alle unsere Beziehungen erleuchtete.

Anfragen an den judisch-christlichen Dialog

Doch von solchen Konsequenzen ist auch der jlidisch-christliche Dia-
log in Deutschland weit entfernt, wie Michael Deckwerth klar machte.
Er referierte wichtige Anfragen an den judisch-christlichen Dialog, wie
er sie bereits direkt in der Konferenz der landeskirchlichen Arbeits-
kreise Christen und Juden zu Beginn dieses Jahres 1995 vorgetragen
hat. Seine Stichworte sind unter anderem: Wie steht es mit der Ver-
antwortung des jldisch-christlichen Dialogs fiir die Gerechtigkeit, fiir
die Menschenrechte und fiir das Uberlebensrecht von Minderheiten in
Deutschland und Israel/Palastina? Wenn die Singularitit des Holo-
caust die Solidaritdt mit weniger schrecklichen Ungerechtigkeiten
blockiert, dann desensibilisiert er in einer Weise, wie sie weder vor
dieser schrecklichen Erinnerung noch vor der christlichen Botschaft zu
rechtfertigen ist. Deckwerth erinnert an Adorno, der mit der Singulari-
tat und Kontingenz von Auschwitz wuBte, daB Auschwitz in Zukunft
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méglicherweise nicht nur wiederholt, sondern in einer Geschichte der
allgemeinen Barbarisierung (iberholt werden kénne. Diese Weltver-
antwortung scheint dem Christlich-Jiidischen Dialog in Deutschland,
mit ganz wenigen Ausnahmen, nicht bewuBt und auch kein Anliegen
zu sein.

Zusatzlich kam das Problem auf: eine solche Einstellung produziert
interreligids einen neuen, nunmehr jlidisch-christlichen Rassismus.
Wie sich friiher das Christentum gegeniiber den anderen Religionen
gebérdet hat, so gebéardet sich nun Christentum und Judentum zu-
sammen gegeniiber den anderen. Abromeit wies auch darauf hin, daB
mit einer solchen Art von Israeltheologie die christlichen Kirchen der
Solidaritat mit ihren eigenen Geschwisterkirchen in Paléstina nicht ge-
recht werden. Marquardt analysiert wohl schon richtig genug: wenn es
zum Stechen kommt, will man sie lieber jener exklusiven christlich-
judischen Israeltheologie opfern.

So gibt es christliche Israeltheologlnnen, die es als eine Enterbung Is-
raels ansehen, wenn Christen Psalmen beten. Auch wenn solche
Selbstreduktionen auf dem Hintergrund spezifischer Lebensgeschich-
ten und Freundeskreise zu respektieren sind, wurde dennoch darauf
hingewiesen: Was hier geschieht, kann als méglichst intensive
Selbstbeschuldigung und Selbstbeschrinkung bis zum &uBersten
aufgefaBt werden, die letztlich eine Selbstimmunisierung zum Ziele
haben, ndmlich nicht mehr von anderen beschuldigt werden zu kén-
nen. Wer von auBen drohende Bezichtigungen mit um so schérferen
Selbstzufiigungen von Schuld und Kleinheit iberholt, muB erstere
nicht mehr emst nehmen, weil sie immer bereits ins Leere laufen.

Zudem wurde geduBert, daB mit einem solchen eingeengten Blick-
winkel auch viel zu wenig die ,Quer-Solidaritdt* wahrgenommen und
unterstiitzt wird®. Denn wer die Palistinenser lbersieht, libersieht
auch die vielen Menschen und Gruppen in Israel, die schon ldngst die
Besatzungspolitik kritisieren und fiir einen gerechten Frieden eintre-
ten. Immerhin ist dies die biblisch-prophetische Botschaft: Ungerechte
Herrschaft (iber das Land wird den Verlust des Landes nach sich zie-
hen.

Dazu kommt die relative Unfdhigkeit mancher jldisch-christlicher
Kreise, zu den Bewegungen und Theologien der Befreiung ein kon-
struktives Verhéltnis zu gewinnen. Maklerisch werden sie des Antiju-
daismus geziehen, was aber griindlich den Kontext miBachtet. Wenn

20 vgl. D. Hurwitz (Ed.), Walking the Red Line. Israelis in Search of Justice for Palestine,
Philadelphia 1992.

2



O. FUCHS PALASTINENSISCHE ERFAHRUNG

z. B. die Indios in Amazonien sich und ihre Situation in biblischen
Texten wiederfinden und dabei jiidische Textfiguren (z. B. die Phari-
sder) mit ihren Gegnern identifizieren, dann hat dies tberhaupt nichts
mit Andijudaismus zu tun. Vielmehr werden die Textfiguren zu Aus-
drucksméglichkeiten ihrer eigenen Auseinandersetzungssituation.
Weder haben sie selbst etwas mit real existierenden Juden zu tun
noch sind diese Symboltrager in inrem BewuBtsein antijiidisch aufge-
laden. Sie haben vielmehr formalen Symbolcharakter fiir den materia-
len Gehalt ihrer eigenen Gegnerschaften. Ob diese Textfiguren Juden
waren oder nicht, ist véllig belanglos. Wiirde man den Armen solche
Identifikationen verweigern, kénnten sie liberhaupt auf die Bibel ver-
zichten.

Versuch eines Reslimees

Intensive Bemuihungen der Theologie in Deutschland waren notwen-
digerweise in den letzten Jahrzehnten insbesondere von der christlich-
judischen Thematik bestimmt (die manchmal vielleicht allzu naiv auf
das politische Verhéltnis zwischen Deutschland und Israel iibertragen
wurde). Damit solche unerldBlichen Konzentrationen nicht zu Fixie-
rungen werden, die die Wahrmehmung anderer Kontexte ausblenden,
war es fur alle Beteiligten aus Deutschland heilsam, in Paldstina, also
vor Ort mit Betroffenen und solchen, die als Betroffene theologisch
dariiber nachdenken, einen hinhérenden und erst dann gegenseitigen
kritischen Dialog zu erdffnen. Es war am Ende fiir alle Beteiligten klar:
in der reziproken Achtung einer in einem spezifischen Lebens- und
Leidenszusammenhang entstandenen Theologie sehen wir die Vor-
aussetzung fiir eine weltweite Okumene (iberhaupt, in der keine Kir-
che und keine Theologie gegeniiber den anderen hegemoniale An-
spriiche erheben kann. Auch daB die andere Kultur nicht zum Objekt
der eigenen Wissens- und Lernversuche reduziert wird. Man kann
auch zuhéren und zuschauen, ohne etwas davon ,haben“ zu miissen
oder (ibernehmen zu wollen.?! Vieles gehért den Kulturen allein, ist

21 Wenn Ch. Schuppan in einer Rezension (des Buches "Verwurzelt im Heiligen Land",
hrsg. v. U. Bechmann/M. Raheb, Frankurt a. M. 1995) diesen Satz als SchluBfolge-
rung meiner "kontextuellen Theologie” (in dem dortigen Beitrag: Kontextuelle Theolo-
gie: verwurzelt im Lebens- und Leidenszusammenhang der Kulturen, ebd. 87-118)
hinstellt und dagegenhélt: "Ich meine dagegen, wenn wir zugeben, daB auch unsere
Theologie in Europa ‘kontextuelle Theologie™ ist, erwachsen aus dem Gesprich
abendldndischer Geistesgeschichte mit der Bibel, werden wir wohl (iber das Neben-
einander anderer kontextueller Entwiirfe noch hinauskommen mlssen zu einem
echten Dialog” (Rez. in : Im Lande der Bibel 41 (1996) 1, 34-35), dann hat er nicht viel
von dem begriffen oder begreifen wollen, was ich insgesamt ausgefihrt habe. Er
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nicht austauschbar. Auch die Kategorie der interkulturellen Begeg-
nung ist nur bekémmlich, wenn sie zu der erwiinschten Nahe auch
Distanz erlauben.

Was wir erst langsam hinsichtlich der Theologien insbesondere aus
der sogenannten Dritten Welt gelernt haben, gilt es nun auch in bezug
auf die kontextuelle Theologie in Paldstina in Angriff zu nehmen. In
diese Richtung soll weiter geforscht und in dhnlichen Begegnungen
weiter getagt werden. Letztlich geht es um die Frage: Kénnen Religio-
nen ein Beitrag zum Frieden werden? Kann die religionsgeschichtlich
konstatierbare Ambivalenz der Religionen eingeddmmt werden, daB
sie diesbezigliche Konflikte nicht verschérfen, sondern jeweils in sich
selbst Ressourcen aktivieren und mobilisieren, die das menschliche
Antlitz des je anderen sehen lassen?

In seinem abschlieBenden Referat betonte Mitri Raheb, daB Kontex-
tualitdt gerade nicht selbstbezogene Isolation bedeute, sondern daB
der je eigene Kontext immer um so profilierter wahrgenommen wer-
den kann, je mehr man auch lernt, sich aus der Perspektive der ande-
ren wahrzunehmen, der anderen im eigenen Land wie auch anderer
Kontexte in anderen Ldndem. Dies gilt vor allem fiir jene Perspekti-
veniibernahme, die versucht, von leidenden Menschen her die Ge-
samtwirklichkeit wahrzunehmen und zu analysieren. Kontextualitét
bedeutet von daher immer gleichzeitig Uberbmckungskompetenz Sie
ist ein 6kumenisches und ein interreligidses Abenteuer im besten Sinn
dieses Wortes.

In der AbschluBrunde waren sich die Teilnehmerinnen einig, daB sie
alle in diesen Tagen wichtige Erfahrungen und Inhalte mitbekommen
haben, die sie nicht mehr missen méchten. Es wurde dem Wunsch
Ausdruck gegeben, diesen ProzeB weiterzutreiben, in kiinftigen dhnli-
chen Veranstaltungen sowohl in Paléstina als auch in Deutschland.
Kiinftige Treffen soliten sich dann auch auf spezifische Fragen und
weiterfiihrende Problembereiche konzentrieren. Auch wolle man For-
schungsprojekte initiieren und begleiten, wie z. B. das bereits laufen-
de Projekt des christlichen Nazareners Saleh Srouji, der in Zusam-
menarbeit mit dem Lehrstuhl fiir Pastoraltheologie in Bamberg an ei-
ner Vorurteilsforschung in Nazareth arbeitet: Welche Vorurteile haben
die jidischen Gruppen gegeniber den arabischen und umgekehrt?

scheint (berhaupt nur diesen Satz gelesen zu haben, denn ich widerspreche seiner
Ansicht gar nicht: mir geht es ja gerade um einen Dialog, der sich dadurch als ein
Jechter Dialog“ erweist, daB er unkolonialistisch dem Anderen sein Geheimnis und
seine Eigenart |4Bt und auf dieser Basis ein Miteinander anzielt, das nicht mehr mit
Umarmung verwechselt werden kann. Respekt ist die Grundlage aller Empathie- und
Verstehensversuche.
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Welche Rolle spielt dabei die Tatsache, daB es christliche und mus-
limische Paléstinenser gibt? Die Untersuchung soll mit jener Berufs-
gruppe durchgefiihrt werden, die zwischen den auch stidtebaulich
voneinander relativ getrennten Bevdlkerungsteilen noch am meisten
Kommunikation aufbringen, mit den Handlem. Aus den Ergebnissen
kénnten sich praktische Konsequenzen fir friedenspolitische MaB-
nahmen insbesondere in der Erziehung ergeben.

»ES muB weiter gestritten werden!*

Mit dieser Aufforderung beginnt Martin Stéhr einige Wochen nach
dem Wetztgebetstag fiir Paldstina 1994 seinen Beitrag "Beten ist nicht
einfach".== Dieser Einladung méchte ich abschlieBend im Zusammen-
hang mit Stdhrs eigenem Beitrag nachkommen. Sein Nachschlag
stellt sich flir mich — um es vorweg zu sagen — als eine subtile Gut-
Schlecht-, Ehrlich-Unehrlich-, Wahr-Unwahr-Zerteilung der Auseinan-
dersetzung dar, mit Passagen, die hinsichtlich der Differenzierungs-
kraft des Autors nicht sehr auskunftsfahig sind.

— Stéhr wendet sich mit vollem Recht gegen den Alleinvertretungsan-
spruch, "wonach die universale Kirche als das wahre Israel das alte
Israel iiberholt habe ..."23, wobei sicher auch die theologische Uberle-
gung mitspielt, daB Gott in einzigartiger Weise auch in Israel gegen-
wartig war und ist. Leider ist in seinem Text insgesamt nicht auszu-
machen, daB er auch der paléstinensischen Kirche eine analoge Pra-
senz Gottes unter hier (wie dort) siindigen Menschen zugesteht. Stéhr
geht zumindest indirekt von einem bestimmten Alleinvertretungsan-
spruch aus, der sich nicht mehr nur auf die christlichen Kirchen be-
zieht, sondern nun auch Israel beinhaltet. Auf dem Hintergrund der
Leiden, die das Christentum Israel zugefiigt hat, ist dies ein wichtiger
Schritt, der aber nicht weit genug geht, wenn er exklusiv bleibt und
nicht generative Energie entwickelt. Der erste Adressat "der Bibel” ist
historisch Israel, aber nicht in einem hierarchischen Sinn. Ansonsten
miiBte riickwirkend die hellenistische Mission des Paulus als zweit-
rangig oder defizitdr betrachtet werden. Das christliche paléstinensi-
sche Volk muB nicht erst Israel nennen, damit es sich nennen darf.
Damit wird Israel nicht "enteignet”, sondern als ein eigener Kontext fiir

2 |n: Deutsches Allgemeines Sonntagsblatt Nr. 11 vom 18.03.94, unter der Rubrik "Gott
und die Welt": "Das Wort".
23 Ebd. Sp. 1.
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sich belassen, wie Paldstina gleichzeitig seinen eigenen Kontext als
demgegentiber paritétisch24 behauptet.

— Es bleibt ein Spezifikum der Nachfolge Jesu, daB die Stimme der
Leidenden und Unterdriickten, der Kleingemachten und Schwachen
"selig”, im gewissen Sinne heilig ist. Von ihnen her ist das Reich Got-
tes zu sehen und entsprechendes Handeln zu entwerfen. Stéhr kari-
kiert dieses theologische Prinzip mit der Unterstellung, daB die Texte
der Unterdriickten dadurch "kirchenrechtlich sakrosankt" wiirden,28
wodurch kritische Riickfragen unterdriickt wéren. Es pladiert dafiir,
solche "Schonhaltung" (!) nicht zu (ibernehmen. Und dann kommt ein
schlimmes Wort: "Eine Mitleidsfalle setzt die Kommunikation und ge-
meinsame Suche nach Lésungen fiir die wahrhaftig schwierigen Auf-
gaben fiir Recht und Gerechtigkeit, Frieden und Befreiung zu arbei-
ten, gefangen."?’ Ich kann mich dieser Herabsetzung des Wortes
"Miteid" nicht anschlieBen. Ich will auch nicht immer nur die viel héher
dotierten "Sympathie"- oder "Empathie”"-Begriffe bemiihen, um die
Wichtigkeit des Mit-leidens ungestraft durch das Killerwort "Miteids-
falle” verireten zu diirfen.

Jesus fiihlt Mitleid bis in seine Eingeweide hinein (vgl. Lk 7,13). Die-
ses Mitleid war die affektive Tiefe seines Gerechtigkeits- und Befrei-
ungshandelns. Mitleid formuliert die unmittelbare Barmherzigkeit lei-
denden Menschen gegeniiber, die emotionale Einstellung, ihnen ein
Vorrecht in der Kommunikation einzurdumen, und bildet damit die
existentielle Hermeneutik fiir alles andere.?® Mitleid driickt jene Urevi-
denz aus, die nicht mehr wegdiskutiert werden kann und von daher

24 vgl. E. Godel, Christologie im Spannungsfeld jidischer und feministischer Anfragen,
in: Evangelische Theologie (1995) 1, 80-102, hier 94ff.

25 Es frifft Gbrigens auch nicht zu: "Okumenisch beten heiBt ..., mit anderen filr andere
beten, aber mit eigener Stimme." (Ebd. Sp. 2). Es muB mit eigener Stimme gebetet
werden, aber das ist nicht in der weiB-schwarz Einordnung von gut oder schiecht,
Enteignung oder Nicht-Enteignung dem Beten gegenlbergestelit werden, das betet
und sich in diesem hinhérenden Beten mit diesen solidarisiert: vgl. ausfiihrlich dazu
Fuchs, Wahrhaftigkeit und Macht 93-89. Solche "Leihstimmen” missen nicht dimmli-
che "Stimmenimitationen" (ebd. Sp. 2) sein, sondem kdnnen durchaus im Beten zu
einem Hinhéren auf die Leiden der darin primér Betenden sein, die bei den sekundar
Betenden ein Ausdruck der Imitatio eines Jesus sind, der in den Leidenden selbst de-
ren Worte mitspricht (vgl. Mt 25, 35ff und Rém 8,26).

26 \Was hier das Wort "kirchenrechtiich® zu suchen hat, bleibt mir unerfindlich.

27 stohr, ebd. Sp. 4.

28 Zur ausschlaggebenden Funktion von Sympathie und Empathie als "notwendige Be-
dingung daflr ..., einen anderen und seine Kultur besser verstehen und mdglicher-
weise schétzen zu lernen” vgl. G. Collet, Vom theologischen Vandalismus zum theo-
logischen Romantizismus, in: M. Pankoke-Schenk/G. Evers (Hrsg.), Inkulturation und
Kontextualitat, Frankfurt a.M. 1994, 37-49,47.
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defensive Reaktionen unterlduft. Wenn es richtig ist, daB das Gerech-
tigkeitshandeln nicht von der subjektiven Willkiir derer abhéngig ge-
macht werden darf, die Mitleid empfinden oder nicht, so trifft dies ja
gerade deswegen zu, weil es mit der Empathiekultur auf breiterer Ba-
sis jeweils nicht zum besten steht. Jedenfalls wird dadurch die Betroi-
fenheit der Unbetroffenen angesichts der Betroffenen nicht weniger
wichtig oder Uberfliissig.2® Mit-leiden bleibt die Seele und Energie je-
der vitalen Gerechtigkeit. Ich bin sehr gliicklich dariiber, daB Gott uns
gegeniiber in der Menschwerdung Christi "in die Mitleidsfalle getappt"
ist, obwohl wir es nicht verdient haben.

— Stdhrs Wort der "gemeinsamen Suche" suggeriert in diesem Kon-
text, als hatten er oder wir oder die Israelis die gleiche Kompetenz zur
emotionalen und analytischen Wahrmehmung des Kontextes der Pa-
I&stineserinnen wie diese. Dies bestreite ich aus Erfahrung wie auch
aus theologischen Griinden. Wenn es nicht ein Vorrecht der Unter-
driickten zur Definition ihrer Situation gibt (einschlieBlich der von ih-
nen aufgenommenen Fremdperspektive ihrer selbst®) kénnen sie
darin niemals zu ihrem gleichstufigen Recht kommen. Dies ist ein
Prinzip jeder "Option fiir die Armen” und jeder kontextuellen Theolo-
gie, die sich als Theologie der Befreiung von beseitigbarer Not und
des Mitaushaltens von unverdnderbarer Not versteht.

— Stohr bringt den Vorwurf der Ungenauigkeit,3! die Weltgebetstags-
ordnung nenne "nicht die Menschen, dber die geklagt wird, und die
angeklagt werden."®2 Genauigkeit ist insbesondere ein Schilisselwort
bei E. Wiesel und meint bei ihm das genaue Hinhéren auf die Erfah-
rungen der Menschen, die in Not, Unterdriickung und Todesnihe ge-
halten werden, wobei die Herkunft ihres Leidens gerade von seiten

2 vgl. H. Steinkamp, Solidaritat und Parteilichkeit. Fir eine neue Praxis in Kirche und
Gemeinde, Mainz 1994, 100ff.

30 Etwa durch von auBen kommende Analysen ihrer Situation z. B. von Amnesty Inter-
national oder durch Erfahrungen, in denen Betroffenen von AuBenstehenden deutlich
gemacht wird, welche Rechte sie haben und was ihnen entzogen wird.

31 Der Vorwurf der Ungenauigkeit bezieht sich auch darauf, daB die Palastinenserinnen
nicht den gesamten Kontext wahr- und ernstnehmen: “die Juden, die Christen, die
Muslime, die Palastinenser in Israel, in den besetzten Gebieten, in anderen arabi-
schen Landern, auch Angehdrige des jldischen Volkes in Israel und in der Diaspora.”
(Ebd. Sp. 5). Dieser Vorwurf kann hier wohl nicht ernst gemeint sein, weil ein Kontext
mit solcher Weite einen abgrenzungsfdhigen Kontextbegriff selber wieder auflést.
Auch wenn Stéhr angeblich nicht vom Argument der Ausgewogenheit ausgeht, kann
man doch bei seinem Vorschlag kaum vermeiden, solche "Kontexte” relativ subjek-
tentfernt aus der Vogelperspektive zu betrachten und dann "ausgewogen” zu beurtei-
len.

%2 stohr, ebd. Sp. 1.
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der Opfer zwar in den unmittelbaren T&tern, nicht aber immer in den
systemischen Zusammenhéngen beim Namen genannt werden kann.
Jedenfalls spielt letzteres gegeniiber der Zustandsbeschreibung der
Unterdriickung eine untergeordnete Rolle. Die Zustandsbeschreibung
allein hat ihre wichtige Funktion. Die Bibel ist voll davon, auch voll von
nur vagen Andeutungen der "Feinde", dariiber also, wer die Feinde
sind. Dies ist insbesondere in der Gebetskultur der Bibel, etwa in den
Psalmen, festzustellen. Was diese Feinde aber alles versuchen, bzw.
was von ihnen beflirchtet wird, nimmt breiten Raum ein, und zwar
ebenfalls in einer stark "emotional-assoziativen Sprache."33

— Wenn Stéhr von Judenverachtung spricht, weil die Feinde in der
Liturgie des Weltgebetstags nicht direkt beim Namen genannt werden,
so ist diese scharfe Kritik gerade nicht kontextscharf.34 In Fassbinders
Stiick "Der Miill, die Stadt und der Tod", auf das Stohr hier rekurriert,
liegt ein véllig anderer Kontext vor, eben der deutsche, wo die Nicht-
mehr-Kritisierbarkeit beim Namen zu nennender Juden durchaus ein
verkappter Antisemitismus sein kann. Dort aber, in Paldstina, geht es
um ein politisches Besatzungssystem, das ldngst allrtlich in seiner
Herkunft bekannt ist, also vorausgesetzt werden kann und nicht mehr
ausdriicklich beim Namen genannt werden muBB. Wenn die palésti-
nensischen Frauen hier zuriickhaltend sind, dann wohl auch aus der
Sensibilitdt heraus, personliche Taterzuweisungen auf jiidischer Seite
zu vermeiden. Was héatte Stohr wohl gesagt, wenn solche jidische
Feindbenennungen explizit geschehen wéren? Das wére um so mehr
Wasser auf die entsprechenden Miihlen gewesen.

33 Ebd. Sp. 4 (hier als Vorwurf gegen die Liturgie des Weltgebetstags 1994).
34 vgl. ebd. Sp. 1-2.
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Menschliches Leben im Dickicht?

"epieikeia est quasi superior regula humanorum actuum”
(Thomas von Aquin)

Es gibt eine japanische Erzahlung "Yabu no naka", die verdeutscht
"Im Dickicht" heiBt. Sie stammt von Ryunosuke Akutagawa (1.3.1892-
24.7.1927), der beim Schreiben seiner Kurzgeschichten gern auf Sto-
ffe der spracheigenen oder chinesischen und indischen Literatur zu-
rickgreift. Viele seiner Novellen gehen in ihrem Entwurf auf die alten
und ersten Anthologien der japanischen Literatur, wie zum Beispiel
auf die Sammlung "Konjakumonogatari” = "Geschichten von einst und
jetzt', aus dem elften und zwolften Jahrhundert zurtick. Uber tausend
Erzéhlungen, die urspriinglich aus verschiedenen Sprachkulturen
stammen, sind dort zusammengetragen. Eine Auswahl Kurzprosa von
R. Akutagawa erschien in deutscher Sprache. Von seiner Erzihlung
"Im Dickicht" ist ein Film mit dem verwirrenden und falschen Titel
"Rashomon™ gedreht worden. Falsch und verwirrend, weil eine seiner
anderen Geschichten, die sich am halb zerfallenen Stadttempeltor
Rashomon abspielt, diesen Namen trégt. Dieser Festschriftbeitrag fiir
den ehemaligen Studienkameraden, heutigen Berufskollegen und Mit-
arbeiter an der Freude der Menschen, Stefan Knobloch bietet einige
Ergebnisse einer pastoraltheologischen Werkstatt iiber beide Texte
und IaBt dabei den Film auBer Betracht.

Beide Geschichten konzentrieren sich auf die wesentliche und damit
wichtigste Frage der allo- und autobiographischen Literatur, ob der ein-
zelne Mensch sich seines Rechtes auf Individualitdt bewuBt ist und allen
anderen Menschen dieses gleiche Recht zu gewdhren bereit ist. Dieser
Beitrag skizziert seinen Sinn fiir die unauslotbare Subjektivitdt jedes
Menschenlebens und fiir die unentwirrbare Sozialitét der Menschen. Nach
einer Nacherzdhlung der zwei Geschichten "Rashomon' = "Rashomon’
() und "Yabu no naka' = "Im Dickicht' (Il) wird das biographische
Interesse der Geschichten thesenhaft dargelegt (1)

| Rashomon = Rashomon
"Eines Abends wartete ein Mann unter dem Rashomon auf das Ende des

Regens. Er war allein unter dem weit ausladenden Tor." In der Stadt
Kioto, die zu jener Zeit in einem noch ungekannten AusmaB zerstort und
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dem Verfall preisgegeben war, fand sich niemand, der sich die Pflege des
Rashomons auch nur im geringsten hétte angelegen sein lassen.
Buddhastatuen und Tempelgerat waren in friiheren Jahren zerschlagen
und als Brennmaterial feilgeboten worden. Getier jeder Art und mensch-
liches Gesindel suchen im Tor ihren Unterschlupf. "Und schlieBlich wurde
es sogar ublich, die Leichen, um die sich sonst niemand weiter kiimmerte,
einfach hierherzuschaffen." Die heilige Halle Rashomon war zu einem
unheimlichen Ort zerfallen. Dort wartet ein Mann mit einem grausamen
Wangengeschwiir auf das Ende des Regens. Sein Herr, dem er treu und
lange gedient hat, hat ihn in dieser Situation des gesellschaftlichen
Niederganges entlassen missen. "Deshalb solite man stait 'der Mann
wartete auf das Ende des Regens' wohl auch treffender sagen: ‘Der ein-
geregnete Diener hatte nirgends mehr ein Unterkommen und wuBte sich
keinen Rat mehr!" Eine einzige Frage beschéftigt ihn: "Wovon soll ich
morgen nur mein Leben fristen?" Seine Not ist groB. Viel Zeit, sich mit der
Frage nach der Unabwendbarkeit seines Schicksals auseinanderzu-
setzen, bleibt ihm nicht. Was darf er tun, was soll er machen?. Entschei-
det er sich fiir den ehrenhaften Weg, dann hat er nur noch die Wahl-
méglichkeit, wo er Hungers sterben will. Allmahlich wird ihm klar, daB er
im Grunde keine andere Wahl mehr hat. "Aber er brachte nicht den Mut
auf, sich einzugestehen, daB die einzige Moglichkeit, diesem schicksals-
schweren Wenn zu entgehen, Raub war.” Er entschlieBt sich, im Tempel-
gebaude den Morgen abzuwarten, sucht sich einen Platz zum Schlafen,
vor dem Regen geschiitzt und vor den Augen zufélliger Passanten ver-
borgen. Er geht auf den Speicher des Tores. Noch auf der Leiter merkt er
voller Entsetzen, daB im DachgeschoB nicht nur Leichen sind, sondem
auch noch irgendein lebender Mensch. "GewiB3 war es kein gewohnliches
menschliches Wesen, das in dieser Regennacht hier im Rashomon ein
Licht angeziindet hat." In diesem Lichte spiirt er das rote Geschwiir auf
seiner rechten Wange stérker als vorher. Er sieht eine alte Frau, die einer
jungen verstorbenen Frau die schwarzen, langen Haare einzeln ausreiBt
"wie eine Affenmutter, die ihr Junges laust”. Die Furcht des Mannes
verwandelt sich in wilden HaB auf die Greisin. "Doch nein 'auf die Alte’ ist
vielleicht nicht der ganz richtige Ausdruck. Es war eher ein Abscheu
gegen alles Bdse und Schlechte." "Wenn ihm in diesem Augenblick
jemand von neuem die Frage vorgelegt hétte, die er sich vorhin unten im
Tor selbst gestellt hatte, ndmlich ob er verhungern oder sich entschlieBen
wolle zu rauben — der Mann hétte jetzt wohl ohne Z6gern den Hungertod
gewshlt." HaB lodert in seinem Herzen. "Dabei wuBte er noch nicht
einmal, warum die Alte den Leichen die Haare ausriB. Folglich konnte er
auch nicht sagen, ob ihr Handeln aus Griinden der Vernunft als gut oder
als bose bezeichnet werden muBte. Aber fiir ihn war es nun einmal ein
unverzeihliches Verbrechen, in dieser Regennacht im Rashomon die
Leichen ihrer Haare zu berauben. Natiirich dachte er nicht mehr daran,
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daB er vor wenigen Augenblicken noch selbst erwogen hatte, ein Dieb zu
werden.” Er springt mit einem Satz von der Leiter auf die Alte zu, greift sie
fest. Wortlos ringen die beiden miteinander. Mit seinem Schwert bedroht
der Mann die Greisin. "Was machst du hier? Sprich! Wenn du den Mund
nicht aufkriegst, helfe ich nach.” Als er die Frau in ihrer Angst vor sich
sieht, wird er sich bewuBt, daB das Leben dieses Menschen jetzt véllig in
seinen Handen liegt. Sein lodemder HaB erlischt. "Zuriick blieb jenes
angenehme Gefiihl des Stolzes und der Zufriedenheit, das einen
lberkommt, wenn man ein Werk vollendet hat." In einem sanfteren Ton
sagt er ihr, daB er kein Hascher der Polizei sei. Er sei nur ein Passant, der
wissen wolle, was sie hier oben treibe. Die Frau staunt und fangt an zu
sprechen. lhre Stimme klingt wie das Krachzen der Krihen, die an den
Leichen herumhacken. “Ich zupfe das Haar aus! Ich zupfe das Haar aus!
Will Perticken daraus machen!" Der Mann ist sehr enttduscht, daB die
Antwort so unerwartet gewdhnlich ausfélt. "Mit dieser Enttduschung
schlich sich wieder der alte HaB in sein Herz ein, jetzt gepaart mit kalter
Verachtung." Die Greisin wittert den Umschlag seiner Gefiihle, versteht
sein moralisches Entsetzen. Die langen Haare, die sie der Leiche
abgenommen hat, hat sie noch in den Hinden, wenn sie in der
HaBlichkeit und Erbarmensbediirftigkeit ihrer Armut anfangt, ihre Ge-
schichte zu erzdhlen. "GewiB, es ist sicher sehr schlecht, den Leichen die
Haare auszureiBen. Aber die Toten hier haben es ja nicht anders verdient.
Denn diese Frau zum Beispiel, der ich soeben die Haare ausriB, schnitt
Schlangen in vier Zoll lange Stiicke, trocknete sie und verhdkerte sie dann
bei den Soldaten als Dérrfisch. Wie es heiBt, hat ihr Dérrfisch sogar gut
geschmeckt. [...] Ich kann in dem, was diese Frau tat, nichts Schlechtes
sehen. Hatte sie es namlich nicht getan, wére sie verhungert. Und darum
sehe ich in meinem Tun nichts Bdses. Tét ich's nicht, miiBte ich Hungers
sterben. Diese Frau, die unsere auswegslose Lage gut kannte, wird mir
verzeinen." R. Akutagawa markiert an dieser Stelle einen bemer-
kenswerten Zwischensatz: "Das war ungefédhr der Sinn der Geschichte,
die die Frau dem Mann erzéhilte." Er hort sie "ungeriihrt” an. Wahrend die
Frau erzahit, steckt der Mann sein Schwert in die Scheide, 1aBt aber seine
linke Hand griffbereit auf dem Knauf ruhen. Seine rechte Hand fiihlt an
dem seuchenartigen Geschwiir auf seiner Wange. "Doch wéhrend er
zuhérte, wurde ein gewisser Mut in seinem Herzen geboren, der Mut, der
ihm vorhin unter im Tor gefehlt hat. Aber es war ein Mut, der ganzlich
anders war als jener, den er glaubte aufbringen zu missen, als er in das
DachgeschoB des Tores hinaufgestiegen war und die Alte ergriffen hatte.
Es war jetzt keine Frage mehr fiir ihn, ob er verhungem oder rauben
sollte. Der Gedanke, Hungers sterben zu wollen, war aus seinem Be-
wuBtsein so gnindlich verbannt, als hétte er ihn nie gedacht.” Spéttisch
fragt er die Greisin am Ende ihrer Erzdhlung: "Stimmt das wirklich?"
Ironisch fligt er hinzu: "Dann wirst du es mir auch nicht verlibeln, wenn ich
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dich jetzt beraube. Tu ich's nicht, muB ich verhungem." Er reiBt ihr den
dunkelbraunen Kimono vom Leib und "steigt eilig in die Tiefe der Nacht
hinab". Die alte Frau liegt wie tot zwischen den Leichen. Nach einer Weile
richtet sie ihren nackten Kérper auf. Sie start hinunter. Dabei fillt ihr
kurzes weiBes Haar, aus dem kein Mensch je eine Periicke machen wird,
ihr ins Gesicht. Sie starrt und starrt hinunter. "Doch drauBen war nichts als
tiefschwarze Nacht, unheimlich und undurchdringlich. Von dem Mann
fehite jede Spur.”

Die Geschichte geht vom Ich der drei Gestalten aus. Sie beschreibt, wie
drei Menschen, die am Leben héngen und nicht verhungem wollen, auf
der Suche nach konkreten Normen sind. Die junge, schwarzhaarige Frau
fangt deshalb an, Schlangen als Dorrfisch zu verkaufen. Die alte Frau
versteht dieses Vorgehen, sieht darin nichts Schlechtes und ist sicher,
daB "diese Frau, die unsere auswegslose Lage gut kannte", ihr das
Auszupfen perlickengeeigneter Haare verzeiht. Fiir den Mann ist diese
Leichenschandung "ein unverzeihliches Verbrechen", das seine
Abneigung, seinen HaB, sein moralisches BewuBtsein aufweckt. Weil er
aber nichts weiB um das Warum ihres Handelns und es deshalb "aus
Griinden der Vermunft" auch nicht moralisch bewerten kann, will er
wissen, weshalb die Greisin so etwas Grausames treibt. Wiirde sie dies
nicht tun, so miisse sie des Hungers sterben. Er versteht sie, wie sie die
andere Frau verstanden hat. Des Hungers sterben, das will auch er nicht.
Genau wie die beiden Frauen vor ihm faBt er Mut zum AuBer-
gewohnlichen. Er bannt den Gedanken, Hungers sterben zu wollen, aus
seinem BewuBtsein. Er raubt ihr den Kimono. "Tue ich's nicht, muB ich
verhungem”. Mit ihrem Verstindnis fiir diese seine Tat in einer ge-
meinsam erfahrenen Aussichtslosigkeit des Lebens wagt er zu rechnen.

Fazit: Die Bearbeitung von Lebensfragen und damit die Erschaffung
menschengerechter(-er) Lebensmdglichkeiten sind Aufgaben des einzel-
nen Menschen, der sich weder in der Fragestellung und in dem In-Frage-
Stellen bisheriger eigener und fremder Antworten und Normen noch bei
seiner Suche nach einer personlichen und lebensdienlichen neuen und
mutigen Antwort, von der Meinung, von der Praxis und von der Bewer-
tung anderer Menschen, absondern kann.

[} Yabu no naka = Im Dickicht

"Aussage eines vom Untersuchungsrichter befragten Holzfillers: ..." So
beginnt diese Geschichte, die erzahlt, wie ein Mensch umgebracht wird.
Nacheinander werden ein Holzféller, ein Wanderménch, ein Freigelas-
sener, eine alte Frau befragt. AnschlieBend folgen das Gestédndis des
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Toters, das Bekenntnis der Frau des getdteten Mannes und die Aussage
des Toten selber.

Der Holzfaller berichtet: "Ja, Herr, ich war es, der den Toten entdeckt hat.”
"Der Tote lag auf der Erde, das Gesicht nach oben gekehrt. [...] Ein
Schwertstich hat seine Brust durchbohrt.” Ein Schwert oder andere
Waften, auch ein Pferd habe er nicht gesehen, wohl habe er ein Seil und
einen Kamm gefunden. Am Tatort seien Gras und Laub zertrampelt
gewesen. "Sicher hat der Mann erbittert gekdampft, bevor er getétet wur-
de."

Der Wanderménch berichtet: "Gestern bin ich ihm begegnet." "Der Mann
zog mit einer Frau, die auf einem Pferd saB." Wer die Frau sei und wie ihr
Gesicht ausséhe, das habe er nicht sehen kénnen. Ja, der habe Schwert,
Bogen und Pfeile bei sich gehabt. Ja, das Pferd sei ein Falbe gewesen.
Uber die GréBe des Pferdes kénne er nichts aussagen. "Herr, ich bin ein
Diener Buddhas und kenne mich deshalb in diesen Dingen herzlich wenig
aus." Nicht einmal im Traum habe er daran gedacht, daB dem Mann so
etwas widerfahren wiirde. "Doch wahrlich, des Menschen Leben gleicht
dem Morgentau..."

Der Freigelassene berichtet: "Der Mann, den ich gefangennahm? Er ist
der bekannte Rauber Tojamaru. Als ich ihn faBte, lag er stéhnend auf der
Briicke, er war vom Pferd gestirzt." Seine anderen Aussagen bestétigen
den Verdacht, daB dieser Tojamaru den Mann getdtet hat. Er beendet sie
mit dem Hinweis, daB Tojamaru am meisten von allen Rdubern hinter den
Frauen her ist. "Wenn dieser Verbrecher jenen Mann im Dickicht
umgebracht hat, was mag er dann wohl mit der Frau gemacht haben, die
auf dem Falben saB? Verzeiht mir die Aufdringlichkeit, aber zieht auch
das bitte in Erwdgung."

Eine alte Frau berichtet: "Ja, der Tote ist der Mann meiner Tochter."
"Sechsundzwanzig war er. Nein, er war so sanft und glitig, daB gewiB
niemand AnlaB hatte, ihn zu hassen... Meine Tochter? |hr Name ist
Masago, sie ist neunzehn alt. Ihr Wille ist kaum schwécher als der eines
Mannes. Ich bin sicher, daB sie keinen anderen Mann kannte als Tahe-
hiko... Welch furchtbares Ungliick widerfuhr ihnen.. . Mit dem Tod meines
Schwiegersohnes muB ich mich abfinden, aber wie qualvoll ist es, nicht zu
wissen, was aus meiner Tochter geworden ist. Ich bitte Euch, forscht
nach dem Verbleib meiner Tochter."

Gestandnis Tajomarus: "Den Mann habe ich getotet, aber nicht die Frau.
Wo sie geblieben ist? Das weiB3 ich nicht... Ich kann Euch nicht mehr
sagen, als ich weiB." Feig wolle er nicht sein und nichts wolle er
verheimlichen. "Gestern, es war kurz nach Mittag, begegnete ich dem
Paar." Von dem Gesicht der Frau beeindruckt, habe er sich im selben
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Augenblick fest entschlossen, sich ihrer zu beméchtigen, "und wenn es
ihrem Mann das Leben kosten sollte". "Mir wére es durchaus recht gewe-
sen, wenn ich mich der Frau haite beméchtigen kénnen, ohne ihren Mann
zu téten. Ja, ich war anfangs sogar entschlossen, sein Leben nach
Maglichkeit zu schonen.” Dazu habe er das Paar in die Berge gelockt. Der
Mann habe mit Habgier auf sein Angebot, Schwerter und Spiegel aus
einem alten Grab billig verkaufen zu wollen, reagiert. Zusammen mit ihm
sei er ins Dickicht gegangen. Dort habe er ihn (iberrumpelt umd mit dem
Seil, das er immer bei sich habe, an den Stamm einer Zeder gebunden.
"Als ich mit dem Mann fertig war, ging ich zu der Frau zurlick und sagte
ihr, sie mdége mitkommen, denn ihr Mann sei allem Anschein nach
plétzlich krank geworden... Ich nahm sie an der Hand und fiihrte sie ins
Dickicht. In dem Augenblick, da sie ihren Mann an eine Zeder gefesselt
sah, zog sie, ohne daB ich es recht gewahr wurde, ein blitzendes
Kurzschwert aus ihrem Busen. Noch nie bin ich einer Frau von solch
ungestiimem Temperament begegnet... Ich diirfte allerdings nicht Tajo-
maru sein, wenn es mir nicht schlieBlich doch gelungen wére, ihr das
kurze Schwert aus der Hand zu schlagen, ohne mein eigenes langes
gezogen zu haben. Ohne Waffen ist selbst die beherzteste Frau macht-
los. Endlich konnte ich von der Frau Besitz ergreifen und hatte ihrem
Mann nicht einmal das Leben nehmen miissen.” “Doch als ich mich
gerade davonmachen und die weinend am Boden liegende Frau zurtick-
lassen wollte, klammerte sie sich plétzlich an meinen Arm.” "Sie schrie:
'Du oder mein Gemahl, einer von euch muB sterben! DaB zwei Manner
um meine Schande wissen, ist bitterer als der Tod." 'lch will dem gehéren,
der Uberlebt'.” "In dem Augenblick packte mich das wilde Verlangen, den
Mann zu téten." "Sie muB meine Frau werden — nichts anderes ver-
mochte ich zu denken. Es war nicht niedere Begierde, wie lhr vielleicht
glaubt. Denn wére es nichts anderes als niedere Begierde gewesen ...,
dann hitte ich mein Schwert auch nicht mit dem Blut des Mannes
befleckt. Aber in diesem Augenblick, als ich in dem halbdunklen Dickicht
in das Gesicht der Frau starrte, faBte ich den EntschiuB, diesen Ort nicht
zu verlassen, ohne den Mann get6tet zu haben. Ich wollie ihn zwar téten,
doch nicht meuchlings morden. Ich nahm ihm also die Fesseln ab und
forderte ihn zum Kampf mit der Waffe heraus." “lch brauche Euch nicht
erst zu sagen, wie der Kampf ausging. Beim dreiundzwanzigsten Streich
gelang es mir, meinem Gegner die Brust zu durchbohren — bitte vergeBt
diese Zahl nicht. Selbst jetzt denke ich voller Bewunderung daran zurtick.
Denn niemand unter dem Himmel auBer ihm kreuzte mehr als zwan-
zigmal mit mir das Schwert." "Als der Mann fiel, wandte ich mich nach der
Frau um. Aber — was war geschehen? Ich sah sie nirgends... nicht einmal
FuBspuren fand ich. Vielleicht ist sie beim ersten Schwerthieb aus dem
Dickicht geflohen, um Hilfe herbeizurufen. Als mir der Gedanke kam,
nahm ich dem Mann Schwert, Bogen und Pfeile ab und rannte spom-
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streichs zurlick zum Bergpfad, ging es doch nun um mein eigenes Leben.
Auf dem Weg graste friedlich das Pferd der Frau. Unniitz ist jedes Wort
liber das, was dann geschah." "Das ist alles, was ich zu bekennen habe."

Bekenntnis einer zum Tempel Kiyomizu gekommenen Frau: "Nachdem
jener Mann in dem dunkelblauen, seidenen Jagdgewand mir Gewalt
angetan hatte, lachte er meinem gefesselten Gatten héhnisch ins Gesicht.
Was muB3 mein Gemahl gelitten haben... Meiner selbst nicht Herr, stiirzte
ich stolpernd auf ihn zu. Aber da schiug mich der Mann auch schon zu
Boden. Wahrend ich fiel, nahm ich ein Blitzen in den Augen meines
Gatten wahr, das nicht mit Worten zu beschreiben ist. Aus den Augen
meines Gatten, dessen Mund [mit Bambusbldttern ausgestopft] nicht
einen einzigen Laut hervorbringen konnte, sprach sein ganzes Herz. Doch
was in ihnen blitzte, war weder Zorm noch Kummer. Leuchtete mir da
nicht kalt einzig all seine Verachtung entgegen? Mehr vom Blick meines
Gemahls als vom Schlag des Mannes getroffen, schrie ich unwillkiirlich
auf und verlor schlieBlich das BewuBtsein." "Als ich wieder zu mir kam
und mich umschaute, war der Mann verschwunden. Ich sah nur meinen
Gatten, der noch immer an die Zeder gefesselt war. Ich schaute ihm fest
ins Gesicht. Doch jener Ausdruck war nicht aus seinen Augen
verschwunden. Ha3 und kalte Verachtung sprachen aus ihnen zu mir.
Scham, Kummer, Erbitterung — ich weiB nicht, wie ich es nennen soll,
was ich in jenen Augenblicken in meinem Herzen empfand. Taumelnd
erhob ich mich und trat zu ihm hin. 'Nach all dem, was geschehen, kann
ich nicht langer mit Euch leben. Ich bin entschlossen, auf der Stelle zu
sterben. Doch ... sterbt auch |hr! Ihr sahet meine Schande. Ich ertrage es
nicht, daB lhr mich (berlebt." Das war es, was ich ihm unter groBen
Miihen sagte. Noch immer starrte er mich voller Abscheu an. Mir brach
schier das Herz, als ich nach dem Schwert meines Gatten suchte. Aber
ich fand es nirgends im Dickicht; der Rduber muBte es gestohlen haben.
Gliicklicherweise lag aber mein Kurzschwert zu meinen FiiBen. Ich hob
es auf und sagte noch einmal zu meinem Gatten: ‘Nun gebt mir Euer
Leben. Ich folge Euch sogleich! Als er die Worte horte, bewegte er
angestrengt die Lippen, aber er brachte keinen Laut hervor, denn sein
Mund war mit Bambusbléttern vollgestopft. Und doch wuBte ich sogleich,
was er sagen wollte. Téte mich!' sagte er verachtlich. Meiner Sinne kaum
noch méchtig, stieB ich ihm das kurze Schwert in die Brust. In diesem
Augenblick verlor ich von neuem das BewuBtsein.” Die Frau, die in der
Anonymitét, die der Tempel ihr erméglicht, ihr Bekenntnis ablegt, 188t mit
folgenden Worten ihre Geschichte im Raum stehen: "Und ... und was
wurde dann aus mir? Ich bin nicht mehr imstande, dariiber zu sprechen.
Jedenfalls fehlte mir die Kraft zu sterben. Ich versuchte, mir mit dem
kurzen Schwert die Kehle zu durchstechen, ich versuchte, mich in einem
Teich am FuBe des Berges zu ertrdnken, ich versuchte noch so man-
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ches, doch darf ich mich dessen deshalb etwa nihmen, daB ich den Tod
nicht finden kann? Vielleicht hat sich selbst die giitige, gnadenreiche
Kannon (= Gottheit der Barmherzigkeit; vdSp) von mir abgewandt, weil
ich so feige und mutlos bin. Was soll ich nur tun, ich, die ich den Gatten
getétet habe, die ich von einem Rauber geschandet wurde? Was soll ich,
kh.."

Aussage des Toten, sich des Mundes einer Miko (= Tempelverkiinderin
der Offenbarungen einer Goitheit) bedienend: "Nachdem der R&uber
meiner Frau Gewalt angetan hatte, setzte er sich neben sie und lieB
nichts unversucht, sie zu trosten. Selbstverstandlich war mir der Mund
verschlossen. Zwar warf ich meiner Frau immer wieder Blicke zu, die ihr
sagen soliten: Schenk ihm keinen Glauben, er ligt. Schien es nicht, als
horte sie auf die Worte des Réubers? Eifersucht quélte mich. Er setzte
seine schlauen Reden fort, sprach von diesem, sprach von jenem. '‘Da du
nun einmal befleckt bist, wirst du kaum mehr in Eintracht mit deinem
Manne leben kénnen. Willst du nicht meine Frau werden, statt bei ihm zu
bleiben? Glaub mir, nur die Liebe zu dir war es, die mich zu meiner Tat
trieb." So unverschdmt wurden schlieBlich seine Reden. Als sie diese
Worte hérte, schaute sie verziickt auf. Nie zuvor sah ich meine Frau so
schon. Aber was antwortete meine schéne Frau dem Ré&uber, wahrend
ich gefesselt vor ihr lag? 'Wohin du auch gehst, nimm mich mit!' Aber das
ist nicht ihr einziges Verbrechen. Wie im Traum wollte sie schon Hand in
Hand mit dem Ré&uber das Dickicht verlassen, da wich jedoch plétzlich
jede Farbe aus ihrem Gesicht. Sie zeigte auf mich und schrie immer
wieder, als hitte sie den Verstand verloren: Téte ihn. Solange er lebt,
kann ich nicht mit dir gehen. Téte ihn!' Ob jemals solch schéndliche Worte
uber die Lippen eines anderen Menschen gekommen sind? Ob jemals
solch fluchwiirdige Worte an eines anderen Menschen Ohr gedrungen
sind? Ob jemals solch... Selbst der Rauber erbleichte, als er das hérte.
Téte ihn!' Sie hatte sich fest an seinen Arm geklammert und schrie. Der
Rauber sah meine Frau scharf an und sagte weder ja noch nein, aber im
gleichen Augenblick versetzte er ihr einen FuBtritt, daB sie in das welke
Bambuslaub stiirzie. Seelenruhig verschrankte er die Arme und sah mich
an. 'Was soll mit der Frau geschehen? Soll ich sie téten? Soll ich sie
schonen? |hr braucht nur mit dem Kopf zu nicken. Soll ich sie téten?
Allein um dieser Worte willen bin ich bereit, ihm sein Verbrechen zu
verzeihen. Wahrend ich noch zégerte, stieB meine Frau einen Schrei aus
und rannte tief in das Dickicht hinein. Nachdem meine Frau entflohen war,
nahm der Rauber mein Schwert, den Bogen und die Pfeile und
durchschlug mit einem Streich meine Fesseln. Ich hérte noch, wie er
murmelnd zu sich selber sagte: 'Jetzt geht es um mich! und schon war er
meinen Blicken entschwunden. Nun war Stille rings um mich. Nein, ein
Weinen drang noch an mein Ohr. Ich lauschte ... Wie denn, war es nicht
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mein eigenes Weinen? Miihsam, denn ich war erschépft, richtete ich mich
auf. Vor mir glénzte das Kurzschwert, das meine Frau verloren hatte. Ich
ergriff es und stieB es mir in die Brust. Doch empfand ich keinen
Schmerz. Immer stiller wurde es um mich, als meine Brust erkaltete.
Welch eine Ruhe. Nicht einmal ein Vogel zwitscherte am Himmel Gber
dem Dickicht. Tiefe Stille umfing mich. In diesem Augenblick nahte sich
jemand mit leisen Schritten. Ich versuchte aufzuschauen. Aber die
Dunkelheit hatte mich schon eingehiilt. Ich versank fiir immer in die
Finsternis des Nichts.”

In der Geschichte "Rashomon" erzahtt R. Akutagawa von der Notwen-
digkeit, das Leben in die eigene Hand zu nehmen, und von den Schwie-
rigkeiten, die Menschen dabei haben, um Widerstand gegen das alltéglich
Gewohnliche, das konventionell Gangige und moralisch Geschétzte zu
leisten. Dort wird ein Pladoyer fiir eine eigene Verantwortung gehalten.
Die herrschende Moral wird einer lebensechten Kritik unterzogen. Die
Geschichte thematisiert die Frage, warum und wie einzelne Personen
sich mittels verniinftiger Uberlegungen zu bestimmten verantworteten
Handlungen durchringen und ob Selbstbewertung und Fremdbewertung
dabei Ubereinstimmen. Die Geschichte "/m Dickicht' zeigt, wie zweifelhaft
Selbstbekenntnisse trotz eventueller subjektiver Ehrlichkeit sein kénnen.
Zwei Manner und eine Frau, der Téter, der Getétete und dessen Frau
erzdhlen je ihre eigene Geschichte. In den vielen kleinen Einzelheiten
stimmen sie Uberein. Uber den Téter, den Tétungsvorgang und die T6-
tungsmotive haben die drei ihre von einander abweichende Aussage. Mit
dieser Erzdhlung stellt A. Akutagawa allo- und autobiographischen Aus-
sagen — und indirekt der Bekenntnisliteratur schlechthin — eine kritische
Frage, ohne ihnen eine Absage erteilen zu wollen. In jedem Fall hebt
seine Erzéhlung den Unterschied zwischen Geschichtlichem und Gesag-
tem, zwischen Erfahrenem und Erdachtem hervor.

Fazit: Biographische Aussagen sind nicht nur Lebensriickblicke, sondem
auch Zukunftsentwiirfe. Menschen entwerfen und &ndern damit ihre
Vergangenheit: auf Zukuntt hin!

1] Thesen

Eine narrative Wirklichkeitsanndherung ist lebensechter und damit men-
schenfreundlicher und gottgewollter als eine argumentative Auseinander-
setzung mit der Thematik, der Problematik und der gelegentlichen Drama-
tik des einzelnen und gemeinsamen Menschenlebens. Aus einer akade-
mischen Erzéhlungswerkstatt, in der Pastoraltheologen und Pastoral-
theologinnen aus verschiedensten Altersgruppen, mit eigener Lebens-
kompetenz und divergierendem Fachwissen versuchen, sich mit den zwei
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japanischen Geschichten auseinanderzusetzen, stammen folgende, hier
der Kiirze wegen thesenhaft formulierte Erfahrungen und Einsichten.

Folgende thesenhafte Formulierungen haben sowohl Vor- als Nachteile.
Wichtige Vorteile sind ihre Fragwirdigkeit und ihre Besprechbarkeit.
Mégliche Nachteile sind ihr Geltungsdrang und ihr Absolutheitsanspruch.
Der Wert jeder These erweist sich in ihrer lebenserhellenden Bedeut-
samkeit. Thesen, die wirklich Thesen sein wollen, ertragen Antithesen und
sehnen sich nach Einsichten erweitemden Synthesen, die emeut zu
Thesen werden miissen...

1) Nicht die Thematik, sondern die Problematik und die Dramatik "Lehre
und Leben", "Ideal und Wirklichkeit", "stets und jetzt", "iiberall und hier",
“alle und ich" erzahlt R. Akutagawa anhand von zwei Geschichten, die als
asthetische Weisheitsliteratur zu charakterisieren sind.

2) Beide Geschichten erhellen in einem typisch japanischen Kontext, auf
den hier nicht ndher eingegangen werden kann, eine menschliche Er-
fahrung: "Jetzt geht es um mich”! Diese Erfahrung ist transkulturell, sie ist
eine anthropologale Konstante.

3) Beide Geschichten spielen sich irgendwie "unterwegs" ab: in einem
‘Durchgangstor’ und im 'Dickicht'. Sie haben ein hodegetisches und
poimenisches Anliegen. Hodegetisch: das Bemiihen um die Lebensge-
wiBheit von Frauen und Mannem, ihren Weg durchs Leben zu finden.
Poimenisch: das Bemiihen um das Wohlergehen der einzelnen. Es geht
um eine viale und vitale Lebensweisung: Es geht um den Menschen.

4) Beide Geschichten haben ein kritisch-emanzipatorisches Interesse: Sie
lassen erfahren, daB das Hantieren von Normsystemen "um des Men-
schen willen" nicht massenhaft und massiv sein darf, sondem
personenhaft und kreativ sein muB.

5) In ihrer besonderen Situation wissen die Greisin und der Mann in
"Rashomon" um die geltenden Normen: in der Gesellschaft und in ihrem
bisherigen Leben. Sie &ndermn und verbessern diese Normen. Sie ver-
antworten diese Anderung sich selbst gegeniiber: "Wenn nicht, so muB
ich sterben”, und den anderen gegeniiber: "Wer meine Lage gut kennt,
wird mir verzeihen".

6) Die ldentifizierungssympathie, die das einzelne Erzdhlungswerkstatt-
mitglied fir je die junge, die alte Frau und den Mann in "Rashomon”
aufbringt, ist sehr unterschiedlich: alles oder nichts, mehr oder weniger.
Sie ist wesentlich vom bewuBten oder unbewuBten Hantieren irgendeines
Normensystems abhdngig. Erfahrungsaustausch ermdglicht allmahlich
die Einsicht, daB das Handeln aller drei genannten Personen "aus Grin-
den der Vernunft" als sittlich gut und sittlich richtig bezeichnet werden
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kann, wenn man jeder und jedem das gleiche Recht einrdumt, das Leben
in die eigene Hand zu nehmen, das Beste aus der Situation zu machen.
Anders formuliert: in jedem Menschenleben sollte Platz sein fiir die Epikie,
fiir die Berichtigung der Normen, die zwar allgemein gefaBt werden, aber
doch nicht flachendeckend sind.

7) Menschliches Leben ist nicht setten ein Leben im Dickicht. Gelegentlich
bleiben menschliche Probleme ungelost, weil Menschen sei es aus fal-
scher Riicksicht auf andere Menschen, sei es in serviler Abhéngigkeit von
aligemeinen Normen, nicht den Mut aufbringen kénnen, eigensténdig und
souveran verantwortungsbewuBt zu handeln. In "Rashomon" haben die
drei Personen die Einsicht, daB gehandelt werden muB und daB sie keine
Handlungsalternative haben, wenn sie am Leben bleiben wollen.

8) Die Frage, ob diese drei die der Epikie eigene ethische Selbstindigkeit
haben, bleibt in der Erzahlunsgwerkstatt offen. Sie verantworten ihre Tat
vor allem nach dem Motiv: andere Menschen tun es auch, andere
Menschen verstehen mich, andere Menschen verzeihen mir. Die Epikie
schenkt Menschen eine souverdne Handlungskompetenz. Sie ist eine
Individualitdtskompetenz: der konkrete Mensch ist raumzeitlich fahig und
selbstberechtigt zu einem bestimmten Handeln, unabhéngig von der
Frage, ob andere Menschen auch so handeln, diese Handlung verstehen
kénnen oder zu verzeihen bereit sind.

9) Das Verhdltnis von der sozialen und personalen Dimension der Epikie,
der Berichtigung der Normen und Gesetze, der Gewohnheiten und
Gebrauche, ist psychologisch und psychoanalytisch noch weitgehend
ungeklart. Das Verhdltnis von autonomen und heteronomen Normen, von
autonomer und heteronomer Sittlichkeit ist es ebenfalls.

10) Selbstkenntnis, Selbstbestimmung und Selbstliebe sind und bleiben
rudimentdre Wirklichkeiten im Leben des Menschen. Fremdbewertungen
stoBBen dabei auf Grenzen: nur Gott, nicht der Mensch kann in das Herz
eines anderen Menschen schauen.

11) Der Mann in "Rashomon’" macht die Motivation der alten Frau "spét-
tisch" und "ironisch” verdéchtig. Ahnliche Mctivverddchtigungen traten
wahrend der Erzahlungswerkstatt ans Tageslicht. Man hat Schwierig-
keiten, um die Not des Mannes, der zum Kimonoraub kommt, serids zu
nehmen. Erst die Erw&hnung, daB die Erzdhlung dreimal erwahnt, wie der
Mann "seine ganze Aufmerksamkeit einem groBen Geschwiir auf seiner
rechten Wange widmet", zerbricht den emotionalen und ethischen Wider-
stand, sich mit diesem nicht mehr als Unmenschen erfahrenen Menschen
zu solidarisieren, ihn in seinem EntschiuB zu respektieren.
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12) Die Erzéhlung "Im Dickicht" thematisiert sowohl die Unméglichkeit der
Fremdbewertung: man kann nicht in die Haut eines anderen Menschen
schitipfen, als auch den Versuch dreier Menschen, diesmal zweier Man-
ner und einer Frau, am Leben zu bleiben. Ging es in der ersten Erzihlung
um das physische Leben, in dieser zweiten Erzéhlung geht es tiber das
leibhafte Leben hinaus um das soziale Leben. Es geht um die Frage, ob
man in der (japanischen) Gesellschaft noch ehrenhaft leben kann, nicht
umkommen muB, wenn man der Tétung und der Vergewaltigung, dem
Wollen und Nicht-Wollen keine eigene Interpretation gibt.

13) Beide Erzdhlungen sensibilisieren den Menschen fiir eine lebens-
langliche und authentische Auseinandersetzung mit der Frage, ob man
von den Handlungen, Gedanken, Gefiihlen, die man sich selbst "propter
se" erlaubt, sagen kann, daB sie gleichzeitig und gleichwertig "propter ho-
mines” vollzogen, gedacht, gefiihit werden? Mit der Epikie ist es wie mit
allem im Menschenleben: es geht um das Balancieren zwischen Nach-
stenliebe und Selbstliebe.
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Gundelinde Stoltenberg

Gottesbild und Gottesferne

1 Erfahrungen mit dem herkbmmlichen Gottesbild: ,Der Gott
der Vater“

1.1 Blitzlichter

Gott, besser: die abendldndische Gottesvorstellung der Christinnen und
Christen, ist im Schwinden begriffen. Bei manchen Menschen hinterlat
dieser Gott, da er sich fiir sie als falsch oder als Irmtum erwiesen hat, einen
Platz, der mit anderen wirklich oder vermeintlich sinntragenden Elementen
aufgefiillt wird. Bei anderen hinterldBt er gar nichts, keine Spur, keine
Trauer, weil er sich lacherlich gemacht hat und einfach (liberfliissig ist.
Oder er hinterlaBt, weil er unversténdlich, fern und zumutend ist, eine Lee-
re, die schmerzlich empfunden wird, weil man auf der Suche nach le-
bensstiitzendem Sinn ins Nichts greift. Oder aber die Gottesvorstellung
erzeugt durch ihr Nicht-schwinden-Wollen Wut: Wut auf einen Gott, den
man nicht mehr haben will, weil er nicht das ist, wofiir er gehalten wurde;
Wut auf einen Gott, der hartnéckig nicht weichen will, der sich trotzdem
von den Menschen zurlickzuziehen scheint, der chiffriert und dadurch un-
angreifbar wird; Wut auf einen Gott, der sich trotzdem so auszuwirken
scheint, daB Menschen benachteiligt oder gar unterdriickt werden, einen
Gott, der auf die Welt so einwirkt, daB er einem Teil der Menschheit niitzt,
einem Teil der Menschheit dazu dient, einen anderen Teil zu unterwerfen;
einen Gott, den die Geschichte der Gewinner unbeirrt und mit dem siche-
ren Gefiihl fir die eigene Starke aufgebaut hat; Wut Gber einen Gott, der
sich zu alledem herzugeben scheint, der sich gebrauchen I48t.

Ich will hier schreiben von der Wut auf den mannlichen Gott!, der jahr-
hundertelang den Mann dazu erméchtigt hat, der Kopf der Frau zu sein,
der so zugelassen hat, daB Frauen einer eigenen Lebensweise, ihrer ei-
genen Sprache und der Kreativitat eines personlichen, unmittelbaren und
gleichgestellten Gottesbezugs beraubt wurden. Im Lauf der abendlandi-
schen Geschichte wurden Frauen zu Séhnen Gottes und zu Briidem Je-
su; sie haben ihre Identitét als Frauen durch diesen Gott eingebiiBt. Was

" Vgl. zur Thematik des méannlichen Gottesbildes aus den zahireichen Publikationen
z.B. Hedwig Meyer-Wilmes, Zwischen lila und lavendel. Schritte feministischer Theo-
logie, Regensburg 1996; Helen Schiingel-Straumann, Denn Gott bin ich und kein
Mann. Gottesbilder im Ersten Testament — feministisch betrachtet, Mainz 1996.
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fir ein Gott ist das? Wenn dieser sich als Gott nur eines Teils der
Menschheit gezeigt hat, wenn durch seinen Namen Menschen an Leben
verlieren: Ist er dann der Gott, in dem die gute Ordnung der Welt und alle
Menschen gleich in Wiirde und Eigenstand geschaffen sind; der Goit,
dessen Befreiungstaten die biblischen Schriften verkiinden und ,der* im
Ersten Testament Mutter genannt wird?

1.2 Der fixierte Gott aus der christlichen Tradition

Die Entwicklung zu einem traditionell mannlichen Gottesbild ist nicht
weiter verwunderlich, wenn man bedenkt, daB unsere Heils- und Un-
heilsgeschichte, die Geschichte des christlichen Glaubens und der
christlichen Theologie von Mannern geschrieben wurde. Zu keiner
Zeit waren Frauen maBgeblich daran beteiligt. Zwar gab es hin und
wieder Theologen, die von einem weiblichen Anteil in Gott sprachen,
die den Geist als Liebe oder Mutter des Guten bezeichneten2, doch
diese Gottesvorstellungen wurden — obwohl sie z.T. von namhaften
Theologen wie Hieronymus, Origenes u.a. stammten — nicht weiter-
gegeben und entfaltet, sondern verloren sich im Lauf der Theologie-
geschichte schnell. Bis heute tun sich Theologen und auch Theolo-
ginnen schwer damit, ein weibliches Gottesbild gelten zu lassen. Z.B.
bezeichnen sie ohne sprachliche Umwege Gott als Vater, in seltenen
Féllen aber — und dann auch nur mit sprachlichen Sonderklauseln —
als Mutter. Sie ordnen Gott nur indirekt weibliche Eigenschaften zu:
Gott ist wie ein Mutter oder hat muitterliche Eigenschaften oder die
~Mutter* erscheint in Anflihrungszeichen, die andeuten, eigentlich kén-
ne man so nur in iibertragenem Sinn sprechen.® Die Sprache verrit,
daB Gott in ihrer Vorstellung zumeist selbstverstandlich ein Mann ist.
Ohne Bedeutung bleiben Uberlegungen, wie sprachlich und theolo-
gisch mit der Weiblichkeit Gottes umzugehen ist, sei es nun die Vor-
stellung eines zugleich méannlichen und weiblichen Gottes oder eines
weiblichen Anteils in der Trinitdt, ndmlich die Weiblichkeit des heiligen
Geistes.

Gottes- und Menschenbild sind eng miteinander verkniipit.# So be-
steht ein weiterer Aspekt, der sich aus der Tatsache ergibt, daB vor-
rangig Manner die Glaubensgeschichte von Frauen und Mannern ge-

2 Solche Beispiele werden in den verschiedenen Beitrdgen in ,Die Weiblichkeit des
Heiligen Geistes®, hg. von Elisabeth Moltmann-Wendel, Giitersloh 19985, genannt.

3 Vgl. als ein Beispiel unter vielen: Alfons Deissler, Die Grundbotschaft des Alten Te-
staments. Ein theologischer Durchblick. Véllig Uberarb. und erw. Neuausg. Freiburg
u.a. 1995, z.B. Gliederung, 3f.

4 vVgl. Schiingel-Straumann, a.a.0., 9f.
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schrieben und einen ménnlichen Gott festgeschrieben habenS, darin,
daB Frauen in ihrer tragenden Funktion fiir die Tradition des Glaubens
selten vorkommen. Zum anderen ist ein reales Frauenbild verschiittet
unter dem Bild der Eva, die — wie die Wirkungsgeschichte der Siin-
denfallserzéhlung im jahwistischen Schopfungsbericht in Gen 3 zeigt
— meist nur als das siindige Pendant zur ,reinen Jungfrau“ Maria as-
soziert wurde und wird.®

Um wieviel geringer war (und ist noch immer) das Zutrauen in die
theologischen Fahigkeiten von Frauen. Frauen mit Wissen und Ge-
lehrtheit wurden eher verddchtigt, mit dem Bésen im Bund zu stehen.
Zumindest miBtraute man ihnen und versuchte oft genug, sie zum
Schweigen zu bringen. So ging ihr Erfahrungs- und Kenntnisschatz
immer wieder verloren; authentische Frauenerfahrungen, ausgesagt
in ihrer Sprache und in ihren Bildern, konnten sich kaum durchgéngig
tradieren.

2 Von der Notwendigkeit der Korrektur konventioneller Got-
tes- und Menschbilder

Gottes- und Menschenbild beeinflussen und bestéarken sich wechsel-
seitig.” Die Ausgrenzung eines real-positiven Frauenbildes aus dem
Menschenbild wirkt sich als Deformation des Gottesbildes in Richtung
des Androzentrismus aus. Aus dem Gottesbild wird ein Teufelskreis;
denn ein ménnliches Gottesbild stdrkt wiederum die ideologisch-
einseitige Ansammlung von Ansehen und Macht bei den Mannern.
-Wenn Gott mannlich ist, muB ... das Mannliche Gott sein.“® Wenn al-
so Gott ménnlich ist, dann gehen Frauen unter, dann zahlen sie im Volk
dieses Gottes nichts.

5 Geschichtliches Beispiel fir eine erstaunliche Ausnahme ist die Gottesrede in der
LAltenburger Regel* aus dem frihen 16. Jh., einer Regula Benedicti fiir das Altenbur-
ger Frauenkloster. Darin wird Gott .fraw mueter* (Frau Mutter) genannt (John E.
Crean [Hg.], The Altenburg Rule of St. Benedict, A 1505 High German Version Adap-
ted for Nuns, St. Ottilien 1992). Dennoch bleibt diese Regula lediglich die Ausnahme,
welche die Regel des mannlichen Gottes ménnlicher Geschichtsschreiber bestatigt.

8 vgl. Luise Schottroff, Teil lll. Auf dem Weg zu einer feministischen Rekonstruktion der
Geschichte des frilhen Christentums, in: Dies./Silvia Schroer/Marie-Theres Wacker,
Feministische Exegese. Forschungsbeitrédge zur Bibel aus der Perspektive von Frau-
en, Darmstadt 1995, 173-248, hier 217-223; H. Meyer-Wilmes, a.a.0., 73-83.

7 Vgl. Martha Heizer/Karin Walter, Gottesbilder, in: Anneliese Lissner/Rita Silss-
muth/Karin Walter (Hg.), Frauenlexikon, Freiburg u.a. 1988, 463-473.

8 Mary Daly, Jenseits von Gottvater, Sohn & Co. Aufbruch zu einer Philosophie der
Frauenbefreiung, Miinchen 1980, 33.
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Dieser Teufelskreis muB durchbrochen werden. Wenn ich darangehe,
das konventionell-christliche, d.h. patriarchalistische Frauenbild, wel-
ches Frauen auf bestimmte Rollen festlegt, welches ihren Wert nach
der Ausflillung dieser Rollen bemiBt und welches sie in einer unter-
ordnenden Abhéangigkeit vom Mann hélt, in Frage zu stellen und
Frauen aus einem anderen Blickwinkel zu betrachten, dann muB ich
auch auf die Suche nach einem anderen Gottesbild gehen. Ange-
strebt werden muB ein reicheres, vielfltigeres Gottes- und Men-
schenbild, in welchem Gott und Mensch nicht mit ,Mann/mannlich”
assoziert und identifiziert werden. Es geht dabei jedoch nicht darum,
mannliche Gottesbilder, Gottesmetaphern der Bibel und der Tradition,
unterschiedslos ad acta zu legen und stattdessen eine Goéttin zu in-
stallieren. Ich will nicht meine Erfahrungen gegen die anderer Men-
schen ausspielen. Denn ich kann von Gott nicht unter Absehen der
Menschen reden, wenn es mir um die Entdeckung eines wahren
Gottesbildes geht. In die Rede, wer und wo Gott fiir mich ist, muB ich
die Grundannahme einschlieBen, daB alle Menschen, Mann oder
Frau, egal welchen Alters, seien sie reich oder arm, intuitiv oder re-
flektiert erfassend, das Recht haben, mit Relevanz zu sagen, wer und
wo Gott fiir sie ist.

Dennoch: Hier geht es mir um die Wiederentdeckung eines Gottes
unseres Glaubens, welcher Frau, Freundin und Mutter ist. (Richtig
waére es, hier auch ,Goéttin“ zu sagen; doch hat die ,Gottin“ bis heute
in der christlichen Theologie — auBer in der feministischen Theologie
— leider nichts von ihrem ,heidnischen“, zweifelhaften Ruf verloren.)
Es geht darum, die Unangemessenheit konventioneller Gottesrede
aufzudecken, in welcher die Weiblichkeit Gottes — im Ersten Testa-
ment trotz patriarchaler Strukturen und androzentrischer Sprache
noch vielfach greifbar® — unterschlagen wurde, um dann Platz zu ma-
chen fir neue, lebensnahe, phantasievolle, poetische Bilder eines
Gottes, vor dem bzw. vor der alle Frauen wieder ihren urspriinglichen
Platz einnehmen diirfen — gleichurspriinglich mit den Mannern. Es
geht also um eine Verdnderung zugleich des Gottesbildes und des
Menschenbildes.

9 Vgl. Heizer/Walter, a.a.0., 465-466.
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3 Gottesbilder sind zu Gétzen geworden

3.1 Israel zwischen Gott und Gdtzenbildern

Im Babylonischen Exil (6. Jh.v.Chr.) war das israelitische Volk darauf
angewiesen, seine Brduche und Sitten zu pflegen, um so in fremder
Umgebung die Identitat zu bewahren. Es setzte den Gott der eigenen
Geschichte gegen die fremden Gatter der Unterdriicker ab. Die Ver-
ehrung (fremder) kultischer Gétterbilder, von Menschen handwerklich
gemachter Bilder (das in diesem Zusammenhang verwendete hebréi-
sche Wort fiir Bild bedeutet Figur aus Holz, Stein oder Metall), wurde
als Gétzendienst verworfen. Gotzen waren fir Israel leblose Figuren,
die Menschen (fremder Religionen) sich schafften nach ihrem eigenen
Bild, etwas Endliches und Beherrschbares. Dagegen sprach der is-
raelitische Glaube an einen Gott, der sich der Verfligung der Men-
schen entzieht, sich ihnen aber frei offenbart, um ihr Leben zum Gu-
ten zu leiten. Israel machte an sich selbst die Erfahrung, daB eine
Stérung der Gottesbeziehung einhergeht mit der Stérung zwischen-
menschlicher Beziehungen, daB die Verehrung der Gétzen zur Ver-
kiimmerung menschlicher Wiirde, zur Verkehrung der Sitten, zur Ver-
kehrung der rechten und gerechten Ordnung Gottes fiihrt. Im ganzen
6. Kapitel des Buches Baruch werden der Gétzendienst und seine
Folgen in eindringlichen Bildern vor Augen geflihrt, die an Deutlichkeit
nichts vermissen lassen. Auch die ibrigen Schriften des Ersten Te-
staments belegen unentwegt, wie Israel selbst vom Glauben an Gott
abfiel, um den attraktiven, sichtbaren fremden Gottern zu dienen, wie
zerstorerisch sich dieser Abfall fiir die einzelnen und fir das Volk als
ganzes auswirkte — seelisch, kérperlich und sozial — und wie Prophe-
ten immer wieder gegen den Gétzendienst predigten, indem sie an die
lebenspendenden Heilstaten Gottes bzw. die Heilserfahrungen des
Volkes Gottes erinnerten.

3.2 Die unerkannten Gétzen in der Theologie: Gottesbegriffe

Die ersttestamentlichen Schriften lassen es als eine wesentliche
Komponente von Gétzenbildern erkennen, daB aus irgendeinem Ma-
terial eine (fremdreligiése) Gottesfigur hergestellt wird. Ein gewisser-
maBen ,materialisiertes* Gottesbild liegt jedoch auch dann vor, wenn
Gottesbegriffe erstarren, unflexibel werden, wenn sie absolut gesetzt
werden ohne Beachtung der mannigfaltig verschiedenen Wirklichkei-
ten von Menschen, wenn sie zu handhabbaren gedanklichen Stand-
bildern, zu Konstrukten werden, die — in welcher Weise auch immer —
menschlichem Eigennutz dienen. ,Der Gott des fixen Begriffes ge-
geniiber dem Gott der stets wachsenden Erfahrung als einer lebendi-
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gen, unendlichen, unbegreiflichen und unsagbaren Wirklichkeit und
Person, dieser Gott des fixen Begriffs ist eines dieser Gétzenbilder,
das wir vermutlich immer wieder auch bei uns entdecken kénnen.“10
Solche Gotzenbilder erschweren uns die Offnung fiir die Wahrheit, die
Erfahrung des Géttlichen. Verhaken sich solche falschen Gétter in
unserem Denken, erschweren sie auch das wissenschaftliche Reflek-
tieren Uber das Géttliche. Die exklusive Fixierung Gottes in Begriffen
ist also eine ,Tat‘, die Gétzen an die Stelle von Gott setzt.

Eine andere ,Tat“ der Vergbtzung ist der MiBbrauch des Namens
Gottes, der friihere Zeiten wie auch unsere Zeit zur Unheilsgeschichte
macht — die Erschaffung eines ,Gottes" zum Eigennutz und zur An-
sammlung eigener Macht. Im Namen dieses Gétzen konnte Unheil
geschehen, in der Vergangenheit wie heute, ganz offensichtlich wie
auch versteckt zerstorerisch, aus falschem Glaubenseifer wie aus be-
wuBter Manipulation. Es versammelte sich unter einem bestimmten
Gottesbild der Fanatismus von Glaubensspaltungen, Kreuzziigen, In-
quisition, Hexenverbrennungen. Heute ist es das #ngstliche Glau-
bensverstédndnis, aus dem Lehrverbote und Schweigegebote folgen.

Zu allen Zeiten benutzten die Starken — diejenigen, die verfiigen iiber
die Definition von Gut und Bése, die Uiber die Schwachen Macht aus-
liben bis zur Entscheidung tiber Leben und Tod — den Namen Gottes,
um damit Strukturen zu festigen, die ihnen selbst dazu verhalfen, ihre
Reiche aufzubauen; so wurden sie zu den Méchtigen, die ihre Herr-
schaft mit Rechtfertigungen wie ,Gottes Wille*, ,Gott wohigefallig*,
.géttlichen Rechts” legitimierten. Im Namen Gottes konnten auf der
anderen Seite Menschen unterdriickt, kleingehalten, veréingstigt und
ihrer Wiirde beraubt werden. Das zeigt sich am Schicksal ganzer V&l-
ker wie an dem der Indianer Nord- und Siidamerikas oder der
Schwarzen; das zeigen aber auch die Lebensbedingungen einzelner
Personen und Personengruppen wie z.B. der homosexuell Liebenden.
In besonderer Weise zeigt sich der unterdriickerische Gebrauch des
Gottesnamens auch fiir die Frauen; im Namen Gottes sprach man
Frauen sogar die Seele ab, degradierte sie zu Wesen ohne Eigen-
stand und Willen.

Gottesbilder erweisen sich als Gotzen, wenn sie nicht notwendend
sind, wenn sie egoistische Interessen fordern statt das Wohl aller
Menschen, wenn sie rein denkerischer Spekulation dienen, ohne ,Le-
bensmittel”, Ausdruck fiir eine/n Gott des Lebens zu sein. Der in der
christlichen Tradition gewordene Gott scheint viel mehr unserem Den-

10 Karl Rahner, Gétzenbilder, in: Karl Lehmann/Albert Raffelt (Hg.), Rechenschaft des
Glaubens. Ein Karl Rahner-Lesebuch, Freiburg u.a. 1979, 130f., hier 130.
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ken zu entspringen als unserer Erfahrung; er wird definiert, verordnet
und sanktioniert. Erlebt wird ein vorschreibender und vorgeschriebe-
ner ,Gott“, nicht eine beschriebene Erfahrung mit Gott, nicht eine pro-
phetische Erinnerung an die befreienden Heilstaten Gottes, die Heil
jetzt und fiir die Zukunft verheiBen und deshalb Hoffnungszeichen
sind. Gott, mit dem/der Menschen heilende und befreiende Erfahrun-
gen machen und davon anderen Menschen weitererzihlen, ist in un-
bestimmte Ferne abgedréngt. Zuriick bleiben die Liickenfiiller, Gét-
zenbilder. Sie schleichen sich berall ein. Theologie und Kirche sind
geradezu Nistplatze fiir sie: ,,... ist nicht dort zu oft ein Gétzenbild ...,
wo man die Religion, den Glauben, die Kirche, die Botschaft Jesu
Christi ... zum Beruf gemacht hat? ...Wenn wir meinen, es miisse al-
les sinnvoll und begreifbar sein; ... wenn wir meinen, wir kdnnten mit
einem Handbuch der Moral oder irgendwelchen anderen, noch so ...
richtigen Begriffen, Normen, Prinzipien unser Dasein so gestalten,
daB es reibungslos in sich ablauft; wenn wir meinen, wenn und weil
wir Gott dienen, miisse er uns zu Diensten sein ... — (iberall steht
hinter diesen Tduschungen unseres Lebens ein falsches Gottesbild ...
Wenn diese Bilder zertriimmert werden durch Gott und sein Leben,
durch seine Fiihrung ..., dann verschwindet nicht Gott, sondern ein
Gotzenbild.“11

4 Der Sinn des Bilderverbots: Heilsame Gottesferne

4.1  Das ersttestamentliche Bilderverbot

In der Exilszeit, in einer Zeit also, in der sich Israel mit den Einfliissen
fremder Religionen verstérkt auseinandersetzen muB, kommt es zum
ausdriicklichen monotheistischen Bekenntnis. Eine Konsequenz ist
die Formulierung des Bilderverbots12, iiberliefert z.B. in Ex 20,4: ,Du
sollst Dir kein Gottesbild machen und keine Darstellung von irgend
etwas am Himmel droben oder auf der Erde unten oder im Wasser
unter der Erde.“ Das hier verwendete hebraische Wort fiir Bild bezieht
sich auf handwerklich hergestellte Bilder. Gemeint sind damit Gotter-
figuren in Gestalt von Menschen, Tieren oder Dingen aus der Natur.
Das Verbot war sowohl gegen die Darstellung von Fremdgottheiten
als auch gegen die Jahwehs gerichtet.® Gétterfiguren spielten in den

"' Rahner, a.a.0., 130f.

12 vgl. Silvia Schroer, Teil Il. Auf dem Weg zu einer feministischen Rekonstruktion der
Geschichte Israels, in: Schottroff/dies./Wacker, Feministische Exegese. (Anm. 6), 81-
172, hier 131-134; vgl. zur Monotheismuskritik ebd., 161-164.

13 vgl. z.B. Josef Scharbert, Exodus (= Die Neue Echter Bibel), Wiirzburg 1989, 83.

117



G. STOLTENBERG GOTTESBILD UND GOTTESFERNE

religidsen Kulten der Nachbarvélker Israels eine zentrale Rolle. Sie
wurden verehrt und angebetet, da man glaubte, daB Gottheiten Besitz
ergreifen wiirden von den fiir sie geschaffenen Formen. Ein solcher
Glaube muBte dem sich monotheistisch entwickelnden Gottesver-
standnis Israels widersprechen, nach welchem sich Israels Gott als
einziger und als lber die fremden Gottheiten erhaben erwiesen hat,
liber Gottheiten, die so zerstérbar sind wie ihre figiidichen Bilder. ...
beim Bilderverbot geht es nicht um die Sinnlichkeit von Kunst und
Kultur, sondern um die gefdhrliche Sinnlichkeit des Kultes und der
Religion. Weil es die Anbetung von Kultbildern und Kultsymbolen, die
Gott darstellen oder gegenwartig setzen sollen (‘ex opere operato’),
verhindern will, verbietet es deren Anfertigung ... Das biblische Bilder-
verbot ist historisch und theologisch untrennbar mit dem Fremdgétter-
verbot verbunden.“14

Das Bilderverbot steht gleichzeitig in einem Bedingungszusammen-
hang mit dem Gedanken der Verborgenheit der Gottesoffenbarung in
Kult und Geschichte. Es macht deutlich, daB Gott jenseits aller Bilder
.wohnt“ und ein geheimnisvoller Anderer ist.’> Trotzdem ist Israels
Gott kein abwesender Gott. Jahweh zeigt sich in Ereignissen, in Er-
fahrungen von Gottes Erbarmen. Das Bilderverbot verweist — jenseits
der vermeintlichen Sicherheit und GewiBheit sichtbarer (Fremd-)Gott-
heiten — auf die in Heilstaten erwiesene Anwesenheit Gottes in Israel.
Durch diese Heilstaten schafft sich Jahweh seinen Offenbarungsrah-
men bei den Menschen, entzieht sich zugleich aber geheimnisvoll.
.Was Gott ins Menschliche iibersetzt, das verbirgt ihn zugleich als
Gott.“1® Die ,Ubersetzung Gottes ins Menschliche* bleibt gleichwohl
notwendig. Soll das Volk etwas vom Heil Gottes spiiren kénnen, muB
es sich seiner vielfiltigen Heilserfahrungen in vielfaltiger Weise, auch
in bildhaften Vorstellungen und Metaphern, erinnern und diese Erinne-
rung durch seine Geschichte hindurch tradieren.!” Aber diese Erinne-
rung erweist sich in ihrer Authentizitat darin, daB sie die Unverfligbar-
keit Gottes fiir egoistische menschliche Interessen bewuBt halt. Beim
Bilderverbot kann es also nicht darum gehen, jede Veranschaulichung

4 Erich Zenger, Das biblische Bilderverbot — Wachter der biblischen Gotteswahrheit, in:
KatBl 116 (1991) 381-388, hier 382.

15 vgl. Heizer/Walter, a.a.0., 466.

8 Christian Link, Das Bilderverbot als Kriterium theologischen Redens von Gott, in:
ZThK 74 (1977) 58-85, hier 67.

17" Interessant ist die Beobachtung, daB gerade in der Exilszeit z.B. der Prophet Hosea
vom mitterlichen Gott spricht (Hos 11,1ff.; vgl. auch Jes 66,13); Alfons Deissler weist
in diesem Zusammenhang darauf hin, daB die hebrdische Wurzel von ,Erbarmen*
etymologisch verwandt ist mit dem Wort ,MutterschoB“ (Deissler, a.a.0., 120). Vgl.
v.a. ausfiihrlich dazu Schiingel-Straumann, a.a.0., 63-71.
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Gottes und seiner Zuwendung auszuschlieBen. AuszuschlieBen ist
vielmehr, daB in diesen Gottesbildern das Verfligenwollen der Men-
schen auf Gott ausgeweitet wird. Deshalb gehért zu dieser Rekon-
struktion der Erinnerung bildhafter Gottesvorstellungen auch die kriti-
sche Korrektur der Redzuierung dieser Erinnerung auf ausschlieBlich
mannliche Gottesmetaphern, da in einer derartigen Reduzierung eben
das Verfligungsinteresse von Menschen in Form der Stiitzung patriar-
chalisticher Strukturen zum Tragen kommt. Weil sich die Erinnerung
der Gottesvorstellungen am MaB der Heilszuwendung Gottes und
nicht am Vorstellungsinteresse von Menschen ausrichten muB, gehé-
ren in die Heilserfahrung Israels die Erfahrungen Gottes als Mutter,
als Erbarmende hinein. Erst dann ist eingelést, daB solche notwendi-
gen Gottesbilder keine spekulativen oder magischen Ideen sind, son-
dern Ausdruck erfahrener und erhoffter Gottesgeschichte. 18

Es gilt jedoch auch, das Bilderverbot in Ex 20,4 in seiner Gesamtheit
wahrzunehmen und bis in seine Konsequenzen weiterzudenken. Das
Verbot gilt nicht nur fiir die Darstellung Gottes, sondern auch fiir die
Darstellung dessen, was auf und unter der Erde ist. Folglich sind auch
die Menschen und die gesamte Natur in das Verbot eingeschlossen.
Darin ist angedeutet, daB ein Mensch der Verfligungsgewalt eines
anderen Menschen entzogen ist. Die Beziehung bzw. das Zusammen-
leben von Menschen ist gemaB dem Bilderverbot und somit nach ei-
nem anderen Modus zu gestalten als dem, in dem sich die einen
Menschen Vorstellungen von anderen Menschen machen und auf-
grund von Herrschaftsstrukturen diese anderen auf Vorstellungen
festlegen und danach zu leben zwingen. 19

4.2 Eine heilsame Gottesferne der Theologie

Mit dem Géttlichen, mit der Rede von und zu ihm, muB vorsichtig umge-
gangen werden — selbst auf die Gefahr hin, daB die gesprochene oder
geschriebene Gottes(an)rede vorldufig und unbeholfen wirkt. ,Wir sind
starker, wenn wir warten, als wenn wir ihn besitzen. Wenn wir Gott
besitzen, so reduzieren wir ihn auf den kleinen Ausschnitt, den wir von

8 vgl. Zenger, a.a.0., 381.

% n beeindruckender Deutlichkeit ist der gleichzeitige Bezug des Bilderverbots auf Gott
und die Menschen formuliert in der Philosophie Emmanuel Lévinas’. Mit seinem
Kernmotiv der ,Verantwortung fir den Anderen“ grenzt er sich vom abendléndisch-
rationalistischen Denken ab, in welchem die Person in den verobjektivierten Schema-
ta der Vorstellungen Uber sie wahrgenommen wird, und fordert stattdessen die radika-
le Achtung vor dem anderen Menschen und seinem Anderssein ein.

119



G. STOLTENBERG GOTTESBILD UND GOTTESFERNE

ihm ... begriffen haben, und wir machen aus ihm einen Gétzen.“? Die
Brisanz des ersttestamentlichen Bilderverbots bleibt. Es warnt davor, Gott
nach eigener MaBgabe in feste Formen zu gieBen und somit verfiigbar zu
machen. Deshalb scheint es mir nicht nur legitim, sondern treffend und
sinnvoll zu sein, das biblische Bilderverbot auf unsere fixierten Bilder
und Begriffe Gottes anzuwenden. ,Der Versuch, das Absolute wahr-
haft, ndmlich in seinem Begriff zu fassen, geht erheblich iber die
Geféahrdung hinaus, der das Bilderverbot an Ort und Stelle wehren
sollte.“! Begriffe sind endliche, wiBbare GréBen; sie sind deshalb nur
Ausschnitte aus situativen Wirklichkeiten. Gottesbegriffe finden ihre
Grenze dort, wo sie Gott auf einen solchen Ausschnitt ein- und folg-
lich aus anderen Wirklichkeitsbereichen ausgrenzen, folglich dort, wo
Menschen andere Erfahrungen machen. Die Absolutsetzung eines
Gottesbegriffs bedeutet die Reduktion auf einen kleinen Ausschnitt
der Wirklichkeit und damit die Verletzung der aus der Gottunmittelbar-
keit hervorgehenden Wiirde aller Menschen, die andere Gotteserfah-
rungen machen als diejenigen, die in dem verabsolutierten Gottesbe-
griff ausgesagt sind. Der absolute Gebrauch eines Gottesbegriffs ist
ein Verfligen Gber diese Menschen, eine Aberkennung des Rechts auf
eigenstandiges, relevantes Reden von Gott. Insofern wirkt sich spe-
ziell die Ausgrenzung weiblicher Gottesbilder als Ausgrenzung des
weiblichen Menschenbildes aus.

Kriterium theologischen Redens von Gott ist das Bilderverbot ... in
dem Sinn, daB es der spezifischen Gefdhrdung jeder Epoche begeg-
net, den Begriff Gottes nach dem Bild der eigenen Gegenwart, ihrer
Bed(irfnisse und Moden, zu formen. Es will — fiir jede Gegenwart neu
— Gott in der Welt Raum schaffen.“2 In einer durch ,Bilderverbot*
entstandenen heilsamen Gottesferne, einer ,Gottesfinsternis“ (Martin
Buber), in der wir Gott nicht haben, ist unser ,Warten auf Gott, unsere
Gottlosigkeit, ... die Suche nach einer Sprache und einem Stil, durch
die wir in die Lage versetzt werden konnen, wieder vor ihm [Gott] zu
stehen ...“3, Eine Theologie, die sich der heilsamen Gottesferne aus-
setzt, hitte die Chance, Ausgrenzungen im Bild Gottes und der Men-

20 paul Tillich, Gott besitzen, in: Ders., Religidse Reden, Bd. 1, Stuttgart 1952, 165ff., zi-
tiert nach: Auf der Suche nach dem unfaBbaren Gott, erarb. von Rudolf Walter/Albert
Raffelt (= Franz Bdckle u.a. [Hg.], Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Teil-
band 37), Freiburg u.a. 1984, 59.

21 Link, a.a.0.,61.

2 Link, a.2.0., 77.

2 W. Hamilton, ,Death of Theology" in den Vereinigten Staaten, in: PTh 56 (1967)
353ff., zitiert nach: Walter Kern/Walter Kasper, Atheismus und Gottes Verborgenheit,
in: Franz Bdckle u.a. (Hg.), Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Bd. 22,
Freiburg u.a. 1982, 27.
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schen zuriickzunehmen, so daB Manner und Frauen ihre gleichur-
spningliche Wiirde zurlickerhalten und zu einem Verhiltnis zueinan-
der zu finden, in dem sie auf der Basis einer Gleichstufigkeit ihres so-
zialen Status und ihrer Lebensmdéglichkeiten vor Gott stehen.

5 Die gute Ordnung Gottes und die Verantwortung der
Theologie

5.1 Der erste Schopfungsbericht ( Gen 1-2,4a)

Wo kann theologisches Reden von den Menschen und von Gott neu
beginnen? Wir miissen in den biblischen Schriften zuriickfragen, dort,
wo wesentliche Aussagen Uber die Menschen in ihrem Verhiltnis zu-
einander und zu Gott gemacht werden. Da die biblischen Schriften in
ihrer Aussagegestalt von einem androzentrischen Gottes- und Men-
schenbild geprégt sind, bedarf es einer Revision der Hermeneutik der
Schriften, und zwar im wirklichen Sinn von ,Adam und Eva“ an, so
daB wir auf den Gehalt einer Gottesoffenbarung stoBen, in der das
gleichurspriingliche Stehen vor Gott flir Manner und Frauen zum
Ausdruck kommt, in der dann auch, entsprechend dem Konnex von
Gottes- und Menschenbild, ein Miteinander-Leben von Frauen und
Mannern in gegenseitiger Unverfiigbarkeit, in gleicher Berechtigung
zur Umsetzung von Lebensvisionen in Lebenskonzepte, in gleichma-
Biger Verteilung der Zugange zu Lebensméglichkeiten vorgezeichnet
ist.

Ein solcher Ankniipfungspunkt ist fiir mich der erste Schépfungsbe-
richt.24 Der priesterschriftliche Text in Gen 1-2,4a, der wie die Formu-
lierung des Bilderverbots aus exilischer Zeit stammt, steht wie ein Ti-
tel programmatisch am Anfang der Biicher des Ersten Testaments. In
eine chaotische Zeit hinein, in der Israel durch den Verlust der Eigen-
staatlichkeit und Freiheit, durch den Verlust Jerusalems und des
Tempels auch seine Orientierung fiir die Lebensordnung, seine Ge-
schichte zu verlieren droht, wird dieser Text geschrieben als Zeichen
der Freiheit der Ebenbilder Gottes, als Zeichen der Ruhe und des
Ausruhens und als Zeichen der Hoffnung. Der Text will durch die
Darstellung der guten Ordnung Gottes den Sinn des Lebens sichtbar
machen.

Die Verse 1,26-28 beschreiben die Erschaffung der Menschen: ,Und
“elohim (Gott) sagte: ‘LaBt uns Menschen machen als unser Bild: et-

24 vgl. dazu ausfiihrlich Schingel-Straumann, a.a.0., 9-20.

121



G. STOLTENBERG GOTTESBILD UND GOTTESFERNE

wa in unserer Gestalt, damit sie herrschen ... Und es erschuf ‘elohim
‘adam als sein Bild / als Bild ‘elohims schuf er ihn / mannlich und
weiblich schuf er sie. ... Und es segnete sie ‘elohim / und es sprach
zu ihnen ‘elohim: Seid fruchtbar ... und unterwerft sie [die Erde] und
herrscht ..."25 Das in diesem Abschnitt verwendete Wort “adam, das
es nur im Singular gibt, bezeichnet nicht das Einzelwesen ,Mann“
oder gar den ,Mann Adam®, sondern es wird als Kollektivbegriff fiir
-Menschheit* eingesetzt. Das bedeutet, ,daB ‘adam gerade dieses
Urzeitliche, das Allgemein- und allgemeingiiltig Menschliche ausdriik-
ken will. ... Die Betonung bei ‘adam, das nie ein selbsténdiges ... In-
dividuum bezeichnet, liegt auf der Abhéngigkeit von Gott.“26

Auffallend ist der BeschluB Gottes, Menschen zu schaffen (1,26).
Gott erscheint hier nicht als einsamer Gott, er tritt in einer Vielheit, im
Plural auf. Es ist wohl der himmlische Hofstaat, der Bereich des Gétt-
lichen gemeint.2” Wenn “elohim nun ein dem Géttlichen Zhnliches Bild
erschafft, so schafft er die Vielheit der Menschheit. ,Dem Géttlichen
entspricht der Mensch, und zwar in seiner Ganzheit.“® Dabei ist die
Erschaffung als ménnliche und weibliche Menschen in die urspriingli-
che Schépfung Gottes hineingenommen. ,Der Mensch als Ganzes, in
seiner weiblichen und méannlichen Ausprégung, ist Bild Gottes.“

Fir Bild“ steht in Gen 1 ein anderes Wort als im Bilderverbot. ,Bild
Gottes* bedeutet in Gen 1 etwa ,Stellvertreter Gottes“. Dies wird er-
lautert in 1,28: Gott libergibt den Menschen (gemeinsam) die Herr-
schaft seiner Schopfung. Da Gott in "adam alle Menschen als sein
Bild geschaffen hat und so in allen Menschen gegenwdrtig ist, kann
mit dem Herrschaftsauftrag nur gemeint sein: gemeinsame Verwal-
tung der Schopfung und freier, kreativer Umgang mit ihr in der guten
Ordnung, die Gott ihr gegeben hat, d.h. in gegenseitiger Achtung aller
Menschen als Bild Gottes und in der Achtung der Erde als gemein-
sames Gut aller, fiir das alle gleichermaBen Verantwortung tragen.
Das schlieBt z.B. die Ausbeutung der Natur aus. Es schlieBt vor allem

25 schiingel-Straumann, a.a.0., 13ff.

26 Schiingel-Straumann, a.a.0., 12.

27 vgl. Josef Scharbert, Ausgewahite Themen der Theologie des Alten Testaments mit
ausfihrlicher Bibliographie. |.Teil: Gott im Alten Testament, Minchen 1982, 115f. —
Der Plural Gottes kann auch als Hinweis darauf dienen, daB der Glaube Israels in
vorexilischer Zeit nicht rein monotheistisch formuliert war. Jahweh war kein einsamer

. Gott; es gab neben Jahweh Gottheiten, die aus der Vermischung verschiedener Kul-
turen stammten (vgl. Silvia Schroer, In Israel gab es Bilder. Nachrichten von darstel-
lender Kunst im Alten Testament, Freiburg-Schweiz/Géttingen 1987, 13-15).

28 gchiingel-Straumann, a.a.0., 12.

2 gchiingel-Straumann, a.a.0., 15.
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aber aus, daB Menschen (iber andere Menschen, Manner (iber Frau-
en herrschen. ,Wenn der Mann (iber die Frau herrscht und diese un-
ter solcher Herrschaft und ihrer Bezogenheit auf den Mann zu leiden
hat, dann ist dies nicht schépfungsgemaB, dann ist dies eine Perver-
sion der urspriinglichen Ordnung.“30

Die Erschaffung der Menschen in unterschiedlicher Geschlechtlichkeit
berechtigt nach den Bildern des Schépfungsberichts in keiner Weise
zu einem Dualismus im Sinn der Aufspaltung des Menschen bzw. der
Menschen in ,ménnlich = Geist, Verstand ...“ und ,weiblich = Kémper-
lichkeit, Gefiihl ...“ Sie berechtigt nicht dazu, fiir einen Menschen eine
engere Nahe zu Gott zu behaupten als fiir einen anderen. Die Men-
schen sind nach dem Schépfungsbericht in Beziehung zueinander ge-
schaffen; trotzdem berechtigt dies nicht dazu, die Geschlechtlichkeit
dahingehend zu interpretieren, daB Mann und Frau nur zusammen,
komplementér die Ebenbildlichkeit Gottes darstellen wiirden, jede/n
fir sich also nur als unvollkommenes Bild Gottes zu sehen. Ausge-
sagt ist in Gen 1 — frei von jeglicher Festlegung oder Wertung —, daB
sich die Fille Gottes in der Erschaffung mannlicher und weiblicher
Menschen spiegelt. Jeder Mensch fiir sich ist Bild, ,Metapher Gottes
in je eigener Weise.

Das impliziert umgekehrt, daB wir nicht anders kénnen, als in unseren
je eigenen Bildern von und mit Gott zu sprechen, daB folglich die Re-
de von und mit Gott in weiblicher Sprache und Symbolik notwendig
und ebenso urspriinglich ist wie die Rede vom ,Vatergott“. Es wurde
aber im Laufe der Geschichte vergessen, daB das Weibliche eine an-
gemessene Wirklichkeit der Reprasentation Gottes ist. Die Rede von
Gott muB sich messen lassen an der Beachtung des unterschiedli-
chen Seins und der Gleichurspriinglichkeit und Gleichunmittelbarkeit
aller Manner und Frauen vor Gott. Wo dies miBachtet wird, ist die
gute Ordnung Gottes gestért und bewirkt Unheil fiir alle 31

5.2 Die Verantwortung der Theologie

Eine Rede von Gott, eine Theologie, wird dann der guten Ordnung
Gottes gerecht, wenn sie die in den vielen und vielschichtigen Bildern
der Menschen von Gott gelegene Wahrheit wahmimmt, zur Sprache
bringt und als lebensrelevant aufweist und wenn sie sich somit in dem
Sinn als wahrhaftig erweist, daB sie die im Leben der Menschen er-

30 Schiingel-Straumann, a.a.0., 18.

31 vgl. Marie-Theres Wacker, Teil |. Geschichtliche, hermeneutische und methodologi-
sche Grundlagen, in: Schottroff/Schroer/dies., Feministische Exegese (Anm. 6), 1-79,
hier 38-42.
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spurten, symbolisierten oder artikulierten Wahrheiten achtet. Zu lange
hat die Theologie unter dem Selbstanspruch einer ,wahren Theologie*
sich dadurch zu bewahren versucht, daB sie die Menschen einseitig
zur Achtung vorgegebener, vom vielschichtigen Leben unabhingig
definierter Wahrheiten anhielt, und zu lange ist durch diesen Anspruch
der Achtung von Wahrheiten die Reduzierung der theologischen Rede
von Gott auf patriarchalistisch vereinseitigte Vorstellungen bzw. um-
gekehrt die Ausblendung weiblich gepragter Sprachformen, Meta-
phern und Inhalte sanktioniert worden. Unter dem Anspruch der guten
Ordnung Gottes kommt der Theologie die Verantwortung zu, die pa-
triarchalistisch uniformierende Reduzierung der Rede von Gott aufzu-
brechen und der wirkm&chtigen Artikulation weiblicher Rede von Gott
Raum zu geben. Diese Verantwortung der Theologie kommt zum
Ausdruck, wenn Hildegund Keul schreibt: ,Eine gute Metapher lebt aber
davon, daB sie eine Botschaft verkiindet, ohne daB sie erklirt werden
muB. Sie hat von sich selbst her offenbarende Kraft. Wer Gott als Vater
bezeichnet, muB jedoch ausftihrlich erkldren, was er oder sie damit meint;
ansonsten wird das Bild im Rahmen des Patriarchats verstanden. Aus
diesem Grund muB die Theologie nach neuen Metaphem suchen, die
dieselbe offenbarende und befreiende Kraft haben wie ‘Gott Vater” zur
Zeit Jesu. Diese Aufgabe, neue Namen Gottes zu finden, ist ... die Aufga-
be der Theologie als Theologie. Es gibt immer eine Differenz zwischen
der vorgegebenen Rede von Gott und der Herausforderung, die in den
spezifischen Problemen einer Zeit liegt. Um eine Briicke zwischen der
traditionellen Rede von Gott zu den Problemen der Zeit zu schlagen, muB
die Theologie metaphorisch werden. Die Rede von Gott ist metaphorisch,
oder sie ist keine Theologie. Wo von Gott materialistisch geredet wird,
geht es nicht um Gott, sondern um einen Gétzen. ... Theologie als Rede
von Goitt hat die Aufgabe, aufgrund der neuen Erfahrungen einer jeden
Zeit neue Metaphemn fiir Gott zu finden. Neue Erfahrungen fordem neue
Metaphern fiir Gott. Metaphern sind kein schmiickendes Beiwerk der ei-
gentlichen Theologie, sondern sie sind ihr Kem. ... Aus der Perspektive
der Erfahrungen, die Menschen in ihrer Zeit machen, wird Gott neu be-
nannt. Was heute ansteht, ist die Benennung Gottes aus der Perspektive
der Frauen, die sich als unterdriickt erkennen und gegen diese Unter-
driickung angehen. Bei der Suche nach neuen Metapherin] liegt der Aus-
gangspunkt bei den Erfahrungen, die Frauen heute im Patriarchat ma-
chen. Als wen erfahren Frauen Gott auf inrem Weg der Befreiung?"32

Neue Gottesmetaphern, Gottesbilder entstehen aus gemeinsam oder
individuell erfahrenen Gottesgeschichten. Diese drdngen danach, mit-

%2 Hildegund Keul, Menschwerdung durch Beriihrung. Bettina Brentano-Amim als Wegberei-
terin fUr eine feministische Theologie, Frankfurt 1993, 308.
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geteilt und ausgetauscht, tradiert zu werden. Im Héren und Erzihlen
von Gottesgeschichten wachsen zum einen die Méglichkeiten und die
Vielfalt, Zugang zu Gott zu finden, und zum andern die Méglichkeiten,
eigene Erfahrungen in Sprache und Bildern auszudriicken.

Nochmals: Es bleibt die Frage, wie wir angemessen mit dem Géttli-
chen umgehen, wie wir es angemessen in Sprache fassen. Im Spre-
chen von und zu Gott muB es uns um Wahrheit, um wahrhaftiges
Sprechen gehen. Gottesbilder sind nicht beliebig; es hdngen unsere
Bilder von den Menschen und unsere Vorstellungen vom Leben dar-
an. Deshalb missen wir uns fragen lassen: Zeigen die Bilder, die wir
von Gott entwickeln, wirklich Gott oder zeigen sie nur die eigenen,
egoistischen Wunschvorstellungen und Projektionen? ..... bringt nicht
... die uralte Scheu vor der Eigenméichtigkeit des Gottesbildes die be-
griindete Sorge zum Ausdruck, daB der, der sich ein Bild macht von
dem, was im Himmel oder auf Erden ist, nicht die Welt findet oder
Gott, sondern immer wieder nur sich selbst?“3® Was zeigt uns, daB
wir auf der Gottessuche nicht wieder bei uns (im Sinn der Projektion)
gelandet sind? Eine allgemeine Richtungsanzeige kdnnte sein: ,Von
Gott reden heiBt: Gott vor der Welt zu verantworten. Die Welt gehért
konstitutiv in jede theologische Aussage mit hinein ... Das Bilderverbot
schlieBt eine Verwechslung Gottes mit einem Stiick Weltwirklichkeit
als Gotzendienst aus. Eine solche Verwechslung aber liegt vor, wo
immer_der Versuch gemacht wird, Gott als Sicherung, Ergdnzung
oder Uberhéhung des weltlichen Daseins zu verstehen.“* Folglich
muB die Frage nach der Wahrheit in der Beantwortung die Bewahrhei-
tung einschlieBen: ,.... die Bewdhrung der Wahrheit ist das Leben, und
die Bewihrung des Lebens ist das Lebendig-Machen!“3® Unsere
Gottesbilder, die aus der Erfahrung kommen, missen sich bewahrhei-
ten, sich wieder in Erfahrbarkeit und Erfahrungen auswirken: in der
Erfahrung von Lebensférderung, von Lebendig-Machen und von Hoff-
nung. Im Blick auf die Frauen heif}t das: Gottesbilder erweisen sich
dann als wahr, wenn sie Frauen dazu erméachtigen, einzutreten fir ein
inren Bedlrfnissen entsprechendes heilendes und befreites Leben.
Erst dann bewahren sich diese Bilder als Bilder eines/einer Gottes, an
den/die Frauen glauben und auf den/die Frauen ihre Existenz griinden
kénnen.

3 |ink, a.a.0., 65.
3 Link, a.a.0., 64.
35 Paul Claudel, Gesammelte Werke, Bd. 6: Religion, Heidelberg 1962, 23.

125



' ; ' LE -Hu-m..--.'a {
IEER K :n , nn! &H,- ‘s
TRl . TAE L

 f _ e
GRGEOLKY Dol dan Eﬁu.‘wrw, eyl ma e W g
chem, AlS Wt m;m F%w Ganammm wfmwmw“' I

Mo Mmﬂﬂm‘wn ‘:anam nisiohen ais mm.m oder
.lUNM?WMﬁMMWW
A 4 o o ﬂ..O.MM -
A 1agagiord Han, wmmmm mw PRNE, SERER TN
Mnmmn ua_;nwmmmw{
- o e v e e S



C.

Gemeinde —
Kirche vor Ort, Lebensraum fiir Menschen






Pastoraltheclogische Informationen (PThl)
17 (1997) 129-144

Hermann Steinkamp

Gemeinden jenseits der Pfarrei

Der unséaglich komplexe Zusammenhang von Pfarrei und Gemeinde
taucht in den praktisch-theologischen Theoriediskursen der letzten
Jahrzehnte in immer neuen Facetten auf.

In der katholischen Kirche und Theologie fiihrte der semantische Im-
puls des Il.vVaticanums, fortan auch — wie bei den evangelischen
Christen immer schon iiblich — von der herkémmlichen Pfarrei als
.Gemeinde“ zu sprechen, zunachst dazu, durch die synonyme Ver-
wendung beider Begriffe die entsprechenden Reformimpulse und
Hoffnungen des Konzils zu transportieren.

Doch die Spannung zwischen der empirischen Realitat herkémmlicher
(Pfarr-)Gemeinden und den normativen Implikationen der ekklesiolo-
gischen Kategorie lieB sich dadurch natirlich nicht auflésen.

Wahrend Christoph Baumler (1978) den protestantischen Diskussi-
onsstand der 70-er Jahre auf die irenische Formel von der ,Gemeinde
als kritischem Prinzip einer offenen Volkskirche* brachte — und darin
gewiB auch die viel langere Erfahrung seiner Kirche mit dem semanti-
schen Versuch der "Quadratur des Kreises” —, wurde der entspre-
chende katholische Diskurs jener Jahre unter der Kontroverse
sVolkskirche versus Gemeindekirche gefiihrt. Schienen sich hinter
den beiden Formeln auf den ersten Blick mehr Gemeinsamkeiten als
Unterschiede zu verbergen, so wurden letztere in den 80er Jahren
offenkundig, und zwar an den (fundamental-)theologischen, ekklesio-
logischen und praxeologischen Differenzen zwischen den beiden Pro-
grammatiken des ,Gemeindeaufbaus® und der ,Basisgemeinde*!

Wahrend die Initiativen innerhalb der evangelischen Kirche, die unter
dem Programm ,Gemeindeaufbau“ seit Mitte der 80-er Jahre auf
breiter Front einsetzten, als Versuche gelten kénnen, den dramati-
schen Erosionen des volkskirchlichen Milieus gegenzusteuern (Bdum-
ler/Mette, 1987, 11), ohne daB sie die Volkskirche grundsétzlich in
Frage stellten, so bilanzierte der praktisch-theologische Diskurs zur
selben Zeit vergleichbare Versuche innerhalb der katholischen Kirche,
Basisgemeinden (wie sie vor allem in Lateinamerika entstanden wa-
ren) im hiesigen Kirchenkontext zu identifizieren (Frankemélle, 1981,
Mette, 1982 u.a.) bzw. auch hierzulande zu propagieren (z.B. Klin-
ger/ZerfaB, 1984; Ludin u.a., 1987) als letztlich gescheitert (Stein-
kamp, 1988).
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Als tiefster Grund fiur dieses Scheitern wurde die Unvereinbarkeit der
Basisgemeinde mit dem volkskirchlichen Milieu und den hier herr-
schenden Normen und BewuBtseinsformen benannt, insbesondere
die Unverbindlichkeit biirgerlich-individualistischer Religiésitéit betref-
fend.

Diese idealtypische Pointierung des Unterschieds der beiden konfes-
sionsspezifischen Reformprogramme darf andererseits nicht tiber die
Tatsache hinwegtduschen, daB sich die Praxis beider Konfessionen
im main-stream eher weiter angeglichen hat.

So bestehen zwischen den Programmatiken des (evangelischen) “Ge-
meindeaufbaus und der ,aktiven Gemeinde®, wie diese im katholi-
schen Raum vor allem von der Wiirzburger Synode angestoBen wur-
de (Steinkamp, 1979, 81f.) weitgehende Parallelen hinsichtlich der
(-vereinskirchlichen“) Zielsetzungen und konkreten Erscheinungsfor-
men. Ahnliches gilt fiir die seit Mitte der 80er Jahre in beiden Kirchen
zeitgleich einsetzenden Initiativen, die Funktion der Diakonie in und
durch die Gemeinden neu zu beleben (Steinkamp, 1985; Ruhfus,
1991) bzw. Gemeinde- als Gemeinwesenarbeit zu konzipieren (vgl.
evangelischerseits Dehnen/Richter-Junghélter, 1980; katholischerseits
Kramer/Thien, 1989).

Die praktisch-theologischen Diskurse, die diese Bewegungen an der
gemeindlichen Basis beider Kirchen begleiteten, lassen sich u.a. un-
ter dem Aspekt der grundsatzlichen Affirmation bzw. der radikalen
Kritik der volkskirchlichen Gegebenheiten klassifizieren: beide Positio-
nen werden am Thema ,Gemeinde“ sehr deutlich. So fiihrt z.B. eine
kirchentheoretische Konzeption wie die G.Hartmanns (1996), ein
ebenso entschiedener wie konsistenter Legitimationsversuch der real
existierenden Volkskirche, in letzter Konsequenz und folgerichtig zur
Suspendierung des Gemeinde-Begriffs: jeglicher Versuch einer “ver-
einsférmigen” Organisation von ‘Kirche vor Ort” fiihrt nach Hartmann
entweder in die Aporien einer kirchlichen “Verdopplung” biirgerlichen
Vereinswesens (die dann zu unsinniger Konkurrenz gerit), oder aber
zur Destruktion des unaufgebbaren Kernbestandes volkskirchlicher
Ideologie: der liberalen Unverbindlichkeit von Mitgliedschaft!

Alle normativen Implikationen von ‘Gemeinde’, zumal die naheliegen-
de semantische Assoziation ‘Gemeinschaft’, werden als unsinnige
Uber-Ich-Anspriiche erklart und eliminiert.

Gleichsam den argumentativen Gegenpol dazu stellt auf katholischer
Seite, wenngleich hier eher noch marginaler als Hartmanns Position
dort, die — von der ‘Basisgemeinde’ inspirierte — Position dar, daB die
Pfarrei“ (als Ideologie) letztlich Gemeinde verhindert (Steinkamp,

130



H. STEINKAMP GEMEINDEN JENSEITS DER PFARREI

1988). Bei genauerer Betrachtung zeigt sich dann jedoch, daB beide
Positionen eine gemeinsame Einschitzung der volkskirchlichen Reali-
tat verbindet: daB diese mit den normativen Anspriichen (Verbind-
lichkeit, Solidaritat usw.) kollidieren, die eine (theologisch wie sozio-
logisch!) normative Bestimmung des Gemeinde-Begriffs offenkundig
unausrottbar transportiert.

Innerhalb unserer vor einigen Jahren publizierten Kontroverse ,Pro
und Contra Volkskirche* (Hartmann/Steinkamp, 1991) zeichnete sich
also trotz aller kontrdren Grundpositionen eine gemeinsame Uberzeu-
gung ab: daB — wenn uberhaupt — Basisgemeinden zweifelsfrei den
Namen ,Gemeinde* verdienen. Insofern befinden wir uns in einer ge-
meinsamen, wenn auch unterschiedlich begriindeten, Gegenposition
zu (z.B.) Ch.Mdller(1984), der ,Gemeindeaufbau jenseits der Alterna-
tive von Volkskirche und Ekklesia“ begriinden zu kénnen meint, aber
auch zu Ch. Baumler (s.0.).

(Varianten des ,vereinskirchlichen“ Denkmodells, die allesamt auf die
Vorstellung von den ,vielen kleinen Gemeinden unter dem institutio-
nellen "‘Dach” der Pfarrei“ hinauslaufen, lieBen sich wiederum als
main-stream im Vergleich zu den erwdhnten Extrem-Positionen klas-
sifizieren.)

Genau an diesem Punkt der Diskussion setzen die folgenden Beob-
achtungen und Reflexionen zu ,Gemeinden jenseits der Pfarrei“ an.
Das Thema selbst ist nicht neu: schon immer spielten innerhalb der
erwéhnten Diskurse Sondergemeinden (Studenten- und Kranken-
hausgemeinden, Personalgemeinden u.a.) eine — wenn auch margina-
le — Rolle, freilich immer als ,Para-Gemeinden®, d.h. als Gemeinden
im uneigentlichen Sinne. Dieses Denkschema — das seine Stabilitét
Uber lange Zeitrdume entsprechenden institutionellen Regelungen wie
z.B. der kirchenrechtlichen Privilegierung der Parochien verdankte —
scheint neuerlich wieder in Bewegung zu geraten, und zwar — soweit
ich sehe — angestoBen durch zwei einander verscharfende Entwick-
lungen: die Verknappung finanzieller Ressourcen der GroBkirchen
und der fortschreitende Mitgliederschwund. Der Zusammenhang zwi-
schen beiden erscheint mir freilich verkiirzt wahrgenommen, wenn
man ihn auf den einfachen Nenner der finanziellen Folgen des Verlu-
stes steuerzahlender Kirchenmitglieder bringt. Vielmehr drfte die —
angesichts der als dramatisch erlebten Finanzkrise — erneute Favori-
sierung der (Aufrechterhaltung des fldchendeckenden religiosen
Dienstleistungssystems) ,Orts-Pfarrei* durch die Kirchenleitungen die
Krise mittelfristig eher verscharfen: weil sie offenkundigen gesell-
schaftlichen Verdnderungen, insbesondere den PhZnomenen fort-
schreitender Individualisierung und Mobilitdt nicht Rechnung tragt
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bzw. die darin enthaltenen Herausforderungen und Chancen christli-
cher ,Gemeinde* nicht in den Blick bekommt. Diese letztere These
soll im folgenden begriindet werden.

1 Die ,,Orts-Gemeinde“ und die Mechanismen der ,,Entbet-
tung” (A. Giddens)

Um die Ambivalenzen des theologischen Motivs der ,Ortsgemeinde®
(als religioser Erfahrung einerseits und Ideologie andererseits; Stein-
kamp 1988) und der soziologischen Tatsache ihres rasanten Bedeu-
tungsschwundes besser zu verstehen, erscheint mir neuerlich A. Gid-
dens Theorem der ,Entbettung“ besonders geeignet.

Nach Giddens stellen Prozesse der ,Entbettung“ (dis-embedding) be-
sonders anschauliche Folgen der Dissoziierung von Raum und Zeit
dar, deren Analyse den Ausgangspunkt seiner Studie (ber die
.Konsequenzen der Modeme* (1995) bildet.!) ,Unter Entbettung ver-
stehe ich das "Herausheben” sozialer Beziehungen aus ortsgebunde-
nen Interaktionszusammenhangen und ihre unbegrenzte Raum-Zeit-
Spannen Ubergreifende Umstrukturierung” (ebd. 33). Die Trennung
von Raum und Zeit erlaubt nicht nur eine prazise Einteilung in Raum-
und Zeitzonen (vgl. ebd. 72), sondern mehr noch: ,Mit dem Beginn
der Moderne wird der Raum immer stérker vom Ort losgeldst, indem
Beziehungen zwischen ‘abwesenden’ anderen begiinstigt werden, die
von jeder gegebenen Interaktionssituation mit persénlichem Kontakt
ortlich weit entfernt sind“ (ebd. 30). Giddens grenzt sein Konzept der
~Entbettung“ nicht nur — im allgemeinen Sinn des Ubergangs von
traditionellen zu modernen Gesellschaften — von den géngigen sozio-
logischen Theoremen der ,Differenzierung” und ,funktionalen Spezia-
lisierung“ ab (ebd. 30), sondern insbesondere — bezogen auf die
Aspekte ,Verbundenheit* und ,Intimitét“ — von dblichen Vorstellungen
vom Niedergang der Gemeinschaft, seien sie ‘rechter’ (wie Ténnies”
Gegensatz von Gesellschaft und Gemeinschaft) oder ‘linker” Proveni-
enz (wie Horkheimers These von der Zersetzung von Intimitat und
Freundschatft durch Mechanismen des Kapitalismus bzw. Habermas’
Theorem der 'Kolonialisierung der Lebenswelt’). Es gehe vielmehr
darum, im Begriff der Gemeinschaft Bedeutungsgehalte vormoderner

! vgl. ausfahrlicher A.Giddens (1995) 28-43; zum EinfluB des in Cambridge lehrenden
Soziologen auf die hiesige soziologische Diskussion: U. Beck (1996), P. Wagner
(1996) und G. Ortmann (1996). Die Néhe zu U. Becks Theorie der Modernisierung ist
ebenso offenkundig wie Giddens” origineller Perspektivenwechsel in Bezug auf wich-
tige Positionen fiihrender deutscher Soziologen wie Luhmann, Habermas und Beck
als besonders kreativ eingeschatzt wird.
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bzw. moderner Kulturen zu unterscheiden (ebd. 146), und zwar gera-
de, was den Zusammenhang von Gemeinschaftsbeziehungen und
Ortsgebundenheit betrifft: “Wenn man "Gemeinschaft” im Sinne einer
eingebetteten Ortsaffinitat versteht, ist sie in der Tat weitgehend zer-
stért...“ (ebd. 147). Das bedeutet jedoch keineswegs, daB mit wach-
sender Mobilitat und ,Entbettung” der Menschen aus értlichen Milieus
Gemeinschaft Giberhaupt unméglich wiirde: ,Statt direkt mit anderen in
einer lokalen Gemeinschaft zu leben, verbinden “abstrakte Systeme”
die Menschen in der Moderne (ber groBe Strecken miteinander”
(Wagner, 1996, 12).

Auch wenn Giddens diese Uberlegungen zunichst nicht speziell auf
Formen religiéser Vergemeinschaftung (,Gemeinde®) bezieht, so kann
man sie unschwer auf die Ortsgemeinde und ihren Funktionsverlust
anwenden.

Dariiberhinaus findet sich in Giddens Sicht der Funktion von Religion
ein liberaus interessanter Hinweis fiir unsere Frage: religidse Sinn-
deutungen stellen ein Aquivalent zu jener ,ontologischen Sicherheit“
dar, die in vormodernen Kontexten durch Lokalitdt garantiert war (vgl.
Giddens, 1995, 130f.; Wagner, a.a.0. 13).

Die ,ldeologie der Pfarrei“ (Steinkamp, 1988) verhindert bis heute,
mindestens zwei wichtige Differenzierungen wahr und ernst zu neh-
men, die — folgt man der Theorie A. Giddens — in bezug auf das (von
jener ldeologie ‘fundamentalistisch” verteidigte) ,Ortsprinzip“ im Pro-
zel der Modernisierung notwendig geworden sind:

a) die Differenz von Ort und Raum. Eine dem Pfarreiprinzip implizite
Grundannahme behauptet die konstitutive Notwendigkeit des Or-
tes fir die Entstehung und Erhaltung von ,Gemeinde“ (als Ge-
meinschaft). Diese Auffassung entstammt nach Giddens der
vormodernen Funktion des Ortes fiir die Konstitution und Erhal-
tung sozialer Beziehungen. Im Blick auf friihere Zeiten (in denen
sder Ort noch nicht durch raumzeitliche Beziehungen mit vergro-
Bertem Abstand transformiert worden ist) betont er ausdriicklich
die ,Wichtigkeit lokal fundierter, mit Bezug auf den Ort (Hervor-
hebungen im Original) organisierter Beziehungen“ (1995, 130).
(Unter vormodernen Bedingungen geringer Mobilitat reformuliert
diese soziologische Aussage die sozialpsychologische Binsen-
weisheit, daB die Haufigkeit der Interaktion mit der Kohérenz von
Beziehungen positiv korrelliert.) Aber diese Bedingung ist heute
zunehmend weniger gegeben, erhohte Mobilitit der Normalzu-
stand. Doch damit entféllt nicht die Bedingung der Méglichkeit
von ,Gemeinde*! Sie wird heute durch andere Medien konstituiert
(s.u.). Vorldufig mégen drei Hinweise auf solche Alternativen ge-
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b)
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nigen, bei denen ,Gemeinde“ nicht an einen Ont, wohl aber an
~Raum*“ gebunden ist. Giddens selbst nennt als bekanntes Bei-
spiel eines Aquivalents fiir die ,ortlich* konstituierte Gemeinschaft
Verwandschafts- und Freundschaftsbebeziehungen (a.a.O.
1471.), wobei er Wert legt auf die Beobachtung, daB auch letztere
in der Moderne eine andere Bedeutung und Funktion bekommen.
In einem ganz allgemeinen Sinn sprechen wir heute diesbeziig-
lich von Netzwerken (vgl. auch U. Becks bekanntes Postulat, da3
angesichts fortschreitender Individualisierung jeder einzelne ge-
zwungen ist, sein personliches Netzwerk zu bauen (1986, 217)!
Als weiteres Beispiel kann Habermas” Theorem der ,Lebenswelt*
dienen: Funktionen, die frither z.B. Nachbarschaften unter dem
Aspekt der ,Vergesellschaftung von unten* erfiillten, leisten in der
Moderne (nicht nur ,6rtliche) ,Lebenswelten® (freilich nicht natur-
wiichsig, sondern unter angebbaren Bedingungen von Kommuni-
kation!). SchlieBlich findet sich bei Ernst Lange (1981, 89), und
zwar im Kontext seiner Uberlegungen zur Aufweichung der Paro-
chialstruktur(!), ein entsprechender Hinweis auf die parage-
meindliche Arbeit der Evangelischen Jugend“. Dahinter steht die
einfache Beobachtung, daB auch die traditionellen kirchlichen
Verbédnde unter dem Aspekt der Vergemeinschaftung ,so etwas
wie Gemeinde“ sind. Die Sprachregelung ,Paragemeinde* kann
dabei selbst als Teil der Ideologie der Parochie identifiziert wer-
den.

die Aktivitdt der Subjekte bei der Konstitution von ,Gemeinde*.
Die Ideologie der Parochie impliziert ein Machtgefille zwischen
der Struktur (,Parochie®) und den Mitgliedern der Gemeinde, d.h.
eine Subjekt-Objekt-Beziehung zwischen ,Amt* und ,Gemeinde“
(im theologischen Sprachgebrauch). Dagegen impliziert Giddens
Theorem des ,dis-embedding“ — entgegen dem ersten Anschein
— eine reziproke Beziehung zwischen Strukturen und Subjekten:
die zwei von Giddens benannten Mechanismen der Entbettung
(»Schaffung symbolischer Zeichen“ und ,Installierung von Exper-
tensystemen®; vgl. 1995, 34, ausfiihrlicher dazu im zweiten Teil)
sind unabdingbar an Intersubjektivitét bzw. Akzeptanz gebunden.
Worin besteht angesichts dieser Differenz das ideologische Mo-
ment (bzw. die entsprechende Wahrnehmungsverzerrung) des
Parochie-Prinzips?

E. Lange deutet eine Féhrte zur Beantwortung der Frage an: im
unmittelbaren Zusammenhang der Formulierung seines benihm-
ten Begriffs vom ,morphologischen Fundamentalismus“ (der Pa-
rochie) findet sich der Hinweis auf dessen Ursprung: es ist der
Machtimpuls der ,sich selbst verteidigenden, ortsgemeindlich
verfaBten Kirche* (Lange, 1981,192)! Also Fundamentalismus
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nicht nur im (landldufigen) Sinn der kognitiven Reduktion von
Komplexitédt des Gegenstands, sondern als verdeckte (woméglich
dem einzelnen Akteur unbewu Bte) Machtstrategie!

Zwei Vermutungen legen sich nahe, die Machtférmigkeit der Paro-
chie-ldeologie nicht nur scharfer wahrzunehmen, sondern auch ihre
ideologischen Begiindungen als solche zu identifizieren: auf prote-
stantischer Seite die Lehre von der Konstitution der Gemeinde durch
das Wort und katholischerseits die Tradition der ,Pastoralmacht im
Sinne M. Foucaults (Mette, 1995).

Die beiden letzteren Vermutungen kénnen hier inhaltlich nur angedeu-
tet werden.

Nach traditionell lutherischer Lehre wird Gemeinde im Gottesdienst
aufgebaut (Strunk, 1985, 711f.), sie ist Werk des Heiligen Geistes, sie
entsteht nicht aus menschlichem Bemiihen, ist nicht Effekt menschli-
cher Bediirfnisse nach Gemeinsamkeit, sondern Effekt des verklinde-
ten Wortes. In den Kategorien von Amt und Gemeinde reformuliert:
das Amt ,erschafft (durch die Verkiindigung des Wortes) die Ge-
meinde. Diese BewuBtseinsform findet sich bis heute bei Pfarrern in
vielerlei Facetten.

Katholischerseits entspricht dem die (durch die stirker hierarchisch
akzentuierte Tradition ausgepragtere) innere Dynamik und Ideologie
der ,Pastoralmacht“: der ‘individualisierenden Macht’, wie Foucault
sie in Abgrenzung zu anderen Formen typisiert (Steinkamp, 1995).
Der Doppelgestus von Versorgung und Kontrolle, der in der Hirtenme-
tapher symbolisiert wird, pragt zutiefst das soziale Klima der Pfarrei:
der Pastor ist dem ‘Obersten Hirten” fiir das Heil der ihm anvertrauten
Schafe verantwortlich, er muB sie mit den géttlichen Heilsgaben (Sa-
kramenten) versorgen und Uber ihren moralischen Lebenswandel wa-
chen. Die Pfarrei als Hirde*, als Pferch, in dem die Schafe zugleich
behtitet und tberwacht werden. Man muB nicht boshaft sein, um die
der Hirt-Herde-Metapher implizite Subjekt-Objekt-Beziehung wahrzu-
nehmen: diese subtil machtiérmige Symbolik ist bis auf den heutigen
Tag in der ‘pastoralen” Realitdt wirksam, die Dynamik dieses Interak-
tionsmusters ungebrochen.
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2. Gemeinde ,,am anderen Ort“ — die Mechanismen der
»Rlckbettung“ (Giddens)

Um die folgenden (konstruktiven“)2 Uberlegungen zu ,Gemeinden
jenseits der Pfarrei“ ebenfalls im Sprachspiel der Giddens schen
Theorie der Moderne zu entfalten, wird es zunichst notwendig, die
(zum Begriff des dis-embedding) komplementdre Kategorie des re-
embedding und ihren Theoriekontext zu erldutern.

Unter ,Rickbettung” versteht Giddens ,die Riickaneignung oder Um-
formung entbetteter sozialer Beziehungen, durch die sie (sei es auch
noch so partiell und voriibergehend) an lokale raumzeitliche Gege-
benheiten gekniipft werden sollen“ (1995, 102). Dabei sind a) der Zu-
sammenhang von sog. ,Entbettungsmechanismen® (,abstrakten Sy-
stemen*) und riickgebetteten Handlungskontexten, b) die Unterschei-
dung von gesichtsabhéngigen und gesichtsunabhéngigen Bindungen
sowie c) das Phdnomen ,Vertrauen® zu erlautern.

Zu a) Als zwei Entbettungsmechanismen — d.h. Mechanismen, die
Entbettung so- wohl méglich als auch ‘lebbar” machen — nennt Gid-
dens die Schaffung symbolscher Zeichen und die Installierung von
Expertensystemen. Das ,abstrakte System“ symbolischer Zeichen
veranschaulicht er ausfiihrlich an der Theorie des Mediums Geld: un-
abhangig von Ort und Zeit garantiert (staatlich, durch das Bankensy-
stem usw.) die ,Sicherheit* des Geldwertes dem einzelnen jene Si-
cherheit, die ihm ansonsten seine vertraute Umgebung gibt.

Giddens nennt im unmittelbaren Zusammenhang mit dem Medium
Geld als ein anderes Beispiel (,abstrakter Systeme*) die ,Medien der
politischen Legitimitét” (a.a.0. 34), in einem ganz anderen Kontext je-
doch auch die Religion, und zwar als ,ein der Organisation férderli-
ches Vertrauensmedium“(a.a.O. 131).

Dies ist ein fiir unsere Frage besonders wichtiger Hinweis, dessen
Bedeutung im Zusammenhang mit der ,re-embedding“-Funktion von
+Vertrauen“ noch néher zu verdeutlichen sein wird.

2 Der folgende — der kritischen Analyse der |deologie des Parochie-Prinzips als der die
herrschende Gemeindepraxis legitimierende ,Theorie* komplementire — ,Entwurf* ei-
ner ,besseren” Praxis folgt dem von G. L&mmermann (1981) entwickelten Schema
von ,Kritik und Konstruktion®, den beiden Grundfunktionen der Praktischen Theologie
als kritischer Handlungswissenschaft: “Empirische Kritik ist ... notwendig mit theoreti-
scher Kritik und Konstruktion zu verbinden. Nur dadurch kann deutlich gemacht wer-
den, was im Lichte einer theologischen Konstruktion der Wirklichkeit an der Empirie
verninftig und wabhr ist..“(ebd.132) (Damit soll freilich Giddens nicht fiir die Kritische
Theorie vereinnahmt werden!)
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Die Funktion von Expertensystemen besteht — ebenfalls verkiirzt —
darin, daB sie angesichts wachsender Differenzierung und Spezialisie-
rung dem einzelnen ermdglichen — wiederum gesteuert Gber ,Ver-
trauen“ — sich zu orientieren und ,in Sicherheit zu sein“: .daB meine
Heizung und mein Auto funktionieren, mein Arzt seine Kunst ebenso
versteht wie mein Anwalt, ohne daB ich das im einzelnen Uberpriifen
kann. Dabei gilt das Vertrauen eigentlich nicht zunichst der Person
des Experten, sondern dem Spezialwissen, das er beherrscht und re-
prasentiert.

Ob nun die beiden Entbettungs-Mechanismen ihre Funktion (der
durch die VergroBerung der Raum-Zeit-Absténde entstehenden Fol-
geprobleme, z.B. wachsender Mobilitat) wirklich erfiillen, hangt nicht
nur von ihrem Vorhandensein ab, sondern von den riickgebetteten
Handlungskontexte(n), die entweder auf die Stiitzung oder auf die
Schédigung dieser Mechanismen hinwirken kénnen“(1995, 103). Was
ist damit gemeint? Um diesen Zusammenhang zu verstehen, muB zu-
nachst

b) der Unterschied zwischen gesichtsabhéngigen und gesichtsunab-
héngigen Bindungen erldutert werden: erstere ,bezieht sich auf Ver-
trauensbeziehungen, deren Aufrechterhaltung oder AuBerung in sozia-
len Zusammenhangen erfolgt, die durch Situationen gemeinsamer
Anwesenheit hergestellt werden®, letztere ,betrifft die Entwicklung des
Glaubens an symbolische Zeichen oder Experten- systeme* (ebd.).3

Abstrakte Symbole und Expertensysteme ,funktionieren“ also nur
dann, wenn ihnen ,Vertrauen“ korrespondiert. Wegen der Universalitét
abstrakter Systeme kommt somit dem Phanomen ,Vertrauen“ eine
zentrale Bedeutung in der Moderne zu. Daher spielt

c) der Begriff Vertrauen auch eine Schilisselrolle in Giddens” Theorie-
entwurf. Ohne diesen hier umfassend darstellen zu kénnen, will ich
einen wichtigen Zusammenhang erértern: zwischen der Funktion von
~Systemvertrauen“ (also dem Vertrauen in Symbol- bzw. Expertensy-
steme) und dem (persénlichen) Vertrauen in deren Reprasentanten.
Den ,Schnittpunkt“ zwischen beiden, z.B. die (erste) Begegnung mit
einem Zahnarzt, der das Expertensystem ,Zahnheilkunde“ reprasen-
tiert, wo insofern personales Vertrauen und Systemvertrauen sich
gleichsam uberlappen, nennt Giddens ,Zugangspunkt“ (vgl. a.a.O.
1071.). Auch wenn der Reprasentant nicht die gesamte Last dessen
tragt, worauf sich das Systemvertrauen bezieht, so tragt sein Verhal-

3 In den hier nur sehr verkiirzt referierten Zusammenhéngen, insbesondere der Genese
und Funktion von Vertrauen, lehnt sich Giddens einerseits an E. Goffman an, ande-
rerseits an N. Luhmanns 1989) bekannte Unterscheidung von personalem Vertrauen
und Systemvertrauen. Zur ausfiihrlicheren Darstellung vgl. Giddens, a.a.0.102 ff.
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ten gleichwohl nicht unwesentlich dazu bei, ob der (in unserem Bei-
spiel) Patient Vertrauen aktivieren kann oder nicht. Fiir den praktisch-
theologischen Zusammenhang unseres Themas entstehen an dieser
Stelle zwei wichtige Fragen:

— stellt die (,entbettete”) Begegnung mit dem Religionssystem in
erster Linie eine Begegnung mit einem (abstrakten) Symbolsy-
stem dar oder auch mit einem Expertensystem, bzw. wie ist der
Zusammenhang beider zu denken?

— was bedeutet das Theorem des ,Zugangspunktes* fiir Rolle, Ver-
halten und ggf. spezifische Kompetenz des Représentanten des
Religionssystems?

Die zwei Fragen systematisch zu behandeln, wiirde natiirlich den hier
verfligbaren Rahmen sprengen. Als Uberleitung zum thematischen
Kontext ,Gemeinde am anderen Ort“ nur einige unsystematische As-
soziationen:

Offenbar hat das Religionssystem (im folgenden konkretisiert/be-
grenzt auf den EinfluBbereich der christlichen Kirchen) sowohl
Aspekte eines abstrakten Symbolsystems als auch eines Experten-
systems, die als ,Entbettungsmechanismen“ fungieren. Gléaubige ,er-
kennen“ am neuen Wohnort, im Urlaub, u.a. nicht nur in Kirchenge-
bauden und Gottesdiensten ihre Glaubensgemeinschaft ,wieder®, die-
ses Wiedererkennen ist zumeist auch mit Gefiihlen von Vertrautheit,
Sicherheit, Geborgenheit, u.a. verbunden, selbst ohne direkte Kom-
munikation mit Personen, allein verursacht durch das System der
Symbole, Riten und Handlungsroutinen.

Aber zunehmend mehr Menschen begegnen dem Religionssystem als
Expertensystem, z.B. bei Taufen, Beerdigungen, Hochzeiten, u.i.,
und zwar offenbar in dem MaBe, wie sie nicht mehr aktiv am Leben
ihrer Kirche (d.h. an der (iber Symbole vermittelten Kommunikation in
der Glaubensgemeinschaft) teilnehmen. Die Entwicklung des Religi-
onssystems zum Expertensystem diirfte sich in dem MaBe verschar-
fen, wie der ProzeB der Individualisierung und Entinstitutionalisierung
von Religion (Luckmann, 1991) fortschreitet.

Insgesamt scheint flir das Religionssystem, im Unterschied zu ande-
ren, typisch zu sein, daB es immer zugleich Aspekte von Symbol- und
Expertensystem reprasentiert, und zwar — so die Vermutung, auf de-
nen die folgenden SchiuBfolgerungen basieren — je nach konkretem
Handlungszusammenhang in einem bestimmten ,Mischungsverhél-
tnis®.
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Am Beispiel von zwei Gemeindetypen, die bereits seit langem als
saemeinden jenseits der Pfarrei“ — auch als .Paragemeinden“ be-
zeichnet — bekannt und etabliert sind, sei diese These zunichst ver-
anschaulicht: der Krankenhaus- und der Studentengemeinde.

Studenten-und Hochschulgemeinden gelten in der kirchlichen Offent-
lichkeit landldufig als politisch und theologisch progressiv, in den ein-
gangs erwdhnten praktisch-theologischen Diskussionen um ,Pfarrei
und Gemeinde” wurden sie durchweg als Musterbeispiele fiir (lebendi-
ge, anziehende, politisch und sozial aktive..) ,Gemeinden“ im Gegen-
satz zum (birgerlich-konservativen, a-politischen, unpersénlichen)
Negativbild durchschnittlicher Pfarr-Gemeinden bewertet. Unabhin-
gig von der Einschétzung, ob es sich bei diesen Selbst- und Fremd-
bildern um Idealisierungen oder Projektionen handelte: ohne Zweitel
erfiiliten Studentengemeinden die Funktion der Ent- bzw. Riickbettung
junger Studentinnen und Studenten am neuen Wohnort.

In den letzten Jahren konnte man jedoch einen wichtigen Funktions-
wandel in Studentengemeinden beobachten. Angesichts sinkender
Zahlen aktiv am Gemeindeleben teilnehmender Student(innen) setz-
ten immer mehr Gemeinden starkere Akzente im Bereich der Diako-
nie (z. B. Beratung ausldndischer Studenten, Selbsterfahrungsgrup-
pen fiir Student(innen) in psychischen Krisen, bei Studienproblemen,
etc.) und werden auch von solchen Mitgliedern der Universitdt, die
nicht der Glaubensgemeinschaft angehéren, in Anspruch genommen
(als ,Expertensysteme®).

Manche Gemeinden sind in den letzten Jahren auf die Funktion einer
,Offenen Tir* zusammengeschrumpft, unter hauptamtlichen Mitarbei-
ter(innen) und in den Kirchenleitungen lebt wieder die Frage auf, ob
solche Rest-Strukturen noch ,Gemeinde“ genannt werden soliten oder
(z.B.) ,Seelsorge-Stellen“. (Bargel u.a. 1995; Kongregation fiir das
Katholische Bildungswesen u.a. 1994 )

In den Krankenhdusern I&Bt sich eine andere Entwicklung beobach-
ten. Seit den Anfangen professioneller Krankenhaus-Seelsorge, zu-
nachst weitgehend im EinfluBbereich der Evangelischen Kirche, setzt
sich in den dortigen Seelsorge-Konzepten immer mehr die Zielvorstel-
lung einer ,Gemeinde im Krankenhaus“ gegen das herkémmliche
Selbstverstandnis der kirchlichen Mitarbeiter(innen) als ,Sonder-
Seelsorger” durch. Auch auf katholischer Seite wird das traditionelle
Bild des Krankenseelsorgers (der Einzelbesuche bei Mitgliedern sei-
ner Gemeinde machte und ansonsten als Spender der Krankensal-
bung und Sterbebegleiter bekannt war) mehr und mehr vom Berufs-
verstéandnis des Krankenhaus-Pfarrers abgelost, der eine je neue
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Gemeinde aus Patient(innen) und Mitarbeiter(innen) des Krankenhau-
ses sammelt (Mayer-Scheu, 1986; Haart, 1996)

Will man die genannten Funktionen den Giddens schen Theoremen
zuordnen, so entsprechen die ,Gemeinde“-Aktivititen im Kranken-
haus (Gottesdienst, Gesprachskreise, u.4.) eher dem Medium der
.Symbolischen Zeichen*, bestimmte Handlungen des Seelsorgers
(Sterbebegleitung, Gesprache am Krankenbett) eher dem ,Experten-
system“.4

Die jeweilige Gewichtung ,Symbolsystem*- bezogener bzw. ,Exper-
tensystem“-bezogener Aspekte lieBe sich auch fiir andere bekannte
Formen nicht-pfarrlicher Gemeinden aufzeigen: Camping-Seelsorge
(,Die Gemeinde auf dem Campingplatz*), Telefonseelsorge (,Die Ge-
meinde der Mitarbeiterinnen®), usw.

3 Herausforderungen und Chancen

Wenn die voraufgegangenen Begriindungen der Notwendigkeit und
Méglichkeit von Gemeindebildung ,jenseits der Pfarrei* stringent er-
scheinen, dann kénnen abschlieBend die Bedingungen benannt wer-
den, unter denen die christlichen Kirchen zur Bewaltigung der im Pro-

4 Die einfache Ubersetzung von der soziologischen in die theologische Fachsprache

schafft bekanntlich mehr Probleme als sie zunéchst zu l6sen scheint. So entsprechen
z.B. die beiden Zentralbegriffe ,Symbol“ und ,Vertrauen“ - bei Giddens streng funk-
tionalistisch verwendet — natlrlich nicht ihren theologisch ,hoch geladenen* Synony-
men. Fir die theologische Rezeption der beiden wichtigen Kategorien ,Symbol-
system“ und ,Expertensystem“ kommt ein Problem hinzu: die traditionellen Pfarrer-
Funktionen werden (im soziologischen Sinn) als ,Experten“-Funktionen wahrgenom-
men, obwohl sie in der praktisch-theologischen Diskussion (z.B. ausgeldst durch die
neue Seelsorgebewegung) unter eben diesem Aspekt kritisch betrachtet werden und
groBtenteils als unprofessionell gelten (,Universal-Dilettant).
Ein weiteres Problem sei nur angedeutet: was nach Giddens ,Religion als Experten-
system“ meint, ist — wenn man das Ph&nomen als Folge gesellschaftlicher Differen-
zierung und Spezialisierung betrachtet und religionssoziologisch reformuliert — nichts
anderes als die auf Kontingenzbewdltigung reduzierte Religionsfunktion. Insofern
empfinde ich diesen ersten Versuch einer Rezeption Giddens” als sehr unbefriedi-
gend und jedenfalls der weiteren praktisch-theologischen Reflexion bedrftig. Gleich-
wohl erscheint mir die Inspiration so wertvoll, daB ich die Sprachprobleme vorerst in
Kauf nehme. Fir die praktisch- theologische Theoriebildung scheint mir vorldufig die
Unterscheidung von ,partizipations-orientierten (= ,Symbolsystem) und ,Seelsorger-
orientierten” (= ,Expertensystem“) Handlungsformen bzw. Handlungs- zusammen-
héngen sinnvoll, wenn man dabei ,Seelsorger-orientiert* im Sinn des modemen
(.professionellen“) Seelsorgebegriffs versteht, also Mitarbeiter(innen) vor Augen hat,
die auf entsprechendem professionellen Niveau, z.B. als Eheberater(innen) oder
Familientherapeut(innen), spezialisiert sind.
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zeB der Moderne entstandenen Probleme der Individualisierung und
Entwurzelung vieler Menschen beitragen kénnten.

Zundchst wird es darum gehen, bereits bestehende Aktivitaten, Initia-
tiven und Zusammenschliisse von Christen unter dem Aspekt ihrer
.Gemeinde“-haftigkeit neu zu sehen. J. Moltmann hat bereits vor mehr
als zehn Jahren mit seiner berlihmten Formel von der ,Gemeinde-
werdung der Diakonie“ (Moltmann,1984, 36) diesbeziiglich in eine
Richtung gewiesen: Gemeinde am Ort eines Fliichtlingslagers, in dem
Christen sich diakonisch und solidarisch engagieren (und sich dabei
womaglich ihrerseits aus dem ,Gefangnis“ ihrer biirgerlich-mittel-
schichtigen Lebensenge und Wirklichkeitsperspektive befreien las-
sen); Gemeinde am Bauzaun eines Atommiill-Zwischenlagers, wo
Christen zusammen mit anderen Protest erheben und Mahnwachen
halten; Gemeinde der Caritas-Mitarbeiter(innen) einer GroBstadt, die
durch ihre regelmaBigen Arbeitskontakte mehr Beziehung untereinan-
der haben als die einzelnen mit ihrer Pfarrgemeinde, usw.

Ahnliches gilt fiir Verbdnde der Arbeiterbewegung und Jugendverban-
de: daB sie in der Vergangenheit immer wieder auch hinsichtlich ihrer
Koinonia-Funktionen wahrgenommen wurden, hat gleichwohl nicht zu
dem BewuBtsein gefiihrt, daB ihnen unter dieser Hinsicht nicht nur die
theologische Dignitat der ,Gemeinde* zukommt, sondern auch die
Gratuitéts-VerheiBung!

Und was hindert uns, auch temporére Erfahrungen wie Jugendfreizei-
ten und -lager, ebenso wie die Koinonia-Erfahrungen von Tagungs-
teilnehmer(innen) als ,Gemeinde“ (-haft) zu verstehen und zu benen-
nen?

Gemeinden, die sich auch in der Vergangenheit immer schon — im
Milieu von GroBstadten, im Umfeld von Verbdnden und Berufsgrup-
pen — z.B. um bestimmte Priester-Persénlichkeiten gebildet hatten
(sog. .Personalgemeinden®) wéren in Zukunft dann eher der Normal-
fall. Gemeinden einer ,Offenen Tiir*, eines Obdachlosen-Asyls sind
hédufig solche Personalgemeinden, d.h. sie organisieren sich um eine
Bezugsperson oder ein Team kirchlicher Mitarbeiter.

Damit kommt eine weitere Bedingung der Mdglichkeit solcher pfarrei-
fernen Gemeinden in den Blick: die Bedeutung und die Kompetenz
der kirchlichen Mitarbeiter(innen) im Sinne des Theorems der ,Zu-
gangspunkte” (s.o.)

Giddens schreibt der Religion — als ,Vertrauensmedium® — nicht nur
besondere Chancen der Organisation, d.h. der ,rickbettenden” Ge-
meinschaftsbildung zu (1995, 131), sondern ihren Reprasentanten
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auch spezifische Méglichkeiten, Vertrauen zu gewinnen und Men-
schen (,ontologische*)Sicherheit und Orientierung zu geben:

~Am wichtigsten ist dabei, daB die Erfahrung von Ereignissen und Si-
tuationen durch religiése Uberzeugungen mit einer gewissen Zuver-
lassigkeit ausgestattet wird und daB diese Uberzeugungen einen
Rahmen bilden, mit dessen Hilfe es gelingt, die Ereignisse und Situa-
tionen zu erkldren und auf sie zu reagieren” (ebd.).

Die Reprasentanten des Religionssystems sind (bzw. sollten sein) in

einem dreifachen Sinn ,Vertrauens-Personen

— als ,Reprasentanten” (im Sinn von Projektionsfiguren) eines Sy-
stems, das seinerseits ,Vertrautheit* reprasentiert und (als En-
semble von Orientierungsangeboten und Sinngebungen) Ver-
trauen auf sich zieht;

— als Reprasentanten (im Sinn der ,Zugangspunkte) des Religi-
onssystems, dessen ,Spezialitdt“ nicht irgendeine, sondern eben:
Vertrauen ist; y

— als Experten fiir die Uberfiihrung von ,Vertrautheit* in ,Ver-
trauen*, in “aktives Vertrauen, das gerade nicht mehr abgerufen,
sondemn erzeugt, gewonnen werden muB* (U.Beck, 1996, 9)

Ausdriicklich unter Berufung auf S. Freuds Religionskritik nennt Gid-
dens (a.a.0., diese Mdglichkeit, daB Vertreter des Religionssystems
Elternfiguren reprasentieren (d.h. entsprechende Ubertragungen auf
sich ziehen). Die Assoziation mit Luhmanns (1989) bekannter Unter-
scheidung von Vertrautheit und Vertrauen dréngt sich auf: die Religion
der Kindheit, auch noch die friihen Erfahrungen mit dem "heimat-
lichen” Milieu der ,vertrauten“ Pfarrgemeinde bleiben so lange ,regres-
sive” Formen, wie sie nicht in subjekthafte Modi des Glaubens und in
die Fahigkeit zu ,aktivem Vertrauen* transformiert werden.

Insofern stellt sich die Funktion des Reprasentanten (hier: des kirchli-
chen Mitarbeiters, des Religionslehrers, u.a.) gleichsam als verdoppel-
te dar: mit der erwéhnten Projektion (stiandig!) bewuBt umzugehen
und zugleich das Religionssystem glaubwiirdig, Vertrauen weckend,
zu reprasentieren. Wohlgemerkt: eines Systems, dessen spezifisches
Merkmal ,Vertrauen“ ist! (Vor Jahren, 1985, publizierte der evangeli-
sche Theologe Rainer Strunk ein vielbeachtetes Werk (iber die Theo-
logie des Gemeindeaufbaus mit dem Titel ,Vertrauen“!)

Die Kompetenz (und die dazu notwendigen Bedingungen in der eige-
nen Person), Vertrauen zu stiften — und zwar nicht in dem Sinn, wie
Giddens dies am Beispiel des Flugpersonals veranschaulicht, das die
Difterenz zwischen ,der Biihne“ und dem, was sich ,hinter den Kulis-
sen abspielt’, durch ein gut trainiertes Auftreten (iberspielt, um die
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Flugangst der Passagiere zu besanftigen — kann hier, mit Blick auf
kirchliche Mitarbeiter(innen) nicht ausfiihrlich beschrieben werden.

Die zitierte Einschétzung U.Becks, daB es nicht um ,Abrufen“ gehe
(den bekannten Appell an den gemeinsamen Glauben, der allzu oft
als repressiv erlebt wird), sondern um die Ermutigung zu ,aktivem
Vertrauen“ (d.h. u.a. zu erwachsenem Vertrauen) riickt Kompetenzen
von der Art in den Blick, wie sie unter Chiffren wie ,kommunikative
Verflissigung von Traditionen®, ,Authentizitit, ,Transparenz der ei-
genen Motive“, ,Fahigkeit zu situativer Re-Symbolisierung®, u.4. in der
gegenwartigen Diskussion thematisiert werden. Noch einmal U.Beck:
LAlles muB im globalen Konkurrenzkampf der Kultur-Altemativen er-
stens in einen Dialog zueinander treten, zweitens gewahlt und drittens
begriindet werden — egal, ob es sich um den Zélibat, die wissen-
schaftliche Wahrheit oder die Kleinfamilienordnung handelt“ (Beck,
1996a).
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Peter Kéhldorfner
Gemeindeleitung in der Ubergangszeit

"Not weckt Krafte. Aber die geweckten Kréfte brauchen Unterstiitzung
und Begleitung.” Das ist ein Teil meines persénlichen Credos. Be-
starkt wurde es z.B. 1992 durch eine pastorale Studienreise nach
Brasilien zusammen mit Stefan Knobloch und anderen Autoren dieses
Heftes. Zu Hause waren es Erfahrungen mit Gemeindeentwicklung,
die in mir noch ein ansehnliches Potential Hoffnung fiir unsere be-
drohten Gemeinden néhren.!

An dieser Stelle mdchte ich zuerst eine konkrete Erfahrung von Ge-
meindeentwicklung weitergeben (1), sodann ein Konzept von Ge-
meindeleitung fiir eine méglicherweise kommende ,Ubergangszeit
zur Diskussion stellen (2) und dazu Begriindungen liefern bzw. For-
dern (3).

1 Erfahrungen von Gemeindeentwicklung — ein Beispiel

Im Jahr 1995 wurde in der Diézese Rottenburg-Stuttgart eine kleine
empirische Untersuchung zum Thema Gemeindeentwicklung durch-
gefiihrt. In diesem Kontext wurden in 15 halbstandardisierten Inter-
views mit den Tragern der Entwicklung 25 Pfarreien erfaBt. Als Betei-
ligter erlaube ich mir, eine Erfahrung hier weiterzugeben.2 Ich wahle
eine Landsituation aus, in der die Entwicklung wesentlich vom Pfarrer
vorangebracht wurde.

Der betreffende Landbereich ist sehr in Veranderung begriffen. Die
beiden interessierenden Pfarreien, hier Y und Z genannt, umfassen
miteinander 5 Dorfer und gehéren seit 1971 zu zwei Kommunen: einer
Stadt mit 22000 Einwohnern und einem Dorf im Nachbarlandkreis. Die
Pfarrei Y erstreckt sich liber 3 Dérfer von zusammen 2300 Einwoh-
nern und hat 1000 Katholiken, 29% Kirchgéanger, 20 Gruppen und
mehr als 50 Mitarbeiter. Die Dérfer sind aber unterschiedlich gepragt.
Die Pfarrei Z umfaBt zwei Dérfer mit insgesamt 1430 Katholiken (bei

! vgl. Bruno Ernsperger, dem ich als Gesprachspartner viel verdanke: ,Gemeinden ler-
nen nicht ohne Not und selbst in der Not lernen sie in der Regel nur im Rahmen des
bisherigen Systems*, Seelsorge in der Vakanz, in: LS 46 (1996) 218-221, hier 219.

2 Diese Untersuchung wurde nicht, wie zuerst vorgesehen, veréffentlicht. Lediglich das
Konzentrat der Erfahrungen ist schriftlich zu haben.
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ca. 4000 Einwohnern), hat 17% Kirchgang, 15 Gruppen und iiber 45
Mitarbeitern.

Zur Geschichte: Seit Herbst 1991 ist der gegenwartige Pfarrer fiir bei-
de Pfarreien, die eine Pastoraleinheit® bilden, zustéindig. Seit 1992 ist
zugleich ein Pastoralassistent tatig. Die Pfarrei Y war von 1990 bis
1991 vakant. Die Pfarrei Z war vor 1991 viele Jahre von einem Pfarrer
versorgt worden, der zuletzt seiner Aufgabe nicht mehr gewachsen
war. Der Ausldser fiir die Gemeindeentwicklung war in beiden Fillen
eine Unzufriedenheit von Glaubigen mit Umfang und Stil der Seelsor-
ge. In Y engagierten sich wahrend der Vakanz manche Laien sehr
stark, aufgrund von Widerstand aus der Gemeinde und wegen fehlen-
der Begleitung zogen sie sich jedoch aus der Verantwortung zuriick.
Der jetzige Pfarrer fiihrte nicht wieder Versorgungspastoral ein, son-
dern forderte die Verantwortung der Laien heraus, bot aber Orientie-
rung und Begleitung, indem er sich "vor und hinter die mitarbeitenden
Laien stelite” (Zitate aus dem Interviewmaterial). Er handelte nach
dem Grundsatz: "Nicht fiir andere denken und tun, sondern mit de-
nen, die suchen und wollen." Dieser andere Stil weckte bei vielen die
Bereitschaft zu Einsatz und Verantwortung. So entstanden in zwei
Dérfern Dorfréte. In der Diaspora eines Dorfes konnten langsam
Glaubige gesammelt und 10 Familien zur aktiven Teilnahme gewon-
nen werden. 1994 wurde eine Gemeindeerneuerung® durchgefiihrt
(17 Bibel-Teilen-Gruppen; sie bestehen weiter). Sie brachte eine
"Intensivierung der Gemeindeentwicklung".

Bisherige Ergebnisse:

"Das BewuBtsein 'wir sind Kirche in unserem Dorf' wichst zuneh-
mend."

Manche Veranderungen gehen origindr von den Leuten aus (z.B. Li-
turgie der Karwoche): "Wenn wir das wollen, miissen wir selber dafiir
sorgen.”

% Eine Pastoraleinheit nenne ich hier einen Verbund von mehreren Pfarreien bzw. Ge-
meinden, die denselben Priester zum Pfarrer oder Administrator haben. Die Pasto-
raleinheit kann entweder lediglich ein Sprengel (ohne Leitung) oder zugleich eine so-
zial erfahrbare Realitit sein, wo die Gemeinden pastoral zusammenarbeiten und
Ubergeordnete Leitungsgremien entwickeln.

4 Gemeindeemeuerung nach dem Rottenburger Modell ist ein zeitlich befristetes mis-
sionarisches Projekt mit den Zielen: Férderung des BerufungsbewuBtseins des ein-
zelnen und Férderung der Gemeinde; Hilfe durch ein AuBenteam; gegen Ende eine
Intensivzeit - unter anderem mit Einzelbesinnung, Glaubensgespréchsgruppen und
thematischen Gottesdiensten. Ggf. folgt auf sie eine Begleitung oder Gemeindebera-
tung.
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Die Gemeindeermneuerung hat die Aktualitdt der Bibel deutlich ge-
macht, Betroffenheit ausgelost, die Sprachlosigkeit im Glauben (iber-
wunden, Nadhe zum barmherzigen Gott ermaglicht, fiir die Predigt
aufmerksamer gemacht, mehr Offenheit fiir die Mitmenschen erzeugt
und konkrete Einsatzbereitschaft geweckt.

Auch sonst haben viele Personen bereichernde Erfahrungen gemacht
und dazugelernt. Andrerseits droht einzelnen auch Uberforderung.
Unter den Leuten sind Ndhe und Vertrauen gewachsen. Im Gottes-
dienst geht es entspannter zu. "Das Miteinander ist lustvoller gewor-
den.” Auf der anderen Seite haben die Leute im Dorf jetzt Stoff, um
sich daran zu reiben.

Das Miteinander in den Gruppen und Diensten hat eine tiefere Quali-
tat gewonnen; man beginnt sich spirituell und pastoral auszutauschen.
Die Leute Ubernehmen Schritt fiir Schritt neue Tétigkeiten in ihre Ver-
antwortung. In den Bereichen Diakonie und Okumene scheint sich
noch manches entwickeln zu kénnen.

Neben einem neuen Leitungsstil gibt es neue Leitungsstrukturen: das
Pastoralteam und die Dorfrate (s.u.).

Wichtige Erkenntnisse: Die Verantwortung noch mehr verteilen und
zeitlich befristen! Und: jedes Dorf hat seinen eigenen Weg.

Insgesamt darf man voraussetzen, daB es in der Land-Kirche Kinder
und Jugendliche gibt, um die man sich intensiv kiimmert (Sakramen-
tenkatechese durch Eltern, Gruppenleben), so daB in dieser Hinsicht
die Zukunft gesichert ist.

Zusammenfassung und Interpretation: Am Anfang der Entwickiung
steht hier eine unbefriedigende Pastoral. Die Vakanzerfahrungen von
Y zeigen, daB gewisse Vorbedingungen fiir Verdnderung nicht gege-
ben waren. Mit dem neuen Pfarrer kommt ein Anfiihrer der Entwick-
lung, weil er einen kooperativen, subsididren Leitungsstil pflegt und
ber die Verkiindigung ein neues Gemeindebild einbringt: "Die Ge-
meinde trigt und verantwortet sich selbst" (gemaB 1 Kor 12). Er trifft
aber auf geniigend entwicklungsbereite Menschen, welche die Vision
tbernehmen, und so ihrerseits zu Tragern der Entwicklung werden.
Es werden nun — dank Gemeindeernerung in verkurzter Zeit — auf
den drei Ebenen: BewuBtsein, Gemeinschaft, Organisation/Leitung
betrachtliche Verdnderungen durchgefiihrt bzw. angenommen.

Die komplexere Realitdt bedarf einer komplexeren Leitungsstruktur.
Von auBen werden vier Ebenen sichtbar. 1. Unten bei Familien,
Nachbarschaft und Gruppen gibt es Bibel-Teilen, Diakonie und mit
Blick auf die Dérfer Gemeindekatechese und Gottesdienstvorberei-
tung. 2. Die fiinf Dérfer haben offensichtlich den Entwicklungsdrang
zur christlichen Gemeindebildung. Dem entspricht man in zwei Dor-
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fern mit neuen Leitungsgremien, den sog. Dorfraten. Fiir die anderen
Dérfer wird diese Funktion von ihren Kirchengemeinde-Raten miterle-
digt, bis auch dort Dorfrate gegriindet werden. Die beiden Kirchenge-
meinderate liegen aber genau genommen auf der 3. Ebene; als Pfar-
rei-Gremien miissen sie z.B. Dorfrat-Initiativen bestétigen. Fiir beson-
dere Anlasse wird die Gemeindeversammlung einberufen. Die Pasto-
raleinheit als 4. Ebene erfordert (ibergeordnete Organe: in unserem
Fall das Pastoralteam (aus den beiden Hauptamtlichen, den beiden
Zweiten Vorsitzenden und ihren Stellvertretern). Es koordiniert, plant,
bereitet Kirchengemeinderats-Sitzungen vor, sucht neue Mitarbei-
ter/innen und hat eine innovative Funktion.

Die beiden Hauptamtlichen sind wesentliche Impulsgeber und Vermitt-
ler; sie Uben einen Teil ihrer Leitung durch ,Umherwandem* aus. Be-
wundernswert ist ihre Fahigkeit, sich selbst zuriickzunehmen und die
Laien zur Ubernahme von Verantwortung zu animieren. Es wére in-
teressant zu erfahren, was die Leitungsgremien dazulernen und ob
sie dem Priester einmal die Chefrolle abnehmen.

Soweit das Beispiel®. Zu den Leitungsstrukturen erbrachte die Pilotun-
tersuchung vor allem drei Aspekte:

Es gibt plurale Leitungsstrukturen und -formen, z.B. Gemeinde als
Gemeinschaft von Gemeinschaften; Zentralpfarrei in Kooperation mit
~Satellitengemeinden“; Ausbildung von Wohngebieten; Kooperation
von Landgemeinden einer Pastoraleinheit.

Aufgrund eines guten Gespiirs fiir soziale Rdume und Ebenen werden
dementsprechend Leitungsstrukturen geschaffen und wird fiir ihr Zu-
sammenwirken gesorgt. Je nach Situation und Konzept bildet sich
Leitung aus in den Arbeits- und Lebensgruppen, in Wohngebieten, in
Dérfern (d.h. sozialen Gemeinden®) bzw. unter den Katholiken eines
Dorfes, in der Pfarrei und auf der Ebene der Pastoraleinheit.

Am héufigsten kommt es — auf den Ebenen: Gemeinde, Pfarrei, Pa-
storaleinheit — zur Ausbildung gemeinsamer Leitung in einem Team
aus Hauptamtlichen und Laien (s. Dorfrate im obigen Beispiel). In sol-
chen pastoralen Leitungsteams werden Visionen und Leitvorstellun-

5 Sehr interessant und vergleichbar finde ich die Erfahrung aus dem ElsaB in: LS 46
(1995) 221-224: Elisabeth Trau, Die Pfarrei Ebersheim im ElsaB.

& Zur sozialen Gemeinde gehéren folgende Zlige: Mischung von Frauen, Ménnern und
Kindern; gewisser Ortsbezug; sich Uberlappende Beziehungsnetze; gegenseitiges
Kennen vieler; Lebenswelt mit ganzheitlichem Leben; schwach konturiertes Sozial-
system mit organisierten Kernen; Anzeichen eigener Kultur. Pfarrei und Kommune
sind dagegen Sprengel.

148



P. KOHLDORFNER GEMEINDELEITUNG

gen gebildet und werden die gemeindlichen Vollziige Koinonia, Marty-
ria, Diakonia, Leiturgia geplant, um dann arbeitsteilig organisiert zu
werden. Insgesamt bedient man sich des Zirkels von Situationsanaly-
se, Konzeption, Verwirklichung, Revision.

Was solche Teams gerade herauszufinden suchen, das sind Fragen
wie: Was sind kiinftig die Verantwortungsbereiche des Priesters, der
Laientheologen, der Laien am Ort? Welche Formen von Leitung gibt
es und wie mu3 man sie mischen?

2 Vorschiag fir die Entflechtung der Gemeindeleitung in der
Ubergangszeit

Kennzeichen der kirchlichen Gegenwart sind meines Erachtens auf
Gemeindeebene Ldhmung und Bewegung, viel Sterben und ein wenig
Auferstehen zugleich, wahrend die Kirchenleitung von einem Struk-
turwandel meilenweit entfernt scheint. Von einer Ubergangszeit kann
man erst sprechen, wenn wenigstens eine kleine Lésung mit Ent-
schiedenheit und mittelfristig angestrebt wird. Dafiir mache ich jetzt
einen Vorschlag, der auf den bisherigen Erfahrungen aufbaut. Vor-
ausgesetzt wird die doppelte Option seitens der Dibzesen: Option fiir
Gemeindepastoral dort, wo Gemeinde liberhaupt noch Lebenschan-
cen hat, und Option fiir Angebotspastoral an nicht gemeindegebunde-
ne Christen von Zentren aus.

Mein idealtypischer Vorschlag heiBt: differenzierte, zweipolige Lei-
tung. Ein Team aus Laien der Gemeinde (Pol G) kooperiert mit
Hauptberuflichen der Pastoraleinheit (Pol H). Dabei werden das kom-
plexe Amt entflochten und 6rtliche Verantwortung erméglicht.

Zum Pol H: Priester, Pastoralreferent/in, Gemeindereferent/in, haupt-
beruflicher Diakon

Der Priester ist nicht mehr Chef der Gemeinden, die Laientheologen
und Diakone sollen es nicht werden. Denn sie sind primar Apostel und
auf Kirchendistanzierte, Gemeindegebundene und auf die Gemeinde
als solche zugleich ausgerichtet. Sie haben die folgenden vier Aufga-
ben.

Verkiindigung in monologischen und dialogischen Formen. Ziele sind
z.B.: die Gottesbeziehung férdern, die eigene Berufung ergreifen hel-
fen (TaufbewuBtsein, Charismen), die Weite der Liebe Christi erken-
nen helfen, ein Grundverstdndnis der Bibel, der Offenbarung und der
Person Jesu Christi vermitteln, auf Entschiedenheit im Glauben hin-
fihren ... und so Heil und Erdsung ins Leben bringen. Die Verkiindi-
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gung soll aber auch der Gemeinde als ganzer eine Richtung geben
(Leitungsfunktion).

Einzelseelsorge und geistliche Begleitung in der Pastoraleinheit — so-
weit moéglich zusammen mit Ortsverantwortlichen — durch Hausbesu-
che, Krankenhausbesuche, Beichte, Beichtgespriche (pastorale Ar-
beit).

Liturgie und Sakramentenspendung: in Abstimmung mit der &rtlichen
Leitung Feier der Eucharistie, Spendung von Taufe, Trauung, Kran-
kensalbung, BuBsakrament (Leitung als liturgische Reprédsentation).

Begleitung und Beféhigung der sog. Ehrenamtlichen am Ort durch
geistliche Begleitung, pastorale Reflexion, Befdhigung zu pastoralen
und liturgischen Diensten, Vermittlung hin zur Fortbildung und Bera-
tung. Der Diakon soll die Augen &ffnen fiir die Lebensnéte und Ehren-
amtliche in die Diakonie einfiihren.

Die Hauptamtlichen bilden ein Team und arbeiten arbeitsteilig. Die
Laientheologen benétigen die Vollmacht zu Predigt, Taufe, Trauung,
spater auch zur Krankensalbung.

Zum Pol G: Gemeindeleitung am Ort

Die freigemachten "Hirtenstiihle" rufen bei einigen Gemeindegliedern
die entsprechenden Charismen wach und kréftigen die Verantwortung
fur "unsere Gemeinde". Aus Gruppen mit arbeitsteiliger Sorge fiir Koi-
nonia, Martyria, Diakonia, Leiturgia wachsen einzelne Fiihrungsper-
sonlichkeiten hervor, die im Team von 3 bis 6 Leuten die Gemeinde
leiten und auch die (menschlich-organisatorische!) Letztverantwortung
tragen (Unterschriftskompetenz).

Mein Vorschlag zielt auf die Zusammenarbeit von drei differenzierten
Leitungs-Bereichen, die ich hier der Einfachheit halber mit drei Perso-
nen identisch setze.

A) Zustandige/r fiir den Aufbau von Gemeinschaft und Gemeinde

B) Zustandige/r fiir Diakonie

C) Zusténdige/r fiir das Vermdgen der Gemeinde und fiir die Ange-
stellten (Dienstaufsicht; Fachaufsicht bei Hauptamtlichen méglich).

A sorgt fiir (aber er/sie tut nicht alles allein!) die Verbreitung der Ziele
und Schwerpunkte des christlich-gemeindlichen Lebens, fir Findung,
Bildung und Begleitung der ehrenamtlichen Mitarbeiter, flir angemes-
sene Strukturen auf diesem Sektor. A tut es durch Ansprachen vor
der Gemeinde, durch Artikel, Briefe, und viele Gespréche.
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Er/sie tragt Verantwortung fiir die Mitgliedschaft. Er/sie begriit —
auch mit Hilfe einer Gruppe — neue Mitglieder und verabschiedet sol-
che, die weggehen oder sterben (aktuell bei Taufen, Zuzug, Wegzug,
Austritt, wiederverheirateten Geschiedenen, Beerdigung). Er/sie geht
den zwischenmenschlichen Beziehungen nach und sorgt ggf. fiir
Vermittlung und Konfliktbearbeitung; daher tritt A im BuBgottesdienst
auf.

A sorgt sich, solange es Kindertaufe gibt, um die stufenweise Einfiih-
rung der Kinder und Jugendlichen in den Glauben und die Gemeinde
(mit Hilfe von Gruppen und katechetischen Fachkréften).

A koordiniert die diversen Aufgaben und Tétigkeiten in der Gemeinde.
Daher muB er/sie gut informiert sein. Er/sie sorgt fiir die subjekthafte
Gestaltung der Beziehungen nach auBen zu Nachbar- und Patenge-
meinden und nach oben zur Dibzese.

B koordiniert die Diakonie, welche eine Diakonie nach innen und nach
auBen, caritativer und politischer Art ist.

B sorgt fiir die Griindung von diakonischen Gruppen, er/sie vernetzt
die selbstorganisierten Gruppen und bildet ein entsprechendes Gre-
mium. Er/sie hélt Kontakt zur di6zesanen Caritas.

B hat am Ort auch einen Verkiindigungsdienst. Er/sie soll von den
Hilfeerfahrungen berichten und erzdhlen lassen. Er/sie soll das
BewuBtsein der Gemeinde weiten — fiir absichtslose Diakonie, fiir An-
naherung an die Fremden und an das Fremde. Inhalt: Gott als Freund
der Armen; Christus identifiziert sich mit den Geringsten.

B hat anzuzeigen, wann eine aktuelle Hilfe- und Rettungserfahrung in
Symbolen und Riten gefeiert werden soll.

C ist — als Chef zusammen mit dem Kirchenverwaltungsrat — zustin-
dig fiir das Vermdgen der Gemeinde und fir die Dienstaufsicht tiber
die Angestellten. Er/sie sorgt flir die Verwaltung der Grundstiicke,
Immobilien, beweglichen Giiter, von Geld und Wertpapieren.

Er/sie bedenkt die MaBstdbe von den Grundwerten der Kirche her.
Er/sie wirkt mit an der BewuBtseinsbildung der Gemeinde in Hinsicht
auf Eigentum und seine Verpflichtung; hat also einen ortsbezogenen
Verkiindigungsauftrag. )

C hat die Dienstaufsicht iber die Angestellten; er/sie sorgt dafiir, daB
der Arbeitsleistung ein gerechter Lohn entspricht. Das impliziert das
Fihren von Mitarbeitergespréachen.

C ist von diézesanen Stellen abhangig, hat aber auch Selbstver-
waltungsrechte.

A, B und C (plus D,E,F) arbeiten als Team und koordinieren die drei
Bereiche am Ort. Sie fiihren die sog. operative Leitung aus. Die Funk-
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tion der offiziellen Reprasentanz der Gemeinde sprechen sie unter
sich ab.

A, B und C sollien besser nicht gewéahlt, sondern gesucht und besta-
tigt werden. Sie gehéren zusammen mit den hauptamtlichen Verkiin-
digern und den gewdhlten Représentanten zum Pfarrgemeinderat.

Wichtig: Das von der Di6zese gesandte Team der Pastoraleinheit und
die drtlichen Leitungsteams sind in der pastoralen Praxis ganz aufein-
ander verwiesen. Sie fordern einander an und heraus, sie erbitten
voneinander die nétigen Dienste und Leistungen. Deshalb sind beide
GroéBen im Pfarrgemeinderat vertreten, bilden dort BewuBtsein fiir die
Hintergriinde und Ziele, deuten die Situation, legen die Leitlinien der
Pastoral am Ort fest und beschlieBen die Grobplanung der konkreten
MaBnahmen (strategische Leitung).

So der rein gedanklich konstruierte Idealtyp, der sich in praxi natiirlich
ortsspezifisch und langsam entwickeln wiirde.

3 Argumente und Begriindungen

3.1 Warum sollen kiinftig — also in der Ubergangsphase — nicht die
Hauptberuflichen die Gemeinden bzw. Pfarreien leiten?

Der Priester bzw. Pfarrer hat — in Binnenssprache — das dreifache
Amt der Heiligung, Lehre und Leitung inne. Er ist also Leiter auf allen
Dimensionen, ist Priester, Liturge, Sakramentenspender, Seelsorger,
Lehrer, Verkiinder (Apostel), Theologe, ,Richter, Verwalter und Vor-
gesetzter. Spatestens wenn er fiir eine ganze Pastoraleinheit bestellt
ist, wird ihn diese komplexe Rolle so sehr iiberfordern, daB er sich
selbst nur mit drastischer Aufgabenverweigerung retten kénnte, wor-
auf die Gemeinden verkiimmerten.

Der Diakon ist nach bisherigem Verstandnis zwar Amtstréger, aber
nicht zur Leitung einer Pfarrei berufen, sondern zur Erfiillung diakoni-
scher Aufgaben und ihrer liturgischen Représentation in einer Ge-
meinde (nebenberuflich) oder einem gréBeren oder kategorialen Seel-
sorgegebiet (hauptberuflich). Angesichts der Wichtigkeit dieser Auf-
gabe mochte ich ihn von der Gemeindeleitung befreit wissen.

Pastoralreferent/in und Gemeindereferent/in sind vom urspriinglichen
Auftrag her fiir die Seelsorge im liberpfarrlichen und pfarrlichen Raum
und im kategorialen Sinne zustandig (wobei die Praxis von Diézese zu
Diézese variiert). Wenn sie nun auf die Pfarrei- und Gemeindeebene
fixiert wiirden, um dort das Uberleben zu garantieren, verhinderte man
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die Ausbildung gréBerer Verantwortung von Laien und wiirde zugleich
die Seelsorge an/mit gemeindefernen Katholiken personell ausbluten.

Gemeindeleitung durch Hauptamtliche unterliegt der Getahr der Ein-
Personen-Leitung.

3.2 Warum setze ich auf Gemeindeleitung durch (ehrenamtliche,
fiir den Aufwand entschédigte) Laien vor Ort?

Sofern ein menschliches Sozialsystem nicht génzlich entmachtet und
ferngesteuert ist, sondern freie Beziehungsaufnahme und —gestaltung
zulaBt, gilt auch, daB es eine Leitung hat. Wie es eine Kérperzelle nur
mit Kern gibt, so eine (faktische!) kirchliche Gemeinde nur mit Leitung.

Leitung ist nicht identisch mit dem, was offizielle Leiter/innen tun. Da
zum Leitungshandeln jegliche bewuBte Beeinflussung des eigenen
Systems gehort, gibt es in jeder Gemeinde immer schon viele
Leiter/innen*; sie leiten nur nicht vom Zentrum aus.

Sozialgebilde, denen wir angehéren, fordern uns heraus, sie wahrzu-
nehmen und zu ,handhaben“. Sie erwecken in uns allerhand soziale
F&higkeiten. Das Charisma der Gemeindeleitung wichst durch u.U.
langjahrige Erfahrungen mit dem eigenen Sozialsystem. Daher gehe
ich davon aus, daB es in jeder Gemeinde leitungsfihige (nicht unbe-
dingt dazu freie) Christen gibt.

3.3 Warum Leitung durch Haupt- und Ehrenamtliche?

Zu dieser Antwort muB ich weiter ausholen. Sie besteht aus drei
Themen: Unterscheidung von zwei Typen religioser Systeme (3.3.1);
wirksame Koppelung von Glauben und Leben (3.3.2); Verbindung von
Di6zese und Gemeinden (3.3.3).

3.3.1 zwei Typen religidser Systeme

Hier will ich meinen Denkansatz offenlegen. Er ist — in Anlehnung an
Robert Kegan — mit ,Konstruktion und Entwicklung“ zu kennzeich-
nen.” Wir Menschen konstruieren mit Hirn, Hand und Instrumenten, je
nach Entwicklungsstufe anders, eine Wirklichkeit, die zwar eine
handfeste Verbindung zur unabhangig von uns existierenden Realitét
hat, sich aber dennoch von ihr unterscheidet.® Ich unterscheide an

7 Robert Kegan, Die Entwicklungsstufen des Selbst. Fortschritte und Krisen im
menschlichen Leben. Miinchen 1986

8 Vgl. Gerhard Roth, Das menschliche Gehirn und seine Wirklichkeit. Kognitive Neuro-
biologie und ihre philosophischen Konsequenzen, Frankfurt/ Main 1994, S. 278-302
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unserem gemeinsamen, externen Konstruieren vier sich durchdrin-
gende Dimensionen:

— zeugen, gebdren und erziehen (Reproduktion)

— sich versorgen durch Arbeit an "Gegenstidnden” (anbauen, ern-
ten, produzieren, bauen, verdndern, manipulieren, zerstéren, mit
Geld umgehen...)

— sich auf andere Menschen beziehen (interagieren, sich binden,
sich 16sen, kommunizieren, lieben, hassen, Gemeinschaften und
Sozialstrukturen bilden ...) und

— kollektives Wissen erzeugen (erkennen, versprachlichen, kollektiv
speichern, weitervermitteln, einsetzen, priifen, verandern).

Da die Sozialgebilde diese Dimensionen in unterschiedlicher Mi-
schung enthalten, ergeben sich diverse Typen wie Familien, Produkti-
onsorganisationen, Bildungsinstitutionen. Meist wird eine Organisation
nur auf einer Dimension kreativ konstruierend tétig und ,zehrt“ in be-
zug auf die anderen Dimensionen von der Umwelt. Ein Uni-Institut
z.B. konstruiert einen bestimmten Wissenssektor, zehrt aber vom
Geld des Staates, von der Energieversorgung, von Produkten der
Elektronikwirtschaft, von Sozialstrukturen der Uni, von beziehungs-
gestaltenden Kursen usf.

Auf diesem Hintergrund entdecken wir bei unserer katholischen Kir-
che zwei dominante Systemtypen: Sinnsystem (auch epistemisches
oder institutionelles) und Beziehungssystem.

Das Sinnsystem konstruiert primédr Glaubenswissen; es bringt es in
Sprache und Begriffe, setzt es in Zeichen und Riten um, begriindet
es, verwaltet und verédndert es, macht es den Mitgliedern und AuBen-
stehenden verfligbar usf. Sinnsysteme bilden Gesinnungsgemein-
schaften d.h. soziale Kategorien von Gliubigen, die dhnlich denken,
fihlen und handeln, ohne daB sie sich kennen und etwas miteinander
unternehmen. Sie kénnen groBfldchig sein und Beziehungssysteme
Uberschreiten bzw. durchdringen.

Das Sinnsystem bedient sich der Rollen ,Priester* und ,Lehrer* (im
weiten Sinne) und hat eine Hierarchie.

Der Typ Beziehungssystem konstruiert primar Beziehungen bzw. Be-
ziehungsstrukturen und — haufig — auch gemeinsames instrumentel-
les Handeln. Hierher gehoren kirchliche Gruppen, Vereine, Gemein-
den und manche kirchliche Organisationen. Sie zehren sehr stark vom
vorhandenen Glaubenswissen, konstruieren zuerst sich selbst als je
einmalige Sozialgebilde in Raum und Zeit, und manche von ihnen ha-
ben so viel Kraft, um (diakonische) Leistungen fiir die Umwelt zu er-
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bringen. Hier haben wir Beziehungs- und Handlungsgemeinschaften
vor uns. Entsprechend sind die typischen Rollen — unabhingig von
Hierarchie — der Hirte* (Gemeinschaftsstifter, Schlichter, Richter), der
Verwalter des Gemeindegutes und der ,Diakon*.

Beziehungs- und Handlungssysteme haben die Fahigkeit, im analo-
gen Sinne Subjekt zu werden. Sie kénnen — metaphorisch gespro-
chen — Hirn, Herz, Hand, FuB und Spiegel ausbilden und zum lemen-
den Sozialsystem werden, wenn sie sich im Alitag der Systemdyna-
mik bewdhren.

Wichtig: In beiden Systemtypen gibt es Leitung und sie hat je ein an-
deres Gesicht.

Im katholischen Sinnsystem, der ,Kopf-Kirche* also, verantwortet
Leitung Vollziige wie: Kldrung und Behauptung des géttlichen Ur-
sprungs, Definition der Heilswahrheiten, Symbole und Riten, Bewah-
rung der Identitdt, Bewdhrung des Glaubens im Alltag und in der Ge-
schichte, Dialog mit anderen Religionen und Sinnsystemen (Abgren-
zung, Fusion), Definition der religiGsen Amter, Eingehen von Neue-
rungen u.a.m. Als aktuellen Bedarf sehe ich hier die Auflésung der
leidvollen Sgannung von hierarchologischer und Communio-
Ekklesiologie®, welche eine Entwicklung behindert. Ubrigens hat Je-
sus primdr auf dieser Dimension geleitet und so den fiir ihn tddlichen
Konflikt mit hervorgerufen.

Im Beziehungs- und Handlungssystem Gemeinde tut Leitung Dinge
wie: die Situation am Ort genau wahrnehmen und sie bewerten, Néte
und Sehnstichte wahrnehmen, die theologischen Grundlagen ins Be-
wuBtsein heben, Visionen und Ziele bilden und diese ,teilen“, Res-
sourcen sammeln, Motivation und Energie sammeln und gezieltes
Hilfehandeln organisieren. Primér sind es zwei Dinge: Selbstaufbau
als Gemeinde und Gestaltung erlésenden Handelns nach innen und
auBen. Paulus benennt dies mit ,Leib Christi“ (1 Kor 12,27).

Hiermit habe ich sozialphilosophische Grundlagen fiir die Entflechtung
der Leitung in der Kirche angedeutet: Ihr Gewinn ist eine zweipolige
Leitungsstruktur: Differenzierung und Optimierung der Leitung sowohl
im Sinnsystem als auch in den Beziehungssystemen und Eingehen
einer intensiven Partnerschaft. Ohne Bedenken der sozialphilosophi-
schen Pramissen wird sich die Amtsdiskussion verheddern und die
Krise der Kirche verschérfen.

® Hermann Pottmeyer, Kirche - Selbstverstandnis und Strukturen, in: H.J. Pottmeyer
(Hrsg.), Kirche im Kontext der modernen Gesellschaft. Zur Strukturfrage der rémisch-
katholischen Kirche. Freiburg, Minchen, Zurich 19980, S. 99-123.
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3.3.2 Die beiden Pole der anvisierten Leitungsstruktur sind inhaltlich
Glaube und Leben. Wenn der Glaube seine erlésende Potenz bewei-
sen soll, muB er mit dem aktuellen Leben und seinen Néten in Beriih-
rung kommen. Nur dann kann das Evangelium heilend und erlésend
wirken, und kann das Leben das Glaubenswissen herausfordern. Das
Glaubenswissen schwebt gleichsam wie Wolken (iber dem Land der
kirchlichen Beziehungs- und Handlungssysteme und kann es durch
.Regen“ zum Gedeihen bringen. In den Pfarreien und Gemeinden
sorgen sich Hauptamtliche und leitende Laien vor Ort in je anderer
Verantwortung um diese geistliche Befruchtung.

3.3.3 Warum Haupt- und Ehrenamtliche im pastoralen Leitungsteam?
Dritte Antwort: Weil die Gemeinden nicht autark sind, weil sie zum
Uberleben die Verbindung zur Diézese brauchen und umgekehrt.

In der kiinftigen Ubergangsphase bewegen ihrer selbst bewuBte Pfar-
reien bzw. Gemeinden die Diézesanleitung, sie als kirchliche Subjekte
unabhdngig von Priestern am Ort anzuerkennen und eine direkte
Kommunikationsstruktur aufzubauen (Gemeinde-Anschrift in den
Schematismus; Post an den Sprecher des pastoralen Leitungsteams).
Diézesane Stellen werden primar subsididr tatig und bieten neben
Fortbildung der Laien auch Entwicklungsbegleitung fiir Gemeinden an.

Die vom Bischof (von auBen/oben) auf Zeit gesandten Hauptamtli-
chen sind weiterhin mit ihm und seiner Personalfiihrung und -ver-
waltung verbunden. Es gehort zu ihrer Sendung, mit dem theologi-
schen Sinnsystem in lebendigem Kontakt zu bleiben: konkret mit dem
bischéflichen Lehramt und den Aus- und Fortbildungsstétten. Auf die-
se Weise wird fiir eine Begegnung von (iberdiézesaner, didzesaner
und gemeindlicher Wirklichkeit gesorgt.

Dies ist ein Vorschlag; er steht zur Diskussion. Bewegt haben mich
zwei Uberzeugungen: 1. Unserer Kirche ist gegenwirtig ein Wandel
aufgetragen. 2. Jesus Christus, der Erléser, gibt ihr die Erdaubnis und
die Freiheit, ihn zu gestalten.
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il X
Anne Kurlemann/Josef Fischer

Ihr seid zur Freiheit berufen (Gal 5,13)
4 Der Grundkurs Gemeindlichen Glaubens eme Provokation
Hauptamtlicher.T

ANNAHERUNGEN

BEIM AUSPACKEN DER MITGEBRACHTEN BUCHER
(nach dbersiediung von der Deutschen Demokratischen Republik in
die Bundesrepublik Deutschland)

1

Hier dtirfen sie existieren

unter ihrem namen
Mandelstam Nadeshda
Solschenizyn

Den undurchsichtigen klebestreifen
von ihren riicken entfernend, entferne ich von meinem

den unsichtbaren stréflingsstreifen

2
Hier diirfen sie
existieren

Noch

(Reiner Kunze, auf eigene hoffnung: Gedichte, Frankfurt a. Main,
1981, 25)

Mit diesem Gedicht begann ein Grundkurs Gemeindlichen Glaubens.
Das Programm — die Vor-schrift flir diesen Kurs —, der rote Faden,
war damit angekiindigt: dasein zu diirfen — mit dem eigenen Namen,
der eigenen Person, der eigenen Geschichte einen Stellenwert zu ha-
ben —im je eigenen und gemeinsamen Auftrag provoziert zu werden.

1 Nach mehreren Jahren der Zusammenarbeit im Bereich des Grundkurses Gemeind-
lichen Glaubens haben wir uns entschlossen, diesen Artikel gemeinsam zu schrei-
ben, um die wechselseitige Anbieter-Abnehmer-Perspektive zu reflektieren.
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Die Vorgeschichte

1988 — drei Pastoralreferent-inn-en kommen von einer Fortbildung
aus Freising zuriick, wo sie den Grundkurs Gemeindlichen Glaubens
erlebt haben. Er hat ihnen gut getan, sie spirituell und theologisch
gefordert, sie haben etwas von seiner Kraft gespirt. lhre Konsequenz:
dieser Ansatz, der Hauptamtliche und Gemeindeglieder zu einer ge-
meinsamen Spurensuche ihres Glaubens in ihrem Leben ermutigt,
dieser Ansatz sollte einen Platz bekommen im Aus- und Fortbildungs-
programm flr Pastoralassistent-inn-en und -referent-inn-en in der Di-
Ozese Bamberg. Das tragen sie mir als Ausbildungsverantwortlicher
uberzeugend vor.

Wir vereinbaren einen Termin zum Kennenlernen mit der Grundkurs-
Gruppe, die sich regelmaBig mit Pfarrer J. Fischer, einem der Initiato-
ren des Grundkurses, trifft. An diesem Novembernachmittag im Pfarr-
haus von Dommelstadl passiert nichts Aufregendes: 22 Frauen und
Ménner, Hausfrauen, Religionslehrerinnen, Gemeindereferentinnen,
Pfarrer, Professoren, Domkapitulare treffen sich, plaudern miteinan-
der, setzen sich in kleineren Gruppen mit einem Schrifttext auseinan-
der, suchen nach seiner Theologie und fligen Beziige aus ihren Le-
bensgeschichten dazu — eine gemeinsame SchiuBrunde, ein ab-
schlieBendes Gebet. Der GroBteil der Leute geht — einige bleiben und
beantworten unsere Fragen.

Nachdenklich macht uns

— daB sie sich nach flinf Jahren immer noch regelmaBig treffen zu
einer ausfiihrlichen Erzahl- und Gespréchsrunde iiber eine je neu
vereinbarte alltdgliche Erfahrung, z.B. Sehnsucht nach Heil/Hei-
lung/heilem Leben — welche Anregungen/AnstéBe gibt es dazu
aus der Tradition der Schrift/der Kirche?

— daB sie so verbindlich miteinander umgehen; man merkt, sie wis-
sen von- und umeinander.

— daB die Gruppe selber das Treffen tragt; damit wird die Rolle der
Leitung — zumindestens in diesem Stadium — abwechselnd
wahrgenommen.

— daB wir als Fremde spiiren, daf in dieser Art der Begegnung, des
Arbeitens, des Erzdhlens aus dem eigenen Leben und Glauben
etwas Stérkendes, Ermutigendes, Kraftvolles liegt.

— daB dieses Grundkurs-Gesprach Frauen und Ménner aus unter-
schiedlichen sozialen und Bildungs-Schichten verbindet.

Offen bleibt an diesem Nachmittag, ob, wo, welche Konsequenzen,
sich fiir den einzelnen/die einzelne und fiir Kirche ergeben.
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Nachgedanken

Trotzdem merke ich: in dieser Art der gemeinschaftlichen Glaubens-
reflexion ereignet sich Kirche. Die beiden Pole Glaubenstradition und
personliches/gesellschaftliches Leben haben erfahrbar einen gleichen
Stellenwert und werden in einer gleichberechtigten Beziehung gese-
hen, und das in einem kirchlichen Kontext, wo gewohnlich der Traditi-
on der Vorrang eingerdumt wird. In dieser Aquivalenz verliert die
Glaubensiiberlieferung nichts von ihrer Kraft, sondern nur von ihrer oft
ausschlieBlich erlebten Normierung. Sie gewinnt ein wenig von ihrer
urspriinglichen Dynamik zuriick, denn auch hinter ihr stehen geronne-
ne Erfahrungen, Lebensauseinandersetzungen um/mit Gott. Das Le-
ben hingegen verliert nichts von seiner Einmaligkeit, von seiner Ge-
genwartigkeit, sondern es gewinnt an Verbindlichkeit durch herausfor-
dernde Orientierungen aus der Uberlieferung. Genau das férdert das
bewuBte Sehen, selbst eingebunden zu sein in vergangene und zu-
kiinftige Lebensgeschichten.

Die gegenseitige Beziehung ermutigt, das Leben selbst ernstzuneh-
men und es auszuloten, wo sich Glaubenssétze bewéhrt haben, wo
es vielleicht Spuren Gottes gegeben hat, Auseinandersetzungen um
etwas Unverfligbares. Tradition verliert damit nicht an Wert, sondern
an ihrem Ubermachtigen, machtvollen, manchmal erdriickenden An-
spruch; das Evangelium als ,frohe" Botschaft wird sichtbarer. Es er-
wdchst Freiheit im Suchen nach den lebbaren Zusammenhangen von
Glauben und Leben — ,priifet alles, das Gute behaltet” (1 Thess 5,21).

Diese je individuellen Prozesse werden im Kurs erzihlt; es entsteht
Gemeinschaft — eine Gemeinde, die filir ihren Weg Ausdrucksformen
findet.

So stellt sich mir der Grundkurs Gemeindlichen Glaubens dar als eine
Méoglichkeit, die Glaubigen fir die alte Wahrheit zu &ffnen, daB das
ganze Volk Gottes Trager des Glaubens der Kirche ist (vgl. LG 12).
Dieser Zu- und Anspruch ist eine entscheidende Voraussetzung fiir
den Weg, daB Gemeinden entdecken kénnen, Subjekt der Pastoral zu
sein.

Vieles spricht dafiir, im Rahmen der Aus- und Fortbildungsveranstal-
tungen ein Angebot zum Grundkurs Gemeindlichen Glaubens zu ex-
perimentieren. Mittlerweile haben diese Angebote, auch aufgrund der
Nachfrage, einen festen Platz im Programm.
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Die Praxis

Grundkurse haben ein Thema. Diese Themen entstanden jeweils
nach einem Vorgesprach zwischen J. Fischer, dem Referenten und
Begleiter, und interessierten Teilnehmern und Teilnehmerinnen. Damit
wird ein Grundprinzip des Grundkurses Gemeindlichen Glaubens ge-
wabhrleistet: den Ausgangspunkt bei der jeweiligen Situation zu wéhlen
und bei Fragestellungen, die die Grundkurs-Gehenden be-weg-en.
Hauptamtliche formulieren bei beruflichen Aus- und FortbildungsmaB-
nahmen verstdndlicherweise Fragen nach der eigenen Rolle, des
Auftrages, der Effizienz der pastoralen Arbeit. D.h. es geht um Kriteri-
en fiir die Frage: Tun wir das Richtige? Tun wir das, was dran ist?

In der Reflexion der geduBerten Note suchen der Referent und ich als
Verantwortliche fiir dieses Angebot bewuBt nach einem biblischen
Zusammenhang, um den Horizont des Reiches Gottes als Horizont
fir den pastoralen Dienst unmittelbar miteinzubeziehen. Daraus ent-
standen z.B. Themen: ,Was wir von unseren Vitern hérten und erfuh-
ren, wollen wir unseren Kindern nicht verbergen“ (vgl. Ps 18,20). ,lhr
seid zur Freiheit berufen (vgl. Gal 5,13), ,Wenn ich ... , dann bedeu-
tet das fur mich fruchtbare Arbeit“ (vgl. Phil 1,22).

Im Pendeln wéhrend des Kurses zwischen der je eigenen Alltagssi-
tuation und der biblischen Orientierung entwickeln sich organisch zu-
nachst persénliche Zugdnge, werden Schnittstellen in der eigenen
Glaubens- und Lebensgeschichte bewuBt. Dann erst gewinnt die
Hauptamtlichenrolle eine Bedeutung. Dieser Weg des Innehaltens,
des Zusichkommens geschieht langsam; eine methodische Vielfalt
ware unangemessen, deswegen sind die wesentlichen Kurselemente
das Im-Kreis sitzen, schweigen, nachdenken, erzdhlen, zuhéren,
Schrift lesen, feiem und die Frage: Wie geht ER weiter mit uns?

Das durchgéngige Fazit:

— zur Ruhe gekommen sein,

— den inhaltlichen Weg als geistliche Herausforderung fiir das eige-
ne Arbeiten, Leben und Glauben erlebt zu haben,

— sich selbst als Berufener/Berufene — trotz der eigenen Armut —
erkannt zu haben,

— die Verwunderung Uber die Kargheit der Methoden und den
~Erfolg”,

— und die offene Frage: Wie kann ich das Erfahrene in meiner Ge-
meinde umsetzen? Was brauche ich, was muB ich kénnen, um
Menschen zu einem solchen ProzeB des Innehaltens zu bewe-
gen, aus dem soviel Kraft entsteht?

160



A. KURLEMANN/J. FISCHER GEMEINDLICHER GLAUBE

Zur Rolle des Grundkursleiters

Wenn sich die Pastoralassistent-inn-en nach ihrer méglichen Rolle in
Bezug auf einen Grundkurs bei sich zu Hause fragen, dann kommen
mir als Referent und Begleiter folgende Fragen in den Sinn: Hab ich
alles bei mir? ,Alles* meint hier: Bin ich vorbereitet, eingestellt, hinge-
ordnet auf einen gemeinsamen offenen Weg? Mir fallt wieder ein —
wie noch jedes Mal —, wie arm man dran ist, wenn man zu (seinem)
Grunde geht. Bin ich frei genug (bin ich so frei?), die Leute mit ihrer
gegebenen Erwartungshaltung, ihren Beriihrtheiten und Verhaftungen
zu lassen? lhre Bedingtheiten sind ja der Stoff fiir den Grundkurs.
Traue ich also meiner eigenen Vorgabe, das heiBt in diesem Fall dem,
was durch die Teilnehmer-innen vorgegeben ist? Lasse ich mich her-
ausfordern, provozieren, berufen zu meiner Rolle, das Lebens- und
Arbeitsfeld der Teilnehmer-innen immer wieder neu als Acker zu be-
greifen und begreiflich werden zu lassen, der Schatz und Perle birgt
(vgl. Mt 13,44-46)?

Bin ich genug bei ihnen, um nicht meine Grundkurserfahrung und —
Weisheit aufzutischen, sondern meine Zumutung an die Leute fir
mich durchzuhalten, sie selber {und nicht ich) hatten das dabei, um
was es geht?

Bin ich genug bei mir, um sie beim Aufsuchen ihres Grundes beglei-
ten zu kénnen, so daB sie die Herausforderung ihrer Aufgabe, die
Provokation zu ihrem eigenen Leben, die Berufung, vor Gott und
Menschen sie selber werden, annehmen kénnen? So kénnen sie Kir-
che, d.h. Herausgeforderte, Provozierte, Berufene eben: Ekklesia,
werden.

Die Zumutung des Eigenen und zum Eigenen

Der Hebung des Schatzes angemessen ist die Liebe zum Acker. Sie
will ihn gut behandeln, aufmerksam bestellen, sorgféltig pflegen. Sie
wird sich seiner nicht schdmen, sondern ihn als Lebensgrund(lage)
begreifen. |

Wem sonst soll ich die Zumutungen entnehmen, die mir mein Leben
und mich selbst erschlieBen, wenn nicht meiner eigenen Geschichte?
Sie mutet sich mir zu. Darum ist die halbwegs liebevolle, geduldige,
aufmerksame Hinwendung zum Mitgebrachten, der Versuch, an es
heranzukommen und vor es zu geraten, das Eigene gelten zu lassen
und fiir wertvoll und wiirdig zu befinden, der entscheidende Schritt
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zum eigenen Grund, der mich mit der ihn tragenden Tiefe in Verbin-
dung bringt.

Es empfiehlt sich, eine wegweisende Frage zu finden und es mit ihr
schweigend und in der Runde (Stuhlkreis) bleibend auszuhalten.
Wenn diese leitende Frage in einem griindlichen Vorgesprach gefun-
den worden ist, dann hat sie es in sich, es, das heiBt: etwas vom Le-
ben. Dann darf man sich dieser Frage aussetzen, dann darf man sich
von ihr bedrdngen und zusetzen lassen in dem Vertrauen, daB ei-
nemv/einer in ihr das Leben selbst begegnet, daB einem/einer in ihr der
An- und Zuspruch Gottes begegnet, der zum Leben im ,Frankischen®
in den neunziger Jahren provoziert.

Von dabei gemachten Entdeckungen erzdhlen sich die Teilnehmer-
innen. Behutsam und zbgernd tasten sie sich vor und werden auf-
merksam gehért. Indem die anderen dem Erzahler das Seine abneh-
men, erfdhrt dieses eine Bestdtigung, gewinnt an Bedeutung und
kann dann entschiedener angenommen werden. Die Annahme meiner
selbst durch mich braucht die Erfahrung, daB mir andere das Meine
abnehmen. In diesem ProzeB erschlieBt sich das Geheimnis der Erlo-
sung, denn ,Gott nimmt den Menschen ganz an und sucht von Grund
auf das Verhaltnis des Menschen zu sich und zum anderen zu rege-
nerieren, indem er ihn jene Bejahung erfahren 14B8t, die er braucht, um
sich und andere bejahen zu kénnen. Diese Bejahung trifft den Men-
schen in der Tiefe seines Wesens, wo dessen Einheit und Zwiespalt
ihren Grund haben.“ (Paul Hoffmann, Studium zur Friihgeschichte der
Jesus-Bewegung (SBAB 17), Stuttgart 1994, S. 30)

Die Zumutung fir die Gemeinden — Gedanken zur Umsetzung

In seinem Apostolischen Schreiben ,Evangelii nuntiandi“ formuliert
Papst Paul VI.: ,Die Evangelisierung verliert viel von der Kraft und
Wirksamkeit, wenn sie das konkrete Volk, an das sie sich wendet,
nicht berlicksichtigt und nicht seine Sprache, seine Zeichen und Sym-
bole verwendet, nicht auf seine besonderen Fragen antwortet und
sein konkretes Leben nicht einbezieht.“ (EN 63)

Diesen Auftrag im Hinterkopf, die konkrete pastorale Praxis vor Au-
gen, mittendrin die Erfahrung des Grundkurses: das alles weckt
(erneut) die Sehnsucht, an einer befreienden Praxis des Glaubens
mitzuarbeiten. Als Teilnehmende haben Hauptamtliche entdecken
kénnen, daB in einem genauen Anschauen und Hinhdren auf reale
Lebenssituationen Anldsse gegeben sind, um Glaubenswahrheiten
und Leben zu vernetzen. Dadurch konnten sie weitere Schritte bzgl.
ihrer Subjektwerdung im Glauben machen. Konsequenterweise liber-
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legen sie: Wie kann man in unseren Gemeinden zu einem Grundkurs
Gemeindlichen Glaubens provozieren?, und parallel dazu: Was steht
dem Versuch eines Grundkurses entgegen? Welche pastoral-
praktischen GesetzmiBigkeiten bestimmen eigentlich mein/unser
Denken?

In der Tat scheinen viele Prinzipien der Grundkurs-Arbeit einem pa-
storalen Alltag gegenlaufig zu sein:

— Der normale Seelsorge-Alltag ist i.d.R. von viel Hektik, zu vielen
Arbeitsgebieten, ganz unterschiedlichen Anforderungen gekenn-
zeichnet. Dem steht die ,Entdeckung der Langsamkeit“ gegen-
liber, die notwendig ist, um zu sich zu kommen.

— Trotz der Fulle traditioneller Arbeitsfelder bedrdangt immer mehr
die Frage: Tun wir das Richtige? Was steht in unserer Gemeinde
eigentlich an? Das erfordert eine Unterbrechung, Raum und Zeit
fur gemeinsames Suchen, Geduld fiir das Entwickeln néchster
Schritte, Neugierig-sein auf Uberraschendes, Nicht-Planbares, ...

— Die Zeitknappheit einerseits und die Beauftragung durch den Bi-
schof andererseits flihren meistens dazu, daB sich Hauptamtliche
besonders fiir die Wahrheit des Glaubens in ihrer Gemeinde ver-
antwortlich flihlen. Dabei bildet sich der Glaube der Kirche durch
den Glauben der Einzelnen; Wahrheit wird sich also immer auch
im gemeinsamen Suchen entdecken lassen — aber genau das
braucht Zeit ... Und in diesem ProzeB haben sperrige Menschen
eine besondere Bedeutung.

— Der Grundkurs Gemeindlichen Glaubens weiB: alle haben ,einen
Schatz im Acker“. Er steht deswegen nicht unter dem Druck des
unmittelbaren Erfolges, statt dessen rechnet er mit Uberraschen-
dem. Diese offene Haltung ist eine Herausforderung schlechthin
flir Haupt- und Ehrenamtliche, weil sie normalerweise einen
nachweisbaren Erfolg ihres Miihens und ihrer Arbeit feststellen
wollen/mussen.

Diese Liste kénnte fortgeschrieben werden, denn es ist nicht leicht,
Grundkurs-Arbeit/Grundkurs-Anliegen in die und in der Gemeindear-
beit umzusetzen. Der Grundkurs sieht zwar keine anderen Arbeitsfel-
der vor, aber er regt an, die alltdgliche Seelsorgsarbeit anders zu tun.

Letztendlich geht es darum, daB freie, selbstbewuBte und verantwor-
tungsbewuBte Menschen sich zur Freiheit gerufen wissen und immer
neu rufen lassen.
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Befreiungspastoral — quo vadis?
Ortstermin Cajamarca/Peru: fast ein pastoraltheologisches Fea-
ture

Ein alter Bischof geht — ein neuer Bischof kommt, eine langere Tradi-
tion der Sozialpastoral — ein neuer Pastoralplan. Das eine ist so nor-
mal wie das andere. An diesen Vorgangen ist zunéchst lediglich die
Frage interessant, wohin die Entwicklung geht — und dies erst recht
an einem Ort von einer gewissen historischen Bedeutung und wenn
ein befreiungstheologisch profilierter Bischof geht. Das "Quo vadis”
1aBt sich allerdings vom bloBen Text des neuen Pastoralplans her so
leicht nicht beantworten. Je ein Blick auf den historischen (1.), pasto-
ralen (2.) und kirchenpolitischen (3.) Kon-text vor dem Text (4.) soll in
Form von "Features" zumindest die Dringlichkeit der Frage und der
abschlieBenden Anfragen (5.) verdeutlichen.!

1 "Erstevangelisierung a la Conquista": Ein historisches
Vor- und Trauerspiel

Es geschieht in Cajamarca, in den nérdlichen Anden Perus, daB der
spanische Conquistador Francisco Pizarro 1532/33 auf den Inkaherr-
scher Atahualpa trifft.2 Dieser ist nach seinem Sieg in kriegerischen
Auseinandersetzungen mit seinem Halbbruder Huascar um den Thron
auf dem Weg von Ecuador nach Cuzco, der Inkahauptstadt, zu den
heiBen Quellen gekommen, um sich auf seine Krénung als Inka vor-
zubereiten. Bafios del Inca heift der Ort vor Cajamarca heute, Bad
des Inka. Um ein friedliches Zusammentreffen hat ihn der fremde Ein-
dringling Pizarro gebeten, nichtehelicher Sohn eines Adligen von min-
derem Glanze aus dem zentralspanischen Trujillo und eines Kiichen-

1 Eine synchrone Textanalyse (vgl. Pelz 1996, 62f) soll von vornherein durch diachrone
Kontextinformationen erganzt werden — aus Griinden der Erganzung, der Kirze, der
Verstindlichkeit. Das methodologische Problem ist, daB hier interpretationsrelevante
Informationen eher aus dem Kontext als aus dem Text kommen. Daher vor allem in
den ersten Teilen auch der Versuch im quasi journalistischen Feature-Stil (im Ver-
gleich zur Reportage wechselt das Feature oft zwischen Anschauung und Abstrakti-
on, Schilderung und SchluBfolgerung).

2 Zu den historischen Hintergriinden vgl. z.B. Engl/Engl (Hg.) 1975, Meier 1988, Bitterli
1991, 244ff., Delgado (Hg.) 1991, 89ff., Behringer (Hg.) 1992, 220ff. — auch Galeano
1971, Dussel 1985 (letzterer wenig zu Peru speziell).

165



H. HEIDENREICH BEFREIUNGSPASTORAL

madchens aus einem dortigen Kloster, inzwischen ein berufsméaBiger
Conquistador und Veteran von fast sechzig Jahren, nach Peru ge-
kommen mit etwa 160 Mann und 37 Pferden. Im Gefiihl der Uberle-
genheit stimmt Atahualpa zu, schlieBlich ist er mit einem Heer von
mehr als zehntausend Mann unterwegs. Er ist nun quasi géttlicher
Herrscher, aber wie Pizarro mit einem Geburtsmakel behaftet: Er ist
“nur" Nachkomme des Inka von einer Nebenfrau, Huascar dagegen
von der Hauptfrau, namlich der leiblichen Schwester: so soll die gottli-
che Abstammung des "Sonnengeschlechts” gewahrt bleiben.3

Als der Inkazug sich nahert, z&hlt Pedro Pizarro schon allein zweitau-
send Indios, die stets den Weg vor dem Inkaherrscher siubern, auf
dem er samt Hofstaat in Cajamarca einzieht.# Die Edelsten seines
Volkes tragen den "Sohn der Sonne" auf einer Sinfte unter einem
Baldachin zu dem historischen Rendezvous — nicht nur dieser zwei
Manner: zweier Welten, Kulturen und Religionen mit dramatischen
Folgen.

Pizarro, selber Analphabet, 4Bt Atahualpa eine Bibel oder ein Brevier
iiberreichen.® Diese Biicher, auch die Bibel, sind dem Klerus vorbe-
halten und daher nicht einmal in Spanisch, sondern (iblicherweise in
Latein verfaBt. Die Inkas kennen ohnehin keine Schrift, sie benutzen
nur ihre gekniipften Quipu-Schniire als Recheninstrument und Daten-
trager. Atahualpa weiB mit dem ihm véllig fremden Gegenstand, aus
dem angeblich Gott spricht, nichts anzufangen, halt ihn ans Ohr und
wirft ihn schlieBlich zu Boden. Diese Reaktion wird als Sakrileg gewer-
tet (und ist wohl auch als solches provoziert worden). Dies gibt zu-
gleich den Vorwand, das gegebene Wort zu brechen und die Inkas
anzugreifen: Es werden die langst préparierten und versteckt postier-
ten Kanonen sowie sonstigen Kriegsmittel eingesetzt, speziell die den
Inkas unbekannten Pferde und Trompeten als psychologische Wat-
fen.

Nach einem Gemetzel an den unbewaffneten Inkas® wird Atahualpa
gefangengenommen — "mit List", wie dies angesichts der beingsti-
genden zahlenmaBigen Ubermacht der Inkas manche Historiker nen-
nen. Andere sagen es deutlicher: durch Liige und Vertrauensbruch,

2 zum inkaischen Sakralherrschertum vgl. z.B. Lanczkowski 1989, 109ff.

4 vgl. EngVEngl (Hg.) 1975, 96. Pedro Pizarro war ein Vetter des Conquistadors.

5 vgl. ebd. 98f; bei Bitterli (val. 1991, 245) Ubergibt Valverde ein Brevier, mit dem und
einem Kruzifix dieser Atahualpa entgegentritt, um Huldigung zu fordern.

§ Bitterli (ebd.) zitiert (als Variante) Francisco de Xerez, den Privatsekretar Pizarros,
der davon spricht, daB die Indios aus Entsetzen (iber die Kanonen, Pferde und Trom-
peten keine Waffen erhoben.
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durch legitimatorisch-taktischen MiBbrauch der Bibel bzw. Religion
durch Pizarro und den mitgebrachten Dominikanerpater Vicente de
Valverde, bald Bischof von Cuzco (1537). Er hat Pizarro bereits vor-
ab, zusammen mit der Aufforderung zum Angriff, Absolution erteilt.
Die spanischen Chronisten zdhlen bei dem Massaker zwischen zwei-
und siebentausend tote Indios, auf spanischer Seite einen Toten, ei-
nen Neger. In der Folge haben die Indios ein Kreuz als Zeichen der
Unterwerfung und Christianisierung bei sich zu tragen, wenn sie nicht
unterwegs von spanischen Patrouillen auf der Stelle umgebracht wer-
den wollen.”

Die weitere Geschichte ist bekannt und zeigt die eigentlichen, missio-
narisch verbramten Motive des in die Weltgeschichte eingegangenen
ehemaligen Schweinehirten aus der Extremadura: Atahualpa soll ei-
nen Raum bis obenhin voll Gold fiillen; es sind meist sakrale Pretio-
sen, die eingeschmolzen und nach Spanien verschifft werden. Ata-
hualpa bleibt trotz Zahlung solch hohen Lésegeldes nur die zynische
Wabhl, bei lebendigem Leib verbrannt oder aber erdrosselt zu werden
— wenn er sich denn taufen laBt. Er wahlt letzteres und zieht es unter
diesen Umsténden vor, getauft zu sterben. — Evangelisierung a la
Conquistal

Den genauen ("objektiven") Hergang zu eruieren, miissen wir Histori-
kern tiberlassen.8 Aber im BewuBtsein der "Indios" ist bis heute: Dies
ist die belastete "Urgeschichte” der Begegnung zwischen dem Chri-
stentum (der Konquistadoren) und der siidamerikanischen Bevélke-
rung, den Indigenas. Es geschieht wie gesagt 1532/33 in Cajamarca,
zu einer Zeit also, als in Europa die Auseinandersetzung um die Re-
formation bereits politische und militdrische Gestalt angenommen hat

7 vgl. Engl/Engl (Hg.) 1975, 99ff. Zu erinnern ist auch, daB Las Casas u.a. beklagten,
daB nicht nur Portugiesen, sondern auch Spanier Indios in Ketten als lebendiges
Futter fiir ihre Bluthunde mit sich fihrten (vgl. ebd. 276) und daRB die Diskussion, ob
Indios mit einer Seele begabte Menschen (und erst insofern nicht nur zu respektieren,
sondern auch geeignete Objekte der Mission und Untertanen |hrer Majestéten) seien,
zwar friih positiv entschieden wurde (1537 durch Papst Paul lil.), aber das Ergebnis
bis in unser Jahrhundert immer wieder erinnert werden muBte (vgl. Galeano 1971,
53f, Strosetzki (Hg.) 1991, 275f). Daneben gab es freilich auch unter den Conquista-
doren Bewunderer der Inkakultur.

8 “Objektive” historische Berichte in den zeitgendssischen, zumal spanischen Quellen
sind nicht unbedingt zu erwarten — wegen der interessengesteuerten und Sensa-
tionslust bedienenden Schilderung im Blick auf die heimischen Leser. Die Begegnung
in Cajamarca ist freilich eine der meistberichteten Szenen der Geschichte der Con-
quista. Engl/Engl (vgl. 1975, 23ff) halten ohnehin die spanischen Chronisten fiir relativ
zuverldssig — wegen der Ublichen Ermittlungsverfahren Uber Personen von Rang am
Ende ihrer Amtiszeit und der Prozesse der Conquistadoren gegeneinander, die sich
auf solche Berichte stiitzten.
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(so sind seit 1531 die evangelischen Reichsstdnde zum Schmalkaldi-
schen Bund formiert). Der Historiker Bitterli hélt die Hinrichtung Ata-
hualpas in Cajamarca fiir "eines der lamentabelsten Trauerspiele der
Kolonialgeschichte"®. Solche Vorgénge verfestigten MiBverstindnisse
bis heute — so klagt der Missiologe Collet: "Mission hat noch immer
das Image von religiésem Terrorismus, weltanschaulichem Hausfrie-
densbruch und steht fiir viele weiterhin fiir die Zerstérung religidser
Identitat."10 Daran arbeiten sich nicht nur die Missionswissenschaft
und die Befreiungstheologie ab, viel mehr noch die konkrete Pastoral,
etwa in Cajamarca. Und daher auch dieser Vorspann: um eine Ah-
nung davon zu geben, wie historisch belastet und fragil das Verhaltnis
von (europdischem) Christentum und Einheimischen im "katholischen
Kontinent” sein kann, zumal an Orten mit geradezu historisch-
symbo1li1$cher Bedeutung wie Cajamarca — eine Hypothek fiir die Pa-
storal.

2 "Die pasto-reale Kraft der Campesinos": Pastoral der Be-
freiung

Heute steht an der Plaza de Armas, dem Hauptplatz der Stadt, wo
wohl auch die Begegnung Atahualpas mit Pizarro stattgefunden hat,
eine Kathedrale und ein Bischofshaus. Seit fast 32 Jahren ist José
Dammert Bellido Bischof in Cajamarca — bis Dezember 1992. Er ist
ein juridisch und historisch gebildeter und zundchst akademisch téti-
ger Peruaner aus der Oberschicht der Hauptstadt Lima, ein eher zu-
rickhaltend, etwas reflektiert und fast zerbrechlich wirkender Mann
mit deutschem, lutherischem GroBvater und von subtilem Humor.
Trotz seiner Herkunft hat sich der friihere Weihbischof von Lima aber
ganz auf die Campesinos, die armen Kleinbauern und Landarbeiter
seines Bistums, und ihre so andere Lebenswelt eingelassen’2. Dam-

ebd. 248. Zum Zusammenhang von Eroberung und Missionierung vgl. z.B. Mires
1988.

10 Collet 1995, 649f, der brigens durchaus am Begriff “Mission" festhalten will.

"' Bis hin zum alltaglichen Synkretismus vieler Indios bis heute, den man wohl auch als
Versuch der subversiven Reftung alter religids-kultureller Identitét durch "religiése
Amalgamierung” mit einer machtférmig Ubergesttilpten Religion betrachten kann. —
Geht man von drei Phasen der frihen Evangelisierung aus (Mission 1540-1600, Aus-
rottung des Gétzendiensts 1600-1660, Kristallisationsphase mit Festigung von Glau-
be und religidser Praxis 1660-1700 —nach Marzal, vgl. Llanque Chana 1995, 173), so
dirfte dieser ProzeB in der dritten Phase bereits verfestigt sein. "Die Religion in den
Anden ist eine Religion der Unterdriickten, die sich der Fremdherrschaft verweigern"
(ebd. 174).

12 ygl. Dammert 1982, 1f u. 1992, 7.
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mert ist durchs Il. Vatikanische Konzil, die folgende CELAM-
Konferenz von Medellin (1968) und seine Erfahrungen mit den Cam-
pesinos ‘bekehrt” worden. Die Theologie der Befreiung, etwa seit
1968 formuliert von seinem Freund Gustavo Gutiérrez'® und von die-
sem in den sog. Sommerkursen (cursos de verano) mit Teams aus
den (Basis-)Gemeinden weiterentwickelt, ist flir Dammert die Basis
seines Denkens und Handelns — und seines Selbstversténdnisses als
Bischof.

Was diese Perspektive heiBt, 1&Bt sich nur unzureichend formal daran
ablesen, daB in der Folge Katechisten und Pastorale Mitarbeiter
(agentes pastorales) geschult und eingesetzt worden sind. 1969 er-
reicht Dammert die personliche Autorisierung durch Paul VI., Kate-
chisten im Bistum Cajamarca das Taufsakrament spenden zu lassen
— eine Konsequenz der pastoralpraktischen Notwendigkeit wie der
pastoralpolitischen Option Dammerts, namlich die Basisgemeinden
statt der hierarchischen Linie zu stirken, sowie die Partizipation von
Laien zu férdern.'® Diese Genehmigung wird von der Sakramenten-
kongregation in Rom schlieBlich fiir ganz Peru und auch fir die Assi-
stenz von Katechisten beim Ehesakrament gegeben, wenn kein Prie-
ster dabeisein kann.'® In der Folge erhalten Campesinas und Cam-
pesinos im Bistum Cajamarca auch konkrete Gemeindeleitungsvoll-
machten. In Gottesdiensten geben &fter Campesinos, z.B. Katechi-
sten, anstelle einer Predigt eine Schriftbetrachtung, da sie oft besser
als urban oder europdisch geprégte Priester den Zugang zur andinen
Sprach-, Lebens- und Glaubenswelt finden — ein Skandal und eine
Zumutung in den Augen des traditionellen Establishments: ungebilde-
te, schmutzige Indios treten anstelle des Priesters in der Kirche auf,
gar noch um das Wort Gottes auszulegen...— so weit ist es schon ge-
kommen! Widerstand bis hin zu Handgreiflichkeiten gegen den Pfarrer
und zur Zerstérung des Taufbeckens sind z.B. in Bambamarca die
Folge,'® einem Markiflecken rund 120 km von Cajamarca entfernt,
fast eine Tagesreise mit dem Bus (ber holprige StraBen und fast
4000 m Hoéhe.

Anschaulich zeigt den Ansatz besonders das Glaubensbuch "Vamos
Caminando’, das von einem Redaktorenteam in stédndiger Riickkopp-

13 vgl. z.B. Gutiérrez 1971.
14 ygl. Gitlitz 1996, 29.
15 vgl. Dammert 1979, 233.

16 Es handelt sich um Vorgénge vor und wihrend der Entstehung von Vamos Caminan-
do und eines eigenen Aufenthalts in Cajamarca und Bambamarca.
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lung mit und unter Mitarbeit von Campesinos entworfen worden ist.1?
So ist ein Glaubensbuch aus dem und fiir den Alitag von Campesinos
entstanden. Der Alitag der Menschen, der Campesinos, wird ernstge-
nommen und ist hermeneutischer Ort dieser biblisch inspirierten be-
freienden Theologie und diese ist zugleich transferierend und trans-
formierend auf diesen Alitag riickbezogen. Nach dem Blattern in die-
sem Glaubensbuch stellt O.Fuchs fest: "Hier feiert das Volk mit
Recht, zusammen mit der sakramentalen Realprisenz, die Realpra-
senz des erzahiten Wortes biblischer Erinnerung in der gegenwirtigen
Lebenspraxis, und zwar ebenfalls mit der entsprechenden
‘wandelnden’, weil verdndernden Kraft. Auf solchem Weg entsteht ei-
ne zutiefst situations- und inhaltsbezogene Identitét christlicher Ge-
meinde."18

So wird auch ernstgemacht mit der wechselseitigen evangelisatori-
schen Bedeutsamkeit fiireinander!® — etwa in der Rolle der Laien in
der Pastoral, ob mit férmlichem Auftrag, etwa als Katechisten, oder
ohne. Die Rolle der Theologen ist eher die von Reflexions- und Deu-
tungshelfern in einem gemeinsam erlebten und geteilten Alitag.2° Hier
wird ihr ekklesiologischer Ort zurechtgeriickt: es geht nicht um
"Weltanschauungsproduktion in der Hand weniger fiir die Vielzahl der
Glaubigen"?!; es geht vielmehr um gemeinsame Erfahrungen und
gemeinsame Heilsgeschichte. Angesichts der eingangs geschilderten
und identitdtsbedrohenden Vorgeschichte ist interessant, wie Vamos
Caminando von einem Nichttheologen, dem Literaturwissenschaftler
Berg, gesehen wird: "Als Zeugnis einer Kirche, die dabei ist, ihre tra-
ditionelle Rolle zu liberdenken, mochte der Katechismus zugleich ei-
nen Beitrag zur Bildung einer neuen — auf die Respektierung der
Werte Freiheit und Selbstbestimmung gegriindeten — Form von Identi-
tat sein"22. Die eigentliche Uberraschung freilich ist, Vamos Caminan-
do in einem literaturgeschichtlichen Werk zu begegnen...

Die Option fiir die Armen?? ist fiir Dammert so konkret im Alltag ge-
worden, daB er von der traditionellen Oberschicht gescholten wird:

17 vgl. Equipo Pastoral de Bambamarca 1977 (viele peruan. Auflagen, dt. 1983), vgl.
zum Entstehungskontext unter den Nachworten in der di. Ausgabe v.a. Eichen-
laub/Sevillano 1983, Echegaray 1983, auch: Heidenreich/Sayer 1981.

Fuchs 1983, 418.

vgl. Evangelii nuntiandi Nr.66, zum Konzept: Heidenreich 1988a.b.
vgl. Heidenreich/Sayer 1981.

Fuchs 1983, 415.

Berg 1995, 110.

vgl. Gutiérrez 1971.1985.1990, vom Vaticanum Il her: Klinger 1990.

BRI AR
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"Dieser Bischof bevorzugt die Indios!"24 Irritiert hat sie auch, daB er
Spenden nicht fiir den Bau von Tiirmen an der Kathedrale annehmen
will, solange das Krankenhaus nicht funktionsgerecht sei, das Ge-
fangnis eher einem Schweinestall gleiche und der FluB in der Stadt
Krankhgtsursache sei: "Die Klagen der Leidenden lassen mir keine
Ruhe!"

Neben seinen Predigten und Schriften bringt dies ein Gebet Dam-
merts eindriicklich zum Ausdruck:26

"Herr,

die Manner und Frauen der Anden rufen zu dir,
weil sie in duBerster Armut leben,

den Launen der Natur unterworfen

und der Unterdriickung durch andere Menschen
ausgeliefert sind.

Seit Jahrhunderten leiden wir geduldig

und betrachten die Passion deines Sohnes

als Bild unseres eigenen Leidens.

Uns fehlt die Nahrung.

Die meisten unserer Jugendlichen finden keine Arbeit
und gehen im Elend unter oder werden zu Verbrechern.
Es gibt keine Zukunft unserer Landwirtschaft,

denn unsere Landstiicke sind zu klein,

und der Boden ist ausgelaugt.

Die Friichte unserer Arbeit in der Landwirtschaft

und in den Minen eignen sich andere an,

die héchstens einige Brosamen lbriglassen.

Wir, Manner und Frauen der Anden, arbeiten

seit unserer Kindheit, denn die Not zwingt uns dazu;
und es bleibt keine Zeit zum Spielen, weil das Leben
so hart ist.

Wir wissen jedoch, daB du der Gott des Erbarmens bist

und Mitleid hast mit den Geringsten.

Deswegen rufen wir dich an aus der Tiefe unseres Herzens -
oft nur schweigend wie Maria am FuB des Kreuzes -,

um deine géttliche Vorsehung anzubeten und unsere Hoffnung
auf eine menschliche Briiderlichkeit zu bekréftigen,

24 Garnett 1993, 6.
25 ghd. 7, vgl. auch Dammert 1991.
26 yom 17.4.1977, in: Equipo Pastoral de Bambamarca (Hg.) 1983, 399.
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wie sie uns Christus gezeigt hat und wie wir sie
in unserer groBziigigen Gastfreundschatft leben.”

Widerstand gegen sein Verhalten und seine Ansichten kommt aber
nicht nur von der Oberschicht, auch von Campesinos, die ein fixes
und traditionelles Priester- und Bischofsbild haben, und von Teilen
des Klerus, denn dessen Rolle und Funktion sowie die Einklinfte ver-
andern sich durch die Katechisten, Pastoralagenten und Taufbeauf-
tragten. So muB Miguel Garnett, nach mehr als zwanzig Jahren als
Pfarrer im Bistum Cajamarca, als Erfahrung restimieren: "Bedauer-
licherweise steht es schlecht um die Ekklesiclogie, wie um jede ande-
re "-logie’, wenn sie mit gewachsenen Interessen kollidiert."2”

3 "Die unergriindlichen Wege der Diplomatie”: Der Bi-
schofswechsel

Zuerst Ubers Radio erfahrt Bischof Dammert, daB er nur noch ein
paar Wochen Bischof ist. Zum 75. Geburtstag hat Dammert routine-
maBig sein Rucktrittsgesuch in Rom eingereicht. DaB dieses (im Un-
terschied zu anderen Fallen) so prompt angenommen wird und ihm
auf diese Weise zur Kenntnis kommt, muB auch fir ihn ein Schock
sein, zumal er gleichzeitig amtierender Vorsitzender der peruanischen
Bischofskonferenz ist. Er nimmt dies aber nach auBen gelassen und
(als seine Person betreffend) gewohnt loyal hin.

Binnen zwei Wochen organisieren die Campesinos fiir ihn eine Fiesta
zum Abschied in Cajamarca. Es soll allerdings keine Abschiedsmesse
gefeiert werden, sondern nach dem Willen des Vorbereitungskomit-
tees soll es eher eine Danksagung fiir dreiBig Jahre pastorale Arbeit
sein. Wie immer erscheint "Don Pepe" am 10.12.92 ohne Mitra und
Stab. Die Reprédsentanten von Verwaltung, Politik, Justiz und Militar
kommentieren stumm, aber eindeutig — durch Abwesenheit. Bei der
Gabenbereitung werden als konkrete Symbole seiner Prasenz im Bi-
stum und seiner Pastoral sein (Stroh-)Hut, sein Poncho, die Schulter-
tasche und sein Stock auf den Altar gelegt, mit denen er in Cajamarca
und im Bistum stets unterwegs war.

27 Garnett 1993, 11 (Ubersetzungen: H.H.).

28 ebd. 25. Wie auBergewshnlich hierzulande ein Bischof wirkt, der fast nur mit Wan-
derstab und Bus in seinem Bistum unterwegs ist, zeigte sich daran, was eine deut-
sche Tageszeitung zu einer Informationsveranstaltung mit Bischof Dammert fir
schlagzeilenwirdig befand: "Der Bischof fahrt mit dem Linienbus"! Dammert wollte
u.a. bei diesen Busfahrten Uber Land, wobei unterm Sitz auch mal Schweine oder
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Seither lebt er in Lima und arbeitet am Instituto Bartolomé de las Ca-
sas mit, das der Universidad Catélica assoziiert ist und von Gustavo
Gutiérrez geleitet wird. Ein jiingeres Ergebnis ist sein Buch iiber “Ca-
jamarca im 16. Jahrhundert®.

Ab 9.12.1992 wird der Nachbarbischof von Chachapoyas zugleich als
Administrator von Cajamarca® eingesetzt, Angel Francisco Simén
Piorno. Die Nachbarschaft von Chachapoyas ist aber nur auf der
Landkarte und Luftlinie gegeben: Der Rio Marafion, ein Amazonaszu-
fluB mit einem tiefeinschneidenden Tal, und die Andeninfrastruktur
machen Besuche im Bistum Cajamarca von dort aus zu langwierigen
Expeditionen. In Cajamarca vermutet man deshalb, diese Entschei-
dung kénnten nur Landesunkundige getroffen haben. SchlieBlich wird
der Administrator, ein Spanier, zum Nachfolger Dammerts ernannt.

Am 7.5.1995 wird er als Bischof von Cajamarca eingefiihrt. Der Tag
kontrastiert deutlich zum bisherigen Stil im Bistum: Kirchenrechtlich
gewil3 korrekt (vgl. can. 382 § 1), aber doch eher an monarchischen
Sprachgebrauch erinnert, wie dieser Tag und die Messe konkret be-
nannt und vor allem gestaltet wird: Besitzergreifung (toma de pose-
sion)®. Bei der Messe ist ein groBes Aufgebot kirchlicher und éffentli-
cher Reprasentanten sowie von Polizei und Militdr anwesend. Der Bi-
schof laBt sich von den Priestern die Fiisse kiissen. Nur geladene
Gaste mit Karte haben Zutritt zur Kathedrale: Es heiBt, angesichts all
der Uniformierten und Hohen Géste seien die Campesinos sich teils
Uberfliissig vorgekommen.

Fir Beobachter der Vatikan-Diplomatie ist schon das Verfahren bei
der Annahme des Riicktrittsgesuchs von Dammert und seiner Be-
kanntgabe erstaunlich gewesen. DaB3 (unabh&ngig von einer konkre-
ten Person) bei der historischen Vorgeschichte gerade ein Spanier in
Cajamarca zum Bischof ernannt werden wiirde, hat man auch nicht
vermutet — und dies beim Nachfolger eines Bischofs, der festgestellt
hat: "Vor allem haben wir in unserer Kirche ein groBes Problem, das
nun seit 500 Jahren besteht: Eine peruanische Kirche ist nie entstan-
den"3! — als Folge der Defizite der ersten Evangelisierung aus Un-
verstandnis gegentiber der Kultur der Anden und der Sprache der In-

Huhner mitfahren, den unmittelbaren Kontakt mit den Campesinos pflegen und diese
Art von Alltag teilen.

29 Das Bistum Cajamarca wurde erst 1908 errichtet, durch Abtrennung von Chacha-
poyas und Truijillo; es ist Suffraganbistum von Truijillo. Chachapoyas, als Bistum rund
hundert Jahre alter, ist Suffragan von Piura.

30 ygl. Simén Piorno 1995.

31 Dammert 1992, 417.
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dios®2, und weil die peruanische Kirche stets kulturell und personell
europdisch dominiert war.

Der neue Bischof betont, daB er nicht dem Opus Dei angehére. Er ist
dem Limaer Kardinal Augusto Vargas Alzamora eng verbunden und
dieser dem Priesterbund Sodalicium, einer durchaus konservativen
Gruppierung.

4 "Neue Besen kehren — anders": Der neue Pastoralplan von
1995

Bei einer Priesterversammlung ein halbes Jahr nach seiner Einfiih-
rung erlautert und ibergibt Simén Piorno den Priestern einen neuen
Pastoralplan — eine an sich begriiBenswerte Initiative des neuen Bi-
schofs, um die vielféltigen pastoralen Herausforderungen mit neuem
Mut und als gemeinsame Aufgabe anzugehen. Bevor die Aufmerk-
samkeit nun dem (“"toten") Text selbst gilt, fallt bereits auf, daB bei
diesem Akt im Unterschied zu bisher eben nur Priester und keine pa-
storalen Mitarbeiter (agentes pastorales, Katechisten etc.) dabei sind.

Der Text des Pastoralplans kommt zunéchst wenig aufregend dabher,
weder befreiungstheologische, noch markant konservative Stellen
springen ins Auge. Bevor nach dem zu fragen ist, was zum einen als
Grundduktus des Plans wahrzunehmen und was zum anderen gerade
nicht im Text zu finden ist, sind einige explizite Punkte zu notieren: Als
Generalziel der Diézese bzw. des Bischofs nennt der Pastoralplan
"eine entschieden evangelisierende Pastoral' (una pastoral decidida-
mente evangelizadora, Herv.i.0.) — und dies angesichts folgender
Phanomene: "der religibsen Unwissenheit, der Schwichung unseres
Glaubens, dem massiven Auftreten der Sekten und der einsetzenden
Verbreitung des Unglaubens unter uns"33,

Die Situationsanalyse beklagt des weiteren den Traditionsabbruch des
Glaubens in den Familien und greift Stichworte auf wie: Zunahme re-
ligicser Indifferenz und moralischer Unsicherheit. Das Projekt
"Modernitat” schlieBlich enthalte mehr Heidnisches als Christliches
und Christen wiirden bald ihren Glauben behaupten miissen gegen
eine stark laizistisch und s&kularisiernd gepragte Kultur.

32 ebd. 418.
33 Plan Pastoral 1985, 1 (Ubersetzungen: H.H.).
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Die pastoralen Prioritdten der nachsten drei Jahre sollen ausgehen
von einer Analyse jener Schllisselpunkte, die von der Sakulariserung
oder der Glaubensschwiche der Christen betroffen seien:

"a) Die Identitdts- und Disziplinkrise im kirchlichen Amt. b) Die Krise
der Familie und der Sexualmoral. ¢c) Der Glaube an Gott und das
christliche und kirchliche Leben von Kindern, Heranwachsenden und
Jugendlichen. d) Der dllm&hliche Verlust religidser Bezlige im 6ffentli-
chen, kulturellen, universitaren, beruflichen und politischen Leben."34
Am Ende dieses Abschnitts kommen neben Priestern und Ordensleu-
ten doch noch die Laien zur Sprache, schlieBlich sei Evangelisierung
eine Gemeinschaftsaufgabe der Kirche. Nicht ndher benannt ist, wer
und was gemeint ist mit "der langen Periode der Ideologisierung"3?,
als deren Folge die Pastoral der Evangelisierung spezielle inhaltliche
und methodische Konsequenzen habe.

Bei den Inhalten geht es dann vor allem um die ausdriickliche Ver-
kiindigung. Die ubrigen Aspekte der Evangelisierung nach Evangelii
Nuntiandi und eines entsprechenden Verkiindigungsverstindnisses
kommen kaum zur Sprache®. Vage bleibt der Hinweis, daB "fehler-
hafte und ungeniigende" Vorgehensweisen aus den letzten Jahren in
der Kirche korrigiert werden miiBten.3” Personliche Bekehrung, Klar-
heit der Lehre und apostolische Kraft (claridad doctrinal, vigor aposto-
lico) sind wichtig. Eine apologetische Dimension sei unumganglich bei
der Evangelisierung der Kultur; Geister der Vergangenheit tauchten
bestandig im kollektiven BewuBtsein auf: wenn auch nicht der klassi-
sche Antiklerikalismus, so doch eine Tendenz, die kirchliche Tatigkeit
um ihr Ansehen zu bringen. Der angebliche Reichtum der Kirche, die
Unenthaltsamkeit der Amtstrager (incontinencia de los ministros), die
Kommerzialisierung der Sakramente, die Verweltlichung der Seins-
und Handlungsweisen — all dies seien mehr oder weniger erfolgreich
strapazierte Argumente derer, die nicht mit der Kirche zusammenar-
beiteten.38

Der dritte Abschnitt widmet sich den pastoralen Prioritdten fiir den
Dreijahreszeitraum 1996—1999. Diese "sind nicht ein Angebot, sie

34 obd. 2.

35 ehd.

3 vgl. z.B. Heidenreich 1988a.b.c, ZerfaB/ Poensgen 1987.
37 Plan Pastoral 1985, 3.

3 ebd. 3.
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sind ein bindender Vorschlag, auch wenn sie nicht zwingend eingefor-
dert werden" (aunque no coactiva)®®:

A. "Erste Prioritét: Die integrale Gesundheit des Diézesanklerus”
Diese merkwiirdige Formulierung 148t aufhorchen. Offensichtlich um-
faBt der Begriff "spirituelle und pastorale Gesundheit” ebenso wie
physische. Jedentfalls gilt die Priesterschatt als "wesentliches und vita-
les Organ im diézesanen Organismus". Und unter integraler Gesund-
heit des Klerus versteht der Pastoralplan von Bischof Simén Piorno
“jenen Zustand der Zufriedenheit und Fruchtbarkeit, der aus der posi-
tiven Antwort auf vier Arten von Notwendigkeiten entsteht": stete
theologische Fortbildung, eine Spiritualitdt aus dem Weihe-Sakrament
als deren Frucht und Quell, eine aktualisierte Pastoral angesichts der
Schwierigkeiten der Evangelisierung, menschliche und materielle Zu-
wendung. Dazu seien nétig: haufiger und briiderlicher Kontakt mit
dem Bischof, eine angemessene Wohnung, Bezahlung und Gesund-
heitsversorgung, jéhrliche Exerzitien und monatliche Einkehrtage, Bil-
dungskurse und Priesterversammiungen.4°

B. "Zweite Prioritat: Bildung der Laien."

Priester sollen der Berufung der Laien dienen. Diese seien in der
Mehrzahl von einfachem und tiefem Glauben, armseliger Bildung und
stiinden Irrlehren, dem Fundamentalismus der Sekten und einer
evangeliumsfeindlichen Umwelt gegeniiber. Soweit die Situationsbe-
schreibung.

Als Motiv fiir diese Priorit4t zahlt der Pastoralplan zunichst die Parti-
zipation der Laien an der prophetischen, priesterlichen und kénigli-
chen Sendung Christi auf. Die Berufung der Laien sei, in der Kirche
mitverantwortlich und in der Gesellschaft engagiert zu sein. Deutlich
hort und liest man zu ersterem aber: "unter der Koordination von
Priestern”. Neben einem Priester- hitte der Plan gern auch ein Laien-
Seminar.41

C."Dritte Prioritét: Die Erziehung der jungen Generationen im Glau-
ben”

Die Jugendlichen brauchten eine solide Ausbildung in der kirchlichen
Lehre (una solida formacién doctrinal) und spirituelle Erfahrung. Ein
Jugendvikariat soll die Bindungen der Jugendlichen ans Bistum und
untereinander stérken durch regionale und diézesane Treffen etc. Die
Firmung soll in Zukunft die SchiuBphase eines langen Reife- und Vor-

39 gbd. 6.
40 ebd.
41 ebd. 71.
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bereitungsprozesses sein, der im Engagement in der Gemeinde miin-
den soll.

D. "Vierte Prioritat: Die Berufungspastoral fiir den Diézesanklerus”,
Das Seminar gilt als "Herz der Diézese" — mit groBem EinfluB auf die
spirituelle Gesundheit der christlichen Gemeinschaft. Aus Mangel an
(sicher gemeint: im Sinn des Plans geeigneten!) Ausbildern wurde es
voribergehend geschlossen. (Unter Dammert war es durchaus még-
lich, daB auch ein theologisch und pastoral kompetenter laisierter
Priester mitarbeitete.) Geeignete Jungen sollen aufs Priesteramt hin
angesprochen werden, ohne aber die schwierigen Probleme des Ge-
horsams und Zélibats sowie den materiellen Verzicht zu verschwei-
gen. Nach dem Prédseminar, dem Philosophiestudium und dem pasto-
ralen Jahr sollen nur die zur Theologie zugelassen werden, die den
festen EntschluB haben, Priester zu werden, "wie das Priestertum
vorgesagieben und gelebt wird im lateinischen Ritus der katholischen
Kirche"4=.

E. "Fiinfte Prioritét: Verbesserung der Qualitdt der Sakramentenspen-
dung”

Dabei geht es vor allem um Taufe, BuBe, Eucharistie und Ehe. Gute
Ansatze seien zu fordern, Nachldssigkeiten und MiBbrauch einzu-
dammen. Es soll in regionalen Versammiungen die Auswirkung von
Tauf- und auBerordentlichen Eucharistiespendern analysiert werden,
ebenso die geringe BuB- und EheschlieBungspraxis. Unklar ist, ob
dies bereits eine kritische Anfrage an die bisherige Praxis der Kate-
chisten und Pastoralagenten ist. Eine Liturgieckommission soll die Aus-
und Fortbildung férdern und das diézesane Gesangbuch lberarbeiten.

F."Sechste Prioritat: die Landpastoral neu anstoBen”

Eine spezielle Campesino-Pastoral, die weder altes Erbe noch Ab-
klatsch der urbanen Pastoral ist, wird gesucht. Ein Sekretariat der
Campesino-Pastoral soll die Situation analysieren, das Gegenwartige
evaluieren, "um das Wentvolle zu retten"* und dann die Hauptlinien
einer erneuerten Campesinopastoral zu entwerfen. — Abgesehen da-
von, daB dieser Abschnitt entgegen vielféltiger Ansétze im Bistum
recht kurz und vage ausféllt, fragt man sich, ob das Urteil tber die
bisherige Praxis der Campesino-Pastoral vom neuen Sekretariat ge-
fallt werden soll.

42 ohd. 9.
43 ghd. 10f.
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G. "Siebte Prioritét: Vorangehen auf eine Gesamtpastoral zu"

Gegen eine Tendenz zur pfarrlichen Autarkie brauche es eine Ge-
samtpastoral auf regionaler und diézesaner Ebene, und organisato-
risch entsprechende Gremien, die Réte, und Versammiungen, um
gemeinsame Ziele und Aktivitdten zu vereinbaren und auszuwerten.

In der SchluBreflexion erinnert Bischof Simén Piorno an seinen Wahl-
spruch "Dir geniigt meine Gnade" und hofft, daB die zerbrechliche di-
6zesane Einheit sich reinigt und stérkt durch eine hoffnungsvolle, ge-
meinsame und selbstlose pastorale Aktion.44

5 "Befreiungspastoral am Ende? Am Ende Befreiungspasto-
ral?" Anfragen

Was bleibt nach der Lektire dieses Pastoralplans? Ein Erstaunen
Uber relativ wenige "Ecken und Kanten". Dort, wo eine Position durch-
scheint — sei es als Kritik an der bisherigen (Befreiungs-)Pastoral, sei
es als traditionell anmutendes ekklesio- und klerozentrisches pastora-
les Denken — weckt es Bedenken und Phantasien, gerade weil vieles
vage bleibt. Bemerkenswert ist gerade das, was im Text nicht vor-
kommt. So z.B. die historische und religiése Vorgeschichte und ihre
Konsequenzen bis heute; ihre Reflexion ist ja gerade ein Thema der
Befreiungstheologie. Im Unterschied zu steter Erwihnung der kirchli-
chen Lehre und Bemiihungen um eine entsprechende Unterrichtung
(formacion doctrinal) erstaunt besonders der génzliche Ausfall bibli-
scher Beziige (bis auf einen Psalm am SchiuB), zumal den Campesi-
nos die Bibel sehr wichtig ist und hieran leicht anzukniipfen wére.
Ebenso gibt es so gut wie keinen Reflex auf die Lebensbedingungen
der Campesinos; dabei sehen sie sich gerade in ihrer Armut den Pro-
pheten und ihrer Botschaft nahe. Auch wenn der Begriff Sozialpasto-
ral im Pastoralplan vorkommt, kann man nicht erkennen, daB der Plan
von sozialpastoralen Perspektiven?® geprigt sei. Man vermift auch
einen expliziten AnschluB ans Vatikanum Il (etwa Gaudium et Spes)
oder das Wort der Peruanischen Bischofskonferenz von 1973 (iber
Evangelisierung. Die Campesinos kommen in dreierlei Weise vor:
theologisch apostrophiert, z.B. in Teilhabe an der Sendung Christi,
dies freilich (als zweites) als pastoral Tatige stets in Kooperation oder
unter Koordination von Priestern, und schlieBlich als Objekt pastoraler
Bemiihungen, um vor allem Glaubensbildungsdefizite auszugleichen
oder der Verweltlichung und Gefdhrdung durch die Moderne entge-

44 vgl. ebd. 12.
4% zu diesen vgl. Mette 1989, Steinkamp 1991, Mette/Steinkamp 1994.
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genzuwirken. Eine Prise von Reevangelisierung als pastoral-
spiritueller Reconquista meint man hier zu spiiren, wenn der Alltag der
Campesinos, ihre mitgebrachte Religiositét, ihr religidses Wissen und
die "laizistisch und sdkular” gepragte Kultur bzw. Gesellschaft im Text
vor allem als defizitar und problematisch begegnet, als Objekt der
Evangelisation4®

Als Hoffnung bleibt: daB die hier angesprochenen Fragen und Beden-
ken sich erlibrigen bzw. zerstreuen, daB die Praxis der Campesino-
Pastoral die Perspektive des Plans darauf ausrichtet, wie es Stefan
Knobloch mit Bezug auf Gaudium et Spes gern sagt, die Menschen in
den Mittelpunkt zu stellen.4” Das entspricht auch dem Ansatz der So-
zialpastoral. Uberdies ist nicht nur in Deutschland, auch in Peru, die
Frage, welche Rolle ein solcher Text in der pastoralen Alitagspraxis
der Pastoralagenten, Katechisten, Ordensleute und Priester spielt und
welche Perspektive sich nach einer Rickkopplung zwischen pastora-
len Mitarbeiterinnen und Bistumsleitung ergibt. Eine weitere Méglich-
keit: Diese Uberlegungen und Eindriicke vom Pastoralplan erweisen
sich & la longue als MiBverstandnis.

Ist die Befreiungspastoral (in Cajamarca) am Ende — oder wird es am
Ende doch Befreiungspastoral? Man wird ja noch hoffen diirfen...48
Eine Klarung dieser Frage und des Verstdndnisses des Pastoralplans
von einer “Fortschreibung® der bisherigen Praxis miiBte eine Analyse
der pastoralen Praxis in vielleicht ein oder zwei Jahren bringen...
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Barbara Lljl/oh‘-Gn‘)’ninger

Wir sind Kirche
v Verbandliche Mddchen- und Frauenarbeit als authentischer Ort
kirchlichen Lebens

Frauen begegnen in der kirchlichen Wirklichkeit, die sie umgibt, immer
wieder Grenzen. Sie fiihlen sich nicht mehr beheimatet in Strukturen,
die patriarchal gepragt wurden und ihnen kaum Raum lassen. Die
spezifischen Erfahrungen, die Frauen mitbringen, haben nur allzu oft
keinen Platz in den etablierten Ausdrucksformen heutiger Kirchlich-
keit. Viele Frauen teilen die Erfahrungen, in der Realitit der Praxis in
den Gemeinden und in den Aussagen der offiziellen kirchlichen Orga-
ne nicht sichtbar oder hérbar zu sein. Die Texte, die ihnen begegnen,
sowie die kirchliche Verkiindigung sind von Mannern gestaltet, und die
Lebenskontexte von Frauen nehmen darin nur wenig Raum ein oder
sind génzlich unsichtbar und unhérbar geworden. Die wenigen Frau-
engestalten, die sich in der kirchlichen Verkiindigung halten konnten,
bieten oft nur wenig Identifikationsméglichkeiten. Die Sprache der Kir-
che als einer Institution, die sich im Laufe ihrer Geschichte patriarchal
ausgerichtet hat, ist ebenso wie ihre Strukturen mannlich dominiert.
Sie bietet nur wenige Ansatzpunkte, in denen Frauen ihr religivses
Denken und Sprechen mit ihren persénlichen und spezifischen Anfor-
derungen beheimaten kénnen.

ZugegebenermaBen ist dies nur ein verkirzter, plakativer Blick auf
das Erscheinungsbild der (katholischen) Kirche mit ihren (Un-)Még-
lichkeiten fiir Frauen. Viele Frauen haben deshalb schon die
schmerzliche Konsequenz gezogen. Sie haben leise oder unter laute-
rem Protest die Gemeinden und andere Orte des kirchlichen Lebens
aufgegeben und verlassen. Sie haben, nach mehr oder weniger gro-
Ben Anstrengungen, den Versuch abgebrochen, ihrer kirchlichen Um-
gebung zuzurufen: "Auch wir sind Kirche! Nehmt uns wahr und verén-
dert eure Lebensweisen, damit auch wir den Platz erhalten, den wir
zum Leben brauchen." Die Betonung des AUCH wir sind Kirche koste-
te oft zu viel Kraft, um sich noch langer daran aufzureiben.

In den Reihen der Frauen, die in der Kirche bleiben, beginnt ein neues
SelbstbewuBtsein zu wachsen. Die Frage taucht auf, ob Frauen sich
um den Aufschrei "Auch wir sind Kirche!" scharen sollen. Denn diese
Blickrichtung ist maBgeblich bestimmt von einer Definition von Kirche,
die sich nicht an MaBstaben miBt, die Frauen entworfen haben. Eine
Kirche, die Frauen AUCH einen Platz einrdumt, kann es nicht sein.
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Erst im Zusammenspiel aller Erfahrungen, der von Mé#nnern und
Frauen wird Kirche zu einer wahren Gemeinschatt.

Frauen entwickeln, unterstiitzt durch die theoretischen Anstrengungen
und neuen Sichtweisen der feministischen Theologie, ein neues
SelbstbewuBtsein in der Kirche. Sie nehmen sich selbst, meist zum
ersten Mal, wahr als Subjekte ihres Kirche-Seins. Sie entwerfen posi-
tiv und nicht in erster Linie in Abgrenzung zur vorfindbaren Realitéit die
Kriterien, nach denen sie ihr Kirche-Sein gestalten wollen. Es entsteht
unter Frauen an vielen Orten das BewuBtsein: So wie wir hier zu-
sammen unserer Glauben leben, feiern und unser Leben teilen, sind
wir Kirche, mit allem was dazu nétig ist.

Ein Ort, an dem diese Erfahrung fiir Frauen und auch Madchen még-
lich wird und schon geworden ist, ist die katholische Jugendverban-
desarbeit. In den Verbédnden ist in den letzten Jahren das Verstandnis
gereift, daB sie Kirche sind, in der Lebenswelt von Kindern, Jugendli-
chen und jungen Erwachsenen. In diesem Klima wurden auch fiir
Frauen in den Verbdnden Rdume geschaffen, um nur unter Frauen
dem eigenen Personsein nachzuspiiren und eine Praxis zu entwik-
keln, in der das oben beschriebene SelbstbewuBtsein der Frauen,
Kirche zu sein, wachsen kann.

Vielféltige Ausdrucksformen fiihren die Frauen in den Verbinden zu
einer neuen Praxis zusammen, die nicht immer auf Anerkennung in
den eigenen Strukturen stoBen, da diese — wie fast alle gesellschaftli-
chen Zusammenhénge — auch nicht frei sind von der Dominanz alter
und verharteter patriarchaler Verhaltensmuster. Um ein plastischeres
Bild von dem Kirche-Sein der Frauen in den Verbdnden zu entwerfen,
mochte ich im folgenden kurz beschreiben, wie sich die Frauenarbeit
der Katholischen Jungen Gemeinde (KJG) im Di6zesanverband Mainz
gestaltet.1

Die Frauenarbeit der KJG Mainz

Die Praxis der Frauenarbeit im Mainzer Diézesanverband des katholi-
schen Jugendverbandes begann 1991 mit einem Aufruf an alle inter-
essierte Frauen zur Grindung eines Arbeitskreises im Diézesanver-
band. Aus dem Bundesverband waren im Vorfeld Anregungen zur
Frauenarbeit gekommen, und auch im Diézesanverband Mainz nah-

1 Ich selbst habe dort die Frauenarbeit mit initiiert und mitgetragen; als Mitglied zweier
Frauenarbeitskreise war ich Teil dieser Entwicklungen.
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men immer mehr Frauen die ihnen zugeschriebene Rolle als Frau in
der Verbandsrealitat nicht langer einfach so hin. Es solite sich etwas
verdndern, die verbandlichen Strukturen und das Vorkommen von
Frauen in ihnen sollten eine neue Pragung erhalten.

Es griindete sich ein Arbeitskreis, der eine breite Themenpalette fiir
die folgende Arbeit zusammentrug. Im Mittelpunkt seiner Arbeit stan-
den vor allem biographisch bestimmte Themen. Die Frauen fanden in
der Gruppe ein Forum, in dem sie sich selbst, ihre Erfahrungen mit
der Gesellschaft oder der Kirche oder auch mit dem Verband gemein-
sam, in einem geschiitzten Raum, bearbeiten konnten. Zusammen-
gekommen waren hier besonders Frauen, die schon eine lange Zeit
im Verband hinter sich liegen hatten und dem verbandlichen Alltag
langsam entwuchsen. Sie spirten das Bediirfnis, sich nach Jahren
der Produktivitét flir andere einmal mehr mit sich und ihren eigenen
Themen und Wiinschen zu beschéftigen. Wichtiges Merkmal der
Gruppentreffen war die besondere Atmosphare, die ein Vertrauens-
verhdltnis zwischen den Frauen schuf. Nicht nur gemeinsames Arbei-
ten und inhaltliche Auseinandersetzung (diese wurden mit verschie-
denen kreativen Methoden angegangen) waren maBgebend fiir die
Gruppe. Gemeinsame Mabhlzeiten und der Austausch (ber alles, was
die Frauen bewegte, hatte seinen Platz. Die Gruppe wurde zu einem
Ort, an dem die Frauen ihr Leben miteinander teilen konnten.

Um die gemeinsam gemachten Erfahrungen zu vertiefen und um an-
deren Frauen im Verband ebenfalls einen Zugang zur Frauenthematik
zur ermoglichen, veranstaltete der Arbeitskreis 1992 ein erstes Frau-
enwochenende, auf das 1993 und 1995 zwei weitere folgten. An die-
sen Wochenendveranstaltungen war es fiir die Frauen auch in beson-
derer Weise mdéglich, gemeinsam ihren Glauben zu feiern. Neue fe-
ministisch-liturgische Formen konnten erprobt werden, und die Frauen
nahmen sich und ihre eigene Glaubensgeschichte neu in den Blick. In
diesem Zusammenhang wurden in den gottesdienstlichen Feiern den
Teilnehmerinnen Frauen der biblischen Uberlieferung wichtig, die in
der sonstigen liturgischen Praxis und der Uberlieferung der Kirche
eher in den Hintergrund gerlickt wurden oder bereits ganz ver-
schwunden sind.

Mit der Zeit standen jedoch diverse Konfliktpunkie zwischen dem
Verband und der Arbeitsgruppe, die viel Energie der Gruppe in An-
spruch nehmen sollte. Vom Verband wurden Erwartungen an die
Gruppe herangetragen, die sich nicht mit deren Selbstverstandnis in
Deckung bringen lieBen. Verbandliche Gremien machten deutlich,
daB die Gruppe mehr im verbandspolitisch produktiven Bereich arbei-
ten misse. Es sollten mehr sichtbare, greifbare Ergebnisse fiir die
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unterschiedlichen verbandlichen Ebenen, z.B. in Form von Aktionen
oder Arbeitshilfen entstehen. Die Gruppe wurde oft nicht in ihrer Be-
sonderheit, als neuer Raum verbandlicher Praxis, wo auch neue For-
men von jugendverbandlicher Arbeit ihren Ort haben kénnen, wahrge-
nommen. Festgeprdgte Vorstellungen von dem, wie sich die Praxis
kirchlicher Jugendverbandsarbeit zu vollziehen habe, erschwerten die
Kommunikation zwischen der Gruppe und dem Verband an vielen
Stellen. Dennoch verstand sich die Gruppe als Teil des Verbandes,
und bot so fiir die Frauen in ihr die Mdglichkeit, ihr Kirche-Sein zu le-
ben.

Die Existenz dieser Frauenarbeitsgruppe und spéter eines weiteren
Frauenarbeitskreises, in dem sich jiingere Frauen zusammenschlos-
sen, um das Frauenthema auch flir Madchen in den Gemeinden auf-
zuarbeiten, blieb nicht ohne Wirkung in den Verband hinein. Die Frage
nach einer Geschlechterparitat in den Leitungen des Verbandes er-
hielt durch die Frauengruppen immer wieder neue Impulse. So muBte
sich der Verband z.B. in seinem Sprachstil und seinen Umgangswei-
sen anfragen lassen. Insgesamt trug die Frauenarbeit im Verband zu
einer Bereicherung bei. Viele, Mdnner und Frauen, entwickelten einen
Blick dafiir, daB auch Kinder und Jugendliche nicht eine homogene
Masse darstellen, sondern als Jungen und Médchen unterschiedliche
geschlechtsspezifische Bediirfnisse haben.

Die Praxis der Frauenarbeit als Niederschlag feministisch-
theologischer Grundiiberzeugungen

Die feministische Theologie versucht, aus der Perspektive von Frau-
en, die meist am Rand des Geschehens stehen, neu zu bestimmen,
wie eine Konzeption von Theologie und auch von Kirche sich gestal-
ten kann. Hier werden verschiedene Grundkategorien bedeutungsvoll,
die als Leitfaden auch fiir eine neue Kirchenpraxis gelten kdnnen, in
der Frauen nicht mehr unsichtbar bleiben, sondern selbst Subjekte ih-
res Handelns werden. Einige dieser Grundbegriffe feministischer
Theologie, die sich in der Arbeit der Frauen im Verband konkret be-
wéhren miissen, sollen im folgenden kurz umrissen werden.

Frauengerechte Sprache

Die feministische Sprachkritik hat im Bereich der feministischen
Theologie einen festen Platz eingenommen. Die Erkenntnis, daB al-
les, was nicht sprachlich ins BewuBtsein einer Gesellschaft oder einer
Kultur gertickt wird oder zumindest sprachlich reflektiert wird, unsicht-
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bar bleibt, verliert auch im Bereich von Theologie und Kirche nichts an
seiner Richtigkeit. In den sprachlichen Ausdrucksformen der Gesell-
schaft, aber auch in den Ausdrucksformen des Religiésen wie Litur-
gie, Gebet oder Liedern kommen Frauen und ihre Erfahrungen mit der
Welt und ihrem Glauben so gut wie nicht vor. Ebenso sind Frauen
meist unsichtbar in den Ausdrucksformen von gesellschaftlichen oder
auch kirchlichen Institutionen. Meist sind sie in einer mannlich geprig-
ten Sprache nur "mitgemeint” und kommen als eigenstandige Subjek-
te nicht vor. Diese Erfahrung teilen auch die Frauen in der Realitit der
verbandlichen Jugendarbeit. Hier wurde ihr Auftreten als Gruppe zum
AnstoB und bewirkte einiges im Bereich der BewuBtseinsbildung in
den verbandlichen Gremien. Die Frauen reflektierten ihren eigenen
Sprachstil und nahmen die AuBerungen des Verbandes kritisch in den
Blick. In Ansédtzen, wie z.B. in Satzungstexten oder verbandlichen
Schreiben, hat sich das so veranderte BewuBtsein schon manifestiert.
Aus der unspezifischen Bezeichnung "Kinder" werden Madchen und
Jungen, die mit ihren eigenen je spezifischen Bedirfnissen neu gese-
hen werden. Auch "Jugendliche" bleiben nicht Ianger eine homogene
Masse, sondern werden sensibler fiir ihre unterschiedlichen Lebens-
welten und Sozialisationsformen als junge Frauen und Manner wahr-
genommen. Es hat sich jedoch auch gezeigt, daB gerade sprachliche
Formen tief verwurzelt sind und sich nur schwer aufbrechen lassen. In
vielen Fdllen, in denen die Sprache eine differenzierte Wahrnehmung
durch starre Formen nicht méglich macht, wird in Zukunft noch viel
Kreativitdt nétig sein, Worte so aufzubrechen und Sprache neu zu
gestalten, daB sie nicht ldnger Instrument der Unterdriickung bleibt.

Befreiung

Der Grundgedanke der Befreiung, der uns biblisch geldufig sein sollte,
durchzieht die Konzeption der verbandlichen Frauenarbeit. Als femi-
nistische Praxis wird versucht, fiir die Frauen befreiende Lebensmdg-
lichkeiten zu eréffnen. In vielen Situationen in Kirche und Gesellschaft
erfahren sich Frauen als in ihren Mdéglichkeiten eingeschrénkt. Ge-
meinsam kann an dieser Stelle der Versuch unternommen werden,
sich aus den beengenden Automatismen des téglichen Lebens zu
befreien. Der Gruppe in der KUG-Mainz wurde hier die Bearbeitung
der eigenen Sozialisation wichtig. Die Frauen gingen den Fragen
nach, wo sie z.B. so sehr von Schénheitsidealen von auBen gepragt
sind, daB es schwerfillt, sich selbst mit einem befreienden Blick zu
betrachten. Auch Texte der biblischen Tradition erhielten hier einen
prédgenden Ort. In ihnen wurde fir die Frauen deutlich, daB Kirche als
Gemeinschaft (iber Traditionen verfiligt, die zu einem neuen Leben in
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Freiheit und Ganzheit aufrufen. Biblische Identifikationsfiguren wie
z.B. die von Jesus aufgerichtete gekrimmte Frau (Lk 13,10-17)
konnten so fiir das BewuBtsein der Frauen neu erschlossen werden.
Hierbei war in der Ambeitsgruppe wichtig, sich mit Texten nicht nur ko-
gnitiv auseinanderzusetzen, sondern das befreiende Potential in ihnen
durch Elemente des Bibliodramas auch ganzheitlich wahrzunehmen.
Auch eine Erinnerung an die Frauen in der Befreiungsgeschichte Is-
raels wie z.B. Mirjam (Ex 15,20) konnte als Kraftquelle nutzbar ge-
macht werden. Die Frauen spiirten in der Auseinandersetzung mit der
Person der Mirjam, welche Kraft und Entschlossenheit zum Aufbruch
in den Erzdhlungen festgehalten sind.

Frauenkirche

In der feministischen Theologie begegnet oft der Begriff der Frauen-
kirche. Fir manche Ohren mag er befremdlich klingen, doch er
scheint mir viele der Anspriiche einzufangen, die heute von Frauen an
Kirche als einem Lebensraum im eigentlichen Sinn gestellt werden.
Die Frauenarbeitsgruppe der KJG, so wie sie ist und arbeitet ist Kir-
che in diesem Sinn. Sie ist Verwirklichung des Modells "Frauenkirche"
im konkreten Kontext des Verbandes. In ihr haben die Vielfdltigkeit
der Menschen alle ihren Platz, und die gemeinsame Praxis gestaltet
sich bunt und lebendig. Zwischen den Frauen wirkt eine Vision ver-
bindend, die sich nach einer geschwisterlichen, solidarischen Kirche
sehnt. Jedoch bleibt diese Vision nicht nur beschrankt auf den Raum
der Kirche oder des Verbandes, sondern tragt auch den Wunsch nach
einer gesamtgesellschaftlichen Befreiung und Solidaritdt in sich. Ein
Wermutstropfen in dieser Praxis als Frauenkirche bleibt, daB auch die
Frauen im Verband mit ihrer Arbeit eher am Rand der Strukturen ste-
hen. Diese Randstandigkeit, oft mit Argwohn von seiten der Etablier-
ten verbunden, ist leider auch an anderen Orten fiir frauenkichliche
Praxis festzustellen.

Ganzheit

Korperlichkeit ist im ménnlich gepragten Normensystem meist abge-
wertet oder funktionalisiert. Im Raum der Kirche beschrénkt sich Leib-
lichkeit fiir Frauen oft nur auf die Alternative Jungfrdulichkeit oder
Mutterschaft. Frauen erfahren sich zerrissen zwischen verschiedenen
Anspriichen und Lebensbereichen und sehnen sich nach Ganzheit
und Identitdt. Besonders im religiésen Bereich fehlt oft ein Zusam-
menspiel von Kérperlichkeit und Glaubensausdruck. Sich des eigenen

188



B. WOLF-GRONINGER VERBANDLICHE FRAUENARBEIT

Kérpers und seiner Mdglichkeiten fiir Gotteserfahrung und deren Aus-
druck wieder bewuBt zu werden tut hier not. In den liturgischen Feiern
der Gruppe wurde es flir manche Frauen zum ersten Mal méglich,
auch ihren Kérper als Medium des Ausdrucks des eigenen Glaubens
zu erfahren. Gebérden und Bewegungen, Beriihrungen und Symbole
verbanden sich in den Goftesdiensten zu einem Ganzen, das nicht
nur den intellektuellen Teil des menschlichen Geistes ansprach. Auch
die inhaltliche Auseinandersetzung z.B. mit der eigenen Geschichte
was nicht auf die rationale Ebene beschrankt, sondern hier wurde in
vielfaltiger kreativer Weise auch die Emotionalitdt der Frauen mitein-
bezogen.

Der kurze Blick auf die Praxis einer verbandlich orientierten Frauenar-
beit zeigt, wie hier, auf dem Hintergrund feministisch theologischer
Grundbegriffe, sich eine neue Kirchenpraxis entwickeln konnte. Sie
kann wegweisend fir eine gerechte Praxis zwischen den Geschlech-
tern in der Kirche sein. Es wird deutlich, daB Kirche, so wie sie heute
Frauen begegnet, ihnen an vielen Stellen nicht gerecht wird. Dies
zeigt und bearbeitet die feministisch-theologische Reflexion. Auch die
praktisch-theologische Theoriebildung, die schon viele positive Impul-
se fiir die Weiterentwicklung der Praxis geliefert hat, muB sich einge-
stehen, daB sie bislang meist nur aus dem Blickwinkel von Mannern
betrieben wurde. Der notwendige zweite Blickwinkel, ein feministi-
scher, bedarf noch einer gréBeren Integration in das Gesamt der
Praktischen Theologie. Hier wird es notwendig sein, die Praxis, die an
manchen Stellen schon die Grundanliegen einer feministischen Re-
flexion verwirklicht, wahrzunehmen. Theologie und Kirche als Nach-
folgegemeinschaft Jesu Christi kénnen nicht dauerhaft daruber hin-
wegsehen, daB ein Teil der Menschen in ihr, die Frauen, fast unsicht-
bar, unhérbar und machtlos ist. Sie als horbar, sichtbar und machtvoll
wahrzunehmen und anzuerkennen gilt es in Zukuntt zu forcieren. In
der konkreten Praxis der Frauenarbeit sind hierfiir erste Anfénge ge-
macht; diese sind aufzugreifen, als theorierelevant fiir die Konzeption
der Praktischen Theologie, zu unterstiitzen und weiterzutragen.
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Paul M. Zulehner

Zu einer verantworteten Ritenkultur

Kaum ein anderes Thema erregt die Gemiiter von Seelsorgerinnen
bei Pastoralkonferenzen zur Zeit so sehr wie die Sakramentenpraxis. !
Vor allem hinsichtlich der Firmung und der Trauung scheiden sich die
Geister. Bei einem Kurs mit den Seelsorgerinnen und Seelsorgern
von drei Dekanaten zur Gestaltung der Sakramentenpastoral haben
die Teilnehmenden folgende Gedanken und Fragen formuliert:

Zerstdren die Leute nicht die Sakramente?

Will ich den Wiinschen der Leute wirklich entsprechen?

Sakramente sind "wegen der Menschen"” da!

Ich will die Menschen abholen, wo sie sind, ich suche Ansétze und
Zugénge.

Ich fihle mich wie auf einem Markt.

Sind die Sakramente nicht falsch plaziert?

Es ist paradox: bestimmte Sakramente sind - aus unserer Sicht - un-
gefragt, andere liberfragt.

In die Sakramentenspendung wird viel Zeit investiert. Deshalb will ich |
verantwortlich handeln kénnen.

1 Der Leidensdruck der pastoral Verantwortlichen

Solche Fragen finden tendenziell heute eine Antwort in zwei gut er-
kennbaren Hauptrichtungen:

— Auf der einen Seite stehen jene, die fiir eine "weite" Zulassungs-
praxis eintreten, mit einem auBerordentlich freiheitlichen Umgang
mit den Wiinschen der Leute. Vielfaltige Griinde schwingen dabei
mit: die theologische Annahme, daB3 die Sakramente eine innere
Wirkmé&chtigkeit besitzen ("ex opere operato"), daB sie flir das
Heil unentbehrlich sind (nur Getaufte kdnnen das Heil erlangen).
Sie vertreten damit eine jahrhundertelange Tradition, nach der
von den heilsméchtigen Sakramenten — gewi3 nach einer gedie-
genen Vorbereitung — moglichst vielen Menschen die Sakramen-
te, zumal das der Taufe, gespendet werden sollen. Diese Logik
setzt sich zumeist bei der Firmung fort: lhre Spendung soll zu ei-

! Dazu auch: D. Emeis, Zwischen Ausverkauf und Rigorismus: Zur Krise der Sakra-
mentenpastoral, Freiburg 1991.
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nem Zeitpunkt erfolgen, da die Wahrscheinlichkeit gegeben ist,
alle Getauften zu erreichen. Also soll spatestens vor der Schu-
lentlassung gefirmt werden.

— Gegen diese "weite" (manche sagen auch vielleicht vorschnell
"laxe") Taufpraxis werden zunehmend gewichtige Argumente vor-
gebracht. Sie erzeuge eine Kirche, in der zwar viele getauft sind,
aber immer weniger zu einem persénlich bernommenen Glau-
ben kommen. Es sei eine Kirche von vielen Katholiken mit weni-
gen Christen. Zudem sei vor allem mit der Firmung ernsthafter
umzugehen. Denn wenn man schon fiir die Taufe die "Notform"
beibehalte und auf den kiinftig erhofften Glaubensentscheid hin
tauft, weil man die unmittelbare familidre oder gemeindliche Um-
gebung fiur hinldnglich glaubensférderlich ansieht, so diirfe nicht
auch die Firmung in dieser “"Notform" gespendet werden. Jetzt sei
eine griindliche Glaubensférderung vor dem Empfang der Sa-
kramente zu fordern und die Zulassung zu den Sakramenten vom
Erfolg einer solchen intensiven Sakramentenkatechese abhangig
zu machen. Theologisch werden solche Uberlegungen dadurch
erleichtert, daB das Heil der einzelnen nicht mehr unabdingbar an
die Kirchenmitgliedschaft und damit an die Eingliederung in die
Kirche gebunden wird, indem eine allgemeine Berufung aller zum
Heil von einer besonderen Berufung vieler zum Heilszeichen der
Kirche unterschieden wird. Noch schwerer wiegt aber im Umkreis
dieser Position, daB die Kirche auf die Dauer ihre innere Kraft
verliert, wenn der Glaube der Mehrzahl ihrer Mitglieder immer
schwicher wird. Zudem sei es von amtswegen nicht zu verant-
worten, daB die Sakramente, die ja immer Sakramente christli-
chen Glaubens sind, ohne ausreichende persénliche Glau-
bensannahme und damit unfruchtbar gespendet werden. Auf die-
sem Hintergrund wird verlangt, daB das Zugangstor zu den Sa-
kramenten nicht mehr so weit wie bisher offen bleiben diirfe, son-
dern die Pforte kleiner gemacht werden miisse. Nur (iber den en-
gen Weg eines intensiven gemeindlichen "Katechumenats”, das
nicht nur in den persénlichen Glauben, sondern zugleich in das
gemeindliche Leben einfiihrt, sei deshalb zumal die Firmung zu
verantworten. Und wer diesen Weg nicht mitzugehen bereit ist,
miisse eben damit rechnen, daB die Zulassung zum Sakramen-
tenempfang nicht genehmigt wird, wofiir viele den Begriff des
Aufschubs verwenden.

Diese Optionen von verantwortlichen Seelsorgerinnen und Seelsor-
gern spiegeln sich, was naheliegt, auch in der Meinungslage der
kirchlich interessierten Bevolkerung wieder. So findet sich auch in den
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.Eingaben“? zum Wiener Didzesanforum im Jahre 1990 beide Positio-
nen:

Fir ein Beibehalten der bisher ,weiten* Sakramentenpraxis sprechen
Sétze wie:

DaB man Kinder von Ausgetretenen tauft, wenn sich die GroBeltern
und der Taufpate dafiir einsetzen. Da die Taufe ein Sakrament und
kein Privileg ist. — Warum kann man Kinder nicht taufen, deren Eltern
aus der Kirche ausgetreten sind? MiiBte man dies nicht den Kindern
zuliebe férdern. — Die feierliche Taufe meiner Kinder erwarte ich, eine
gutbdrgerliche Firmung, mehrmalige Hochzeit, eine prunkvolle Leich,
Stdrkung meines eigenen Glaubens. — Meiner Meinung nach solite
die heilige Taufe nicht verweigert werden. Denn erst durch dieses Sa-
krament werden die Kinder von der Erbsiinde (wenn diese auch oft
verniedlicht wird, so ist sie eine Tatsache) befreit. — Was ist wenn das
Kind stirbt? — Ich mdéchte nicht die Verantwortung tragen miissen, ei-
nem soichen Kind die Anschauung Gottes zu nehmen. Die Seligkeit
hat es, aber nicht die Anschauung: Frither wurden die Kinder gleich
getauft, fiir den Fall, daB das Kind sterben sollte, damit es frei von der
Erbstinde sei. Auch heute gibt es die Nottaufe, wenn das Kind in Ge-
fahr ist... — Die endlos lange Vorbereitung auf die Firmung, Besuche
beim Firmling; das alles vergrault die Jugend mehr, als daB sie sich
zur Kirche hingezogen fiihlen; es greift zu sehr in die Privatsphdren. — -
Firmung sollte in der letzten Schulkiasse sein; sind die Kinder von der
Schule weg, ist es schwer, sie wieder zu gewinnen.

Dagegen meinen andere:

Sakramente ernst nehmen (Taufe, Firmung, Eucharistie, BuBe, Beru-
fung (fiir Priester, ... weltlicher Beruf) , Ehe-Problem, daB Menschen
bei uns weiter getauft, gefirmt, getraut werden, bei denen die Voraus-
setzungen dazu bei weitem nicht vorhanden sind. — Konsequente
Wissensvermittiung im Religionsunterricht bei Vermeidung von Leer-
ldufen und Schlendrian. Stérenfriede sind hart zu disziplinieren! Keine
Babytaufe wenn kath. Erziehung durch Eltern nicht gewéhrieistet ist,
bzw. diese am religiosen Leben nicht teilnehmen. Eine unverkiirzte
und nicht verharmlosende Sicht und Weitergabe der heiligen Schrift.
— SchiuB mit Taufscheinchristen, zu Sakramenten nur wirklich Gldu-
bige zulassen, Firmpastoral ndern (ldngere Vorbereitung). — Vor der

2 Das Diézesanforum der Erzdiézese Wien (1988-1992) hat zu Beginn die Kirchenmit-
glieder gebeten mitzuteilen, welche Wiinsche sie an diese Kirchenversammiung ha-
ben. Die Sakramentenpastoral nahm einen breiten Raum ein: Vgl. Di6zesanforum der
Erzditzese Wien. Dokumentation 1988-1992, hg. v. Pastoralamt der ED Wien, Wien

1993,
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Firmung sollte die Grundentscheidung fiir Jesus in einem Glaubens-
seminar (zB. von Mag. Koller) angestrebt werden. Héheres Mindestal-
ter! — Firmung soll eine miindige Entscheidung fiir Christentum und
Kirche sein. Firmung soll ein engagiertes Fest von jungen Christen
sein; die ihren Glauben wirklich ernst nehmen (sptirbare Solidaritét;
tiefgreifende christliche Erfahrung) —- Firmalter hinaufsetzen: 16 Jahre
besser 18 Jahre . — Intensive Firmvorbereitung in Kleingruppen.

2 Die Erwartungen

In einer solchen mehrdeutigen Lage — hier die Erwartungen der Leute,
dort die Vorstellungen der pastoral Verantwortlichen — ist gediegene
pastoraltheologische Reflexion angebracht. Zunéchst bedarf es einer
soliden Analyse der Erwartungen der Leute. Diese kann iiber das
Fremdbild (aus der Sicht der Verantwortlichen), aber auch (iber das
Selbstbild (aus der Sicht der erwartenden Leute) erfolgen. Wir stellen
hier knapp Materialien zu beiden dar.

2.1 Was die Verantwortlichen vermuten

Bei einem Kurs habe ich Aussagen von Verantwortlichen iiber das
Fremdbild gesammelt: Also dartiber, was Seelsorgerinnen und Seel-
sorger meinen, daB die Leute wiinschen, wenn sie fiir ihr Kind ein Sa-
krament (etwa die Taufe oder die Firmung) erbitten. Die Vermutungen
gehen in sehr verschiedene Richtungen und reichen von “nichts
(mehr)" (ber magisches Schutzbediirfnis, Gemeinschaft und Lebens-
fest hin zur Suche nach mystischer Verbundenheit mit dem lebendi-
gen Gott. Ordnet man die vielen Einzelvermutungen, dann lassen sich
diese grob in zwei Gruppen teilen: in soziale und in religiése Erwar-
tungen, wobei nur ein Teil der religiésen (in der Ubersicht auf S. 197
sind diese vermuteten Erwartungen kursiv gedruckt) auch als christ-
lich eingestuft werden:

Uberblickt man diese vielfaltigen Annahmen, dann wird deutlich, daB
die Meinung der Seelsorgerinnen (ber den Erwartungen der Leute
nicht sehr gut ausfalit. Die unreligidsen sozialen Erwartungen iiber-
wiegen, und wenn die Erwartungen religiés sind, werden sie oftmals
als magisch und heidnisch eingeschétzt, wobei diese Begriffe theolo-
gisch negativ besetzt sind.

Auf diesem Hintergrund ist auch verstandlich, warum es bei den ver-
antwortlichen Seelsorgerinnen und Seelsorgern ein angestrengtes
Suchen nach einer wirksameren und intensiveren Vorbereitung der
Leute auf die Sakramente gibt. Nahe liegt von hier aus die Versu-
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chung, notfalls rigoros jene Gldubigkeit zu ernétigen, die als unab-
dingbare Voraussetzung fiir einen zuldssigen Sakramentenempfang
gedacht wird. Sollte dieses Bemiihen vergeblich sein, wird durchaus
die "Verweigerung" der Zulassung, genauer deren Aufschub ernsthaft

erwogen.

00 nichts (mehr) 21 Brauchtum, Halt

00 weniger Aufwand 21 Feiern des Glaubens

00 punktuelles Ereignis ohne Konsequenzen | 21 schéne mystische Fejem

11 Sozialform fiir Religiositét 21 undefinierbare Sehnsucht

11 Tradition 22 Deutung, Trost, Zusage bei Beerdigung
11 dberliefertes Ritual 22 Glaubenskorsett

12 Angst vor Ausgegrenztsein 22 Hiffe in Zukunftsdngsten

12 Ausdruck der Gemeinschaft 22 himmlischer Schutzschild, Absicherung
12 Famifien- und Verwandtschaftstreff 22 religiése Schutzimpfung

12 Familienfest, nicht Kircheneingliederung | 22 Schild, Segen, Schutz

12 Gemeinschatt: ich méchte dabei sein 22 Segen (magisch)

12 nicht ausgeschlossen sein 22 Segen Gottes

12 Sehnsucht "dabei zu sein” 23 Magie

12 Wichtigkeit des eigenen Kindes 23 magisches Schutzbedirfnis

12 Zugehdrigkeit

13 Akzepianz

13 Zuwendung und Bestatigung durch die
Priester

14 Feierlichkeit und Feier

14 Freude am Fest (Foto-Termin)

14 Hohepunkte erieben

14 schénes Sakrament in schéner
(Barock)Kirche

14 Verschonerung des Festes, Geschenke
15 "Gast ist Kénig" - ich bezahle Kirchen-
steuer - Kultdiener, Beamter, Zeremonien-
meister

15 Konsum- und Habenmentalitat

15 Ritualisierung der Lebenswenden (gibt Si-
cherheit)

15 Service der Kirche bei Lebenswenden
16 Angst vor sozialen Nachteilen

16 Der Oma zuliebe

16 kein Nachteil fiir das Kind

16 Nicht zu kurz kommen, nichts versdumen
17 Recht darauf: Kirchenbeitrag

24 Briickenschlag zwischen Zeit und Ewigkeit
24 Faden zu Gott

24 Leute haben vielfach gréBeren Glauben
als wir

24 Sehnsucht nach Begegnung mit Gott

24 Sehnsucht nach gelingendem Leben

24 Suche nach einem Kontakt mit Gott

24 uns sind Glaube und Sakrament wichtig

Ein Moment der Durchsetzung strengerer Formen ist auch der ver-
breitete Wunsch nach einer einheitlichen Praxis. Es stort viele sehr,
wenn vereinzelt Pfarrer im Nahbereich bei der alten "laxen" Praxis
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bleiben. Das Abwandern der — wie man sich dann ausdriickt —
~Service-Orientierten“ zu diesen wird befiirchtet und zu unterbinden
versucht. Solche Wiinsche nach einer Emeuerung des ,Pfarrbanns*3
tauchen auch in den Stellungnahmen zum Wiener Diézesanforum auf:
Gefordert werden: ,Gemeinsame Richtlinien fiir eine einheitliche dié-
zesane Firmvorbereitung erstellen. Ein halbes Jahr Vorbereitung ist
zu wenig. — Der Firmunterricht sollte in allen Pfarren gleich lang dau-
ern. Vereinheitlichung diézesanspezifischer Bestimmungen (konkret:
Firmalter der einzelnen Dibzesen), Sakramentenpastoral (Beichte,
Kommunion).“

Solche Regelungen haben, wie leicht erkannt werden kann, verschie-
dene Ebenen:

— die zentrale Rolle spielt das Bemiihen um eine nicht nur gliltige,
sondern auch "fruchtbare” Sakramentenspendung; diese kommt
nur zustande, wenn ein ausreichendes MaB an persénlicher
Glaubigkeit erhofft werden kann:

— mitspielt aber auch die Frage der Durchsetzbarkeit angesichts
der andersgelagerten Wiinsche einer groBen Zahl von Kirchen-
mitgliedern, von denen vor allem die Seelsorgerinnen den Ver-
dacht haben, daB sie gar kein Sakrament christlichen Glaubens
begehren, sondern ein Lebenswenderitual, die Verschénerung ei-
ner Familienfeier zu diesem AnlaB, zu dem sie selbst als Zere-
monienmeister miBbraucht werden: und alle diese Erwartungen
werden als widerspriichlich zu einem Glaubenssakrament ange-
sehen und damit als unzuldnglich verworfen. So ist aus der Sicht
der Seelsorgerinnen die Befiirchtung sehr begriindet, daB die
Leute allzu oft etwas anderes wiinschen, als sie als amtlich Ver-
antwortliche herbeifiihren sollen, und daB es nicht gelingen wird,
“freiheitlich” die Menschen von ihren Erwartungen abzubringen
und jene Glaubensvoraussetzungen zu schaffen, ohne die sie ei-
ne Zulassung meinen nicht verantworten zu kénnen. "Die Leute
koénnen nicht alles mit uns machen”, so fiihlen viele. Sie wollen
nicht Festverzierung, Zeremonienmeister, Kultbeamte werden.
Sie méchten selbst bestimmen, was sie im Rahmen der Sakra-
mente sind und vor allem, wie die Sakramente gefeiert werden.
Haben sie damit nicht recht?

Jedenfalls befinden sich heute zunehmend viele, und zwar gerade
engagierte Seelsorgerinnen auf Kollisionskurs mit den Leuten und ih-

3 Der Pfarrbann des Mittelalters hat die Pfarrangehdrigen aus vielfaltigen Griinden
(Kontrolle, Einkommen) in ihrem sakramental-liturgischen Leben weithin an die eigene
Pfarre gebunden.
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ren Erwartungen. Die Leute spiiren das auch zunehmend und fangen
an, argerlich und vereinzelt auch widerstdndig zu werden: Sie pochen
auf ihre Kirchenrechte (wir zahlen ja), sie uBern ihr Unverstindnis fiir
die neuen erhéhten Anspriiche fiir Erwachsene und Kinder rund um
die Sakramente, sie betrachten solch neue Forderungen als tibertrie-
ben und wiinschen, daB es méglich sein miiBte, auch auf dem bisher
ublichen Weg Zugang zu den Sakramenten zu finden. Die Zulassu ng
dirfe nicht davon abhangig gemacht werden, ob die Eltern Kirchen-
mitglied sind, ob die Kinder an allen vier Adventsonntagen und allen
Fastensonntagen wahrend der Vorbereitungszeit auch wirklich in der
Sonntagsmessen waren usw. Es ist dann wiederum erstaunlich, wie
gerade fortschrittliche Seelsorgerinnen, die ganz empfindlich reagie-
ren, wenn ihre Vorgesetzten Entscheidungen ohne ihr Zutun treffen,
dann hdufig ebenso ohne Beteiligung der Leute hinsichtlich der Be-
dingungen der Zulassung zu den Sakramenten entscheiden. Das
Gefiihl der Ohnmacht, unter dem sie selbst "nach oben" leiden, geben
sie nunmehr nach unten weiter. Noch dazu tun sie das mit den glei-
chen Griinden, mit denen auch auf héherer Ebene ein nichtpartizipa-
torischer Leitungsstil verteidigt wird: daB das Amt in Sachen des
Glaubens eben letztverantwortlich sei und deswegen in Einsamkeit
das Richtige zu tun hat: Amtsgnade.

3 Was die Leute erwarten

Umso wichtiger ist von da aus die Sachfrage, ob die vorgebrachten
Argumente (die Sakramente miissen fruchtbar gespendet werden und
dafiir ist das Amt verantwortlich; das Amt muB bedauerlicher Weise
davon ausgehen, daB viele Leute die erforderlichen Glaubensvoraus-
setzungen nicht mitbringen und diese daher vor der Spendung verar-
beitet werden miiBten, was nicht in kurzer Zeit méglich sei) nicht nur
in sich stimmig sind, sondern auch den tatsachlichen Erwartungen der
Leute gerecht werden. Es gift, den Verdacht zu priifen, ob die Seel-
sorgerinnen — aus welchen Griinden? — die Erwartungen der Leute
nicht einseitig wahrnehmen und dementsprechend tendenziés theo-
logisch bewerten. Trifft das zu, dann sind auch die Konsequenzen, die
sie fiir eine Emeuerung der Sakramentenpraxis ziehen, nicht stichhal-
tig.

Um auszukundschaften und verstehen zu lernen, was die Leute wirk-
lich erwarten, wenn sie die Taufe eines Kindes wiinschen, ein
(Schul)Kind firmen lassen méchten, wenn die Liebe durch ein Kind ei-
ne neue verbindende Form annimmt und sie daher die kirchliche
Trauung begehren, wenn sie ein Begrabnis durch einen Vertreter der
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Kirche erbitten, bedarf es solider empirischer Sozialforschung. Wir
fassen in dieser Reihenfolge die einschldgigen sozialwissenschaftli-
chen und religionssoziologischen Erkenntnisse zusammen.

3.1
1)

Nachfrage nach Lebenswendenritualen

Das ist nun der Befund fiir Europa im Jahre 1990: 67,9% wiin-
schen eine religiése Feier bei der Geburt eines Kindes, 68,8% bei
der Hochzeit, 75,6% bei einer Beerdigung. 4

Die Nachfrage nach ,Lebenswendenritualen“ der Biographie ent-
lang sind merklich héher als die Erwartungen nach ,christlichen
Handlungen“ (Messe, Predigt, Beichte...). Der Wunsch nach
christlichen Handlungen ist zwischen 1970 und 1990 stérker zu-
rickgegangen (31 Prozentpunkte) als der Wunsch nach Lebens-
wendenritualen (12 Prozentpunkte). Biographiegebundene Erwar-
tungen erweisen sich als resistenter, denn kirchengebundene. 5
Diese sozioreligiose Nachfrage nach christlichen Kirchen steht in
enger Verbindung mit dem Grundverhéltnis einer Person sowohl
zu Religion wie zur religidsen Gemeinschaft. In neueren Studien
wurden diese beiden Aspekte (personliche Religiositit, Kirchen-
bindung) zu einer auskunftsstarken fiinfteiligen Typologie verwo-
ben. Dabei zeigt sich, wie sehr die Nachfrage selbst nach den
Lebenswendenritualen typologiegebunden ist. Am starksten ist
die Nachfrage bei den ,Kirchlichen“ (starke persénliche Religiosi-
tat, starkes Commitment in der kirchlichen Gemeinschaft). Bei
den Unreligiésen hingegen ist sie am niedrigsten. Dabei ist aber
zu beachten, daB immerhin 42% der Unreligiésen eine religiose
Feier bei einer Geburt, 45% bei einer Hochzeit und 53% bei einer
Beerdigung wiinschen.

Die Forschung gibt auch Auskunft (iber die Motivationen. Zwei
Motivbiindel lassen sich unterscheiden: religisse Motive (damit
das Kind von der Erbsiinde befreit wird, damit das Kind den Se-
gen Gottes erhélt, damit das Kind Mitglied in der Kirche wird,
damit ein Taufpate die Mitverantwortung fiir das Kind tibernimmt,
weil das Kind sonst Heide wére) und gesellschattliche (damit das
Kind in die menschliche Gesellschaft aufgenommen wird, weil
man aftes Brauchtum pflegen soll, weil das Kind sonst spéter in
der Schule Schwierigkeiten hétte, damit der Mensch ein kirchii-
ches Begrébnis bekommt, damit die Eltern zeigen, daB sie das

4 P.M. Zulehner, H. Denz, Wie Europa lebt und glaubt. Europdische Wertestudie, Diis-

seldorf 1993, Tabellenband 18.

5 So die Langzeitstudie 1970-1990 in (Ober-)Osterreich: P. M. Zulehner, H. Denz, Vom

Untertan zum Freiheitskinstler, Wien 1991.
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Kind anstédndig erziehen wollen, damit das Kind einen Namen
hat). 33% der in Osterreich 1990 Befragten haben starke religis-
se, 55% starke soziale Taufmotive. Dabei ist wichtig, daB sich
beide Motivarten gegenseitig stiitzen. Wer starke religiése Motive
hat, hat zumeist auch viele gesellschaftliche Motive.

3.2 Hintergriinde

Offenbar besitzen die Rituale eine vielschichtige Wirkmachtigkeit, die
nicht allein religios ist. Wir belegen diese zweite Wirkmachtigkeit mit
dem Begriff "therapeutisch” und versuchen beide Wirkweisen, die re-
ligidse wie die therapeutische in einem gréBeren Theorierahmen ver-
stéandlicher zu machen.

3.2.1 Die therapeutische Kraft der Rituale

Was sind Sakramente, wenn sie von Atheisten und erklart Unreligis-
sen gewunscht werden? Betonen doch gerade diese Personen (in
Westeuropa machen die Atheisten zur Zeit etwa 6% aus, die Unreli-
giésen 27%), daB fiir sie Gott grundsétzlich oder praktisch inexistent
ist. Offenbar bleiben aber bei diesen Personen immer noch jene riten-
produktiven Anteile wirksam, die auch bei den Religidsen den Wunsch
nach religidsen Feiern wachrufen. Es sind die tiefen Ambivalenzen
rund um Liebe, Angst, Sexualitit, Tod, Endlichkeit und Vergénglich-
keit.® Diese bediirfen auch der Bewaltigung auf einer Ebene, die nicht
nur "theoretisch”, rational-argumentativ ist. Vielmehr spielen auf die-
ser vorrationalen (nicht irrationalen!) Ebene Bilder und Erzahlungen
eine wichtige Rolle. Es ist die Ebene der "prasentativen Symbole”.
Eben zu solcher vorrationaler Daseinsbewéltigung dienen die (berlie-
ferten Rituale. Sie liegen an der Schnittstelle zwischen dem BewuBt-
sein und tieferen (vorbewufBten) Schichten des menschlichen Seins,
sowie an der Schnittstelle zwischen dem einzelnen Menschen und der
Gemeinschaft von Menschen und vermégen so den einzelnen Men-
schen einzufiigen in eine umgreifende und bergende Ritengemein-
schaft.

3.2.2 Riten als Fahrzeuge in die bergende "Welt Gottes"

Die Erforschung der Religiositdt der Menschen in modernen Kulturen
(der von mir so genannten "Leutereligion"’) 148t die Bedeutung der

8 So Alfred Lorenzer im AnschluB an Susanne Langer und Ernst Cassirer: A. Lorenzer,
Das Konzil der Buchhalter. Die Zerstdrung der Sinnlichkeit. Eine Religionskritik,
Frankfurt 1981.

7 P. M. Zulehrer, Religion im Leben der Osterreicher, Wien 1981. Ders., Leutereligion,
Wien 1982.
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drei genannten "religiosen Feiern” zu den Lebensiibergingen erken-
nen. Offenkundig erleben auch die modernen Menschen diese Le-
bensiibergédnge als Gemenge von groBen Hoffnungen und tiefen Be-
drohungen. Sie erweisen sich vom Grundgefiihl her besehen als zu-
tiefst ambivalent. Nachweislich erwarten nun Religiése von der Religi-
on, daB sie fir sie ist "wie ein heiliger Schild”, "wie ein heiliger Balda-
chin": das Erhoffte soll geschiitzt (Baldachin, Schutz und Schirm), das
Bedrohliche hingegen abgewehrt werden (Schild). Geht man der Fra-
ge nach, warum die Religion nach Ansicht der Menschen diese Lei-
stungen erbringen kann, dann st6B8t man forscherisch auf folgende
Zusammenhénge: Die Religion halt (zumeist getragen durch eine re-
ligiose Gemeinschaft, die die Rolle einer "Plausibilitatsstruktur” spielt,
also den Mitgliedern dieses religiose Wissen als plausibel, als glaub-
wiirdig garantiert®) das Wissen um eine "heilige Welt" bereit, die in-
haltlich gefillt ist mit dem Wissen um "ein hdheres Wesen" und um
die Bewaltigung von Grenzen (wie des Todes, des Leides etc.). Es ist
eine heile und bergende Welt, die letzten Halt, letzte Zuversicht ver-
leiht. Vorausgesetzt allerdings wird, daB der Mensch bzw. das, woran
ihm liegt und was er zugleich als bedroht erlebt, mit dieser "heiligen
Welt" in Beriihrung gebracht wird. Indem das, was bedroht ist, ein Teil
der umgreifenden "heiligen Ordnung" wird, gerdt auch das Leben
selbst "in Ordnung": was eben genau das ist, was in einer archai-
schen Tiefe eine Mutter einem in der Nacht weinenden Kind - und das
wider alle Realitdt der Welt - zusagt, wenn sie es trostet mit den
Worten: Sei still, es ist alles in Ordnung®. Um diese "Einordnung” in
die "heilige Welt" sinnenhaft zu erfahren, bedarf es der Fahrzeuge:
eben der Riten. Sie binden das Kind, die Liebenden, die vom Tod des
geliebten Menschen bedrohten Uberlebenden, in sinnenhaften Vor-
gangen erlebbar, ein in eine Wel, die sich den Sinnen entzieht.

4 Unterscheidung der Wiinsche

Diese helfen, wie sozialwissenschaftlichen Verstehensmodelle lehren,
die Erwartungen der Menschen differenzierter und damit gerechter
wahrzunehmen und schiitzen vor ungewolltem pastoralem Unrecht an
den Menschen. Vor allem vermdgen sie eine "therapeutische Grund-
gesinnung” férdern, ohne die Seelsorge kalt und unmenschlich wer-
den wird. Die N&he von "Therapie" (Heilen) und Seelsorge ist zudem

8 P. L. Berger, T. Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
Frankfurt 1973 (englische Erstausgabe 1969).

® P. L. Berger, The Sacred Canopy, New York 1973.
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nicht zufallig. Selbst bis in den Begriff hinein sind beide verwandt: the-
rapeuein ist einer der dltesten Begriffe fiir Pastoral, die Tatigkeit des
guten Hirten.

Verstehen ist nicht deckungsgleich mit undifferenziertem Zustimmen.
Um des Menschen willen kann auch Widerstand gegen vorgebrachte
Wiinsche angebracht sein. Widerstand ist zudem von den Amtstra-
gern dann zu fordern, wenn — was aber sorgféltig zu beweisen ist —
bestimmte Anteile eines Wunsches nach religiésen Ritualen die auf-
getragene Spendung von Sakramenten christlichen Glaubens von in-
nen her aushéhlen wiirden. Es bedarf also der theologischen Kunst
der Unterscheidung der Geister.

Nun erweisen sich ja beide Verstehensmodelle nicht als ausdriicklich
christlich. Andererseits sind sie zum christlichen Sakramentsver-
standnis auch nicht véllig gegensatzlich. Es gibt — so unsere Behaup-
tung — mehr Ahnlichkeit als Gegensétzlichkeit.

Vor allem die menschheitsalte Vorstellung von religibsen Riten als
Fahrzeugen hinein in eine bergende, heilende, heile und in dem allem
"heilige Welt" widerspricht nicht den Auffassungen von christlichen
Sakramenten, auch wenn diese noch weitere Dimensionen an sich
tragen und dadurch deutliche Akzentuierung erfahren. Auch christli-
che Sakramente machen einen nicht sinnenhaften Vorgang sinnen-
haft erfahrbar. Auch sie setzen den Menschen in Verbindung mit dem
in Jesus, dem Christus, uns nahegekommenen dreifaltigen Gott. Doch
ist ein christliches Sakrament nicht in erster Linie das Hineinfahren
des Menschen in Gottes heilige Welt, geleitet von einem Fahrzeug-
flinrer (einem Wissenden, einem Ritengeleiter, einem Priester), son-
dern zundchst sinnenhaft erfahrbare Zuwendung Gottes zum Men-
schen, wobei fiir die Sinnenhaftigkeit das Wort und die Zeichen glei-
chermaBen eine Rolle spielen. Sie sind fiir die sinnenhafte Gestaltung
der Zuneigung Gottes zum Menschen "préasentative Symbole” (Loren-
zer, 1981, im AnschluB an S.Langer und E.Cassirer).

Und da nach christlicher Theologie dort, wo Gott beim Menschen an-
kommt, eine umgewandelte Form von Menschheit entsteht, die spu-
renhaft ein Bereich ist, der von Gottes Anwesenheit gepragt ist: also
Spuren des "Reiches Gottes" und den die Tradition mit dem Wort
"Kirche" belegt, haben die christlichen Sakramente auch stets einen
Bezug zum lebendigen Wachstum der kirchlichen Gemeinschaft.

Werden Seelsorgerinnen in solche sozialwissenschaftliche Verste-
hensmodelle und deren theologische Reflexion eingefiihrt, dann ge-
ben sie zur Doppelfrage Was kénnen wir annehmen und wo miissen
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wir Widerstand leisten? u.a. die in der nachstehenden Ubersicht auf-

gefiihrten Riickmeldungen:

Positive Riickmeldungen:

Theorie ist eine Hilfe, die Menschen in ihrer
Situation emst zu nehmen

‘sinnenhafte Inszenierungen™: zulassen, sel-
ber lernen

Aufmerksamkeit auf Sprache: ritualisierte
Sprache ist distanziert, Alltagssprache ver-
unsichert und ist unangemessen

das Leben der Menschen zur Sprache brin-
gen (Wie gehts dem Kind?)

die menschlichen Bed(irfnisse emst nehmen
durchschaubarer Ritus

Hoffnung und Angste der Menschen
emstnehmen

kulturelle Hilfestellung mit Riten zur Entla-
stung der einzeinen (life-designer)

Leiden an der Beschrénkung, Hoffnung auf
erfilites Leben

neue "feierfiche Riten" (neue Feierlichkeit)
nicht nur "rituelle Riten", sondern mehr Aus-
druck der Begegnung - von der Gemeinschaft
getragen

Ritenfolge - nicht nur ein punktueller Ritus
Sehnsucht nach "Feiem" als Glanzpunkten
oes Lebens

wir haben Symbole !!1?

Wunsch nach Zeichenhaftigkeit, nach leibli-
chem Ausdruck

Zutrauen, daB die Kirche irgendeine Verbin-
dung zu Gott herstellen kann

Kritische Riickmeldungen:

Fehlen der "religiosen Dimension”

gegen Ausfiugs- und Taxiverkehr

gegen das Ubergehen Gottes als personalem
Partner

gegen den "immer" sofortigen Empfang der
Sakramente

gegen den glaubenslosen Empfang der Sa-
kramente

gegen die Austauschbarkeit der Inhalte
gegen eine "nur-Familienfeier”

gegen gemeinsames"Abfittern” eines ganzen
Schuljahrganges

gegen mangelhafte Solidaritat der Verant-
wortlichen

gegen punktuelles Empfangen der Sakramen-
fe

gegen sozialen Druck

Heiliges nicht preisgeben missen

Losldsung der Sakramente vom Ursakrament
der Kirche

nicht bei "leeren Ritualen" mitmachen miis-
sen

wenn schon Trennung von Taufe und Fir-
mung, dann sinnvoll

Wo setzen wir Grenzen?

5 Gestaltungsprinzipien

Auf dem Hintergrund solcher immer noch unvollstindiger Analysen
und Reflexionen lassen sich einige pastoraltheologisch verantwortba-
re Gestaltungsprinzipien formulieren:

1. Das Prinzip der Gradualitit. Es anerkennt, daB — gnadentheolo-
gisch besehen — jeder einen eigenen Weg geht. Nicht wir be-
stimmen den Zeitpunkt der Gnade. Zugleich respektiert dieses
Prinzip der Gradualitat die — sozialwissenschaftlich erkennbare —
wachsende Ent-Institutionalisierung der Religion sowie die neue

religiose Mobilitét.
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2

Das Prinzip “Schutzschild“: Gerade in einer Gesellschaft, welche
die Mdglichkeit der ,Privatisierung” der Religion eréffnet, ist es —
sozialwissenschaftlich besehen — eine der wichtigen Aufgaben
der Kirche, Schutzschild fiir privatisierte Religion zu sein. Zudem
verlangt die soziokulturelle Wirksamkeit einer Institution nicht nur
einen ,Innenkern mit hoher Identifikation“, sondern ein "Zwie-
belschalenmodell”, also auch losere Bereiche der Sympathie.

Das Prinzip der Dynamisierung. Je offener, desto identischer im
Kern. Je identischer, desto mehr Offenheit kann sich die Kirche
leisten. Auch: je ndher, desto intensiver.

Das Prinzip der Ritendiakonie: Kirche ist verantwortlich fiir den
freien Zugang zu den Riten. Vorausgesetzt wird, daB die thera-
peutische Funktion der Riten kein ausschlieBendes Moment fiir
die religiose Dimension ist. Hier stellt sich allerdings die noch un-
ausdiskutierte Frage, wie weit es legitim ist, ein Sakrament zu
spenden, wenn nur ein positives Moment zur Zeit gesucht wird,
ohne daB eine zentralere ausgeschlossen wird. Dafiir spricht —
daB die therapeutische und religiése Dimension eng zusammen-
héngen. Eine zu diskutierende Hypothese kénnte so lauten: Die
Sakramente wirken nur dann und deshalb therapeutisch, wenn
sie religiés unterfangen sind. Stimmt das aber wirklich fiir alle Le-
benswendenrituale? Was bedeutet das beispielsweise fiir die Ju-
gendweihe in Ostdeutschland nach der Wende?1° :
Prinzip der Gewaltminimierung: Ohne auf die christliche Identitzt
der Sakramente zu verzichten, ist gerade aus christlichen Griin-
den auf jegliche pastorale Gewaltanwendung zu verzichten. Das
verlangt aber umgekehrt danach, Formen einer freiheitlichen
Konfrontation als interpersonalem Wachstumsanreiz zu entwik-
keln.

Prinzip der Balance zwischen Familie und Gemeinde. Die Sakra-
mente / Rituale, die an den Lebensiibergdngen angesiedelt sind,
gehéren immer beiden Bereichen zu, liegen gerade an der
Schnittstelle zwischen der biirgerlichen und der christgemeindli-
chen ,Familie*. Lassen sich Mischformen finden? Das kénnte
beispielsweise bei der Kommunion so aussehen, daB die Eltern
an einem Sonntag (weiBer Sonntag z.B.) oder Feiertag (Griin-
donnerstag, Fronleichnam) ihr eigenes Kind vorbereitend zur
Kommunion flihren und dann einmal im Jahr eine gemeinsame
Kommunionfeier mit den Neuen stattfindet. Ahnlich auch bei der
Taufe: sie ereignet sich zundchst im Kreis der Familie, aber nach
geraumer Zeit (oder in der Osternacht), wenn einige Getaufte

0 Friemel, F. G. , Befreit von alten Wunden? in: Publik-Forum 1991/20, 16-18.
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beisammen sind, wird gemeindlich sichtbar gemacht, wer durch
die Taufe in die Gemeinde aufgenommen worden ist.

7. Das Prinzip der Mystagogie: Alle diese Vorgénge werden gewiB
in gewaltloser Mystagogie erfolgen. Dieses Seelsorgsprinzip wur-
de von Karl Rahner in die Pastoraltheologie eingebracht.!! In ei-
nem Gespréch zur Theologie der Seelsorge heute hat er es der
Versorgungsseelsorge gegeniibergestellt.'¢ Am Institut fiir Pasto-
raltheologie in Mainz wurde es unter der Federfiihrung von Stefan
Knobloch und seinem Assistenten Herbert Haslinger monogra-
phisch ausgeleuchtet. 12

6 Ein Denkmodell

Aus solchen Prinzipien I46t sich beispielsweise fiir die Firmung ein
konkretes Arbeitsmodell entwerfen und zur Diskussion stellen. Fir ei-
nen jungen Menschen, der gefirmt werden will, erffnen sich dann fol-
gende Mdglichkeiten:

Modell A B c D

Qualitdt | Intensivkurs Normalkurs Service-Kurs Minimal

Dauer zwei Jahre zwei Monate zwei Stunden eine halbe Stunde
mit Paten, die in die | mit Hauptamtlichen | mit "launigem" Refe- Kaffee beim Bischof
Gemeinde einfith- renten
ren
dann Kurs Kurs

Ont in der Pfarrei im Dekanat in der Digzese beim Bischof

A: Teilnahme an einem Intensivkurs in der Gemeinde. In einem ersten
Jahr geschieht an der Seite eines gemeindlichen Firmpatens die Ein-
fihrung ins gemeindliche Leben (Gottesdienst, Caritas, Bildungsar-
beit, Dritte-Welt-Gruppe...); in einem zweiten Jahr folgt ein intensiver
katechetischer Kurs.

B: Der Normalkurs findet auf Dekanatsebene statt. Dort werden jene
Kinder in einem Zweimonatekurs durch Hauptamtliche unterrichtet,
die nicht in den Intensivkurs der Pfarre gehen.

"' K. Rahner, Missionspredigt, in: Handbuch der Pastoraltheologie, hg. v. F. X. Amold u.
a. , Freiburg 1964, 220-229.

2 P, M. Zulehner, Denn du kommst unserem Tun mit deiner Gnade zuvor. Zur Theolo-
gie der Seelsorge heute. Paul M. Zulehner im Gesprdch mit Karl Rahner, Diisseldorf
1984.

3 Mystagogische Seelsorge. Eine lebensgeschichtlich orientierte Pastoral, hg. v. S.
Knobloch und H. Haslinger, Mainz 1991. (Im Beitrag von Herbert Haslinger auch
weitere Literatur: aaO. 72-75).
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C: Service-Kurs auf Didzesanebene fiir jene, die an A oder B nicht
teilnehmen.

D: Wer auch das nicht will, ,muB“ zum Bischof, der seine Letztver-
antwortung fiir die Seelsorge ausiibt und vielleicht bei einem Kaffee
den jungen Menschen zur Firmung bereitet.

Dabei miiBte der Kurs A sehr attraktiv sein. Er miiBte sich unter den
Jugendlichen durch Mundpropaganda selbst bewerben. Es miiBte klar
sein, daB der intensivere Kurs fiir alle Beteiligten das Bessere ist. Je
anspruchsvoller, umso mehr habe ich davon.

Je weniger ,anspruchsvoll“ dann ein “Kurs* ist, desto weiter weg von
der Pfarrei miiBte er geschehen. Zu priifen wére, ob die Modelle A-C
in einer Pfarre nebeneinander laufen kénnen? Das ist wohl eine Frage
der Ressourcen an Personen. Zudem aber stellt sich die zusitzliche
Frage, ob dann eine Dynamik in Richtung A méglich ist.

Zu priifen wére auch, ob es nicht in einer Diézese mehrere Schwer-
punktpfarreien mit Intensivkursen geben kénnte.

SchlieBlich 148t sich dariiber diskutieren, ob es beim Modell C statt
des Sakraments ein anderes religiéses Ritual geben kénnte? Daran
kniipfen sich aber nicht einfach zu Iésende Fragen: Wie kann in einer
Pfarre die Teilung in Erst- und Zweitklassmitglieder vermieden wer- .
den? Und worin besteht im Vollzug der Unterschied zwischen dem
Sakrament und dem religiésen Ritual, wenn sich die Kirche in ihrem
Amtstrager investiert und die getauften Katholiken den Unterschied
kaum verstehen?

7 Nur eine Problemskizze

Es versteht sich von selbst, daB eine solche Problemskizze lediglich
die Fragen benennen und andiskutieren kann. ,Rigoristen” aus allen
Disziplinen, insbesondere der Liturgiewissenschaft, werden mit Si-
cherheit Bedenken vorbringen gegen den Vorschlag, daB auch dann,
wenn ein Ritual / Sakrament beispielsweise nur die therapeutische
Funktion erfiillt, ohne die Dimension persénlichen Glaubens und kir-
chengemeindlicher Einnetzung im Moment der Spendung zu aktuali-
sieren, vollzogen werden konne. Auch wird die Diskussion um pa-
rasakramentale Riten in der nédchsten Zeit aufflammen. Bei all dem
soll aber nicht vergessen werden, daB Sakramente Begegnungen Je-
su mit Menschen sind: Und wie wenig wéhlerisch war er dabei. Sollten
auch wir nicht daher 6fter fragen, was wohl Jesus in diesem Fall tun
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wiirde“?'4 Solches Fragen geht freilich nur, wenn unsere Pastoral
hierzulande eine ,Option fiir die kleinen Leute® abgibt und darin die
Leutereligion“ behutsam und liebevoll zu verstehen sucht.

4 So fragte der durchaus zu rigorosen Positionen neigende Ferdinand Klostermann in
der Milde seines Lebensabend nach einer Tour durch alle Wiener GroBstadtpfarreien
und intensiven Gespréchen mit den Seelsorgem dieser pastoral nicht leichten Stadt:
F. Klostermann, Wie wird unsere Pfarrei eine ‘Gemeinde? Fir alle Mitarbeiter in der
Pfarrgemeinde, Wien 1979, 131.
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Isidor Baumgartner

Den Jugendlichen zugewandt
§ubjektorientierte Firmpastoral

1 Die Debatte um das rechte Firmalter

Kaum eine Dibzesansynode, ein Priesterrat, eine Seelsorgskonferenz
oder ein Pfarrgemeinderat, wo in den letzten Jahren nicht iiber das
angemessene Firmalter diskutiert wurde! Von den vielen Stimmen, die
sich zu Wort meldeten, sei exemplarisch eine kurz wiedergegeben. In
der Di6zese Passau duBerten sich zu dieser Frage im Rahmen einer
unstandardisierten Untersuchung! ca. 200 der insgesamt ca. 400 be-
ruflich tatigen Priester, Pastoral- und Gemeindereferentinnen, also ei-
ne durchaus représentative Anzahl der hauptamtlichen Seelsorgerin-
nen. Sie votieren, wie folgt:

— 30% pladieren fiir eine Beibehaltung des traditionellen Firmalters
von 12/13 Jahren.

— 25% halten 14/15 fir den idealen Zeitraum.

— Eine Mehrheit von 45% stimmt fiir eine Anhebung auf 16-18 Jah-
re.

Vermutlich dirfte dieses zwar disparate, aber doch zum héheren
Firmalter tendierende Meinungsbild charakteristisch fiir die meisten
Diskussionsforen sein. Immerhin 70% der Seelsorger sprechen sich
fir eine Anhebung aus. Was sind die Beweggriinde dafiir? Auch dar-
Uber gibt die zitierte Untersuchung Auskunft. 36% der Seelsorgerin-
nen haben den Eindruck, bei den Firmlingen stiinde das Motiv im
Vordergrund ,an einem zusétzlichen Fest belohnt zu werden®. Damit
nimmt das Konsummotiv in den Augen der Seelsorger den Spitzen-
platz unter den Firmmotiven ein. Daneben wird das von 16% genann-
te Konformitdtsmotiv — ,auch bei Desinteresse an der Firmung nicht
aus dem Klassenverband auszuscheren“ — nicht selten wahrgenom-
men. Dieser Mehrheit der Firmlinge mit ,indifferenter und problemati-
scher“ Motivation stehen in den Augen der Seelsorger erheblich weni-
ger mit erkennbar ,religidser Motivation gegentiiber: ,Erfahrung der
Gemeinschaft machen“ (24%), ,zu bekunden in eigener Entscheidung
Christ zu sein“ (6%).

' Die am Lehrstuhl fiir Christliche Gesellschaftslehre und Pastoraltheologie an der Uni-
versitét Passau ausgewertete empirische Befragung wird derzeit in einer Dissertation
zur Publikation vorbereitet.
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Der skizzierte Befund wirft ein bezeichnendes Licht auf die Uberle-
gungen der Seelsorgerlnnen, das Firmalter zu erhéhen. Offensichtlich
geht man von einer Art religidser Firmfahigkeit* aus, die bei der
Mehrzahl der 12/13jéhrigen noch nicht vorliege, aber in den Folgejah-
ren zu erwarten sei. Von den &lteren, firmfihigen Jugendlichen wird
dann angenommen, daB sie weniger anfillig fir Konsum- und Kon-
formitatsmotive, offener fiir die religiose Gemeinschaft und entschie-
dener im Christsein wéren. Theoretisch denkbar ist auch eine andere
Begriindung fiir ein héheres Firmalter. Sie wird aber — wohlgemerkt —
bei der befragten Personengruppe weder hier, noch bei den anderen
Sakramenten mehrheitlich herangezogen, auch wenn man eine ge-
wisse Engfiihrung durch vorgegebene Antwortkategorien in Rechnung
stellt. Diese alternative Begriindung wiirde nicht von einer Firmf&hig-
keit, sondern von einer Firmbediirftigkeit her argumentieren. Dann
miBte man aufweisen, daB Jugendliche mit 15 oder 17 die Firmung
notiger hatten als mit 12 oder 13. Im Mittelpunkt der Uberlegungen
stinde dann die Frage: ,Wie kann die Firmung fiir Jugendliche in die-
sem oder jenem Alter zu einer Lebenshilfe aus dem Glauben wer-
den?“ Weil nach den vorliegenden Daten eine solche Frage- und Ar-
gumentationsrichtung nicht erkennbar eingeschlagen wird, bleibt kri-
tisch zu diagnostizieren: Das Interesse vieler Seelsorgerinnen, das
Firmalter hinauszuschieben, wird nicht prim4r von Motiven genihrt,
die dem Jugendlichen in seinen lebenskritischen Ubergéngen, in sei-
ner Identitdtssuche oder in seinen Ablésungskonflikten wahrnehmen
und hier seelsorgliche N&he anbieten wollen. Im Vordergrund stehen
bei den Seelsorgern vielmehr Enttduschungen und Defiziterfahrungen
mit der bisherigen, an einer imagindren Firmf&higkeit orientierten
Praxis der Firmpastoral. Weil nur wenige Firmlinge zu Jragfahigen*
Motiven durchstoBen und die Mehrzahl keinen religisen® Zugangs-
weg zur Firmung findet, erlebt man das eigene firmkatechetische Be-
muhen und die pastoralen Rahmenbedingungen, einschlieBlich des
Firmalters, als defizitar. Abhilfe verspricht man sich von anderen, ilte-
ren Firmlingen. In dem dadurch gewonnenen langeren Anweg sollte —
so die Erwartung — auch bei der problematisch motivierten Mehrheit
Firmfahigkeit wachsen.

Als Zielvorstellung fiir die firmkatechetischen Bemiihungen wird auf
der Linie der oben bereits deutlich gewordenen ,glaubensvermitteln-
den“ Firmpastoral favorisiert: ,Jugendliche Christen sollen durch die
Erfahrung der Gruppe, der Gemeindedffentlichkeit und der eigenen
Fahigkeiten zur Beteiligung am Leben der Gemeinde bestarkt werden,
ihr Leben in freier Entscheidung an Jesus Christus auszurichten.”
70% stimmen dieser Zieldefinition zu. Auch Ideen, wie dieses Ziel er-
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reicht werden soll, liegen vor und wurden in der genannten Befragung
bewertet:

— 35% der Seelsorger méchten ,die Firmung dadurch aufwerten,
daB sie noch deutlicher als bewuBte Eingliederung in die Ge-
meinde verstanden wird.“

— 23% pladieren dafiir ,eine personlichere Umgangsweise mit den
Firmlingen zu finden (z.B. ... Unternehmungen, konkrete Angebo-
te fiir die Mitarbeit der Firmbewerber in der Gemeinde).”

— 22% erwarten sich viel von dem Vorschlag, die ,Eucharistiefeier
am Sonntag so zu realisieren, daB die jungen Christen sie als Ort
einer erneuerten und lebendigen Glaubensgemeinschaft erfahren
kénnen.“

— 12% setzen darauf, ,die Inhalte der schulischen und auBerschuli-
schen Firmkatechese zu aktualisieren (z.B. neue Themen wie:
Verantwortung fiir die eine Welt, die Schépfung Gottes und den
Frieden; neue Elemente aus der Weltkirche; Bibelarbeit in Firm-

gruppen ...)"

Insgesamt Uberwiegt die Absicht die katechetisch-didaktischen Be-
miihungen zu verstarken, die Gemeinde noch mehr als bislang als
~Attraktor“ fiir Jugendliche herauszustellen, die Gottesdienste zu ver-
lebendigen und mehr personliche Ndhe zu den Jugendlichen zu su-
chen — um sie gemeindlich zu interessieren. Also eine Lésung nach
dem Muster: Mehr desselben! Weil solche Lésungsmodelle auch ein
Mehr an Einsatz, Kraft, Zeit von noch mehr Personen erfordern, ist im
Falle des Scheiterns Enttduschung bis hin zu Bitterkeit und Resignati-
on um so nachhaltiger zu erwarten!

Tatsachlich zeigen Erfahrungen in Diézesen?, die diesen Weg des
firmkatechetischen Mehreinsatzes bei gleichzeitiger Anhebung des
Firmalters gegangen sind, nicht die erhofften ,Erfolge“. Die friheren
Probleme erweisen sich als auf die nun &lteren Firmlinge verschoben,
neue Probleme kommen hinzu. So stellt man nun mit Unbehagen fest,
daB durch den gestreckten Zeitraum zwischen Erstkommunion und
Firmung bewegte Jahre der religiosen Entwicklung ohne glaubensbio-
graphisch bedeutsame Feier blieben. Ohne solch religids-biographi-
sche Hohepunkte verdunste das religiése und gemeindliche Interesse
noch mehr, so daB spéter nur noch wenige den Zugang zur Firmung
finden. Auch werde die Firmung noch starker aus dem Klassenver-
band und dem schulischen Religionsunterricht hinausverlagert. Der
dadurch verstarkt geforderten gemeindlichen Firmkatechese fehle es

2 Vgl. M. Huber, Statement zur Frage Uber das Firmalter, in: Protokoll des Priesterrates
Passau, Frihjahr 1996 (unverdffentlicht).
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aber an qualifizierten ehrenamtlichen Firmhelfern, die mit 14 bis
18jahrigen Jugendlichen religionspaddagogisch kompetent umgehen
konnten. Die allgegenwartige Konkurrenz der jugendlichen Freizeitkul-
tur ziehe die potentiellen Firmaspiranten ab 14, 15 Jahren noch ve-
hementer in ihren Sog. Auch stelle sich die Idee von einem zugrunde-
gelegten ,Entscheidungsalter”, das zwischen 14 und 18 anzunehmen
sei, als Artefakt heraus. Weder fielen Entscheidungen in diesem Alter,
wenn Uberhaupt jemals, vollig eigensténdig, noch sei dem Jugendli-
chen plausibel zu vermitteln, warum er sich fiir einen Glauben ent-
scheiden soll, in dem er seit Kindheit an religiés sozialisiert lebt. Bei
jenen, die religids distanziert zur Firmvorbereitung kommen, sei auch
in langerer Firmvorbereitung keine gldubige und gemeindliche Bin-
dung aufzubauen. Ein basales Defizit der Firmung werde auch durch
ein erhéhtes Firmalter nicht beseitigt, namlich die mit der Firmung er-
folgende Aufforderung, sich als nunmehr mitverantwortlicher Christ
am Gemeindeleben zu beteiligen, bei gleichzeitig restriktiv einge-
schrankter Laienpartizipation in den gemeindlichen und kirchlichen
Strukturen.

Ein hoheres Firmalter allein schafft somit die pastoralen Probleme mit
der Firmung nicht aus der Welt, sondern verlagert sie nur. Wenn die
Diskussion der Seelsorgerinnen dennoch immer wieder darauf fokus-
siert, dann ist dies m. E. als ,hintergriindigere* Bekundung wahrzu-
nehmen. Sie bringt das Unbehagen vieler Seelsorger mit einer nicht
mehr als stimmig empfundenen Firmpraxis zum Ausdruck. Zugleich
verschleiert sie aber den eigentlichen wunden Punkt, um sich nicht
tiefgreifender verunsichern zu lassen. Im Zentrum der Abwehr steht
der Versuch, der Konfrontation mit einer weithin kirchendistanziert
gewordenen religiosen Wirklichkeit zu entgehen. Plakativ 148t sich
diese Verdrangungslogik folgendermaBen umreiBen: Herkémmliche,
durch den schulischen Religionsunterricht gestiitzte Firmpraxis ver-
hindert nicht, daB Firmung zum ,Sakrament des Kirchenabschieds®,
wie manche Seelsorger sarkastisch feststellen, geworden ist. Auch
die vermehrten gemeinde-katechetischen Bemiihungen konnten die-
sen Trend nicht stoppen. Man erreicht immer weniger Jugendliche.
Damit wird das Gebdude der eigenen seelsorglichen Identit4t in Frage
gestellt. Man spurt, daB hiermit die eigenen theologischen, lebens-
und berufsgeschichtlichen Koordinaten beriihrt sind. Diesen Verunsi-
cherungen und den damit verbundenen narziBtischen Krankungen
entgehen zu wollen, liegt nahe. Aber auf Dauer gilt auch hier, daB die
Wahrheit befreit (Joh 8,32) und jede noch so bedringende pastorale
Realitat zur Chance werden kann, sich als Seelsorger immer wieder
neu zu bekehren.
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2 Soteriologie vor Ekklesiologie: Konturen einer subjekt-
orientierten Firmtheologie

Ein solcher UmkehrprozeB hat bei der Firmtheologie anzusetzen — bei
jener, die kirchenamtlich vermittelt wird und jener, die sich aus dem
Gemenge von persdnlicher Rezeption und unbewuBter Interessenlage
beim Seelsorger einstellt. DaB die vorherrschende Firmtheologie
Lartifiziell“ wirke, ein ,sekundidres Konstrukt“ darstelle, hat Stefan
Knobloch ausfiihrlich dargelegt.® Seit die Firmung im friihen Mittelalter
als integraler Teil aus der christlichen Initiationsfeier, Taufe und Fir-
mung einschlieBend, herausgelést wurde, kann ,eine einleuchtende
theologische Begrﬁndung fir dieses Sakrament nur noch schwer ge-
funden werden“.# Die seither iibliche Steigerungsdeutung vermag nur
teilweise zu liberzeugen. Nach diesem Versténdnis schenke die Taufe
den Anfang der Gnade und des Geistbesitzes, Firmung bedeute
Wachstum, Vermehrung und Vollendung des in der Taufe Begonne-
nen. Der ,Katechismus der katholischen Kirche“ driickt diese Firm-
theologie so aus: ,Die Firmung vollendet die Taufgnade. Sie ist das
Sakrament, das den Heiligen Geist verleiht, um uns in der Gottes-
kindschaft tiefer zu verwurzeln, uns fester in Christus einzugliedern,
unsere Verbindung mit der Kirche zu starken, uns mehr an ihrer Sen-
dung zu beteiligen und uns zu helfen, in Wort und Tat fiir den christli-
chen Glauben Zeugnis zu geben.“® Diese traditionelle Firmtheologie
wirkt z. T. ungereimt und verleitet zu pastoralen Einseitigkeiten:

(1) Wenn der Heilige Geist erst in der Firmung verliehen wird, was
war dann die Taufe? Gottes Kraft war doch im Leben des Firmlings
bislang nicht wirkungslos. Aber auch wenn man das Wirken des Gei-
stes als in der Taufe begonnen und in der Firmung als spezifierte Ga-
be verliehen betrachtet, ergibt sich eine eigenartige mechanistische
Pneumatologie. Geistmitteilung und-empfang werden portioniert und
quantifiziert gesehen. Dies wertet das Geschenk der ,Gnade” ab. Zu-
dem wiirden sich dann in den sonntdglichen Eucharistiefeiern zwei
Klassen von Christen versammeln, solche die durch Firmung und
Geistempfang vollkommener in Christus und die Kirche eingegliedert
sind und solche die es weniger sind.®

3 8. Knobloch, Wieviel ist ein Mensch wert?, Regensburg 1993, 151-153.

4 Ebd. 153; vgl. J. Brosseder, Taufe/Firmung, in: P. Eicher (Hg.), Neues Handbuch
theologischer Grundbegriffe, Bd. 4, Miinchen 1985, 167-182, hier 175

5 Katechismus der Katholischen Kirche, Milnchen 1993, 363.
& vgl. S. Knobloch, Wieviel ist der Mensch wert?, 153.
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(2) Firmung wird nun zur bewuBten Entscheidung fiir den Glauben. In
ihr voliziehe, nach dieser Argumentationsfigur, der Gefirmte nach,
was die Eltern in der Kindertaufe stellvertretend fiir ihn einst entschie-
den haben. Damit wird das bislang praktizierte Christsein als vorl4ufig
und defizitér, weil nicht erwachsen-bewuBt, ,entschieden genug"“, ab-
qualifiziert. Hier wird nicht nur eine problematische Wertung des Kind-
heitsglaubens vorgenommen, unter der Hand kann — auch wenn die
Katechismusdefinition solches nicht unmittelbar nahelegt — eine mo-
ralisierende Firmkatechese auf den Plan treten, die alles Christsein in
diesem Alter krampfhatft durch ein kiinstliches Nadeléhr von Entschei-
dung und Zeugnis Ablegen zwéngen will. Pelagianische Deutungen,
sich zuerst anstrengen zu miissen um ,Gnade zu finden®, liegen dann
nicht fern.

(3) Gemeindlich-kirchliche Einbindung bildet das dritte problematische
Argumentationsbiindel. Demnach verbindet die Firmung den Christen
starker mit Kirche und Gemeinde und fordert ihn auf, seine Fahigkei-
ten zur Beteiligung am Leben der Gemeinde einzubringen. Dieser
Gemeindeaspekt der Firmung, wo eine ,vollkommenere Einbindung*
angestrebt ist, gerat unversehens nicht selten zu einem Instrument,
Gottesdienstbesucher und ,aktive* Gemeindemitglieder zu rekrutieren.
Der Selbsterhalt der Gemeinde gelangt damit pldtzlich auf die Agenda
der Firmpastoral. Zudem ist zu fragen, ob denn die Firmaspiranten mit
der Taufe nicht langst Gemeindemitglieder sind und ob damit nicht
diese vorausgegangene Aufnahme in Kirche und Gemeinde, die die
Taufe schenkt, in Frage gestellt und verdunkelt wird.

(4) Die Firmung wird in der vorliegenden Definition als Teilvorgang ei-
ner reinen Glaubensinitiation verstanden, die sich abgehoben vom
konkreten Lebenskontext des Jugendlichen ereignet. Mit keinem Wort
wird auf die lebenskritischen Herausforderungen, auf die Lebensthe-
men der Firmlinge Bezug genommen. Es scheint als ob das gelebte
Leben zu den zu vernachléssigenden Randbedingungen der eigentli-
chen Glaubensreifung zu zahlen sei. Anders gesagt, diese Firmtheo-
logie sucht nicht die Erdung und Inkamation der Pneumatologie,
Christologie und Ekklesiologie der Firmung im konkreten Leben. Sie
vernachlassigt die Anthropologie, ohne die jede theologische Rede
belanglos bleibt. Es verwundert deshalb nicht, wenn viele Jugendliche
bei der Firmung nicht zu erkennen vermégen, ,wofiir das gut sein
soll.

Genau dieses Vollendungs-Entscheidungs- und Einbindungskonzept
liegt der herkémmlichen Firmpastoral und ihrem Enttduschungspoten-
tial zugrunde. In der Passauer Sakramentenstudie stimmten zusam-
mengefaBt zwei Drittel der Seelsorger diesen Feststellungen zu:
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— LAllen, die in unserer Kirche getauft werden, schulden wir die
Firmung als Vollendung der Taufe, auch wenn viele nicht zu einer
kontinuierlichen Gemeinschaft mit der Kirche kommen* (18%).

— ,Es ist in der heutigen sdkularen Situation sinnvoll, mit der Fir-
mung so lange zu warten, bis die Heranwachsenden eigenver-
antwortlich ihre Taufberufung bejahen und dies in einer sakra-
mentalen Feier vor der Gemeinde kundgeben und darauf das
Zeichen der Besiegelung ihrer Taufgabe empfangen kénnen“
(40%).

Natiirlich sind damit die bewéhrten Formeln der traditionellen Firm-
theologie nicht als génzlich unstimmig und ungeeignet iiberfiihrt.
Vielmehr solite gezeigt werden, daB sie insbesondere in der pastora-
len und katechetischen Rezeption zur Verabsolutierung einzelner Di-
mensionen der Firmtheologie AnlaB geben. Angesichts dieser Verein-
seitigungen gilt es, sich auf die unstrittige Mitte der Firmung neu zu
konzentrieren, die in der traditionellen Firmtheologie zuallererst anzu-
treffen ist. Man muB sie nur entsprechend lesen.

Firmung bildet zusammen mit der Taufe das Sakrament der heilsa-
men, lebensforderlichen Gegenwart des Geistes. Sie ist damit zuerst
Zusage und Angebot der Gnade, Hilfe zum Hineinwachsen in eine
personliche Lebens- und Glaubensgestalt. Erst in zweiter Hinsicht
kommen daraus erwachsende Verantwortlichkeiten in Blick. Die zitier-
te Definition des Katechismus hélt genau diese Satzfolge der
Firmtheologie ein.

Die erste Hélfte der Definition trdgt ausgesprochen soteriologischen
Charakter. Die Begriffe ,Taufgnade“, ,Verleihung des Heiligen Gei-
stes”, ,Verwurzelung in der Gotteskindschaft®, ,Eingliederung in Chri-
stus” sprechen von einem geschenkhaften Geschehen mit dem Ge-
firmten. Da wird auf ihn zu gehandelt, mit ihm geschieht Férderliches,
Hilfreiches und Heilsames. Man koénnte dieses ,pathische* Geschehen
in seelsorgsnaher Diktion ungefahr so wiedergeben: In der Firmung
wird, wie schon in der Taufe, zum Ausdruck gebracht, daB Gott zu
diesem Menschen bedingungslos ,ja“ sagt. Es wird in ihr daran erin-
nent, daB dieser namentliche Mensch teilhat an der Liebe Gottes, wie
sie in Jesus von Nazareth aufgeleuchtet ist und seitdem, durch den
Heiligen Geist angefacht, in jedem wirksam ist. Somit ist dieser Ge-
firmte in den Lebensraum des guten Gottes hineingenommen, darf
Christus auf dem Weg durch die Krisen und Ubergédnge des Lebens
an seiner Seite wissen.

Eine — wie auch immer formulierte — soteriologische Theologie hat
demnach das Leitbild der Firmpastoral abzugeben. Es ginge dann
darum, dem Jugendlichen zu ermdglichen, im Rahmen der Firmpasto-
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ral ansatzhaft das Ja Gottes zu ihm, die mitgehende Nihe Gottes in
seiner Lebensgeschichte und seiner jetzigen Lebenssituation zum
Vorschein zu bringen. Eine solche mystagogische Firmpastoral gert
zwangslaufig weg vom belehrenden und moralisierenden in ein dia-
konisches und damit jesuanisches Fahrwasser. Nicht weil er dieses
oder jenes bereits erbrachte und konnte, wurde der Mensch von Je-
sus angeschaut und bekam Ansehen, sondern weil er dieser Anteil-
nahme bedurfte, insbesondere wenn er belastet war und sich mit un-
bewéltigten Lebensaufgaben abmiihte. Damit verkehrt sich das im
Kontext der Vollendungs- und Entscheidungsfirmung gehérte Argu-
ment, mit 13 Jahren seien die Jugendlichen noch zu sehr mit ihren
Pubertatsproblemen besetzt um sich auf die Firmung einlassen zu
konnen, ins Gegenteil. Gerade weil Kinder, Jugendliche und mit ihnen
die Eltern in einer schwierigen Lebensphase sich befinden, ist die
Firmung angezeigt. Gerade weil sie in einer tiefgreifenden Ablésungs-
und Orientierungskrise, an einem Lebensiibergang stehen, bediirfen
sie der Lebenshilfe aus dem Glauben, wie es die Firmung sein will.
Die Frage des Firmalters stellt sich somit in der Tat als ein nachge-
ordnetes Problem heraus. Eine soteriologische und diakonische Firm-
konzeption blickt zuerst auf die Lebensthemen und —bediirftigkeiten
der Jugendlichen — und die sind sowohl bei 13jihrigen wie bei
18jahrigen, wenn auch unterschiedlich gelagert, anzutreffen. Ent-
scheidend bleibt, die Firmpastoral als Lebens- und damit Glaubenshil-
fe anzulegen. Dann ist sie mit jeder der zur Debatte stehenden Jahr-
gangsstufen, auch mit kirchlich-distanzierter Ausgangsbefindlichkeit,
prinzipiell kompatibel.

3 Anregungen zu einer subjektorientierten Firmpastoral

»Die Kirche hat sich nicht binnenorientiert mit sich selbst zu beschifti-
gen, sondern sich auf die Menschen hin zu entgrenzen. Dies wird nur
gelingen, wenn sie konsequent den einzelnen mit seinem Sehnen und
Zweifeln, Lieben und Leiden, mit seiner einmaligen Existenz vor Gott
ins Zentrum aller Aufmerksamkeit stellt.*” Dieses von Stefan Kno-
bloch treffend auf den Punkt gebrachte Anliegen einer heute notwen-
digen ,subjektorientierten Seelsorge“ I4Bt sich uneingeschrénkt der
skizzierten Firmpastoral voranstellen. Firmvorbereitung zielt dann
nicht zuerst auf religidses Wissen, auf ,Glaubensentscheidung® und
Gemeindebindung, sondern auf eine wertschitzende, férdernde Nihe

7 8. Knobloch, Praktische Theologie, Freiburg-Basel-Wien 1996, Text auf der Um-
schlagseite.
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zum Jugendilichen, in der die Ndhe Gottes selbst — gebrochen und
doch zeichenhaft — durchzuscheinen vermag. Es geht darum, daB
Jugendliche spiiren, sie sind auch in ihren miBlingenden Vorhaben,
angesichts erlebter Minderwertigkeitsgefiihle liebenswiirdig und wert-
voll. Dies ist der Stoff, an dem (ber die Tatsprache auch die Wort-
sprache von Gottes ,Geistes-Gegenwart“ oder vom ,Ebenbildsein®
anknipfen kann. Geschieht solch ein diakonisch vorbereitender An-
weg, dann wird von selber manifest, daB die liturgische Feier der Fir-
mung symbolisch fortfiihrt, was bislang schon Thema war: Gott geht
in den beunruhigenden Lebensfragen und —iibergéngen in Kindheit
und Jugend mit.

Auch viele Seelsorgerlnnen — um nach den bislang prisentierten Da-
ten kein falsches Bild aufkommen zu lassen — neigen immer mehr ei-
nem solchen subjektorientierten Lebenshilfemodell der Firmung zu. In
der empirischen Befragung votierte ein Drittel der Teilnehmer fiir fol-
gendes Firmverstindnis: ,Firmung ist das Sakrament des Ubergangs
vom Kindes- zum Jugendalter und symbolisiert die Nihe des mitge-
henden Gottes im schwierigen ProzeB der Identitatsfindung. Eine ge-
meindliche Einordnung steht hier nicht an erster Stelle, sondern das
pastorale Interesse an der individuellen Biographie Jugendlicher.*

Konkrete Modelle einer solchen subjektorientierten, biographienahen
Firmpastoral liegen vor.8 Ich beschrénke mich deshalb auf zwei Anre-
gungen, die sich einbeziehen lieBen.

(1) Noch mehr als bislang der Fall wird man sich entwicklungspsycho-
logischer Wahrmehmungshilfen bedienen missen, um Jugendliche in
ihrer Lebenssituation zu verstehen und zu begleiten. Kérperlicher
Gestaltwandel, labiles Selbstwertgefiihl, jugendlicher Egozentrismus,
die lllusion der Unverwundbarkeit, kompensatorische Handlungsstile,
Ablésung von den Eltern, Freundschaft, Sexualitat, Berufswabhl, Identi-
tatssuche sind nur einige Stichworte, die etwas von der krisenhaften
Innenwelt Jugendlicher zwischen 12 und 18 erahnen lassen. Beizu-
ziehen ist zur genaueren Lebensweltwahrnehmung auch das gesell-
schaftliche Szenario des Jungseins heute. Die gesamtgesellschaftli-
chen Phinomene der Individualisierung, der Multioptionen oder der
virtuellen Wirklichkeitserfahrung wirken sich nachhaltig auf die zentra-
le Lebensaufgabe Jugendlicher, das Erwachsenwerden, aus.

8 Vgl. Ch. Weber, Firmkatechese als Entdeckungsreise. Skizzen einer mystagogischen
Sakramentenvorbereitung, in: S. Knobloch/H. Haslinger (Hg.), Mystagogische Seel-
sorge, Mainz 1991, 156-193; A. Kriiger, Go for life. Firmvorbereitung in der Kirchen-
gemeinde St. Albertus Magnus, in: Jugend und Gesellschaft (1994,4) 11f.
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(2) Aus der Erfahrung der Firmung meiner drei Kinder ist mir die fami-
lidre Dimension der Firmung als sehr wohltuend in Erinnerung geblie-
ben. Jedesmal, insbesondere beim Jiingsten, war die Firmung auch
ein Fest des Abschieds von der Kindheit. Zwar war dieser Abschied
noch nicht génzlich volizogen, aber allen war bewuBt, daB ein Le-
bensabschnitt unwiederbringlich zu Ende geht und ein neuer, mit viel
UngewiBheit versehener, bevorsteht. Diesen Ubergang zu erleben,
ihn liturgisch-symbolisch, in gottesdienstlicher Feier begehen zu kén-
nen, tut nicht nur den Firmlingen, sondern ebenso ihren Geschwistemn
und vor allem den Eltern gut. Ohne eine erstickende Festhaltementali-
tat hineinzuinterpretieren, kénnte man die Firmung noch starker in ih-
rem familidren Bezug sehen. Dies wiirde ihre Subjektorientierung
nicht unterlaufen, sondern konkretisieren. Gehért doch zum  richtig
verstandenen Subjektsein immer auch das BewuBtsein, mit anderen
verwoben und auf sie bezogen zu sein. Anders gesagt, nicht nur die
Firmlinge, sondern sie mit ihren Angehérigen zusammen sind firm-
bediirftig®.
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"Stell Dich in die Mitte!"

Jirlermeneutische Hinweise zur Interpretation von Mk 3,3-5

1

Der Satz "Stell Dich in die Mitte" aus Vers Mk 3,3 spielt in Stefan
Knoblochs Theologie immer wieder eine zentrale Rolle. Er wird von
ihm gebraucht, um eine lebensgeschichtlich orientierte Pastoral zu
begriinden.! Deren Sinn und Absicht ist es, Sakramente, Biographie
und Mystagogie miteinander zu verknlipfen und zu zeigen, daB es
beim kirchlichen Handeln um den Menschen mit seiner Lebensge-
schichte geht. Der Vers steht innerhalb einer Krankenheilungsge-
schichte, die von einem Mann mit einer verdorrten Hand erzihlt und
an deren Ende es heiBt "... und seine Hand war wieder gesund". Hei-
lungsgeschichten sind nicht exklusiv christlich. Auch z.B. im Hinduis-
mus und Buddhismus sind solche Heilungen bis heute Teil der religi-
Gs-spirituellen Praxis. Man kann sie verstehen als durch menschliche
Nahe, Zuwendung und Aufmerksamkeit bewirkte Gesundungsprozes-
se, die bis ins Somatische hinein reichen. Sie haben insofern immer
mit der lebensgeschichtlichen Erfahrung eines Menschen zu tun.

Was in den folgenden kurzen Uberlegungen interessiert, ist die Art
und Weise, wie von der Heilung erzéhlt wird. Denn in der Perikope
scheint es so, als ob die Gesundung des Mannes mit der verdorrten
Hand ohne Ubergang geschehe, von einer Minute auf die andere. Ist
dies aber nicht ein unrealistisches Bild? MuB man nicht gerade wegen
des angesprochenen Zusammenhangs von Krankheit und Lebensge-
schichte davon ausgehen, daB eine Heilung durch die Néhe eines an-
deren eines langeren Zeitraums bedarf? Die Aufarbeitung von biogra-
phischen Zusammenhéngen, die Lésung von Blockierungen, die den
Menschen zu sich kommen I46t, ist doch gerade ein ProzeB mit Auf-
und-Abs, Fortschritten und Rickschritten, verschiedenen Entwick-
lungsstadien eben. Es fillt auch auf, daB von den seelischen Regun-
gen des Mannes, den Jesus anspricht, nichts erzahlt wird. Gerade
dies wiirde die Geschichte aber doch plastisch, realistisch und all-
tagsnah machen. Und was soll der Ausdruck der "verdorrten Hand"
bedeuten? All dies deutet daraufhin, daB es sich hier um eine be-

1 So z.B. in: Stefan Knobloch, Verschleudern wir die Sakramente? Die Feler der Sa-
kramente als lebensgeschichtliche Mystagogie, in: ders., Herbert Haslinger, Hrsg.,
Mystagogische Seelsorge. Eine lebensgeschichtlich orientierte Pastoral, Mainz 1991,
106-120, 117-118.
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stimmte Erzdhlweise handelt, die auf einem uns fremden Weltbezug
beruht. Um das biblische Welt- und Wirklichkeitsverstandnis zu kenn-
zeichnen, arbeitet man iblicherweise mit dem Begriffspaar archaisch-
mythisch und klassisch-elaboriert, wobei man den Wendepunkt um
die von K. Jaspers sogenannte Achsenzeit im 5./6. Jhr.v.Chr. ansetzt.
Das Zweite Testament nimmt diesbeziiglich eine Zwischenstellung
ein, insofern es in vielem noch dem mythischen Weltbild und Denken
verpflichtet ist (vor allem durch die Beziehung zum Ersten Testa-
ment), aber lberwiegend auf elaboriertem Weltverstandnis beruht.
Die Diskussion um den Charakter und die Ursachen des mythischen
Weltbildes werden dabei vor allem auch in den Wissenschaften ge-
flihrt, die sich mit den vorklassischen Hochkulturen befassen. Aus der
Agyptologie stammt ein Erkldrungsversuch, der fiir die Theologie ins-
gesamt und fiir unsere Geschichte von Bedeutung ist. Er soll hier (1)
vorgestellt und (2) fir das Verstdndnis der markinischen Perikope
fruchtbar gemacht werden.

1. Die Rede ist von einem Modell, das die international bekannte
Agyptologin Emma Brunner-Traut bereits 1963 entwickelt hat? und
das inzwischen auf breiter Basis rezipiert wurde. Allerdings hat es
noch kaum Eingang in die Theologie gefunden. Brunner-Traut deutet
in ihrem Ansatz das Problem des archaischen Weltbildes als ein Pro-
blem des Erkennens und sieht die vorklassischen Hochkulturen in ei-
ner Frihform der Wahrnehmung grundgelegt, die zeitlich unserer Er-
kenntnisweise vorausgeht. Sie nannte diese "aspektivisch" im Gegen-
satz zu "perspektivisch". Aspektive® ist nun die Form der Erkenntnis,
bei der ein Gegenstand Aspekt um Aspekt erkannt wird. Die Aspekti-
ve zerlegt sozusagen einen Gegenstand in seine wesentlichen Be-
standteile und grenzt sie scharf voneinander ab. Erkannt werden die
Aspekte ohne ihre tatsdchlichen vielseitigen Verkniipfungen. Héch-
stens bilaterale Verbindungen kommen in den Blick. Der sukzessiven
Erkenntnis fehlen deshalb Raum und Zeittiefe, sie stellt einen Ge-

2 vgl. Emma Brunner-Traut, Die Aspektive. Nachwort zu Heinrich Schéfer: Von &gypti-
scher Kunst, hrsg. und mit einem Nachwort versehen von Emma Brunner-Traut,
Wiesbaden 1963, 395-428; dies., Aspektivische Kunst, in: Antaios 6 (1964) 309-330;
dies., Artikel Aspektive, in: Lexikon der Agyptologie, hrsg. von Wolfgang Helck und
Eberhard Otto, Bd.|, Wiesbaden 1973, Sp. 474-488; dies. Aspektive und die histori-
sche Wandlung der Wahrnehmungsweise. Ein Vortrag vor der Stutigarter Privatstudi-
engesellschaft, gehalten 1972, fiir die Gesellschaft im Druck erschienen 1974: dies.,
Ein Beitrag von John Baines, in: Art History Bd. 8, 1 (1985) 1-25; dies., Frilhformen
des Erkennens am Beispiel Altagyptens, Darmstadt, 1992. Zur Person Brunner-
Trauts vgl. Ingrid Gamer-Wallert, Emma Brunner-Traut, Eine Privatgelehrte aus Pas-
sion, in: Gegengabe. Festschrift fir Emma Brunner-Traut, Hg. von Ingrid Gamer-
Wallert und Wolfgang Helck, Tubingen 1992, 11-17.

3 vgl. zum folgenden Brunner-Traut, 1963.
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genstand sozusagen fléchig dar, summiert die Aspekte bzw. bringt sie
in ein loses Nebeneinander. Die einzelnen Aspekte werden dabei un-
verkiirzt und unverzerrt gesehen, so wie man sie etwa beim Betasten
erfiihlen wiirde und zwar Schritt flir Schritt. Man hat die entsprechen-
de Darstellweise in der Kunst deshalb auch haptisch oder taktil ge-
nannt, ohne freilich damit das tiefere Wesen zu erfassen. Der Ge-
genstand erscheint in seinen einzelnen Teilen so wie er ist, objektiv,
unabh&ngig vom Betrachter bzw. so, wie dieser ihn sich geistig vor-
stellt. Dabei brauchen nicht alle Aspekte gezeigt oder benannt zu
werden; es bedarf nur so vieler, wie zum Verstandnis des Ganzen
notwendig sind. Die Auswahl der Aspekte ist dabei subjektiv. Subjek-
tiv ist auch die Ordnung, in die die Aspekte gebracht werden: denn
auch wenn das Grundprinzip die Addition, das summenartige Neben-
einander, ist, werden die ausgewdhlten Aspekte in eine homogene
Ordnung gebracht. Diese erkenntnismaBige Grundlage findet sich in
allen vorklassischen Hochkulturen. Auf diesem Fundament bilden sich
nun fir alle Kulturbereiche wie Kunst, Religion, Wissenschaft, Gesell-
schaft, Recht, Literatur, Schrift, etc. besnmmte Regeln bzw. auch je-
weils ein bestimmter Kanon von Regeln aus.# Dieser kann allerdings
von Kultur zu Kultur variieren.

Besonders anschaulich wird die additive Wahmehmung der Wirklich-
keit samt ihrer Regeln am Bsp. der Darstellung vom Menschen in der
agyptischen Flachkunst.® Dort wurde der Begriff der Aspektive von
Brunner-Traut urspriinglich auch entwickelt. Jedem sind die &gypti-
schen Bilder bekannt, bei denen menschliche Figuren stets in Seiten-
ansicht gezeigt werden, wobei Auge und Schultern von vorne zu se-
hen sind. Raum- und Kérperperspektive fehlen, das Ganze ist fldchig
ausgebreitet. Die einzelnen Figuren sind scharf umgrenzt. Der Pharao
als zentrale Figur erscheint oft liberdimensional groB gegentiber an-
deren Bildfiguren. Detailliete Landschaftsdarstellungen fehlen. Man
findet nur einzelne Teile einer Umgebung, die diese symbolisch an-
deuten wie z.B. ein oder mehrere Bdume oder wellenférmige Linien
flir Wasser. Mehrere Figuren kénnen (iber- oder nebeneinander ge-
ordnet sein. Die Darstellungen machen durch diese Besonderheiten
den Eindruck des Starren, Verdrehten, Unlogischen oder zeichnerisch
Insuffizienten. Dies alles sind aber Beurteilungen, die vom perspekti-
vischen Standpunkt ausgehen und den falschen MaBstab anlegen.
Tatsachlich sind die Bilder nur zeit- und raumstumm, wie Brunner-
Traut formuliert, basieren auf einer anderen Zeit- und Raumvorstel-
lung, die aspektivisch-parataktisch ist. Zeit ist in aspektivischer Sicht

4 Ausfuhrlich dargestellt in Brunner-Traut, 1992, 7-40 und 1964,
5 Vgl dazu Brunner-Traut, 1992,
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kein fortlaufendes Kontinuum mit Ausgangs- und Zielpunkt, sondern
eine immerwéhrende Wiederkehr von Zyklen bzw. das Aufeinander-
folgen von Phasen, die unverbunden nebeneinandergeordnet sind.
Raum wird immer nur zweidimensional und flachig aufgefasst. Des-
halb fehlt die Raum- und Kérperperspektive in 4gyptischen Darstel-
lungen. Es gibt immer nur die Vorder- oder Seitenansicht, nie die
Schragansicht. Und deshalb werden Orte durch nur einen oder meh-
rere wesentliche Aspekte wiedergegeben. Zeitlich Verschiedenes und
raumlich Getrenntes kann in einem Bild nebeneinander zusammen-
geordnet werden. AuBerdem werden die Kérperteile des Menschen
als eigenstindige GréBen gesehen, die zwar homogen, aber in loser
Verknipfung, additiv zusammengefiigt sind. Die GréBe bleibt, wie
auch die anderen Elemente, konstant; von dieser Regel ist der Bedeu-
tungsmaBstab ausgenommen, mit dessen Hilfe die Bedeutung einer
Figur hervorgehoben wird. Die eigenstéandige Behandlung der Aspekte
macht die scharfe Ab- und Umgrenzung einer Gestalt notwendig. Dies
sind nur einige der wichtigsten Regeln in der Kunst und man kénnte
hierzu Beispiele in endloser Zahl anfiihren. Die perspektivische Er-
kenntnis funktioniert nach einem anderen Prinzip. Sie sieht einen Ge-
genstand gerade abhéngig vom Betrachter und seinem Standpunkt
und zwar als organisch-strukturierte Einheit, bei der die einzelnen
Teile funktional voneinander abhéngig sind und das Ganze mehr ist
als die Summe seiner Teile. Durch die subjektive Sicht erscheint der
Gegenstand verzerrt oder verkiirzt, um so den Eindruck von Raum-
und Zeittiefe bzw. Dreidimensionalitat hervorzurufen. Der Gegenstand
verandert sich nach dem jeweiligen Standpunkt des Betrachters in
Gr6Be und Erscheinung; trotzdem I&sst jeder Standpunkt nur jeweils
eine Darstellung zu. FaBbar wird die Perspektive sehr deutlich wie-
derum in der Kunst, ndmlich in der Entdeckung der Raum- und Kér-
perperspektive bei den Griechen im 5. und 6. Jh. und der Zen-
tralperspektive in der Renaissance.

Aber es handelt sich, wie gesagt, tatséchlich um ein kulturdurchgén-
giges und -libergreifendes Phanomen, das sich nicht nur in der Kunst
zeigt. Es geht um eine Geisteshaltung, die auf der Ebene der Apper-
zeption, der geistigen Verarbeitung des optisch Wahrgenommen, liegt
und sich in allen Kulturbereichen entsprechend auswirkt. Auf den
Punkt gebracht kann man formulieren, daB der Unterschied beider
Weisen der Apperzeption bei der Erkenntnis eines Gegenstandes in
der "Beziehung der Binnenteile zum Ganzen"® liegt.

€ Brunner-Traut, 1992, 8.
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Wie kommt es nun zu diesen Unterschieden im Erkennen? Die Form
der Erkenntnis hangt nach Brunner-Traut” ab vom SelbstbewuBtsein
des Menschen und von seiner Stellung im Kosmos. In aspektivischen
Kulturen ist der Mensch noch ganz eingebunden in den Kosmos,
nimmt die Ordnung der Welt gldubig an, ohne sie zu hinterfragen. Er
ist der "wahre Schweiger"® vor der Ma'at, der gottgegebenen Ord-
nung. Seine Distanz zu den Dingen seiner Umwelt ist noch relativ. Der
Agypter (wie seine Geistesverwandten) hangt geistig mit dem Blick
dicht auf dem Gegenstand und kann deshalb nur einen Teil, nie das
Ganze in den Blick bekommen. Fiir ihn ist deshalb die Abgrenzung
eines Objektes vom anderen wichtig. "Die Grenze ist die ent-
scheidende Erkenntnis der Agypter, und eben diese Grenze ist auch
die Grenze ihrer Erkenntnis"™ Das driickt sich z.B. in den Schép-
fungsmythen von aspektivischen Kulturen aus, die den Akt des
Scheidens, durch den aus Chaos Ordnung wird, betonen. Aber die
Grenzen sind nie absolut. Alles steht mit allem noch in Verbindung.
Der Aspektivier kann deshalb hervorragend symbolisch und in Analo-
gien denken. Der perspektivische Mensch dagegen hat einen gréBe-
ren Abstand zu seiner Umwelt und stellt sich selbst in den Mittelpunkt.
Er entwickelt SubjektbewuBtsein, trennt scharf zwischen Subjekt und
Objekt und will die Objekte seiner Erkenntnis beherrschen. Brunner-
Traut méchte das Bild vom Abstandnehmen dabei wortlich verstanden
wissen: "Die Geistesgeschichte der Menschheit ist eine Geschichte
der Haupterhebung".!

Wenigstens erwéhnt werden!! soll hier noch, daB Brunner-Traut mit
ihrer erkenntnistheoretischen Deutung nicht nur als erste die Ursa-
chen der archaischen Kultur aufdeckte, sondern ihre Deutung auch
mit der Hirnforschung zusammenbrachte. Sie deutet die aspektivische
Erkenntnisweise als Dominanz der rechten Hirnhélfte, die, wie man
weiB, ganz grob gesprochen zum visuellen Erkennen, zur Kreativitat
und Phantasie befdhigt, wahrend die linke Hirnhdlfte fiir das logische
Denken zusténdig ist. AuBerdem sieht sie Ziige einer Neoaspektive in
der Gegenwart (z.B. in der surrealistischen Kunst) und dartiber hinaus
Parallelen in der kiinstlerischen Gestaltung von Kindern, zeichnerisch
ungeschulten Erwachsenen und Geistesverdnderten. Aspektivische
Elemente sind nach Brunner-Traut auch bei Ethnien und teilweise
auch bei aspektivisch gepragten Kulturen wie z.B. Mittelamerika bis

7 Vgl. dazu Brunner-Traut, 1963, 399-401.

8 Brunner-Traut, 1963, 400.

8 Brunner-Traut, 1963, 419 (i.0. kursiv).

0" Brunner-Traut, 1963, 420.

1 vgl. dazu Brunner-Traut, 1992, 155-172; 40-71.
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zur Begegnung mit Europa sowie in Ubergangsperioden (Mittelalter,
wo sich beide Sehweisen miteinander verflechten) und -rdumen (Ost-
asien) zu finden.

2. Aspektivische Erkenntnis ist, wie gesagt, ein durchgingiges Pha-
nomen und wirkt sich auch — wie soll es anders sein — auf die Auffas-
sung des menschlichen Korpers aus.'? Und dies ist fiir das Ver-
stdndnis von Mk 3, 3-5 von Bedeutung. Der menschliche Kérper wird
aspektivisch ndmlich nicht als organische Einheit gesehen, sondemn
als Kompositum von relativ selbstandigen Gliedern, die nur lose mit-
einander verkniipft sind (wie oben schon anklang). Das Schiiisselwort
fir die Entstehung eines Menschen ist dementsprechend im Agypti-
schen die Vokabel, die mit "kniipfen”, "knoten" iibersetzt wird. Deut-
lich wird diese Kérperauffassung im sogenannten Beschreibungslied,
bei dem der oder die Geliebte Schritt fiir Schritt in seinen oder ihren
einzelnen Korperteilen besungen wird. Auch das Hohe Lied des Er-
sten Testamentes gehort zu dieser Gattung. Die aspektivische Medi-
zin konzentriert sich parallel dazu auf jeweils nur einen Kémperteil oh-
ne den Gesamtzusammenhang zu sehen (wie im (ibrigen Zhnlich
auch unsere westlich-traditionelle Medizin). Charakteristisch fiir diese
Auffassung ist auch, daB der menschliche Kérper mit tierischen Kér-
perteilen vermischt dargestellt werden kann. Man denke hier z.B. an
die Mischgestalt der Sphinx. Vor allem aber wird das Leben in aspek-
tivischer Sicht nicht als fortlaufender ProzeB gesehen. Dahinter steht
wiederum die auch schon genannte aspektivische Zeitvorstellung. Zeit
ist im additiven Erkennen nie ein kontinuierlicher FluB, sondern zykli-
sche Wiederkehr oder das unverkniipfte Aufeinanderfolgen von ein-
zelnen Phasen. Das Leben eines Menschen wird demnach in Phasen
aufgeteilt, die ohne Ubergang aneinandergereiht werden. Sie geben
Zustédnde, nicht Lebensprozesse wieder: die Kindheit, das Mannesal-
ter, das Greisentum, die Krankheit, die Gesundheit, der Tod.'® Krank-
heit und Gesundheit wird also in dieser Sicht nicht als Prozess gese-
hen, sondern "als ein ruckartig veranderter Zustand. Der Patient wird
dementsprechend durch Behandlung “sofort” gesund."14

Es ist nicht schwer zu erkennen, daB die Heilungsgeschichte bei Mar-
kus wenigstens noch teilweise in dieser Wirklichkeitsauffassung wur-
zelt. Zwar ist der Akt der Heilung ein Hinweis auf eine schon hoch-

12 Dargestelit bei Brunner-Traut, 1992, 71-82.

13 Das Zweite Testament kennt Ubrigens auch schon die perspektivisch bestimmte or-
ganische Sicht des menschlichen Kérpers. Der paulinische Leibbegriff hat die funktio-
nale Verwiesenheit der einzelnen Glieder voll im Blick und macht sie zum theologi-
schen Argument.

4 Brunner-Traut, 1992, 73.
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entwickelte lineare Zeit- und Geschichtsvorstellung, die von der kau-
salen Verkniipfung von Ereignissen ausgeht. Die Art und Weise, wie
die Heilung geschildert wird, gehért aber noch ganz ins aspektivische
Erkennen. Zundchst ist da die Beschreibung "mit der verdorrten
Hand". Hand kann dabei als der Aspekt gedeutet werden, durch den
die gesamte leiblich verfasste und erkrankte Existenz des Mannes zur
Sprache kommt. Das Adjektiv "verdorrt” ergibt zundchst vor dem
Substantiv "Hand" keinen Sinn. Eher wiirde man Eigenschaften wie
"verkrimmt" oder "geldhmt" an dieser Stelle erwarten. Wei man
aber, daB das sogenannte Beschreibungslied Kérperglied und
Sprachbild ohne zwingenden Zusammenhang zusammenstellen
kann,'s wird der Satz verstdndlich als einer, der aspektivischer Wahr-
nehmung entspricht. Ein weiteres aspektivisches Element ist die, wie
gesagt, scheinbar abrupte ohne Ubergang erfolgende Heilung des
Mannes. Aber diese Abruptheit erscheint nur fiir den Perspektivier so.
Die Darstellung entspricht eben der aspektivischen Wahrnehmung
und reiht Phasen oder Zustdnde aneinander, ohne daB deren innerer
Zusammenhang erkennbar wird. Auch die emotionslose Schilderung
des Mannes kann mit aspektivischem Erkennen gut erklart werden.
Denn in aspektivischen Kulturen werden seelische Regungen, Gefiih-
le oder Mimik stets Uibersetzt in rituelle Gestik. Als Beispiel kann hier
der Brauch der Klageweiber angefiihrt werden. Die Schilderung der
Krankenheilung in Mk 3 enthdlt sich also einer psychologischen Seh-
weise, weil diese gar nicht dargestellt werden kann. Man muRB diesen
besonderen geistigen Hintergrund kennen und im Auge behalten, will
man die Geschichte verstehen und sich den richtigen Zugang nicht
von vorneherein verbauen. Die orientalisch-aspektivische Erzadhlweise
bedarf in dieser Hinsicht einer Ubersetzung in unser perspektivisches
Wahrnehmen und Denken. Dann wird deutlich, daB die in Mk 3 erzahl-
te Gesundung durchaus ein ProzeB gewesen sein kann und mit einer
spontanen Heilung gar nicht erst gerechnet werden muB.

Das Zweite Testament ist in seinem oft noch mythischen Weltbild zu-
néchst fremd. Es bedarf der geeigneten hermeneutischen Schliissel,
um diese andere Geisteswelt aufzuschlieBen und ndher zu bringen.
Ein solcher Schiiissel ist das Begriffspaar Aspektive-Perspektive, das
die Wurzel des biblischen Weltbildes aufdecken kann. Wenn es
stimmt, daB sich nicht nur in unserer Geschichte Aspektivisches und
Perspektivisches mischt und zwar nicht nur im Verhéltnis von Form
und Inhalt, wie oft behauptet wird, dann miissen viele Aspekte der
biblischen Grundlage des christlichen Glaubens neu durchdacht wer-
den. Dann kénnte deutlich werden, daB viele hermeneutisch-

'S vgl. Brunner-Traut, 1992,76.
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theologische Probleme aus dieser doppelten erkenntnisméBigen Ver-
ankerung herriihren, was allerdings nicht bedeutet, daB diese sich
auch immer auflésen lassen.'® Beachtet man jedenfalls den geistigen
Hintergrund, kann vieles verstédndlicher werden; und es wird auch
deutlich, daB die Erzahlung von der Heilung des Mannes mit der ver-
dorrten Hand ganz zu recht libersetzt wird als eine, in der Heilung und
Lebensgeschichte miteinander verkniipft sind.

16 Material zum Geschichts-, Gesellschafts- und Rechtsbegriff der biblischen Welt in
dieser Hinsicht bietet mit teilweise anderer Terminologie: Wolfgang Fikentscher, Me-
thoden des Rechts in vergleichender Darstellung, Bd. |, Tilbingen 1975, 104-134,
269-306 sowie Bd. IV, Tubingen 1977, 61-84; vgl. auBerdem: Brunner-Traut, 1992,
99-115.
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Ferdinand Fromm

Erlebte Veranderungen im Versténdnis des Priester-
amtes wahrend der Zeit zwischen dem I. und Il. Vati-
kanischen Konzil bis zur Gegenwart

Kurz vor meiner Geburt kam von Rom die Weisung, wie in der katho-
Iisphen Kirche das priesterliche und bischéfliche Amt zu verstehen
sel.

0.7 Im Jahre 1906 schrieb Papst Pius X.: "Die Kirche ist ihnrem Wesen
nach eine ungleiche Gesellschaft, d.h. in ihr gibt es 2 Kategorien von
Personen: Die Hirten und die Herde. ... Und diese Kategorien sind
untereinander dermaBen verschieden, daB nur im Kreis der Hirten
das Recht und die Autoritdt zu suchen ist, alle Glieder zum Ziel der
Gemeinschaft zu fiihren; was die Mehrheit angeht, so hat sie keine
andere Pflicht als sich fiihren zu lassen und als gehorsame Herde ih-
ren Hirten zu folgen." (Enzyklika 'Vehementer'.)

0.2 Ungefahr 60 Jahre spéter hat das Il. Vat. Konzil diese Ansicht ge-
andert und erkldrt: "Wenn auch einige nach Gottes Willen als Lehrer,
Ausspender der Geheimnisse und Hirten fiir die anderen bestellt sind,
so waltet doch unter allen eine wahre Gleichheit in der allen Glaubi-
gen gemeinsamen Wiirde und Téatigkeit zum Aufbau des Leibes
Christi. Der Unterschied, den der Herr zwischen den geweihten
Amtstrdgern und dem (brigen Gottesvolk gesetzt hat, schlieBt eine
wahre Verbundenheit ein, da ja die Hirten und die anderen Glaubigen
in enger Beziehung miteinander verbunden sind. Die Hirten der Kir-
che sollen nach dem Beispiel des Herrn einander und den (ibrigen
Glaubigen dienen; diese aber sollen voll Eifer mit den Hirten und den
Lehrern zusammenarbeiten.” (LG 32)

In diese spannungsreiche Zeit wurde ich hineingeboren. In ihr ereig-
neten sich meine Begegnungen mit dem priesterlichen Amt, von de-
nen ich einige mitteilen méchte.

1 Kindheit und Jugend
1.1 In meiner Kindheit erlebte ich einen Pfarrer, der Pralat war. Er trat
meistens auf im Talar mit bunten Knépfen, bereitete uns Kinder auf

den Empfang der ersten Sakramente vor und wollte von uns mit
"Gelobt sei Jesus Christus" gegriiit werden. RegelméBig ging er mit
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Rochett und Stola, begleitet von einem Rentner mit Laterne und Klin-
gel, auch uber HauptverkehrsstraBen unserer Stadt und trug das hei-
ligste Sakrament zu Kranken. Dabei erwartete er, daB glédubige Men-
schen, die ihm begegneten, niederknieten oder wenigstens Hut oder
Miitze aus Ehrfurcht lifteten. Wenn wir Jungen ihn von Ferne kom-
men sahen, sind wir moglichst schnell in eine NebenstraBe ausgewi-
chen.

1.2 In einem Altenheim habe ich, bekleidet mit rotem Talar und Spit-
zenrockchen, einem hochwiirdigen Pallottinerpater bei der hl. Messe
ministriert und dabei Gott zu Ehren in lateinischer Sprache unver-
standene Texte aufgesagt. Vom Riicken her habe ich aufgepaBt,
wann der zum Altar gewandte Priester an einem sogenannten
Hauptteil seiner Messe ankam; dann habe ich mit der Schelle ein
Alarmzeichen gegeben, bei dem die Leute an ihre Brust geschlagen
und gebetet haben: "Jesus, dir leb ich, Jesus dir sterb ich, Jesus dein
bin ich im Leben und im Tod." Danach haben sie an ihrem Rosen-
kranz weitergebetet.

1.3 In der Schule hat ein alterer Priester vorschriftsmaBig versucht,
uns anhand des Katechismus und durch auswendig zu lernende la-
teinische Hymnen Religion beizubringen. Wir haben uns altersgemaB
z.T. grausam gegen die Langeweile gewehrt. Im Zeugnis habe ich in
Religion fast nie mehr als eine 3 (=geniligend) bekommen.

1.4 Ein groBes Geschenk in meiner Jugend war, daB ich friih fiir die
Jugendgruppe "Neudeutschland" angeworben wurde. Da haben muti-
ge, meist jlingere Pallottinerpatres sich uns zugewandt. Sie haben
uns gezeigt, daB Glaube etwas mit Freiheit zu tun hat, und uns gehol-
fen, in Freiheit selbst Verantwortung fiir unser junges Leben zu (iber-
nehmen. Durch jugendgeméBe, 6fters in vorausschauendem Gehor-
sam gestaltete Gottesdienste und sogenannte "Christus-Kreise" ha-
ben sie uns geholfen, Jesus Christus kennen zu lernen. Diese Priester
haben uns groBes Vertrauen geschenkt; das wollten wir unsererseits
nicht enttduschen. Schon als wir erst 14 bis 15 Jahre alt waren, haben
sie uns als "Gruppenfiihrer" Verantwortung fiir andere Jungen (iber-
tragen; zunachst in kleineren Ortsgruppen, spéter auch fiir groBere
Bereiche lber die Ortsgemeinde und zuweilen tiber den Bereich der
Diézese hinaus. Dabei haben sie uns die Flhrung (berlassen; sie
selbst haben uns subsidiarisch als "Geistliche Fiihrer" begleitet. Auf
diese Weise haben wir Uber die Heimatgemeinde und Schule hinaus
Gleichgesinnte kennengelernt und erlebt, welche Kraft und Freude es
bedeutet, in ernstgemeintem Glauben und im gegenseitigem Vertrau-
en verbunden zu sein und das Leben miteinander verantwortlich zu
gestalten.
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1.5 Hier wurde fiir mein Leben etwas wichtiges grundgelegt: mich auf
etwas Neues, auf Zukunft hin auszurichten und damit Konflikte in
Kauf zu nehmen mit Menschen oder Einrichtungen, die sich mit dem
Bestehenden zufrieden gaben und gegen Verdnderungen zur Wehr
setzten.

2 Berufswahl und Priesterseminar

Meine Berufswahl hat mir bis zur Oberprima wenig Sorge gemacht.
Ich habe friih regelméBig gebetet, Gott mége mich den Platz erken-
nen lassen, den er mir zugedacht hat, als er mich ins Leben rief, und
dann helfen, seinen Willen zu erfiillen. Als die Zeit der Entscheidung
ndher kam, war mein Wunsch: Ich wollte im Beruf anderen Menschen
glauben helfen, wie ich es als Jugendfiihrer oft und gern getan hatte.
Zur Wahl stand: Lehrer oder Priester.

2.1 Das Seminar in Frankfurt St. Georgen war mir und manchen Jun-
gen damals nicht sympathisch. Dort war man eingeschlossen, brauch-
te zum Ausgehen Erlaubnis, muBte immer schiitzende Uniform (Talar
oder Sutanelle) tragen etc. Durch eine Begegnung wéhrend einer
Romfahrt des Bundes Neudeutschland mit dem damaligen Bundeslei-
ter kam das Germanicum in meinen Blick. Mit der Aussicht, durch die
Weltstadt mit dem Centrum der Weltkirche Horizonterweiterung zu
bekommen, habe ich bei meinem Bischof Antonius Hilfrich angefragt
und Aufnahmeerlaubnis erhalten.

Ich kam vom Regen in die Traufe. Es war die Zeit, in der die Fiihrung
der Kirche meinte, durch strenge Disziplin des Klerus den Angriffen
der Welt (3. Reich) und den Versuchungen der Moderne widerstehen
zu kénnen. Tendenz der Priestererziehung war: gefligige Werkzeuge
fir die Hierarchie zu bilden, die sich von auBen gut steuern lieBen.
Gehorsam war oberstes Kriterium fiir die Eignung zum Priesterberuf.

Im damaligen Germanicum war der Tag von friih bis spat geregelit
und verplant. Die Freiheit war eingeschrénkt: rote Schutzfarbe; bei
Ausgidngen zwei meist vom Prafekt bestimmte Begleiter; Taschen-
geld verwaltete der Minister; Emotionen wurden abgetétet: Man durfte
zum GruB einander nicht die Hand geben; muBte beste Freunde mit
'Sie' anreden; durfte keine Zimmerbesuche machen. Kontrolliert wur-
de offen und noch mehr heimlich.

2.2 Das war Kontrastprogramm gegentiiber der Pddagogik in der Ju-
gendbewegung. Wir waren Freiheit gewohnt; man hatte uns groBes
Vertrauen geschenkt. Wir hatten gelernt, uns in Freiheit fiir Jesus
Christus zu engagieren. Den wollten wir nicht enttduschen. Dazu
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brauchten wir keine Kontrolle. MiBtrauen hitten wir als Beleidigung
empfunden. — In dem Klima dieses Germanicums habe ich es nicht
lange ausgehalten.

Rektor war damals ein Pater aus Siidtirol, der selbst bereits im Kna-
benseminar in oben geschildertem Geist erzogen war. Auf Fragen
nach dem Sinn dieser oder jener Anordnung war die regelmaBige
Antwort: "Das ist Tradition. Die stammt aus der Zeit des HI. Ignatius.
Die Ordnung hat schon unzéhligen Menschen geholfen, gute Priester
und auch Bischéfe zu werden; das wird auch fiir euch gut sein.”

Nach zwei Monaten hatte ich die Wiederaufnahme in St. Georgen, wo
ich zur Uberbriickung zwischen dem Abitur und Semesterbeginn in
Rom drei Monate verbracht hatte, in der Tasche. Sie stammte von
dem weitschauenden Pater Wilhelm Klein mit dem Rat, nichts zu
lberstiirzen.

2.3 Nach kurzer Zeit kam als neuer Rektor ins Germanicum P. Kon-
stantin Noppel, der vorher in Deutschland in der Jugendbewegung
(Sturmschar) tatig war und uns junge Menschen verstand. Der kam
uns entgegen und dehnte alle Ordnungen und Regeln bis an die 4u-
Bersten Grenzen. Die Quittung kam prompt: Nach drei Jahren wurde
er abberufen und in den hintersten Schwarzwald versetzt.

2.4 Als Nachfolger kam der jlingere Bruder des o.g. Pater Klein mit
dem Auftrag, die alte Disziplin wieder herzustellen. Der kam auf die
Idee, nach meiner Priesterweihe mich zum Prafekten zu machen.
Das bedeutete vor allem, fiir die Einhaltung der Ordnungen und Re-
geln zu sorgen. Ich habe ihn gewarnt: Wie meine Vorgénger mit Kon-
trollen etc. werde ich das nicht tun. Er drangte mich, es doch mal zu
versuchen. Nach einigen Wochen, als ich noch mehr Einblick hatte,
wie durch die Unfreiheit und Disziplinierung Charaktere junger Men-
schen verbogen wurden, hatte ich mit P. Rektor ein ergebnisloses
Konfliktgespréch. Nach Beratung und Ermutigung durch den Spiritual
und Information des Rektors — ich habe nichts hinter seinem Riicken
getan — ging ich mit zwei Begleitern zu P. Leiber, Professor fiir Kir-
chengeschichte an der Gregoriana und engster Berater von Kardinal-
staatssekretar Pacelli.

Er hat uns in all unseren Bedenken gegeniiber der iiblichen Priester-
erziehung ohne Einschrénkung bestétigt, aber hinzugefiigt: "Solange
Pius XI. Papst und Pacelli sein Staatssekretér ist, werden Sie nichts
erreichen.” Wir gingen anschlieBend zum deutschen Assistenten
beim General der Jesuiten; er hat uns wie unreife Jungen behandelt.
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2.5 Immerhin gab es im Germanicum bald eine Hausvisitation. P.
Karl Klein wurde nach etwa zwei Jahren durch P. Ivo Zeiger abgelost;
und dann gab es im Germanicum (iber lange Zeit Wechselbader —
mal konservativ, dann wieder progressiv — entsprechend den Stré-
mungen im Jesuitenorden, die dem Klima der Weltkirche entsprachen
und die bis zur Stunde nicht zur Ruhe gekommen sind.

2.6 In diesem Jahr hat der derzeitige Rektor des Germanicums P.
Gerhartz im Korrespondenzblatt einen Uberblick iiber die inzwischen
erfolgten Verénderungen in der Priesterausbildung mit folgender Be-
merkung abgeschlossen: "Als Ergebnis der Emeuerungen kann man
wohl festhalten: Das 'Tridentinische Seminar' kann oder sollte es in
wesentlichen Elementen der inneren Gestaltung nicht mehr geben.
Ahnlich auch das Germanicum nicht, das bekanntlich geistig die
Mutter aller Tridentinischen Priesterseminare mit seiner strikten Zucht
ist."

2.7 Nach Jahren traf ich Pater Karl Klein bei einer Tagung auf Burg
Rothenfels. Er fragte: "Wissen Sie, was ich gedacht habe, als ich
hérte, daB Sie Regens geworden sind?" Ich antwortete: "Das weiB ich
nicht." Darauf sagte er: "Ich dachte: Das geschieht ihm recht!!"

3 Kaplan in Schénberg (Ww.), Wiesbaden und Frankfurt

Die erste Zeit des 3. Reiches habe ich fern der Heimat in Rom ver-
bracht. Wir durften nach der Regel sieben Jahre nicht nach Hause,
um uns innerlich von Familie und Heimat zu l6sen. 1938 kam ich zu-
riick, scholastisch gebildet und zum Priester geweiht, aber ohne jede
pastorale Anleitung.

3.1 Als erste Stelle kam ich in eine Gemeinde mit drei Filialkirchen zu
einem Pfarrer, bei dem vor mir zwei (oder drei) Kapldne nach nur
kurzer Tatigkeit abgezogen wurden, weil sie mit dem Pfarrer oder der
Pfarrer mit ihnen nicht ausgekommen waren. Ich als Neupriester er-
hielt von der Bistumsleitung keine Informationen auBer der Empfeh-
lung: "Arbeiten Sie nach den Anweisungen lhres Pfarrers!"

Ich war ausgelastet durch Gottesdienste, Predigten, Sakramenten-
spendung und 'rein religiése' Jugendarbeit — alles volliges Neuland,
auf das ich mich griindlich vorbereiten muBte. Nach eineinhalb Jah-
ren erzéhlte ich beildufig Jugendpfarrer Dirichs, was an Anregungen
des Jugendamtes (Jugendpredigten, Gemeinschaftsmessen etc.) ich
nicht durchfiihren durfte. Durch ihn bekam ich Zugang zum Personal-
referenten und Generalvikar und konnte ihnen von den Behinderun-
gen am Ort berichten. Sie waren sehr erstaunt liber die Mentalitat des
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Ptarrers. Der Generalvikar entlieB mich mit der Anweisung: "Sagen
Sie Inhrem Herrn Pfarrer, Sie dirfen nicht nur die Anregungen des Ju-
gendamtes durchfiihren, sondern Sie sollen es."

Vom Pfarrer erhielt ich die Antwort: "Und ich verbiete es Ihnen. Sa-
gen Sie dem Generalvikar, ich kdnne Sie hier nicht gebrauchen." Der
Konflikt wurde vom Pfarrer auf die Kanzel gebracht und endete, als
die Hintergriinde fur das sonderbare Verhalten bekannt wurden, mit
dessen Suspendierung.

Bei mir verstarkte sich die Erkenntnis, daB fiir Priester nach der Wei-
he mehr Hilfe angeboten werden miiBte, um sie fiir die konkreten
Aufgaben zuzurilisten.

3.2 In der Zeit des 3. Reiches und des 2. Weltkrieges habe ich von
seiten der Leitung wenig Hilfen in Erinnerung. Viele waren durch die
grausame Diktatur isoliert und verédngstigt. Wenn man nur erkennen
lieB, daB man Radiosendungen aus dem Ausland anhérte und dar-
Uber sprach, war das freiheits- oder gar lebensgefahrlich. Man traf
sich zum Konveniat, betete auch Teile des Breviers miteinander.
Aber es gab keine solidarische Hilfe aus der Perspektive, wie wir als
Kirche uns in dieser schicksalhaften Situation verhalten sollten. Und
da man auch in bischéflichen Kreisen nicht einer Meinung war, ver-
wundert es nicht, daB auch von dort nicht viel wirksame Hilfe aus-
ging. — Nattirlich ist es viel leichter, im Nachhinein zu fantasieren, wie
eine Hilfe in der schwierigen Situation konkret hitte aussehen kén-
nen. Aber man darf wohl vermuten, daB eine wirklich vertrauende
Kommunikation und Kooperation Blicke gescharft und bessere Wege
gezeigt hétte, als wenn jeder fiir sich die Angste und Sorgen allein zu
tragen hatte.

4 Entwicklungen in Richtung auf die Emfehlungen des II.
Vatikanischen Konzils

4.1 Priestergemeinschaften — als Weg zur Communio

— Schwalbensteiner Priesterkreis;
Entstanden in den 30er Jahren; zusammengerufen von Jugend-
pfarrer Dirichs und Sekretar Bokler mit dem Ziel, in der NS-Zeit
Hilfen fiir die Jugendarbeit zu erstellen. Mitglieder ca. 30 bis 40
meist jlingere Priester.

— Colloguium im Priesterseminar;
Ende der 50er Jahre 14-tagiges Treffen von 8 bis 10 Priestern im
pfarrlichen oder lberpfarrlichen Dienst; fortlaufende Schriftlesung
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und -gesprich sowie reihum Bericht von einem Mitglied (ber sei-
nen Arbeitsbereich, Aufgaben, Plane und Schwierigkeiten.

Wiesbadener Priestergemeinschait

Gegriindet ca. 1960 mit dem Ziel gegenseitiger Hilfe gegen Isola-
tion und zur Offenheit flir pastorale und theologische Entwicklun-
gen sowie Bereitschaft zum sozialen Engagement. Wohnung im
eigenen Pfarrhaus. Wochentliches Treffen zu Schriftgespréch,
Gebet sowie zu Beratung theologischer und pastoraler Fragen.
Jahrlich eine Woche geistlicher Erneuerung und eine gemeinsa-
me Studienwoche. Wahl eines 'Abtes’ und eines geistlichen
Mentors. 10 feste Mitglieder und zuweilen sympathisierende Gé-
ste.

In den 60er und 70er Jahren entstanden im Bistum Limburg und
in den Nachbardiézesen zahireiche dhnliche Versuche, sich zu-
sammenzuschlieBen, um einander zu helfen zu zeitgemaBem
priesterlichen Leben und pastoralem Engagement. Viele sind
nach einiger Zeit wieder auseinander gegangen. Durchgehalten
haben, soweit ich es beobachten kann, nur Initiativen, die im
geistlichen und pastoralen Bereich von allen bejaht und auch in
Krisenzeiten gegen Mudigkeitserscheinungen und Versuchungen
zu Einzelprofilierungen gemeinsam durchgetragen wurden.

4.2 Zusammenschliisse von Fachkonferenzen

In der gleichen Zeit entstanden im deutschsprachigen Raum mehrere
Fachkonferenzen, um die sich wandelnden Aufgaben miteinander
besser zu erkennen und auch in guter Kooperation miteinander durch-
zufiihren.

Ende der 50er Jahre Konferenz der Seminarregenten mit gewahl-
tem Vorstand, jahrlicher Zusammenkuntft aller deutschsprachigen
Regenten und zwischenzeitlicher regionaler Arbeitstreffen. (Vor-
her gab es nur ein unverbindliches Konveniat.)

Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen mit Beirat.
Ungefiahr gleichzeitig entstand die Konferenz der Homiletiker.
Vorher gab es bereits die Konferenz der Liturgiker mit dem Litur-
gischen Institut in Trier und die Vereinigungen der Katechetiker.
1970 entstand die Konferenz der Verantwortlichen fiir Fort- und
Weiterbildung.

Kurz zuvor entstand das Weiterbildungsinstitut fiir die bayeri-
schen Didzesen in Freising und

1970 das Theologisch-Pastorale Institut fiir die 6 Dibzesen Mit-
te-Stid-West (TPI).
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4.3  Herausragende Einzelvorgdnge

4.3.1 Im Jahr 1975 nahm ich als Vertreter der deutschen Priesterrite
teil am Symposion der européischen Bischéfe in Rom. Thema war:
"Der Bischof als Diener des Glaubens". Beim abendlichen Konveniat
berichteten in dem Kreis, an dem ich teilnahm, Bischéfe und Kardi-
nale von vermehrten Glaubensschwierigkeiten vor allem unter der
Jugend. Zugleich erzihlten sie einander, wie das glaubige Volk im-
mer noch den Bischof ehrt und an bischéflichen Jubilden regen Anteil
nimmt. Unter den mit Kreuz, bischéflicher Kleidung und edelsteinbe-
setzten Ringen geschmiickten Exzellenzen war ein belgischer (oder
niederlandischer) Weihbischof mit Oratorianerkragen und einfachem
Konzilsring. Nach einiger Zeit mischte er sich in das Gesprach ein
und sagte: "Wichtiger als meine Bischofs- und Priesterweihe ist mir
meine Taufe.” Nach kurzer Pause zur Erholung von dem Schrecken
erklarte er: "Bei meiner Taufe hat mir Jesus das Angebot gemacht, er
wolle mich in meinem Leben als Freund begleiten. Wenn ich dieses
Angebot nicht annehme und pflege, kann ich kein guter Christ sein,
aber auch kein guter Priester oder Bischof."

Das Gesprach ist mir in Erinnerung geblieben als eine Vorahnung,
wie weit der Weg sein wird, bis es zwischen den spaten Nachkommen
der friiheren Fiirstbischéfe und den iibrigen Gliedern des Gottesvol-
kes zu einer “wahren Gleichheit an Wiirde" kommen wird.

4.3.2 Im o.g. "Schwalbensteiner Priesterkreis" ist nach dem Krieg die
Idee entstanden, daB einige Mitglieder mit pfarrlichen und tberpfarr-
lichen Aufgaben im Frankfurter Dompfarrhaus ein geistliches Zentrum
nach Art des friilheren Domstiftes bilden wollten. Dort soliten die von
Hektik und Isolation gefahrdeten Priester eine Stitte der Ruhe und
einen Ort fiir geistlich/geistige und pastorale Orientierung finden kén-
nen. Der damalige Stadtpfarrer A. Eckert war bereit, Ehrenmitglied
des Kreises zu werden, die Dompfarrei einem Priester der Gemein-
schaft zu Uberlassen und selbst die Leitung und Representation der
Stadtkirche zu behalten. Bischof Kempf, selbst Mitglied des Kreises,
hatte Sympathie fiir den Plan. Seine Limburger 'Ratsherren’ haben
ihm aber die Idee ausgeredet; fiir ein solches Unternehmen sei die
Basis einer einzelnen Dibzese zu schmal. So ist aus dem Plan ein
Oratorium des HI. Philipp Neri entstanden, in dem acht Priester fiir
die Pastoral sehr wichtige Einzelinitiativen in Gang gebracht haben.
Zu einer gemeinsamen Initiative fiir den gesamten Klerus ist es aber
nicht gekommen.

4.3.3 Die Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen hatte
bereits bei ihrer ersten Zusammenkunft 1960 in Limburg die Notwen-
digkeit eines deutschen Pastoralinstituts angesprochen und 1961 die
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gemeinsame Bemiihung um eine Verwirklichung beschiossen. Als
Aufgaben waren gedacht Koordinierung von pastoraltheologischen
Forschungsaufgaben, Unterstiitzung iiberdidzesaner Zusammenar-
beit, qualifizierte pastoraltheologische Informationen und Ausbildung
pastoraler Fiihrungskrafte. Das Projekt zu unterstiitzen haben u.a. zu-
gesagt alle Professoren der Pastoraltheologie, die Konferenzen der
Teilwissenschaften und der Seminarregenten, die pastoralen Zentral-
stellen fiir Ménner-, Frauen- und Jugendarbeit und durch einen aus-
fuhrlichen BeschluB die Wiirzburger Synode der deutschen Bistiimer.

4.3.4 Das Theologisch-Pastorale Institut in Mainz hat nicht nur Kurse
fiir Priester und Pastorale Mitarbeiter/Innen im Bereich der Diézesen
Freiburg, Fulda, Limburg, Mainz, Rottenburg-Stuttgart und Trier
durchgefiihrt. Das Dozententeam hat jahrlich alle Bistumsleitungen in
dem Bereich besucht, mit ihnen Aufgaben und Wiinsche an das Insti-
tut besprochen mit dem Ziel, die Entwicklung der pastoralen Berufe
nicht ohne Kontakt miteinander zu planen und in Gang zu bringen.
Gleichzeitig wurden regelmiaBig die Theologischen Fakultiten und
Hochschulen besucht, um die fiir die erste Bildungsphase freigestell-
ten Lehrkrafte zu interessieren, die lebenslange berufsbegleitende
Bildung der von ihnen Ausgebildeten in den Blick zu nehmen und zu
unterstitzen.

5 Gegenentwicklungen mit der Tendenz, am Erbe des Vati-
kanum | unbedingt festzuhalten

5.1 In den Leitungsstellen ist vielerorts die Tendenz vorherrschend,
die lberkommenen Formen priesterzentrierter flichendeckender
Seelsorge auch mit zahlenmaBig viel weniger Priestern unbedingt
durchzuhalten.

5.2 Es fehlt vielerorts der Mut zur "Communio” und die entspre-
chende Kooperation. Viele Amistrager der Gegenwart haben keine
eigene Erfahrung, welche Kréfte aus einer offenen und einander ver-
trauenden Verbundenheit kommen. Darum werden Bemiihungen um
Verwirklichung der vom Konzil so dringend empfohlenen Communio
auf den oberen Réngen so wenig versucht und auf den anderen Ebe-
nen so wenig unterstiitzt.

5.3 Hinzu kommen Angste, denen Individualisten ausgesetzt sind,
wenn sich andere solidarisieren in Gremien, denen sie selbst nicht
angehéren. So erkldre ich mir die Angste vor einer Solidarisierung der
Pastoraltheologen in einem Institut, das von so vielen, die Kirche lie-
benden Kraften und nochmals von der Wiirzburger Synode dringend
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empfohlen, aber von der Bischofskonferenz abgelehnt wurde. Die zu-
nachst sehr einige Konferenz der Pastoraltheologen fand nach diesen
Ablehnungen auch nicht den Mut, aus eigener Kraft und mit eigenen
Mitteln eine solche Zentralstelle einzurichten, angesichts der schwie-
rigen und folgenreichen pastoralen Probleme der nichsten Zeit sicher
ein Versdumnis unserer Generation von groBer Tragweite.

5.4 In gleiche Richtung — mangelndes Vertrauen in die gemeinsamen
Bemiihungen unterer Range — gehen wohl auch Behinderungen meh-
rerer Uberdidzesaner Fachkonferenzen durch Kiirzung finanzieller
Unterstiitzung, Beschrankung von Teilnahmeméglichkeiten und Ein-
beziehung solcher Gremien in die Leitungsaufgaben der Bischofskon-
ferenz.

5.5 Angste waren wohl auch maBgebend bei der Ablehnung der Griin-
dung eines geistlichen und pastoralen Mittelpunktes fiir den Di6-
zesanklerus am Frankfurter Dom. Was hétte so ein Mittelpunkt aus
Kréften, die aus den eigenen Reihen des Klerus, nicht von der amtli-
chen Zentrale kamen, in der Zeit der Berufskrisen und pastoralen
Neubesinnungen bedeuten kénnen!

5.6 Mangel an Mut zur Communio und Ausblendung (iberdiézesaner
gemeinsamer Gesichtspunkte war wohl auch ein Hauptgrund dafiir,
daB die der Grindergeneration nachfolgenden Bischofe die Tra-
gerdiézesen des Theologisch-Pastoralen Institutes in Mainz von 6 auf
3 reduzierten und die Bemiihungen um (iberdiézesane gemeinsame
Planung fiir die pastoralen Entwicklungen, in denen die Priester tatig
werden sollten, sowie die Einbeziehung der theologischen Lehrer an
Fakultdten und Hochschulen eingestellt haben.

5.7 Mangelnder Mut und fehlende Solidaritat sind wohl auch Ursache
dafiir, daB es so schwer féllt, im Dialog die Zeichen der Zeit zu er-
kennen und darauf entsprechende Antworten zu geben.

— Ich nenne Verdnderungen des kirchlichen Auftrags und Dienstes
von einer territorial und sozial stabilen in einer sehr vielféltigen
mobilen Gesellschaft. Das erfordert ungewohnte Perspektiven
und Hilfen vom kirchlichen Leitungsdienst.

— Ein anderes Zeichen ist m.E. die Tatsache, daB nur noch sehr
wenige junge Manner sich bereit erklaren, den priesterlichen
Dienst in der Form zu (ibernehmen, wie wir es seinerzeit getan
haben. Dafiir ist wohl nicht nur die Ehelosigkeit die Ursache, son-
dern auch die Allzustédndigkeit fiir alle Bereiche im Volk Gottes,
wie es die Anordnung Pius X. fiir den Klerus vorgesehen hat.
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6 Entwicklungen und Beobachtungen, die mir flar den kdnf-
tigen Weg der Kirche und des kirchlichen Amtes Hoffnung
machen.

Soweit ich sehe, klart und andert sich infolge der Erkenntnisse des
Konzils:

6.1 Das Selbstverstdndnis der Kirche

Sie versteht sich als das Sakrament des Heiles fiir die Welt — nicht
mehr nur als das von Petrus und seinen Mitarbeitern gesteuerte Ret-
tungsschiff mit den von Jesus Christus gestifteten Gnadengaben.

6.2 Der Auftrag der Kirche

Das von Gott zusammengerufene Volk soll das von Jesus gewirkte
Heil in dieser Welt zeichenhaft erfahrbar machen. Zugleich soll es
dem Geist Gottes als Werkzeug zur Verfligung stehen, damit auch
die Noch-nicht-Glaubenden die Veranderung des Lebens durch die
Vereinigung mit Gott und die Einheit der Menschen untereinander als
erstrebenswertes Ziel und eine Hoffnung erkennen kénnen.

6.3 Aufgaben des priesterlichen Amtes

Auferbauung und Leitung der Gemeinde; Entdeckung und Férderung
der Charismen; Dienst der Einheit unter den verschiedenen Gruppie-
rungen; gemeinsames Suchen nach dem gottgewollten Weg in die
Zukunft, zusammen mit und in der sich verdndernden Gesellschaft;
Spendung der wichtigsten Sakramente und vor allem Vorsitz bei der
Feier der Eucharistie — alles aber unter dem o.g. Auftrag und der
Aussage des Evangeliums (Joh 17 u.6.), daB das wirksamste Erken-
nungszeichen fiir die Welt nicht groBe Worte, nicht die stimmige Ver-
waltung, nicht der Gehorsam gegen den Codex 0.4. sind, sondern die
Weise, wie die Glieder des Gottesvolkes miteinander umgehen.

6.4 Einschrankung der Hoffnung und Wiinsche fiir die Zukunft.

lch beobachte, wie viele Priester am Vorsitz der Eucharistiefeier oder
an isolierter Darbringung des eucharistischen Opfers aus herausge-
hobener Bevollméchtigung hangen: Titel, Gestaltung, Kleidung u.&.
Nicht wenige halten sich in der Aufgabe der Gemeindeleitung im o.g.
Sinn entsprechend zurtick. Konkret: In der Herstellung und Férderung
echter Communio; Wegsuchen in transparentem Dialog; Weckung
und Férderung der geistgeschenkten Charismen; Leitung von Er-
wachsenen zu Kooperation und Partizipation u.a.m.
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Als Griinde sehe ich an: Man ist fiir diese Aufgabe nicht vorbereitet;
man hat als Single in der Zeit des Individualismus keine Erfahrung
wirklicher Communio.

Die vorhergehende Generation der Oberhirten hat durch das monate-
lange Bemiihen in der Abgeschiedenheit des Konzils und das gedul-
dige Ringen mit ausgesuchten Beratern die Erfahrung gemacht, daB
solche gladubige Gemeinsamkeit Krifte entbindet, die Impulse des
Geistes Gottes zu erkennen und miteinander in hilfreiche Leitungs-
anweisungen fiir das Volk Gottes umzusetzen, wie das Einzelnen iso-
liert niemals gelungen wére.

Gemeinsame Wagnisse méchte ich in solcher oder dhnlicher Form
den Oberhirten und Lehrern der Kirche in Gegenwart und Zukunft
winschen und dazu das Vertrauen, daB Gottes Geist Zeichen seiner
Plane auch an der Basis und in der mittleren Ebene des Gottesvolkes
kundtun kann.
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Norbert Mette

Glaube — unverdientes Geschenk
Versuch einer Mystagogie fiir Menschen, die nichts mehr brau-
chen, weil sie schon alles haben

»Not lehrt beten.“ Nach diesem Sprichwort sind es vorzugsweise Si-
tuationen materieller Entbehrung und existenzieller Bedringnis, Situa-
tionen also, in denen Menschen nicht mehr wissen, wie sie weiterle-
ben kénnen, wo sie sich plétzlich auf eine Instanz besinnen, die ihnen
doch noch helfen kénnte, wo sie sich an Goit wenden — in der ver-
zweifelten Hoffnung, aufgrund seiner Allmacht kénne er alles zum
Besseren wenden. Allerdings richtet sich dieses Stichwort nicht primér
an Menschen, die in Not sind; hier ertibrigt es sich, wére es wohl auch
fehl am Platz. Es wendet sich vielmehr an Menschen, denen es mehr
oder weniger gut geht. Der Spruch ,Not lehrt beten” entziindet sich al-
so nicht primdr an Erfahrungen, wie sie in Zeiten der Not gemacht
werden, sondern gewissermaBen an den Kontrasterfahrungen dazu:
Wenn es den Menschen gut geht oder es ihnen wieder besser geht,
wenn sie also einigermaBen zufrieden sind, dann denken viele von ih-
nen nicht mehr an Gott, dann vergessen sie oder halten sie es gar fiir
tberfliissig, zu beten. In diesem Kontext hebt dann dieses Sprichwort
mit seiner moralischen Pointe auf ein Mehrfaches ab: Es méchte dar-
an erinnern, wem es die Menschen letztlich zu verdanken haben, daB
es ihnen gegenwartig besser geht als vor einiger Zeit. Es warnt zu-
gleich davor, zu meinen, es bleibe folgenlos, in guten Zeiten ohne
Gott und ohne Beten leben zu kénnen. Damit verbindet sich ein weite-
res moralisierendes Moment: Man méchte darauf hinweisen und flihrt
dazu auch gern entsprechende Beispiele an, daB Zeiten, in denen
nicht gebetet wird, leicht zu Zeiten des moralischen Verfalls werden-
nach dem Motto: Wenn es den Menschen zu gut geht und sie meinen,
Gott nicht zu brauchen, werden sie schnell haltlos.

Eine solche in der Formel ,Not lehrt beten.“ auf den Punkt gebrachte
Mentalitdt ist m.E. auch heute noch innerkirchlich weit verbreitet; An-
haltspunkte dafiir sind in manchem Sprechen und Tun zu finden. Das
fangt etwa damit an, daB die zunehmende Distanzierung der Leute
von den Kirchen bzw. gar die Emigration aus ihnen einseitig und somit
kurzschliissig darauf zurlickgefiihrt wird, daB es ihnen schlicht und
einfach zu gut gehe, und reicht schlieBlich bis zu der zynischen
Faustformel, mit der gern bestimmte pastorale Gemiiter ihr schlechtes
Gewissen angesichts des ,weglaufenden“ Ergebnisses ihres Tun zu
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beschwichtigen versuchen, namlich daB viele von denen spitestens
dann, wenn sie in fiir sie ausweglose Situationen gerieten, schlieBlich
doch reumititig zuriickkehren wiirden.

Natrlich 1a8t sich nicht von der Hand weisen, daB in Zeiten der Not
zumindest in ausdriicklicher Weise mehr gebetet wird als in Zeiten, in
denen es den Menschen gut geht. Und es leuchtet auch ein, daB
Menschen, die im Wohistand leben und mit ihrer Lage mehr oder we-
niger zufrieden sind, sich schwerer tun, auf den Gedanken zu kom-
men, es misse mehr bzw. anderes geben, als sie bereits haben, und
auch mehr bzw. anderes als alles, was sie jemals haben kénnten.
Dennoch halte ich die so oder anders unternommenen Versuche, den
Glauben als etwas begriinden zu wollen, was die Menschen unab-
dingbar brauchen — auch wenn sie vermeintlich alles haben und es
ihnen noch so gut geht —, fiir prinzipiell verfehlt und dariiber hinaus fiir
etwas, was sich in der kirchlichen Praxis hdchst fatal auswirkt.

Alle Argumente, den Glauben als etwas auszuweisen, was der
Mensch braucht, sind von der Religionskritik hinlénglich in ihrer Stich-
haltigkeit entkréftet worden. Ein solcher Glaube, den der Mensch zu
brauchen meint, erweist sich — in welcher Form auch immer — als
Projektion des Menschen; findet dieser in seinem Glauben doch
nichts anderes wieder als seine eigenen Bediirfnisse — womadglich gar
in entfremdeter und entfremdender Gestalt. Statt sich in lllusionen zu
wiegeln, sollte der Mensch deshalb konsequenterweise dazu gebracht
werden, mit der in der Regel sehr widerspruchsvollen Realitdt seiner
Bedurfnisse angemessen umgehen zu lernen; das heiBt gerade nicht,
darauf zu setzen, daB man einfach alles haben kann und muB, was
man vordergriindig zu brauchen meint.

Den Glauben als etwas ausweisen zu wollen, was der Mensch
braucht, fiihrt dariiber hinaus in den entsprechenden Vermittlungsbe-
miihungen zu der verhdngnisvollen Konsequenz, daB Menschen, die
meinen, den Glauben nicht zu brauchen, unweigerlich als defizitire
Wesen aufgefaBt werden. Entsprechend gilt es, ihnen klar zu ma-
chen, daB sie ohne Glauben gar nicht so gliicklich und heil sein kén-
nen, wie sie sich vordergriindig méglicherweise fiihlen. Das wird dann
auf allen méglichen Wegen zu erreichen versucht — sei es z.B. daB
man den Leuten, wie es in der Vergangenheit beliebtes Predigtthema
war, mehr oder weniger drastisch das zu erwartende Endgericht vor
Augen fiihrt, in dem sie die Konsequenzen eines rein diesseits orien-
tierten Lebens leidvoll zu spiiren bekdamen, sei es daB man gemas ei-
ner heute lblich gewordenen Vorgehensweise darauf erpicht ist,
Menschen gewissermaBen von einer Sinnfalle in die nichste zu fiih-
ren, um ihnen so aufgehen zu lassen, daB sie sich der Frage nach
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dem Glauben zumindest nicht entziehen kénnen. Diese beliebte seel-
sorgerliche Strategie wird umso problematischer, wenn dem endlich in
eine Sinnfalle getappten Klienten dann sofort zu verstehen gegeben
wird, man selbst kenne schon langst den fiir ihn einzig richtigen, sinn-
versprechenden Ausweg.

Die bisherigen Bemerkungen mogen teilweise einseitig und (ber-
zeichnet klingen; sie heben jedoch auf nichts anderes ab, als auf die
Problematik eines Glaubensverstdndnisses aufmerksam zu machen
und es zu kritisieren, das den Sinn oder die Begriindung des Glau-
bens dadurch plausibel machen méchte, daB gezeigt wird, daB und
inwiefern ihn die Menschen brauchen. Wohigemerkt, hier geht es
zentral um den Begriff des ,Brauchens* und — damit zusammenhan-
gend — dem des ,Bediirfnisses”. Um es zugespitzt zu sagen: Glaube,
der um der Erfiillung bestimmter — individueller oder kollektiver — Be-
durfnisse willen gebraucht wird, ist kein Glaube, der diese Bezeich-
nung verdient.

Das soll und kann nattirlich nicht besagen, daB der Glaube — vielfach
ist in solchem Zusammenhang lieber von ,Religion” die Rede — nicht
immer wieder fir solche Zwecke funktionalisiert worden wéare und
wiirde. Man denke nur an eine im Erziehungsbereich gingig gewor-
dene Einstellung, ein gewisses MaB an religioser Erziehung sei
durchaus brauch-, ja unverzichtbar, da so die Heranwachsenden we-
nigstens die fiir ein Zusammenleben unabdingbaren moralischen
Prinzipien vermittelt bek&men. Oder auch der von politischen und
wirtschatftlichen Flihrungskréften angesichts eines von ihnen konsta-
tieten gesellschaftlichen Wertezerfalls erhobene Ruf nach den Kir-
chen ist beredter Ausdruck fiir eine solche funktionale Inanspruch-
nahme des Glaubens. Schliellich ist hierzu jene unter Zeitgenossen
vielfach antreffbare Einstellung zu rechnen, die etwa in der Redewei-
se ihren Ausdruck findet, aktuell brauche man Gott, Kirche und alles,
was damit zusammenhédnge, zwar nicht;aber man kénne ja nie wis-
sen.

DermaBen den Glauben zu funktionalisieren und zu instrumentalisie-
ren, heiBt, daB er zu einem vom Menschen plan-, mach- und einsetz-
baren Faktor wird. Wo er gebraucht wird, ist ebenso vom Gutdlinken
und Entscheiden der Menschen abhéngig wie das Befinden dartiber,
wo er nicht gebraucht wird. Genau ein solcher Umgang beraubt den
Glauben jedoch seiner spezifischen Eigenart, seiner genuinen Kraft:
namlich fiir die Menschen heilsam wirken zu kénnen. Die dem Glau-
ben eigentlimliche und urspriingliche Erfahrung ist die, daB das, was
man Heil, Gllick, Leben in Fiille oder wie auch immer nennen kénnte,
nicht etwas ist, was die Menschen von sich aus durch ihre eigene
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Leistung herstellen kénnen, sondern daB ihnen das wesentlich ge-
schenkt wird — was nicht ausschlieBt, daB sie dazu beitragen kénnen.

Sich dem MiBverstandnis und dem MiBbrauch des Glaubens als eines
— wie man es pointiert ausdriicken kénnte — menschlichen Ge-
brauchsgegenstandes zu widersetzen, heiBt also nicht, ihn von den
Menschen und ihrer Welt ganzlich loslésen und in einem véllig (iber-
natiirlichen Bereich — irgendwo jenseits von Geschichte und Gesell-
schaft — ansiedeln zu wollen. Glaube hat es elementar mit den Men-
schen und ihrem Heil zu tun. Aber er hat es mit ihnen auf eine andere
Weise zu tun als im Modus des (Ge-)Brauchens.

Glaube ist — so lautet die die folgenden Uberlegungen leitende Be-
stimmung — Geschenk, grund- und absichtslos. Geschenke sind nicht
von einem selbst machbar. Wohl kénnen sie angenommen oder zu-
riickgewiesen werden. Nun kénnte man einwenden, daB auch aus
Geschenken Gebrauchsgegenstdnde werden kénnen. Das ist richtig;
aber der eigentliche Wert eines Geschenkes richtet sich ja kaum wohl
danach, ob und wie es gebraucht werden kann. Sondern das Ge-
schenk ist wesentlich Ausdruck der vom Schenkenden fiir wertvoll
gehaltenen Beziehung zum Beschenkten, durch die auch dieser sich
bereichert erfahrt. Geschenke werden, wie gesagt, grund- und ab-
sichtslos geschenkt. Sie werden nicht aufgrund von vorher erbrachten
Leistungen gegeben. Mit ihnen verfolgt man auch keine bestimmten
Zwecke oder Kalkiile zu den eigenen Gunsten. Andernfalls handelte
es sich um Belohnungen oder Bestechungen. Geschenke wollen den
Beschenkten demgegeniiber nicht in Abhdngigkeit bringen oder hal-
ten; ihm steht es prinzipiell frei, wie er mit den Geschenken und dem
Interesse an einer Beziehung, das sie ausdriicken, umgeht. Umge-
kehrt lassen sich Geschenke auch nicht verordnen, sondern sind freie
Sache des Schenkenden. DaB es sich bei Gaben um Geschenke
handelt und nicht um irgendwelche Bestechungen oder Belohnungen,
1aBt sich nicht kontrollieren; es handelt sich einzig und allein um eine
Sache des Glaubens und Vertrauens. Man kann darum auch sagen:
Beim Schenken riskiert man einiges. Zugleich erdffnen sich aber
durch die Bereitschaft und Féahigkeit, einander zu schenken, statt al-
les, was man hat, je fiir sich zu behalten, neue Mdglichkeiten und
Weisen des Lebens und Zusammenlebens.

Diese anthropolgischen Bemerkungen zum Schenken fiihren niher an
ein auch theologisch angemessenes Verstandnis von Glauben heran,
als es von der Kategorie des Brauchens her mdglich ist. Denn solan-
ge man Glaube vom Brauchen her zu verstehen versucht, gibt es
letztlich nur zwei Méglichkeiten: Entweder heiBt Glaube dann, daB der
Mensch zu seinem Existenzvollzug unabdingbar einen Gott braucht,
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von dem er darum unweigerlich dermaBen abhingig ist, daB ihm
Freiheit grundsitzlich verwehrt bleibt. Oder aber dieser Glaube gerit
in die Funktion gewissermaBen eines Liickenfiiller-Wissens, das so-
lange herhalten muB, wie rationale Erkldrungen noch nicht vorliegen,
was zur Folge hat, daB angesichts des zunehmenden Fortschritts an
rationaler Durchdringung der Wirklichkeit der Glaube mehr und mehr
ein kimmerliches Randdasein — vor allem als Trostinstanz fiir bislang
unerklarliche Ereignisse — fristet.

Vielleicht ist es beredt genug fiir die Tragfahigkeit eines solchen
Glaubensverstandnisses, daB immer weniger Menschen mit einem
Glauben, von dem ihnen suggeriert wird, daB sie ihn brauchten, noch
etwas anfangen kénnen. Insofern kann die Krise, in die dieses Glau-
bensverstandnis geraten ist, durchaus zur Chance werden, es selbst
einer kritischen Uberpriifung zu unterziehen und zu revidieren. Damit
ist nicht gesagt, mit der Rede vom Glauben als Geschenk habe man
bei den Menschen von heute mehr Erfolg. Auch ein solches Glau-
bensverstandnis st6Bt, wie noch zu zeigen sein wird, auf enorme Vor-
behalte und Schwierigkeiten; bedeutet es doch fiir die geldufig gewor-
dene Auffassung von Mensch und Welt eine enorme Irritation.

Zwischendurch sei angemerkt, daB die Rede vom Glauben als Ge-
schenk genau das ausdriickt, was in der klassischen theologischen
Terminologie ,Gnade" genannt worden ist. Allerdings ist dieser Begriff
flr viele nicht zuletzt deswegen problematisch geworden, weil es dar-
Uber, was unter dieser ,Gnade“ zu verstehen ist, sehr unterschiedli-
che und auch héchst fragwiirdige Antwortversuche gegeben. So wur-
de Gnade lange Zeit verdinglicht verstanden, also gewissermaBen als
eine Sache, die von Gott den Menschen angeboten wird und die,
wenn sie sie annehmen, ihnen zu ihrem Heil gereicht. Demgegeniiber
hat in unserem Jahrhundert insbesondere Karl Rahner geltend ge-
macht, daB Gottes Beziehung zu den Menschen viel radikaler zu den-
ken ist. Gott ist nicht der hoheitsvolle Fiirst oder gar der absolute
Monarch, der vom hohen Thron aus nach seinem Wohlwollen seinen
Untertanen gute Gesten zukommen |4B8t. Die Radikalitat Gottes Zu-
wendung zu den Menschen besteht gerade darin, daB er ihnen nicht
bloB etwas, sondern sich selbst mitteilt und schenkt. Und die Radikali-
tat dieser Zuwendung besteht dariiber hinaus noch darin, daB Gott sie
vorbehaltlos allen Menschen zuteil werden 148t und daB er dieser sei-
ner Beziehung zu den Menschen unverbriichlich treu bleibt, auch
wenn diese sie zurlickweisen. Um es biblisch auszudriicken: Der ein-
mal eingegangene Noah-Bund gilt fir immer, jedenfalls vonseiten
Gottes her.
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Diese jeglichem Tun des Menschen zuvorkommende Zuwendung
Gottes zu ihm hin, die vorbehaltlos und unbedingt zugesprochene An-
nahme und Bejahung des Menschen durch Gott sind die elementaren
Erfahrungen, auf denen der Glaube basiert. Ohne jegliche Leistung
und trotz allen Versagens und trotz aller Schuld sind die Menschen
von Gott bejaht und kénnen sie leben — so kénnte man kurzformelar-
tig umreiBen, was theologisch gesehen das Fundament des Glaubens
ausmacht.

Da haben es die Glaubenden ja einfach, kénnte man einwenden.
Kénnen sie doch die Hande in den SchoB legen und in den Tag hin-
einleben und alles ihrem lieben Herrgott (iberlassen, der schon dafiir
sorgt, daBB es gut wird. So einfach ist es aber nicht. Der Glaube ist
kein sanftes Ruhekissen, auf dem man sich in schénen Traumen eine
heile Welt vorgaukeln kann. Anzunehmen, daB man angenommen ist,
ist alles andere als ein billiges Unterfangen; sein Preis ist, daB sich
vieles, eigentlich alles &ndert, wenigstens andern kann — angefangen
bei einem selbst.

.Die Annahme des Bejahtseins durch Gott ist das Erste im Glauben,
vielleicht auch das_Schwerste, denn sie schlieft das Sichaushalten
vor Gott und die Ubernahme der eigenen Wirklichkeit ein. lhr ent-
spricht die Fahigkeit, sich auch anderen zumuten zu kénnen, nicht
verstellen zu miissen. Sich weder iiberheben noch verkleinern zu
missen. Kritik akzeptieren und Lob annehmen zu kénnen. So wie
umgekehrt freimiitig Kritik (iben, angstlos widersprechen und anderes
gelten lassen zu kénnen. Ebenso die Bereitschaft, sich selber zuriick-
zustellen, sich einzustzen, das Eigene zu vergessen. Die Fihigkeit,
sachlich (durch sich selbst ungehindert) arbeiten und argumentieren
zu koénnen. Und danken zu kénnen und selbst zu bitten verstehen.*
(1985, 126f) So formuliet Thomas Prépper exemplarisch sich aus
dem Glauben ergebende Bewéahrungen fiir den individuellen Bereich;
und er fligt weitere fiir den interaktiven und sozialen Bereich — bis hin
zur globalen Dimension — hinzu. (vgl. ebd., 1271f)

Diese Hinweise zeigen: Gottes Ja zu den Menschen, so wie sie sind —
ein Ja, das kein Mensch von sich aus zu sich selbst sagen kann, das
zwar Menschen einander zusprechen kénnen, jedoch wohl wissend,
daB sie wegen ihrer Endlichkeit letztlich eine Unbedingtheit dieses Ja
fireinander nicht zu gewahrleisten vermégen — , ist umsonst, gratis;
aber fiir die Menschen bleibt das nicht folgenlos, fiir sie kommt viel-
mehr einiges in Bewegung. Sie und ihre Wirklichkeit brauchen nicht
so zu bleiben, wie sie sind; sie kénnen anders werden. Und die Men-
schen kénnen zu dieser Umgestaltung beitragen — ohne den An-
spruch, dies wiederum perfekt bewerkstelligen zu miissen. Die sich zu
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eigen gemachte Annahme, man sei wirklich angenommen, eréffnet
ein anderes Verstindnis von Wirklichkeit und praktisches Verhiltnis
zu ihr, als wenn alles Denken und Tun unter dem Vorzeichen erfolgt:
Alles héngt von dir ab; es kommt allein auf deine Leistung an; und du
bist nur soviel wert, wie du leistest.

Glaube ist somit alles andere als eine bloBe Uberhéhung und Verkli-
rung der bestehenden Wirklichkeit; Glaube konstituiert vielmehr eine
neue Wirklichkeit — allerdings nicht in der Weise aus der Flucht vor
dem Gegebenen, sondern gerade durch dessen Transformation.

Wovon sich einerseits diese Transformationskraft des Glaubens —
n&herhin des christlichen Glaubens — speist und wie sehr sie sich an-
dererseits auf alle Bereiche der Wirklichkeit, also sowol auf die indivi-
duellen als auch auf die gesellschaftlichen sowie 6kologischen Ver-
héltnisse bezieht, 4Bt sich folgendem Zitat von Wolfgang Huber ent-
nehmen, das in bemerkenswerter Weise Bekenntnis und Praxis in ih-
ren untrennbaren Zusammenhang bringt:

.Der Glaube nimmt die Wirklichkeit als Ort der Gegenwart Gottes
wahr. Deshalb vermag er auch dem Bedrohlichen in der Wirklichkeit
unserer Welt standzuhalten: niichtern und leidenschaftlich zugleich...

Der Glaube unterscheidet die Wirklichkeit dieser Welt von der Wirk-
lichkeit Gottes. Dehalb kann er jeder religibsen Verkldrung und Uber-
héhung der Wirklichkeit entgegentreten...

Der Glaube stellt die Wirklichkeit dieser Welt unter die VerheiBung
des Reiches Gottes. Deshalb tritt er in die Verantwortung fiir die Zu-
kunft des Lebens ein.“ (1988, 65)

Es geht also beim Glauben um einen praktisch folgenreichen Streit
um die Wirklichkeit, wie es auch die klassische Struktur des Glau-
bensbekenntnisses zum Ausdruck bringt: zum Ja gehért unabdingbar
das Nein, zum Glauben das Widersagen. Dabei ist es allerdings so,
daB die Grenzen zwischen dem Ja und Nein nicht fein sauberlich —
etwa im Sinne einer dualistischen Scheidung zwischen dem Reich des
Guten und dem des Bésen — gezogen werden kénnten. Das hieBe,
daB die Glaubigen mit einem nur ihnen zugénglichen, esoterischen
Wissen ausgestattet waren, wie die Welt perfekt zu gestalten ware.
Wo sie das in der Geschichte beansprucht haben — und das war be-
kanntlich mehrfach der Fall —, haben Menschen nur allzu oft grau-
samst darunter zu leiden gehabt bzw. sind sie vernichtet worden. So-
fern und solange der Glaube es mit konkreten Menschen und deren
Geschichte zu tun hat — und darauf hat sich Gott mit seinem Ja zur
Welt und zu den Menschen eingelassen —, kann er sich den damit
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gegebenen Spannungen und Widerspriichen nicht entziehen: solange
bleiben civitas Dei und civitas terrena miteinander verwoben. Eindeu-
tigkeit — im Sinne der Aufhebung des uns vorher nur fragmentarisch
maglichen Zugangs zur Wirklichkeit — wird sich erst dann einstellen,
wenn Gott sein Schépfungs- und Erlésungswerk vollendet haben wird.

Um es noch einmal anders zu formulieren: Zum Glauben kommt es
nicht dadurch, daB der Mensch Gott braucht, sondern vielmehr da-
durch, daB sich Gott bedingungslos dem Menschen zuwendet und ihn
annimmt. Ein Gott, den die Menschen brauchen, bliebe letzilich ihr
Manipulationsobjekt. Umgekehrt bliebe ein Mensch, den Gott
brauchte, um Gott sein zu konnen, dessen Manipulationsobjekt.
Glaube ist vielmehr die freie Antwort des Menschen auf die ihm von
Gott her zuteil gewordene Liebe, die ihn nicht vereinnahmt, sondem
ihn in seiner Freiheit gelten 1Bt und darin bestirkt. Und Glaube ist
damit zugleich und vor allem anderen Einstimmung in die Zustimmung
Gottes zur ganzen Welt, ,dankbare Annahme und schépferische An-
eignung jener Bejahung, die von Gott her auf Mensch und Welt auch
und gerade dort zukommt, wo sie siindig und gottlos, ja ... gottunfihig
sind“ (Fuchs 1986, 22).

Diese Bejahung und Zustimmung sind, wie gerade angedeutet, nicht
blind. Im Gegenteil, sie erméglichen es vielmehr, wahrzunehmen und
einzugestehen, daB es in der Welt manches, ja erschreckend vieles
gibt, was nicht bejaht werden kann, und zwar deswegen nicht bejaht
werden kann, weil etwa ein Ja zu HaB und Gewalt von Menschen ge-
geneinander diametral dem widerspriche, was eine Gottes Liebe ent-
sprechende Praxis des Miteiander ausmacht. Vom Glauben her kann
weiterhin die Zuversicht gewonnen werden, daB etwa HaB und Gewalt
keine unabénderlichen Determinanten menschlichen Verhaltens sind,
sondern daB Menschen auch anders miteinander umgehen kénnen
und daB es deswegen Sinn macht, alles daranzusetzen, daB eine sol-
che alternative, friedfertige Praxis mehr und mehr zum Zuge kommt.

Ein solcher konsequenter Einsatz im Sinne der Nichstenliebe ist
grundlegender Akt des Glaubens selbst und nicht bloB seine ethische
Konsequenz. Der Glaube ist kein bloBes Ideengebilde iiber Gott und
die Welt, mit dem sich trefflich spekulieren |48t, sondern wesentlich
eine Praxis, die die Menschen zutiefst verpflichtet. Es ist allerdings
kein Postulat des Sollens, ein Imperativ, das diese Verpflichtung
ausmacht, sondern die Einladung, so handeln zu diirfen, wie Gott den
Menschen zugesagt hat, daB sie es kénnen. Die Praxis des Glaubens
~geht aus von einem Anfang, der schon gemacht ist, und lebt davon,
daB Gott dem Begonnenen treu ist* (Propper 1995, 43); sie verdankt
sich also einem Indikativ, dem, was Gott schon léngst mit den Men-
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schen tut. Kennzeichnend flir diese Praxis ist wiederum, daB auch
hier nochmals die Logik des Brauchens — entsprechend dem Motto:
Was du nicht willst, das man dir tu, das fiig” auch keinem anderen zu
— zugunsten einer Logik des Schenkens, der unbedingten Zuwendung
zum anderen (bersteigert wird. Allerdings muB, wer so aus dem
Glauben heraus handelt, damit rechnen, daB er als unverniinftig und
téricht angesehen wird; richtet er sich doch nicht nach der MaBgabe
tiblicher Gepflogenheiten. Genau davon jedoch nicht I&nger unbedingt
abhéngig sein zu missen, nicht stdndig das tun und befolgen zu mis-
sen, was alle tun, macht die Freiheit aus, die der Glaube schenkt.
Damit wird nicht auf einmal das eigene Ich zum Mafstab aller Dinge
erhoben. Sondern gerade als geschenkte Freiheit ist sie darauf er-
picht, daB diese befreiende und wohltuende Erfahrung auch und vor
allem den anderen zuteil wird.

Damit ist ein weiterer entscheidender Punkt angesprochen: Der Glau-
be — jedenfalls im christlichen Verstdndnis — wird konkret in einer
Praxis der Liebe bzw. der Solidaritidt. Seine Bewéhrungen findet er
wesentlich in bestimmten Weisen des Umgangs mit dem und mit den
anderen Menschen. Die Beziehung zum anderen wird in ihrer Wertig-
keit nicht langer daran gemessen, was sie fiir mich erbringt. Statt —
notfalls auf Kosten der anderen — bloB auf die Durchsetzung der ei-
genen Interessen bedacht zu sein, macht der Glaube gerade als Ge-
schenk von solchen Selbstfixierungen frei und beféhigt, sich selbstlos
fir andere zu verschenken, fiir sie dazusein und ihre Not und Sehn-
sucht zu ersplren” (Kamphaus 1987, 46). So sehr eine solche Kultur
der Gratuitat, der Anerkennung der anderen sich im Nahbereich, im
konkreten Umgang miteinander zu bewédhren hat, so darf sie nicht
darauf beschrénkt bleiben, soll der Glaube nicht ein weiteres Mal als
bloBe Kompensation dafiir herhalten, daB der gesellschaftliche Kal-
testrom sich ansonsten unaufhaltsam weiter ausbreiten kann. Der
Glaube beansprucht vielmehr fiir seine Praxis Giiltigkeit auch im ge-
sellschaftlichen Bereich. Er 14Bt sich beispielsweise nicht mit gesell-
schaftlichen Strukturen vereinbaren, in denen alle Beziehungen nur
noch entsprechend ihres vermeintlichen Tauschwertes kalkuliert und
demzufolge alle, die nichts oder nur wenig einzubringen haben, aus-
gegrenzt werden, weil sie eben nicht gebraucht werden; er reklamiert
das Recht auf ein menschenwiirdiges Leben fiir alle. In Umkehrung
einer derzeit weithin verbreiteten 6konomischen Logik, die aus-
schlieBlich auf Gewinnmaximierung erpicht ist und im Zweifelsfall der
Mehrung des Kapitals einen héheren Stellenwert einrdumt als den von
den dazu erforderlichen MaBnahmen nachteilig betroffenen Men-
schen, ist geméB der Logik des Glaubens die alles entscheidende
Frage fiir Entscheidungen und Handeln auch bis in die Bereiche von
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Politik und Wirtschaft hinein, ob und inwiefern sie den gesellschaftlich
eh schon Benachteiligten zugutekommen oder ihre Situation noch
mehr verschlechtern. Diese Umkehrung ergibt sich jedenfalls aus der
— fur uns Menschen letztlich nicht begreifbaren — vorrangigen Option,
die Gott in seiner radikalen Parteinahme fiir die arm gemachten Ent-
rechteten und Unterdriickten an den Tag gelegt hat. Nur in einer soli-
darischen Praxis mit ihnen 1&8t sich letztlich darum erfahren, wer Gott
— jedenfalls der Gott des Exodus und der Auferweckung des Gekreu-
zigten — ist. DaB so etwas aus diesem Geist heraus gemeinsam mit
anderen — allein Solidaritét praktizieren zu wollen, wére ja wohl ein
Widerspruch in sich! — und wie fragmentarisch auch immer praktiziert
werden kann, das macht die eigentliche Berufung der Kirche aus.

Wer sich auf eine solche Praxis der Solidaritat einlaBt, macht eine pa-
radox erscheinende Entdeckung: Wer den Mut hat, von sich und Sei-
nesgleichen los- und sich ganz auf andere und Fremde einzulassen,
findet in einer ungeahnten neuen und tieferen Weise zu sich selbst
zuriick. Wo die eigene Verwundbarkeit den anderen gegeniiber ris-
kiert worden ist, kommt es umso nachhaltiger zur Erfahrung der eige-
nen Einmaligkeit — und zwar als einer gerade vom anderen her zuge-
sprochenen und nicht — mehr oder weniger gewaltsam — von ihm ab-
gerungenen Individualitdt. D. Tracy hat diese Erfahrung in Anlehnung
an E. Lévinas wie folgt formuliert: ,,Durch das Gesicht des als solchen
anerkannten, also echten anderen werden wir in unserer Gier nach
Totalitat erlost und so zu einer wahren Offenheit der Unendlichkeit
gegeniber befreit.“ (1990, 52)

Dabei erfolgt dieses durch den anderen und mit ihm sich konstituie-
rende Ich-werden nicht als ein einmaliger Akt, sondern als ein durch
das ganze Leben sich hindurchziehener und die damit gegebenen
verschiedenen Entwicklungsstufen durchlaufender ProzeB, der sich
durch Héhen und Tiefen bewegt. In diesem Unterwegs-Sein, im prak-
tischen Lebensvollzug und Engagement erschlieBt sich und erschlieBt
sich immer wieder neu, was uns tragt.

Die Praxis des Glaubens erschéptft sich allerdings nicht nur in Aktion.
Als befreiend erweist sich der christliche Glaube ja nicht zuletzt darin,
daB er sich in Handlungsformen volizieht, in denen — in Gebet und
Liturgie vor allem — der Dank fiir und die Freude (iber das Geschenk
- des in Freiheit Leben-Kénnens Gott gegeniiber symbolisch zum Aus-
druck gebracht werden und die gerade in ihrer Zwecklosigkeit
menschlichem Dasein nochmals zugute kommen. Aktion und Kon-
templation, Mystik und Politik, Beten und Tun des Gerechten gehéren
im Glauben wie die zwei Seiten einer Medaille unabdingbar zusam-
men. Indem Gott anvertraut wird, ,was nur er wirken kann“, werden
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wir Menschen ermutigt, ,zu tun, was wir mit gutem Willen tun kénnen®
(Propper, 1995, 46), ohne uns selbst zu (iberschitzen oder zu iiber-
fordern. Ohne solches Engagement allerdings wiirde der Glaube zur
bloBen Ideologie.

Doch die Rede vom Glauben als unverdientem Geschenk mitsamt
den daraus resultierenden Konsequenzen — ist sie nicht zu schén, um
wahr zu sein? Setzt sie nicht eine héchst positive Gotteserfahrung
voraus, die Fragen und Zweifel, die Menschen herumtreibt, nicht
kennt und darum zu wenig ernst nimmt? Setzt sie nicht insgesamt ein
optimistisches Wirklichkeitsverstdndnis voraus, das sich mit der Reali-
tat, wie sie ist, kaum zur Deckung bringen IaBt?"MuB eine solche Re-
de nicht spatestens angesichts des faktischen Leidens in der Welt,
dem sich in seiner Brutalitit schlicht und einfach kein Sinn abgewin-
nen IaBt, verstummen?

Es wére ein (ibermenschlicher und somit unmenschlicher Glaube, der
sich durch solche Fragen und die ihnen zugrundeliegenden leidvollen
Erfahrungen nicht anfechten lieBe, der sie in einem vermeintlichen
osterlichen Optimismus iiberspielen zu kénnen meinte. Der Glaube an
Ostern, daran also, daB Gott den von den Menschen Gekreuzigten
nicht defintiv im Tod hat scheitern lassen, sondern ihn zum Leben er-
weckt und damit sein Wirken unter den Menschen ratifiziert hat,
macht die Realitdt von Karfreitag und Karsamstag — die bestialische
Folterung und Ausmerzung jenes Menschen, dessen Leben in nichts
anderem bestand als in der radikalen Bezeugung der Liebe Gottes —
nicht ungeschehen.

Diese bleibende Erfahrung des Kreuzes bedeutet mit Blick auf ge-
schehendes Leiden zweierlei: Wo Leiden bewuBt von Menschen an-
deren zugefiigt wird, ist im wahrsten Sinne des Wortes mit aller Lei-
denschaft dagegen anzugehen; Christen diirften sich in ihrem uner-
bittlichen Einsatz gegen Folter und Marterungen, wo auch immer sie
geschehen, nicht iberbieten lassen. Wo jedoch gegen Leiden nach
menschlichem Ermessen nichts mehr ausgerichtet werden kann, da
bleibt wenigstens das, was genuin menschliche Riihrung ist: sich ge-
gen Schmerz und Leid aufzubdumen, dagegen zu klagen und zu
protestieren — auch und gerade vor Gott. Sich fatalistisch damit abfin-
den zu wollen, sich gar mit solchem Leiden auszuséhnen, indem man
ihm irgendeinen Sinn beimessen wollte — wenn iiberhaupt, dann kann
das nur der Leidende selbst —, wére eher Ausdruck von Kleinglaubig-
keit als des Glaubens an jenen, der mit einem Schrei auf den Lippen
gestorben ist.

Es zeigt sich: Glaube ist keine Versicherung, mit der man sich zumin-
dest gegen die anders nicht zu versichemden Ereignisse des Lebens
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absichern kénnte. Wer auf diese Weise vorab auf alle Sicherheit be-
dacht ist und deswegen meint, dafiir den Glauben zu brauchen, ist mit
dem Glauben schlecht beraten. Die dem Glauben entspringende Ge-
wiBheit ist nur zu erlangen, wenn man sich auf ihn — als unverfiigba-
res Geschenk — einldBt. Die Unzeit- bzw. ZeitgeméBheit dieses Glau-
bens hat Franz-Xaver Kaufmann einmal wie folgt kommentiert: ,Dies
ist wahrscheinlich der Gedanke, der uns Heutige am stirksten
schreckt: DaB wir Gott nur finden, wenn wir alles auf eine Karte set-
zen. "Verkaufe alles, was Du hast, gib es den Armen und folge mir
nach.” Das IaBt sich nicht beweisen, ist aber das fortgesetzte Zeugnis
der christlichen Tradition und einer uniibersehbaren Zahl religioser
Menschen aus allen Jahrhunderten seit dem Kreuzestod Jesu. Es gibt
diese Zeugnisse auch heute noch... Wir kénnen somit zum mindesten
eines erfahren und wissen: Die Wette ist offen — auch in unserer indif-
ferenten Kultur. (Sc. Kaufmann hatte vorher auf Pascals Bild der
Wette als einem angemessenen Verstidndnis des Glaubens zuriick-
gegriffen.) Gesellschaftlich gesehen ist es ziemlich gleichgiiltig ge-
worden, was man glaubt. Aber um das Glauben selbst, die Annahme
unbeweisbarer Behauptungen iber die Pramissen unseres Lebens
kommt man nicht herum. Wir haben nur die Wahl, was wir glauben
wollen. Und wir kénnen wissen, daB die Art unseres Glaubens Kon-
sequenzen hat.“ (1989, 207f)
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Mystagogie unter der Herausforderung der Gemein-
depraxis

0 Einfidhrung

Im Praxisfeld der Kommunionvorbereitung ist der gesellschaftlich-re-
ligibse Umbruch besonders deutlich zu spliren. Zwar nehmen fast alle
Kinder einer bestimmten Jahrgangsstufe daran teil, doch die Hinter-
grinde, warum Kinder und Eltern dieses Fest begehen wollen, sind
plural geworden und lassen sich oft nicht mit der kirchlichen Soziali-
sation erklaren.

Meine Aufgabe als Pastoralreferent ist es, die Kommunionvorberei-
tung verantwortlich zu begleiten. Unter den o.g. gesellschaftlichen
Voraussetzungen und im Hintergrund der Diasporasituation der Ge-
meinde im Nordschwarzwald, versuche ich Impulse zur Vorbereitung
zu geben. Tragendes Element dabei ist die Mystagogie in Anlehnung
an Karl Rahner.

1 Gemeinde vor dem Hintergrund der Gesellschaft heute
1.1 Die Gemeindesituation

Zur Gemeinde gehéren 3400 Mitglieder, die in 18 verschiedenen Ort-
schaften wohnen, die wiederum zu vier verschiedenen politischen
Verwaltungseinheiten zusammengefaBt sind. In zwei Kirchen wird re-
gelméaBig Gottesdienst gefeiert, ansonsten finden in einigen Orten im
Wechsel Werktagsgottesdienste statt.

Die Altersstruktur ist verschieden: So gibt es in den Orten in der Nihe
der Ballungszentren viele Familien mit kleineren Kindern, dagegen
iberaltert der Hauptort zunehmend. Daneben ist dort in der Saison
der Kur- und Erholungsbetrieb pragend.

Gemeinde findet in unserer Gemeinde also an verschiedenen Orten
und in ganz unterschiedlichen Sozialformen statt. Daher ist das Be-
streben des Kirchengemeinderates und des Pastoralteams, solche
Gruppen vor Ort zu begleiten und zu stérken.

Die Gemeindesituation pragt die Kommunionvorbereitung. So gehen
die Kinder des Gemeindegebiets in mindestens 6 verschiedene
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Grundschulen. Die Kinder eines Kommunionjahrgangs kennen sich
daher kaum alle untereinander.

1.2  Die geselischaftlichen Voraussetzungen

Das Lebensumfeld der Menschen einer Gemeinde, insbesondere der
Kinder, hat sich in den letzten Jahren grundlegend gewandelt. Stich-
wortartig méchte ich die beiden Kennzeichen dieses Prozesses auf-
zeigen:

a) Individualisierung

Damit wird umschrieben, daB jede/r auf sich selbst geworfen ist. Alte
Milieus, wie Arbeiter- oder Katholikenmilieu, in denen die einzelnen
eingebunden waren, existieren nicht mehr. In der Vergangenheit
stellten die Milieus in sich geschlossene Lebenswelten dar, an ,deren
Grenzen Folgeprobleme der Modernisierung fiir die individuelle Le-
bensfiihrung abgefangen und abgefedert wurden“!. Blutsverwandt-
schaft und Religion, als die fundamentalen Institutionen, regelten ver-
bindlich die zwischenmenschlichen Beziehungen. Diese Milieus bra-
chen aus verschiedenen Griinden, wie wirtschaftlicher Schub, Mobili-
tat, Trennung von Arbeits- und Wohnort... , in den 60er und 70er Jah-
ren auf.

Diese Individualisierung der Menschen ist ein doppelgesichtiges Phéa-
nomen: zum einen bedeutet dies fiir alle Personen ein noch nie vor-
handenes MaB an persénlicher Freiheit, zum anderen ist dem Men-
schen aufgegeben, sein Leben in die Hand zu nehmen. Konkret be-
deutet dies:

— der zukiinftige Lebensweg wird nicht mehr vom Milieu bestimmt,
sondern kann und muB selbst erarbeitet werden.

— Freundschaften haben gréBere Entfernungen erhalten. Dieser
Nachteil kann durch die hohe Mobilitdt und durch die Massen-
kommunikationsmittel teilweise wieder ausgeglichen werden.

— Religiése Bindungen beruhen auf Freiwilligkeit, zumal die Milieu-
kontrollen weggefallen sind.

b) Pluralisierung der Lebenswelten

Ein hoher Individualisierungsgrad verkleinert die Lebenswelt der ein-
zelnen. Es ergibt sich daher eine groBe Vielfalt einzelner Lebensent-
wiirfe, die sich ,um Knotenpunkte gemeinsamer Rollenkombinatio-

1 K. Gabriel, Lebenswelten, 95.
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nen“2 bilden. Die Menschen erhalten nun, und das ist auch als positiv
zu sehen, Zugang zu allen Subsystemen der Lebensgestaltung, von
der Freizeitgestaltung bis zum religiésen Leben. Die religidse Sinn-
deutung wird nicht mehr durch das Milieu oder die Familie bestimmt.
Sie ist pluraler geworden. Aus dem groBen Markt der Angebote kann
sich jede/r ihr/sein passendes Programm zusammenstellen. Diese
freie Auswabhl an religiosen Sinndeutungssystemen wird oft mit einem
‘Patchwork-Teppich’ verglichen und daher als ‘Patchwork-Religion’
bezeichnet.

Das Interesse am Religiésen ist also nicht verloren gegangen, denn
die Menschen suchen in unserem heutigen gesellschaftlichen Umfeld
nach Orientierungspunkten zur Gestaltung ihres Daseins. Dies
schlieBt die Suche nach Sozialformen der Glaubenstradition ein. Die
Menschen wiinschen sich ,Personen und Vergemeinschaftungsfor-
men, in denen die Realitit des Glaubens als Einheit von Glauben er-
fahren werden und so an eine neue Generation weitergegeben wer-
den kénnte*3.

1.3 Mystagogie

Mystagogie bedeutet, den Menschen vor das Geheimnis seines Le-
bens hinzufiihren, das wir Gott nennen. In diesem Sinn verwendet K.
Rahner den alten Begriff der Mystagogie. Ihm und den auf seinen An-
sitzen aufbauenden Theologinnen und Theologen geht es darum,
daB die Menschen mit Hilfe der Mystagogie Spuren Gottes in ihrem
Leben entdecken kénnen.

Die Grundlage dieser Umschreibung ist die theologische Anthropolo-
gie K. Rahners: Der Mensch ist als einziges Lebewesen fahig, ber
sich selbst zu reflektieren. In diesem Akt des Selbstiiberstiegs zeigt
sich der Mensch als Subjekt und Person. Dieses ,Sich-zu-sich-selber-
verhalten-Koénnen, das Mit-sich-selber-zu-tun-Haben des Menschen*®
ist nicht eine Fahigkeit neben anderen, sondern unableitbar.

Die Fahigkeit zur Selbstreflexion ermdglicht dem Menschen, sich
selbst zu transzendieren auf den unverfiigbaren und uneinholbaren
Ursprung seines Lebens und Erkennens. Der Mensch ist ,jenes Sei-

Ebd. 99.

Ders., Wandlungen, 215f.

Vgl. K. Rahner, Die grundlegende Imperative fur den Selbstvollzug der Kirche, 269f;
P.M. Zulehner, Von der Versorgung zur Mystagogie; S. Knobloch, Mystagogische
Seelsorge; ders., Wieviel ist ein Mensch wert?; H. Haslinger, Sich selbst entdecken.

5 K. Rahner, Grundkurs, 41.
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ende, dem sich die unveriligbare und schwelgende Unendlichkeit der
Wirklichkeit als Geheimnis dauernd zuschickt“®, das als der ,unum-
greifbare Grund alles umgreifenden Verstehens immer und (berall
schon anwesend"’ ist. Dieses Geheimnis wird Gott genannt und aus
diesem Grund ist dem Menschen schon immer ein anonymes und
unthematisches Wissen von Gott gegeben.

Auf dieser Grundlage fiihrt K. Rahner den Begriff des Heils ein: Der
Mensch ist von Anfang an vom Heilswillen Gottes umfangen. Das Heil
begegnet dem Menschen in seiner konkreten Geschichtlichkeit, denn
Heilsgeschichte und Geschichte sind zwar nicht identisch, aber inein-
ander verwoben. Geschichtlich greifbar und irreversibel ist den Men-
schen dieses Heil durch Jesus Christus zugesagt.

K. Rahner betont, daB jede transzendentale Erfahrung, die immer
durch eine kategoriale Erfahrung vermittelt ist, der urspriingliche Ort
der Erkenntnis Gottes ist. Diese Erfahrung kann nicht eigenmachtig
herbeigefiihrt werden kann. Vielmehr ist die Transzendenz die Erfah-
rung des Erkanntseins durch Gott. Er selbst ist es, ,,der der Trans-
zendenz den Raum &ffnet, um sich dem Menschen selbst seinshaft
als innerstes Konstitutivum mitzuteilen, ohne daB dabei der Geheim-
nischarakter verloren geht.

Die Selbstmitteilung Gottes geschieht in der Weise eines Angebots an
den Menschen. Dieser kann in seiner Freiheit den Anruf annehmen
oder ablehnen, wobei Gott selbst der Urgrund der Annahme ist.8 Je-
der Mensch ist daher ein Ereignis der Selbstmitteilung Gottes. Eine
Gotteserfahrung kommt demnach jedem Menschen zu. Sie ist kein
abgehobenes Ereignis einer mystischen Sonderwelt, sondern Gott
teilt sich im Banalsten des Alltags mit.

Die mystagogische Seelsorge geht von der Grundoption aus, daB sich
Gott jedem Menschen ungeschuldet mitteilt. Mystagogie ist demnach
eine Hinfiihrung des Menschen in die lebendige Erfahmng Gottes,
,die aus der Mitte der eigenen Erfahrung aufsteigt“®. Ausgangspunkt
dieses Weges sind die Lebenserfahrungen der Menschen, die sie in
jeder Altersstufe machen kénnen.

Mystagogische Seelsorge will eine Seelsorge sein, die iber alles ra-
tionale Andozieren der Existenz Gottes hinaus hinfiihrt in die lebendi-

Ebd. 46.

Ders., Die theologische Dimension der Frage nach dem Menschen, 396.
Ders., Grundkurs, 122ff.

Ders., Strukturwandel, 103.
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ge Erfahrung Gottes. Sie ist eine Hilfe dabei, die Spuren Gottes im
Gesamt des menschlichen Lebens zu entdecken und sie flir den
Menschen zu erschlieBen.

Es geht um den Menschen in seiner jeweils einzigartigen Beziehung
zu Gott, der den Menschen in seiner Unbegreiflichkeit schon vor allem
BewuBtwerden und vor aller expliziten Rede umgreift und tragt. My-
stagogische Seelsorge fangt daher beim Menschen an, bei seiner
Selbsterfahrung und Existenz, und endet dort auch wieder. Sie tragt
die christliche Botschaft nicht an den Menschen heran wie etwas
Fremdes oder AuBeres, sondern sucht die ,Erweckung und Interpre-
tation des Innersten im Menschen, der letzten Tiefe der Dimension
seiner Existenz*19. Mystagogie geschieht, indem jede einzelne Di-
mension des Menschen dahingehend analysiert wird, wie sich in ihr
Gott als das unsagbare Geheimnis, als das sich selbst schenkende
Ziel und Inhalt der menschlichen Existenz anbietet. Das Heil muB da-
her nicht in den Menschen quasi importiert werden, ,sondern Gottes
Heilshandeln ist immer schon im Gang“1.

K. Rahner erldutert seine Gedanken mit einem Bild, das mir sehr
wichtig geworden ist, zumal der Hauptort der Gemeinde von seinen
tiefen Heilquellen lebt: Die Kirche habe in den Sakramenten, Einrich-
tungen und Lebenspraxen ein gut funktionierendes und hochkompli-
ziertes Bewasserungssystem errichtet, um das Land des Herzens
fruchtbar zu machen. Notig sei jedoch eine Tiefenbohrung, um inmit-
ten dieses Landes Wasser des lebendigen Geistes hervorsprudeln zu
lassen, denn ,Indoktrination und Imperative von auB3en nitzen nur,
wenn sie der letzten Gnade von innen begegnen*!2.

Mystagogische Seelsorge ist ein behutsamer Weg in die Erfahrung
mit Gott, den Begleiter/in und Begleitete/r gemeinsam gehen. Dabei
kann und muB sich die Seelsorge auf die Herausforderungen der Ge-
sellschaft mit ihren pluralisierten und individualisierten Lebenskontex-
ten einlassen. Eine so verstandene Seelsorge zieht sich nicht ins
Gettohafte zuriick, sondern geschieht mitten in der Gesellschaft mit
ihren verschiedenen Ausformungen und wird dadurch automatisch
missionarisch.

19 Ders., Die theologische Dimension der Frage nach dem Menschen, 402.
1 p.M. Zulehner, Von der Versorgung zur Mystagogie, 180.
2 K. Rahner, Rede des Ignatius, 379.
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1.4 Gemeinde — Ort mystagogischer Begegnungen

Die Mystagogie K. Rahners hat gezeigt, daB es viele unterschiedliche
Orte gibt, an denen Jesus Christus den Menschen begegnet. Das be-
deutet nun, daB sich die Geschichte Gottes mit den Menschen nicht
auf den Raum der Gemeinde beschrénkt. Vielmehr gibt es gerade ne-
ben der Gemeinde verborgene Christusbegegnungen, die nicht von
ihr hervorgebracht sind. Doch drangen diese Gotteserfahrungen nach
Gemeinschaft, ,zu einem Ort, wo das neue Sein-diirfen lebensprakti-
sche Konsequenzen zeitigen kann“13,

Eine solche ,Vernetzung der Gotterfahrenen“ ist an folgenden
Punkten zu erkennen:

— Eine Gemeinde ist der Ort, wo Menschen zu sich selber finden,
weil sie erfahren, daB Gott in ihrem Leben anwesend ist.

— Eine Gemeinde erinnert die/den einzelnen an den Ruf Jesu und
ladt siefihn zur Weggemeinschaft ein. Dabei muB sie auch in
Kauf nehmen, daB Menschen diesen Ruf ablehnen.

— In der Gemeinde wird zeichenhaft die Wegbegleitung Jesu in den
verschiedenen Lebenssituationen der Menschen aktualisiert.

— Eine Gemeinde ist ein Lebensraum fiir alle Menschen, in dem sie
sich wohlflihlen kénnen. Niemand darf dabei klassifiziert oder in
eine bestimmte Rolle gedréngt werden.

— Im Gesamt des gemeindlichen Handelns muB immer das Bezie-
hungsangebot Gottes durchscheinen kénnen. Es muB immer
deutlich sein, daB in diesem Dienst Gott selbst handelt und der
Mensch unmittelbar vor Gott gestellt wird.

2 Kommunionvorbereitung als Mystagogie

Die Griinde, warum Kinder heute zur Erstkommunion gehen wollen,
bzw. warum Eltern dies fiir ihre Kinder wiinschen, sind sehr vielfaltig.
In meiner Gemeinde sind dies hauptsachlich folgende: das Fest ge-
hért einfach in diesem Alter dazu; wir erwarten von der Kirche ein
schénes Fest; alle Klassenkameradinnen gehen zur Vorbereitung; wir
wollen, daB unser Kind im Glauben wéchst; wir erziehen unser Kind
bewuBt im Glauben und wollen es auf diesem Schritt begleiten; wir
wollen, daB unser Kind weiter in den Glauben integriert wird... Es zei-
gen sich also verschiedene Interessenlagen mit ganz verschiedenen

18 |, Baumgartner, Pastoralpsychologie, 669.
4 Ebd.
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Erwartungen, die von der selbstverstandlichen Serviceleistung bis
zum Wunsch einer aktiven religidsen Begleitung gehen.

Es geht nun darum, eine Art ‘Kritericlogie’ zur Kommunionvorberei-
tung zu entwickeln. Grundlegender Ansatz ist dabei die Einladung zu
einem mystagogischen ProzeB, bei dem alle an der Vorbereitung be-
teiligten immer tiefer ihre Lebensgeschichte als Glaubensgeschichte
verstehen lernen und in ihrem Leben die Nahe Gottes wahrnehmen.
Diese Ndhe Gottes wird zeichenhaft in den einzelnen Sakramenten
ausgedriickt. Dies alles geschieht auf dem Hintergrund der heutigen
gesellschaftlichen Konstellationen.

Ausgehend vom mystagogischen Ansatz liegt es nahe, die Menschen
(Kinder und ihre Eltern) mit ihren Fragen und Erwartungen ernstzu-
nehmen und sie nicht schon vorher durch einen bestimmten Filter zu
pressen. Sie sollen ihr spezielles Leben zur Sprache bringen kénnen
und die Méglichkeit erhalten, durch die Vorbereitung zu sich selbst zu
kommen, zu einer Begegnung mit ihren Gefiihlen, mit ihren Emotio-
nen und mit ihrer Biographie. So ist die Vorbereitungszeit ein Weg der
Selbstfindung mit dem Ziel, das Gottgeheimnis im eigenen Leben zu
entdecken. ,Denn der Mensch ist im Kern seiner Existenz nicht auf
sich zentriert, sondern auf das Du Gottes, der der Ursprung und das
Ziel des Lebens ist.“15

Fiir die Kommunionvorbereitung ergeben sich daher folgende Leit-
punkte:

— Der Kurs muB so gestaltet sein, daB in den einzelnen Griinden,
warum die Kinder teilnehmen wollen/diirfen, das Geheimnis des
eigenen Leben aufscheinen kann.

— In den Sakramenten konzentriert sich zeichenhaft die Geschichte
Gottes mit den Menschen. Daher soll die Vorbereitung auf die
Kommunion die Kinder nicht zuerst mit dem Wissen (iber die Sa-
kramente, sondern mit ihnen selbst und der Geschichte, die Gott
mit ihnen ganz persénlich haben will und hat, konfrontieren.

— Fiir viele Eltern ist die Erstkommunion der Kinder AnlaB, sich
wieder neu mit Glauben und Kirche zu beschaftigen. Es ware da-
her schén, wenn Mitchristen der Gemeinde sich als Wegbeglei-
ter/innen zur Verfligung stellen kénnten.

— Oft ist bei den Eltern eine unbewuBte Religiositit vorhanden, die
sich nicht in den liblichen Kategorien duBert, sondern z.B. in der

-

5 8. Knobloch, Neue Sicht der Seelsorge, 20.
€ Vgl. ders., Verschleudern wir die Sakramente?, 118.
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3

Sorge um ihr Kind. Auf diese Grundlage baut die Elternbeglei-
tung.

Die Eltern sind die primdren Katecheten ihrer Kinder. Sie fiihlen
sich bei dieser Aufgabe oft nicht kompetent oder unsicher, oder
wiederholen stereotyp das in ihrer Kindheit Gelernte. Daher muB
die katechetische Befahigung der Eltern gestirkt werden.

Der Vorbereitungskurs beschréankt sich daher nicht auf die Kin-
der, sondern schlieBt die Elternbegleitung ein. Im gemeinsamen
Austausch entdecken Menschen neu die Mitte ihrer Existenz.

Der Hintergrund, auf dem die Vorbereitung geschieht, ist das
Reich Gottes, das in der konkreten Person Jesu Christi seinen
Anfang genommen hat.

Die Erstkommunion darf nicht als Rekrutierung neuer Gottes-
dienstteilnehmer/innen miBverstanden werden. Ich tendiere daher
dazu, den Kindern und Eltern sinnliche Erfahrungen zu vermitteln,
die spater auch im Alltag andauern kénnen und ein Fenster zur
Unendlichkeit Gottes &ffnen.

Kommunionvorbereitung hat diakonischen Charakter, wenn es
um den Menschen geht.

Das Kursangebot

Es gibt eine Vielzahl von Kursen, die fiir die Kommunionvorbereitung
konzipiert wurden. Ein GroBteil orientiert sich am Aufbau der Eucha-
ristiefeier. Vielfach habe ich dabei den Eindruck, daB innerhalb der
paar Monate, die zur Verfligung stehen, nun alles an gottesdienstlich-
kirchlichem Wissen nachgeholt werden soll, was in der bisherigen Er-
ziehung der Kinder noch nicht geschehen ist. Nach meiner Erfahrung
ist dieser Weg fiir alle Beteiligten unbefriedigend. Hauptséchlich liegt
dies an folgenden Punkten:
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Bei den Kindern entstehen zwei Klassen: diejenigen, die schon
den Gottesdienstaufbau kennen und die, die keine Erfahrung mit
ihm haben.

Die Gefahr, daB hauptséachlich kognitive Elemente vermittelt wer-
den, ist bei diesen Kursen sehr groB.

Es entsteht eine dhnliche Situation wie im Schulunterricht — ein-
schlieBlich des Religionsunterrichtes: — schwache Schiilerinnen
sind auch bei der Vorbereitung die Benachteiligten, da sehr viel
kognitiv gearbeitet wird.

Die Vorbereitung hat kaum einen EinfluB auf den Kirchenbesuch
nach dem WeiBen Sonntag.
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— Die Katechetinnen, die die Kinder begleiten, sind nur ,Befehls-
empfangerinnen“ der Verantwortlichen. Ihr spezifisches Charisma
kann nicht genug eingebracht werden.

3.1 Ein neuer Weg

Als Alternative zum herkémmlichen Weg geht es nun darum, die Vor-
bereitung so zu gestalten, daB der Impuls der Mystagogie, namlich
Spuren Gottes im eigenen Leben zu entdecken, aufgegriffen werden
kann. Dies bedeutet nun einen Schritt weg vom kognitiven Andozieren
zum emotionalen Erleben zu gestalten.

In der religionspadagogisch-katechetischen Literatur sind in den let-
zen Kurse publiziert worden, deren Anliegen eine ganzheitliche Kom-
munionvorbereitung ist. Aus organisatorischen Griinden verwende ich
den Kurs von Hedwig Geilen “Kommt eBt und trinkt!“

H. Geilen, Erzieherin mit Montessori-Diplom, méchte keine neuen In-
halte vermitteln, sondern einen neuen Weg der Kommunionvorberei-
tung gehen. lhr Anliegen ist es nicht, Jesus und Gott aufzudrangen,
,sondern einen Weg zu Jesus und Gott zu eréffnen*17, der schon im-
mer friiher da ist als die Katechetin.18

Daher ist H. Geilens Konzeption, nicht nur Informationen zu vermitteln
oder eine kognitive Auseinandersetzung mit den fiir den Vollzug der
Sakramente wesentlichen Symbolen bzw. den Bildern der Bibel auf-
zugreifen. ,Vielmehr sollten unterschiedliche Erfahrungen dem Be-
nennen dessen vorausgehen, was in der Kommunionvorbereitung
weitergegeben werden soll. Dies geschieht, indem Katechetinnen wie
Kinder Alltagliches neu entdecken, héren, riechen, fiihlen. So kann ein
tieferes Eindringen in das Geheimnis des Lebens und des Glaubens
ermdéglicht werden. Dabei werden Vorgdnge in der Natur mit dem
menschlichen Leben in Verbindung gebracht, um von innen heraus
sehen und erkennen zu lernen.“19

H. Geilens Kommunionkurs greift m.E. den Gedanken einer mysta-
gogischen Sakramentenvorbreitung auf:

— An diesem ProzeB sind alle gleichwertig beteiligt. Die Katechetln-
nen geben ihre Erfahrungen weiter und ermutigen die Kinder, ei-
gene zu machen, was wiederum auf die Katechetlnnen und die
Kindergruppe zuriickgegeben wird.

7 H. Geilen, Werkbuch fiir die Kursleitung, 12.
a8 Vgl. ebd., vgl. auch K. Rahner, Strukturwandel, 103; ders., Rede des Igantius, 380.
19 H. Geilen, Werkbuch fiir die Kursleitung, 15.
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— Jede Kurseinheit geht iiber Andacht, Stille- oder Eutonieiibungen
von der Selbstwahrnehmung und Selbsterfahrung aus.
— Das einzelne Kind mit seinen Erfahrungen steht im Mittelpunkt.

3.2  Erfahrungen mit dem Projekt ‘mystagogische Kommunionvor-
bereitung’

Den idealen Kurs gibt es nicht. Doch H. Geilen verfolgt einen neuen
Ansatz der Vorbereitung. In ihrem Vorschlag habe ich eine sehr gute
Grundlage gefunden, die ich auf die jeweilige Gemeindesituation ak-
tualisieren kann. |hr Ansatz trdgt dem mystagogischen Gedanken
Rechnung und 4Bt sich mit anderen handlungsorientierten Materialien
kombinieren. So habe ich z.B. als bedeutendes Wegsymbol das La-
byrinth von Chartres eingefiihrt, das die Kinder zur — eigenen — Mitte
flihren soll.

Fur die Katechetinnen war der Weg allerdings noch neu und unge-
wohnt. In ihren Vorstellungen bedeutete die Kommunionvorbereitung
zuerst, genaue Anweisungen des Hauptamtlichen zu erhalten, die
dann in den Gruppen umgesetzt werden. Daher war es fiir sie ebenso
fremd, ihre eigene Charismen und Erfahrungen einzubringen. Oft war
sicher auch eine Furcht vorhanden, vor der ‘Instanz des Hauptamtli-
chen’ falsche (Glaubens-) Inhalte zu duBern.

Im regelmdBigen Treffen der Katechetinnen konnten diese Angste
abgebaut werden. Fiir einige Frauen war diese Gruppe und die Zeit
der Vorbereitung der AnstoB, sich wieder neu auf die Suche nach
Gott im eigenen Leben zu machen, abseits der eingetrampelten Pfade
kindlichen Katechismuswissens. Diese neuen Erfahrungen brachten
sie in die Gruppen ein.

Der Kurs verlangt von allen Beteiligten eine groBe Flexibilitdt. Nicht
alle Kinder kénnen sich in gleicher Weise auf Stillelibungen einlassen,
oder die gleichen Erfahrungen mit Gegenstidnden machen, wie die
Katechetinnen oder andere Kinder. Eine Einheit kommt bei den Kin-
dern verschiedener Gruppen oft auch verschieden an.

4 Fazit

Die heutige kirchlich-gesellschaftliche Situation erfordert neue Wege
des kirchlichen Handelns, insbesondere der Sakramentenvorberei-
tung. Der Gedanke der Mystagogie kann dabei ein Motor fiir die Pra-
xistheorie sein. M.E. bewahrt die mystagogische Seelsorge vor vieler-
lei Frustrationen:
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Die Kinder erfahren, wenn sie auch nur punktuell aus AnlaB der
Kommunionvorbereitung am kirchlichen Leben teilnehmen, daB auch
in ihrem Leben Spuren Gottes vorhanden sind.

Die Hauptamtlichen spiiren, welch diakonischen Auftrag sie erfiillen,
indem sie die Kinder dazu begleiten, sich selbst zu entdecken und
dabei Gott zu erfahren.2°

Ich selbst hoffe, daB mit dieser Art der Kommunionvorbereitung der
Geschmack bei den Kindern und allen Beteiligten fiir die Entdeckung
einer tieferen Dimension des Lebens geweckt wurde, die auch im
spéateren Leben ihre Bedeutung haben kann.
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Felix Schiésser

Wege javanischer Gotteserfahrung — eine Spurensu-
che

Die folgenden Gedanken, Stefan Knobloch zugedacht, habe ich ge-
gen Ende meines Sabbatjahres in Java niedergeschrieben. Ein Jahr
ist nicht lang, aber doch lange genug, um ein wenig zur Ruhe zu
kommen, Zeit zu finden fir das, was wichtiger ist als die Arbeit. Ein
Jahr fur mich selbst.

Obwohl ich in Yogyakarta in der katholischen Atmosphére eines Klo-
sters lebte, dem Ordensseminar der indonesischen Redemptoristen,
und nicht unmittelbar mit anderen religiésen Traditionen in Berihrung
kam, ergaben sich doch manche Gelegenheiten, mich fiir das geistige
Klima Zentraljavas zu sensibilisieren. Geholfen haben mir dabei vor
allem mein Mitbruder P. Dr. Edmund Woga, Dozent fir Missionswis-
senschaft an der katholischen Universitdat von Yogyakarta, sowie die
mit der javanischen Kulturlandschaft und ihrem religiésen Erbe sehr
vertrauten deutschen Jesuiten, die hier schon liber Jahrzehnte leben.

Sie beherrschen die altjavanische Sprache, die sich mit ihren 60%
Sanskritanteilen betrichtlich vom Indonesischen unterscheidet. Ohne
diese Sprache ist der Zugang zur "Agama Java", zur Religion Javas,
nur schwer méglich. Und sie kennen sich aus in den religidsen Misch-
formen. Denn die altjavanische Religion, vom "Animismus”, besser:
von kosmischer Religiositdt geprdgt, hat im Laufe der Jahrhunderte
nicht nur hinduistische und buddhistische, sondern ebenso islamische
Elemente rezipiert, ohne ihre Eigenart zu verlieren. Ein Modell fiir das,
was wir etwas miBverstandlich "Inkulturation” nennen.

Innerhalb des Islam, der statistisch mit 87% angesetzt ist, gehdrt min-
destens die Halfte der als Moslems registrierten Javaner der Keba-
tinan-Bewegung an (batin = innerlich), die den duBeren Formen des
Islam reserviert gegeniiberstent und wenig institutionelle Merkmale
aufweist. In der Kebatinan-Bewegung wirken Ideen der javanischen
Mystik weiter, die ihrerseits im 17. und 18. Jahrhundert von der Mystik
des Islam beeinfluBt worden ist. Es ist ein gegenseitiges Nehmen und
Geben, wie es in dieser ausgeprdgten Form wohl nur in Zentraljava
aufzufinden ist. Ein Javaner sagte mir, die Kebatinan-Bewegung, der
es um Verinnerlichung geht, sei "percaya” (glauben, vertrauen), nicht
Religion, womit er die starren Denk- und Verhaltensmuster des fun-
damentalistischen Islam meinte.
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Als einer der kompetentesten Interpreten der religidsen Tradition Ja-
vas und deren Fortleben im heutigen kulturellen und gesellschaftli-
chen Umteld darf Franz Magnis-Suseno SJ gelten, dessen zwei Stan-
dardwerke ich vor meinem Indonesienaufenthalt lesen konnte, und die
mich sozusagen auf den Geschmack gebracht haben'!. Besonders
aufschluBreich waren fiir mich seine Ausflihrungen zu den Weisen ja-
vanischer Gotteserfahrungen. Ich erhoffte mir, daB diese Wege, Gott
zu erfahren, mir hilfreich sein wiirden auf meinem eigenen Weg, Gott
in der Welt, in den Menschen, in mir selbst aufzuspiiren.

Das Leben erspiren

Ein Kennwort fiir javanische Denk- und Lebensart ist "merasakan”
(rasa = Flihlen). Gemeint ist das Erspiiren und Schmecken der Wirk-
lichkeit. Die "Lebensqualitdt" des rasa zeigt sich schon im Alitag der
Javaner. Im StraBenverkehr beispielsweise haben sie ein unwahr-
scheinliches Gespiir entwickelt flir das, was der andere vorhat, als
wadren sie mit fledermausartigen Radargeraten ausgestattet. Die Fahr-
réder, auBer dem meinen, besitzen alle kein Licht; man nimmt sich im
Dunkeln wahr. In den menschlichen Begegnungen gibt es ein hohes
MaB von Einfiihlung. Was wiinscht der andere, ohne es auszuspre-
chen? Woran ist ihm gelegen? Was kénnte ihn freuen, was ihn verlet-
zen?

Uber das Fiihlen in all seinen Dimensionen schreibt Magnis-Suseno:
"Rasa ist ein javanisches Schllisselwort: es bedeutet 'Fiihlen' in all
seinen Dimensionen: vom kérperhaften Fiihlen des Geschmacks- und
Tastsinnes, lber das ein- und anfiihlende Gewahrwerden der eigenen
Position in einem Interaktionsfeld, liber das Fiihlen der Einheit mit
dem Kosmos, der Bestimmtheit der eigenen Existenz durch das
Schicksal (takdir) bis hin zum erfiihlenden Innewerden des innersten
Ich... Rasa ist ein religiéser Begriff. Denn mit dem innersten Ich eroff-
net sich im rasa zugleich dessen numinoser Urgrund. Im rasa erfihrt
und volizieht das Ich die Einheit mit dem Géttlichen. Im rasa eréffnet
sich der numinose Charakter der Wirklichkeit (iberhaupt"2.

Es geht bei diesem Zugang zur Wirklichkeit nicht um begrifflich zu
fassende Inhalte, nicht um das Erdangen von Kenntnissen, sondem
um Erfahren, um Erfahrungswerte: wie das rechte Verhiltnis des In-

' F. Magnis-Suseno, Javanische Weisheit und Ethik - Studien zu einer 6stlichen Moral,
Miinchen - Wien 1981; ders., Neue Schwingen fiir Garuda - Indonesien zwischen
Tradition und Moderne, Miinchen 1989.

2 Javanische Weisheit, a.a.0., S.112.
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nen (batin) zum AuBen (luar), um Ordnung der eigenen Emotionen,
um inneren Frieden, Harmonie im gesellschaftlichen Gefiige, um eine
sanfte Art im Umgang miteinander (halus = sanft, im Gegensatz zu
kasar = grob). "Rasa, Fiihlen, ist in der Vorstellung des Javaners nicht
ein Akt, den er auf bestimmte Gegenstiande richtet, sondern ein Zu-
stand, den er erreicht. Rasa ist immer schon gegeben, es ist gewis-
sermaBen koextensiv mit der Dichte meiner Existenz. Einer oberflach-
lichen Existenz entspricht ein oberflichliches rasa, wahrend umge-
kehrt ein rasa, das in die Tiefe durchgestoBen ist, meiner Existenz
neue Wirklichkeitsdimensionen verleiht*3. In stdndiger Verfeinerung
des Fihlens erschlieBt sich dem Javaner der Zugang zu den Tiefen-
dimensionen des Kosmos, der Menschenwelt und auf deren tiefstem
Grund das Geheimnis des Géttlichen. Kognitive Erkenntnis oder Auf-
weii seiner Verniinftigkeit sind eher hinderlich, dessen inne zu wer-
den?.

Ahnliches meint Ignatius von Loyocla mit dem "Verkosten der Dinge
von innen”, in Ablehnung des Anhdufens von Wissen, von Vielwissen.
Non abundantia scientiae satiat animam, sed res interne gustare
(Exerzitienbuch Nr.1). Wahrend der Ignatianischen Exerzitien, die ich
in meinem Sabbatjahr machte, ist mir dieses Wort im Kontext der ja-
vanischen rasa neu aufgegangen. Ein anderes Leitwort des Ignatius
weist in die gleiche Richtung: Gott in allen Dingen suchen. Auch hier
ein Erfiihlen der Dinge, nicht ihr Ergriinden durch diskursives Denken.
Damit werden die Augen des Herzens geéfinet fiir die Anwesenheit
Gottes in seiner Schopfung. In der Betrachtung, auf die alle geistli-
chen Ubungen des Ignatianischen Weges hinauslaufen, die contem-
platio ad amorem obtinendam (Nr. 230-237), laBt Ignatius den Exerzi-
tanten in affektiver Weise teilnehmen am schépferischen Tun Gottes,
das in der Erschaffung des Menschen, seinem Bild und Gleichnis,
seinen Hohepunkt findet. Indem ich mich ganz persénlich, mit all mei-
nen Sinnen, in diesem Bild und Gleichnis Gottes wiedererkenne, in-
dem ich mich an der gesamten Schépfung freuen darf, kann ich mich
an Gott erfreuen. Erlange ich die Liebe, leme ich, Gott zu lieben.

Gott in allem

Gott auf solche Weise finden zu kénnen — in allen Dingen, in der
Wirklichkeit dieser Welt — war den Menschen des Ersten Testamen-

2 ebd., S. 113.
4 vgl.dazu in: Neue Schwingen fir Garuda, das Kapitel: Das Géttliche anfihlen, a.a.0.
S. 186-190.
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tes noch sehr vertraut und schenkte ihnen die Freude an Gott im Ver-
kosten seiner Welt und seiner Menschen, wie es vor allem die
Schépfungspsalmen zeigen und das Hohe Lied der Liebe. Sie hatten
noch "ein irdisches Vergniigen an Gott", zu dem die Wiirzburger Syn-
ode erst wieder ermutigen muBteS. Gott I&Bt sich sehen in den ge-
schaffenen Dingen. So spricht er durch den Mund des Hosea: "Ich
werde fir Israel da sein wie der Tau, damit es aufbliiht wie eine Lilie
und Wurzeln schlagt wie der Libanon...Ich bin wie der griinende Wa-
cholder, an mir findest du reiche Frucht" (Hosea 14, 6. 9b) "Nur" ein
Bild? Ich denke, Theo-poesie sagt mehr aus tiber Gott als Theo-logie.

Die kosmische Dimension des Géttlichen ist uns durch eine sich fast
ausschlieBlich auf die jenseitige Welt verlegende Spiritualitit, durch
einen Dualismus gnostischer Herkunft weithin verloren gegangen; ja,
in Verruf geraten. Wenn Gott in allem lebt,verschwimmen, so fiirchtet
man, die Unterschiede zwischen Gott und seinen Geschépfen. Das
Personsein Gottes scheint nicht mehr gewéhrleistet, wenn Gott zu ei-
nem Allwesen verdunstet. Hat man sich jedoch bewuBt gemacht, daB
Gott — als Person gedacht — immer auch nur in einem analogen Sinne
ausgesagt werden kann? Und wenn schon von Verfilschungen des
Gottesbildes die Rede sein soll, miiBte man dann nicht in einer an-
thropomorphen Vergegensténdlichung Gottes nicht eine ebenso gro-
Be Gefahr sehen wie in einem vermeintlichen Pantheismus?

So weit wie Aloysius Prieris wiirde ich nicht gehen und die Schépfung
als Gottes Leib bezeichnen®. Prieris geht es dabei vor allem um die
kosmische Erfahrung des Metakosmischen, bzw. die Erfahrung des
Metakosmischen im Kosmischen. Das Metakosmische (bersteigt das
Kosmische, kann jedoch nie a-kosmisch sein. Hier kénnten sich die
sog. Weltreligionen, die mehr in metakosmischen Kategorien denken
und die kosmisch orientierten Religionsformen ergénzen’. Aber darf
die Schépfung nicht gesehen werden als Emanation Gottes in das
Geschaffene hinein? Gott ganz im Geschaffenen, ohne darin aufzu-
gehen. Hilfreich kénnte das Ignatius von Loyola zugeschriebene Wort
sein: Non coerceri maximo, contineri tamen a minimo divinum est.
Gott kann nicht umschlossen werden vom GréBten (denn er ist immer

5 Unsere Hoffnung, SynodenbeschiuB "Unsere Hoffnung®, Nr. 7, in: Gemeinsame Syn-
ode der Bistimer der Bundesrepublik Deutschlands, Freiburg 1976.

8 A. Prieris, Feuer und Wasser - Frau, Gesellschaft, Spiritualitat in Buddhismus und
Christentum, Freiburg 1994, S. 254.

7 s.ebd. S 184-186 u. S. 197.
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gréBer als alles); dennoch: im Kleinsten enthalten zu sein, das ist
gbttlich®.

In der Wahmehmung des lebenerweckenden und lebenerhaltenden
Gottesgeistes, der Ruah Jahwe, als schdpferische Lebenskraft in al-
len Dingen, aus der alles Geschaffene lebt und atmet, sind wir gar
nicht so weit entfernt von den altindonesischen Vorstellungen einer
Lebensseele, einer Pan-Anima. "In der Lebensseele (= Seelenstoff)
manifestiert sich die faszinierende Idee einer "All-Seele" oder "Pan-
Anima", an der alles Seiende wéhrend seiner Existenz teilhat... Viel-
leicht ist es niitzlich, sich daran zu erinnern, daB man noch vor weni-
gen Jahrzehnten gerade in der Allbeseelung ein deutliches Zeichen
fur die Naivitat und Kindlichkeit der sogenannten Primitiven erblickte.
Heute weiB man immerhin, daB sich hier ein Verhéltnis zwischen
Mensch und Natur duBert, vor der unsere Umweltschiitzer nicht ein-
mal zu trdumen wagen. Die Seelenvorstellung ist also in den altindo-
nesischen Religionen genau das, was sie in anderen Religionen ist,
namlich Teil einer religiosen Anthropologie. Sie ist der Versuch, den
Menschen samt seiner Umwelt, seine Affekte, Handlungsweisen und
Traumerlebnisse sowie alle Lebensvorgdnge zu verstehen und mit
dem Goéttlichen in Verbindung zu bringen“. Ahnliche Vorstellungen
von einer All-Seele gibt es in der altjavanischen Religion unter dem
Bild des pramana als Lebensprinzip, das dem Leben des sub%ektiven
BewuBtseins zugrunde liegt und AusfluB géttlichen Lebens ist'0.

"Sie (die Menschen) soliten Gott suchen, ob sie ihn ertasten und fin-
den kénnten, denn keinem von uns ist er fern. Denn in ihm leben wir,
bewegen wir uns und sind wir", sagt Paulus auf dem Areopag in
Athen den epikureischen und stoischen Philosophen. Und er liefert ih-
nen aus ihrer eigenen dichterischen Tradition die Begriindung, warum
dies so ist: "Wir sind von seiner Art" (Apg. 17, 271.) Es besteht so et-
was wie eine "Urverwandtschaft” zwischen Gott und Mensch.

8 H. Rahner, Die Grabinschrift des Loyola, in: Ignatius als Mensch und Theologe, Frei-
burg 1964, S. 420-440.

9 Ww. Stéhr, Die altindonesischen Religionen, in: Handbuch der Orientalistik, Abt.Ill, Bd
2/2, Leiden - Kéln 1976, S.115. Zur pneumatischen Dimension des Elterngott - Glau-
bens auf der Insel Sumba vgl. £E. Woga, Der Parentale Gott, Zum Dialog zwischen der
Religion der indonesischen Vélker Sumbas und dem Christentum, in: Studia Instituti

Missiologici; SvD, St. Augustin 1994, S.395-404.
10 vgl. Magnis-Suseno, Javanische Weisheit, 2.2.0., S. 103.
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Vergéttlichung des Menschen?

Die Bibel ist ein einziges Kundtun von Lebenserfahrungen, die Men-
schen mit ihrem Gott gemacht haben. Sie sprachen von der ur-
sprunghaften, ins Dasein rufenden und im Dasein erhaltenden Ver-
bindung von Schépfer und Geschopf, von seiner miitterlich-
véaterlichen Beziehung zu seinen Téchtern und S6hnen, von seiner im
Bild der Ehe dargestellten unentwegten Partnerschaft mit den Men-
schen, von seiner Menschwerdung in Jesus, vom Wirken seines Gei-
stes in den Menschenherzen. Ohne diese Lebens-und Liebesbezie-
hung zu uns waren wir nichts (vgl. Ps 104, 291., ljob 34, 14f.).

Hier liegen flr mich nicht nur theoretische Divergenzen spekulativer
Art, sondern mein Verhiltnis zu Gott existentiell beriihrende Unter-
schiede zur javanischen Mystik. Gott und Mensch scheinen so in eins
zu verschmelzen, daB nicht mehr von einem Beziehungsgeschehen
die Rede sein kann. Die Texte der javanischen Mystik — jedenfalls die
mir vorliegenden — haben keinen dialogischen Charakter. Gebetsfor-
men sind mir nirgends begegnet. Denn wer oder was kdnnte der An-
dere oder das Andere sein, zu dem Menschen beten, wenn es kein
Gegeniiber gibt? Die Wesensverwandtschaft zwischen Schépfer und
Geschopf scheint sich in der javanischen Mystik als eine Wesens-
gleichheit im ontologischen Sinne darzustellen. So scheint es, muB
ich immer wieder sagen; zumal ich sehe, mit welcher Vorsicht die
Texte von Fachleuten interpretiert werden, und wie es auch innerhalb
der mystischen Tradition unterschiedliche Deutungsmuster gibt. Auf
der einen Seite soll Gott sozusagen gerettet werden, wobei der
Mensch seine Individualitit oder personliche Identitdt zu verlieren
scheint, indem er ganz im Gottlichen aufgeht. Und dann gibt es ande-
rerseits die vollige Aufldsung Gottes im menschlichen Selbst.

Magnis-Suseno zitiert aus einer mystischen Schrift des vorigen Jahr-
hunderts, die heute besonders in Kebatinankreisen noch viel gelesen
wird: "In Wahrheit ist der Mensch mein Geheimnis, und ich bin das
Geheimnis des Menschen.” Dann:"Ich bezeuge, in Wahrheit gibt es
keinen Gott auBer mir!1. Es ist nicht Gott, der hier spricht, sondern
das empirische Ich des Lehrers und des Schiilers. Hier begegnet uns
die in der ganzen mystischen Literatur verbreitete Umformung des
Glaubensbekenntnisses "Es gibt keinen Gott auBer Allah". Eine arabi-
sche Schrift der islamischen Orthodoxie zitiert ebenfalls den zweiten
oben angefiihrten Text, allerdings mit dem Zusatz, der Aussprechen-

1 vgl. Javanische Weisheit, a.a.0. S. 104.
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de wiiBte, daB er kein anderes Sein habe als das Sein Allahs und daB
sein eigenes Sein nur entlehnt und illusorisch (wahmi) sei'2.

Die "Altjavaner" waren nicht um eine solche Klarstellung zugunsten
Gottes bemiiht. "In den javanischen Texten unterzieht man sich nicht
der Miihe einer derart vorsichtigen Exegese, die wohl auch nicht den
Sinn des oben zitierten Textes wiedergeben diirfte. Denn diese geht
deutlich aus einem Text hervor, in dem das letzte und allergeheimste
Stadium des Unterrichts wie folgt zusammengefaBt wird: "Die aller-
letzte Wahrheit des Ngelmu (arab. Cilm, Gnosis) ist diese: Das We-
sen Gottes ist unser Wesen; Gottes Eigenschaften sind unsere Ei-
genschaften; Gottes Namen sind unsere Namen; Gottes Werke sind
unsere Werke. Alle Geister, Engel und der verfluchte Teufel, alles,
was in der Luft, auf der Erde und in der Unterwelt existiert, was unter-
halb ist und was oberhalb, das sind wir. Gottes Ewigkeit ist unsere
Ewigkeit; Gottes Barmherzigkeit ist unsere Barmherzigkeit; Gottes
Gunst ist unsere Gunst. Die Welt, das sind wir; Himmel und Hélle sind
wir, ja, alles sind wir. In uns wird alles vollstédngig umfaBt. Im Wesen
Gottes, dem Wesen, was notwendig besteht, gehen wir ganz auf und
sind ihm gleich. Wir sind damit identisch. Es verhdlt sich damit wie mit
banyu und toya, zwei verschiedenen Worten fir ein und dieselbe Sa-
che"13. Nach einem anderen Text beldBt man es nicht bei einer
Gleichstellung, sondern betont bei der Aufzdhlung der Namen Gottes,
es sei damit nicht etwa Allah gemeint: "Rahman (der Barmherzige) —
jedoch hier ist nicht die Barmherzigkeit des Erbarmers gemeint — der
Barmherzige seid ihr"14.

Wenn Gott in unserer abendldndischen Tradition als etwas erfahren
wird, das mir naher ist als ich mir selber, innerlicher als mein Inner-
stes, so bleibt dennoch Gott vom Selbst des Menschen unterschie-
den. Ein klassisches Beispiel ist das in die Weltliteratur eingegangene
"Gedicht" der Teresa von Avila. "Gott spricht: O Seele, suche dich in
Mir — Und, Seele, suche Mich in dir", in dem sich eine das Innerste
des Menschen beriihrende unio mystica von Gott und Mensch Aus-
druck verschafft — ohne Gott und Mensch in eins aufgehen zu lassen.
Diese Anrede Gottes an den Menschen ist flir meine Gottesbeziehung

12 Zitiert von Piet Zoetmulder, in: W. Stéhr - P. Zoetmuider, Die Religionen Indonensi-
ens, Stuttgart 1965, S. 306.

13 Zostmulder, a.a.0., S. 306f. "bangu” im Niederjavanischen und “toya” im Hochjavani-
schen bedeuten beide Wasser.

14 Zitiert bei Zoetmulder, a.a.0., S. 307.
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ein Schlisseltext geworden, durch den ich mich in meinem Mensch-
sein von Gott zutiefst angesprochen und geliebt fiihle15.

Das von der hypostatischen Union géttlicher und menschlicher Natur
in Jesus ausgesagte "ungetrennt und unvermischt” muB umso mehr
flr die Vereinigung von Géttlichem und Menschlichem in uns Geltung
haben. Damit Gott Gott bleibt und wir seine Menschen! Denn nur er
kann uns in unserem Sein erhalten, uns von Schuld erlésen, uns zu
uns selbst befreien. Unser Leben ist ein von Gott geschenktes und
ihm verdanktes Leben. Hier sieht auch Magnis-Suseno gravierende
Unterschiede zur javanischen Mystik. "Mystisches Bemiihen scheinen
Javaner mehr aus einer Perspektive der Selbsterldsung zu sehen.
Dem Weg nach innen haftet etwas Elitares an: Es steht nur dem in-
nerlich Starken offen, dem, der seine Emotionen zu beherrschen ge-
lernt hat, der sich konzentrieren kann. Im Evangelium dagegen ist die
Vereinigung mit dem Géttlichen das Gnadengeschenk des liebenden

S GOTT SPRICHT
O Seele, suche dich in Mir,
und, Seele, suche Mich in dir.

Die Liebe hat in meinem Wesen
dich abgebildet treu und klar;

kein Maler |48t so wunderbar,

o Seele, deine Zige lesen.

Hat doch die Liebe dich erkoren
als meines Herzens schénste Zier;
bist du verirrt, bist du verloren,

o Seele, suche dich in Mir.

In Meines Herzens Tiefe trage

Ich dein Portrait, so echt gemalt;

sahst du, wie es vor Leben strahlt,
verstummte jede bange Frage.

Und wenn dein Sehnen Mich nicht findet,
dann such' nicht dort und such' nicht hier;
gedenk, was dich im Tiefsten bindet,

und, Seele, suche Mich in dir.

Du bist mein Haus und meine Bleibe,
bist meine Heimat fir und fir;

Ich klopfe stets an deine Tir,

daB dich kein Trachten von Mir treibe.
Und meinst du, Ich sei fern von hier,
dann ruf Mich, und du wirst erfassen,
daB Ich dich keinen Schritt verlassen:
und, Seele, suche Mich in dir.

Ubersetzt von Erika Lorenz, in: Gertrude Sartory, Es ist uns zugesagt - Worte der Le-
bensweisheit, Freiburg 1983, S. 88 f.
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Vaters. Und der Vater ruft nicht die Starken, sondern die Schwachen.
Wir kénnen uns Ihm einfach iibergeben”16.

Auf meiner Spurensuche in Java habe ich Spuren gefunden, denen
ich weiter nachgehen méchte. Andere filihren mich eher von dem weg,
was mich, als ein in der biblischen Tradition stehender Mensch, Gott
suchen I4Bt: in seiner Schépfung, in seiner Menschwerdung, in sei-
nem uns innewohnenden Geist. Nichts gibt es in der Welt, was nicht
von ihm durchdrungen ist. "In allen Dingen Gott suchen” (Ignatius von
Loyola) — in Gott alles finden.

18 Neue Schwingen firr Garuda, a.a.0., S. 193.
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 277-281

Rolf ZerfaBB

Zartlichkeit und Angst
Ein Gedicht, eine Predigt und ein Nachgespréch

Und er ist erhért und

aus seiner Angst befreit worden
Hebr 5, 7-9

Warum habt ihr solche Angst?
Habt ihr noch keinen Glauben?
Mk 4, 35-41

Vorbemerkung: In einer sehr schwierigen Entscheidungssituation, die
schon eine Weile zuriickliegt, ist mir ein Gedicht in die Hdnde gefal-
len, das mich Ruhe finden lieB. Wenige Wochen spéter (am 12.
Sonntag im Jahreskreis B) traf ich auf das Evangelium vom See-
sturm. Ich habe ihm als neutestamentliche Lesung Hebr 5, 7-9 zuge-
ordnet und beide Texte miteinander und mit dem Gedicht ins Ge-
sprdch gebracht. Im September 1996 habe ich in der Kapelle des Au-
gustineums in Erfurt zusammen mit homiletischen Fachkollegen die
Predigt noch einmal vom Tonband angehdrt und wir haben uns iber
sie in einem Nachgesprédch ausgetauscht. Dies Gesprédch hat auf den
SchiuBabschnitt der hier vorliegenden Fassung, an der ansonsten nur
stilistische Verdnderungen vorgenommen wurden, Einflu3 genom-
men.

Stefan Knobloch und die Leser sind also der dritte Kreis von Men-
schen, denen ich wiinsche, die Texte mégen sie erreichen und durch
sie hindurch weiterklingen, wie Paulus dies beschrieben hat: ,Der
Vater des Erbarmens und der Gott allen Trostes troste uns in all un-
serer Not, damit auch wir die Kraft haben, alle zu trésten, die in Not
sind, durch den Trost, mit dem auch wir von Gott getrdstet werden* (2
Kor 1,3f).

Unsere beiden Lesungen sind durch ein gemeinsames Wort ver-
knlipft: Angst. Wir héren es in der Schrift nicht so héufig; Sfter ist von
Furcht die Rede. Aber hier steht zweimal: Angst. Und unser Herz
horcht auf, denn was Angst ist, wissen wir. Jeder weiB das. Mit un-
endlich vielen Gesichtern kommt sie uns entgegen. Die Angst, sich
falsch zu entscheiden, die Angst zu versagen, die Angst, sich zu tren-
nen, die Angst, beieinander zu bleiben, die Angst vor der eigenen
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Mutter, die Angst vor dem eigenen Kind. Angst, die nur in einem An-
flug uns anspringt und die jagende Angst, die uns schweiBgebadet
aufwachen IaBt, panisch. Wie kann man mit der Angst umgehen? Wie
kann man mit ihr leben?

Ein kleines Gedicht mag uns dabei helfen:

Die Angst und die Zértlichkeit
— wie Fliigel bringen sie mich
zur Begegnung mit allem.

Die Angst und die Zartlichkeit
— wie Steine versenken sie mich
in das Geheimnis von allen.

Die Angst und die Zartlichkeit
— wie die Beine des Menschen
halten sie mich aufrecht im Leben.

Die Angst und die Zartlichkeit
— wie Ruder werden sie mich eintauchen
in die Wasser des Todes.

Ein Uberraschendes Gedicht! Die Angst, die uns jagt, wird mit der
Zartlichkeit zusammengetan, nach der wir hungem. Die Angst und die
Zértlichkeit gehdren zusammen, obwohl das eine so schrecklich und
das andere so selig ist.

Offenbar will das Gedicht sagen: Wann immer Du jemandem begeg-
nest, einen Menschen entdeckst, ist es nie nur die Zartlichkeit, die Dir
die Augen fiir ihn 6ffnet. Wie oft fiihrt Dich auch die Angst in Begeg-
nungen? Sei es, daB Menschen zu Dir kommen, die gedngstigt sind
und Du kannst sie aufrichten — als Arzt, als Freundin, als Erzieher: sei
es, daB Du selbst in Deiner Angst bei anderen Hilfe suchst. Wie Flii-
gel, sagt die erste Strophe, gehéren Angst und Zirtlichkeit zusam-
men. Sie tragen Dich in die Begegnung mit anderen.

Und wo immer Du im Gespréach dann unter die Oberfliche kommst, in
die Tiefe, den Geheimnisbereich des anderen, leitet Dich Deine Zrt-
lichkeit dahin, aber auch die Angst. Die Erfahrung von Leid, das Wis-
sen um eine verborgene Last ist wie ein Senkblei oder wie ein Stein,
der Dich nach unten geleitet, bis auf den Grund der Seele des ande-
ren.

Wenn Du aufrecht stehst, sagt die dritte Strophe, halten Dich Angst
und Zartlichkeit aufrecht, wie die Beine des Menschen. Wenn Du auf-
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recht stehst — ein aufrechter Mann, eine aufrechte Frau — verdankst
Du dies auch der Tatsache, daB Du Dich mit Deiner Angst auseinan-
dergesetzt hast. Wer mit seiner Angst nicht vertraut ist, weicht aus;
auf ihn ist kein VerlaB. Aber die Angst, die Dich zittern macht, macht
Dich auch stark. Und Du kannst ein Halt flir den andern sein und er
wird Deinen Halt nicht entmutigend erleben, sondern achtsam und
zartlich. Die Angst und die Zartlichkeit sind die beiden Beine, auf de-
nen Du stehst. Du kannst nicht nur auf dem einen stehen, Du
brauchst sie beide.

Und schlieBlich leitet die letzte Strophe unseren Blick nach vorn —
dahin, wo die groBe Angst, die letzte Angst auf jeden von uns wartet.
Da werden die Angst und die Zartlichkeit wie Ruder sein, die uns ein-
tauchen lassen in die Wasser des Todes. Weil die beiden zusammen-
gehoren, darf ich die Hoffnung haben, daB auch ganz am Ende nicht
nur die Angst da sein wird, sondern die Zartlichkeit auch.

Die Angst und die Zartlichkeit: Zwei Fliigel, die mich in die Begegnung
tragen, zwei Steine, die mich in die Tiefe flihren, zwei Beine, auf de-
nen ich gerade stehen kann, zwei Ruder, die mich in die Wasser des
Todes gleiten lassen. Das Gedicht macht nur schlichte Aussagesaize.
Aber in ihnen steckt auch ein leiser Appell, eine Einladung: Nimm
Deine Angst an. Lauf nicht vor ihr weg. Habe nicht die Sorge, Angst
diirfe nicht sein. Sie gehoért zu Dir. Du kennst sie auch schon lange.
Sie ist so alt wie die Erfahrung der Zértlichkeit. Als Du noch ein Kind
warst, auf dem SchoB und sogar schon im SchoB Deiner Mutter, hast
Du ihre Zartlichkeit empfunden, und ebenso jeden Schrecken mitbe-
kommen, der sie durchfahren hat. Darum ist jede Liebe, alle Nahe, die
wir seither erfahren haben, untrennbar mit der Angst verbunden, allein
gelassen zu werden.

Aus dem Gedicht spricht eine groBe Weisheit. Hat die Erfahrung, die
sich in ihm ausspricht, auch mit unserem Glauben zu tun? Ich vermu-
te dies und fiir diese Vermutung gibt es einen einfachen Grund: Der
Dichter dieses kleinen Gedichts, Pedro Casaldéliga, ist ein katholi-
scher Bischof. Wir haben freilich nicht viele von dieser Sorte. Er ist ein
besonderer Bischof. Ich habe vor Jahren, als ich in Brasilien war, das
Gliick gehabt, ihn kennenzulernen. Ich werde nie vergessen, wie er
vor mir stand: Jeanshosen hatte er an, ein weiBes kurzarmeliges
Hemd und Plastiklatschen an den FliBen. Er war nicht der einzige der
Bischofe, die bei der Bischofskonferenz, bei der wir zu Gast waren, so
herumliefen. In Brasilien kommen die Bischdfe ein biBchen anders
daher, als wir es gewohnt sind. Unvergessen ist mir das schmale Ge-
sicht, die hellen Haare, die klugen Augen dieses Menschen. Um aus
seinem Bistum im Mato Grosso, einer sehr armen Gegend, zur Bi-
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schofskonferenz zu kommen, war er zwei Tage lang mit dem Bus
durch Brasilien gerumpelt, weil er sich prinzipiell weigert, mit dem
Flugzeug zu fliegen. In einem anderen kurzen Gedicht, erklart er
auch, warum:

Willst Du nicht
in den Wolken schweben,
nimm den Landweg, mein Freund.

Bischof Casaldaliga ist ein Mann, der das Leben der Armen kennt und
teilt. Er kennt auch die Angst. Er ist selber mehrfach mit dem Leben
bedroht worden, weil er sich fiir die Armen, die Landfliichtigen aus
seiner Didzese einsetzt, ohne dem Risiko auszuweichen. Er kann in
seinem Gedicht so sprechen, weil in seinem Dienst an den Menschen
Angst und Zartlichkeit untrennbar zusammengehéren. Und ich vermu-
te, daB er als glaubender Mensch sich in beiden Erfahrungen sehr
nahe bei Jesus weiB3. Darum kann seine Erfahrung uns auch helfen,
die Botschaft dieses Sonntags zu verstehen.

Die Geschichte vom Sturm auf dem See kann man namlich sehr leicht
miBverstehen: Alle haben Angst — nur Jesus hat keine Angst! Er ist ja
Gottes Sohn. Aber das kann nicht stimmen, denn im Hebraerbrief wird
ausdriicklich gesagt, daB er ,so lange er auf dieser Erde lebte unter
lautem Schreien und unter Tranen seine Gebete und seine Bitten vor
den brachte, der ihn vom Tod erretten konnte. Und er ist erhért und
aus seiner Angst befreit worden* (Hebr 5, 7). Die Evangelien erzdhlen
ausdrticklich von seiner Angst am Olberg. Und das muB unseren Vi-
tern und Mittern im Glauben sehr zu Herzen gegangen sein. Warum
sonst finden wir die Olbergszene an der AuBenwand so vieler Dorfkir-
chen? Warum hat man sie gerade da drauBen angebracht? Weil rund
um die Kirche der Friedhof war und unsere Vorfahren im Glauben, die
dort ihre Toten beweinten und ihren eigenen Tod vor Augen sahen, in
dieser Szene Trost fanden. Die Junger schlafen. Das ist auch eine
Weise mit der Angst fertig zu werden, aber keine gute. Schlafen ist,
so sagen uns die Psychologen, ein Verdrangungsmechanismus; man
ist auf einmal so miide, daB man nichts mehr mitkriegt. Man schlieBt
die Augen vor der Realitdt. Jesus dagegen steht die Angst durch.
Deshalb kann unser Evangelist erzahlen: Alle sind auBer sich, die
Wogen klatschen in das Schiff, er aber liegt im hinteren Teil des
Schiffes auf einem Kissen und schlaft. Er schlaft nicht, wie die Jiinger
am Olberg schlafen; er schlft, weil er mit seiner Angst verséhnt ist,
weil er sich in seiner Angst in Gott gehalten weiB.

Er kennt die Angst, sonst kdnnte er nicht fragen: ,Warum habt ihr sol-
che Angst? Habt ihr noch keinen Glauben?“ In diesen Fragen steckt
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kein Vorwurf. Er reagiert nicht drgerlich darauf, daB sie ihn aufge-
weckt haben. Er hat ja langst fiir sie Partei ergriffen, gegen das Wii-
ten des Sturmes und der See. Seine Fragen kommen aus der groBe
Stille, nachdem der Wind sich gelegt hat. Es sind Fragen voll von Mit-
gefiihl und Zartlichkeit. Sie kommen aus dem Wissen, daB das Ver-
trauen auf Gott tragt. In solchem Vertrauen kénnen wir anders mit un-
serer Angst umgehen. Wo wir uns im Glauben als Geschdpfe Gottes
begreifen, als ein Teil der einen Welt, zu der auch die Stiirme gehé-
ren, samt der Angst, die sie uns machen, ist es offenbar méglich —
das lebt uns Jesus vor — die Angst und die Zartlichkeit beieinander zu
halten.

Das qilt besonders fiir die Stunde des Abendmahls Jesu. In der
Nacht, in der er verraten und verkauft wurde, ist darin Raum fiir bei-
des — und fiir alle, denen wir uns nahe wissen, weil sie heute und jetzt
der Angst ausgeliefert sind und deshalb unserer Zértlichkeit beson-
ders bediirftig.
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Horen als Erméchtigung zum Sprechen (Hearing to
Speech)
%ur Entdeckung einer theologischen Kategorie

Erzdhlen wird in einer breiten theologischen Literatur besonders im
Zusammenhang der Narrativen Theologie! nicht nur als ein Grundakt
des Glaubens und der Verkiindigung entfaltet, sondern firmiert auch
als eine zentrale Kategorie der Theologie?, als eine Kategorie der
Identitétsvergewisserung und -rettung. Dem Hoéren hingegen wurde
bislang noch wenig Aufmerksamkeit entgegengebracht. Im folgenden
wird der Weg der Entdeckung einer bestimmten Weise des Hérens in
der Erfahrungswelt von Frauen (hearing to speech) durch Nelle Mor-
ton nachgezeichnet. Die weitreichenden theologischen Implikationen
machen deutlich, daB es sich hier um eine fundamentale theologische
Kategorie handelt, die, gedeckt durch die Erfahrungen, aus denen sie
entwickelt wurde, neue theologische Erkenntnisse und ein neues
Sprechen von Gott erméglicht.

Erzdhlen als Sprachform der Erfahrung und als Kategorie der
Identitdtsvergewisserung

Die Theologie ist auf Erfahrung und die Erzdhlung der Erfahrungen
verwiesen. ,DaB Gott wirklich der Retter ist, wird nicht dadurch be-
wahrheitet, daB man ihn als solchen begreift und das so Begriffene
wie ein Netz liber alles Geschehende wirft, sondern dadurch, daB er
rettet und seine Rettung erfahren wird“®. Das Erzdhlen des Leidens
und des Unheils, der Hoffnung, des Heils und der Rettung gehoért zur
Grundstruktur des christlichen Glaubens. Die Erzdhlung ist die

1 AngestoBen wurde die Diskussion um das Erzahlen in der Theologie durch die beiden
Beitrédge: Harald Weinrich, Narrative Theologie, in: Concilium 9 (1973), 328-334 und
Johann Baptist Metz, Kleine Apologie des Erzéhlens, in: Congcilium 9 (1973), 334-341.
Seitdem ist die Diskussion nicht mehr abgerissen: Von den vielen folgenden Beitra-
gen seien hier nur erwshnt: Bernd Wacker, Narrative Theologie? Minchen 1977,
Willy Sanders, Klaus Wegenast (Hg.), Erzéhlen fir Kinder - Erzéhlen von Gott. Be-
gegnung zwischen Sprachwissenschaft und Theologie, Stuttgart 1983; Rolf ZerfaB
(Hg.) Erz&hiter Glaube - Erzéhlende Kirche, Freiburg 1988.

2 vgl. Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977, 181-
203.

3 Hans-Gerd JanBen, Zum Theorie-Praxis-Problem in der Theologie, in: Edward
Schillebeeckx (Hg.) Mystik und Politik. Theologie im Ringen um Geschichte und Ge-
sellschaft. Johann Baptist Metz zu Ehren, Mainz 1988, 196-202, 200.
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Sprachform, die die Erfahrung am unmittelbarsten artikuliert. Dabei ist
hier nicht die Formung einer runden, schilissigen Geschichte gemeint
— die Zeit solcher Geschichten scheint endgiiltig vorbei (Lyotard) —,
sondern im Gegenteil: Je ndher das Sprechen der unmittelbaren Er-
fahrung ist, desto eher wird es moglicherweise gerade nicht schlissig,
sondern diffus, fragmentarisch oder paradox, bildhaft oder symbolisch
sein4. Das Erzdhlen weist (iber sich hinaus und unterscheidet sich
darin von der Sprachform der Argumentation, die begrifflich-
definitorisch, begrenzend und festlegend ist. Die theologische Reflexi-
on hat die tradierte sowie die immer neu erlebte Erfahrung argumen-
tativ zu schiitzen und bleibt auf sie bezogen, sonst wird sie erfah-
rungsleer, verzerrt oder ideologisch®. Erzdhlen ist nicht nur die
Sprachform der geschichtlichen Erfahrung, sondern auch die
Sprachform, in der Neues und nie Dagewesenes artikuliert und eine
Zukunft antizipiert werden kann, die nicht eine Verldngerung des Ge-
wesenen ist, sondern das Moment des Neuen in sich tragtS.

Erinnern und Erzihlen des Erlebten gehéren zur Identitdtsvergewisse-
rung der Menschen, sie sind fundamentale Kategorien der Befreiung,
Kategorien der Vergewisserung und Rettung von Identitat’. Wo Er-
innerung und deren Erzdhlung verhindert oder zerstért werden, da
wird menschliche Identitdt behindert und zerstért. Umgekehrt gewin-
nen Menschen gerade durch das Erinnern und Erzédhlen der Erfah-
rung der Nicht-ldentitdt, von Gewalt, Unterdriickung, aber auch von
Schuld, neue Stirke, Identitdt und Handlungsféhigkeit. Dieses Erin-
nern ist politisch und ,gefahrlich“; es wird zur Anfechtung der sich to-
talitar, weil universal und als Siegergeschichte gebenden Gegenwart.
Gefahrlich sind Erinnerungen an Gewalt und Leiden, an verweigerte
Lebensmoglichkeiten, an uneingeldéste Hoffnungen und Sehnsiichte,
weil sie die Geschlossenheit geltender MaBstédbe, Normen und Wirk-
lichkeitskonstruktionen als identitatszerstérend entlarven. ,Solche Er-
innerung durchstoBt den Bann des herrschenden BewuBtseins. Sie
reklamiert unausgetragene, verdrangte Konflikte und unabgegoltene

Je betroffener eine Person von dem Erlebten ist (z.B. von der Erinnerung an erlebte
Liebe oder Tod), je naher das Erlebte dem Personenkern ist, desto diffuser und frag-
mentarischer wird die sprachliche Artikulation dieser Erinnerung sein; es gibt Erleb-
tes, Uber das lange Zeit (iberhaupt nicht gesprochen werden kann. Zur sprachlichen
Artikulation von Erinnerung und Erfahrung vgl. Stephanie Klein, Theologie und empiri-
sche Biographieforschung. Methodische Zugédnge zur Lebens- und Glaubensge-
schichte und ihre Bedeutung fiir eine erfahrungsbezogene Theologie, Stuttgart 1994,
27-30 und 112-123.

5 vgl. Metz, a.a.0., 181-194.

& Vgl. Metz, a.a.0., 183.

7 Metz a.a.0., 63.
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Hoffnungen. Sie hélt gegen die herrschenden Einsichten friiher ge-
machte Erfahrungen hoch und entsichert damit die Selbstverstand-
lichkeiten der Gegenwart*8.

Die Seelsorge weiB schon lange um den heil- und identitétsstiftenden
Charakter des oft milhsamen und schmerzhaften Prozesses des Er-
innerns und Erzdhlens eigener Leidenserfahrungen. Das Erzdhlen
macht einen wesentlichen Teil des seelsorglichen Geschehens aus.
Heinz Streib bezeichnet Seelsorge deshalb direkt als ,heilsames Er-
zdhlenS. Er begreift Seelsorge als ,Teil einer heilsamen Grund-
Erzdhlung, der Erzdhlung von Heil und Heilung des Menschen*'.
Seelsorge ist ,Praxis heilsamen Erzdhlens, indem Menschen erin-
nernd und erzihlend ihre Biographie annehmen und sich dabei auf ei-
gene und fremde Erzéhlungen beziehen“!!.

Ein blinder Fleck: das Héren

Die zahlreich vorliegenden Uberlegungen zur Bedeutung des Erzah-
lens fiir die Theologie weisen einen blinden Fleck auf. In der Fokus-
sierung der Perspektive auf das Erzdhlen wird das Héren ausgeblen-
det. Das hat Konsequenzen fiir die theologische Reflexion.

Jedes Erzihlen ist ein Beziehungsgeschehen; zu jedem Erzdhlen ge-
hort das Héren. Niemand erzahlt ohne ein Gegeniber, das ihn oder
sie hort. Auch noch das Selbsigesprach, der innere Dialog, die auto-
biographischen Notizen oder das Tagebuch brauchen ein Gegentiber,
sei es eine sich in Erinnerung gerufene konkrete Person, das verin-
nerlichte ,6ffentliche Forum*'2 oder ein ,fiktiver anderer*!®. Doch fiir
zentrale, beunruhigende Erfahrungen gentigt dies nicht: Gerade in der
Seelsorge wird héufig erfahren, wie erlésend es fiir viele Menschen
ist, wenn sie, oft nach vielen Jahren, zum ersten Mal eine Person fin-
den, die ihnen zuhdrt, der sie ihre Leidensgeschichte oder Schuldge-
schichte erziahlen kénnen. Das Befreiende und Identitétsstiftende ist

8 Metz, a.a.0., 176.

9 vgl. Heinz Streib, Heilsames Erzéhlen. Pastoraltheologische und pastoralpsychologi-
sche Perspektiven zur Begriindung und Gestaltung der Seelsorge, in: Wege zum
Menschen 48 (1996), 339-359.

10 streib, a.a.0., 343.

11 streib, a.a.0., 343.

12 Henning Luther, Der fiktive Andere - MutmaBungen Uber das Religitse an Biographie,
in: Albrecht Grézinger, Henning Luther, Religion und Biographie. Perspektiven zur
gelebten Religion, Miinchen 1987, 67-78, 71.

13 Luther, 2.2.0., 73.
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nicht allein das Erzéhlen, sondern vor allem die Tatsache, daB hier
erstmals im Leben jemand in einer Weise zuhért, die das Erzahlen
erst ermoglicht. :

In der theologischen Reflexion und Rede hat das Héren kaum einen
eigenen Stellenwert. Es wird unter das Erzdhlen subsumiert. In eini-
gen theologischen Ansétzen wird es als Héren des Wortes Gottes
oder als Gehorchen gefaBt. In vielen sprachwissenschaftlich und
pragmatisch beeinfluten Abhandlungen geht es um die Wirkung des
Sprechens, das als Handeln gefaft ist: darum, daB das Gesprochene
bei den Hérenden Betroffenheit ausldst, sie verandert, sie belehrt.
Dahinter steht héufig ein Defizitmodell. Die hérende Person soll ver-
andert werden, ihr wird etwas gegeben, was ihr fehlt, was aber die
sprechende Person hat, mitteilt oder bewirken kann. In der Seelsorge,
in der Tiefenpsychologie und der Gesprachstherapie wurde die Me-
thode des Zuhérens aus der Erfahrung der Praxis heraus entwickelt,
daB Heilung nur moglich ist, wenn das Leid zur Sprache gebracht
wird. Doch auch hier bleibt das Interesse auf das Erzéhlen gerichtet;
das Héren ist keine eigene theoretische Kategorie, sondern eine Me-
thode zum Erreichen eines Zweckes.

Erzéhlen und Héren in der Erfahrung von Frauen

In der Perspektive der Erfahrungen von Frauen bekommen die alige-
meingehaltenen theologischen Uberlegungen zum Erzéhlen eine spe-
zifische Akzentuierung. Frauen erfahren sich haufig als Schweigende
oder zum Schweigen Gebrachte und erfahren Sprechen haufig als
Gewalt'4. Wenn Frauen sprechen, wird ihnen nicht so aufmerksam
zugehort wie Mannern, sie werden haufiger unterbrochen, ihnen wird
weniger Redezeit zugestanden, ihre Beitrdge werden haufig ignoriert
oder lacherlich gemacht'S. Viele Mddchen werden phasenweise oder:
Uber einen langeren Zeitraum sehr still, sie verstummen, vertrauen
sich héchstens einer Freundin oder ihrem Tagebuch an'®. Doch auch
als erwachsene Frauen finden sie sich hdufig auf der Seite derer, die
zuhoren, nachfragen, schweigen, ihre Kinder, Manner, Freunde, Klien-

' vgl. Senta Trémel-PI6tz (Hg.), Gewalt durch Sprache. Die Vergewaltigung von Frau-
en in Gesprachen, Frankfurt 1984; Mary Field Belenky u.a., Das andere Denken,
Personlichkeit, Moral und Intellekt der Frau, Frankfurt, New York 1989, 92.

5 vgl. Trommel-Plétz, Gewalt, a.a.0.; dies.: Frauensprache - Sprache der Verande-
rung, FrankfuryMain 1982; dies.: Vater Sprache Mutter Land. Beobachtungen zu
Sprache und Politik, Minchen * 1993.

6 Vgl. Lyn M. Brown, Carol Gilligan, Die verlorene Stimme. Wendepunkte in der Ent-
wicklung von Médchen und Frauen, Frankfurt/Main, New York 1994.
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ten zum erzédhlen ermuntern. In der Offentlichkeit, im Berufsleben, in
der Kirche sind sie seit Jahrhunderten kaum auf der Seite derer, die
s,das Sagen haben*, die entscheiden und die Wirklichkeit definieren,
sondern liberwiegend auf der Seite derer, denen gesagt wird, was sie
zu tun, zu denken, zu glauben haben. Die Erfahrung des Schweigens
oder die, keine Stimme zu haben, gehdrt so sehr zu ihrer Lebenswelt,
daB Schweigen, Zuhéren oder Stimme haufig die Metaphern gewor-
den sind, in denen Frauen ihr Leben beschreiben”.

Fur Frauen besteht das besondere Problem aber nicht nur darin, daB
sie eher mit der Seite des Zuhérens, Gehorchens oder Schweigens
vertraut sind, sondern vor allem darin, daB ihnen zur Artikulation ihrer
eigenen Erfahrung keine addquate Sprache und Symbolwelt zur Ver-
fugung steht. In der Sprache schlagt sich die Perspektive, Erfah-
rungswelt und Symbolwelt von Ménnern nieder'®. Frauen werden sub-
sumiert und — oft, aber nicht immer — mitgemeint. Diese Sprache ent-
fremdet Frauen von ihren eigenen Erfahrungen und fiihrt schon im
Ansatz, wo Erfahrung befreiend artikuliet werden will, zu Nicht-
Identitdt. Da Frauen in die androzentrische Kultur hineingeboren und
-sozialisiert werden und diese selbst véllig verinnerlicht haben, bedarf
es einen ldngeren Prozesses, um diese Zusammenhange zu erken-
nen und kritisch zu reflektieren. Nelle Morton beschreibt diesen Pro-
zeB so: ,Das Uberwiegen der mannlichen Terminologie in der Alltags-
sprache erschien zuerst unerheblich und eher komisch. Alle wuBten,
daB nicht wortlich das Mannliche gemeint ist, punktum. Dann kam ei-
ne Zeit, als es aufhdrte, komisch zu sein. Die Frauen begannen, sich
selbst aus ihren eigenen Traditionen ausgeschlossen zu héren, aus-
gesondert aus der Kirche, der Synagoge und anderen religiésen
Gruppen. ... Als Frauen den generalisierenden Gebrauch der ménnli-
chen Worte in Frage steliten, wurden sie immer wieder mit Spott nie-
dergemacht. SchlieBlich wurde es ziemlich offensichtlich, daB das
Mannliche und nicht das Allgemeine mit der méannlichen Terminologie
gemeint war. Als die Frauen zu begreifen begannen, was die Sprache
ihnen als kleinen Madchen angetan hatte und nun ihren eigenen klei-
nen Midchen antat, erfuhren sie den durchdringend ménnlichen Cha-
rakter des ganzen Sprachsystems als enthumanisierend. ... Fir be-
freite Frauen besteht kein Zweifel mehr daran, daB die Alltagssprache
des amerikanischen Volkes das Bild der Kontrolle der Ménner tiber

7 ygl. Belenky u.a., a.a.0., 31, dazu auch Brown, Gilligan, a.a.0.

'8 Hierzu liegen inzwischen eine Reihe von Studien vor: vgl. neben den bereits erwahn-
ten Werken von Senta Trémel-Plétz z.B. Luise F. Pusch, Das Deutsche als Ménner-
sprache. Aufsdtze und Glossen zur feministischen Linguistik, Frankfurt/Main 1984;
dies.: Alle Menschen werden Schwestern, Frankfurt/Main 1990.
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Kanzel, Politik, Erziehung, Industrie und Familie darstellt. Es ist of-
fensichtlich geworden, daB diese Sprache des Volkes deren méannli-
che Geschichte, deren Weltsicht, deren gegenseitiges Verstehen und
den Wert, auf dem deren Zusammenleben basiert, reflektiert. Es ist
auch klar geworden, wie die Sprache sich selbst fortsetzt und fiir Kin-
der die Sicht einer Menschheit schafft, in der Frauen als weniger
wichtig bei der Gestaltung von Geschichte und der Partizipation an
der Politik erscheinen*1°.

Die Entdeckung des Zur-eigenen-Sprache-Hérens (hearing to
speech) in der Erfahrung von Frauen

Die amerikanische Theologin Nelle Morton? hat sich jahrzehntelang
mit dem Zusammenhang von Theologie und Sprache als Ausdruck
von Erfahrung von Frauen beschétftigt. In ihrer Arbeit in Frauengrup-
pen entdeckte sie eine bestimmte Weise des Hérens, das ,hearing to
speech”, als Voraussetzung fiir authentisches Artikulieren von Erfah-
rung von Frauen und zeigte in der Reflexion dieser Erfahrungen weit-
reichende theologische Implikationen auf. lhre Erfahrungen und Er-
kenntnisse legt sie narrativ-biographisch in ihrem Buch ,The Journey
is Home“ dar. ,Seit ich diese Art des Hérens zum ersten Mal erfuhr,
habe ich den ProzeB zu analysieren versucht, aber er widersteht der
Analyse und Erkldrung. Er bewegt sich in einer anderen und ver-
schiedenen Logik. Er scheint in die Erfahrung von Frauen zu geho-
ren“?!. Ich méchte deshalb zunichst die Erfahrungen, die Morton er-
zahlt, wiedergeben und dann ihren theologischen Reflexionen (iber
das Horen folgen.

Morton erzéhlt von einer Schliisselsituation, in der ihr die Bedeutung
des Hérens aufging. In einer kleinen Gruppe von Frauen beginnt eine
sehr stille und fast furchtsame Frau gegen Ende des Workshops z6-
gernd Teile ihres Lebens zusammenzutragen. Dieses Erzihlen der

19 Nelle Morton, The Journey is Home, Bosten 1985, 19f. Ubersetzung aller Zitate S.K.
Mortons Sprache ist teilweise sehr dicht und weist Eigenarten auf, die kaum zu tber-
setzen sind, deshalb werden einige Texte zusétzlich zur Ubersetzung auch in der
Originalsprache zitiert.

20 Morton, geb. 1905 in Tennessee, studierte Theologie in New York und Genf, lehrte

u.a. an der Theological School of Drew University, engagierte sich fiir Biirgerrechte

im Stden, fur Frieden und Menschenrechte, fir die Frauenbefreiung sowie fiir soziale

und kirchliche Reformen. Ihre Arbeiten zu Theologie und Sprache wurden richtungs-

weisend fir die nachfolgenden Theologinnen.

»~Since this kind of hearing first came to me, | have tried to analyze the process, but it

resists analysis and explanation. It traffics in another and different logic. It appears to

belong in woman experience*: Morton, a.a.0., 128.

21
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eigenen Erfahrungen ist kérperlich schmerzhaft, ohne daB sie die
Méglichkeit hat, dem einen angemessen Ausdruck zu geben: ,‘Es tut
mir weh’ begann sie, ‘es tut mir (iberall weh’. Sie faBte sich an ver-
schiedenen Stellen an, bevor sie hinzufligte ‘aber ich wei8 nicht, wo
ich zu schreien beginnen soll. Ich weiB nicht, wie ich schreien soll**22,
Widhrend sie ihre leidvolle Geschichte erzahlt, héren alle zu. ,Als sie
den Punkt des qudlendsten Leidens erreichte, bewegte sich keine.
Keine unterbrach sie. Keine beeilte sich, sich um sie zu kiimmern.
Keine kirzte den Weg ihrer Erfahrung ab. Wir saBen einfach da. Wir
saBen in einer méchtigen Stille“?3. Als sie die Erzéhlung beendet hat,
wendet sie sich an die Zuhérerinnen: ,‘Ihr habt mich gehént, ihr habt
mich den ganzen Weg gehért. ... Ich habe das seltsame Gefiihl, ihr
habt mich gehdrt, bevor ich begonnen hatte. |hr habt mich zu meiner
eigenen Geschichte gehért. |hr habt mich zu meiner eigenen Sprache
gehért [You heard me to my own speech]“?4.

Morton ordnet diese Erfahrung zunachst als eine singuldre ein. Doch
wiederholt sie sich immer wieder in kleinen Gruppen, in denen Frauen
ihre schmerzlichen Erfahrungen zur Sprache bringen. Morton be-
schreibt die Artikulation solcher Erfahrungen als einen ProzeB, der
langsam in die Abgriinde (abyss) des eigenen Seins fiihrt und eine
verborgene Verzweiflung zum Vorschein bringt®5: Nach anfénglich
abweisender Haltung, in der die konditionierten Rollen der Frauen
zum Ausdruck kommen, o6ffnet sich der Widerstand zur Artikulation
einer diffusen Verletzung, die kaum lokalisiert werden kann. Die
Bruchstlcke der Artikulation 6ffnen immer mehr von dem Schmerz,
der schlieBlich bis hin zur Verzweiflung fihrt. Die Erfahrung, von den
anderen Frauen zur eigenen Sprache geh6rt zu werden, leitet einen
neuen ProzeB ein. Die Frauen beginnen sich und andere neu wahrzu-
nehmen und neu zu horen. Diese Entdeckungen machen ihnen Freu-
de und verleihen tragen zum Aufbau einer neuen Identitét bei. ,Sie
begannen, sich eine neue Art von Mut anzueignen, um die Zukunft zu
erkunden, ohne auf die Information einer bekannten Geschichte zu-
riickzugreifen, und mit einer neuen Fahigkeit das auszudriicken, was

22 4t hurt, she began. ‘It hurt all over'. She touched herself in various places before she
added, ‘but | don't know where to begin to cry. | don’'t know how to cry.'; Morton,
a.a.0., 205. Morton erzéhlt diese Schlisselsituation zweimal: vgl. auch 127.

23 When she reached a point of the most excruciating pain, no one moved. No one in-
terrupted her. No one rushed to comfort her. No one cut her experience short. We
simply sat. We sat in a powerful silence*: Morton, a.a.0., 205.

24 wyou heard me. You heard me all the way. ... | have a strange feeling you heard me
before | started. You heard me to my own story. You heard me to my own speech.":
Morton, a.a.0., 205.

25 vgl. Morton, a.a.0., 14-16.
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niemals zuvor zur Sprache gekommen war. Sie begannen sich selbst
als Personen von Wert zu begreifen, die ihr eigenes Leben in die
Hand nehmen und fiir es verantwortlich sein konnten“®. “Sie emeuer-
ten ihre Uberzeugung, daB es nicht mehr linger angemessen sei,
Ménnern zu erlauben, ihre Leben zu definieren und ihr theologisches
Denken zu (ibernehmen, auch wenn die Manner die eigenen Pfarrer
oder ihre eigenen Professoren waren, und daB es nicht mehr langer
angemessen ist, Mannern zu erlauben, ihnen ihre Identitat zu geben,
auch wenn die Manner ihre eigenen Véter, Eheméanner, ihre Vorge-
setzten, Kollegen oder Leiter ihrer Gemeinschaften sind. Diese Frau-
en sind dazu gekommen zu begreifen, daB das Geschenk ihrer selbst
kostbar, heilig, ein einzigartiges Potential ist“?’.

Dimensionen des hearing to speech

Im folgenden méchte ich verschiedene Aspekte und Dimensionen des
von Morton beschriebenen Zum-eigenen-Sprechen-Hérens aufzeigen.

1. Das Hoéren geht dem Sprechen voraus. Es schafft den Raum, in
dem das Aussprechen der eigenen Erfahrungen, besonders der gut
behiteten Verletzungen, erst moglich wird. Es ist die Bedingung der
Méglichkeit eines solchen Sprechens. ,Es ist fraglich, ob irgendeine
der Frauen, bevor sie begonnen hatten, sich einander ihre Geschich-
ten zu erzdhlen, ein Geflihl von Vertrauen hatte. Vielleicht ist es die
néherliegende Wahrheit, daB das Vertrauen kam, weil sie gehort wur-
den, und nicht umgekehrt“28. Damit aber wird die Logik des Sender-
Empfanger-Modells umgekehrt. Das Héren ist nicht als Reaktion auf
das Sprechen zu verstehen, sondern das Sprechen als Reaktion auf
das Hoéren. ,Hoéren wurde ein Akt des Empfangens/Annehmens
[receiving], sowohl der Frau als auch ihrer Worte“?® ,Eine vollstandige
Umkehrung der bestehenden Logik. ... Ein tiefes Héren, das vor dem

. They began to appropriate a new kind of courage to explore the future with no
known history to inform and a new ability to articulate that which has never before
come to speech. They began to know themselves as persons oh worth who would
pick up their own lives and be responsible for them*: Morton, a.a.0., 18.

27 Morton, a.a.0., 18.

28 Morton, a.a.0., 17.

.Hearing became an act of receiving the woman as well as the words she was
speaking“: Morton, a.a.0., 17.
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Spreaghen stattfindet, ein Hoéren, das weit mehr ist als genaues Zuho-
ren“30,

2. Das Horen ist ein Akt der ganzen Person, ihres BewuBtseins, ihrer
Sinne, ihrer Seele und ihres Kérpers®!. ,Ein Héren, das den ganzen
Korper in Anspruch nimmt, das Sprache hervorruft, eine neue Spra-
che, eine neue Schépfung“32. Es ist ein voraussetzungsloses Anneh-
men der anderen Person und ihrer Worte. ,Frauen kamen zu einer
neuen Sprache einfach deshalb, weil sie gehért wurden. Héren wurde
ein Akt, sowohl die Frau als auch die Worte, die sie sprach, anzu-
nehmen“3, Dieses Héren bewertet, urteilt und kritisiert nicht. ,Alle
Erfahrungen der Frauen sind giiltige Tatsachen und mussen respek-
tiert werden“34. Das bedeutet nicht, daB die Hoérende sich mit der
Sprecherin identifizieren oder mit allem (bereinstimmen muB: ,Sie
mag Unrecht haben. Sie mag krank sein. Die Frauen muBten nicht mit
ihr einig sein, aber sie konnte gehért werden“®. Ein solches Héren
reprasentiert nicht das ,6ffentliche Forum*, Norm, Prinzip oder MaB-
stab, die sich im BewuBtsein der Sprecherin schon vor dem Formulie-
ren als Kontrollinstanz niederschlagen, wie dies beim Zuhéren haufig
der Fall ist.

3. Das Horen flihrt zu den eigenen verschiitteten oder verdrédngten
Erfahrungen und ruft die authentische Artikulation dieser Erfahrungen
hervor. ,Ein Horen, ... das Sprache hervorruft — neue Sprache, die
niemals zuvor gesprochen worden ist“®*. Die Unmittelbarkeit der Er-
fahrung 148t neue Worte, neue Sprache entstehen, die das Erfahrene
angemessen ausdriickt. Das Erfahrene muB nicht mehr entfremdet
und verzerrt in der Sprache und dem Symbolsystem derer wiederge-
geben werden, die dieses Leben entfremdet und verletzt haben.

30 .a depth hearing that takes place before the speaking - a hearing that is far more
than acute listening“: Morton, a.a.0, 127f.

31 Learning to listen with one’s whole body. Leaming to hear with the eye and see with
the ear and speak with the hearing®: Morton, a.a.0, 83

32 A hearing engaged in by the whole body that evokes speech - a new speech - a new
creation“: Morton, a.a.0., 127f.

33 Women came to new speech simply because they were being heard. Hearing be-

came an act of receiving the woman as well as the words she was speaking*: Morton,

aao, 17.

,All women's experiences are valid data and must be respected*: Morton, a.a.0., 126.

.She may be wrong. She may be sick. She may be confused. She did not have to be

agreed with but she had to be heard“: Morton, a.a.0., 18; im Original teilweise hervor-

gehoben.

38 A hearing that is a direct transitive verb that evokes speech - new speech that has
never been spoken before*: Morton, a.a.0., 205.

g g

291



ST. KLEIN HOREN ALS ERMACHTIGUNG ZUM SPRECHEN

Das annehmende Héren schafft den Raum, in dem Erinnerung un-
zensiert zugelassen und zum Ausdruck gebracht werden darf. Dies ist
der Raum auch der ,geféhrlichen Erinnerung“ und der ,geféhrlichen
Erzdhlung®: die Erinnerung an verdréngte Leiden, an verdringten
HaB, an verbotenen Groll, an Schuld, an Sehnsiichte nach dem Ei-
gentlichen, dem Eigenen, nach dem, was die herrschende Kultur und
ihre Rollenmuster als nicht angemessen ansehen und abwerten. Hier
ist der Ursprung des Aufbruchs zu etwas Unbekannten, fiir das es
noch keine Formen, Symbole, keine Sprache gibt. Gefahrlich ist diese
Erinnerung fiir die altbekannten und bewahrten Stiitzen der eigenen
Person, gefédhrlich aber auch fiir gesellschaftliche Normen, deren
selbstverstédndliche Akzeptanz zerbricht und deren Charakter sich nun
als unterdriickerisch entlarvt.

4. Das Horen ist ein wechselseitiges Beziehungsgeschehen. In vie-
lem, was die zum Sprechen Gehorte aus ihrer Erfahrung artikuliert,
erkennen die Hoérenden ihre eigenen vielleicht abgedréngten Erfah-
rungen. Die Unmittelbarkeit der Sprache riihrt an das Innerste ihrer
Existenz und 6ffnet ihnen den Weg, in Berlihrung mit den eigenen
verschiitteten Erfahrungen zu kommen und sich auch selbst zu héren.
Auf diese Weise geschieht eine sehr unmittelbare existentielle Be-
gegnung. “Die Sprecherin, die jede alte Stiitze abgelegt hatte, ...
konnte in all ihrer Verzweiflung direkt die Priasenz der anderen Frauen
erreichen. Indem die Frauen die Sprecherin horten/annahmen (die
das Innerste ihrer eigenen Existenz berihrt hatte), hérten sie die
Sprecherin in solchen AusmaB fiir sich selbst sprechen, daB sie nun
umgekehrt sich auch selbst héren/annehmen konnten. Sie konnten
sich aus ihrem ganzen Selbst aufeinander beziehen, mehr als nur
durch das BewuBtsein oder durch die Gefiihle allein“37.

Ich méchte an diesen Gedanken noch eine Uberlegung ankniipfen. Im
Wiedererkennen eigener Erfahrungen in der Erzihlung anderer ent-
steht auch der Zugang zu einer kollektiven Erfahrungswelt, vielleicht
auch zu einer gemeinsam geteilten Geschichte und Kultur. Hier ist
m.E. auch der Ursprung zu finden fiir die Entwicklung einer gemein-
samen Symbolwelt, die der spezifischen sozio-historischen Erfahrung
von Frauen (bzw. von bestimmten Gruppen von Frauen) entspricht.

37 The speaker, stripped of every old prop,... was able to go in all her agony directly to
the other women present. In receiving the speaker (who had touched the quick of
their own existence) the women heard the speaker speak for them to the extent that
they, in turn, were able to receive themselves. They were able to relate to one another
out of their whole selves rather than partially through the mind alone, or through the
emotions alone“: Morton, a.a.0., 17f.
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Gott als Horende: Die theologische Reflexion aus der befreien-
den Erfahrung

1. Nelle Morton begreift die befreiende Erfahrung des Hérens und
Gehort-Werdens als eine religiose Erfahrung, die Frauen zu einem
neuen Theologie-Treiben fiihrt. Dieses Theologie-Treiben erlangt Er-
kenntnis ‘aus dem tiefsten Abgrund des Seins’ heraus, aus der gan-
zen Existenz, die den Korper der Frauen, ihren Verstand und Geist
einschlieBt. Zugleich ist es aber auch ein Theologie-Treiben aus der
gemeinsamen Erfahrung heraus. ,Wir beginnen Theologie-Treiben als
einen ProzeB zu erfahren, organisch, gemeinschaftlich und ganzheit-
lich. Organisch, weil er aus dem tiefsten Abgrund unseres Seins her-
vorkommt — dem Punkt unserer tiefsten Trennung vom Ménnlichen.
Organisch auch deshalb, weil Kérper, Verstand und Geist als eins
hervorkommen. Wir sind nicht zu dieser erstaunlichen neuen Sache
durch unseren Verstand allein gekommen. Wir haben sie in unserer
eigenen Existenz gelebt.“® Dieser ProzeB l4B8t Frauen in der Ge-
meinschaft zu eigenen theologischen Benennungen kommen. “Ein
gemeinsamer ProzeB des Theologietreibens wurde von vielen Frau-
engruppen zum Teil deshalb erfahren, weil keine Sachkenntnis da
war, die die richtigen Worte lieferte und keine Autoritédt bezahlt wurde,
sie auf dem Weg zu behalten, ihnen zu sagen, was sie denken und
was sie sehen und was sie héren sollten und wo sie herauskommen
muBten. Die Frauen waren auf ihre eigenen Ressourcen und auf ein-
ander zuriickgeworfen“®. Dieser ProzeB ist offen fiir das Wirken des
Heiligen Geistes, der weniger von Experten oder einer hierarchischen
Struktur erwartet als vielmehr ,als Gemeinschaft“4° erfahren wird.

Der theologischen Erkenntnis gehen also nicht Worte Gottes voraus,
die die Theologin empféngt, iber die sie nachdenkt, die sie reformu-
liert, auslegt, verkiindigt. Zweierlei scheint hier angezeigt: Gott hort
die Theologin, den Theologen zur eigenen Sprache und ruft die theo-
logischen Erkenntnisse aus deren geschichtlichen, sozio-kulturellen,
kérperlichen, und spirituellen Existenz hervor; und die Theologin, der

3 We begin to experience theologizing as a process - organic, communal, and holistic.
Organic because it comes up out of the deepest abyss of our being - at the point of
our deepest cleavage from the male. Organic, also, because body, mind, spirit come
up as one. We have not come into this astounding new thing through our mind alone.
We have lived it into our own existence*: Morton, a.a.0., 82.

38 A communal process of theologizing was experienced by many groups of women
partly because no expertise was present to supply the proper word and no authority
had been paid to keep them on the track, to tell them what they think and what they
see and what they hear and where they must come out. Women were thrown back
onto their own resources and on one another: Morton, a.a.O., 18.

40 Morton, a.a.0., 82.
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Theologe hért die Menschen zu ihrer eigenen Sprache — und die
Menschen werden sie, ihn zur eigenen Sprache héren. In diesem
Dialog gelangen sie dann zu neuer Erkenntnis und Rede von Gott.
Dieses Horen und von Gott und den Menschen zur eigenen Sprache
gehort werden konnte das selbstgewisse, das rezitative, das sich tber
die korperlich-sozio-kulturelle VerfaBtheit hinwegsetzende theologi-
sche Reden unterbrechen. “Diese Art des Horens ginge den eigenen
Worten der Theologinnen und Theologen voraus. Es kénnte ihre
Worte sogar negieren und aus der Ruhe bringen und sie als unmég-
lich ﬁt{ sprechen erweisen, bis neue Worte zum Vorschein kom-
men“4!.

2. Aus der befreienden Erfahrung des Zum-Sprechen-Gehor-
Werdens heraus kommen die Frauen zu einer neuen Erkenntnis und
Rede von Gott: Gott wird als der erméglichende Urgrund dieses Ho-
rens zu einem neuen authentischen befreiten Sein erfahren, begriffen
und zur Sprache gebracht. Gott ist Ursprung der Befreiungserfahrung.
Gott ist selbst Horende/r, die/der die Menschen zu ihrer eigenen un-
verstellten Sprache und zu ihrem befreiten Sein hért. Gott redet nicht
in erster Linie, Gott hoért und schafft dadurch dem Menschen den
Raum, seine eigene Sprache zu finden, die authentisch aus den eige-
nen Erfahrungen des Leidens und der Freuden aufsteigt, die ihn nicht
mehr entfremdet, sondern die den gétilichen Urgrund der Erfahrungen
ausdriickt und sich als das wahrhaft Menschliche artikuliert. Genau
dies ist Gottes Weise zu sprechen. ,Wir erfuhren Gott, als Geist, die
Menschen zur Sprache hérend — zu einer neuen Schépfung. Das
WORT kam als menschliches Wort, als menschlicher Ausdruck der
Menschlichkeit. Der schopferische Akt des Geistes war nicht, das
WORT zu sprechen, sondern zu héren, den geschaffenen Menschen
zum Sprechen zu héren“42,

Auch hier ist das ‘Sender-Botschaft-Empfanger-Modell' umgekehrt.
Gott ist nicht ,Sender” einer Botschaft, die die Menschen empfangen,
sondern Gott ,empféangt* (receive) zuerst den Menschen, d.h. hort
und nimmt ihn an und ruft dadurch beim Menschen die ,Botschaft*
hervor: Gott als Empfanger/in-Sender/in-Botschaft.

Die Wahmehmung und Achtung der religiosen Erfahrung und theolo-
gischen Reflexion der Frauen IaBt Morton zu Anfragen gegeniiber

41 That kind of hearing would be prior to the theologians' own words. It might even ne-
gate and ruffle their words and render them unable to speak until new words emerge“:
Morton, a.2.0, 129.

42 wWe experienced God, as Spirit, hearing human beings to speech - to new creation.
The Word came as human word, the human expression to humanness. The creative
act of the Spirit was not Word speaking, but hearing - hearing the created one to
speech: Morton, a.a.0., 82.
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theologischen Konzepten gelangen, die allein das sprechende Subjekt
und den sprechenden Gott in den Mittelpunkt ihrer Reflexionen stel-
len. Diese verlieren vor dem Erfahrungshintergrund der Frauen ihre
Allgemeingiltigkeit. In ihnen 146t sich nun die gesellschaftliche Erfah-
rung und Wirklichkeit von Méannern entdecken: ,Kénnte die begren-
zende Metaphorik in dem Wort WORT — Logos — aus einer patriar-
chalen Weise stammen, das Universum wahrzunehmen und zu erfah-
ren? Wiirde ein inklusiveres Wahmehmen eher erlauben, daB Perso-
nen in die Existenz gehért werden, als daB sie in die Existenz gespro-
chen werden? Kénnte es sein, daB der vergéttlichte Logos Kommuni-
kation zu einer Einbahnbeziehung reduziert — der des Sprechens —
und den sehr viel radikaler géttlichen Aspekt des Horens umgeht?+43

3. Dieses neue Verstdandnis von Gott hat Konsequenzen, wie zu den
Menschen von Gott zu sprechen und Gott zu verkiindigen ist. Wenn
Gott nicht in Worten zu den Menschen spricht, sondern die Worte
durch ihr/sein Héren im Menschen hervorruft, dann heiBt Verkiindi-
gung nicht zuerst das Erzahlen der Botschaft, sondern zu allererst
das vorbehaltlose Héren/Annehmen des Menschen zu seiner eigenen
Sprache. Wo Menschen andere zum Ausdruck ihres befreiten
Menschseins hoéren, da héren sie letztlich Gottes Wort zur Sprache.
Verkiindigung wére dann nicht zuerst das Erzdhlen und Uberzeugen,
Jicht das WORT zu retten (zu proklamieren), sondern ihr Ohr dicht
an den Puls der Menschen zu legen“4, die Menschen zu ihrer eige-
nen Sprache zu héren und so das Wort Gottes aufsteigen zu lassen
aus ihrer unverstellten und nicht-entfremdeten Menschlichkeit. Dieses
Horen ist bereits der Akt der Verkiindigung, es ist ein ,performatives*
Héren, das den Inhalt der Verkiindigung bereits geschehen 148t. DaB
Gott der/die rettende und befreiende Gott ist, indem er/sie den Men-
schen zu befreitem Sein hért und annimmt, wird hier bereits vollzo-
gen. Die Worte der Botschaft werden aus dem befreiten Menschen
hervorkommen.

Wenn der Rede von Gott das ,Zum-Sprechen-Horen“ des Menschen
vorausgeht, dann werden die Worte, in denen die Botschaft formuliert
wird, aus dem Dialog zwischen Menschen erwachsen, die sich ge-
genseitig zu einer eigenen authentischen Sprache horen. Es ist nicht

43 Could the limiting imagery in the word Word - Logos - derive from a patriarchal way
of percheiving and experiencing the universe? Would a more inclusive perceiving al-
low for persons to be heard into existence rather than spoken into existence? Could it
be that Logos deified reduces communication to a one-way relationship - that of spe-
ak-ing - and bypasses the far more radical divine aspekt of hearing?": Morton, a.aO,
54

44 not to deliver (to proclaim) the Word but to place her ear close to the pulse of the
people“: Morton, a.a.0., 41.
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mehr eine Botschaft, die von Heil redet, ohne der anderen Person
auch nur die Gelegenheit zu geben, ihr Unheil in allen Dimensionen
zu artikulieren, und die bereits in diesem Akt neues Unheil der
Sprachlosigkeit, der verdrangten Leiden und der Entfremdung schafft.

4. Seelsorge ware von diesem Verstandnis her als heilendes Héren
zu fassen. Diese Art von Horen besagt, daB der/die andere jetzt nicht
das Gerede des Seelsorgers oder der Seelsorgerin braucht, sondem
zu allererst deren ganzes hérende/annehmende Dasein, das ihm/ihr
ermdglicht, die Verletzungen zuerst Schrittweise zuzulassen und sie
in eigener Artikulation zum Ausdruck zu bringen. In der Praxis wird
dies schon langst gerade in der Seelsorge praktiziert, in der Reflexion
wird die Aufmerksamkeit jedoch ganz auf das Erzihlen fokussiert4S.
Der eigentliche Akt der Seelsorge ist jedoch das ,empfangende” Ho-
ren. Die Frage, wie denn hier Gott ins Spiel kommt, eriibrigt sich: Die
geheilte Person wird den Urgrund ihrer Heilung selbst artikulieren; im
Dialog werden beide, die sich gegenseitig héren, zu angemessenen
Benennungen kommen. Diese Art des Horens griindet auf dem Ver-
trauen, daB nicht der Seelsorger oder die Seelsorgerin das Heil brin-
gen muB oder kénnte, sondern daB der Geist Gottes bereits in dem
anderen Menschen wohnt, daB er bereits von Gott angenommen ist,
eine Schopfung Gottes, die der/die Seelsorger/in voll Achtung zu ei-
genem Sprechen héren muB. Oder wie Stefan Knobloch formuliert: Es
kommt darauf an, mit den Menschen ,in einer Weise umzugehen, daB
sie die Moglichkeit haben wahrzunehmen, was am Grunde ihres Le-
bens mit ihnen schon los ist“48.

5. Dieser ProzeB3 des Horens ist ein ProzeB gegenseitiger Erméchti-
gung. Es ist ein ,gefahrliches“ Hoéren, wie es analog der Metz’schen
Begriffe der geféhrlichen Erinnerung und Erzdhlung genannt werden
kénnte, denn es bringt die verborgenen Leiden, die Sehnsiichte und
Hoffnungen oder die verborgene Schuld zum Ausdruck. ,Mit der Zeit
begann ich die umfassenderen Implikationen dieser Umkehrung als
revolutiondr und zutiefst theologisch zu verstehen. Diese Art von Ho-
ren ist gleichbedeutend mit Erméachtigung. Wir erméachtigen uns ge-
genseitig, indem wir den anderen Menschen zur Sprache héren. Wir
ermdchtigen die Enterbten, die AuBenseiter, wenn wir sie so zu hoéren
vermogen, daB sie auf ihre eigene Weise ihre Unterdriickung und ihr

45 vVgl. Streib, a.a.0.

48 stefan Knobloch, Verschleudem wir die Sakramente? Die Feier der Sakramente als
lebensgeschichtliche Mystagogie, in: Stefan Knobloch, Herbert Haslinger (Hg.), Mys-
tagogische Seelsorge. Eine lebensgeschichtlich orientierte Pastoral, Mainz 1991,
106-125, 120.
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Leiden benennen“4’. Die Erméchtigung ist ein wechselseitiger Pro-
zeB. Die Unterdriickten werden erméchtigt und ermachtigen sich ge-
genseitig, indem sie zur Artikulierung ihrer eigenen Lebensgeschichte,
zu ihrer gemeinsamen Geschichte und Kultur, zu ihrer ,geféhrlichen
Erinnerung und Erzéhlung“ gehort werden. ,Umgekehrt sind wir selbst
erm&chtigt, wenn wir uns in die Position begeben, von den Enterbten
(in diesem Fall anderen Frauen) gehoért zu werden, unser eigenes
Gefiihl des Gefangenseins und in der Falle Sitzens auszusprechen*8.
Auch diejenigen, die auf der Seite der Herrschenden stehen, kénnen
in diesem ProzeB erméchtigt werden, ihre Rollen als die Méchtigen,
die besseren Menschen, als Besitzende der Botschaft, als die Wis-
senden, als die Siegreichen abzulegen; sie werden von den Unter-
driickten gehdrt und erméchtigt, ihrer eigenen innersten Humanitét, ih-
ren eigenen Verletzungen, aber auch ihrer Schuld Raum und Aus-
druck zu geben.

Das Einander-Héren befreit die Menschen und verandert dadurch ge-
sellschaftliche Strukturen. ,Héren in diesem Sinne kann politische und
soziale Strukturen durchbrechen und ein neues System entwerfen“49,
Doch erscheinen ein solches Einander-zum-Sprechen-Héren und die
daraus resultierenden gesellschaftlichen Verdnderungen besonders in
asymmetrischen Machtverhaltnissen nicht utopisch? Auch Morton
sieht, daB dieser ProzeB in eine neue, nicht ableitbare Zukunft flihrt.
Wechselseitigkeit fordert zu einem véllig neuen Weg heraus, der
heute noch nicht beschrieben, sondern nur antizipiert werden kann“%.
Der Grund dieser antizipierenden Hoffnung ist Gott, die/der die
Schépfung und die Menschen zu neuem befreiten Sprechen und
Handeln hért: ,Ein groBes Ohr am Herz des Universums — am Herz
unseres gemeinsamen Lebens, das Menschen zum Sprechen hoért, zu
unserer eigenen Sprache*S1.

47 In time | came to understand the wider implication of this reversal as revolutionary
and profoundly theological. Hearing of this sort is equivalent to empowerment. We
empower one another by hearing the other to speech. We empower the disinherited,
the outsider, as we are able to hear them name in their own way their own oppression
and suffering“: Morton, a.a.0., 128.

48 In turn, we are empowered as we can put ourselves in position to be heard by the
disinherited (in this case other women) to speaking our own feeling of being caught
and trapped” Morton, a.a.0., 128.

48 Hearing in this sense can break through political and social structures and image a
new system“: Morton, a.a.0., 128.

50 Mutuality invites a totally new way that cannot now be described but can only be an-
ticipated“: Morton, a.a.0., 84.

51 A great ear at the heart of the universe - at the heart of our common life - hearing
human beings to speech - to our own speech*: Morton, 2.2.0., 128.
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»Rede, daB ich Dich sehe!*
Wie Glaubenserfahrungen recherchieren und darstellen
L)

1 Glaubenserfahrungen - Test der Glaubwiirdigkeit

Seit 1989 erscheint in zwei Nummern pro Jahr im Verlag Neue
Stadt/Miinchen die Zeitschrift ,Das Prisma. Beitrdge zu Pastoral, Ka-
techese und Theologie,“ deren Chefredakteur ich bin. In den Heften
1/94 ,Erzéhle mir von Deinem Gott“ und 1/95 ,Gott erfahren und da-
von erzahlen* machten wir die Glaubens-, genauer die Gotteserfah-
rung, ausdriicklich zum Thema. Doch nicht nur bei dieser Frage, son-
dern grundsétzlich steht und féllt jedes Heft mit der Qualitat der Glau-
benszeugnisse, gleich ob es um Schmerz, Schuld, Zeit oder Familie
geht. Meinem Kollegen Stefan Knobloch, der mit unnachgiebiger Kon-
sequenz die Erdung spiritueller Ideen und pastoraler Konzepte, ihre
Verankerung im Herzen und in der Biographie von Zeitgenossen ver-
folgt, widme ich die Reflexion meiner Redaktionstétigkeit als Geburts-
tagsgeschenk.

Relativ unproblematisch kommt der systematische Teil einer Nummer
zustande. Autoren/innen sind zu gewinnen, von der Psychologie oder
Soziologie, der Geschichts- oder Literaturwissenschaft her einen Zu-
gang zum Phianomen zu erschlieBen. Sodann bendtigen wir zur
theologischen Kldrung des Sachverhaltes biblische, systematische
und spirituelle Beitrdge und schlieBlich als Anregung zum pastoralen
und katechetischen Handeln die Prasentation bewahrier Wege. Hier-
zu sind jeweils Sachkompetenz und Verstandlichkeit fiir einen breiten
Leserkreis verlangt sowie die Bereitschaft, die eigene Auffassung zur
Diskussion zu stellen. Provoziert ein Text nicht zu Nachdenklichkeit
und kritischer Auseinandersetzung, war er nicht ,der Rede wert“. Ein
ungleich héheres Risiko gehen Redaktion und Autoren mit Glaubens-
zeugnissen in Form von Erfahrungsberichten ein. Hier werden einzel-
ne greifbar und angreifbar in ihrer Glaubwiirdigkeit: Kénnen die Leser
ihre Schilderung nachvoliziehen und fiir echt befinden?

Das wichtigste Thema des Menschen war und ist das Leben in den
Grenzen von Leid und Tod. Jeder und jede missen mit den Be-
drohnissen des Lebens ringen wie Angst, Schuld, Orientierungslosig-
keit, Uberforderung. Wer nicht in den Tag hineinlebt, sucht nach ei-
nem verlaBlichen Grund fiir Dankbarkeit, Vertrauen, Liebe trotz aller
widriger Erfahrungen und der Aporie, daB das Dunkel seines Lebens
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und der Geschichte nie ganz aufzuhellen ist. Will Kirche als kompe-
tente Gesprachspartnerin des modernen Menschen auftreten, kann
sie sich nicht zuriickziehen auf die Wiederholung der alten Glaubens-
bekenntnisse, auf stimmige Antworten einer theoretischen Theologie,
auf die schone Feier einer welt- und lebensfernen Liturgie. Gesucht
sind glaubwiirdige Erfahrungen mit dem Gott der Bibel, der Liebe und
Kraft schenkt (vgl. Jes 45) und der die Néte des Lebens wendet. Ge-
sucht ist ein Gott, der im Leben vorkommt und dort Antwort gibt auf
die existentiellen Fragen und der zugleich selbstverstandliche Antwor-
ten in Frage stellt, weil sein Geheimnis jeden vorgegebenen Rahmen
sprengt. Nicht logische Stimmigkeit, sondern Echtheit, Authentizitit
heiBt das ausschlaggebende Kriterium.

Weil eindrucksvolle religiose Erlebnisse ohne kritische Reflexion blind
machen, wollen wir in diesem Beitrag literarische und theologische
Kriterien echter Glaubenserfahrung und authentischer Glaubensrede
erbrtern. Gerade in unserer leichtgldubigen Zeit, die sich auf alles
Mégliche und Unmégliche einldaBt und sich gar zu leicht von modi-
schen, selbst gefahrlichen Heilslehren verlocken 14Bt, darf sich die
Redaktion einer theologischen Zeitschrift die Uberpriifung der Erfah-
rungsberichte nicht zu leicht machen. Dabei muB sie mit dem Dilem-
ma leben, daB dieser Qualitdtsanspruch leichter zu formulieren und zu
begriinden als bei der Abfassung eines Heftes einzuldsen ist. Doch im
Laufe der Jahre, so darf ich feststellen, haben wir Fortschritte ge-
macht.

2 Jede Erfahrung — ein Original

-Rede, daB ich dich sehe!* Dieses Wort Johann Georg Hamanns
driickt prazise aus, worauf es beim Erzéhlen und bei der schriftlichen
Wiedergabe einer Erfahrung vor allem ankommt. Das Leben will zur
Sprache kommen. Nur das Leben und das ganze Leben, soweit es im
jeweiligen Zusammenhang von Bedeutung ist, soll vorgestellt werden.
Fir jeden Schritt sind die entscheidenden Fakten und Begleitumstén-
de anschaulich zu schildern, dazu der Charakter und die inneren Pro-
zesse der beteiligten Personen. Auf jede Deutung ist zu verzichten.
Spricht ein Bericht fur sich, kann man getrost den Lesern/innen das
deutende Urteil (berlassen. Fiillworter wie ,konkret®, ,besonders,
eigentlich“ sind ein Anzeichen, daB hier Angaben fehlen. ,Gott sei
Dank ist nichts passiert“ — eine solche Redewendung kaschiert, was
wirklich da war: eine Gefahr, die jedoch durch gliickliche Umstédnde
keinen sichtbaren Schaden angerichtet hat. Ein anderes verdédchtiges
Zeichen ist die Zitatsprache: Formeln werden aufgesagt, nicht Wirk-
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lichkeit behutsam, vielleicht stammelnd ans Licht gehoben. Predigt,
Belehrung, Bekenntnisse storen: Man hért die Absicht und ist ver-
stimmt. Stimmigkeit ist verlangt, damit nicht Emotionen die Realitét
Liigen strafen. Wenn etwa einer von sich sagt, jetzt sei er mit sich und
seinem Gegner verséhnt, aber die Schilderung das Wort Verséhnung
nicht nachvollziehbar deckt, legt sich der Verdacht nahe, der Wunsch
sei der Vater des Gedankens.

Rede, daB ich dich sehe! bedeutet mithin: Unverstellt und unwillkiirlich
das Leben selbst ohne Zusatze und Auslassungen sprechen lassen.
Das erfordert eine harte Askese und eine genaue Uberpriifung seitens
der Erzdhlenden und der Redaktion. Erst ein auf seine Glaubwiirdig-
keit Ubemriiftes Erebnis verdient den Namen Erfahrung. Doch hier
meldet sich ein Einspruch: Ist der Verzicht auf Deutung nicht ein un-
sinniges Postulat, weil es bei genauem Nachdenken in sich zusam-
menfalit?

Erfahrung hat es mit handfesten Tatsachen zu tun. Sie sind unab-
weisbar, deshalb kann man sie nicht wegdiskutieren. Uber Gedanken
hingegen 148t sich endlos streiten; Ideen sind Ansichtssache bezie-
hungsweise Glaubenssache. Doch bei ndherem Zusehen gerét diese
scheinbar klare Unterscheidung ins Wanken. ,Meine Frau hat mich
verlassen. Mit dieser traurigen Tatsache muB ich mich abfinden.”
Aber ist diese Tatsache wirklich so eindeutig? Hat der Mann sie viel-
leicht alleingelassen, sich schon lange innerlich von ihr getrennt, so
daB ihr Auszug in Wahrheit eine Antwort auf sein Verhalten war?
QOder: Ob einer die Tatsache seiner Genesung mehr einer Medizin
oder seinem starken Lebenswillen zu verdanken habe, dariiber 1aBt
sich sehr wohl streiten. Fiir die einen ist der Auszug lIsraels aus
Agypten Folge der Schwachung der Macht Agyptens, fiir andere er-
weist sich darin Jahwes Macht. Die Beispiele zeigen, daB Erfahrung
mehr ist als die neutrale Widerspiegelung der Dinge, sie driickt stets
auch die subjektive Sicht der Dinge aus. Erfahrung ist immer Dialog
mit der Wirklichkeit: Die Wirklichkeit spricht mich an, und ich versu-
che, ihr einen passenden Namen zu geben.

Wenn es um menschliche Wahmehmung so bestellt ist, dann wére im
Grunde jede Erfahrung Glaubenssache. In der Tat: Der Optimist sieht
alles rosarot, der Pessimist sieht immer schwarz; der Atheist deutet
alles als sinnloses Schicksal, der Glaubende alles als sinnvolles Han-
deln Gottes, selbst wenn es ihm schmerzlich und unverstandlich er-
scheint. Im Normalfall wird eine Erfahrung in den Rahmen der bisher
gemachten Erfahrungen eingeordnet. So bestétigt und erganzt die
neue Wahmehmung meist das frihere Wissen. Deshalb steht im
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Austausch haufig Erfahrung gegen Erfahrung, dasselbe kann man so
oder anders sehen.

Anders verhélt es sich mit Erfahrungen, die den Rahmen sprengen.
.Das hatte ich nie gedacht, daB meine Frau mich betriigt!* Wenn ei-
nem etwas Unglaubliches widerfahrt, sprechen wir von einem Wider-
fahrnis. Der Schock zwingt zum Umdenken. Wir miissen daher unse-
ren Erfahrungsbegriff prézisieren: Nur ein Widerfahrnis verdient den
Namen Erfahrung, weil sich in ihm etwas Neues, Unvermutetes zeigt.
Wer sich oder andere, in deren Rolle er sich hineinversetzt, schon
kennt, zu kennen meint, kann nichts erfahren, weil er sich bereits ein
fertiges Bild gemacht hat. Vorgefertigte Bilder miissen sein, aber sie
mussen sich durch eine Uberraschung zerbrechen oder bekréftigen
lassen. Erfahrungen kann man daher nicht ,machen”, man kann sie
sich nur unverhofft schenken bzw. zumuten lassen. Sie sind ein Wi-
derfahrnis, das den Rahmen des Vorhergedachten sprengt. Jede Er-
fahrung ist ein Original.

3 Der RedaktionsprozeB

Der erste Schritt ist immer die Vorgabe der Redaktion. Sie muB3 wis-
sen, was und wen sie héren will. Ist das nicht ein Widerspruch gegen
die soeben postulierte Unvoreingenommenheit? Martin Heidegger
pflegte in der Einleitung zu seinen Philosophievorlesungen zu sagen:
,Gehen Sie ihren Weg ,unentwegt und beirrt“. Damit meinte er, man
misse sich nach reiflicher Uberlegung fiir einen Denkweg entschei-
den und ihn konsequent verfolgen, sich nicht auf Abwege und Umwe-
ge einlassen. Doch man diirfe nicht mit Scheuklappen sein Ziel ver-
folgen. Man miisse gleichsam mit den Augenwinkeln aufmerksam be-
obachten, ob sich nicht von der Seite her Irritationen zeigen, die um
der Sache willen zu beriicksichtigen und ernstzunehmen sind. Genau
in diesem Sinn hat eine Redaktion das Problem griindlich herauszu-
arbeiten, umsichtig geeignete Autoren/innen ausfindig zu machen und
fahige Redakteure/innen auf sie anzusetzen. Gerade wenn ein Redak-
teur seinen Autor gut kennt, ist Vorsicht geboten. Die Gefahr liegt na-
he, daB er sich nicht mehr Uberraschen I4Bt, nicht vorsichtig genug
nachfragt, weil er ,schon verstanden hat‘, was der andere meint.
Sinnvolles Fragen ist bekanntlich eine anspruchsvolle Angelegenheit.

Der zweite Schritt ist die Hebung der Erfahrungen vor Ort. Wir haben
in unserer Redaktionsarbeit gelernt, daB ein Korrespondent in der
Regel mindestens 24 Stunden braucht, um behutsam und prézise
nach den oben genannten Kriterien einen Autor zum Sprechen zu
bringen. Miihelos gelingt meist die Erhebung der Ausgangssituation,
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die Formulierung des Problems. Doch dann stellen sich typische
Schwierigkeiten ein. Verletzungen, Scham, Bescheidenheit, Verle-
genheit, Vergessen verflinren zum Schnellsprechen, das uber die
Dinge hinwegredet. Missionarischer Geist, die Absicht, bedeutsam
sein zu wollen, weil es um eine Veréffentlichung geht, verleiten zum
Predigen und Belehren, auch zur Selbstrechtfertigung. Wie nicht der-
selbe ein Musikstlick komponieren, auffiihren und rezensieren kann,
empfiehlt sich auch fiir die Darstellung von Erfahrungsberichten eine
Rollenteilung zwischen dem, der eine Erfahrung gemacht hat, und
dem, der sie herauslockt. Oft wird der Korrespondent zunichst den
Bericht selber in eine Schriftform bringen und sie dann dem Autor zur
kritischen Korrektur geben.

Der dritte Schritt ist die Arbeit der Redaktion, die endgliltige Fassung
ins Wort. Titel, Zwischeniiberschriften, Randbemerkungen sollen dem
Text treffende Namen geben. Sie sind als ein vorsichtiges Deutungs-
angebot fiir den Autor und die Leserschaft gemeint. Die Uberpriifung
von Stimmigkeit, Glaubwiirdigkeit und angemessener Sprache dient
der Absicht, daB nicht ein ungetibter Autor ,vorgefiihrit“ wird. Der Bei-
trag einer Arbeiterin beispielsweise muB einfach sein, darf aber nicht
unbeholfen klingen. Ergriffenheit darf sich nicht bei genauer Nachprii-
fung als spirituelle Bemantelung eines psychischen Defektes entpup-
pen. Zumal Bekehrungserlebnisse, an denen eine theologische Zeit-
schrift interessiert ist, gemahnen hier zur Vorsicht.

4 Gotteserfahrungen, die ,,der Rede wert” sind

Bisher haben wir Kriterien erértert, die generell fir die Darstellung von
Erfahrungen beziehungsweise Zeugnissen gelten. Im Folgenden wol-
len wir unsere Frage zuspitzen fir die Auswahl und Darstellung von
Glaubenszeugnissen, genauer von Gotteserfahrungen im jldisch-
christlichen Raum. Worin, so ist zunéchst zu fragen, liegt das Spezifi-
sche einer Gotteserfahrung? In thesenhafter Kiirze kénnte man ant-
worten: Wenn ein Widerfahrnis von solcher Wucht ist, daB man ihm
unmdglich ausweichen, es keinesfalls auf sich beruhen lassen darf,
weil sonst alles sinnlos wird, dann handelt es sich um eine Gotteser-
fahrung. Hier meldet sich ein Anspruch, der den einzelnen ,unbedingt
angeht* (Paul Tillich). Du persénlich muBt dich diesem Anspruch so-
fort und kompromiBlos stellen, du muBt ihn in Freiheit mit deinem Le-
ben beantworten! Vertagung wiére Verrat. Eine Gotteserfahrung ist ein
Widerfahrnis, das den Rahmen des menschlich Denkbaren und
Machbaren sprengt. Welche Gotteserfahrungen sind nun ,der Rede
wert“, geeignet fiir eine theologische Zeitschrift?
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Ein Glaubenszeugnis verdient Aufmerksamkeit, wenn es aus einem
Ereignis stammt, das das Leben verdndert — im Unterschied zu einer
Unterbrechung, nach der es weitergeht wie friiher. Bedenkenswert
sind Erfahrungen des Scheiterns als warnendes Beispiel: Soweit darf
es nie wieder kommen! Aber hilfreicher sind gelungene Erfahrungen,
weil sie die Hoffnung starken: Trotz allem kann das Leben weiterge-
hen und wieder heil werden. Anders gewendet: Der Héhepunkt des
Lebens liegt nie hinter dir, selbst wenn es dir gut geht.

Starke Erfahrungen verdanken sich entweder einer Idee, die einem
(von oben) ,einfdllt“ und alles in einem neuen Licht erscheinen laBt —
im Unterschied zu selbst ausgedachten Gedanken —, oder sie ver-
danken sich dem Wunder der Liebe, wenn der Funke (berspringt,
oder einer Macht, die Ohnmaéchtige wieder lebens- und handlungsfa-
hig werden 1aBt, sie zur Freiheit befreit. Wem ein solches Ereignis wi-
derfahrt, fuhlt sich wie vom Blitz getroffen. Mit einem Mal wird die
ganze Welt ihm neu. Deshalb nimmt die Gotteserfahrung den Betrof-
fenen unaufschiebbar und unausweichlich in Pilicht.

Das hat Folgen fir die Darstellung einer Gotteserfahrung. Sie kann
nicht anders geschildert werden als nach dem immer selben Schema:
Krise als dramatische Grenzerfahrung oder undramatische, aber nicht
weniger verunsichernde Erfahrung des Stillstands — unverhofites,
Uberwdltigendes Ereignis von Licht, Liebe oder Kraft — Geschenk des
Neuanfangs. Wenn sich freilich in einem Bericht dieses Schema ge-
geniiber dem Leben verselbstandigt, Wirklichkeit bloB behauptet wird,
nicht durch Anschauung gedeckt ist, dann verkehrt sich ein Erfah-
rungsbericht in Ideologie.

Aber hier meldet sich Protest. Sind wirklich nur starke Erfahrungen,
Steigerungs- und Bekehrungserlebnisse, der Rede wert? Wo bleibt
die Wertschatzung des normalen christlichen Alitags, der doch eben-
so zur Nachfolge Jesu, zur christlichen Existenz gehént? In der Tat,
die Entdeckungen der scheinbar Vertrauten Umgebung, etwa der Ge-
sang der Vogel, sind nicht weniger der Rede wert als die Entdeckun-
gen des Makrokosmos, des Weltraums. Dieselbe Liebe, mit der Jesus
sich am Kreuz hingibt fiir das Leben der Welt, spiegelt sich unver-
wechselbar auch in den ,kleinen“ Szenen der Begegnung mit einem
Kind, einer Kranken oder einem Armen. So kann sich beispielsweise
beim Wickeln eines Sduglings fiir den aufmerksamen Beobachter das
reiche Beziehungsspiel zwischen Mutter und Kind zeigen: ob hier Lie-
be, Aufmerksamkeit, Phantasie oder Routine, Arger, Eredigung einer
lastigen Pflicht im Spiel sind. So kann auch im Detail das Angespro-
chensein durch Gott, das einen persénlich ,unbedingt angeht*, eine
entsprechende Antwort finden. Im GroBen fallt allerdings deutlicher
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auf, was sich im Kleinen unaufféllig verbirgt. Deshalb verlangt die
Darstellung von Alitagserfahrungen eine besser geschulte Beobach-
tungsgabe, damit das Unscheinbare nicht mit dem Banalen verwech-
selt, sondern die Liebe des erhabenen Gottes in seiner Abstiegsbe-
wegung der Erniedrigung und SelbstentiduBerung geehrt wird.

5 Kriterien fir echte Glaubenszeugnisse

Gegen ldeologieverdacht hilft nicht die Immunisierung gegen Kritik,
sie steigert ihn nur. Deshalb muB eine Gotteserfahrung kritisch (iber-
prift werden, ob sie vielleicht naiv oder irrig ist.

Zuerst ist jede Gotteserfahrung an der urspriinglichen Erfahrung der
Glaubensgemeinschaft zu messen: fir Juden am Exodusereignis, fiir
Christen am Christusereignis, vor allem an Kreuz und Auferstehung.
Nicht im selben, aber in einem vergleichbaren Sinn trifft diese Regel
auch fur christliche Gemeinschaften im Blick auf ihre Griindergestal-
ten zu. So haben etwa Franziskaner/innen ihre typische Glaubens-
weise zu messen an der unverwechselbaren Gotteserfahrung des
Franziskus vom ,heruntergekommenen Gott“ oder Fokolare an Chiara
Lubichs Gotteserfahrung vom ,verlassenen Jesus* und von ,Jesus in
der Mitte*. Eine Ursprungserfahrung erweist sich in der Kraft, sich in
der Geschichte der Glaubensgemeinschaft immer aufs Neue zu wie-
derholen, ganz neu zu wiederholen.

Gotteserfahrungen sind sodann nach dem MaBstab der theologischen
Reflexion zu beurteilen, genauer: mit der Weisheit der ,Unterschei-
dung der Geister. Fiir Jeremia etwa sind Ligenpropheten, die ihm
das Leben schwer machen, Leute, die nichts von Gott gesehen haben
und dennoch reden, stets Optimismus statt Hoffnung verkiinden und
sich im Ernstfall aus der Schlinge ziehen, statt in die Bresche zu
springen. Fir heutige Theologie stellt sich die Aufgabe, pseudoreligit-
se Phanomene wie Magie, Selbsterlésung, numinoses Vertrauen, re-
ligibsen Fanatismus, Flucht in eine heile Welt von christlichem Glau-
ben zu unterscheiden.

SchlieBlich ist die Uberpriifung der religiésen Sprache aufschiuBreich:
In welchem Stil ist von Gott und Glaube die Rede? Unechte Glau-
bensrede 148t sich haufig an einem peinlichen Verfligungsanspruch
iiber Gott ablesen; das heiBt: Der Redende erweckt den Eindruck, die
Wabhrheit ,im Griff* zu haben. Ungeeignet ist auch das Muster der
.dialektischen Theologie*: Gott ist der ganz Andere. ,Ganz anders”
gegeniiber welthaften Erfahrungen ist sowohl alles als auch nichts.
Mithin besagt diese steile Aussage im Zweifelfall nichts. Dialektische
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Gottesrede provoziert Angst und Unsicherheit. Verdéchtig ist ferner
immer das Gericht tber Andersdenkende, wenn man etwa Kritikern
den Glauben abspricht, beziehungsweise die Abwertung fremder
Glaubensweisen, die eine Uberhebliche ErwahlungsgewiBheit verrit.
Sektiererische Abkapselung und totalitdre Vereinnahmung widerspre-
chen gleichermaBen der jlidisch-christlichen Tradition.

6 Wachstum in die Tiefe und Weite

Der Gott der Bibel offenbart sich auf vielerlei Weise im Laufe der Ge-
schichte und im Laufe eines Lebens. Entsprechend vielféltig sind die
Antworten der Glaubenden und Suchenden. Der Psalter, das Gebet-
buch Israels, das auch das Gebetbuch der Kirche ist, bestatigt: Nicht
nur Lob und Dank, sondern auch suchende, tastende, klagende und
anklagende Rede, selbst Widerspruch sind offenbar vor Gott erlaubt.

Im Folgenden wollen wir nicht die Vielfalt von Gotteserfahrungen und
Gebetsformen nadher untersuchen, sondern eine zweifache Dynamik
verfolgen: zum einen die stufenweise Vertiefung der christlich-
judischen Gottesbeziehung, zum anderen die Offnung fiir andere Re-
ligionen.

Es gibt typische Erfahrungen fiir ,Anfinger‘. So offenbart sich Gott
beispielsweise seinem Volk Israel in den Anfangszeiten vor allem
durch Rettungsereignisse aus Kriegsgefahr, lebensgefahrlicher Be-
drohung und schwerer Krankheit. Desgleichen schenkt der Heilige
Geist zu Beginn der Kirchengeschichte, wie die Apostelgeschichte
und der Erste Korintherbrief schildern, den ,Neulingen* auffillige Zei-
chen als Einstieg in den Glauben wie Heilungswunder, Zungenrede,
ekstatische Begeisterung, um sie allmahlich fiir die héheren, aber un-
auffalligeren Charismen zu beféhigen: die Einheit und die Liebe (1 Kor
13). Auch der moderne Mensch darf und soll Gott im Gebet fiir solche
Gaben beziehungsweise Rettungstaten danken, ohne jedoch den ob-
jektiven Anspruch zu erheben, seine Errettung sei eine Hilfe Gottes,
der Untergang der Feinde ein Strafurteil Gottes. So danken wir spon-
tan Gott dafiir, wenn ein Verkehrsunfall glimpflich verlaufen ist, und
klagen erschiittert, wenn es Tote gegeben hat, ohne das eine als Zu-
wendung, das andere als Abwendung Gottes deuten zu wollen.

Fir Glaubende in der ,Wachstumsphase* ist, wie die Bibel und die
Kirchengeschichte belegen, die grundlegende und zentrale Gotteser-
fahrung, daB das Wort Gottes tragt, daB der Wille Gottes erfiillbar ist,
zur Freiheit befreit, zur Liebe befahigt. In diesem ReifungsprozeB fal-
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len greifbare Zeichen oft weq: Gebet und Meditation werden trocken,
das Streben nach Tugenden miihsam.

Fir Glaubende ,im Férderkurs“ sind Erfahrungen der Gottesferne, der
dunklen Nacht, des Kampfes mit Gott auch fiir langere Zeiten kenn-
zeichnend. So greift Gott den Stammvater seines Volkes, Jakob, im
néchtlichen Kampf lebensbedrohlich an. Offenbar will er ihn dazu her-
ausfordern, ihm nicht auszuweichen, als ebenbiirtiger Partner mit ihm
zu ringen. Deshalb verleiht er ihm nach diesem Kampf den Ehrenna-
men Israel, Gotteskdmpfer (Gen 32,23-33). Nach Dietrich Bonhoef-
fers Geschichtsdeutung handelt Gott in unserer Epoche in gleicher
Weise an Kirche und Welt, indem er seine splirbare Gegenwart ent-
zieht. Gerade durch die Gottesfinsternis wolle er die Christen heraus-
fordern, das Leiden Gottes an der gottlosen Welt mitzuleiden, um sie
so noch radikaler als je zuvor in seine Hingabe fiir die Welt einzube-
ziehen.

Aber die Gottesbeziehung will nicht nur in die Tiefe wachsen, sondern
auch in die Weite. Der interreligiése Dialog unserer Tage zeigt in
tiberraschender Deutlichkeit, daB sich Gott auch auBerhalb des ji-
disch-christlichen Raums offenbart. Darin liegt die Herausforderung,
unser Herz und unseren Sinn fiir die Wahmehmung Gottes in der
Welt auf ungeahnte Weise zu weiten. Das stellt uns Christen zugleich
vor die Aufgabe, auch das Unterscheidende der christlichen Gotteser-
fahrung nicht nur zu behaupten, sondern auch wahrehmbar zu ma-
chen: Gott hat fiir uns Christen in Jesus Christus ein Gesicht und ei-
nen Namen. Er wohnt an einem spezifischen Ort in dieser Welt: in der
Kirche als der Gemeinschaft der Glaubenden, in der er sich ausdriick-
lich als der Dreifaltige bezeugt. In der Transzendenz zum anderen
bewahrt sich die Transzendenz zu Gott, dem ganz Anderen. Ob einer
sich selbstlos &ffnet, erweist sich deutlicher im Miteinander als im Ge-
bet, weil Fehleinschitzung im Zwischenmenschlichen eher aufféil,
Selbsttauschung leichter aufgedeckt wird.

Vor allem wird im interreligiésen Dialog zu Tage treten, daB der geist-
liche Weg eines Christen nicht beim Riickzug aus der Welt beginnt,
um sich im Durchgang durch die eigene Innerlichkeit in Gott zu verlie-
ren. Vielmehr kommt das unterscheidend Christliche zum Vorschein,
wenn der einzelne sich vom Geist und vom Wort Gottes treffen laBt,
im Glauben sein Leben danach ausrichtet, die entsprechenden Erfah-
rungen im wechselseitigen Austausch des Glaubens mit anderen teilt
in der GewiBheit, daB Gott selbst auf diese Weise in unsere Mitte
herabsteigt. Daher kénnen Christen ihre persénliche Gottesertahrung
nie ohne die Erfahrung von Kirche authentisch und umfassend darstel-

len.
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Wirze in der Kirze ?
Uberlegungen zu einer Rundfunk-Homiletik

Die Zeit fiir Worte ist kurz, zu kurz fir Sinn, also ist fast alles Unsinn.
Diese These der Kritiker der privaten Hérfunk-Praxis soll mit der Anti-
these konfrontiert werden: Kiirze ist nicht verantwortlich fir Unsinn,
auf die Wiirze kommt es an.

Ich behandele These und Antithese in zwei Schritten zu je drei Teilen
— und flige vier Beispiele an:

A  Die Diagnose

1 Die ,reine Lehre* des unterhaltsamen Hérfunks

Zur ,reinen Lehre* des modernen Horfunks gehdren die drei Dogmen
Kurze, ,SpaB“ und ,Leichtigkeit”. Sie sollen ,Dogmen* heiBen, weil
sie in der Kultur der Servicewellen hingenommen werden, ochne auf ih-
ren Nutzen und Schaden je einzeln und neu geprift zu werden.

Unverdrossen versichern die Produzenten der privatisierenden Radio-
Aktivitdt, Wortbeitrdge seien quotenschédlich, weil sie immer minde-
stens zwei dieser drei Lehrsatze verletzten. Entweder nicht kurz,
wenn auch unterhaltsam und light, oder kurz und light, aber nicht un-
terhaltsam oder kurz und unterhaltsam, aber nicht ligth — und die 6f-
fentlich-rechtlichen Medien unterliegen ohrenscheinlich dem Privati-
sierungsdruck: Enjoy (N-joy) — radio!

Die Hermeneutik der drei Dogmen verfeinert sich durch drei Ausle-
gungsregeln: Aktualitat, Aowechslung, Aufregung — man kénnte auch
sagen: Spontaneitat, Spritzigkeit und Spannung — und man fragt sich:
Wer wollte das nicht ?

Was aber wird bei Geltung dieser Dogmen samt ihren Auslegungsre-
geln aus dem Sinn, dem alle Kommunikationsversuche mit Worten
gelten? Was wird aus dem Sinn des Berufs, dem Sinn der Familie,
dem Sinn des Aufstehens, des Zdhneputzens ... des Lebens und des
Glaubens liberhaupt?

Er geht unter, wenn er nicht unmittelbar einleuchtet, er muB abtau-
chen im Wellenbad, er ertrinkt natiirlich nicht. Aber Sinntrager wie
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Worte, Gedanken, Plane, Entwirfe, Vorschlage, Kommentare, wer-
den nicht wiederholt, sie miissen sofort packen und einleuchten: was
Sinn macht, macht medial angeblich nur Sinn, wenn man es sofort
begreift, in Erregung gerét und sich auch schnell wieder beruhigt.

Damit scheint das Medium wider-sinnig zu sein, denn Sinn kann nur
indirekt und mittelbar, gewissermaBen auf Umwegen erlebt werden:
niemand ist unmittelbar zum Sinn, wirkliche Erfahrung entsteht aus
Interpretation, Reflexion und Deutung.

Die Grundsétze der Servicewellen-Dogmatik lassen solche scheinba-
ren Umwege nicht zu. Mit der jeweils neuesten Media-Analyse als
Scheuklappe werden die Augen aller Beteiligten verbunden — das
Herz darf, soll und muB weiter schlagen im Rhythmus der Musik, auf
der der Sender steht, und im Plapperton der Moderatoren, die reden
diirfen und sollen, wie ihnen der Schnabel gewachsen ist, nur darf es
die Musikfarbe nicht verderben, die Stimme muB stimmen, die Worte
sind (fast) gleichgdiltig.

Ist also den Kritikern recht zu geben, die sich schon ldngst vom
»~Boulevard“ als der HauptstraBe des Unsinns, wie sie meinen, abge-
wandt haben, gegen jede Form der Beteiligung in den Servicewellen
polemisieren und das Heil im Separaten suchen, bisweilen gar in den
»Irutzburgen des Fundamentalismus“ Zuflucht vor der Beliebigkeit zu
erhotfen scheinen? MuB sich kirchliche Horfunk-Arbeit dem Ansinnen
der Kirze unter allen Umstidnden entziehen, weil sie auf Qualitit
achten muB? Dagegen spricht der Volksmund, der sich zu dem her-
ausfordernden Diktum 6ffnet: ,In der Kiirze liegt die Wiirze*.

2 Pladoyer fiir Kiirze: In der Kiirze liegt Wiirze

An der Kiirze liegt es nicht, wenn Unsinn geredet wird; treffende Be-
lege fiir Wiirze durch Kiirze sind Legion: aus Aphorismen eine ganze
Homiletik zu basteln, ist Werner Jetter schon vor 20 Jahren in seiner
Homiletischen Akupunkiur! gelungen.

Wenige Worte tragen nicht selten schwer an tiefem Sinn.
Ein profanes” Beispiel:

/: Analphabeten miissen diktieren.

/: Sie steinigten ihn mit einem Denkmal!

! Werner Jetter, Homiletische Akupunktur. Teilnahmsvolle Notizen die Predigt betref-
fend, Géttingen 1978.
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/: Klasse! sagte er, als er die Bourgeoisie sah!

Aphorismen von Stanislaw Lec?, drei ,unirisierte Gedanken*, treffende
Worte, Wegweiser auf dem Weg ins Reich geistiger Freiheit, getragen
von hoher Bildung, tiefem Gemiit und weitem Herzen.

Die Reihe der Beispiele fiir treffliche Wiirze in treffender Kiirze 148t
sich aus vielen Quellen beliebig verlangem, aber ich flige nur noch
einige Spriiche an, die zum Thema passen:

Ausgewalztes — ist platt.

Tradition pflegen heiBt nicht, Asche aufbewahren, sondern die Glut
am Gliihen halten. (Jean Jaures)

Wer da bedréngt ist, findet Mauern ein Dach und muB nicht beten.
(Rainer Kunze)

Es ist nicht zu bestreiten: /n der Kirze liegt Wiirze. Und das gilt auch
fiir das Evangelium.

Selig sind die Friedenstifter, denn sie werden Séhne Gottes heiBen.
Ihr seid das Salz der Erde.

Richtig bemerkt Manfred Josuttis in neueren rundfunkhomiletischen
Uberlegungen: ,Ein paar Satze, ins Weite gesagt, sich selbst iberlas-
sen, im Vertrauen auf ihre Kraft, mehr nicht.“3

Aber diese Bemerkung stimmt nur, wenn die S&tze wohl ins Weite,
aber nicht ins Ungeféhre, in einen klaren Kontext und nicht in den Ne-
bel gesprochen sind.

Ein Bedeutungszusammenhang muB vorausgesetzt oder vorher her-
gestellt werden. Davon ist drittens zu reden:

<) Der Streit um den Brei, den keiner mehr iBt
oder: Der Streit um den Brei, der (schon) keiner mehr ist.

Die Frage nach Wiirze und Kiirze ist zu prazisieren. Die &ltere Fas-
sung des Sprichworts heiBt: ,Die Kiirze ist der Rede Wiirze". Also
geht es beim Streit um die Kiirze allererst und eigentlich um den Brei,
um die Rede, um Worte und Bilder, die zu wirzen sind; es geht um
die Rede, ihren Text und ihren Inhalt und wie sie am besten vermittelt
werden kénnen.

2 gtanislaw Lec, Alle Unfrisierten Gedanken, Miinchen
3 Manfred Josuttis, Beitrige zur Homiletik, Bd.2, Gitersloh 1996, S.88
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Die Anbieter von Unterhaltungswellen predigen nun seit iiber zehn
Jahren: Das alte Radio hat ausgedient, Brei iBt keiner mehr. Wir bie-
ten das vor allem anderen Lebensnotwendige, wir kimmern uns um
die Atmosphére, um die Lebenseinstellung, die man in einer pluralen
Gesellschaft braucht, um universelle Orientierung und Erlebnisfahig-
keit.

Daraufhin haben sich die Anbieter von christlichen Beitrdagen — zumal
in Norddeutschland — schnell auf die gleiche Ebene geschwungen,
behaupten gleichfalls, daB das Angebot der traditionellen Hérfunk-
Anbieter, der alte Brei — nicht mehr bekémmlich sei — und versuchen
nun ihrerseits, ein gesundes Klima zu férdern, maW. die Bedingungen
fur ein christliches Programm in Servicewellen zu testen und die Mog-
lichkeiten zu nutzen. Aber auch wenn der Brei keiner mehr ist, wenn
also das Bibel-Wort ,Der Mensch lebt nicht vom Brot allein“ einen
ganz eigenen Sinn bekommen hat, bleibt doch die Frage nach den
Aroma-Stoffen in der Atmosphére.

Damit sind wir schon beim zweiten Schritt;

B Bedingungen und Méglichkeiten der christlichen Beteili-
gung an einem Horfunk, der Kiirze erzwingt

1 Teilnahme-Bedingungen fiir Christen im Hérfunk

Der medienhomiletische Status quo zeigt drei Erscheinungsformen
christlicher Beitrage im Horfunk:

a) Christen machen mit — zumeist in kirchlichem Auftrag und zwar
so, wie sie es aus der Praxis personaler Kommunikation in der
Kirche gewohnt sind. Das Mitmachen geschieht zumeist in den
traditionellen Formen des &ffentlich-rechtlichen Kirchenfunks (z.B.
Gottesdienst, Morgenandacht)

b) Christen machen nach — die jeweils modernen medialen Produk-
tionsweisen; solche Nachahmung findet sich — wie angedeutet —
sowohl in &ffentlich-rechtlichen Programmen neueren Typs als
auch in privaten Hérfunkprogrammen. Dabei zeigt sich wiederum
ein Trend zur Nachahmung der privaten Programme durch die
offentlich-rechtlich verantworteten Service-Wellen.

c) Christen machen selbst. Selbstmachen heiBt keineswegs sofort
selbsténdig und unabhéngig arbeiten. Die Produktion aller Beitri-
ge fur Horfunk-Programme, die von christlichen Theologen ver-
antwortet werden, muB die beiden Maglichkeiten a) und b) sinn-
voll miteinander verbinden, so daB ein Neues entsteht, das einer-
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seits auf kirchliche Kommunikation hinfiinrt und diese nicht er-
setzt und das den Service-Wellen small-talk nicht als der Weis-
heit letzten SchiuB durch Nachahmung sanktioniert. Es geht um
ergédnzende, die neueren Medien selbst bereichernde Angebote,
es kann nicht um die Griindung einer Medien-Gemeinde im Sinne
einer electronic church gehen.

2 Der Néhrstoff des Evangeliums

Alle Uberlegungen bisher und im folgenden gingen und gehen von der
Voraussetzung aus, daB3 eine Verbreitung des Evangeliums gerade
fiir unsere Offentlichkeit heilsam ist, fiir den einzelnen wie fiir die Ge-
sellschaft. Gite, Vergebung, Verséhnung, Friede, Suche nach Ge-
rechtigkeit, — die Gehalte des Evangeliums sind fiir jede menschliche
Gesellschaft lebenswichtig wie Vitamine fiir den menschlichen Kérper.
Mit diesem guten SendungsbewuBtsein muB christliche Medienarbeit
auftreten, gerade im Pluralismus.

Das Bild von der Wiirze zeigt zeitlos den spezifischen Charakter von
Sinn: Sinn muB sich mitteilen, aber nicht durch Mitteilung, sondem
durch Auflésung, nicht durch intentionale Kommunikation, sondemn
durch scheinbar absichtsloses Eindringen in die Vorstellungswelt der
Rezipienten. Das Evangelium wird mit Gewiirz verglichen, weil, — dem
Bild vom Salz in der Bergpredigt entsprechend — , vom Evangelium
Wirkungen erhofft werden, die menschliches MaB durchdringen und
transzendieren:

Menschliches MaB in seiner Begrenztheit findet sich in den Medien
als Angst in inrer medialen Gestalt als schlechte Nachricht,

menschliches MaB in seiner Begrenztheit findet sich in den Medien
auch als Neid in seiner medialen Gestalt als Bericht (iber Konkurren-
zen,

menschliches MaB in seiner Begrenztheit findet sich in den Medien
als Neugier in ihrer medialen Gestalt als Ungliicksvoyeurismus.

Das Evangelium ;
transzendiert die schlechten Nachrichten medial durch Bewunderung
fir das Gute, Versohnliche und Giitige,

transzendiert den Neid durch Darstellung von Gemeinsinn und Ge-
meinschaft

transzendiert Voyeurismus durch wirkliches Mitleid.
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Dem Schlechten wird in der Regel groBe Wirkung zugeschrieben
nach dem Motto ,bad news are good news*, eine vergleichbar groBe
positive Wirkung wird dem Evangelium nicht in gleicher Weise zuge-
traut.

Das Evangelium wird mit Gewiirz verglichen und muB sich im Horfunk
in den Inhalten des Alltags lésen. Niemand soll das Salz heraus-
schmecken oder sagen: "Aha, ein wenig zu viel Basilika!", aber ande-
rerseits kann der Verdiinnungsgrad der Substanzen an eine kritische
Grenze kommen, an der andere Gewiirze in den gleichen Medien die
Aussage dominieren.

Aber gerade wegen dieses notwendig sensiblen Umgangs mit den
Aussagen in den kurzen Formen des Horfunks muB die Praktische
Theologie — und zwar die ganze Praktische Theologie, nicht nur die
Homiletik, sondern auch Poimenik und Katechetik, dariiber nachden-
ken, wie sie das Evangelium wohldosiert in den Lebenskontext ihrer
Hérer einriihren oder in deren Lebensluft versprithen kann.

3 Maéglichkeiten der Teilnahme — Einige Hinweise

# Die Grundgegebenheiten des Medienstroms sollen durchaus in
Rechnung gestellt werden, aber es ist darauf zu achten: Je kiirzer der
Beitrag um so charakteristischer muB das Gewiirz schmecken.

# Alle evangelischen Beitrdge zu Programmen und Sendern, die im
ganzen nicht von Christen verantwortet werden, sind nur méglich,
wenn in solchen Beitrdgen die christlichen Kirchen als Gesprachs-
partner akzeptiert werden und sich nicht von vorherein mit dem Ma-
kel des Riickstandigen 0.4. behaften lassen — und sich diesen Makel
auch nicht von sich aus andichten.

Die Produzenten solcher Sendungen miissen Uber ein hohes MaB an
kirchlichem Interesse verfligen, wie Schleiermacher gesagt héatte. Oh-
ne einen aus positivem Interesse gewachsenen Lebenszusammen-
hang mit dem christlichen Glauben I4Bt sich eine solche publizistische
Arbeit nicht gestalten.

# Es geht bei jeder einzelnen christlich verantworteten Sendung um
den theologischen Gehalt einer publizistischen Form; die Produzenten
miissen demnach Uber hohe theologische Kompetenz verfligen. Wis-
senschaftlicher Geist ist also neben kirchlichem Interesse dringend
erforderlich. Die theologische Kompetenz besteht in der Kraft und
Kreativitat zur Vermittlung von Evangelium und Lebenswelt.
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# Uber diese persénlichen und professionellen publizistischen Vor-
aussetzungen hinaus muB noch ein weiterer homiletischer Zusam-
menhang bedacht werden:

Es versteht sich von selbst, daB auf den Lebenskontext der Horer mit
Rucksicht und Behutsamkeit einzugehen ist. Sprachliche Entgleisun-
gen die der Leichtigkeit fronen, aber in Seichtigkeit enden, lassen das
Salz dumm werden.

Das Mineral des Evangeliums kann in einer Kultur Gberhaupt nur dann
zur Wirkung kommen, wenn es Kréfte gibt, die dieser Wirkung den
Boden bereiten. Sollte die christliche Allgemeinbildung in der Gesell-
schaft weiterhin so dramatisch abnehmen, wie die Medien behaupten
und die Primarerfahrung lehrt, muB das Nachdenken (iber christliche
Verkiindigung in den Medien mit noch gréBerem SendungsbewupBt-
sein und Nachdruck betrieben werden. Hier haben, um es mit einem
Wort offen anzusprechen, die Bemiihungen um ein Christliches Radio
in der Bundeshauptstadt Berlin ihren tieferen Grund — und die ffent-
lich-rechtlichen Medien der Hauptstadt auch mit ihren guten Beitrédgen
eben doch Grenzen.

Uber die allgemeine kulturelle Situation hinaus spielt natirlich auch
das Umfeld der eigenen Beitrdge im Sender eine Rolle und ist mitzu-
gestalten durch die Art und Weise, wie die Mitarbeiter evangelischer
Rundfunk-Dienste in den Sendern prasent sind.

Dazu kénnte auch gehéren, daB gute Beitrige wiederholt werden.
Auch Werbung bringt sich mehrfach in Erinnerung; das Prinzip der
Wiederholung wird dort immer h&ufiger eingesetzt.

Man bemiihe sich zudem um feste Sendeplétze. Die kirchlichen Bei-
trége im Privatradio kommen tiber den Hérer nicht selten wie der Dieb
in der Nacht, irgendwann aus dem Nirgendwo. Wenn man aber nicht
weiB und nicht sagen kann, wo ein Beitrag anzutreffen ist, wird eine
elementare Orientierungsmdglichkeit systematisch gestoért und zer-
stért. In den wesentlichen Strukturen benutzen auch die Privatsender
feste Programmschemata und werben damit: vgl. bei RSH die Nach-
richten: Immer um fiinf vor ... und um die Bedeutung zu unterstrei-
chen neuerdings mit dem Zusatz: Bei uns héren Sie es zuerst. Die
Sender entwickeln offenkundig Riten, die sie der Kirche selbst vorent-
halten oder auszureden versuchen.

Und ein letztes:

Man miihe sich um Bildung — es geht nicht nur darum, irgendeine
witzige Sendung zu machen, durch die die Kirche in den Mittelpunkt -
oder auch ins Kreuzfeuer - gerat.
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Meine Hoffnung auf Freiheit durch Bildung ist auch auf die Horfunk-
Homiletik (ibertragbar. Wie Schleiermacher nicht nur fiir die theologi-
sche Hermeneutik giiltig formuliert hat, lassen sich sinntragende Bei-
trage nicht durch Tips und Einzelanweisungen erzeugen; es kénnen
stets nur Grundsatze vermittelt werden, die auf Bildung griinden und
deren Freiheitspotential in der je besonderen Situation zu entfalten ist.

Nota bene Werner Jetter: ,Die Freiheit ist nirgends neutral und macht
sich immer verdachtig.”

Kurzer Rede kurzer Sinn zur Anwendung:

Die Aufbereitung des Evangeliums in kleinen Dosierungen ist schwie-
rig, aber keineswegs unmdglich. Und in der Kiirze kann durchaus die
richtige christliche Wiirze liegen.

Wenn die Aufbereitung des Evangeliums in kleinen Dosierungen mog-
lich ist, dann kann es auch wohldosiert in den Medienbrei eingeriihrt
werden.

Zwei eigene Versuche

Die Wahrsager schauen Trug und erzihlen nichtige Trdume und ihr
Trésten ist nichts. Sacharja 10,2

sich glaube nur den Statistiken, die ich selbst gefélscht habe!“ Ein
Wort, groBen Politikern in den Mund gelegt, Churchill, Adenauer,
Helmut Schmidt.

Unabhé&ngigkeit von duBeren Zeichen, Selbstvertrauen, die Zukunft in
die Hand nehmen,

kleineren Geistern féllt das schwer,

aber groBere fallen trotz ihres SelbstbewuBtseins.

Die Zukunft lesen aus der Hand, dem Kaffeesatz, den Karten - oder
aus Umfragen, es bleiben ungewisse Daten,

schéne Traume bestenfalls — , keine Garantie gegen den Fall.

Was dann?

Gottvertrauen? Den wahren Troster suchen — der Worte voller Giite
gibt, die Menschen achtet, — auch neben dir.

(1:35) 6L

Ich bin dazu geboren und in die Welt gekommen, daB ich fiir die
Wahrheit zeugen soll. Wer aus der Wabhrheit ist, der héret meine
Stimme. Spricht Pilatus zu ihm: Was ist Wahrheit? Johannes 18,37f.
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Woher nehmen Sie |hre Wahrheiten? Aus der Zeitung, von lhrer Frau,
von ihren Vorgesetzten, aus dem Fernsehen? Sicher lieber von Men-
schen als aus Medien, lieber von Vertrauten als von Experten.

Und was sind Ihre Wahrheiten? Was Sie héren wollen — oder etwas
ganz Unerhértes? Etwas ganz Neues — oder lieber das Altvertraute?
Science fiction oder ,Alle Jahre wieder“?

Meine Wahrheit ist meine Familie, meine Freunde, meine Schiiler,
wenn mich ein Schauer lberauft, wie im Fernsehen gequélte Men-
schen gezeigt werden, dann steht mir meine Familie vor Augen, wie
ich mich um sie sorge, — wenn ich fréhliche Menschen sehe, denke
ich an die nachste Begegnung mit guten Freunden — und wenn ich
tiber triibe Berufsaussichten diskutieren muB3, dann stehen mir meine
Schiiler vor Augen in ihren besonderen Gaben und Eigenheiten.

Wabhrheit kenne ich nur in Person — aber keine dieser Personen hat
die Wahrheit. Diese Einsicht iber uns Menschen hat Christus ausge-
sprochen — und mit seinem Leben und Sterben fréhlich und schmerz-
lich besiegelt. So ist er mein Weg, meine Wahrheit und mein Leben
geworden. Kein gerader Weg, auch stolpere ich manchmal.

Was ist Wahrheit — so fragt Pilatus, ein Politiker ohne Zuversicht, in
einsamer Position, von der Wahrheit in Person vor sich liberfordert.

Zwei weniger empfehlenswerte Beitrdge:
24.11.96 R.SH-Siindag, 6.50 h

36006 Menschen sind im vergangenen Jahr in Nordelbien aus der
Evangelisch-lutherischen Kirche ausgetreten, das sind zwar 3124
weniger als noch 1994, aber so ganz gliicklich sind die Kirchenoberen
nicht dariiber. Der Vorsitzende der Kirchenleitung Karl-Ludwig Kohl-
wage hofft, daB die Talsohle durchschritten ist. Die Ersparnis, die man
durch das Nichtzahlen der Kirchensteuer hat, ist im ubrigen auch gar
nicht so hoch, ergab eine Untersuchung, also, wenn Sie mit dem Ge-
danken spielen sollten, aus der Kirche auszutreten, liberlegen Sie es
sich noch mal.

NORA 22.11.96
RSH 24.11.96

Nieselregen, matschige Wege und dunkel gekleidete Gestalten, die
einen braunen Sarg tragen, eine typische Trauerfeier im November,
am Sonntag, am Totensonntag werden viele auf den Friedhof gehen
und an ihre Angehérigen denken, meistens eine ziemlich traurige An-

gelegenheit.

317



R. SCHMIDT-ROST RUNDFUNK-HOMILETIK

Doch das muB nicht so sein, findet zumindest Claudia Marschner aus
Berlin. Sie ist Bestatterin und bietet die etwas andere Beerdigung an.

~Also ick kenn eigentlich niemand, der von seinem eigenen Tod redet
oder von seiner Beerdigung, der sagt, also ich mdchte gemne eine tief-
dunkle Eichentruhe, “n Pfarrer, der nur (iber die Kirche redet und mei-
nen Namen eigentlich kaum erwdhnt, 'n Organisten, der da Lieder
spielt, die mir uberhaupt nicht gefallen, — wenn man jemandem nach
seinem eigenen Tod fragt und ihn fragt, wie solite deine Trauerfeier
aussehen, da sagt fast jeder, also ich méchte nicht, daB die Leute da
weinen und heulen, sondern die sollen feiern, die sollen einen auf
mich trinken, da ist dann ein Geldbetrag (ibrig, dat solin die auf den
Kopf klopfen — der Sarg in knallbuntem Pink und auf dem Altar Tiill-
blumen und zu guter Letzt stoBen alle mit Sekt an,*

Claudia Marschner bringt Farbe ins triste Bestattergrau, da koénnte
man vor lauter Verpackung fast vergessen, um was es eigentlich
geht.

Doch bei allen kreativen Einféllen, aus einer Beerdigung ein Freuden-
fest zu machen, das gelingt der Bestatterin nicht, das will sie aber
auch gar nicht.

“Wir hatten z.B. schon Trauerfeiern, wo am Grab dreiBig Luftballons
aufsteigen sollten, weil der, der verstorben ist, war dreiBig und es
soliten dreiBig weiBe Luftballons, wenn sein Sarg gesenkt wird, sollten
genau in dem Moment die dreiBig weiBen Luftballons aufsteigen - und
wenn ich das so erzihle, dann hort sich das vielleicht irgendwie froh-
lich an, aber es ist irgendwie, man steht da, sieht diese Luftballons
steigen und man hat Giberhaupt kein komisch-fréhliches Gefiihl.“

Fir viele Menschen ist eine Beerdigung a la Marschner unvorstellbar:
“Was sollen denn die Leute dazu sagen, das gehért sich doch nicht!“

Um billige Effekthascherei gehts der Bestatterin aber nicht, sie will
den Leuten helfen, ihre Trauer zu verarbeiten:

“Also es geht dann auch einfach so weit, daB dann hier mehrere
Leute ins Geschéft kommen und einfach den Sarg fiir den Verstorbe-
nen bemalen und das ja auch fiir sich nochmal was mit Verarbeiten zu
tun hat - die Leute kommen ja nicht her und pinseln einfach nur rum,
sondern da wird (ber den Verstorbenen geredet, die bringen vielleicht
was zu trinken mit und es ist ja auch eine Form von Ritual, daB die
sich lberlegen, was malen wir dem jetzt sozusagen auf den Sarg,
was geben wir ihm mit.“
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Im Vordergrund bei einer Beerdigung stehn immer die Trauernden
und ihr persénlicher Abschied und wenn der verstorbene Opa eher ein
buntes und abwechslungsreiches Leben hatte, warum soll dann der
Abschied von ihm grau und trist sein — N.N. fiir R.SH

Ein Nachtrag

Christian Morgenstern
Kiirze

Kiirzlich war ich in der Hohle,

wo die kleinen Seelen sitzen
Englein gleich auf diinnen Stenglein,
die die Miitter ihnen schnitzen.

Und da sah ich auch die Seele,
die mir oft nun Last und Wiirze —
faltergleich und ohne Alter —

sie, des Witzes Seele: Kiirze.
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Leo Karrer

Warum sich Theologie fiir den Film interessiert

=1t Versuchs-Thesen zu einem Brickenschlag*

1 Theologie als erfahrungsorientierte Reflexion
(Wissenschaft)

1.1  Erfahrung als dialektischer Begriff fiir Wirklichkeitsverhalten

These 1:

Erfahrung ist als unmittelbares Erleben von Wirklichkeit mehr als die
Summe der gegenstindlichen Realititen oder einer Abfolge oder
Kette von objektiven Ereignissen. Entscheidend sind die beiden Pole:
Begegnung mit Wirklichkeit und ihre bewusste, das heisst sie er-
schliessende Verarbeitung. Erfahrung ist somit bestimmt durch Wirk-
lichkeitszufuhr und Wirklichkeitsverarbeitung.

Zufuhr

W;_ridich/ ' @ \Erfahrung
keits -~ @ LT

Verarbeitung

These 2:

Die beiden Pole Wirklichkeitszufuhr und -verarbeitung bedingen sich
gegenseitig dialektisch. Wenn beide auseinandertreten, ist Wirklich-
keit nicht mehr wahrzunehmen und zu reflektieren (bedenken): man
kann sich zur Wirklichkeit nicht mehr angemessen verhalten. Im Aus-
halten der Spannung zwischen beiden Polen liegt Erfahrung als Identi-
tatsprozess (bzw. als Balance zwischen dem partiellen Verhalten des
Subjekts zur Um- und Mitwelt bzw. zur Wirklichkeit).

* Referat am Symposion ,Film und Theologie® in llanz (27.5.-1.6.1996)
1 In der Diktion des Soziologen Gregor Siefer, Vortrag beim BT des ND-Ménnerrings in
Ottobeuren am 18.4.1979; vgl. Auch Immanuel Kant, Prolegomena §20.
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Erfahirung

These 3:

Je stérker sich einer der beiden Pole absondert, umso stéranfélliger
wird dieser dialektische Prozess, der Erfahrung qualifiziert. Zum einen
kénnen ibekommene Verarbeitungsmuster zu Sperren werden, neue
Erfahrungen aufzunehmen und ihre Ndhe zuzulassen sowie Wirklich-
keit zu verdauen (Traditionen, Vorurteile, Ideologien, Fixierungen auf
Eltern und Autoritdten, Traumata ...). Zum anderen kénnen die Wirk-
lichkeit(szufuhr) und die Realitdt der Geschehnisse so (iberschwem-
men und Gberrennen, dass es kaum mehr moglich wird, refiektierende
Distanz zur Wucht der Realitdten zu gewinnen bzw. sie zu verdauen
(Schicksalsschldage, Schockerlebnisse, subjektive Ablehnung, Leid/en,
Schuld, Armut, Hunger ...). Beide Extreme (realitdtsvergessener
Jdealismus“ und perspektivenvergessener ,Realismus“) bedeuten
Wirklichkeitsverlust und kénnen zu Blockaden fiir Wirklichkeitsverhal-
ten werden.

These 4:

Erfahrung ist keine nur individuelle Begegnung zwischen Wirklichkeit
und dem sie aufnehmenden und verarbeitenden Subjekt, sondem
auch ein dialektischer Prozess zwischen dem einzelnen Menschen
und dem Ganzen der von den Menschen gemachten und erworbenen
Erfahrungen (Kultur, Lebenswissen). Diese erworbenen Erfahrungen
(gesellschaftliche Strukturen und Trends, Traditionen, Werte ...) ihrer-
seits bilden insgesamt den Horizont fiir die Einzelerfahrungen und ihre
Sprachfindung.

1.2  Offenbarung als Interpretation von Erfahrungen

These 5:

Erfahrung definiert radikal (wurzelhaft) die Offenbarung selbst als Ge-
schehen und Verstehensvorgang. Durch die die Geschichte des
Stammvolkes Israel bestimmenden Taten zeigte sich Jahwe als der,
der er ist (vgl. Ex 3,141.), der frei erwahit und beruft, der aus der
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Knechtschaft aus Agypten befreit. — Aber diese konkrete Geschichte
mit der Fille ihrer Einzelfakten ist aus sich heraus alleine nicht auf
den Offenbarungsgott hin transparent. Sie bedarf der sie begleitenden
und von ihr her bestatigten Deutung im Sinne der Bewusstmachung
und der Bewusstwerdung des Sinnes solcher Geschichte. Solche
Wirklichkeitsverarbeitung geschah im deutenden Wort der kritisch-pro-
phetischen Rede bzw. der gldubigen Interpretation.

Geschehen

Seschicﬁ( @ T—~—Offen-
Israels S @ /barung

prophetische
Deutung,

Offenbarung

These 6:

Die prophetisch gedeutete Erfahrung, bzw. die Offenbarung als Of-
fenbarwerden des Sinnes in der Geschichte Israels muss sich im
Verlaufe weiterer Geschehnisse (Wirklichkeitszufuhr) bestatigen und
bewahren (Wirklichkeitsverarbeitung). Dadurch wird die Offenbarung
in der jeweiligen Gegenwart zur erinnerten bzw. erzdhlten Geschichte,
aber auch zum Erfahrungsvorschuss als Vertrauensimpuls fiir den
weiteren Weg in eine noch ausstehende Zukunft (Verheissung).

These 7:

Durch das Leben und den Weg Jesu von Nazaret (Geschehen) und
durch dessen Botschaft (Deutung) wird Geschichte in besonders dich-
ter Weise als Offenbarung (in Wort und Tat) zur Erfahrung. Aber auch
diese Erfahrung bedarf der sie aufschliessenden Deutung angesichts
des unverdaubaren Scheiterns am Kreuz und des Todes Jesu. Das
Glaubensbekenntnis zu Jesus als dem auferstandenen Christus ver-
bindet die historische Gestalt mit einer Glaubensdeutung, die sich am
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Wort und an der Selbstdeutung Jesu selber nochmals orientiert (also

an den Erfahrungen mit ihm).

These 8:

Theologie kann definiert werden als methodische Reflexion von Glau-
benserfahrungen im gesellschaftlichen und geschichtlichen Erfah-
rungshorizont (mit einer vom einzelnen Subjekt uniiberschaubaren

Vielfalt und Fiille von Einzelerfahrungen).

Offenbarung

Erkennt- (christl.)
nisquel[en/ @ laube
(der und
Theo!ogie)\‘ @ /methcd.
Erfahrungs- Reflexion
wirklichkeit o B9 J0
=Theclogie

These :

Erfahrungsorientierte Theologie versteht sich deshalb als stets neu of-
fener Prozess und als stets neu zu wagender Dialog im weiten Reich
der Erfahrungswelt. Theologie als Prozess bedarf um ihrer selbst wil-

len dieser Kommunikation.
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2 Film als Ausdruck und Ort fiir Erfahrung als Wirklichkeits-
verhalten

These 10:

Der Film ist eine mediale Konstruktion von Erfahrungen als Wirklich-
keitswahrmehmung und -verarbeitung, wobei der Film Wirklichkeit
durch die interessengeleitete Erfahrungsoptik seiner Hersteller/innen
zeigt. D.h. er zeigt, wie die Hersteller/innen (alle an der Produktion
beteiligten) Realitdt wahrnehmen oder mit ihr umgehen.

These 11:

Der Film als Medium erlaubt es wie wenige Medien oder Vermittlungs-
formen (vielleicht Musik), selber zur unmittelbaren Erfahrung der Re-
zipienten zu werden.

These 12:

Die Realitat des Filmes zeigt indes die Dinge nicht, ,wie sie sind“, son-
dern nur, wie im Medium Film Wirklichkeit wahrgenommen und verar-
beitet bzw. interpretiert wird. Der Film ist eine interessengebundene
(Kulturindustrie!) und subjektive Konstruktion von Wirklichkeit. Je
nach Herstellung und Rezeption des Films kann die primare Wirklich-
keit, die je selbst nur bruchstiickhaft aufgenommen wird und ambiva-
lent deutbar ist, durch die mediale Wirklichkeit (Doelker) annéhe-
rungsweise erreicht aber auch verklebt werden. Darin liegt die Chance
des Mediums unter anderem flir die Darstellung von Fiktionen und
Utopien, aber auch die ,Gefahr, als Suggestion von Wirklichkeit
gleichsam konsumiert zu werden.

These 13:

Der Film kann somit schon als Produkt in subjektiver, politischer, wirt-
schaftlicher und ideologischer Hinsicht Wirklichkeitswahrnehmung als
auch Wirklichkeitsinterpretation verzwecken, manipulieren, verdecken
und verschleiern. Nur in einem offenen Diskurs dariber sind solche
Mechanismen aufzudecken.

These 14:

Die Zuschauerrolle bzw. die Rezeption des Filmes lasst eine Vielfalt
von Deutungen und subjektiven Wertungen zu. ,Eindeutigkeit” ist
auch nur tiber die offene Kommunikation und nur ann@herungsweise
maglich.
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3 Asthetik — aus der Sicht eines solchen Erfahrungsver-

stdndnisses
3.1 ZumFilm
These 15:

Die Asthetik besteht in der Kongruenz von Erfahrungen und den Mit-
teln, diese gestalterisch-kreativ zum Ausdruck zu bringen (,Inhalt und
Form®). Es geht um mdglichst authentische Wahrhaftigkeit2 gegen-
uber der vielschichtigen Erfahrung im Sinne eines den Erfahrungen
(bzw. Absichten) angemessenen Mitteleinsatzes (Authentizitat bzw.
Echtheit).

These 16:

Die Asthetik des Films als Medium ist somit fiir eine kaum systemati-
sierbare Fiille von Variationen in der Spannung zwischen (realitits-
ferner) Idealitdt und (perspektivenvergessener) Realitit offen.

These 17:

Trivialfilm oder Kunstfilm (&hnlich wie E-Musik und U-Musik) werden
sich am Grad der sprachlich-bildhaften Aussagegestalt (Authentizitit)
unterscheiden, was ebenfalls einen subjektiven und gegenwartsab-
héngigen Ermessensspielraum fiir die Interpretation erwarten l4sst.
~Hohe Kunst“ wird der Tendenz nach als elitdr empfunden, obwohl
alle kreativen, schopferischen und sinnentilligen Ausdrucksformen
(zwischen Idealitat und Realitat) als kiinstlerisch* verstanden werden
kénnen und ,demokratisch* sind.

These 18:

Kitsch kann als ein Bruch zwischen Erfahrung und Ausdrucksform in-
terpretiert werden, als Verlust an authentischer Wahrhaftigkeit des
Mediums bei der Ausdruckssuche.

These 19:

Diese Fragen kann der Film nicht selber 16sen, sondern nur der Dis-
kurs tber ihn (Metaebene!).

2 Ich vermeide bewusst in diesem Zusammenhang den Begriff Wahrheit.
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3.2 Zur Theologie

These 20:

Die Theologie erfordert eine doppelte Ursprungstreue: zum einen ge-
geniiber den Erfahrungen, die sich zur Offenbarung verdichtet haben,
und zum anderen gegeniiber dem Erfahrungshorizont der jeweiligen
Gegenwart, in der die Offenbarung heutige Erfahrungen bzw. Ge-
schichten erschliessen und deuten will.

These 21:

Auch die Theologie wird ihrer Asthetik nicht gerecht, wenn sie z.B.
das eigene Thema nicht mehr wagt oder wenn sie sich zum aktuellen
Erfahrungshorizont des Lebens selektiv verhélt oder sich ganzlich da-
von zurtickzieht. (Sie verlére damit die Erfahrungsfihigkeit bzw. die
Méglichkeit, Wirklichkeit zuzulassen und sie angemessen (authen-
tisch) zu verarbeiten.)

These 22:

Die Theologie darf die ganze graduelle Palette zwischen Trivialtheo-
logie und akademischer Theologie als Ausdrucksformen bejahen,
muss sich aber kritisch vergewissern, wo ihre Ausdrucksformen und
Deutungsmuster keinen zeitgendssischen Erfahrungsbezug mehr ha-
ben bzw. nicht mehr konkret sind (theologischer Kitsch, , Traditionalis-
men“ ...), oder sich ihre Antworten nicht auf ihr spezifisches Thema
beziehen (,Ekklesiozentrismus* ...)

These 23 (Fazit):

Wann immer die Theologie um ihrer selbst willen auf dem Weg dorthin
ist, wo Menschen Erfahrungen machen und Wirklichkeiten erleiden
und sie zu verdauen versuchen, wo Menschen sich und ihre Umwelt
und Mitwelt wahrnehmen und bedenken, wo Menschen ihrer Abgriin-
digkeiten und der Verfliihrungskiinste (Entfremdung) innewerden und
sie ausleben und wo immer Menschen sich selbst und andere erfah-
ren ..., dann ist sie auf alle Wege der Wahrmehmung und auf die
Vielfalt der Medien angewiesen, in denen Menschen ihre Erfahrungen
bzw. ihr Wirklichkeiten und ihr Wirklichkeitsverhalten kreativ und
kommunikativd zum Ausdruck bringen. — Wenn die Theologie so zu
den Menschen will, wie sie sind und sich erfahren, dann geht ein ent-
scheidender Weg zu den Menschen und zu ihrer heutigen Welt tber

3 Beides definiert m.E. kiinstlerisch.
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die ,Welt des Filmes®, denn der Film ist in dichter Form ein Erfah-
rungstrager und mediale Interpretation von Erfahrungen.

These 24:

Vielleicht werden die Theologen und Theologinnen bei dieser Wegsu-
che noch verstérkt lernen miissen, zuerst Wirklichkeit kommen zu
lassen und auszuhalten (zu fragen) und sie erst dann zu verarbeiten
(Antworten zu suchen und sie anzubieten). Dann ergibt sich auch fiir
die Theologie, in dichter Form Erfahrungstragerin und Interpretin von
Erfahrungen zu sein.
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Daniela Lowarth

Locus theologicus . b

| Clamavi

Die Heimatlosigkeit schwillt an.

Die Frage an die Welt schreit laut:
Wo wohnt, bei dem ich bleiben kann,
der sich mir zuzuwenden traut,
damit ich menschlich leben kann?

Es kommen Menschen ungezahit:
man wolle, werde sie vertreiben!
Von einem werde doch erzahlt,

man konne bei ihm wohnen bleiben,
Hauslose seien auserwéhlt ...?

- Die Welt, erbarmungs—, heimatlos —
man braucht nur einmal hinzuschauen,
wie sie gejagt und atemlos

und zynisch Haus und Heimat bauen
und gleichen doch nur Sissyphos.

Es war ein Weltsein vorgedacht

als maBlos groBer Schopfungssegen.
Der Mensch ist erst im Fall erwacht
und steht nun heimatlos in Nacht
allein auf unerhellten Wegen.

Doch ist Erbarmen aufgestellt

an néchtgen Kreuzungen und Platzen,
die Uberheblichkeit der Welt

durch Einsicht, Gnade zu ersetzen,

daB Heimweh nicht dem Nichts verfallt.

Il De Profundis

Gelegentlich schaut Angst herein
in langst vertraulichem Verhalten.
Gelegentlichen Fremdgestalten —
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den Lausen in Angstmantelfalten —
gelingt nicht selten, Gast zu sein.

Der Angste iberlegne Macht

wirkt giftgleich, 4Bt erschreckt erstarren,
sich um sich selbst gekreist verharren —
und macht im Handumdrehn zum Narren
den, der als Zentrum sich gedacht ...

Denn Selbstbegnindung bin ich nicht —
nicht notwendig, nicht zu vermissen.
Die Wurzeln dréngen hin zu Fliissen,
die alles Werden trianken miissen.

Bin selber Nottrieb nur zum Licht!

Sieht sich der Mensch in Daseinsangst
nur aufgeldst noch in Versagen,

selbst unfahig, sein Leid zu klagen —

Du Gnade! wirst dies Leben wagen:

das Du, das Sein, ins Dasein zwangst ...

Gelegentlich — wenn Letztes fallt,
was sich als lebenswert verhieB,
hért einer, der sich tduschen lieB,
von |lhm, der heilend sich erwies
in allem Elend dieser Welt.

(August 1996)
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Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 333-354

Herbert Haslinger

Wissenschaftstheoretische Wegmarken:
Selbstverstéandnisformeln der Praktischen Theologie

.Die geringe Zahl seiner Hauptgedanken macht den Philosophen aus
und die Hartndckigkeit und Lastigkeit, mit der er sie wiederholt.“! Ca-
nettis Wort ermutigt zu einer Sprachform, auf die speziell in Zusam-
menhang mit den Bemiihungen um eine Selbstverstdndniskldrung der
Praktischen Theologie als Wissenschaft zurlickgegriffen wird, namlich
zum Gebrauch von Formeln. Seit den Anfangen der wissenschaftlich-
universitar verfaBten Praktischen Theologie wird versucht, das, was
man jeweils unter dieser Wissenschaft versteht, in komprimierten Sat-
zen mit einer Komposition der zentralen, irreduziblen Begriffe, eben in
Formeln auszudriicken, um es hartnackig, pointiert, mit Nachdruck
vertreten und gegen andere abgrenzen zu kénnen, um also der eige-
nen Position scharfe, identifizierbare Konturen zu verleihen.

Da also in solchen Selbstverstandnisformeln wissenschaftstheoreti-
sche Wegmarken der Praktischen Theologie gesehen werden kén-
nen, méchte ich im folgenden Beitrag einige aktuelle, d.h. in der Zeit
seit dem Zweiten Vatikanum in den praktisch-theologischen Diskurs
eingebrachte Formeln darstellen, um an ihnen wichtige Entwicklungs-
linien bzw. inhaltliche Komponenten der Selbstverstandniskldrung der
Praktischen Theologie kenntlich zu machen.

Von der Tatigkeit des Klerus zum "Selbstvollzug der Kirche"

Nicht ohne Grund soll Karl Rahner den Reigen eréffnen. Die von ihm
vertretene Praktische Theologie, zu einer umfangreichen Konzeption
geronnen in Form des in den Jahren 1964 bis 1972 erschienenen
flinfodndigen ,Handbuchs der Pastoraltheologie*?, markiert den Be-
ginn einer auf den theologischen Grundlagen des Zweiten Vatikanum
nach ihrer eigenstandigen Identitdt suchenden und auf die Herausfor-

1" Canetti, Elias: Die Provinz des Menschen; hier zitiert nach: Reiter, Josef: Der andere
Blick, 173; in: Reifenberg, Peter (Hg.): Gott - das bleibende Geheimnis. Festschrift fir
Walter Seidel zum 70. Geburtstag, Wirzburg 1996, 173-196.

2 Amold, Franz-Xaver/Klostermann, Ferdinand/Rahner, Karl/Schurr, Viktor/ Weber, Le-
onhard M. (Hg.): Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche in
ihrer Gegenwart, Bénde |-V, Freiburg i. Br. 1964-1972.
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derungen der heutigen Lebenssituation der Menschen reagierenden
Praktischen Theologie. Sie ist nach Rahner ,die theologische Wissen-
schatt, die aus einer theologischen Reflexion und Deutung der je jetzt
gegebenen Situation der Kirche heraus auf den je jetzt filligen Selbst-
vollzug der Kirche (als gegebenen und seinsollenden) reflektiert.*®
Diese Formel blieb nicht ohne Widerspruch. Vor allem die Fokussie-
rung des Blicks der Praktischen Theologie auf den ,Selbstvollzug der
Kirche* weckte den Argwohn, hier kénnte ,ein libergebiihrliches Inter-
esse der Kirche an sich selber, eine ideologische Selbstrechtferti-
gung, eine auf die Binnenfunktionen fixierte und von den Aufgaben in
der Welt absehende Tatigkeitsrichtung der Kirche im Spiel sein. Eine
angemessene Einschétzung hat jedoch zu beriicksichtigen, daB die
Formel sich profilieren muBte gegentiber einer knapp zweihundertjah-
rigen Geschichte der universitar-wissenschaftlich verfaBten Prakti-
schen Theologie, in welcher diese liber weite Strecken als bloBes
Ausfiihrungsinstrument kirchenobrigkeitlicher Interessen galt, in ihrer
Eigenstandigkeit als theologische Wissenschaft angezweifelt war, in
den klerikalen Funktionstrdgern die einzigen Subjekte ihres Refle-
xionsgegenstandes sah und sich selber immer wieder nur in der se-
kundédren Rolle der Anwendungsinstanz der andemorts formulierten
theologischen Lehrinhalte wiederfand, kurz gesagt: in welcher die
Praktische Theologie als bloBe Sammlung monolinearer Anleitungen
fur die Tatigkeiten des Klerus betrachtet wurde. Vor diesem Hinter-
grund sind folgende Bestimmungen der Rahnerschen Formel zu ge-
wichten:

Die Praktische Theologie firmiert als eine theologische Wissenschaft,
d.h. als eine Wissenschaft, die aus sich heraus — und nicht nur in
Ableitung von anderen theologischen Wissenschaften — die eigen-
standige und eigentiimliche Qualitat authentischer Theologie hat, und
als theologische Disziplin, die aus sich heraus auf eigene Weise den
Anspruch einer Wissenschaft — und nicht nur den Anspruch der An-
wendung einer Wissenschaft — zu erfiillen hat.

Die ,Reflexion und Deutung der je jetzt gegebenen Situation der Kir-
che®, d.h. die Wahmehmung bzw. das Verstehen der Situation, wird
ausdrticklich als theologisch qualifiziert. Die Wahrnehmung des Kon-
textes jener Praxis, die den Reflexionsgegenstand der Praktischen
Theologie abgibt, verliert ihren minderbewerteten Status einer Hilfs-

4 Rahner, Karl: Pastoraltheologie. |. Wissenschaftstheoretisch, 394; in: Klostermann,
Ferdinand/Rahner, Karl/Schild, Hansjorg (Hg.): Lexikon der Pastoraltheologie (=
Handbuch der Pastoraltheologie Band V), Freiburg i.Br. 1972, 393-395.

4 Biemer, Gunter/Siller, Pius: Grundfragen der Praktischen Theologie, Mainz 1971, 136.

334



H. HASLINGER SELBSTVERSTANDNISFORMELN

konstruktion im Vorfeld einer eigentlichen Theologie und wird als Er-
kenntnisproze 8 mit eigener theologischer Dignitat bewuBt intendiert.

Die Praktische Theologie reflektiert auf den je jetzt filligen Selbstvoll-
zug der Kirche. Das heiBt: Sie beriicksichtigt die Zeit-Ort-Stelle der
von ihr reflektierten Praxis als konstitutive Komponente des Erkennt-
nisprozesses, rechnet mit der Vorldufigkeit und Revisionsbediirftigkeit
der eigenen Erkenntnisse und vollzieht damit einen Wechsel in ihrem
Selbstanspruch weg von immergiltigen Universalaussagen hin zum
Bemiihen, die eigenen Erkenntnisse situationsadiquat und fiir die je
gegebenen Anforderungen relevant zu gestalten.

Die Praktische Theologie reflektiert auf den Selbstvolizug der Kirche.
Der Grundduktus der Rahnerschen Theologie legt es nahe, dieses
Theorem nicht in Richtung einer Fixierung der Kirche auf sich selbst
zu interpretieren, sondern in Richtung einer kritischen Uberwindung
der Fixierung pastoraltheologischer Reflexion auf die klerikalen Funk-
tionstrager der Kirche. Wenn mit ,Kirche“ die Gemeinschaft derer ge-
meint ist, die sich unter dem Anspruch der Nachfolge Jesu in ihrer
gemeinsamen Identitdt als Gldubige zusammenfinden, dann ist mit
~Selbstvollzug der Kirche* der umfassende Praxiskomplex im Blick, in
dem eben diese Gldubigen ihr Kirche-Sein auf je verschiedene, indivi-
duelle oder gemeinsame, situativ wechselnde Weise selbst vollziehen.
Das Selbstvollzugstheorem findet also seine Pointe darin, daB die
Praktische Theologie nicht mehr nur die klerikalen Funktionstrager,
sondern alle Gldubigen als Subjekte der von ihr reflektierten Praxis
begreift.

Die Praktische Theologie differenziert zwischen einem gegebenen
und einem seinsollenden Selbstvollzug der Kirche. Die bloBe Repro-
duktion und Stabilisierung des Status quo ist ihre Sache nicht. Sie be-
greift es als ihre Aufgabe, Abstand zu dem Gebilde ,Kirche“ zu neh-
men, die Kirche aus diesem Abstand heraus in kritischen Augen-
schein zu nehmen und sie durch die Unterscheidung zwischen
.gegeben“ und ,seinsollend”, zwischen realem Zustand und Idealan-
spruch, einer Priifung und einem Verdnderungspotential zu unterzie-
hen.

Zwischen Kirche und Gesellschaft
Auch wenn man in Anschlag bringt, daB Karl Rahner mit dem ,Selbst-
volizug der Kirche* die Wahrmehmung der Praktischen Theologie kei-

neswegs auf das institutionelle System Kirche einengen wollte, fiihrt
doch kein Weg daran vorbei, daB mit dieser Formel als Reflexionsge-

335



H. HASLINGER SELBSTVERSTANDNISFORMELN

genstand der Praktischen Theologie eben die Praxis der Kirche, wenn
auch der Kirche im umfassenden Sinn der Gemeinschaft der Glaubi-
gen, bestimmt wird. Nochmals ist ein genaues Hinschauen nétig: Es
heiBt ,Selbstvollzug der Kirche®, nicht jedoch Selbstvollzug bzw. Pra-
xis in der Kirche. Man kann also Rahner anhand dieser Formel nicht
unterstellen, er hatte nur die Praxis im Blick, die innerhalb des struktu-
rell-institutionellen Rahmens der Kirche stattfindet. Er selbst interpre-
tiert seine Aussage so, daBB bewuBt auch die Praxis der Kirche, die
Uber den Sozialraum Kirche hinausgreift und als politisches Handeln
in der Gesellschaft angesiedelt ist, darunter subsumiert werden muB.5

Um letzteres Anliegen zu betonen, wollen einige andere Selbstver-
stéandnisformeln den Bezug der praktisch-theologischen Reflexion auf
die Praxis der Kirche als einen zu engen Rahmen (iberwinden und auf
die Praxis in der Geselischaft ausweiten. Insbesondere Gert Otto hat
es sich zum Programm gemacht, die Fixierung der Praktischen
Theologie auf die klassischen innerkirchlichen Téatigkeitsbereiche zu
durchbrechen und den ,komplexe(n) Zusammenhang, das vielschich-
tige Vorkommen von Religion und Kirche in der Gesellschaft als ih-
ren Reflexionsgegenstand nachzuweisen. Der Bezugsrahmen der
Praktischen Theologie ist fiir ihn also die Gesellschaft als Ganze, in-
nerhalb der die Kirche ein Teil ist und sich fiir diese Realitat der Ge-
sellschaft in Dienst stellen lassen muB. So versteht Otto ,Praktische
Theologie als kritische Theorie religios vermittelter Praxis in der Ge-
sellschaft*’.

Unmittelbar in AnschluB daran sind zwei weitere Formeln zu nennen,
die das von Otto propagierte Anliegen einer Uberwindung der binnen-
kirchlichen Fixierung aufgreifen und dies durch die Bestimmung der
Gesellschaft als Kontext der praktisch-theologischen Reflexion bzw.
der kirchlichen Praxis auch in ihrem Wortlaut erkennen lassen: Fiir
Norbert Greinacher ist die Praktische Theologie die ,kritische Theo-
rie kirchlicher Praxis in der Gesellschaft*é. Und erst vor kurzem schiug
Andreas von Heyl folgende Definition vor: ,Praktische Theologie ist

5 vgl. Rahner, Karl: Pastoraltheologie, 394 f.

8 Oftto, Gert: Grundlegung der Praktischen Theologie, Minchen 1986, 70.

Ebd. 77; vgl. Otto, Gert: Zur gegenwartigen Diskussion in der Praktischen Theologie.
Thesen und Texte als Rahmen und Orientierung, 23; in: Otto, Gert (Hg.): Praktisch-
theologisches Handbuch, Hamburg 1970, 9-24.

Greinacher, Norbert: Praktische Theologie als kritische Theorie kirchlicher Praxis in
der Gesellschaft; in: Theologische Quartalschrift 168 (1988) 283-299.
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krftischg Theorie kirchlich vermittelter christlicher Praxis in der Gesell-
schaft®.

Nun zeigen diese drei Selbstverstandnisformeln nicht nur im Bezug
auf die Gesellschaft eine Gemeinsamkeit, sondern auch in der Be-
stimmung des Modus der Praktischen Theologie als kritische Theorie.
Damit ist eine Orientierung an der in der Frankfurter Schule formulier-
ten ,Kritischen Theorie* zum Ausdruck gebracht, ohne daB dabei die
Praktische Theologie mit der Kritischen Theorie und umgekehrt iden-
tifiziert wiirde, wohl aber mit der Intention, daB das in dieser sozialphi-
losophischen Denkrichtung liegende wissenschaftliche Potential in der
Praktischen Theologie zur Geltung kommt. Gert Otto bezieht sich bei
dieser Orientierung vor allem auf Max Horkheimer und nennt drei As-
pekte, die eine Praktische Theologie als kritische Theorie auszeich-
nen'0: erstens die Betrachtung der Menschen als Produzenten (und
nicht als Produkte) all ihrer historischen Lebensformen und damit ver-
bunden der Anspruch, die Verhaltnisse nicht einfach als gegeben zu
akzeptieren, sondern sie als Objekt des menschlichen Gestaltungs-
vermogens zu betrachten; zweitens die Einsicht in die gesellschaftli-
che Bedingtheit jeder geistigen Erkenntnis und der damit verkniipfte
Kampf gegentiber schlechter Wirklichkeit, der den Menschen mit sei-
nen Méglichkeiten zum Zweck hat; drittens die Motivation, sich fiir ei-
ne Weltgestaltung geman den Bediirfnissen der Menschen einzuset-
zen und so zur ,Emanzipation des Menschen aus versklavenden Ver-
héltnissen*!! beizutragen.

Von besonderem Interesse ist nun, daB sich die drei Formeln von
Otto, Greinacher und von Heyl in der Bestimmung der Praxis, auf
welche die Praktische Theologie eigentlich reflektiert — ausgedriickt
jeweils im Mittelteil der Formel — , in signifikanter Weise unterschei-
den. Das Bemiihen, die kirchliche Introvertiertheit des praktisch-
theologischen Blicks aufzusprengen, fiihrt Otto dazu, durch den Be-
zug auf die religiés vermittelte Praxis auch den Reflexionsgegenstand
der Praktischen Theologie entsprechend weit und offen, d.h. flexibel
genug fur die Wahmehmung jeweils neuer und prinzipiell nie ab-
schlieBbarer Praxisbereiche, zu fassen. Das Terrain, auf welchem
sich die Praktische Theologie bei der Erfiillung ihrer Aufgabe zu be-

3 Heyl, Andreas von: Praktische Theologie und Kritische Theorie. Impulse fir eine
praktisch-theologische Theoriebildung, Stuttgart 1994, 236.

10 vgl. Otto, Gert: Grundlegung der Praktischen Theologie, 74-77.

" Horkheimer, Max: Traditionelle und kritische Theorie. Funf Aufsitze, Frankfurt/Main
1992, 263; vgl. zum ganzen ebd. 261-263.
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wegen hat, ist demnach "der komplexe Zusammenhang von Religion
und Geselischaft, dessen Teil die Kirche ist"12.

Demgegeniiber binden Greinacher und von Heyl die Praktische
Theologie wieder starker an die explizit kirchliche Praxis. Als kritische
Theorie kirchlicher Praxis hat die Praktische Theologie nach Grei-
nacher die Aufgabe, "alle Einstellungen und Handlungs- und Verhal-
tensweisen zu bedenken, die von einzelnen Christinnen und Christen
oder christlichen Gruppen entweder in der innerkirchlichen Offentlich-
keit oder im Namen der Kirche oder einfach als Kirche in der Ge-
samtéffentlichkeit vollzogen werden"!3. Jede Praxis im individuellen
und gesellschaftlichen Lebensbereich, die zwar unter christlichen
MaBstdben stehen und im Zusammenhang von Religion und Gesell-
schaft angesiedelt sein mag, jedoch nicht diese Signatur des Kirchli-
chen tragt, wiirde sich demnach auBerhalb des Aufgabenfeldes der
Praktischen Theologie befinden und ware von der theologischen Ethik
zu reflektieren'#. Von Heyl zieht mit seiner Formulierung "kirchlich
vermittelte christliche Praxis" — entgegen dem ersten Eindruck eines
Bezugs auf den Gesamtkomplex der christlichen Praxis — den Rah-
men praktisch-theologischer Reflexion nochmals enger. Auch er
tibergibt die Reflexion der christlichen Handlungsvollziige einzelner
Personen wie auch gesellschaftlicher Sozialformen in die Zustandig-
keit der Ethik und ordnet der Praktischen Theologie die kirchlich-
institutionalisierten Handlungsformen zu. Unter letzteren versteht er
die Praxis im Rahmen der gesellschaftlich zugewiesenen und seines
Erachtens auch biblisch begriindeten Funktionen der Kontingenzbe-
waltigung und Wertvermittlung, im Rahmen der offiziellen Strukturen,
d.h. der amitlichen, feierlichen, 6ffentlichen Prasentationsformen der
Kirche, und im Rahmen der kirchlichen Berufsrollen.15

Im Gegensatz zur Formel von Otto besteht also bei Greinacher und
von Heyl die durch die Aufnahme der Komponente "Gesellschaft" in-
tendierte Weiterentwicklung im Selbstverstandnis der Praktischen
Theologie nicht eigentlich in einer Ausweitung des Reflexionsgegen-
standes, sondern in einer Ausweitung des Blicks auf einen gréBeren
Kontext, ndmlich den der Gesellschaft, innerhalb dessen der (kon-
ventionelle) Reflexionsgegenstand "kirchliche Praxis" wahrzunehmen
sei. Trotz ihrer dem Wortlaut nach augenscheinlichen Nahe markieren
die drei Formeln von Otto, Greinacher und von Heyl die gegensétzli-

Otto, Gert: Grundlegung der Praktischen Theologie, 69.

'8 Greinacher, Norbert: Praktische Theologie, 292.

4 Vgl. ebd.

15 Vgl. Heyl, Andreas von: Praktische Theologie und Kritische Theorie, 233.
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chen Pole eines Spannungsbogens, welcher die Selbstverstiandnis-
formeln der Praktischen Theologie beziiglich der Bestimmung des
Reflexionsgegenstandes durchzieht: zum einen die gewagte, unbere-
chenbare, mit Unwégbarkeiten belastete, aber auch in der Realitits-
wahrnehmung flexiblere Ausweitung des Blicks auf die Praxis vieler
Menschen und Gesellschaftsgruppen; zum andern die (iberschauba-
re, berechenbare, Stabilitdt verleihende, aber auch in der Realitits-
wahrnehmung begrenzend-hinderliche Bindung an die Praxis dezidiert
kirchlicher Handlungstrager.

Zwischen Berufsrelevanz und Lebensrelevanz

Das Ungeniigen eines rezeptologischen Verstindnisses der Prakti-
schen Theologie als Téatigkeitsanleitung erforderte die Arbeit an ihrer
handlungswissenschaftlichen Ausrichtung.® Speziell die Impulse aus
dem philosophischen Konzept der Handlungstheorie!” brachten mit
sich, daB sich die Praktische Theologie auf einer vom kirchlichen All-
tagsbetrieb distanzierten und abstrakteren Ebene kontinuierlich einer
anstrengenden Selbstvergewisserung ihrer eigenen Voraussetzungen,
Vorgehensweisen und Zielsetzungen unterziechen muB. Im Zuge einer
solchen Selbstvergewisserung muB sie — was ihr nur mithsam gelingt
— Abschied nehmen von einem Praxisbegriff, der von dem poietischen
Muster geprégt ist, daB einige Handelnde in ihrer Um- und Mitwelt und
somit auch in den ihnen begegnenden Menschen die Objekte eines
einseitig nach ihrem Ermessen bestimmten Handelns fanden; und sie
muB deshalb davon Abschied nehmen, weil sie selbst unter dem Vor-
zeichen eines solchen instrumentellen Handlungsschemas zu einem

18 vgl. ZerfaB, Rolf: Praktische Theologie als Handlungswissenschaft; in: Klostermann,
Ferdinand/ZerfaB, Rolf (Hg.): Praktische Theologie heute, Munchen/Mainz 1974, 164-
17

17 Vgl. Peukert, Helmut: Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - Fundamentale

Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung, Frank-
furt/Main 21988; Fuchs, Ottmar (Hg.): Theologie und Handeln. Beitrage zur Fundie-
rung der Praktischen Theologie als Handlungstheorie, Diisseldorf 1984; Brachel,
Hans-Ulrich von/Mette, Norbert (Hg.): Kommunikation und Solidaritit. Beitrdge zur
Diskussion des handlungstheoretischen Ansatzes von Helmut Peukert in Theologie
und Sozialwissenschaften, Freiburg (Schweiz)/Minster 1985; Arens, Edmund (Hg.):
Gottesrede - Glaubenspraxis. Perspektiven theologischer Handlungstheorie, Darm-
stadt 1994.
Eine exzellente, kompakte Darstellung des handlungstheoretischen Ansatzes der
Praktischen Theologie ist zu finden in Peukert, Helmut: Was ist eine praktische Wis-
senschaft? Handlungstheorie als Basistheorie der Humanwissenschaften: Anfragen
an die Praktische Theologie; in: Fuchs, Ottmar (Hg.): Theologie und Handeln, 64-79.
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Hort der herrschaftsférmigen Durchsetzung von Interessen einiger
und der unterdriickerischen Manipulation anderer degeneriert.

Dem rezeptologischen Verstandnis als Tatigkeitsanleitung gegensteu-
ernd geht die Konzeption der Praktischen Theologie auf der Basis der
Handlungstheorie, vor allem verknilipft mit dem Namen Helmut Peu-
kert, von der Pramisse aus: ,Angehauftes technisches Verfligungs-
wissen liefet noch keine begriindeten Handlungsorientierungen. ...
Die Frage, was Uberhaupt humanes, genauer noch: menschliches Le-
ben und Zusammenleben férderndes Handeln sei und woran es sich
orientieren kénne, wird als immer dringlicher empfunden.“1® Will die
Praktische Theologie also eine authentische Orientierungsrelevanz fiir
sich beanspruchen, muB sie sich in Abgrenzung zu jeglichem manipu-
lativen und folglich enthumanisierenden Handeln das Verstandnis ei-
ner Praxis zur Grundlage machen, ,in der es um gemeinsames, be-
freiendes, innovatorisches, zu gemeinsamer Selbstbestimmung befa-
higendes und dabei systemische Widerstinde und Widerspriiche
iberwindendes Handeln geht“1S. Fiir eine Praktische Theologie bzw.
fir eine von dieser zu leistende Konzeption von Praxis, welche dem
so definierten Verstdndnis der Praxis als intersubjektivem Handeln
geniigen will, stellt Peukert die Grundanforderung auf, von der kein
Mensch ausgeschlossen werden darf: ,Wenn ich Gberhaupt mit einem
anderen in Interaktion eintrete, so akzeptiere ich ihn grundsatzlich als
gleichberechtigten Partner, der mir widersprechen kann, und setze
mich in dem, was ich sage, seiner Kritik und Gegenrede so aus, daB
ich mich verpflichte zu versuchen, in Auseinandersetzung mit ihm zu
einer Ubereinstimmung lber die Wahrheit von Behauptungen oder die
Richtigkeit von Normen zu kommen.“?®® Der handlungstheoretische
Ansatz der Praktischen Theologie findet demnach seinen Kern in der
Forderung, daB die Praktische Theologie auf eine Praxis hinwirken
muB, in der niemand zum Objekt des Handelns anderer gemacht
wird, in der die beteiligten Personen vielmehr ohne jede Einschran-
kung sich gegenseitig als Subjekte eines gemeinsamen Handelns ak-
zeptieren bzw., wo das Subjektsein unterdriickt ist, flireinander soli-
darisch den Eintritt in den Status erméglichen, in dem der Mensch
Subjekt seiner Lebenspraxis ist. Weil zudem die unbedingte Anerken-
nung des anderen als Subjekt auch der Ort ist, an dem die unbedingte
Zuwendung Gottes zum Menschen in praktischer Gestalt erfahren
und authentisch zur Sprache gebracht werden kann, kommt Peukert
zu folgender Definition: ,Praktische Theologie ist dann explizite Theo-

18 peukert, Helmut: Was ist eine praktische Wissenschaft?, 64.
19 Ebd. 79.
20 Epd. 68.
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rie eines Handelns, das in unserer konkreten Geselischaft unter zer-
reiBenden, aporetischen Erfahrungen eine Identitit erméglichen will,
die sich der unbedingten Zuwendung Gottes an die Handlungspartner
verdankt, einer Zuwenaung, die im Handeln fir den anderen jeweils
schon immer vorausgesetzt und praktisch realisiert werden muf.“21

Die handlungstheoretische Konzeption der Praktischen Theologie be-
wegt sich auf einem hohen Niveau wissenschaftstheoretischer Refle-
xion. Mit der Erfahrung, daB derartige Bemiihungen nicht unmittelbar
einen quantifizierbaren und direkt splrbaren, vor allem nicht immer
einen erleichternden Effekt fiir die angezielte Praxis haben und so in
ihrem Wert anfragbar erscheinen, mag es zusammenhangen, daB
sich innerhalb des Spektrums der vorgeschlagenen Selbstverstand-
nisformeln auch eine Linie erkennen |aBt, in der wieder eine eher
pragmatische Ausrichtung angezielt wird. Dieser Pragmatismus be-
zieht sich sowohl auf die Praktische Theologie selbst als wissen-
schatftliche Disziplin in dem Sinn, daB sie sich wieder ihrer gleichsam
angestammten Aufgabe besinnen und praktisch verwertbare Kennt-
nisse vermitteln solle, als auch auf die Zielgruppe der Praktischen
Theologie in dem Sinn, daB ihr vor allem die Befahigung der kirchlich
institutionalisierten Funktionstragerinnen und -tréger flir deren spétere
berufliche Tatigkeit obliege. So formuliert Paul M. Zulehner betont
realitdtsbezogen — und man glaubt, zwischen den Zeilen die unaus-
gesprochene Mahnung zu héren, sich nach den Spiegelfechtereien in
den wissenschaftstheoretischen Héhen doch wieder den konkreten
Anforderungen zu widmen — : Thema der Praktischen Theologie ist
"die ‘Praxis der Kirche(n)', das also, was die Kirche tut’, wie sie han-
deft, arbeitet und ihre Arbeit organisiert"2.

Im Zuge des als Ubergang von der Anwendungs- zur Handlungswis-
senschaft beschriebenen Selbstverstandniswandels?® der Praktischen
Theologie wurde deren Rolle als Instanz der Berufsausbildung prekar.
Die Beschrdnkung auf die Vermittlung beruflichen Fertigkeitswissens
ist dem vor allem mit der handlungstheoretischen Orientierung er-
reichten Stand im Praxis-Verstdndnis wie auch im SelbstbewuBtsein
der Praktischen Theologie als Theologie nicht mehr angemessen. Auf
der anderen Seite erzeugte die notwendige Verweigerung der Prakiti-
schen Theologie gegeniiber der versténdlichen, aber kurzsichtigen

21 Ebd. 76f.

22 Zulehner, Paul M.: Pastoraltheologie. Band 1: Fundamentalpastoral. Kirche zwischen
Auftrag und Erwartung, Dusseldorf 1989, 32.

23 ygl. Mette, Norbert: Von der Anwendungs- zur Handlungswissenschaft. Konzeptionel-
le Entwicklungen und Problemstellungen im Bereich der (katholischen) Praktischen
Theologie; in: Fuchs, Ottmar (Hg.): Theologie und Handeln, 50-63.
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Forderung einer auf Dauer wenig hilfreichen "Wie geht das in der
Praxis?"-Rezeptologie Unzufriedenheit. Aus dieser Situation erwach-
sen Definitionen der Praktischen Theologie, welche deren konventio-
nelle Rolle als Instanz der Berufsausbildung erneut einklagen. Fiir
Karl Fritz Daiber ist diese Rolle integraler, aber ausdriicklich gefor-
derter Bestandteil der umfassenden Aufgabe, Theoriebildung fiir die
kirchliche Praxis zu leisten. Praktische Theologie ist nach ihm ‘die
Entwicklung handlungsrelevanter Theorien fir die Praxis in Gemein-
den und Kirchen im Zusammenhang gesellschaftlicher Praxis. ... In-
dem sie sich dieser annimmt, wird sie zur Theorie der Praxis theologi-
scher und kirchlicher Berufe."24

Bei einer weiteren, von Dietrich Réssler stammenden Formel mag
es zwar zundchst Uberraschen, sie in der Rubrik einer pragmatischen
Ausrichtung der Praktischen Theologie an den beruflichen Téatigkeiten
vorzufinden, da sie offen klingt und zunéchst die Hinordnung der
Praktischen Theologie auf ein weites Spektrum an Praxisformen as-
soziieren |&Bt: "Praktische Theologie ist die Verbindung von Grund-
sdtzen der christlichen Uberlieferung mit Einsichten der gegenwadrti-
gen Erfahrung zu der wissenschaftlichen Theorie, die die Grundlage
der Verantwortung fir die geschichtliche Gestalt der Kirche und fiir
das gemeinsame Leben der Christen in der Kirche bildet."?> DaB sich
jedoch hinter der "Verantwortung fiir die geschichtliche Gestalt der
Kirche und fiir das gemeinsame Leben der Christen in der Kirche" ak-
kurat jene Bindung an die Tatigkeit der offiziésen, institutionalisierten
Funktionstrdgerinnen und -trager der Kirche verbirgt, wird unzweifel-
haft erkennbar in dem einige Jahre spater veréffentlichten zweiten
Definitionsvorschlag Résslers: "Die Praktische Theologie hat ... das
zum Gegenstand, was im Namen aller Christen von einigen zu tun ist.
lhr Gegenstand ist das, wofiir die Kirche sinnvoll einen Auftrag er-
teilt.”

Spétestens hier wird deutlich, welche Implikationen eine derartige
pragmatische Ausrichtung der Praktischen Theologie mittransportie-
ren kann: Sie bedeutet der Tendenz nach eine Reduzierung des Re-
flexionsgegenstandes auf einen engen Ausschnitt aus dem Ge-
samtspektrum christlicher Praxis, namlich auf die offiziell als solche
deklarierten, ehren- oder hauptamtlich ausgetibten Kirchenfunktionen.

24 Daiber, Karl Fritz: GrundriB der Praktischen Theologie als Handlungswissenschaft.
Kritik und Erneuerung der Kirche als Aufgabe, Minchen/Mainz 1977, 74.

25 Rossler, Dietrich: GrundriB der Praktischen Theologie, Berlin/New York 1986, 21.

26 Réssler, Dietrich: Die Einheit der Praktischen Theologie, 47; in: Nipkow, Karl Ernst/
Réssler, Dietrich/Schweitzer, Friedrich (Hg.): Praktische Theologie und Kultur der
Gegenwart. Ein internationaler Dialog, Gutersloh 1991, 43-561.
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Sie ist zumindest anfdllig fiir ein rudimentéres Verstandnis von Praxis
als berufliche Tatigkeit. Und sie verleitet zu einer unkritischen, ver-
harmlosenden Einbindung in die kircheninstitutionell vorgesehenen
Praxismuster, insofern die Praktische Theologie das als ihren Ge-
genstand zu begreifen habe, was von den kirchlichen Instanzen als
Auftrag vorgegeben wird, und insofern sie nicht die uniiberschaubare
Vielfalt an je neuen christlichen bzw. kirchlichen Handlungsformen
neben den kircheninstitutionell vorgesehenen in den Blick nehmen
solle, da ,dieser '‘Bestand” [sc. der kirchlichen Praxis] der Theorie
vorgegeben" 27 sei.

Ein Indiz dafiir, daB die Einforderung der Kompetenzvermittiung als
Ziel der Praktischen Theologie nicht unbedingt zur Schwundstufe der-
selben als bloBes Ausflihrungsorgan des kircheninstitutionellen Be-
standes flihren muB, findet sich in der Formel von Volker Drehsen.
Er versteht die Praktische Theologie ,als eine — auf die Crientie-
rungs-, Urteils- und Handlungsfihigkeit ihrer zumeist pastoral-kir-
chenleitenden Subjekte (Pfarrer) zielende — theologisch-wissen-
schatftliche Theorie der kirchlich-religiosen Praxis des Christen-
tums‘®. Als Reflexionsgegenstand wird hier keineswegs nur die
kirchliche Praxis und schon gar nicht nur ein vorgegebener Bestand
an kirchlicher Praxis angenommen, sondern vielmehr das komplexe
Gemenge an Praxisformen aus dem Gesamtbereich des Christen-
tums, das sich nur noch diffus mit der in sich vielschichtigen Signatur
Jkirchlich-religiés* auf einen Nenner bringen 1&6t. Es legt sich nahe,
Drehsen in der Sinnrichtung zu interpretieren, daB gerade durch den
Bezug der praktisch-theologischen Reflexion auf den Gesamtzusam-
menhang, innerhalb dessen die kirchlichen Berufe erst ihren Sinn
konstituieren, ndmlich die Praxis des Christentums, auch eine Kompe-
tenzvermittlung fiir die Inhaber dieser Berufsrollen erreicht wird.

Nun beschreibt freilich die pragmatische Ausrichtung an der Qualifika-
tion fir kirchliche Berufstatigkeiten nur die eine Seite eines Span-
nungsbogens, der die Selbstverstiandnisformeln der Praktischen
Theologie hinsichtlich der in ihnen zum Ausdruck kommenden Ziel-
setzungen der Disziplin durchzieht. Auf der anderen Seite finden sich
Zielformulierungen, die jenseits jeder binnenkirchlichen Fixierung und
in ausdriicklicher oder impliziter Ubereinstimmung mit den handlungs-
theoretischen Prinzipien auf den Menschen als Menschen bzw. auf

27 Epd.

28 Drehsen, Volker: Praktische Theologie, 990; in: Drehsen, Volker/Héring, Her-
mann/Kuschel, Karl-Josef/Siemers, Helge/Baumotte, Manfred (Hg.): Wérterbuch des
Christentums, Glitersloh/Zirich 1988, 990-992.
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potentiell alle Menschen gerichtet sind und — so lieBe sich ihr gemein-
samer Nenner beschreiben — der Praktischen Theologie die Aufgabe
zuweisen, zum Gelingen des Lebens des je einzelnen Menschen wie
auch des Zusammenlebens der Menschen in ihren verschiedenen
Sozialformen beizutragen. So ist fir Don Browning die Praktische
Theologie die ,kritische Reflexion lber den Dialog der Kirche mit den
christlichen Quellen und anderen Gemeinschaften mit dem Ziel, ihr
Handeiln zu sozialer und individueller Emeuerung zu leiten‘.

Henning Luther siedelt die Praktische Theologie an der Schnittstelle
zwischen dem Menschen als Subjekt und der Religion an. Sie hat die
Doppelbewegung aufzuzeigen und zu konzipieren, in welcher jeweils
eine Pragung von den betroffenen Subjekten auf die Religion und um-
gekehrt von der Religion auf das Leben der Subjekte ausgeht. Dabei
sind in diesem Wechselspiel die beiden GréBen Religion und Subjekt
nicht gleichgewichtige Zwecke. Vielmehr findet die Religion im Subjekt
inren Zweck. Folglich hat die Praktische Theologie das Verhéltnis zwi-
schen Religion und Subjekt daraufhin zu untersuchen, welche prakti-
sche Gestalt von Religion sich jeweils von den betroffenen Subjekten
und ihren Bediirfnissen her als notwendig erweist und auf welche
Weise sich umgekehrt die Religion so auf das Leben des Menschen
auswirken kann, daB dieser tatsachlich Subjekt seines Lebens wird. In
der komprimierten Formulierung Luthers lautet dieser Zusammen-
hang: ,Praktische Theologie wiirde dann in empirischer und kritisch-
normativer Weise die Bedeutung der konkreten Subjekte fir das
Praktisch-Werden der Religion untersuchen sowie umgekehrt die Be-
deutung der Religion fiir die Subjekte bzw. ihre Subjektwerdung.‘®
Anzumerken bleibt, daB hier die am Anliegen des Subjekiseins des
Menschen festzumachende Nahe zum handlungstheoretischen An-
satz gegen Luthers eigene Distanzierung gegeniiber demselben kon-
statiert werden muB. Dies scheint jedoch legitim zu sein, da die Be-
denken und Abgrenzungen Luthers gegeniber der Handlungstheorie
selbst fragwiirdig oder zumindest irritierend wirken, zumal wenn er
diese mit den ,Formeln ‘Lehre vom Handeln der Kirche” oder von der
‘handelnden Kirche™3! in Verbindung bringt, wenn er ihr ein AuBer-
Acht-Lassen der Frage nach den Subjekten des Handelns zum Vor-

2 Browning, Don: Auf dem Wege zu einer Fundamentalen und Strategischen Prakti-
schen Theologie, 22; in: Nipkow, Karl Ernst/Réssler, Dietrich/Schweitzer, Friedrich
(Hg.): Praktische Theologie und Kultur der Gegenwart. Ein internationaler Dialog,
Gitersloh 1991, 21-42.

80 | uther, Henning: Religion, Subjekt, Erziehung. Grundbegriffe der Erwachsenenbil-
dung am Beispiel der Praktischen Theologie Friedrich Niebergalls, Minchen 1984,
292.

3! Ebd. 286.
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wurf macht oder wenn er sie der Begrenzung der religiésen Praxis auf
aktive Tatigkeiten und Handlungsmittel bezichtigt.32

Eine dhnliche Struktur wie in Henning Luthers Formel, jedoch ohne
Zweifel an einer impliziten handlungstheoretischen Affizierung, zeigt
sich in der Bestimmung von Norbert Mette. Nach ihm ,hat die Prakti-
sche Theologie den urspringlichen und bleibenden Bezug theologi-
scher Reflexion auf die Praxis des Glaubens zu gewéhrleisten, indem
sie erhebt und priift, wie die Wahrheit des christlichen Zeugnisses
sich in die gegenwdrtige alltidgliche Lebenspraxis hinein konkret aus-
legt. Sie reflektiert, wie diese beiden BezugsgroBen (Wahrheit des
Glaubens — gegenwadrtige Lebenspraxis) so zusammenkommen kon-
nen, daf ein Sich-Einlassen auf die Nachfolge Jesu als fiir heute und
morgen bedeutsam erfahren, gelemt und gelebt werden kann.“®? Le-
diglich die beiden BezugsgréBen lauten hier anders: ,Wahrheit des
Glaubens® und ,gegenwartige Lebenspraxis“. In gleicher Weise jedoch
wie bei Henning Luther, der mit dem Begriff Subjekt jeden Menschen
und potentiell alle Menschen ohne Unterscheidung nach ihrer kirchli-
chen oder religibsen VerfaBtheit zum Anliegen der praktisch-
theologischen Reflexion erhebt, [aBt sich bei Mettes Begriff der
Jgegenwadrtigen alltédglichen Lebenspraxis“ keine Eingrenzung auf die
Praxis nur einer bestimmten Gruppe von Menschen bzw. eines Ge-
sellschaftsausschnitts erkennen. Das heiBt: Auch Mette ordnet die
Praktische Theologie auf den Menschen als Menschen hin und zwar
derart — was freilich nur implizit ausgesagt wird —, daB die Praktische
Theologie eben im Gelingen dieser alltdglichen Lebenspraxis, also
(zunéchst) nicht in der Relevanz fiir die Berufstatigkeit kirchlicher
Funktionstragerinnen und -tréger, sondern in der Relevanz fir das
alltagliche Leben der Menschen, ihr Ziel findet.

Kritisch oder funktional?

Diese Frage formulierte Godwin LAmmermann im Sinne eines Fokus,
in dem sich viele Aspekte der wissenschaftstheoretischen Selbstver-
standniskldrung der Praktischen Theologie biindeln lassen.3# Mit der
kritischen und der funktionalen Ausrichtung sind zwei weitere Pole

32 ygl. ebd. 286-290.

33 Mette, Norbert: Praktische Theologie, 556; in: Bitter, Gottfried/Miller Gabriele (Hg.):
Handbuch religionspadagogischer Grundbegriffe, Band 2, Minchen 1986, 552-560.

34 | smmermann, Godwin: Praktische Theologie als kritische oder als empirisch-
funktionale Handlungstheorie. Zur theologiegeschichtlichen Ortung und Weiterflihrung
einer aktuellen Kontroverse, Minchen 1981.
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beschrieben, zwischen denen sich Konzeptionen der Praktischen
Theologie verorten lassen. Die Hintergrundfolie dafiir liefert das sozi-
alwissenschaftliche Spektrum zwischen  kritischer Theorie® und
,Systemtheorie"®. Die Implikationen der ,kritischen Theorie* fiir das
Selbstverstdndnis der Praktischen Theologie lassen sich nochmals
kurz skizzieren mit den drei Postulaten, faktisch gegebene Praxis
nicht einfach als Vor-Gegebenheit der Theorie zu akzeptieren, den
Menschen als Gestalter seiner Welt einzusetzen und auf die Emanzi-
pation des Menschen aus versklavenden Verhiltnissen hinzuwirken.
Dem steht nun die funktionale Orientierung gegentliber, wie sie etwa
bei Karl-Wilhelm Dahm zum Ausdruck kommt. Fiir ihn geht es der
Praktischen Theologie darum, als ,funktionale Theorie des kirchlichen
Handelns ... von einer Reflexion der Aufgaben aus zu einer Theorie-
bildung dber kirchliches Handeln zu gelangen®. Demnach zeigt sich
der Charakter der Praktischen Theologie als funktionale Theorie darin,
daB sie, unter anderem anhand des empirisch gewonnenen Datenma-
terials, die Aufgaben eruiert, welche von der Gesellschaft, d.h. von
einzelnen Menschen als auch von kollektiven Sozialgebilden, der Kir-
che zugeordnet werden, und so zu einer theoretischen Beschreibung
der Funktionen kommt, die von der Kirche erfiillt werden bzw. erfiillt
werden sollen. Da sich die Praktische Theologie dabei in groBem
Umfang auf empirisch gewonnene Informationen stiitzt, firmiert dieser
Selbstverstandnisansatz auch unter dem Begriff ,empirisch-funk-
tional”. Die Implikationen einer derart funktionalen Orientierung liegen
auf der Hand. Verbunden ist damit, zumindest der Tendenz nach,
abermals eine Reduzierung des Reflexionsgegenstandes auf solche
Praxisformen, die im Wechselspiel von Funktionszuweisung und
Funktionserfiillung eindeutig als kirchliche Praxis definiert sind, wie
auch eine positivistische Bestimmung der Praktischen Theologie, in-
sofern diese die jeweils vorzufindende Praxis als vorgegeben akzep-
tieren, sie lediglich in ihren verschiedenen Elementen sichten und ge-
gebenenfalls systematisieren, sich dabei aber ihrer Aufgabe des kriti-
schen Hinterfragens der vorfindlichen Praxis begeben solle.37

Nun stellt sich ohnehin die Frage, ob diese Charakterisierung des
funktionalen Ansatzes speziell der Intention Karl-Wilhelm Dahms ge-
recht wird. Jedenfalls ist in Anschlag zu bringen, daB Dahm akkurat

35 vgl. ebd. 20.

% Dahm, Karl-Wilhelm: Beruf: Pfarrer. Empirische Aspekte zur Funktion von Kirche und
Religion in unserer Gesellschaft, Minchen 21972, 100.

37 vgl. Lammermann, Godwin: Praktische Theologie als kritische oder als empirisch-
funktionale Handlungstheorie?, 20-24; Heyl, Andreas von: Praktische Theologie und
Kritische Theorie, 213-218.
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auf dem Wege seiner funktional orientierten praktisch-theologischen
Reflexion keineswegs zu einer blinden Affirmation, sondern zu einer
klaren Kritik der vorfindlichen Praxis, etwa der Fixierung von Theolo-
gie und Kirche auf eine elitdre Auswahl der fest eingebundenen Kir-
chenmitglieder, kommt und daB er das Eingehen auf die Bediirfnisse
auch der umfangreichen, auf der Basis einer diffusen Volkskirchlich-
keit mit der Kirche lose verbundenen oder ihr distanziert gggenijber-
stehenden Population eben als Funktion der Kirche einklagt.

Es gibt aber offenkundig auch Ansétze, die sich auf der Skala zwi-
schen einer kritisch und einer funktional ausgerichteten Praktischen
Theologie im Bereich zwischen den beiden Polen befinden und versu-
chen, Anspriiche aus beiden Orientierungen aufzugreifen bzw. zu ei-
nem Wissenschaftskonzept zu integrieren. Exemplarisch angezeigt ist
diese Richtung in einer Selbstverstandnisformel von Yorick Spiegel,
der mit der Modusangabe ,empirisch” arbeitet: ,Praktische Theologie
als empirische Theologie beschéftigt sich auf wissenschaftliche Weise
und unter Verwendung sozialwissenschaftlicher Forschungsmethoden
im Wesentlichen mit drei Bereichen unserer gegenwdrtigen gesell-
schatftlichen Wirklichkeit: (1) mit der refigiésen und christlichen Le-
benspraxis, die eine Erfiillung der Bediirfnisse nach Befreiung, Zu-
wendung, Sinn und Schutz anstrebt; (2) mit den institutionelien
Handlungen, die innerhalb eines kirchiichen Kontextes als Angebot
zur Erfiillung dieser Bedlirfnisse geordnet und regelmaBig zur Verfi-
gung stehen; und (3) mit dem Handeln der christlichen Kirchen und
Gemeinschaften als Institutionen, die bestimmte Strukturen und Legi-
timationen besitzen mussen, um solche institutionalisierten Angebote
machen zu kénnen.*®® Was hier als Anspruch an die Praktische
Theologie formuliert wird, 1&Bt sich umschreiben als die Forderung:
Die Praktische Theologie soll bewuBt und in wissenschatftlich verant-
worteter Weise mit empirischen Methoden die vorfindbare Praxis
analysieren und als Gegebenheit wahrnehmen, womit auch ausgesagt
ist, daB die Praktische Theologie die gegebene Praxis als Teil der
Wirklichkeit nicht mit einer vorschnellen Berufung auf theologisch-
normative Anspriiche idealistisch Uberspringen darf; sie soll aber auch
die in der gegebenen Praxis mittransportierten Bediirfnisse der Men-
schen nach Befreiung, Zuwendung, Sinn und Schutz wahrnehmen,

38 vgl. Dahm, Karl-Wilhelm: Distanzierte Dreiviertelkirche und konkurrierende Kerngrup-
pen - Zum Weg der ,Volkskirche®, 312, 313, 319; hier zitiert nach: Heyl, Andreas von:
Praktische Theologie und Kritische Theorie, 216 f.

39 gpiegel, Yorick: Praktische Theologie als empirische Theologie, 178; in: Klostermann,
Ferdinand/ZerfaB, Rolf (Hg.): Praktische Theologie heute, Minchen/Mainz 1974, 178-
194.

347



H. HASLINGER SELBSTVERSTANDNISFORMELN

deren Erfiillung ihr selbst als Funktion fiir die Menschen aufgetragen
ist, womit zugleich ausgesagt ist, daB die Praktische Theologie die
gegebenen religiésen, christlichen, kirchlichen und kircheninstitutionel-
len Praxisformen kritisch zu untersuchen und gegebenenfalls zu ver-
andern hat mit dem Ziel, daB3 sie diesen Bediirfnissen auch tatséch-
lich gerecht werden.

Auf dem Weg zu einer diakonischen Praktischen Theologie

Die intensive praktisch-theologische Diskussion zur Diakonie in den
vergangenen zehn Jahren hat neben manch anderem die Erkenntnis
gezeitigt, daB es nicht genigt, wenn die Praktische Theologie das
Thema Diakonie eben nur als Thema, d.h. als einen neben vielen an-
deren Sachverhalien angesiedelten, verobjektivierten und beliebig
auswechselbaren Reflexionsgegenstand bearbeitet, sondern daB die
Praktische Theologie die Diakonie zum Strukturprinzip ihrer selbst
machen muB. Bestimmung der Praktischen Theologie ist es nicht, in
der Manier einer "Hoftheologie" den vorgegebenen Bestand kirchli-
cher Praxismuster, Institutionen und Strukturen zu untermauern oder
in einer anpassenden Funktionalisierung den gesellschaftlichen Kréaf-
ten einen systemstabilisierenden Uberbau zu liefern. Aufgabe der
Praktischen Theologie ist es, den Menschen zu dienen und sich an
der Schaffung der Bedingungen zu beteiligen, die den Menschen ein
je individuelles und soziales Leben entsprechend ihrer Wiirde vor Gott
ermoglichen. Sie muB in sich und durch sich diakonisch sein. Sie hat
im eigenen Vollzug die — im Sinne der Pastoralkonstitution des Zwei-
ten Vatikanum — ,pastorale“4’ Fundamentalentscheidung einzulésen,
daB es um den Menschen als Menschen geht.

Wenn nun mit dieser diakonischen Ausrichtung der Praktischen
Theologie ein letztes Mal angesetzt wird, um eine Linie in deren
Selbstverstdndnisentwicklung zu markieren, dann kommt damit kein
ganzlich neues Element zur Sprache. Diese Linie ist vielmehr mit ver-
schiedenem Deutlichkeitsgrad bereits in einigen der bisher dargestell-
ten Formeln spiirbar. So erfuhr die Praktische Theologie eine in der
Argumentationskraft bestechende, wenn auch noch unthematische
Bindung an die diakonische Verantwortung in ihrer von Helmut Peu-
kert vorgenommenen Fundierung in der Handlungstheorie, welche die
bedingungslose Zuwendung zum Menschen mit dem Ziel der solidari-
schen Subjekiwerdung zum Prinzip erhebt. Ausdriicklich thematisiert

40 ygl. Knobloch, Stefan: Was ist Praktische Theologie?, Freiburg (Schweiz) 1995, 239-
242,
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und kreativ ausgestaltet wurde der Ansatz in Hennin? Luthers Bei-
trdgen zu einer ,Praktischen Theologie des Subjekts“4!, in denen die-
ser — die Philosophie Emmanuel Levinas™ rezipierend — fiir eine
»,Praktische Theologie als Diakonie“42 pladiert.

Auch wenn sich die Linie einer diakonischen Praktischen Theologie
schon seit langerem abzeichnet, muB sie doch noch weiter ausgezo-
gen und in ihrer Kontur verdeutlicht werden. Stefan Knobloch hat
dazu mit seiner Bestimmung der Praktischen Theologie beigetragen:
.Die Praktische Theologie ist jene theologische Disziplin, die, der Op-
tion Gottes fir den Menschen verpfiichtet, die Lebenswirklichkeit des
Menschen unter dem Kriterium seiner Wiirde vor Gott wahrzunehmen
und theologisch zu reflektieren versucht.“> DaB die Praktische
Theologie ,der Option Gottes flir den Menschen verpflichtet* ist und
«die Lebenswirklichkeit des Menschen unter dem Kriterium seiner
Wiirde vor Gott wahrzunehmen“ hat, sind Komponenten, die sich
zumindest in dieser Ausdriicklichkeit in den anderen Formeln noch
nicht finden. Die damit erreichte Anscharfung im Selbstverstand-
nisprofil der Praktischen Theologie beinhaltet mehrere Nuancen: Die
Formel als solche ist angetrieben von dem grundlegenden Impetus,
den Menschen als Menschen in den Mittelpunkt der Praktischen
Theologie zu stellen und jede offenkundige oder verdeckte Instrumen-
talisierung des Menschen fiir andere Zwecke bzw. bereits jede Vor-
ordnung anderer Zwecke vor dem Menschen abzuwehren. Die In-
dienstnahme der Praktischen Theologie flir den Menschen erféhrt ei-
ne theologische Fundierung durch ihre verpflichtende Bindung an die
Option Gottes fiir den Menschen, in der zugleich das Kriterium mitge-
geben ist, unter dem die Praktische Theologie ihren Gegenstand zu
reflektieren hat, ndmlich die Wiirde des Menschen vor Gott. Darin ist
implizit die Zielsetzung der Praktischen Theologie enthalten, Praxis
nicht nur unter diesem Kriterium wahrzunehmen, sondern durch eine
Praxis, die eine der Wiirde des Menschen vor Gott entsprechende
Gestalt annimmt, die Option Gottes fiir den Menschen nachzuvollzie-
hen. SchlieBlich kann eine so verstandene Praktische Theologie ihre
Reflexion nicht auf einen bestimmten Ausschnitt der Menschheit ein-
grenzen, wenn sie ernstnimmt, daB die Option Gottes und die darin
begriindete Wiirde vor Gott bedingungslos und unverfligbar dem
Menschen als Menschen, also jedem Menschen und allen Menschen

41 vgl. Luther, Henning: Religion und Alitag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie
des Subjekts, Stuttgart 1992.

42 vgl. ebd. 80-87.

43 Knobloch, Stefan: Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral, Frei-
burg i.Br. 1996, 19.

349



H. HASLINGER SELBSTVERSTANDNISFORMELN

gilt. Gegenstand der Praktischen Theologie ist folglich nicht ein ir-
gendwie abgegrenzter, kirchlich spezifizierter Sonderbereich, sondern
ist die Lebenswirklichkeit des Menschen in all ihren Dimensionen.

Daran anschlieBend fiihre ich meinen eigenen Vorschlag einer
Selbstverstandnisformel der Praktischen Theologie auf. Meiner Unter-
suchung zur diakonischen Praxis habe ich ein Verstdndnis zugrunde-
gelegt, wonach ,Praktische Theologie die kritische Theorie christlich
identifizierter und identifizierbarer Praxis der Menschen“# ist. Diese
Formel versteht sich als Versuch, ein Selbstverstandnis der Prakti-
schen Theologie anzuzeigen, welches den geeigneten wissenschafts-
theoretischen Hintergrund fiir eine Diakonietheologie abgibt. Mit der
Aufnahme des Motivs kritische Theorie“ sind dessen oben beschrie-
benen Implikationen verbunden. Unscheinbar, aber doch bewuBt und
ausdriicklich ist mit der Nennung des Definitionsgegenstandes ,Prak-
tische Theologie“ die Aussage intendiert, daB sich die Praktische
Theologie eben als Theologie versteht und daB die Art und Weise, in
der sie Bezug auf die Praxis nimmt und in der sie sich von anderen
theologischen Disziplinen unterscheidet, ihre Authentizitdt als Theo-
logie nicht relativiert, sondern erst konstituiert, da in ihr die Praxis
selbst als theologiegenerativer Ort im buchstiblichen Sinn wahr-
genommen wird. Diese Praktische Theologie findet ihren Reflexions-
gegenstand in der Praxis der Menschen. Damit befindet sich die For-
mel im Duktus des Bemihens, jede introvertierte Verengung des
praktisch-theologischen Blicks auf die kirchliche Praxis zu sprengen.
Wenn gilt, daB dem Menschen als Menschen und zwar jedem Men-
schen der Beziehungswille Gottes gilt, dann muB die Praktische
Theologie die Praxis eines jeden Menschen, unabhingig von dessen
kirchlicher oder religioser VerfaBtheit, als eine fiir sie grundsitzlich
relevante und reflexionsbediirftige Praxis betrachten. DaB im Unter-
schied zur Formulierung ,Praxis in der Gesellschaft* in dhnlich ambi-
tionierten Formeln hier von ,Praxis der Menschen“ die Rede ist, soll
den Bezug auf den Kontext Gesellschaft keineswegs negieren. Im
Gegenteil: Mit der Nennung ,der Menschen* im Plural ist angezeigt,
daB Menschen sich immer in sozialen Beziigen mit einer Vielfalt an-
derer Menschen befinden und daB folglich die Praxis auf den Ebenen
der verschiedenen Sozialgebilde bis hin eben zur Gesamtgesellschaft
mit ihren spezifischen Wirkzusammenhingen wahrzunehmen ist. An-
dererseits soll jedoch auch vermieden werden, daB in der praktisch-
theologischen Wahmehmung der Mensch als Mensch einschlieBlich

= Haslinger, Herbert: Diakonie zwischen Mensch, Kirche und Gesellschaft. Eine prak-
tisch-theologische Untersuchung der diakonischen Praxis unter dem Kriterium des
Subjektseins des Menschen, Wilrzburg 1996, 42.
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seiner je individuell erlebten Wirklichkeit hinter dem untiberschaubar
komplexen Kollektiv Gesellschaft verblaBt oder ganzlich verschwindet.
Die Komponente ,Praxis der Menschen“ mahnt also die Praktische
Theologie, im Gesamthorizont ihres Blickfeldes den Menschen auch
in seiner Individualitdt und seine Praxis auch als eine je individuell ge-
préagte wahrzunehmen. Weiterhin versuche ich mit der Kennzeichnung
~christlich identifiziert und identifizierbar” eine genauere Bestimmung
des Reflexionsgegenstandes zu erreichen. Im Unterschied zu dem bei
Gert Otto geforderten Bezug auf die ,religids vermittelte* Praxis wird
mit dem ,christlich identifiziert* annonciert, daB sich die Praktische
Theologie aufgrund ihrer Verortung im christlichen Glauben nicht zur
Reflexionsinstanz einer jeden Religion erheben kann, sondern in der
christlichen Perspektive der Wirklichkeitswahrnehmung eine unhinter-
gehbare Vorgabe findet. Umgekehrt weist die Formulierung ,christlich
identifizierbar“ liber den Rahmen der bereits eindeutig als christlich
identifizierten Praxis hinaus und bezieht die praktisch-theologische
Reflexion auch auf das weite Spektrum jener Praxis der Menschen,
welche zwar nicht direkt und absichtsvoll mit einer christlichen Motiva-
tion verkniipft ist, auBerhalb des verfaBten Christentums und seiner
institutionalisierten Handlungsmuster geschieht oder unbewuBt bzw.
ohne Wissen um den christlichen Gott, also gleichsam ,anonym-
christlich®, vollzogen wird, welche aber gleichwohl aufgrund der in ihr
virulenten Anspriiche — aus einer christlichen Perspektive — als christ-
lich identifiziert werden kann. Das beinhaltet unausgesprochen, aber
notwendig auch die kritische Reflexion jener Praxis der Menschen, die
auf negativem Wege als christlich identifiziert werden kann, insofern in
ihr Anspriiche des Christlichen gerade nicht erfiillt sind.*® Damit ist
schlieBlich auch das Kriterium einer solchen Praktischen Theologie
benannt: Sie reflektiert die Praxis der Menschen unter dem MaBstab
des Christlichen, d.h. unter der Hinsicht, ob und wie die im Glauben
an den christlichen Gott bzw. in der Botschaft Jesu Christi grundge-
legten Uberzeugungen und Werte realisiert sind.

Ein resimierender Uberblick und eine selbstkritische Korrektur

Es lassen sich bestimmte Komponenten benennen, welche zwar nicht
alle zugleich in jeder Formel auftauchen, die aber markante Linien im
Gesamtkomplex der Formeln beschreiben und als Anhaltspunkte fir
eine weitere wissenschaftstheoretische Diskussion dienen koénnen.
Diese relativ festen Komponenten des Selbstverstandnisses der

45 vgl. ebd. 42-58.
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Praktischen Theologie sind ihr Reflexionsmodus, ihr Reflexionsge-
genstand, ihr Ziel, ihr Kriterium und ihr Kontextbezug. Sie erméglichen
trotz aller Uneinheitlichkeit der dargesteliten Formeln deren verglei-
chende_Gegeniiberstellung, wie ich sie im nachfolgenden synopti-
schen Uberblick versucht habe. Beim abschlieBenden Blick auf diese
Zusammenschau ist niichtern einzurdumen, daB das, was sich im
Laufe der vergangenen dreiBig Jahre in der Formulierung eines
Selbstverstandnisses der Praktischen Theologie wirklich grundlegend
verdndert hat, so viel auch wieder nicht ist. In manchen Punkten
scheinen die wissenschaftstheoretischen Bemiihungen auf der Stelle
zu treten. Es tauchen immer wieder auch Positionen auf, etwa die
Reduzierung der Praktischen Theologie auf die Belange kirchlicher
Berufstatigkeit, die hinter einen bereits erreichten Entwicklungsstand
zurtickgehen. Der Bezug auf die Gesellschaft als Kontext praktisch-
theologischer Reflexion erweist sich nicht als Novum, sondern eher
als durchgéngige Konstante. Ebenso stabil zeigt sich die Bestimmung
des Reflexionsmodus, die sich neben einzelnen spezifischen Beto-
nungen einer funktionalen bzw. einer empirischen Ausrichtung auf die
Kennzeichnungen theologisch/wissenschaftlich/kritisch  einpendelt.
Hinsichtlich des Reflexionsgegenstandes und des Zieles weisen die
Formeln zwar deutlichere Divergenzen auf, die Positionen oszillieren
jedoch zwischen den jeweiligen Extremen — also bezliglich des Re-
flexionsgegenstandes zwischen der Tétigkeit kirchlicher Berufe und
der Praxis der Menschen und beziiglich des Zieles zwischen der
Stabilisierung kirchlich institutionalisierter Handlungsmuster und der
Erméglichung gelingenden Alltagslebens der Menschen —, so daB
auch hier eine eindeutige lineare Entwicklung oder gar ein neuer Kon-
sens nicht erkennbar wird. Die recht liickenhaften Angaben zum Kri-
terium lassen auf ein anhaltendes diesbeziigliches Defizit schlieBen:
Das Selbstverstandnis der Praktischen Theologie ist offensichtlich am
wenigsten angescharft hinsichtlich der Frage, an welchen ihr als
Theologie spezifisch zukommenden Kriterien sie ihre Reflexionen
auszurichten hat, bzw. hinsichtlich des BewuBtseins, daB die Prakti-
sche Theologie ihre Kriteriologie nicht mehr wie einen Depotbestand
von den anderen theologischen Disziplinen abholen darf, sondern auf
der Basis einer ihr eigentimlichen Hermeneutik eigenstandig entwik-
keln muB.

Diese niichterne Bilanz darf jedoch nicht dariiber hinwegtiuschen,
daB sich aufs Ganze gesehen dennoch eine, wenn auch nicht aufse-
henerregend neue, so doch entscheidende, breit angelegte und irre-
versible Tendenz abzeichnet: Innerhalb des in Augenschein genom-
menen Zeitraums I6st sich die Selbstverstandnisklarung der Prakti-
schen Theologie zusehends von der Fixierung auf die binnenkirchlich
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standardisierten Praxismuster und weitet ihren Bezugshorizont aus
auf einen umfassenderen Praxisbereich bis hin zu der Position, daB
die Praktische Theologie in der Praxis eines jeden Menschen und aller
Menschen ihren potentiellen Gegenstand bzw. im Gelingen der Le-
benspraxis des je einzelnen Menschen und aller Menschen ihr Ziel
finde. Fur die Protagonisten der letzteren Position jedenfalls ist un-
strittig, daB auch in der wissenschaftstheoretischen Suche nach Weg
und Gestalt der Praktischen Theologie die ,pastorale* Fundamenta-
lentscheidung Giiltigkeit haben muB: Es geht um den Menschen.

Da ich meine eigene Selbstverstandnisformel vor allem deshalb in die
Liste aufgenommen habe, um sie der selbstkritischen Uberpriifung im
Vergleich mit den anderen Formeln auszusetzen, ergibt sich nun die
Maglichkeit, in Anbetracht des zutage geférderten Gesamibildes ihre
Defizite kenntlich zu machen und zu korrigieren. Als solche Defizite
meiner Formel sind zu nennen: Der Charakter der Praktischen Theo-
logie als Theologie wird nur implizit behauptet. Es fehit die Bindung
der Disziplin an den Anspruch der Wissenschaftlichkeit. Das Kriterium
praktisch-theologischer Reflexion ist mit dem Begriff ,christlich® zu
konturenlos angegeben und wiirde aufgrund des diakonischen
Selbstanspruches eine inhaltliche Fiillung mit den Implikationen der
Gott-Mensch-Beziehung bzw. der Reich-Gottes-Botschaft Jesu ver-
langen. Die ausdriickliche Formulierung eines Zieles fehlt, wire aber
wiederum speziell fiir das Konzept einer diakonischen Praktischen
Theologie mit der Schaffung von Lebensméglichkeiten entsprechend
der Wiirde des Menschen vor Gott anzugeben. Der Kontextbezug
bleibt unscharf und erfordert eine Korrektur, welche die hermeneuti-
sche Verwurzelung in der Alltagswelt der Menschen kenntlich macht.

So méchte ich als SchluBpunkt — nicht im Sinne einer abschlieBenden
Festschreibung, sondern im Sinne einer Richtungsanzeige fiir die
weitere Selbstverstdndnisklarung der Praktischen Theologie — eine
revidierte Fassung meiner Selbstverstandnisformel der Praktischen
Theologie vorlegen: Praktische Theologie ist als Theologie die mit
wissenschattlich verantworteten Methoden arbeitende kritische Theo-
rie, die von den konkreten, alltdglichen Lebenswirklichkeiten der je-
weils betroffenen Menschen wie auch von den gesamtgesellschaftli-
chen Lebensbedingungen als ihrem hermeneutischen Horizont aus-
gehend die Praxis der Menschen unter dem Anspruch der Option
Gottes fiir den Menschen bzw. der Reich-Gottes-Praxis Jesu reflek-
tiert mit dem Ziel, ein je individuelles und soziales Leben entspre-
chend der Wiirde des Menschen vor Gott zu erméglichen.

354



Pastoraltheologische Informationen (PThl)
17 (1997) 355-370

Heribert Wahl

"Selbstvollzug" der Kirche als "Selbstobjekt-Praxis"
im Geist Jesu

Thesen zur ekklesiologisch-praktischen Relevanz der Pasto-
ralpsychologie

Neuerdings werden in der (Praktischen) Theologie Tendenzen spiir-
bar, die Pastoralpsychologie eher wieder auf methodisch verbesserte
Seelsorgeausbildung und -praxis einzugrenzen oder sie gar darauf zu
reduzieren. Zweifelsohne, so hért man, liege auf diesem Sektor —
"beratende” oder "therapeutische Seelsorge”, Gesprachs- und Bezie-
hungs-Kompetenz in der Begleitung von Glaubens- und Lebensge-
schichten etc. — ein gewichtiges pastoralpsychologisches Einsatz-
und Handlungsfeld, das — im Rahmen der notwendigen Arbeitsteilung
— der Férderung und weiteren Ausbaus bedirfe. Eine solch exklusiv
pastoral-praktische Allokation beschrénkt allerdings die Pastoralpsy-
chologie 'sektoriell' auf dieses Feld; sie wird dann nicht mehr gleich-
zeitig auch als Grund-Dimension Praktischer Theologie wahrgenom-
men, die im transdisziplindren Dialog und Austausch mit Sozial- und
Humanwissenschaften steht.

Die folgenden Thesen und ihre Er&uterungen verstehen sich als ex-
emplarischen Beitrag, um die dimensionale Reichweite einer psycho-
analytisch orientierten Pastoralpsychologie in praktisch-theologischem
Interesse skizzenhaft am Themenfeld "Gemeinde” zu verdeutlichen,
zugleich aber jede ekklesiozentrische Engflihrung zu vermeiden:
Seelsorgliches Handeln aus dem Geist Jesu (iberschreitet jede fak-
tisch gewordene Sozialgestalt christlicher Praxis, sucht sich immer
neue, dem Evangelium gemaBe Lebensformen.

These 1 — Problemanzeige: Gemeinde und Gemeindepastoral
"im Zwischenzustand”

Theorie und Praxis der Gemeinde finden sich gegenwartig, im
soziokulturell-kirchlich-theologischen Gesamtkontext gesehen,
zwischen zwei grundlegenden Paradigmen, gemeinhin "Sdkula-
risierung”und "Evangelisierung” genannt.

1 vgl. H. Wahl: Pastoralpsychologie - Teilgebiet und Grunddimension Praktischer
Theologie, in: |. Baumgartner (Hg): Handbuch der Pastoralpsychologie, Regensburg
1990, 41-61.
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Uber diesen Zwischenzustand, wie er praktisch-theologisch formuliert
(vgl. Ottmar Fuchs; Norbert Mette; Hermann Steinkamp u.a.) und von
religionssoziologischer Seite (z.B. Karl Gabriel) aufgenommen wurde,
sind sich gewiB nicht alle Pastoraltheologen einig, weder terminolo-
gisch noch im Blick auf die inhaltliche Option, den Ubergang zum
"Evangelisierungs"-Paradigma voranzutreiben: Zu unterschiedlich er-
scheinen die theologisch-kirchenpolitische Wertung der Ausgangs-
Situation ("Sakularisierung") und die kirchlich-pastoralen Konsequen-
zen, die im Optieren fiir die "Evangelisierung” impliziert sind — obwohl
diese letztere Konzeption sich auch auf kirchenamtliche Texte (z.B.
"Evangelii nuntiandi") stlitzen kann.

These 2 — Diagnose: das "missing link" fir den Ubergang

Auch wenn man der grundsétzlichen Zielsetzung eines so ge-
richteten Paradigmenwechsels zustimmt, handelt es sich bei
"Sékularisierung” und "Evangelisierung” um zwei ebenso globa-
le wie abstrakte Formeln. Es fehlen praxisrelevante Zwi-
schenglieder, die eine theoretisch begriindbare Trans-Position,
einen Ubergang vom einen zum andern ermdglichen.

Der betrachtliche Abstand, der einer praxeologischen Umsetzung und
Formulierung konkreter Handlungsperspektiven im Wege steht, 148t
sich schematisch an der Gegeniiberstellung verdeutlichen, die Karl
Bopp? bietet: Aus der Perspektive des Evangelisierungs-Modells geht
es demnach pastoral nicht mehr vorrangig um die Pole "Kirchlichkeit —
Unkirchlichkeit”, sondern um "Leben — Tod" oder "Gott des Lebens —
Gotzen des Todes"; die groBen Herausforderungen liegen nicht zuerst
und allein in der durch Sakularisierung bedingten Kirchen-Distan-
zierung und in der Tradierungskrise des Glaubens. Entscheidend wird
vielmehr die Inkulturation des Evangeliums und eine "Zivilisation der
Liebe", die menschenwiirdiges Leben angesichts seiner Bedrohung
durch Armut, Krankheit und Ungerechtigkeit zu ermdglichen hilft, statt
weiterhin nur auf treue Mitgliedschaft in einer hierarchisch-stabilen
Kirche zu setzen.

Programmatisch so weitgespannte Paradigmen bediirfen jedoch — bei
aller biblisch-theologischen und kairologischen Begriindetheit — zu ih-
rer praxisbezogenen Fiillung handhabbarer 'Transmissionsriemen’
oder Verbindungsglieder. Daher meine

2 Vgl. K. Bopp: "Die Option fiir die d&rmere Jugend” - Eine Weichenstellung fir Selbst-
versténdnis und pastorale Praxis der Kirche, in: MThZ 147 (1996) 145-154, hier: 148f.
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These 3 — Vorschlag: neue "Milieu-Bildung” ermdglichen

Angesichts der vielberufenen (teilweise psychologisierend oder
moralisierend miBverstandenen) Individualisierung und Seg-
mentierung unserer spatmodernen Gesellschaft benétigt die
personale 'Weitergabe' des christlichen Glaubens eine neue
"Milieu-Bildung", die weder reaktiondr auf die "Neuversidulung”
i.S. des verkirchlichten Christentums hinauslauft noch allein auf
hochmotivierte ad-hoc-StoBtrupps einer basisgemeindlichen
Avantgarde setzen kann (vgl. Karl Gabriel).

Dieses "missing link", das als Zwischenglied fiir den Ubergang zum
Evangelisierungs-Paradigma erforderlich ist, verstehe ich als spezi-
fisch christlich ausgepragtes "Selbstobjekt-Milieu" bzw. als "Selbstob-
jekt-Matrix". Dieses Konzept der psychoanalytischen Selbstpsycholo-
gie kann namlich jenen Ubergangs-Raum beschreiben, der sowohl die
beiden Pole (Sakularisierung; Evangelisierung) miteinander zu verbin-
den wie auch die Zielgestalt dieser Transformation inhaltlich zu fiillen
erlaubt. Prignant gesagt: Mit der Option fiir "Evangelisierung" ent-
scheidet sich Kirche neu dafiir, ihr Handeln als "Selbstobjekt-Praxis”
im Geist Jesu zu gestalten.

These 4 — Klarung: Selbstobjekt-Milieu als Gestaltkreis christli-
chen und kirchlichen Handelns

Der Begriff "Selbstobjekt™® impliziert eine spezifische Gestalt
menschlicher Erfahrung, Beziehung und kommunikativer Pra-
xis, die

a) grundsatzlich ein individuozentrisches Denken im Korsett
des Subjekt-Objekt-Schemas hinter sich 148t und die (daher!)

b) ein psycho-sozial verstandenes, pastorales Handlungsmodell
vorzeichnet.

3 Auf eine inhaltliche Fiillung des Terminus verzichte ich (vgl. die einschiégige Literatur:
Kohut, Wolf, Wahl u.a.); die bisherige Abstinenz der Praktischen Theologie, diese
anthropologisch wie theologisch zentrale psychoanalytische Kategorie Uberhaupt zur
Kenntnis zu nehmen, macht einer allméhlich beginnenden Rezeption Platz; vgl. S.
Knobloch: Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fir Studium und Pastoral, Freiburg -
Basel - Wien 1996, 337f.; H. Stenger: Ist der Hirte noch zu retten? (im Erscheinen); K.
Bopp: "Die Option fiir die &rmere Jugend” - Eine Weichenstellung fir Selbstverstand-
nis und pastorale Praxis der Kirche, in: MThZ 47 (1996) 145-154 (vgl. auch Bopps im
Entstehen begriffene Habilitationsschrift Uber “Barmherzigkeit im pastoralen Handeln
der Kirche").
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Seine ethisch-praskriptiven Konsequenzen sind nicht logisch zwin-
gend deduzierbar; man kann sie aber psycho-logisch (genetisch und
strukturell) als stringent aufweisen, wenn man i.S. einer Option fiir
"Mehrung des Lebens"* als Kriterium den "Gestaltkreis” interpersona-
ler und intergenerationaler Beziehung akzeptiert. Dieser Gestaltkreis
umgreift — knapp gefaBt — die Abfolge und das Ineinander von
vor-gegebener Selbstobjekt-Erfahrung (1), dadurch erméglichter
Selbstwerdung (2) und darin wiederum eréffneter Befidhigung, selber
fiir andere Selbstobjekt-Funktion bernehmen zu kénnen (3). Als
Schema gelesen: SO —> S —— SO, d.h.: eigene Selbstobjekt-
Erfahrung ——> Selbstwerdung ——> Selbstobjekt-Funktion (fiir an-
dere) usw.

Er ist prinzipiell (innergeschichtlich) unabschlieBbar und bildet — psy-
chosozial gesehen — einen Lebensraum aus, der gelingendenfalls ein
Spiel-Raum der Freiheit, der Entfaltung wird: ein "Moglichkeitsraum”
(potential space, wie D.W. Winnicott sagte), den ich als "Selbstobjekt-
Milieu” (Kohut) bezeichne. Bezogen auf das christlich-ekklesiale 'Mi-
lieu’, ist damit ein zweifaches MiBverstandnis a limine ausgeschlos-
sen:

1) Es geht selbstverstandlich nicht um das soziologisch gefaBte Mi-
lieu, z.B. den Katholizismus des 19. und noch des 20. Jahrhun-
derts, der seit den 60er Jahren als soziokulturelles Gebilde unwi-
derruflich vergangen ist und auch nicht repristiniet werden
kann/soll.

2) Es geht aber ebenso wenig um ein "Harmonie-Milieu” i.S. einer
Psycho-Idylle von Mutter-Kind, Therapeut-Patient oder von Ge-
meinde-Kirchenmitglied! Dafiir ist dieses christlich-kirchliche Mi-
lieu, die ekklesiale Selbstobjekt-"Matrix" (worin zu Recht der
"Mutterboden" metaphorisch anklingt), ein zu komplexes, durch
viele Innen- und AuBenfaktoren konflikthaft und traumatisch stér-
bares Handlungs- und Erfahrungsgefiige.

These 5 — Ethische Aspekte: kein "kategorischer Imperativ"
Ein "kategorischer Imperativ" zu selbstobjektalem Handeln

kann nicht abstrakt aufgestellt werden, etwa in der Form:
"Handle stets als Selbstobjekt-fiir-andere, denn nur diese Ma-

4 Von ihr sprach der 1995 verstorbene Altmeister der deutschen Psychoanalyse, Wolf-
gang Loch (Wie verstehen wir Fiihlen, Denken, Verstehen? Jahrbuch der Psychoana-
lyse 32 (1994) 34).
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xime ist ethisch konsensfahig und veraligemeinerbar”. Eine sol-
che Handlungsanweisung 14Bt sich immer nur relational, d.h.
relativ auf die konstitutiven Momente des gesamten Bezie-
hungszyklus im Gestaltkreis, formulieren — und damit verliert
sie ihren monologisch-'kategorischen' Charakter.

Stattdessen miissen sich Praxisziele und Handlungsimpulse darauf
beziehen, jeweilige Stérungen im Gestaltkreis (der sich ja stindig
synchron und diachron weiterspinnt) an Ort und Stelle zu beheben;
sie werden also (lokal, sozial, kulturell) verschiedene Gestalt anneh-
men.

Auf der ekklesialen Ebene wére beispielsweise zu fragen: Beruht die
geringe diakonische Ausstrahlungskraft (Position 3 im Gestaltkreis:
die prosoziale Selbstobjekt-Praxis)® auf ungeniigender Subjektwer-
dung im Glauben, auf einem zu wenig koharenten, seiner Identitdt von
Gott her sicheren Glaubens-Selbst (in) der Gemeinde (Position 2)?
Dann wére fundamental hier anzusetzen. Oder liegt die Stérung noch
‘friher (im Zyklus): Sind im Blick auf die Selbstwerdung Defizite er-
kennbar, weil die grundlegende Vermittiung der theo-genen Selbst-
objekt-Vorgabe ("Gnade") im Zeugnis und Handeln der Gemeinde
nicht auf selbstobjekthaft erfahrbare Weise gelang? Sind die Griinde
dafiir vielleicht in einer mangelnden, weder mystisch-spirituellen noch
politisch-diakonischen Lebendigkeit von einzelnen oder Gruppen zu
suchen, ohne welche die Glaubenspraxis kein kreatives 'Milieu' finden
und bilden kann?

Diese Frage verdeutlicht zugleich, wie interdependent — und ungleich-
zeitig gegeneinander verschoben! — die Einzelmomente im Gestalt-
kreis zu sehen sind; denn das letzigenannte 'Versagen' in der ge-
meindlichen Selbstobjekt-Funktion ldge zwar deskriptiv auf der dritten
Position, erwiese sich aber &tiologisch als Ursache fir das MiBlingen
der 'vorhergehenden' Schritte! Ein Beispiel zugleich fiir unsere trans-
generational-"erbstindliche" Verstrickung in eine Geschichte auch des
(Selbstobjekt-)Versagens und der Schuld in Kirche und Gemeinden.

5 Knoblochs These von der Diakonie als dem "Prinzip der Grundvoliziige der Gemein-
de” (1996, 329ff.) wére von der hier vorgesteliten Idee des "Gestaltkreises” der christ-
lichen und gemeindlichen Selbstobjekt-Praxis her noch einmal aufzurollen, ohne in die
terminologischen Fallstricke von "Prinzip®, aber zugleich "Primat” (332), "Prioritat®
(330f.) und "Fundament" (330) zu geraten. Nach wie vor ziehe ich selbst es vor, in
der "koinonia" - als Lebensform - die einigende Klammer, die unterfangende Matrix
und das determinierende Vor-Zeichen vor dieser Klammer zu sehen, in der die Trias
der aufeinander bezogenen Grundvollziige Martyria, Liturgie und Diakonie - als Pra-
xisformen - steht.
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These 6 — Soziologische Aspekte: Aufbau eines Selbstobjekt-
Milieus im Lebensraum der verfaBten Kirche und tiber ihn hin-
aus

Dieses Selbstverstédndnis bietet die Chance, die beiden Szena-
rios moglicher kirchlicher Zukiinfte konstruktiv miteinander zu
verbinden, die Karl Gabriel — neben der regressiv ins sektoide
Reservat flihrenden "Neuversdulung” — vorsieht: "Sich-Ein-
lassen auf die entfaltete Moderne" (Szenario Il) und "Uberholen
der Moderne" (Szenario 111).6

Optiert Kirche fiir Szenario Il, wiirde sie insgesamt eine diakonische
Kirche werden; hinsichtlich der Tradierung des Christlichen miiBte sie
dann ein (bisher ungewohnt) hohes MaB an individueller Transforma-
tion und Selbstbestimmung der Glaubenden zulassen, denn sie setzt
dabei fundamental auf Subjektwerdung im Glauben, nicht primar auf
Kirchlichkeit (wie im Szenario |).

Optiert Kirche jedoch dafiir, im prophetischen Einspruch gegen die
libersehenen Schattenseiten der Moderne diese zu (iberholen (Sze-
nario |ll), dann setzt sie auf Abschied von der "Volkskirche" und sieht
in Basisgemeinden die gemeinschaftstiftende Lebensform der Chris-
ten; nach Gabriel riskiert sie damit freilich, ebenso am Rand oder in
Nischen der Gesellschaft zu verbleiben und die Mehrzahl heutiger
Kirchenmitglieder faktisch aus der christlichen Tradition auszugrenzen
wie beim restaurativen Neubauversuch eines katholischen Milieus
(Szenario ).

Einen Ankipfungspunkt fir die mégliche, fiir die Zukunftsfahigkeit der
christlichen Uberlieferung m.E. notwendige Verbindung zwischen den
Szenarios Il und Il sehe ich darin: Der "Gestaltsinn", den christlich-
kirchliche Praxis im 3. Szenario annimmt (Walter Fiirst?), ist gewiB
pneumatologisch begriindet und auf eine universale Solidaritat aus-
gerichtet, die Kirche als "Volk Gottes" und "communio sanctorum" be-
greift. Nun bedarf aber

a) die Option fiir die Subjektwerdung psychosozial wie ekklesial ei-
nes konkreten Néhr- und 'Mutterbodens’, einer kulturellen Matrix,

6 Vgl. K. Gabriel; Lebenswelten unter den Bedingungen entfalteter Modernitét. Soziolo-
gische Anmerkungen zur gesellschaftlichen Situation von christlichem Glauben und
Kirche, in: PThl 8 (1988) 93-106. Vgl. ders.: Christentum zwischen Tradition und
Postmoderne, Freiburg u.a. 1992.

7 Pastorale Diakonie - Diakonische Pastoral, Eine Zauberformel fir die Bewahrung der
Kirche in der modernen Gesellschaft? In: N. Feldhoff/A. Diinner (Hg): Die verbandli-
che Caritas, Freiburg 1991, 52-80.
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und eines Lebensraumes, eines Sozialisations-Milieus, in dem sie
lebenspraktisch stattfinden kann. Umgekehrt braucht

b) die Perspektive universaler Solidaritat, die ja Selbstobjekt-Kom-
petenz, Empathie und Handlungseinsatz im Interesse betroffener,
in ihren Lebenschancen geminderter Subjekte meint, ihrerseits
einer Subjektbasis, die selber in hinreichendem AusmaB ("good
enough"8) dazu befihigt ist.

In diesem Sinn bedingen sich die Optionen einer christlich-kirchlichen
Praxis — Subjektwerdung und Solidaritdt — gegenseitig und kénnen
weder theoretisch noch praktisch sinnvoll gegeneinander ausgespielt
werden. Flr das soziologisch monierte Problem der unfreiwillig exklu-
siven und elitdren Sonderexistenz eines rein heils- oder basisge-
meindlichen Christentums hétte die konstruktive Verkniipfung der bei-
den ekklesiologischen Optionen und ihrer Praxisformen zumindest die
folgende Konsequenz:

So wie sich die Kirche auf dem Szenario Il (Ziel: Subjektwerdung) das
Postulat einer weit umfassenderen Toleranz von Spannungen, Diffe-
renzen und Pluralitdten christlicher Lebensgestaltung zumuten muB,
so stellt sich analog beim Szenario Ill (Solidaritat im Horizont des Rei-
ches Gottes) die Forderung und "Zumutung', plurale Einstellungen und
Verhaltensweisen des Christlichen nicht nur zu tolerieren, sondern
auch ihnen entsprechende kirchlich-gemeindliche Lebens- und Sozial-
formen existieren zu lassen und empathisch und ko-evolutiv mit ihnen
zusammenzuleben — im Lebensraum der einen und selben Kirche,
ohne puristische AnmaBung und Ausgrenzung.

These 7 — Gruppenpsychologisch-ekklesiopraktischer Aspekt:
Kirche und Gemeinde als "Gruppen-Selbst"

Die Kirche stellt als Ganze wie in ihren einzelnen Gemeinden
und deren Untergruppierungen ein Gruppen-Selbst dar. Auch
im neutestamentlichen Sinn ist sie nie Ansammiung individuel-
ler Subjekte mit ihren vereinzelten und vereinzelnden Selbst-
objekt-Bediirfnissen, die es mehr oder weniger zu 'taufen’ und
dann zu ‘bedienen’ gélte.

Die Betrachtungseinheit der modernen Psychoanalyse ist nicht ein
isoliertes Selbst, sondern immer ein Selbst-in-Beziehung. Weil somit
jede Individualpsychologie in sich auch Sozialpsychologie ist (S.
Freud 1921), gelten Erkenntnisse zur Selbst-Entwicklung der Person

8 In Anlehnung an Winnicott's "good enough mother” gebildet.
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analog auch fiir Gemeinschaften von Menschen, fiir das, was man
das "Gruppen-Selbst" nennt. Auch jede Gruppe steht nicht isoliert da
in der Welt — es sei denn, sie ist krank. Jede Gruppe hat ihre Ge-
schichte; sie ist auf andere und Anderes auBerhalb ihrer selbst an-
gewiesen, um gut zu funktionieren, und sie kreist normalerweise auch
nicht in sich und um sich, sondern strahlt nach auBen aus.

Wenn Gemeinde als pilgerndes Volk Gottes, als Leib Christi, als Bau
des Geistes gesehen ein Gruppen-Selbst ist, so besteht ihr Selbst-
Sein — ganz entsprechend zum individuellen Selbst — nicht darin, fiir
sich zu sein, sich um sich zu sorgen und um sich zu kreisen. Selbst-
Sein der Kirche Jesu ist vielmehr 'nur ein Dreh- und Angelpunkt: Nicht
aus sich geworden oder selbstgemacht, sondern von Christus her er-
moglicht und von Gott ins Leben gerufen, dient ihr selbstbewuBtes
Dasein als Ausgangsbasis dafiir, zugleich als soziales Selbstobjekt fiir
andere verfiigbar zu sein, eine tragende und haltende Matrix, ein Be-
ziehungs- und Lebens-Netz zu bilden, in dem Menschen wahrhaft
menschlich und christlich leben und glauben kénnen, und dies nicht
nur nach innen, sondern ebenso nach auBen spiirbar.

Wenn so das Selbst der Kirche kein Selbstzweck in sich, sondern —
als erst "virtuelles Selbst" (Kohut) — ihr vor-gegeben, ein Geschenk
ist, das sie zu entfalten hat, dann ist sie aus dieser ihr geschenkten
Sicherheit, Selbstachtung und Identitét heraus befdhigt und gerufen,
"fiir die Menschen" (Bonhoeffer) da zu sein. Auf dieser Basis kann sie
von sich selber weg-gehen, von sich und ihrer &ngstlichen Selbst-
Sorge ab-sehen und empathisch auf die Anderen, in und auBerhalb
der verfaBten Kirche, hin-sehen, auf sie zu-gehen und sich seelsorg-
lich in ihre bedrdngenden Lebensnéte und Sinnbediirfnisse einfiihlen.

Gemeinden sind nicht nur untergeordnete Funktionen des groBen
Gruppen-Selbst, der Gesamtkirche; sie sind selber Kirche am Ort, ein
ganzes, komplettes, christlich-kirchliches Gruppen-Selbst-in-Bezie-
hung. Aus diesem 'Selbst'-Verstdndnis heraus kénnen und sollen die
Ortskirchen nicht alles an ein groBkirchliches Uber-Selbst delegieren,
sondern selber Verantwortung fiir sich libernehmen und aus dem
Geist Jesu heraus selber tatig werden und handeln — in Verbunden-
heit mit den anderen Kirchen und der Gemeinschaft der ganzen Kir-
che. Entsprechendes gilt fiir Gruppen und Kreise in Gemeinden, es
gilt heute besonders fiir die Frauen in der Kirche. Gerade fiir sie ist
diese Einsicht bedrédngend aktuell; etwas salopp, aber griffig kommt
das im Titel einer Veranstaltung auf dem Katholikentag in Karisruhe
zum Ausdruck; dort hieB es: "Einst war ich selbstios; jetzt geh ich
selbst los."
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Aber los wohin? Es wére ein fataler FehlschluB, angesichts des
schleichenden Auszugs aus der Kirche — gerade bei den Frauen und
der Jugend — die Parole auszugeben: Abschied vom 'narziBtischen'
Kreisen um binnenkirchliche Probleme, Hinkehr zu den realen
Schwierigkeiten und Sorgen der Menschen, Engagement fiir Frieden,
Gerechtigkeit und Bewahrung der Schépfung. So richtig dies ist und
so sehr die selbstmitleidige Nabelschau der immergleichen, hausge-
machten binnenkirchlichen Probleme und Scheinprobleme anddet —
der wirkliche Selbst-Einsatz fiir andere im Sinn der Diakonie kann in
allen Bereichen nur gelingen mit selbstbewuBten Christen und einer
ihrer selbst und ihres Auftrages sicheren Kirche, d.h. einer Kirche, die
nicht der mythischen Angst um ihre eigene Selbstverwirklichung er-
liegt. Sonst steht ihr Altruismus auf ténernen FiiBen und entpuppt sich
am Ende nur wieder als verkleideter Egoismus. Um die Wege und
Optionen, wie die Gemeinde Jesu in ihrem Selbst-Sein, ihrem Selbst-
Verstandnis und ihrem Dasein-flr-die-Menschen gestdrkt werden
kann, darum geht m.E. derzeit der eigentliche und heftige Streit in der
Kirche.

These 8 — Ekklesiologische Besinnung: "Selbstvollzug” in
communio und missio

Der Begriff des "Selbstvollzugs” der Kirche, wie ihn Karl Rahner
{im Handbuch der Pastoraltheologie) gepragt hat, bedarf nach
dem bisher Gesagten einer Neuinterpretation.® Das Reich
Gottes bildet als umgreifendes "Selbstobjekt"-Angebot Gottes
den tragenden Grund wie die offene Zukunft fiir das von Rah-
ner gemeinte "Selbst" der Kirche, das in seinem ganzen Wer-
den und Sein vollkommen auf diese géttliche Vor-Gabe ange-
wiesen ist und bleibt (communio).

In Klingers Neudeutung bedeutet "Selbstvollzug" dann konsequent:
Ekklesiogenese, Gemeindebildung durch die Mitglieder selbst, indem
Kirche ihren Auftrag in der Welt, ihre "missio” vollzieht. Dabei darf die
Kirchenbildung durch die Mitglieder nicht vergessen lassen, daB alle
Selbstwerdung der Kirche im Selbstobjekt-Horizont des Reiches Got-
tes geschieht: Nur in ihm wird und bleibt Kirche sie selbst — und zwar

9 Nach E. Klinger (Kirchenbildung - die Aufgabe der Pastoral, in: PThl 11 [1991] 203-
212) kann das Handbuch das "Selbst" im Selbstvollzug der Kirche nicht bestimmen,
weil die kirchenbildende Rolle des Gottesvolkes nicht gesehen wird: Es benenne we-
der die Herkunft noch die Zukunft noch den Inhalt dieses "Selbst": das Reich Gottes
(206 FN 1). Die neuere Selbstpsychologie einbeziehend, formuliere ich etwas anders
(s.0.).
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allein dazu, um ihre Selbstobjekt-Funktion im Dienst des Evangeliums
fir die Menschen ausiiben zu kénnen, also ihre Sendung wahrzu-
nehmen. Das gilt auch fiir jede einzelne Gemeinde. Doch realisieren
kann sich "communio” nur in einer "Kultur der Teilhabe” (K. Gabriel),
der Partizipation aller an kirchlichen Lebens- und Entscheidungsvor-
gangen im Dienst an der Subjektwerdung der Menschen.

So betrachtet, stellen missio und communio nicht statisch-rdumlich
einen AuBen- und einen Innenaspekt gemeindlichen Handelns dar —
weltliche Sendung nach auBen (Verkiindigung, Diakonie), sakramen-
tale Gemeinschaft (Liturgie) nach innen; die eine das Geschéft v.a.
der Laien und ihres "Weltdienstes", die andere als Aufgabe des Klerus
und der hauptamtlichen Seelsorgerinnen. Missio und communio bil-
den vielmehr zwei zusammengehérige dynamische Momente am ei-
nen Geschehen der Kirche, zwei Etappen oder Durchginge, die
sténdig oszillieren und ineinandergreifen miissen: communio wird er-
fahren als VerdichtungsprozeB, in dem sich die Gemeinde ihrer Her-
kunft und ihrer Selbst-Identitét vergewissert, um dadurch frei zu wer-
den fir ihre Selbstobjekt-Funktion: fiir den Dienst der Bezeugung,
Verkiindigung und Liebe, fiir die Expansion ihrer Sendung.

Eine Auftrennung in innen/auBen, Klerus/Laien — das “pastorale
Schisma"1® — bedeutet dann eine schwere Schadigung fiir den Auf-
trag der Kirche. Zugleich bestétigt sich so Klingers These, daB com-
munio ein konstitutiver Teilaspekt, aber nicht das Ganze der Kirche
und ihrer Pastoral ist. Unter dieser Pramisse IaBt sich sagen:

These 9: Kirche und Gemeinde als Selbstobjekt-Praxis ist/wére

a) empathisch, d.h. fahig, die "Lebens- und Todeszeichen" in der
Gesellschaft als Selbstobjekt-Bediirfnisse zu lesen und eine
chrisliche Antwort anzubieten.

Solche menschlichen Grundbediirfnisse — der tiefe Wunsch nach 'An-
sehen’, Achtung und Anerkennung, nach Zugehdrigkeit und ‘Heimat',
nach gelingendem Leben in Frieden und Gerechtigkeit, nach Lebens-
sinn und Trost/Begleitung in den Krisen des Lebens und Sterbens
(vgl. P.M. Zulehner) — erweisen sich samtlich als legitime Erfordernis-
se jeder halbwegs gelingenden Selbst-Entwicklung: als Bediirfnis

19 psychoanalytisch offenbaren solche Spaltungen die strukturelle Unfahigkeit, zwi-
schen dem “paranoid-schizoiden” und dem "depressiven” Modus des Seelischen
(Klein, Bion) zu oszillieren; es tritt eine maligne Verfestigung von Spaltungsvorgangen
und Verfolgungséangsten ein.
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nach Spiegelung und Annahme, nach intimer Verbundenheit und
‘Verschmelzung' mit bewundernswerten Personen, Idealen und Wer-
ten, nach stiitzender Ndhe und tragendem Halt, nach begeisternder
Mitfreude und kritischer Sympathie usw. All dies braucht ja nicht nur
der Sdugling, sondern — auf seine, ihm geméaBe Art — noch der 'reif-
ste’, scheinbar autarke Erwachsene. Auf die Erfahrung responsiver
Selbstobjekte, die uns diese Dienste — der jeweiligen Lebensphase
angemessen — in transformierter Gestalt erweisen, bleiben wir also
lebenslang angewiesen.

Hier kann weder gezeigt werden, daB all diese Bediirfnisse auch ihre
religiose Artikulation aufweisen noch daB sie von der biblisch bezeug-
ten Selbstobjekt-Praxis Jesu her nach einer entsprechenden Praxis
seiner Kirche rufen.!! Deutlich wird jedenfalls, daB schon die Mehr-
Dimensionalitidt dieser anthropologischen Grunderfordernisse den di-
mensionalen Reichtum der kirchlich-gemeindlichen Grundgesten und
Praxisformen plausibel macht und sich mit deren theologischer Be-
griindung deckt: Die Gemeinde Jesu ist — auch von daher — eine

b) mystische Kirche:

Nur wenn sie den Glaubenden und Suchenden einen lebendig-
kommunikativen, Luft zum Atmen lassenden Raum fiir symbolische
Erfahrung und Praxis erdffnet, in dem die Menschen ihrem "Gott-
bedarf" (Zulehner) selbstdndig und empathisch begleitet miteinander
nachgehen kénnen, vermogen sie auch ihren mitgebrachten (z.B. re-
ligiosen) 'Selbstobjekt-Bedarf' in diesem Horizont des Glaubens wahr-
zunehmen und ihn — wo er angenommen wird — daraufhin transparent
werden zu lassen, neu zu erfahren und ggf. zu modifizieren.

Solche gewaltfreie Transformation von Selbstobjekt-Bediirfnissen ge-
lingt einer mystischen Kirche nicht allein im liturgisch-rituellen Spiel-
raum'2, sondern gerade auch im Kontext lebendigen Bezeugens und
diakonischen Handelns aus dem Glauben: Wo derartige Selbstobjeki-
Praxis im Geist Jesu wirklich erfahren wird, geschieht Theo-praxis
(auf der alle Theo-logie nur aufruht).- Dazu braucht es freilich eine

¢) geschwisterliche Kirche:

Ohne verldBliche Gemeinschaft, Verwurzelung und Beheimatung in
einer auch psycho-sozial erfahrbaren "koinonia” ist ein pneumatisch

"1 Typisch jesuanische Selbstobjekt-Figurationen sind etwa Jesus, der Hirt; Jesus, der
heilt und Siinden vergibt; der Zachaus 'ansieht', mit Siindern Mahl hélt, seinen Freun-
den die FliBe wéscht usw.

12 ygl. H.-G. Heimbrack: Gottesdienst: Spielraum des Lebens, Weinheim 1993.
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lebendiges Mit-Sein, eine Selbstobjekt-Beziehung und Praxis im
christlichen Sinn nicht méglich; denn sonst kommt der beschriebene
"Gestaltkreis” als tragende Sozialform gar nicht wirklich zustande
bzw. wird standig nur verbal-kerygmatisch beschworen.- Nur so aber
wird daraus auch eine

d) politisch-diakonische Kirche:

Wo solche Selbstobjekt-Verbundenheit im Glauben symbolisch, d.h.
real und stérkend erfahren wird, dort entsteht — auf dem Boden dieser
Ver-Bindung — auch die Ver-Bindlichkeit eines Handelns, das (iber
den unmittelbaren Selbstobjekt-Lebensraum der Gemeinde hinaus-
dréngt und sich in gesellschaftlich-sozialer, politischer und kultureller
Diakonie engagiert.

Dann wére das Gottesvolk im Vollsinn "Kirche fiir die anderen” (D.
Bonhoeffer) und "Sakrament des Heils" fiir die Welt (LG 1). In dieser
Wendung gewinnt dann — gegen die Verhexung der Sprache — das
Pronomen "fiir" einen vollig anderen Stellenwert als in der nur gleich
klingenden Formel "Kirche fiir das Volk": Driickt es hier die Objekt-
werdung der Mitglieder aus, an denen — in bester Absicht, aber doch
in fursorglicher Belagerung — gehandelt wird, so beschreibt die Wen-
dung "Kirche fiir die anderen" ihre ureigenste Sendung, ihre Selbst-
objekt-Funktion im Dienst an der Selbstwerdung von Menschen. Die-
se Dienstfunktion kann sie, wie gezeigt, nur tibernehmen und aus-
ben, wenn sie zuerst ein Selbst, ein Subjekt geworden ist. Prazise
das meint der Ausdruck "Kirche des Volkes Gottes": ndmlich sein
Subjekt-Werden, als ganzes wie in seinen einzelnen Gliedern.

Ein Anspruch auf Gott "fiir sich selber" hingegen verhindert das
Selbstobjekt-Sein der Gemeinde fiir andere. Aber man sollte um der
Menschen willen nicht ubersehen, daB hinter solchem "Heilsego-
ismus" oder "Heilskapitalismus” Erfahrungen stehen; genauer: fehlen-
de Erfahrungen, die das Selbst so stark machen, daB es nicht aus
lauter Angst um sich kreisen muB, sondern fihig und bereit wiirde,
den sich ohne Vorleistungen mit-teilenden Gott mit anderen zu teilen
und sich ihnen in seiner Spur zuzuwenden. Und das gilt wiederum fiir
das einzelne Selbst wie fiir das Gruppen-Selbst einer Gemeinde. Um
diese "Basis" muB sie sich immer neu kiimmern, um christliche
"Basisgemeinde" 13 zu werden.

3 Vom priméren "Zeugnis des Lebens* spricht die Enzyklika "Evangelii nuntiandi* Pauls
VI. (1975) an mehreren Stellen (z.B. 41; 76) und erwéhnt kirchliche Basisgemein-
schaften innerhalb der Ortskirchen: [mehr oder weniger] homogene Gruppen von
"Menschen, die im Leben ohnehin schon einander verbunden sind im Kampf fiir die
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These 10: Mégliche Fehlformen

Es gibt gewiB die zweifache Gefahr, (1) daB einzelne Unter-
gruppen elitdr entgleisen, wenn sie nicht im Netz der Ge-
samtgemeinde verkniipft sind; und (2), daB die Gesamtge-
meinde zum Lieferanten religioser Alltagsentlastung verkommt,
wenn sie nicht Ort gesellschaftlichen Lernens und sozial-
kommunikativer Arbeit wird.14

Wie sehr sich diese beiden Fehlformen gegenseitig bedingen, deute
ich kirchenpsychologisch nur noch an: Beidesmal wird das grundle-
gende und lebenslang bestehende Bediirfnis nach Gehalten-, Ver-
sorgt-, Anerkannt-, Gespiegelt-Werden durch andere, durch ein
Selbstobjekt, im Lebensraum und Milieu der christlichen Gemeinde
auf je unterschiedliche Weise frustriert:

1) Wo es religiés allein um alltagsentlastende Sehnsucht nach Gebor-
genheit geht — im Kreis der sonntdglich Gleichgesinnten oder lediglich
an kritischen Knoten- und Wendepunkten des Lebens —, dort dominie-
ren archaische Wiinsche nach Verschmelzen mit einer als omnipotent
phantasierten "Mutter Kirche", z.B. mit einer intimen Gruppe, einer
dogmatischen Lehre oder einem Ritual, worin die prekére Existenz als
einzelnes Selbst, als Subjekt, wenigstens zeitweise mit einem groBen
Ganzen als Surrogat verschmelzen kann. Das fiihrt natiirlich — auf
dieser 'oral-suchtartigen Ebene totaler, passiv konsumierbarer Ver-
sorgung — geradewegs in die altbekannte Betreuungspastoral.

2) Wo aber das Unbehagen (ber diese Fehiform einer passiv ma-
chenden Verschmelzung tbergroB wird, dort kommt es leicht zu einer
"Ubersprungshandlung”: Man identifiziert sich selber mit diesem ag-
gressiv-libermachtigen Ideal der Kirche und greift auf die andere
Grundfigur der menschlichen Selbst-Entwicklung zuriick, die sich am
Beginn unseres Lebens bildet: das "archaische GréBen-Selbst” (Ko-
hut), das alle Macht und Herrlichkeit, alles Kénnen und Wissen in
grandioser Weise sich selbst zuschreibt.

Kompensatorisch eingesetzt gegen den Kirchenfrust, erwéchst daraus
die elitire GroBen-Phantasie jener — aus der Kirchengeschichte nicht
unbekannten — charismatisch-messianischen Kleingruppen, die sich
als beati possidentes filhlen und als enthusiastisch-gnostische

Gerechtigkeit, in der briderlichen Hilfe fir die Armen, in der Férderung des Men-
schen" (EN 58).

14 Vgl. dazu etwa P. Eicher: Die Zeit der Basisgemeinde, in: H. Frankemélle (Hg): Kirche
von unten, Miinchen-Mainz 1981, 78-99.
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Schwérmereliten zu allen Zeiten sich selber mit dem vorweggenom-
menen Reich Gottes identifizieren: Ohne eschatologische Differenz
wird die eigene kirchliche Gruppe zur "Auto-Basileia”. Ein selbstob-
jekthaftes Vernetzen, eine communio mit anderen Gemeinden und
Gruppen ist dann natiirlich ausgeschlossen.

Aus dieser verkiirzenden Gegeniiberstellung zweier negativer Idealty-
pen ist deutlich genug zu erkennen, daB es sich beidesmal um das
MiBlingen desselben Prozesses handelt, der fiir die Entwicklung des
einzelnen wie von Gruppen und Gemeinschaften so entscheidend ist:
Jedesmal wird die Weiterentwicklung und Umwandiung der Selbstob-
jekt-Grundbediirfnisse gestort, und damit kommt es weder zu einer
gelingenden Subjekt- und Selbstwerdung noch zur Befdhigung eines
erwachsenen Selbst bzw. Gruppen-Selbst, fir andere Selbstobjekt-
Funktion zu ibernehmen (ekklesiale "Diakonia").

Vielmehr resultiert eine Fixierung oder eine Regression auf die ‘alten’,
aber unzeitgemaBen (deshalb "archaischen”) Erlebnisformen: entwe-
der auf das unverwandelte, daher so unrealistische "GroBen-Selbst"
mit seiner unkritisch-elitdren Selbstglorifizierung; oder aber auf das
symbiosehafte, ebenso unkritische "Verschmelzen" mit einem riesen-
groBen, omnipotenten Ideal "Kirche", an das ich alles abtrete und de-
legiere, um mich untétig-abhangig und gehorsam ankuscheln zu diir-
fen.

Fir eine Gemeinde Jesu, welche diese beiden Fehlformen gleicher-
maBen meiden will — und von ihrem Auftrag her auch unbedingt ver-
meiden muB! —, tut sich in dieser Perspektive die anspruchsvolle Auf-
gabe auf, ein ekklesiales Selbstobjekt-Milieu und eine pastorale Praxis
zu ermoglichen, in dem eine religids mitgewachsene, mystische
"Geborgenheit" und ein Gefiihl tragender Zugehérigkeit (communio)
ebenso ihren legitimen Platz finden wie das gesellschaftlich-politische
Engagement der in sich differenzierten Gemeinde in ihrer alltaglich-
diakonischen Sendung (missio).
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