Freunde Hans von Dohnanyi, Hans Oster und Eberhard Bethge verfafiten
Rechenschaft «Nach zehn-Jahren» im Blick auf seine aktuellen Handlungsmog-
lichkeiten und die seiner Freunde im nationalsozialistischen Deutschland: «Uns bleibt
nur der sehr schmale und manchmal kaum noch zu findende Weg, jeden Tag zu nehmen,
als wire er der letzte, und doch in Glauben und Verantwortung so zu leben, als giibe es
noch eine grofie Zukunft. Noch soll man Héuser, Acker und Weinberge kaufen in die-
sem Lande> (Jer 32,15) muf} Jeremia — in paradoxem Widerspruch zu seinen Unheils-
weissagungen — unmittelbar vor der Zerstérung der heiligen Stadt verkiindigen, ange-
sichts der volligen Zukunftslosigkeit ein gottliches Zeichen und Unterpfand einer neuen
groBen Zukunft.»! Mit diesen Worten kdnnte man das Leben des vor hundert Jahren am
5. Oktober 1903 in Potsdam geborenen Pfarrers Harald Poelchau beschreiben. Poelchau
war vom 1. April 1933 bis zum Kriegsende 1945 Gefiingnispfarrer in der Haftanstalt
" Berlin-Tegel, und er betreute dariiber hinaus Gefangene aus dem Wehrmachtsgefingnis
in der Lehrter StraBe und in den Geféingnissen Plotzensee wie Brandenburg-Gorden. In
seiner Tatigkeit als Seelsorger hatte er etwa mit 1000 zum Tode verurteilten Ménnern
und Frauen zu tun und begleitete iiber 200 yon ihnen zur Hinrichtung.?

Seelsorger fiir die Bedringten

Unter den zum Tode verurteilten Geféngnisinsassen, die seiner Obhut als Pfarrer anvertraut
waren, fanden sich viele nahe Bekannte und Freunde, denn Harald Poelchau war seit 1934
Mitglied der Bekennenden Kirche, und seit dem Jahresende 1941 gehorte er zum Kreisauer
Kréis um Helmuth James Graf von Moltke. Er nahm an Beratungen iiber einen Sturz des
nationalsozialistischen Regimes und einer méglichen Neuordnung Deutschlands auf dem
Gut Kreisau teil und traf sich regelmaBig zum Meinungsaustausch mit Graf Moltke in Ber-
lin. Seine Bezichungen zu Kreisau und zum Widerstand wie auch seine langjihrige Hilfe fiir
jlidische Huchtlmge sind von der Gestapo nie entdeckt worden. So konnte er als Gefiingnis-
pfarrer seinen inhaftierten Freunden, mit denen er gegen Regierung und Partei konspiriert
hatte, wiahrend der Strafuntersuchungen, des Prozesses und bis zur Vollstreckung der
Todesstrafe beistehen. Gegen amtliche Weisungen gelang es Harald Poelchau immer wieder
— manchmal mit List und immer wieder mit der Du]dung von Vollzugsbeamten vor Ort —,
Kontakte mit den gefangenen Freunden zu pflegen oder sie auf ihrem Weg zur Hmnchtung
zu begleiten. Hinzu kamen auch seine Bemiihungen, mit allen Mitteln die Verbindungen
zwischen den Gefangenen und ihren Angehérigen aufrechtzuerhalten und den Hinterblie-
benen beizustehen. Dazu gehorte auch, daB er den im Gefingnis Moabit festgehaltenen
Frauen der Verschworer vom 20. Juli 1944 immer wieder SiiBigkeiten zukommen lief3.

Harald Poelchau hat in seinen Erinnerungen geschrieben, daf seine Zugehorigkeit zum
Kreisauer Kreis ihm den stidrksten Riickhalt fiir seine riskante Seelsorgstitigkeit bedeu-
tet hat. «Er (sc/. der Kreis) forderte die vernachlissigten verantwortungsbewuBten Krif-
te, wenigstens des Denkens, an, wenn auch zunichst nur fiir die Schublade. Den Tag X,
an dem sie gedffnet werden sollte, kannte niemand.»® Neben dieser ausdriicklichen Fest-
stellung fallt einem Leser seiner autobiographischen Notizen auf, wie Harald Poelchau
aus jeder Begegnung mit den Gefangenen und den zum Tode Verurteilten die Kraft zu-
wuchs, sie in ihrem Schicksal und auf ihrem Weg zum Tode zu begleiten. So schrieb er
tiber seine Kontakte mit Dietrich Bonhoeffer: «Von einem Theologen, den ich dreivier-
tel Jahr lang fast téglich besuchte, muB ich sagen, daB ganz eindeutig er der Gebende und
ich der Nehmende war: Dietrich Bonhoeffer, dessen Briefe aus dieser Zeit zeigen, womit
er sich beschiftigt hat. Seine «Gebete fiir Gefangene> verfafite er auf meinen Wunsch fiir
sein Gefingnis.»* Und von einem Bekannten aus dem Kreisauer Kreis, dem Jesuiten
Alfred Delp, stellte er fest: « Der 1947 vertffentlichte dritte Band <Im Angesicht des Todes»,
geschrieben zwischen Verhaftung und Hinrichtung, beweist seinen geistigen Rang. Ich
habe die meisten dieser Manuskripte aus seiner Zelle herausschmuggeln kénnen.»’

Ob Harald Poelchau seine Form der Betreuung der Gefangenen und der zum Tode Ver-
urteilten als einen Widerstandsakt verstanden hat, 148t sich nicht mit eindeutigen Auf3e-

DIETRICH BONHOEFFER SCHRIEB IN SEINER, zu Weihnachten 1942 fiir seine
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rungen von seiner Seite belegen. Doch lassen sich immer wieder
Aussagen finden, in denen er seine Tétigkeit als Beamter der na-
tionalsozialistischen Justizbehorden, mit denen sich das Dritte
Reich eines seiner perfekten Instrumente totalitirer Herrschaft
geschaffen hatte, reflektiert hat. So schrieb er iiber den Beginn
seiner Seelsorgstitigkeit im Tegeler Gefingnis 1933: «Als Ge-
fangnispfarrer hatte ich groBere Bewegungsfreiheit und mehr
Selbstindigkeit den neuen Machthabern gegeniiber. Ich hatte
mein Berufsziel erreicht.»® Um dieses Zieles willen verzichtete er
auf Veroffentlichungen von Beitrdgen aus seiner neben dem
Theologiestudium absolvierten Spezialisierung in Sozialwesen
(im Bereich der Reform des Strafvollzugs und der Arbeiterwoh-
fahrt), nachdem das von ihm bevorzugte Publikationsorgan
«Neue Blitter fiir den Sozialismus» verboten und er wegen einem
seiner Artikel in der nationalsozialistischen Presse angegriffen
worden war. Vielmehr konzentrierte er sich in der Folge auf die
alltaglichen Arbeiten als Gefangnisseelsorger. So bedeutete die
Mitarbeit im Kreisauer Kreis fiir Harald Poelchau eine erneute
Beschiftigung mit politischen und gesellschaftlichen Fragen, so
daf3 er liber sein Engagement im Widerstand schreiben konnte,

er sei dadurch zum ersten Mal seit 1933 wieder gezwungen gewe-

sen, den Blick iiber die alltdagliche Arbeit hinaus auf gesamtge-
sellschaftliche Reformen zu richten.

Harald Poelchau begann seine Tétigkeit im Gefingnis von Tegel
in der herkdmmlichen Art und Weise mit Einzelbesuchen in der
Zelle, mit Gottesdienstfeiern und Predigten, in denen er auch zu
politischen und rechtlichen Fragen Stellung nahm. Um auch Ge-
fangene zu betreuen, die aus der Kirche ausgetreten waren, er-
fand er «einen Religionsunterricht nur fiir Dissidenten»: «Wir
diskutierten bei diesem Unterricht iiber soziologische und allge-
mein menschliche Fragen und beriihrten auch religiése Proble-
me. Ich konnte auf solche Art den Politischen (d.A. den politi-
schen Gefangenen) viele Anregungen vermitteln.»’ Im Verlaufe
der Jahre nahm fiir ihn die Betreuung der zum Tode verurteilten
Gefangenen immer mehr von seiner Zeit in Anspruch. Grund
dafiir waren nicht nur die steigende Zahl von Todesurteilen und
Vollstreckungen, sondern auch die Tatsache, da3 das Reichs-
justizministerium durch restriktive Erlasse die Seelsorgsarbeit
immer mehr begrenzte. Seit der Verfiigung vom 15. Oktober
1942 war eine staatlich gebilligte Seelsorge im Rahmen der ei-
gentlichen Urteilsvollstreckung nicht mehr méglich. Dazu kamen
immer mehr Behinderungen durch Einschrankungen religioser
Lektiire bis zum Verbot der Gottesdienste.

In diesem engen Rahmen versuchte Harald Poelchau seine Ar-
beit durchzufiihren. Uber die Gespriche, die er mit den Gefan-

! Dietrich Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeich-
nungen aus der Haft. Hrsg. von Eberhard Bethge. Neuausgabe, Miinchen
1977, 8. 25.

2 Nach Studien der Theologie in Bethel, Tiibingen und Marburg, wo er sich
mit Paul Tillich befreundete, absolvierte er an der von Carl Meinicke
geleiteten Wohlfahrtsschule in Berlin eine Ausbildung als Fiirsorger.
Danach arbeitete er als Geschiftsfithrer der «Deutschen Vereinigung fiir
Jugendgerichte und Jugendgerichtshilfe» und bei den «Neuen Blattern fiir
den Sozialismus», wurde Assistent bei P. Tillich in Frankfurt und promo-
vierte bei ihm mit einer Arbeit tiber «Die sozialphilosophischen Grund-
lagen der deutschen Wohlfahrtsgesetzgebung». 1945 wurde er auf An-
-regung von- Eugen. Gerstenmaier Generalsekretiar des Evangelischen
Hilfswerkes in Stuttgart, wurde 1946 Vortragender Rat fiir Gefangniswe-
seti.der, Zentralen Justizverwaltung der Sowjetischen-Besatzungszone-in
Berlin, war von 1949 bis 1951 wieder Gefangnispfarrer in Berlin-Tegel und
leitete von 1951 bis zu seinem Tod 1972 das Sozial- und Industriepfarramt
der Evangelischen Kirche in Berlin-Brandenburg. Vgl. Albert Krebs, Be-
gegnungen mit Harald Poelchau, in: ZfStrVo 38 (1989), S. 67-73; Brigitte
Oleschinski, Berliner Gefdangnisseelsorger in den Jahren 1943 bis 1945,
Peter Buchholz und Harald Poelchau, in: Jahrbuch fir Berlin-Branden-
burgische Kirchengeschichte 59 (1993), S. 174-187.

3Harald Poelchau, Die Ordnung der Bedrdngten. Autobiographisches
und Zeitgeschichtliches seit den zwanziger Jahren. (Berlin 1963). Ham-
burg 1965, S. 91. ’

4 Harald Poelchau, a.a.O., S. 77.

S Harald Poelchau, Die letzten Stunden. Erinnerungen eines Gefingnis-
pfarrers, aufgezeichnet von Graf Alexander Stenbock-Fermor. (Berlin
1949). Koin 1987, S. 119.

6 Harald Poelchau, a.a.O., S. 8.

7Harald Poelchau, a.a.0., S. 11.
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genen fiihrte, schrieb er: «Immer miissen sie deutlich machen,
daB der gesellschaftliche Schuldbegriff nicht dem gleicht, was uns
wirklich von Gott trennt, und daB Gott andere MaBstéibe hat,
groBziigigere, aber auch feinere, den Menschen im Innersten

‘treffende, als der jeweils geltende Moralkodex oder das Strafge-

setzbuch.»® Mit dieser Unterscheidung hielt Harald Poelchau
auch unter widrigen Bedingungen an der Wiirde jedes Gefange-
nen und jedes zum Tode Verurteilten angesichts eines Strafvoll-
zuges fest, der sie den Betroffenen grundsétzlich absprach und
auf die Vernichtung der menschlichen Person ausgerichtet war.
Die gleiche Achtung bewegte ihn auch, auf die Bediirfnisse jedes
einzelnen einzugehen. In seinen Erinnerungen hat er diese Akte
der Zuwendung «Liebesdienste» genannt, die er den Verurteil-
ten auf dem Weg zur Hinrichtung noch erweisen konnte: «Es
fielen nicht mehr viele Worte. Was zu sagen war, war in der Zel-
le in der Nacht vorher ausgesprochen worden. Nur selten muf3te
ich noch Dinge notieren, die den Verurteilten am Herzen lagen -
GriiBe an Frauen und Kinder. Der einzige Liebesdienst, den ich
noch erweisen konnte, bestand darin, daB ich den Ménnern im-
mer wieder eine Zigarette zwischen die Lippen steckte, sie an-
ziindete, sie wieder herausnahm und erneut gab. Die Gefangenen
waren ja mit ihren auf dem Riicken gefesselten Handen hilflos.»?
Die Empathie, mit der Harald Poelchau Menschen in Extrem-
situationen begegnen konnte, erschlieft sich auch heute noch
dem Leser seiner biographischen Notizen in der Beschreibung
der Wirkung, welche seine Gesprichspartner auf ihn ausgeiibt
haben: «Die Schau des menschlichen Lebens mit allen seinen
Hintergriinden danke ich den Opfern. Sie hatten aus ihrem Ge-
wissen heraus gelebt und waren fiir die Freiheit des Gewissens
gestorben. Wenn ich ihnen gegeniibertrat, so tat ich dies als
Christ, ganz gleich, ob sie sich zum Christentumn bekannten oder
nicht. Sobald zwischen uns klar wurde, es ging nicht um Formen
und Dogmen, sondern um die Frage des Gewissens — fielen zwi-
schen uns die Hemmungen der Konvention, des Ehrgeizes, der
Riicksicht. Wir waren uns nah.»'® Diese «respektvolle Nahe»
zeigt sich nicht nur in seinen Portrits seiner hingerichteten
Freunde aus dem Kreisauer Kreis, der Bekennenden Kirche und
der Verschworer vom 20. Juli 1944, Sie zeigt sich auch in seiner
Beschreibung des Schicksals der Frauen und Ménner aus dem
Kreis um Arvid Harnack und Harro Schulze-Boysen, der unter
dem von der Gestapo geprédgten Namen «Rote Kapelle» bekannt
geworden ist. Sie zeigt sich auch in seinen Erinnerungen an die
Opfer der Massenexekution vom 7. bis 11. September 1943, in
deren Verlauf 360 Menschen brutal erhéngt wurden. Sie wurden
alle Opfer eines Geheimbefehls des Justizministeriums, das
entschieden hatte, daf alle zum Tode verurteilten Insassen des
Gefidngnisses 11l in Plotzensee sofort hingerichtet werden sollten,
nachdem bei einem Fliegerangriff auf Berlin die Au3enmauer
zerstort und ein Fliigel des Gefingnisses ausgebrannt war und es
zu einem Fluchtversuch von fiinf Franzosen gekommen war. Die-
se «respektvolle Ndhe» zeigt sich schlieBlich auch in den vielen
Portrits einzelner Gefangener, die Harald Poelchau in seinen
biographischen Notizen festgehalten hat. Sie zeigt sich, wenn er
zusammenfassend iiber seine Gesprichspartner schreibt: «Ich
habe die Erfahrung gewonnen, dafl diese Ménner und Frauen
Vergebung brauchten, die Vergebung anderer Menschen, denen
sie in ihrem Leben nicht gerecht geworden waren, oder Gottes
Vergebung. In den letzten illusionslosen Gespriachen mit den
Todgeweihten wurden Krifte jenes Friedens lebendig, der héher
ist als alle Vernunft, machtiger als die Furcht vor dem Richter
und dem Beil und dem Strick des Henkers.»!! Wenn Freunde und
Bekannte von der «diskreten Heiterkeit» des Pfarrers Harald
Poelchau sprachen’?, so meinten sie wohl diese von ihm mithsam
errungene Einsicht, die er nur mit dem Stichwort einer «gewon-
nenen Erfahrung» bezeichnen konnte. Nikolaus Klein
8 Harald Poelchau, Die Ordnung der Bedringten (vgl. Anm. 3), S. 41.

° Harald Poelchau, Die letzten Stunden (vgl. Anm. 5), S. 32.

10 Harald Poelchau, a.a.0., S. 134f.

Y Harald Poelchau, a.a.0., S. 135.

12 Vgl. Helmuth James von Moltke, Briefe an Freya 1939-1945. Hrsg. von
Beate Ruhm von Oppen. Miinchen 1988, S.291, 298, 416, 474, 483, 520, 595.
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SPRACHLOS DAS WORT ERGREIFEN

Das Religionsproblem sikularer Kultur und die Lebensmacht christlicher Rituale

Am Sonntag, dem 4. Mai 2003, versammeln sich mehr als 15000
Menschen auf dem SchloBplatz in Dresden. Obwohl viele von
ihnen nicht zum Christentum gehéren, wollen sie an einem alten
christlichen Ritual teilnehmen. Die Glocken der Dresdner Frau-
enkirche erhalten einen Namen und werden geweiht." An erster
Stelle steht die «Glocke des Friedens», die Jesaja-Glocke. Ihr
- ist aus Jes 2.4 eingraviert: «sie werden ihre Schwerter zu Pflug-
scharen machen». Dieser Spruch war das Motto der Friedens-
bewegung, die im Herbst 1989 den DDR-Staat ins Wanken ge-
bracht hat.! Das Ritual der Weihe samt Namensgebung macht
die Glocke zu einem uniiberhérbaren-Zeichen des Friedens. Sie
erinnert an den riskanten Einsatz fiir Gewaltlosigkeit im Herbst
1989 sowie an den Zweiten Weltkrieg, der in Dresden so viel zer-
stort hat. Die Frauenkirche steht bald wieder. Jetzt schon setzt sie
Menschen in Bewegung und stiftet Gemeinschaft iiber Konfes-
sionsgrenzen hinweg. Ihr Wiederaufbau verschlingt Unsummen
an Geld. Aber dieser Kirche und ihren Glocken bringen Men-
schen gern ein Opfer.

Die Glockenweihe in Dresden ist ein Beispiel fiir die Lebens-
macht, die Rituale in siakularer Kultur erlangen kénnen. Auch in
den ostlichen Bundesldndern sind Rituale weit verbreitet und
sehr beliebt. Nach wie vor findet die Jugendweihe groflen Zu-
spruch. Die Pridsenz von Ritualen in einer Kultur, die sich ent-
schieden sikular versteht, ist bemerkenswert. Denn Rituale
konstituieren Religion. Aber in Ostdeutschland bestreitet die
uberwa]ugende Mehrheit der Bevolkerung, daf} Religion irgend-
eine Bedeutung fiir sic hat. Wihrend in Westdeutschland das
Aufbliihen religioser Praktiken auBerhalb der Kirchen markant
ist?, wird die Frage in Ostdeutschland mittlerweile eher durch
Abwesenheit angeheizt. Institutionell verfaBte Religion ist hier
eine marginale.Grofe, mit der weder Geld noch Staat zu machen

B3

ist. Da aber Religion eine verwoiféne GroSe ist, gibt de¥ Zu~ -

spruch bestimmten Ritualen gegeniiber zu denken. Was ist an-
wesend in dieser Abwesenheit, die so auffillig schweigt?

Dieser Frage gehe ich in drei Schritten nach. Zunachst wird der
Zusammenhang von Gemeinschaft und Gewalt als Problem von
Religion analysiert. Denn menschliche Gemeinschaften werden
von der Suche nach der zerbrochenen Intimitét des Lebens be-
stimmt. Auf dieses Problem, vor dem Menschen in Erfahrungen
des Heiligen stehen, geben Rituale eine Antwort. Deswegen wird
ihre Bedeutung im zweiten Schritt erarbeitet. Im dritten Schritt
geht es dann um die Bedeutung, die christlichen Ritualen heute
in der sidkularen Kultur zukommt.

Gemeinschatt und Gewalt - ein Religionsproblem

Menschen leben in Gemeinschaft. Sie werden in Familien grof3
und gehodren zu Gruppen, die ihnen Arbeit und Brot geben. Von
Geburt an sind sie auf Unterstiitzung angewiesen. In ihrer Mut-
tersprache gewinnen sie Wurzeln, kdnnen sich ausdriicken und
werden verstanden. Aristoteles schreibt zu Beginn des 8. Buches
seiner Nikomachischen Ethik: «Darnach werden wir wohl von
der Freundschaft reden miissen. Denn sie ist eine Tugend [...];
auflerdem gehort sie zum Notwendigsten im Leben. Denn keiner
mochte ohne Freunde leben, auch wenn er alle iibrigen Giiter be-

! Auf dem Wittenberger Kirchentag im September 1983, dessen Friedens-
losung «Schwerter zu Pflugscharen» hieB, hat der Schmied Stefan Nau die-
ses Motto handgreiflich vor Augen gefiihrt. Eine Interpretation sowie ein
Foto dieser Zeichenhandlung finden sich in: Kay-Ulrich Bronk, Der Flug
der Taube und der Fall der Mauer. Die Wittenberger Gebete um Erneue-
rung im Herbst 1989. {Arbeiten zur praktischen Theologie, 16). Leipzig
1999, S. 98f.; 328.

2 Dies zeigt emdruckhch das «Panorama der neuen Rehglosuat» (Giiters-
loh 2001), das Reinhard Hempelmann u.a. im Auftrag der Evangelischen
Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen (Berlin) herausgegeben haben;
vgl. auch Regina Polak, Hrsg., Megatrend Religion? Neue Rel1g1051taten
in Europa. Ostfildern 2002.
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sdfBe:» In religidsen Gemeinschaften suchen Menschen nach dem
Heil ihres Lebens. Aber zugleich stellen Gemeinschaften ein
Problem dar. Die Medien filthren es heute in Nachrichten und
Krimis, in politischen Sendungen und Familienserien tiglich vor
Augen: Das personhche politische und religids¢ Zusammenle-
ben ist den Menschen ein schwieriges Unterfangen Aufdereinen
Seite finden sie in Ehe und Familie, aber auch in Interessensge-
meinschaft und Volkszugehoérigkeit einen Raum, wo das eigene
Leben aufblitht. Menschen ziehen sich unwiderstehlich an, wol-
len zusammen leben und sich lieben. Volker bauen miteinander
bliihende Kulturen und schaffen iiberwiltigende Xunstwerke.
Auf der anderen Seite sind Gemeinschaften duBerst gefihrlich.
Wo die Liebe scheitert, droht Ungliick - vom Zerbrechen des
einzelnen Lebens bis hin zu todlichen Familiendramen. An
vielen Orten der Welt bedrohen sich Menschen gegenseitig mit
Terror und Krieg.

Humane Gemeinschaften sind von dieser Polaritit durchzogen.
Menschen konkurrieren um materielle Giiter wie Nahrung,
Gesundheit, bezahlte Arbeit; aber auch um ideelle Giiter wie Zu-
neigung und gesellschaftliches Ansehen. Manchmal bedrohen sie
bewufit und riicksichtslos das Leben anderer und stellen fiirein-

- ander eine Gefahr dar. Aber zugleich sind Gemeinschaften un-

verzichtbar. Denn Menschen werden in ihrem Leben Michten
ausgesetzt, denen sie als Einzelne nicht gewachsen sind. Un-
durchschaubare Krifte fordern oder behindern das Leben, brin-
gen es zur Welt oder zerstéren es. Der Macht des Todes aber, je-
nes stirksten Gegenspielers des Lebens, konnen Menschen in
Gemeinschaft besser widerstehen als auf sich allein gestelit.
Wenn sie ihre Krifte biindeln und in eine Richtung lenken, po-
tenziert sich die Macht, die sie der Zerstérung entgegenstellen.
Aus diesem Grund bilden Menschen Gemeinschaften. Sie ver-

- biinden sich.im Widerstand gegen den Tod und schaffen Kultu-

ren, in denen ihr Leben aufbliiht. Aber dieses Unternchmen ist
nicht nur niitzlich. Vielmehr gehtren Gemeinschaften, auf die
Menschen ihre Hoffnung setzen, zur Welt des Heiligen. Denn sie
ziehen unwiderstehlich an, aber sie 16sen auch Angste aus und
lassen zuriickschrecken. Das Heilige ist eine Kategorie, die Ru-
dolf Otto zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts in die Reli-
gionsdebatte eingeflihrt hat? Er stellt die polare Struktur der
Erfahrung des Heiligen heraus. Das Heilige fasziniert; aber es er-
schreckt auch zutiefst und 148t verstummen. Menschen kdnnen
es nicht einfach gebrauchen, sondern sie werden von ihm in Bann
gezogen, obwohl sie ihm zugleich entfliechen méchten. Es zeigt
sich als mysterium tremendum et fascinosum et augustum, das
tiefe Geheimnis, das erschiittert, fasziniert und Gliick verheif3t.

Die Erfahrung intensiver Gemeinschaft ist eine solche heilige Er-
fahrung. Sie ist einerseits eine Verlockung, weil sie die Intensitét
eines sprithenden Lebens verheilt. Hier wird getanzt und ge-
lacht, das Leben bricht aus und wird tiberschwinglich gefeiert.
Andererseits schrecken Gemeinschaften ab, weil in ihnen
Schmerz, Gewalt und Tod lauern. In der Welt der Kommunika-
tion braust das Leben auf und verstrémt sich. Kommunikation
erfordert Opfer. Ohne Zeit und Energie, materielle Giiter und
personlichen Einsatz kann das Leben nicht ausbrechen. Leben
heifit, sich verschwenden. Wer Intensitit erstrebt, verausgabt alle

3 Ottos Theorie des Heiligen hat eine bis heute andauernde kontroverse
Debatte ausgeldst (vgl. Wolfgang Gantke, Der umstrittene Begriff des
Heiligen. Eine problemorientierte religionswissenschaftliche Untersu-
chung. [Religionswissenschaftliche Reihe, 10]. Marburg 1998). Entschei-
dend ist dabei, ob die Gottesfrage oder das Heilige der Schliissel zur Reli-
gion ist. Da es aber Religionen wie den Buddhismus gibt, die keinen
Gottesbegriff kennen, ist m.E. die Erfahrung des Heiligen das Grundpro-
blem von Religion. Sie ist die Herausforderung, vor der Menschen stehen
und auf die Religionen unterschiedliche Antworten geben. Im Folgenden
geht es um die Bedeutung, die das Christentum in der Herausforderung
hat, daB Menschen Gemeinschaft als Ort des Heiligen erfahren und hier
dem Gewaltproblem ausgesetzt sind.
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Krifte, damit das Leben aufbraust und zu seinem Gipfel gelangt.
Die intime Kommunikation des Lebens in der Liebe erfordert es,
sich selbst aufs Spiel zu setzen und sich fiir das Geliebte zu ver-
schwenden. Dies zeigen auf der einen Seite die Mértyrerinnen
und Martyrer, die fiir ihre Liebe ihr Leben opfern; auf der ande-
ren Seite aber auch die Selbstmordattentiter in Palistina und die
«schwarzen Witwen» in Tschetschenien, die sich selbst und ande-
re um der Gemeinschaft ihres Volkes willen vernichten. Die Welt
des Heiligen ist von Opfer und Gewalt durchzogen. Wer sich ge-
gen andere stellt und ihnen Schaden zufiigt, muf mit ihrer Rache
rechnen. Aber auch wer sich mit anderen verbiindet, ist nicht vor
Eifersucht und Neid gefeit und muf3 Enttduschung oder gar Ver-
rat befiirchten.

Die Religionstheorie von Georges Bataille

Wegen der Polaritit des Heiligen haben Gemeinschaften un-
widerstehliche, aber zugleich panikerregende Anziehungskraft.
Menschen sind von ihnen in Bann geschlagen, obwohl sie ihnen
zugleich entfliehen moéchten. Die Macht des Heiligen, die in Ge-
meinschaften am Werk ist, ist «eine gefahrliche, undurchschau-
bare, kaum zu steuernde Energie von auBerordentlicher Wir-
kungskraft»?. Aber warum ist den Menschen die Gemeinschaft
heilig? Woher kommt die ungeheure Energie? Warum kénnen

sich Menschen nicht nur unter 6konomischen Absichten mitein- .

ander verbinden? Eine Antwort auf diese Frage gibt die Reli-
gionstheorie des franzosischen Bibliothekars und Kulturanthro-
pologen, Schriftstellers und Philosophen Georges Bataille
(1897-1962), die im deutschen Sprachraum bisher noch wenig
diskutiert wird.> An seinem Werk hat Michel Foucault sein Den-
ken geschirft, und sein «Einflul auf den frz. Existenzialismus,
den Strukturalismus und Poststrukturalismus [ist] nicht zu unter-
schitzen»$, 1948 verfaBBte Bataille eine «Théorie de la religion»,
die jedoch erst 1974 verdffentlicht wurde und 1997 in deutscher
Sprache erschien. Die Stirke der Religionstheorie Batailles be-
steht darin, daB sie benennt, mit welchem Problem es Religion zu
tun hat.”

Bataille stellt fest daB jedes Lebewesen zunéchst flieBender Teil
eines bewegten Ganzen ist, das im Hier und Jetzt aufgeht. Es ist
eine Welle, die aus anderen Wellen aufbraust und ihren Gipfel
erreicht, um sich dann wieder unterschiedslos in anderen, starke-
ren Wellen zu verstromen. In diesem Aufsteigen und Versinken,
Werden und Vergehen entsteht das bewegte Meer des Lebens.
Der Mensch aber bricht mit dieser Welt intimer Kommunikation.

Denn er begreift die Gewaltsamkeit, die hier am Werk ist und die’

sich auch gegen ihn selbst richtet. Die Zerbrechlichkeit des Le-

bens tritt dem Menschen vor Augen, 16st lahmendes Entsetzen

aus und l4B¢ ihn verstummen. Aber in dieses Erschrecken hinein
spricht er sein erstes Wort: «der-Mensch wurde erst-in dem Au-
genblick moglich, in-dem ein Wesen, von uniiberwindlichem
" Schwindel erfaf3t, mit aller Kraft versuchte, nein zu sagen.»® Die-

~ ses «Nein» aber hat prinzipielle Bedeutung. Denn es konstituiert -
- Widerstand gegen die Michte, die mit Vernichtung drohen.® - -~

Infolgedessen schafft der Mensch Werkzeuge — vom Faustkeil bis
zur Nanotechnik -, die seine Uberlebenschancen vergroBern.
Werkzeuge durchkreuzen die fraglose Gemeinschaft der Lebe-
wesen, setzen eine Grenze und fiilhren Hierarchie ein. Von nun

4 Roger Caillois, Der Mensch und das Heilige. Miinchen 1988, S. 23.

5 Zur Rezeption Georges Batailles in der Theologie vgl. Robert Ochs, Ver-

schwendung. Die Theologie im Gesprich mit Georges Bataille. (Bamber-

ger Theologische Studien, 2). Frankfurt, u.a. 1995.

5 Annette Simonis, Art. Bataille, Georges, in: Ansgar Niinning, Hrsg.,
" Metzler Lexikon Literatur- und Kulturtheorie. Ansitze — Personen —

Grundbegriffe. 2., erweiterte Aufl. 2001, S. 48.

7 Georges Bataille bietet keinen primér hermeneutischen, sondern einen

problemorientierten Ansatz. Im Folgenden mochte ich zeigen, wie seine

Frage, mit welchem Problem es Religion zu tun hat, die anonyme Prisenz

von Religion in sdkularer Kultur erschlieBt.

8 Georges Bataille, Die Erotik. (Das theoretische Werk in Emzelbanden)

Miinchen 1994, S. 62

9 Auch das erste Nein der Bibel ist mit Tod und Widerstand verbunden:

«Nein, ihr werdet nicht sterben», sagt die Schlange zu Eva (Gen 3,4).
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an trennt ein Bruch den Menschen von anderen Lebewesen. Zwi-
schen ihm selbst und anderen «liegt ein Abgrund, erstreckt sich
die Diskontinuitét»'0,

. Bataille begreift diesen Bruch, diese Diskontinuitit als Dreh-

und Angelpunkt der Religionsfrage. Denn das Nein des Men-
schen bewirkt eine Zweiteilung der Welt. Auf der einen Seite
steht die Welr des Profanen, der Werkzeuge, die aus lauter niitz-
lichen Dingen besteht. Mit diesen Dingen kann man hantieren,
man kann iiber sie verfligen und sie nach eigenem Gutdiinken be-
nutzen. Hier herrschen Arbeit und Disziplin, Ordnung und ein
sparsamer Umgang mit vorhandenen Ressourcen. Allerdings
zahlt der Mensch fiir die Niitzlichkeit des Profanen einen hohen
Preis. Denn die Vergegenstindlichung der Welt kiindigt die frag-
lose Gemeinschaft mit allem Lebendigen auf. Sie zerstort die
intime Verbundenheit und die unmittelbare Kommunikation.
Alles wird dem Menschen zum Werkzeug: ein Stein, ein Tier, ein
Artgenosse. Die Arbeit versetzt ihn in die Logik der Objekte, bis
der Mensch sich selbst zum Gegenstand wird. «Der, der den Wei-
zen anbaut, ist kein Mensch: er ist der Pflug dessen, der das Brot
iBt. Und sogar der Akt des Essens selber ist letztlich bereits die
Feldarbeit, der sie die Energie liefert.»!! Die Vergegenstindli-
chung, die eigentlich dem Uberleben dient, bedroht die Gegen-_
wiirtigkeit des Lebens. Die Arbeit fesselt an die Tretmiihle der -
Pflicht und droht die Glut des Lebens auszuléschen. Der Mensch

.aber strebt. nach. einem Aufflammen des Lebens, nach Intimjtit

und Kommunikation. Deswegen iiberschreitet er die profane
Welt der toten Gegenstdnde. Er will partizipieren an diesem
Leben, das sich verschwendet, das hier und jetzt lebt, ohne sich
darum zu kiimmern, was morgen kommt. Wenn der Mensch aber
die profane Welt iiberschreitet, betritt er die Welt des Heiligen.
Sie ist nicht mehr der Niitzlichkeit unterworfen, sondern dient
dem sich verschwendenden Leben.

Die Welt der intimen Kommunikation ist dem Menschen heilig.
Denn nur hier bricht das Leben aus und ist in allen Fasern des
Leibes und in allen Winkeln des Geistes zu spiiren. In der profa-
nen Welt'ist der Mensch ein vereinzeltes Wesen; das arbeitet und ..
in der Logik der Zwecke funktioniert. Die.-Kommunikation des.
Heiligen iiberschreitet jedoch die hier herrschenden Grenzen
und gibt sich dem Leben selbst anheim. Dies zeigt sich besonders
in der menschlichen Liebe. «Wir leiden an unserer Isolierung in

 der diskontinuierlichen Individualitit. Die Leidenschaft wieder-

holt ununterbrochen: wenn du das geliebte Wesen beséflest, bil-
dete dieses Herz, das die Einsamkeit erstickt, mit dem des ge- B
liebten Wesens ein einziges Herz.»'? Der Mensch sucht in der
Isolation der profanen Welt nach Kommunikation, die ihm die

Intensitét des Lebens erdffnet. Aus diesem Grund sagt Bataille, . -

dafB Religion die «Suche nach der verlorenen Intimitét»'3 ist.

Das menschliche Leben ist von der Polaritit des Heiligen und des
Profanen durchzogen. Aus ihr gewinnt Religion ihre Lebens-
macht. Denn Menschen kdnnen das, was sie in der profanen Welt
produzieren, in den Dienst dessen stellen, was ihnen heilig ist.

- Dann aber erhilt ibr Alltag Aufschwung und Zugkraft. Wenn
‘Menschen von dem Projekt einer Gemeinschaft begeistert sind,

nehmen sie-die Miithen auf sich, die mit ihm verbunden sind. Sie
opfern bereitwillig aus den Reichtiimern ihrer Arbeitswelt. Dies
zeigen alltédglich die Eltern, die Zeit und Kraft, Arbeitslohn und
Karriere ihren Kindern zur Verfiigung stellen. Auch der Wieder-
aufbau der Dresdner Frauenkirche ist hierfiir ein sprechendes
Beispiel. Wo Menschen aus ihren profanen Giitern dem opfern,
was ihnen heilig ist, 6ffnet sich das Hier und Jetzt des lebendigen
Lebens. Dies ist die Gegengabe, die sie empfangen. Das Werk-
zeug von etwas Heiligem zu sein, setzt eine berauschende Eksta-
se frei. Die Menschen erhalten mehr, als sie geben. Ihr-Leben
erlangt Orientierung und Intensitdt. Wo das Profane und das
Heilige sich verbiinden, potenziert sich ihre Wirkungsmacht.

10 Georges Bataille, 2.a.0., (vgl. Anm. 8), S. 15.

' Georges Bataille, Theorie der Religion. (Das theoretische Werk in Ein-
zelbinden). Miinchen 1997, S. 38.

12 Georges Bataille, a.a.0., (vgl Anm. 8), S. 23.

3 Georges Bataille, a.a.0., (vgl. Anm. 11), S. 50.
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Eine Gesellschaft, die etwas erreichen will, braucht die techni-
schen Fertigkeiten der profanen Welt. Die¢ notwendige Entschie-
denheit, die Krifte biindelt und in eine Richtung lenkt, kommt
jedoch aus der Welt des Heiligen. Nur in der Polaritét von heilig

und profan konnten Stonehenge, die Pyramiden-und die goti-

schen Kathedralen gebaut werden. Die Macht des Heiligen er-
mdglicht.die Entwicklung von Hochkulturen und differenzierten
Gesellschaftsformen. Das Opfer ist die Gabe, die das Leben ent-
ziindet, damit es aufflammt und sich bis zum Letzten verzehrt.

Schwellenerfahrungen und die Notwendigkeit des Rituals

Religion ist nicht nur ein ‘Phidnomen vergangener Zeiten. Bis
heute ist den Menschen das Problem geblieben, das Religion
konstituiert: Die Suche nach der zerbrochenen Intimitdt des
Lebens. Auch in sdkularer Kultur streben Menschen iiber ihre
profane Welt hinaus nach intensiver Kommunikation, nach dem
Fest des Lebens, in dem sie ihre Lebendigkeit bis in die Finger-
spitzen spiiren. Hier hat die Erotik ihren Ort, diese ekstatische
Bejahung des Lebens bis in den Tod. «Wir sind auf der Suche
nach einem Gipfel. Jeder, dem es beliebt, kann davon abstehen.
Aber die Menschheit in ihrer Gesamtheit strebt nach diesem
Gipfel, er allein macht ihre Bestimmung aus, er allein ist ihre
Rechtfertigung und ihr Sinn.»'* Und selbst da, wo sich Menschen
in der profanen Welt eingerichtet haben, sind sie vor heiligen Er-
fahrungen nicht gefeit. Aus heiterem Himmel konnen sie sich
verlieben. Oder der Tod greift ins Leben ein. Die Verwirrungen
der Liebe; die Bedrohung durch Krankheit; die Gewalt in Terror
und Krieg: Sie werden aus gutem Grund verdréngt, aber sie mel-
den sich dennoch zu Wort. Der Tod bricht ein, oft unerwartet

und immer grausam. Er wirft aus der sicheren Welt des Profanen-

hinaus in die Welt des Heiligen, der Turbulenzen und Uber-
schreitungen. Heilige Erfahrungen sind Zeiten intensiven Le-
bens. Aber sie sind eine gefihrliche Zeit, denn sie werden von
der Gewaltsamkeit des Todes bedroht.

Erfahrungen an der Schwelle des Lebens zeichnen sich durch ein
Merkmal aus, das Bataille in_seiner Religionstheorie zwar an-
deutet, aber nicht weiter ausfuhrt Sie machen sprachlos. Der
Mensch verstummt, wenn er begrelft wie sehr das Leben von
Gewalt durchzogen ist. Dieses Verstummen aber ist beredt, denn
es bringt die Erschiitterung des Lebens zum Ausdruck. Gewalt-
erfahrungen treiben an die Grenze dessen, was sagbar ist. Wo der
Tod iiber das Leben herfillt, da zerbricht die Sprache. Sie ver-
sagt. Dies gilt in besonderer Weise, wenn das Leiden gezielt von
anderen Menschen verursacht wird. Wer sich der abgrundtiefen
Bosartigkeit stellt, zu der Menschen fahig sind, dem verschligt
es die Sprache. Das trifft auch auf das Attentat von Erfurt am
26. April 2002 zu: noch ein Jahr nach der Tat sprechen die Be-
troffenen von einer «bis heute andauernden Sprachlosigkeit»'.
Die Not des Lebens bleibt unsagbar. Sprachlosigkeit aber stellt
ein Problem dar. Wer im Verstummen verharrt, wird unfihig zu
handeln. Das, was sprachlos macht, will zu Wort kommen. Das
erlahmte Leben will wieder flieBen. Diese Bedringnis der
Sprachlosigkeit erdffnet Ritualen ihren Handlungsraum. Denn
Rituale entstehen aus einer Situation heraus, die Menschen
sprachlos macht. Diese These machte ich im Folgenden erldu-
tern.

Seit den siebziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts ist das
Ritual Gegenstand einer interdisziplindren Debatte, an der sich
verschiedenste Disziplinen wie Altertums-, Medien-, Kultur-,
Religionswissenschaft, Theologie und Soziologie beteiligen.'s
Der Buchmarkt zeigt, daB Rituale sogar ein verkaufstrachtiges
Thema sind. Das stellt vor die Frage: Wozu dienen Rituale und
welche Macht haben sie im Leben von Menschen? Der Ort des

14 Georges Bataille, a.a.0., (vgl. Anm. 8), S. 266.

1> Archiv fiir Jugendkulturen, Hrsg., Der Amoklauf von Erfurt. In Koope-
ration mit der Landeszentrale fur politische Bildung Thiiringen. Berlin
2003, S. 11.

¢ Burckhard Diicker, Art. Ritual, in: Ansgar Niinning, Hrsg, Metzler
Lexikon Literatur- und Kulturtheorie (vgl. Anm. 6), S. 558f.
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Rituals sind Schwellenerfahrungen. Diese Erkenntnis hat vor
allem der schottische Ethnologe Victor Turner in seinem Klassi-
ker: «Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur» von 1969 heraus-
gearbeitet.'” Turner hat die Lebensweise des Stammes der
Ndembu in Sambia untersucht.’® Thn interessieren Rituale, die
den Ubergang von einer Welt in eine andere regeln. Wer eine
Uberschreitung zu vollziehen hat, ist ein Schwellenwesen, eine
Grenzgingerin. Schwellenwesen befinden sich im Zustand der
Liminalirdt. Sie fallen aus der Sicherheit alltaglicher Rollen her-
aus. Sie sind auf der einen Seite gefdhrdet; miissen oft Torturen
tiber sich ergehen lassen und groBte Angste bestehen. Auf der
anderen Seite rufen Schwellenerfahrungen eine intensive Kom-
munikation hervor. Jugendliche in der Pubertit bilden enge,
gefiihlsgeladene Gemeinschaften: Umarmungen und Trinen,
Wutausbriiche und stiirmische Verséhnungen, Angste und iiber-
schwingliche Feste. Auch wenn Menschen tiberraschend ein
Ungliick widerféhrt, zeigt sich dieses Phanomen: Menschen spre-
chen ganz anders miteinander, es melden sich Bekannte, von
denen schon lange nichts mehr zu horen war, die Betroffenen
riicken dichter zusammen. Schwellenwesen bewegen sich in der’
Welt des Heiligen, sie leben intensiv und kommunikativ. Deswe-
gen ist nach Turner communitas ein Charakteristikum der Limi-
nalitit. Rollen und Hierarchien gehdren zur profanen Welt der
Arbeit und der Struktur, hier gibt es keine tiefgreifende Kom-
munikation. Intimitét, BerGhrung, Kommunikation gehoren viel-
mehr in die Welt der Schwellenwesen, in die religiose Welt heili-
ger Erfahrungen. Hier bricht sich das Leben riickhaltlos Bahn
und braust auf in einem schwindelerregenden Taumel.

Im Zustand der Liminalitit sind Gemeinschaften genauso wie
Einzelne in einer prekiren Situation. In Lebens- und Arbeitsge-
meinschaften, die mit einem Gewaltausbruch in den eigenen Rei-
hen zu kdmpfen haben; bei Gesellschaften, deren Existenz vom
Krieg bedroht ist, steht das Leben Einzelner sowie der Gemein-
schaft insgesamt auf dem Spiel. Der zukiinftige Stammeshdupt-
ling der Ndembu muB sich demiitigenden und schmerzlichen
Prozeduren unterziehen, bis er tatsdchlich Hauptling ist.'" Turner
stellt in seiner Beschreibung der Rituale eindriicklich. heraus, da’
die Liminalitdt ein von Gewalt bedrohter Zustand ist. In seiner
Ritualtheorie spielt diese Gewaltsamkeit jedoch keine Rolle
mehr, statt dessen schreibt er: «Die spontane Communitas ist
reich an, meist angenehmen, Gefiihlen.»® Turner sieht tiber die
Gewaltsamkeit der Liminalitat hinweg, obwohl sie in seinen
eigenen Beschreibungen ins Auge fillt.” Schwellenwesen sind
in ihrer Umbruchphase von Gewalt bedroht. Dies zeigt allein
schon die Grausamkeit vieler Initiationsriten, vom Herausreifen
der Milchzahne bis zur Beschneidung, die unzihligen jungen -
Frauen das Leben kostet. Die Gefahr der Gewalt gehort zur

I” Er bezieht sich dabei auf das altere Werk von Arnold van Gennep zu den
Ubergangsriten (Les rites de passage. Paris 1988; Erstpublikation Paris
1909).

'® Victor Turner ist aufgrund seiner Studien nach einer atheistischen Pha-

_se zum Katholizismus rekonvertiert (vgl. das Nachwort von Sylvia M.

Schomburg-Scherff in: Victor Turner, Das Ritual. Struktur und Anti-
Struktur. [Theorie der Gesellschaft, 10] Frankfurt-New York 2000, S. 202;
Erstveroftentlichung Chicago 1969) Er hat die Analyse fremder Rituale
gebraucht, um die Bedeutung seiner eigenen Ritualtradition zu begreifen.
12 Vgl. Victor Turner, Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur. (Theorie
und Gesellschaft, 10). Frankfurt-New York 2000, S. 101-105.

2 Victor Turner, a.a.0., S. 135.

21 Hier zeigt sich die Brisanz der Frage nach dem Heiligen und der Gewalit.
In der heutigen Ritualdebatte ist die Gewaltfrage nur am Rande ein
Thema (vgl. Andréa Belliger, David J. Krieger, Ritualtheorien, Ein ein-
fiihrendes Handbuch. Wicsbaden 22003; Corina Caduff, Joahna Pfaff-
Czarnecka, Hrsg,, Rituale heute. Theorie, Kontroversen, Entwiirfe. Berlin
1999). Auch die ansonsten sehr empfehlenswerte «Theologie des Segens»
von Magdalena Frettloh (Theologie des Segens. Biblische und dogmati-
sche Wahrnehmungen. Giitersloh 1998, 21999) geht nicht auf die Gewalt-
frage ein, obwohl sie wesentlich zum Segen gehoért. Schon das AT zeigt,
daB ein Segen immer dort notwendig ist, wo Gewalt das Leben von Men-
schen bedroht: Jakob kdmpft mit Gott und bittet nach dieser Grenzerfah-
rung um den Segen (Gen 32,27); Abigail hindert David daran, zum Gewalt-
titer zu werden und sich damit den Weg zum Konigtum zu verbauen; gerade
damit wird sie ihm zum Segen (1 Sam 25). Der Segen ist ein thual des
Ubergangs, das die Gewaltsamkeit sich vollziehender Umbriiche eindammt.
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Liminalitit als heiliger Erfahrung. Wo Menschen an der Schwel-
le stehen und eine schwierige Uberschreitung vor sich haben,
befinden sie sich in einer gefihrlichen Situation. Sie konnen
gnadenlos scheitern und andere mit sich in den Abgrund reifien,
in den sie selbst stiirzen. Auch dies zeigt das Attentat von Erfurt:
ein junger Mensch wird aus der Schulgemeinschaft ausgeschlos-
sen, die ihm Hoffnung auf ein gesichertes Leben in gesellschaft-
lichem Ansehen verhief3; er wird in einen Zustand der Limina-
litdt gestoBen, ist von Rache getrieben und reiBt sich selbst und
andere in den Abgrund. Er totet siebzehn Menschen; dariiber
hinaus ist auch das Leben seiner Eltern, das der Augenzeuginnen
und -zeugen sowie das Leben der Angehérigen von diesem
Attentat gezeichnet. Eine ganze Stadt und Menschen iiber Lan-
desgrenzen hinweg sind erschiittert. Die Macht der Gewalt be-
steht darin, daf} sie ansteckend ist, daf} sie um sich greift und nur
schwer zu bremsen ist. Das macht das Bedrohliche von Atten-
taten und Terroranschldgen aus, die ganze Gesellschaften in Auf-
ruhr versetzen.

Beredte Sprachlosigkeit

Rituale setzen bei solchen Erfahrungen an, die mit Gewalt kon-
frontieren und sprachlos machen. Hier haben sie ihren Ort und
konnen ihre Wirkungskraft entfalten. An der Schwelle von pro-
fan und heilig angesiedelt, iiben sie eine eigene Macht aus. Denn
in menschlicher Not stellen sie eine Sprache zur Verfiigung, die
handlungsfiahig macht. Auf die unfalliche Gewalttat von Erfurt
haben Menschen mit Ritualen reagiert, haben sich eigene ge-
schaffen und auf solche zuriickgegriffen, die ihnen soziale oder
religiose Institutionen angeboten haben. Im Ausnahmezustand
eines Ungliicks, aber auch in Ubergingen, die von auBen eher als
alltaglich eingestuft werden, konnen Rituale hilfreich sein. Wenn
ein Kind geboren wird, verdndert dies die Situation der Eltern
radikal, die zur Ubernahme der Verantwortung bereit sind. Sie
sind von der Sorge um dieses winzige, verletzliche und zugleich
faszinierende Lebewesen gepackt, das aus ihrer Liebe hervorge-
gangen ist; sie bangen um seine Zukunft und fiirchten sich davor,
gravierende Fehler zu machen und das aufblithende Leben zu
zerstoren. Ein Taufritual bringt diese stumme Not zur Sprache.
Hier kommt das Wunder des neuen Lebens ins Wort und be-
fahigt die Eltern, das Risiko der Verantwortung zu iibernehmen
und den Segen des neuen Lebens anzunehmen. Rituale greifen in
die Liminalitit ein, die sowohl die Einzelnen als auch die Gesell-
schaft bedrohen. Sie dienen dazu, geféhrliche Uberschreitungen
zu bewerkstelligen und die Energie, die hier.frei wird, in eine be-
stimmte Richtung zu lenken. '

Die Konfrontation mit Gewalt und Tod macht sprachlos. Men-
schen sind allein kaum in der Lage, dieses Problem zu l6sen. Sie
brauchen eine Sprache, auf die sie in ihrer Not zuriickgreifen
konnen. Wenn Menschen im Verstummen erstarren, droht das
soziale Leben zu erlahmen. Deswegen haben Gesellschaften In-
teresse an Ritualen, die die Sprachlosigkeit des Schwellenzustan-
des iiberwinden. Rituale stellen eine Sprache aus Worten und
Gesten zur Verfiigung, die hilft, in einer iiberwiltigenden Situa-
tion die richtigen Worte zu finden. Ein Strauf roter Rosen hat in
der Sprachlosigkeit der Liebeserklirung schon manchen guten
Dienst geleistet. Aber in welche Richtung orientiert das jeweili-
" ge Ritual, welche Handlungen ersffnet es? Das ist die entschei-
dende Frage. Denn Rituale haben zwei Moglichkeiten. Entweder
sie potenzieren die Gewalt der Liminalitdt. Das ist bei allen
Kriegsritualen der Fall, die den T6tungswillen der Soldaten an-
heizen und auch die Zivilisten mit Blutrausch infizieren. Auch
die Attentiter des 11. September 2001 haben sich rituell auf ihre
Gewalttat vorbereitet, und bei dem Erfurter Attentiater Robert
Steinhduser haben Videos eine Rolle gespielt, die Gewalt rituell
zelebrieren. Totalitire Staaten haben selbstverstindlich eine aus-
gepragte Ritualkultur. Die andere Moglichkeit besteht jedoch im
Gegenteil, da namlich Rituale zur Uberwindung der Gewalt
beitragen. Beispiele hierfiir sind die Rituale, die in der Notfall-
seelsorge nach schweren Bus- oder Zugungliicken durchgefiihrt
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werden und die Menschen darin unterstiitzen, an der erfahrenen
Gewalt nicht zu zerbrechen, sondern zum Leben zuriickzufinden.
Rituale bestimmen das Handeln von Menschen und stellen des-
halb eine Macht dar. Sie sind an der Schwelle angesiedelt, die
eine Uberschreitung erfordert und ein Ort der Entscheidung ist.
Rituale kdnnen die potentielle Gewalt, die schon mit Handen zu
greifen ist, weiter anheizen oder vorsichtig eindimmen: Sie kén-
nen der Gewalt dienen oder ihr widerstehen. Deswegen ist die
entscheidende Frage eines Rituals: In den Dienst welcher Macht
stellen sich die Einzelnen und stellt sich die Gemeinschaft, die
dieses Ritual vollziehen? Wofiir wollen sie Opfer bringen? Ri-
tuale wecken Krifte, die in Richtung des Todes oder des Lebens
gehen. Aus diesem Grund sind sie fiir die Kultur einer jeden Ge-
sellschaft entscheidend. Rituale kdnnen eine Spirale der Gewalt
auslosen. Sie konnen aber auch das schier Unmégliche bewirken
und dem Taumel der Gewalt Einhalt gebieten. Rituale sind
Machtereignisse.

Sprachmacht christlicher Rituale - Kultur der Cé;valilbsigkeit

Rituale werden in der Not des Lebens zum Segen, wenn sie zur
Uberwindung drohender Gewalt beitragen. DaB an dieser Stelle
der Beitrag christlicher Rituale zur heutigen Kultur ansetzt, zeigt
sich in Ostdeutschland auf besondere Weise. Das Verhiltnis der
Ostdeutschen zum Christentum ist diskontinuierlich. Sie sagen
mit iberwiltigender Mehrheit von sich selbst, da$} sie nicht reli-
gios sind. Dies stimmt in dem Sinn, daB sie kemer Religionsge-
meinschaft angehoren, nicht an Gott glauben und keine From-
migkeitspraxi$ verfolgen. Sie distanzieren sich vehement von den
traditionellen Institutionen der Religion. Auf dieses Problem
weist der Religionssoziologe Ehrhart Neubert nachdriicklich
hin.2? Eberhard Tiefensee antwortet auf dieses Problem mit
Riickgriff auf eine Metapher von Max Weber und sagt, da8l diese
Menschen «religids unmusikalisch»?* seien. Er will damit das
Phinomen erkldaren, daf sich so viele Menschen nicht von den
religiosen Institutionen ansprechen lassen, daf} die Kirchen kei-
nen Zulauf haben und auch die Esoterik- oder andere alternative
Bewegungen hier nicht Fuf3 fassen. Allerdings iibersieht Tiefen-
see den groBen Zuspruch der Menschen zu Ritualen. In der Not
ihres Lebens greifen Menschen auch in Ostdeutschland auf
christliche Rituale zuriick. Sie tun dies selbst dann, wenn sie wis-
sen, daB diese Rituale aus dem Christentum stammen — was fiir
viele, die sich ansonsten dezidiert gegen die Kirche stellen, eine
groBe Hiirde ist.

Die Friedensgebete im Herbst 1989 waren als «Anstiftung zur
Gewaltlosigkeit»# auflerordentlich wirksam. Sie haben eine
Tradition begriindet, auf die Menschen wihrend des Irakkriegs
zuriickgreifen konnten und in der auch der Wiederaufbau der
Frauenkirche steht. Gerade hier zeigt sich die Lebensmacht
christlicher Rituale und damit die Bedeutung, die sie fiir die
séikulare Kultur heute gewinnen kénnen. Die Lebensmacht christ-
licher Rituale liegt in ihrer Option fiir Gewaltlosigkeit, die dem
Frieden und der Liebe Raum gibt. Sie begriinden eine Kultur der
Gewaltlosigkeit in einer Gesellschaft, die allerorten (im fragilen
Familienleben genauso wie auf dem umkédmpften Arbeitsmarkt,
in personlicher Krankheit wie in drohendem Terror, im Unrecht
globaler Wirtschaft wie in direkter oder indirekter Beteiligung an
Kriegen) von Gewalt bedroht ist. Christliche Rituale machen in
unsiglicher Not sprachfihig. Sie stehen Menschen zur Seite, die
nach der Intensitédt des aufbrausenden Lebens streben, aber an
der Zerbrechlichkeit des Lebens zu scheitern drohen.

2 Vgl. Ehrhard Neubert, Griindlich ausgetrieben. Eine Studie zum Profil
und zur psychosozialen, kulturellen und religiosen Situation von Konfes-
sionslosigkeit in Ostdeutschland und den Voraussetzungen Kirchlicher
Arbeit. (Studien- und Begegnungsstitte Berlin, 13). Berlin 1998.

2 Vgl. Eberhard Tiefensee, «Religios unmusikalisch». Zu einer Metapher
Max Webers, in: Bertram Plttner Andreas Wollbold, Hrsg., Zeiten des
Ubergangs. Festschrift fiir Franz Georg Friemel zum 70. Geburtstag. (Er-
furter Theologische Schriften, 80). Leipzig 2000, S. 119-136.

2 Vgl. den Titel des Buchs der Beratergruppe Dom, Hrsg., Anstiftung zur
Gewaltlosigkeit. Herbst ’89 in Magdeburg. Magdeburg 1991.
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Was das Ausloten der Lebensmacht christlicher Rituale in séku-
larer Kultur betrifft, nimmt das Bistum Erfurt in Deutschland
eine Vorreiterrolle ein. Die Rituale, die Dompfarrer Reinhard
Hauke in Absprache mit Bis¢hof Joachim Wanke durchfiihrt,
setzen bei Liminalititserfahrungen von Menschen an, die mit
Kirche zunachst nichts zu tun haben. Mit Jugendlichen wird die
Lebenswende gefeiert, denn die Uberschreitung zum Erwach-
senendasein ist mit heftigen Geburtswehen verbunden. Am Va-
lentinstag dreht sich alles um die Liebe, die Menschen gliicklich
macht, aber auch tiefe Angste auslost. RegelmiBige Trauerritua-
le stehen denen zur Seite, die einen geliebten Angehorigen ver-
loren haben, aber aufgrund anonymer Bestattung keinen Ort fiir

ihre Trauer haben. Die Menschen, die auf solche Rituale zuriick- -

greifen, sind keineswegs religids unmusikalisch. Hier zeigt sich
die Schwiche dieser Metapher: Sie kann das Phiinomen nicht er-
kldren, daB die christlichen Ritualangebote so groen Zuspruch
erfahren. Dazu zihle ich auch die Tatigkeit der Sonderseelsorge
wie die im Krankenhaus, die sich wahrlich nicht iiber Arbeits-
mangel beschweren kann. Wenn die Menschien tatsdchlich «reli-
gids unmusikalisch» wéren, wiirden sie auch in einer Notsituation
ungerithrt an christlichen Angeboten vorbeisehen. Der Zu-
spruch, den (nicht nur christliche) Rituale in Ostdeutschland
erfahren, verweist auf eine implizite Religiositdt der Menschen,
die in den Riten explizit wird.
Die Menschen in Ostdeutschland sind nicht religits unmusi-
- kalisch, sondern religios sprachlos. Sie verfligen aus ihrer Tradi-
tion heraus nur dber einen geringen Wortschatz, ‘auf den sie in
der Zerbrechlichkeit des Lebens zurlickgreifen konnen. Aber
sprachlos sein heif3t nicht, da} jemand nichts zu sagen hat. Dies
habe ich von der Mystikerin Mechthild von Magdeburg
(1210-1284) gelernt. Sie schreibt {iber die Seele von Menschen in
Not: «Je stiller sie schweigt, desto lauter ruft sie.»? Sprachlosig-
keit ist beredt. Sie weist darauf hin, da8 die Sprache noch fehlt fiir
das, was die Not des Lebens zum Segen wandelt. Es fehlt eine
Vision, die in der Bedrohung neues Leben erdffnet. Die Men-
schen in Ostdeutschland sind iber weite Strecken religios sprach-
los. Aber in ihrem Umgang mit Not und Bedriingnis zeigt sich
eine Sensibilitét fiir Fragen, die das Geheimnis des Lebens be-
treffen. Sie sind religids sprachlos, aber mystisch begabt.
Besonders eindriicklich hat dies die Reaktion der Erfurter Biir-

gerinnen und Biirger auf das Attentat im April 2002 gezeigt. Sie

haben keineswegs so profan reagiert, wie man dies aus westdeut-
scher Sicht vielleicht erwartet. Die Gewalttat von Erfurt hat mit
der Frage konfrontiert: Wie wollen Menschen leben? Offnen sie
der Gewalt Tiir und Tor, damit sie sich iiberall ausbreiten kann?
Oder schlieBen sie sich zusammen, um gemeinsam der Gewalt zu
widerstehen, die sie schon zu iiberwiltigen droht? Am Wochen-
ende der Gewalttat ging es imErfurt leise zu. Menschen haben
nicht lauthals ihren Unmut geduBert, sondern haben Kerzen
angeziindet und die Frage nach dem Warum gestellt. Sie haben
Rituale der Wendezeit neu belebt und sind auch in die offiziellen
Gottesdienste gegangen, zu denen die Kirchen eingeladen haben.
Der Riickgriff der religios Sprachlosen auf christliche Rituale hat
eine mystische Dimension. Denn Mystik bedeutet, sich in Kon-
frontation mit Tod und Gewalt der Lebensmacht auf die Spur zu
machen, die aus dem Tod Leben schafft. Das Kreuz ist nicht das
Ende des Lebens Jesu, sondern die Auferstehung, die den An-
fang eines neuen Lebens setzt. Hier ist die Macht Gottes am
Werk, die im Tod neues Leben hervorruft. Die christliche Mystik
besagt, da3 gerade da, wo man der Ausiibung von Gewalt entsagt
— obwohl es leichter wire, Gewalt anzuwenden — das Leben auf-
blitht. Hier beginnt das Licht der Gottheit zu flieBen. Je mehr ein
Mensch im Dienst am Frieden zu geben bereit ist, um so mehr
flieBt ihm oder ihr zu. Wer fiir den Frieden Opfer bringt, erfiahrt
selbst den Segen der Gewaltlosigkeit. Deswegen werden die Frie-
densstifter im Evangelium selig gepriesen (Mt §,9). Die Lebens-
macht Gottes gibt die Fahigkeit, in Situationen erdriickender Ge-

5 Mechthiid von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit. Nach der
Einsiedler Handschrift in kritischem Vergleich mit der gesamten Uber-
lieferung. Miinchen 1994, Band I, S. 17 (Buch I, Kap. XXII).
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walt nicht selbst gewaltsam zu werden, sondern die Stimme des
Friedens zu erhoren.

Verstummen als Schrei nach Sprache

 Mystik beginnt mit Erfahrungen, die sprachlos machen. Mecht-
hild von Magdeburg sagt: «Nun gebricht mir mein Deutsch, und
Latein kann ich nicht.»2 In jhrer Sprachnot entwickelt die Mystik
eine Kultur des Schweigens. Sie begreift das Verstummen von
Menschen als Schrei nach einer neuen Sprache. Diese Sprache
kann aber nur entstehen, wenn man der eigenen Sprachlosigkeit
nicht ausweicht. Aus diesem Grund ist das Schweigen wichtig.
Das Schweigen gibt der Sprachlosigkeit Raum. Es redet sie nicht
tot, sondern 1463t sie zu Wort kommen. Dies ist auch fiir Rituale
in sdkularer Kultur wichtig. Christliche Rituale entstehen an der
Schwelle des Schweigens, wo die Sprache vor der Macht des
Todes versagt. Auch das Christentum verftigt nicht leichthin tiber
die Sprache, die die Not menschlichen Lebens wendet. Tod und
Gewalt machen auch Christinnen und Christen sprachlos.?’” Aber
sie konnen auf einen Sprachschatz zuriickgreifen, der in der Not
des Lebens sprachfdhig macht. Dieser Sprachschatz zeichnet
dadurch aus, daf er die Sprachlosigkeit nicht verschweigt. Im
Gegenteil: In den christlichen Sprachschatz schreibt sich das
menschliche Verstummen ein. Aus diesem Grund haben die
Psalmen in Ritualen ihren Ort. Sie gehen an die Grenze dessen,
was sagbar ist. Sie bieten ein beredtes Schweigen und ein stilles
Sprechen, auf das Menschen in der Not ihres Verstummens
zuriickgreifen koénnen.

Zu Beginn des Artikels stand die Frage, was anwesend ist in der
,/Abwesenheit von Religion, die in Ostdeutschland so auffillig
schweigt. Das Schweigen offenbart keine gahnende Leere, son-
dern ein beredtes Schweigen, eine anonyme Présenz. Es bringt
die Sprachlosigkeit zum Ausdruck, mit der die Religionsfrage
unweigerlich verbunden ist. Davon zeugen die Rituale, die Men-
schen in der Not ihres Lebens feiern. Die Menschen in Ost-
deutschland - und zunehmend auch in Westdeutschland - sind
den religiosen Institutionen gegeniiber skeptisch. Aber auch sie
stehen vor dem Problem der Zerbrechlichkeit des Lebens und
vor der Frage, wozu ihr Leben dient. Sie sind im Arbeitsleben
eingebunden, das oft alle Krifte raubt. Sie machen heilige Erfah-
rungen, die aus dieser profanen Welt herausreilen und in den
bedrohlichen Zustand der Liminalitdt stofien. Auch sie stehen
vor dem Problem, das Religion konstituiert. Hierin liegt der
Grund, warum Menschen, die sich sdkular verstehen, auf christli-
che Rituale zuriickgreifen. Rituale tragen dazu bei, dall Men-
schen in der Not ihres Lebens bestehen kinnen. Sie stellen eine
Sprache zur Verfiigung, die Menschen in ihrer Sprachlosigkeit
sprachféhig macht.

Rituale an der Schwelle von Kirche und sidkularer Kultur sind
eine Bewdhrungsprobe, in der sich die Stérke der christlichen

26 Mechthild von Magdeburg, a.a.0., Band 1, S. 40 (Buch II, Kap. 111).

Z Bischof Joachim Wanke verweist vielmehr auf eine bemerkenswerte
Sprachlosigkeit: «Zu den grundlegenden Hemmauissen fiir eine missionari-
sche Prisenz des Evangeliums in der Profangesellschaft gehort die ver-
breitete Unfihigkeit vieler Christen, ihrem Glauben eine iiberzeugende
«Sprachgestalt> zu geben.» (Joachim Wanke, Das Evangelium auf den
Leuchter stellen. Uberlegungen zur missionarischen Prisenz der Kirche in
der Gesellschaft, in: Manfred Entrich, Joachim Wanke, Hrsg., In fremder
Weltzu Hause. AnstoBe fiir eine neue Pastoral. Stuttgart 2001, S.13-30, 25).
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Tradition zeigt. Wenn sie gelingt, ist diese Bewadhrungsprobe ein
Prozef3 wechselseitiger Sprachbefdhigung. Auf der einen Seite
leisten christliche Rituale einen unverzichtbaren Beitrag zur Kul-
tur der Gewaltlosigkeit. Menschen kdnnen auf den Sprachschatz
der Kirche zuriickgreifen, um selbst sprachfihig zu werden und
dem Frieden das Wort zu reden. Rituale der Gewaltlosigkeit an-
zubieten, ist eine Tat der Nichstenliebe, die das Christentum in
sikularer Kultur zu leisten hat. Auch die Glockenweihe in Dres-
den ist ein solches Ritual, das dem Frieden das Wort redet und
damit der Gesellschaft einen Dienst erweist. Auf der anderen
Seite zieht das Christentum ebenfalls Gewinn aus dieser
Bertihrung. Denn wo sich das Christentum der Sprachlosigkeit
stellt, findet es zu dem, was es in heutiger Zeit zu sagen hat. Be-
sonders interessant erscheint mir dies im Blick auf die wichtig-
sten Rituale des Katholizismus, die Sakramente. Rituale an der
Schwelle der Kirche finden derzeit liberraschenden Anklang.
Aber die Sakramente, die konstitutiv sind fiir Aufbau und

Lebendigkeit der Kirche, haben es heute schwer. Die Zahl der-

Taufen und Firmungen, der Priesterweihen und EheschlieBun-
gen geht zuriick, die Beichte wird nur noch méBig praktiziert, und
die Eucharistiefeier am Sonntag ist auch flir Katholikinnen und
Katholiken leider nicht mehr selbstverstiandlich. Aber die Krise
der Sakramente bietet Chancen der Erneuerung, zu der die
Rituale an der Schwelle von Kirche beitragen kénnen. Denn hier
entsteht an der Grenze des Schweigens eine Sprachkraft, die auf
die Feier der Sakramente zuriickwirkt. Wer sich in der Sprach-
losigkeit der Grenzerfahrung zu einer eigenen Sprache durch-
ringt, kann auf neue Weise von der Firmung sprechen. Dann
findet ein Sakrament zu seiner Lebensmacht zuriick aufgrund
der Sprachkraft, die in den Ritualen an der Schwelle der Kirche
entsteht. In 1 Petr 3,15 wird das Christentum aufgefordert: «Seid
stets bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der
Hoffnung fragt, die euch erfiillt; aber antwortet bescheiden und
ehrfiirchtig.» Zuriickhaltend und ehrfiirchtig, die eigene Sprach-
losigkeit nicht verschweigend, gibt das Christentum mit seinen
Ritualen Antwort auf die Zerbrechlichkeit des Lebens, die Men-
schen umtreibt. Es tut dies wegen der anderen, aber auch wegen
sich selbst. Denn in der Kommunikation mit der sdkularen Kul-
tur offenbart sich die Sprache, nach der das Verstummen ruft.
Hildegund Keul, Magdeburg

Wir sind alle Bildgebirer

Wider die Rede vom Christentum als Schriftreligion'

«Am Anfang war das Bild.» Eigentlich miiSte das Weihnachts-
evangelium der Christen mit diesem Satz beginnen. Das Chri-
stentum — will man es auf eine Formel bringen - ist Bildreligion
- und nicht Schriftreligion. Natiirlich ist das polemisch und natiir-
lich einseitig. Doch ist diese zentrale Seite des Christentums —
seiner Anthropologie wie seiner Offenbarungstheologie — allzu
lange einseitig von Wort und Schrift verdrangt worden. Man wird
schwerlich eine zweite Religion — unter den sogenannten Hoch-
religionen schon gar nicht - finden, die das Bild wie die Visualitat
iberhaupt so sehr in den Vordergrund stellt. Alles in dieser
Religion ist Bildakt: In der Schopfung schuf sich Gott ein Eben-
bild, und entsprechend kreist die gesamte Anthropologie des
Christentums nur um diese eine imago des Menschen. Das Neue
Testament stellt gar noch den gesamten Akt der Selbstoffen-
barung Gottes als einen bildschopferischen dar: Das Wort, das
Fleisch wurde (Joh 1,1), war als dieser Kérper allem anderen
voran Bild: «Er ist das Ebenbild des unsichtbaren Gottes» (Kol
1,15), und durch die Taufe wird der «neue Mensch ... nach dem

! Der folgende Beitrag stelit pointiert die grundsitzlichen Uberlegungen
zusammen, die die Forschungen der von Thomas Lentes an der Univer-
sitdt Miinster geleiteten Forschungsgruppe «Kulturgeschichte und Theo-
logie des Bildes im Christentum» (www.uni-muenster.de/kultbild) bestim-
men.

244

Bild seines Schopfers erneuert» (Kol 3,10). Die Inkarnation
Gottes war keineswegs eine Wort- oder Schriftwerdung; sie war
nichts anderes als Verkorperlichung und Verbildlichung. Das
Johannesevangelium brachte genau diese Bildwerdung Gottes
auf den Punkt: «Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen.»
(Joh 14,9) Kaum trefflicher lieBe sich der Satz «das Medium ist
die message» wohl erldutern. Nach Ausweis des NT jedenfalls
gilt: Gott gab sich in Jesus Christus ein Bild, eine superimago, die
seine Préasenz in Welt und Geschichte manifestierte. Wenn Hans
Robert Jauss dem Christentum eine «Asthetik des Unsichtbaren»
zuschrieb, deren Spezifikum im Austarieren von Unsichtbarkeit
und Sichtbarkeit liegt, dann griindet diese eben gerade im Kern
des Christentums selbst, der Offenbarungstheologie. Doch noch
das Ende der Zeiten wird vom NT her ganz in visuellen Katego-
rien beschrieben. Der Primat des Glaubens, den das Johannes-
evangelium gegenlber dem Sehen - «Selig, die nicht sehen und
doch glauben» (Joh 20,29) - einklagt, wird jedenfalls in den Pau-
lus-Briefen fiir das Ende der-Zeiten vollig iiberholt. Am Ende
der Tage wird Gott nicht in einem Buch erlesen, sondern er wird
von Angesicht zu Angesicht geschaut (1 Kor 13,12). Anfang und
Ende des Christlichen sind mithin Bild und Visualitidt und gerade

nicht Wort und Schrift.

Niemand anderes als einer der fithrenden und kritischsten, auch
bildkritischsten, Theologen des 14. Jahrhunderts, Meister Eck-
hart, hat entsprechend den Prolog des Johannesevangeliums, das
Credo aller Schriftverehrer schlechthin, in visuellen Kategorien
interpretiert: Der Schopfergott ist bei ihm kein Geringerer als ein
Bildgebirer, der einem Maler gleich sich selbst in sein Werk
hineinbildet. Von den Kirchenvitern bis etwa'zu Bernhardin von
Siena lieBe sich eine entsprechende Tradition aufzeigen, die
Weihnachten und- die Inkarnation gerade als jenes Ereignis
feierte, bei dem das Unsichtbare sichtbar wurde.

Disziplinierung der Bilder im Laufe der Geschichte

Historisch ist es mehr als verwunderlich, da3 das Christentum
diese seine Bild- und Visualitédtsverwiesenheit so sehr vergaB3 und
jedenfalls in seinem Selbstverstdndnis sich von éiner Bild- zu
einer Schriftreligion wandelte. Die Etappen liegen freilich auf
der Hand und zeigen, wie bestindig das Bild auf dem Altar des
begrifflichen Verstandes zum Opfer gebracht wurde. Ob in der
Scholastik, der Reformation oder in der Aufklarung — der begriff-
liche Verstand suchte das Bild und die Bilder immer neu zu dis-
ziplinieren. Keine Frage, daf dieser ProzeB mit der Scholastik
begann. So sehr man aus der Perspektive einer Erfolgsgeschich-
te der Aufklarung die begrifflichen Distinktionen der Scholastik
riihmen mag: Religion wurde hier auf den Begriff gebracht und
die Leistung des Bildes — ob nun der duBleren-materiellen, der
inneren-imaginativen oder der sprachlich-metaphorischen -
zunehmend in Frage gestellt. Nun erst sollte der johanneische
Primat des Glaubens gegeniiber dem Sehen historisch zu greifen
beginnen. Freilich auch hier ein Mif3verstandnis: Ging es doch
fortan nicht um den Primat des Glaubens vor dem Sehen; son-
dern den Primat des Horens, der Schrift wie des Wortes vor dem
Sehen. Es wire lohnend, einmal die Geschichte des Begriffes
«Schrift- bzw. Buchreligion» in Angriff zu nehmen. Offenbar
nimmt dieses Signet des Christlichen in der Aufkldrung ihren -
Ausgang.? Ob Immanuel Kant oder Mose Mendelssohn: Buch
und Schrift wurden nun zum unterscheidenden Zeichen inner-
halb der Religionstypologie. Doch sollte es bis ins 19. Jahrhun-
dert dauern, bis der Begriff «Buchreligion» iiberhaupt erst ge-
préagt-wurde.® Obschon der Begriff immer neutral daherkommt,

2 Bernhard Lang, Buchreligion, in: Handbuch religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe 2, Stuttgart 1990, S. 144f. Jan Assmann, Religion und kul-
turelles Gedichtnis. Zehn Studien; Miinchen 2000, S. 148-1:59.

" 3 Anscheinend zum ersten Mal tritt der Begriff 1873 bei Max Miiller auf

und wird dann 1886 zum ersten Mal in Meyers Konversationslexikon ge-
braucht. Vergleiche Bernhard Lang, Anm. 2, S. 144 mit Thomas Lentes,
Anm. 6. Es bediirfte allerdings noch weiterer Forschung, um diesen Be-
fund zu erhdrten. Zudem scheint sich der Begriff lediglich in der deutschen
Sprache durchgeseizt zu haben.
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als diene er nur der Unterscheidung zweier Religionstypen, die
sich entweder auf einen kanonisierten Text oder eben auf keinen
beziehen, so sind die damit verbundenen Implikationen freilich
nicht zu ibersehen: Immer wird damit ein entwicklungsge-
schichtliches Modell verbunden, das hohere, aufgeklarte (Buch-)
Religionen von niederen Religionen abzugrenzen versucht. Zu-
.dem ist damit immer auch ein Religionstypus gemeint, der einer
diskursiven Rationalitiit folgt. Die Konzentration auf die Schrift
fihrt dann dazu, daf§ alles andere als Idolatrie gebrandmarkt
wird. «Die Verteufelung der Bilder und des Visuellen geht mit
einer sprachlichen Engfiihrung einher, die die Religion entsinn-
licht und die Theatralitit der Riten abbaut.»* Spitestens seit der
Aufklarung wird dann das Austarieren all dessen, was mit Buch
und Schrift konnotiert wird, mit der dsthetischen Dimension des
Religidsen immer mehr zum Problem.

Man diirfte kaum fehlgehen, wenn man die Verdriangung des
Bildes aus dem Zentrum der Religion als einen Disziplinierungs-

prozef3 deutet. Vielleicht waren némlich die Bilderverehrer die -

eigentlich Subversiven in der Geschichte. Wo jedenfails Bilder
gestiirmt wurden — ob nun intellektuell oder faktisch —, ging es
immer um Disziplinierung von Praxis, um Autoritit, Einbindung
des Individuums in Gruppe und Institution sowie um das Ein-
schworen auf Intellektualitat. Die Bilderverehrer dagegen paB-
ten nicht in die Disziplin. Gerade der mittelalterliche Bilderkult
. ist unléslich mit Individualitdt und Selbstanspruch des religidsen
Subjektes verbunden. Zwar gab es auch kollektive Bildrituale,
wie etwa die stadtrémischen Bildprozessionen, die durchaus der
Starkung_ von” pipstlicher Autoritdt und Zentralitit dienten.
Doch ist dies nur die eine Seite der Medaille: Alle mittelalter-
lichen Bilderbestreiter versuchten vielmehr, den mit der indivi-
- duell-privaten Bilderverehrung verbundenen Anspruch des Indi-
viduums einzuddmmen. Bilder, und das galt als das geféhrliche
an ihnen, waren Orte der Prasenz des Heiligen und konnten mit-

hin eben auch fiir das Individuum zu Heilsstétten und Orten der

Gnadenvermittlung werden. Wie die Theologen die Gnadenpri-
senz in der Hostie behaupteten, so tat esdie Frommigkeit fiir das
Bild. Bilder waren Sakramente der Frommen. Was Wunder, daf
- genau dies kritisiert wurde: Eine Gnadenvermittlung, individuell
und subjektiv, an der priesterlich-sakramentalen Gnaden-
vermittlung vorbei, sollte eingedammt werden. Das Bild, so die
Theologen, diirfe allenfalls als «Schrift der Laien» zur Lehre
gebraucht werden. Dieser seit Gregor dem Grofien durch die
Theologiegeschichte bestindig wiederholte Legitimationsgrund
des Bildes diirfte freilich in der Bildpraxis kaum einen Nieder-
schlag gefunden haben.’

Wer Bilder stiirmt, totet Religion

Hat so schon das Mittelalter in der Bestreitung des Bildes das
Individuum zu disziplinieren versucht, so geht die Reformation
noch einen Schritt dariiber hinaus. Eine private wie auch kol-
lektive Bilderverehrung sollte es fortan nicht mehr geben. Im
Zentrum stand vielmehr die communio und die Gemeinde. Ob es

wohl Zufall ist, daB Huldrich Zwingli zwar die religisen Bilder .-.-..

bestritt, die obrigkeitlichen Fahnen dagegen im Kanon der legi-
timen Zeichentrager belieB? Eines jedenfalls diirfte feststehen
und lieBe sich noch fiir den nachtridentinischen Katholizismus
zeigen: Die Sozialdisziplinierung und Kontrolimechanismen des
konfessionellen Zeitalters sind nur die Kehrseite der Disziplinie-
rung des Bildes. Die Geschichte der Verdichtigung des Bildes
lieBe sich bis in die Neuzeit hinein fortschreiben: Die Polemik ge-
gen die sogenannte «Schaufrommigkeit» des spéten Mittelalters,
wie sie gerade im Katholizismus der zwanziger Jahre im Umfeld

“Jan Assmann, Anm. 2, S. 155.

3 So sehr man gerade im spiten Mittelalter mit Bildern versucht hat kirch-
liche Lehre zu vermitteln, so wenig wird man heute noch davon ausgehen
kénnen, daB3 Bilder wirklich die scriptura laicorum gewesen waren. Vgl
Ruth Slenczka, Lehrhafte Bildtafeln in spétmittelalterlichen Kirchen,
Pictura et Poiesis 10, K6In u.a. 1998. Lawrence G. Duggan, Was art really
the «book of the illiterate»?, in: Word and Image 5.3, 1989, S. 227-251.
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der liturgischen Bewegung gefiihrt wurde, zielte auf nichts ande-
res als auf die Einddmmung der Subjektivitit gegeniiber dem ob-
jektiven Geist von Ritus und Kirche. Ob lldefons Herwegen oder
sein Schiiler Anton L. Mayer, auf die der Begriff «Schaufrom-
migkeit» zuriickging: Sie sahen in der spatmittelalterlichen
Frémmigkeitspraxis von Elevation der Hostie, Reliquienschau
und Bilderkult lediglich eine Magie des Sehens am Werk, die den
objektiven Geist von Kult und Kirche geradezu zersetzt habe.

Freilich haben sich die Bilderverichter iiber eines keine Klarheit
verschafft: Wer Bilder stiirmt, totet Religion. Das jedenfalls diirf-
te die Lehre aus der Verdringung des Bildes im Christentum
sein. Die derzeitige Krise des Christentums, jedenfalls in Nord-
europa, erscheint aus religionshistorischer Sicht vornehmlich
eine Krise des Bildes zu sein. Die Einddimmung des Bildes dien-
te gewiB der Entzauberung der Welt und sollte der Religion auf
die Beine der Vernunft helfen. Doch kénnte es durchaus sein,
daf} dies letztlich auch zur Selbstaufhebung von Religion fiihrte.
Ist denn eine Religion ohne Bilder ~ ob nun materielle, geistige

- oder die in Geschichten und Mythen, Riten und Liturgien ge-

ronnene - ernsthaft zu denken? Wer dies als Argument eines un-
verbesserlichen Bilderverehrers hilt, moge Rat bei deém der
Idolatrie kaum verddchtigen Martin Luther suchen. Fir ihn je-
denfalls galt, daB an Jesus Christus kaum anders zu glauben sei -
als im Bild. Es wire nicht einmal von ihm zu reden, wenn man
nicht gleichzeitig das Bild eines Gekreuzigten in seinem Kopf
erstelle. Luther ahnte wohl, daB die Bestreitung des Bildes und
seiner Geltung im Raum der Religion letztlich auf eine religions-
geschichtliche wie auch anthropologische Reduktion hinauslief.

Das Bild als anthropologische Schliisselfrage

Der Mensch, dieses Wimperntier, wie Anne Duden einmal
schrieb, erzeugt notwendig und unablissig Bilder. Wir alle sind
stindige Bildgebirer — ob wir dies nun wollen oder nicht, es zu-
geben oder nicht. Wir produzieren unabléssig Bilder, um uns
iiberhaupt eine Geschichte zu geben, und spétestens seit Ludwig
Feuerbach und Sigmund Freud wissen wir, da3 innere Filme in
uns ablaufen, die unser Leben weithin bestimmen. Noch viel zu
wenig ist der Projektionsverdacht produktiv von der Theologie
aufgegriffen. Bilder produzieren wie auch sie sehen und betrach-
ten, diirfte gar zum anthropologischen Utrgestein schlechthin
gehoren. SchlieBlich gelte es, das Bild und. das Sehen in den
Kanon der anthropologischen Schliisselfragen aufzunehmen.
Den Kantschen Fragen «Wo kommen wir her?», «Was kdnnen
wir hoffen?» usf. steht die Frage «Was konnen wir sehen, was
koénnen wir an Bildern produzieren?» wohl in nichts nach.

Nicht nur, daB8 der Mensch das einzige Lebewesen ist, das Bilder
produziert und — so nach Ausweis der Verhaltensforschung —
auch allein zu einer zumindest statischen Bilderkennung fahig ist:
Die Frage nach der Reichweite des Sehens hat die Menschen in
unterschiedlicher Weise immer umgetrieben. War dies unter
religisen Vorzeichen immer die Frage nach der Transzendenz
und deren Sichtbarkeit, so wandte sich das Mithen um Ausweiten

.des Bereichs der Sichtbarkeit in der Neuzeit immer mehr auf das

Diesseits. Hans Blumenberg hat etwa das Interesse am inner-
weltlich Unsichtbaren, das er vor allem in der Physik des 16. Jahr-
hunderts diagnostizierte, als fundamental fiir seine Theorie der
Neuzeit behauptet. Sichtbarkeit und die Suche nach der Sicht-
barmachung des Unsichtbaren treibt den Menschen offenbar von
seinem Wesen her um. Leicht wire es, zu zeigen, wie stark dieser
Antrieb gerade auch heute in den Naturwissenschaften und
ihrem Mithen um sogenannte bildgebende Verfahren ist. Nicht
zufillig jedenfalls hat der Gehirnforscher Wolf Singer etwa die
Geschichte seines Faches im 20. Jahrhundert gerade auch unter
diesen Vorzeichen einer Ausweitung der Sichtbarkeit beschrie-
ben. Gegenwirtig erleben wir eine zweite Ortsverlagerung der

& Ausfiihrlicher hierzu: Thomas Lentes, Soweit das Auge reicht... Seh-
rituale im Mittelalter, in: Bildproduktion und Bildgebrauch. Das Goldene
Wunder in der Dortmunder Petrikirche. Hrsg. v. demselben u.a. Dort-
mund 2003.
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Bilder. Wanderten diese im 18./19. Jahrhundert vom Tempel ins
Museum, so haben sie heute ihre neue Heimstatt in den Labora-
torien von Biologie, Chemie, Physik und Medizin gefunden. Der
Weg von der Kunstreligion zur Wissenschaftsreligion ist eben
auch einer der Bilder. Wie sehr dabei ganz analoge Phinomene
wie bei den religiosen Bildern auftreten, sei nur angedeutet:
Bilder der Doppelhelix, das geklonte Schaf Dolly oder aber im
privaten Bereich die Ultraschallaufnahmen von Foten kdnnen
geradezu als Tkonen unserer Wissenschaftsreligion angesehen
werden. Zudem folgen naturwissenschaftliche Bildformulare

dem gleichen Offenbarungsduktus wie viele christliche Bilder. -

So etwa, wenn bei Beamer-Prisentationen von Nanophysikern
Atome aus einer Wolke des Unsichtbaren ins Bild treten. Bild-
theologisch wird diese neue Ikonisierung kaum begleitet und
kann schon gar nicht als aufgearbeitet gelten. Dabei versperren
sich Naturwissenschaftler diesem Dialog keineswegs.

Fragt man zudem nach dem Verhiltnis von Religion und Kunst,
so konnten gerade in Zeiten der Bilderflut beide einander nicht
nur zur Selbstaufklarung verhelfen, sondern auch sowohl die Fra-
ge nach der Herkunft der Bilder und ihrer Verbindlichkeit schér-
fen. Ob es zufillig ist, daf3 in der Kunst wie in der Religion unter
den Vorzeichen der Moderne gleiche Probleme aufbrechen — die
nach der Prasenz etwa, der des Gottlichen wie der des Bildes glei-
chermaBen? Man denke nur an die Arbeiten von Anselm Kiefer
und Christian Boltanski, die in ithren Werken nicht zuletzt um die
prasenzstiftende Kraft des Bildes ringen. Solchen Strukturana-
logien von Kunst und Religion bis in die ihnen gemeinsamen
Probleme hinein ist bis heute kaum nachgegangen worden. Zeit-
gendssische Kiinstler scheinen dabei weniger Probleme zu haben
als Theologen. Der Lyriker Durs Griinbein etwa verweist in seiner
Poetologie nicht nur auf die Notwendigkeit von Bildern, sondern
auch auf den Zusammenhang von Kunsterfahrung und Religion.
Im Kunstwerk, bei ihm im Gedicht, treffe sich «die dlteste Emp-

findung mit dem jiingsten Einfall, der Stammbhirnaffekt mit dem
neuesten Gegenstand, mit der aktuellen Idee in einem Akt blitz-
hafter Imagination. Sein Geheimnis ist die Unmittelbarkeit, seine
Magie die physische Prisenz eines Sprechers, der immer woan-
ders oder schon tot ist. In den verschiedenen Rhythmen, den ver-
dichteten Bildern wird die Vorstellung des Einzelnen synchroni-
siert mit der Weltwahrnehmung aller — solange es Uberlieferung
gibt.»” Was eigentlich tut Religion in ihren Bildern anderes als sol-
che Synchronisation? Wie die Bilder der Religion erweist sich das
Bild des Dichters demnach resistent gegen die Zeit und schafft
Verbindung zu den «Gedichtnisgriinden der Menschheit». Frei-

- lich bleiben zentrale Unterschiede: «Es ist wie beim Gebet: keiner

hilt die Botschaft in Hinden und niemand hat je den Adressaten
seiner instandigsten Bitten gesehen, noch weiB er, ob es ihn iiber-
haupt gibt. Doch im Unterschied zum Gebet, das momentweise
Erleichterung bringt, fillt im Gedicht das Wort auf den Sprecher
zuriick und14Bt ihn mit seinen zweifelhaften Gliicksgefiihlen allein.
Dichtung ist, welche Grenzen auch immer sie iiberwindet, zual-
lererst Selbstbegegnung.»® Keine Frage, die Moderne wird sich
kaum noch auf eine gemeinsame superimago einschworen lassen,
und die Verbindlichkeit wie auch den Geltungsgrund und den
Geltungsbereich der aus den Gedéchtnisgriinden der Menschheit
aufscheinenden Bilder werden Theologen wohl immer befragen.
Doch bleibt auch auf seiten der Theologie die offene Frage: Woll-
te der biblische Gott, als er den Menschen nach seinem Bild form-
te und ihm sein eigenes Bild zum Spiegel gab, denn wirklich
anderes als eine Selbstbegegnung des Menschen mit sich selbst —
um ihm letztlich ndmlich eine (Bild-)Geschichte zu geben und ihn
so in seine Freiheit zu entlassen? Thomas Lentes, Miinster

7 Durs Griinbein, Mein babylonisches Hirn, in: ders., Brigitte Oleschinski,
Peter Waterhouse, Die Schweizer Korrektur, Hrsg. v. Urs Engeler, Basel
1995,S.7.

8 Ebd. S. 10f.

KOMMUNIKATIVE THEOLOGIE

Akademische Lehre und Forschung und kirchliche Praxis enger miteinander verbinden

18 Absolventen aus Osterreich und aus Deutschland haben mit
Ablauf des Studienjahres 2002/03 an der Katholisch-Theolo-
gischen Fakultit Innsbruck den akademischen Titel «Master
of Advanced Studies» (MAS) in «kKommunikativer Theologie»
erhalten. Sie haben erfolgreich den ersten fiinfsemestrigen Uni-
versitdtslehrgang «Kommunikative Theologie» absolviert, den
die Theologische Fakultit Innsbruck ausgeschrieben hatte. Er
setzt ein abgeschlossenes (in der Regel Theologie-)Studium vor-
aus. Derzeit liuft der zweite Lehrgang. Ein wesentlicher Zweck
dieses weiterfilhrenden theologischen Universititsstudiums ist
es, die eigene Kompetenz in der Glaubensvermittlung kritisch
unter die Lupe zu nehmen und zu verbessern. Die Qualitét des
Lehrgangs hat die vatikanische Bildungskongregation dazu ver-
anlafBt, die Moglichkeit zu schaffen, den erfolgreichen Abschluf
des Lehrganges mit der Erlangung des kirchlichen Lizenziats
(Lehrerlaubnis) fiir Kommunikative Theologie zu verbinden.

Der Universititslehrgang ist eine Frucht der sogenannten «Kom-
munikativen Theologie», die der Innsbrucker Professor fiir
Katechetik und Religionspédagogik, Matthias Scharer, und der
Tiibinger Dogmatiker Bernd Jochen Hilberath seit zirka zehn
Jahren entwickeln. Unmittelbarer AnlaB3 dafiir war eine doppel-
te Beobachtung: Zum einen die Tatsache, daf die Studierenden-
zahl an Theologischen Fakultiten Mitteleuropas zum Teil dra-
stisch abnimmt. Zum anderen die vermehrt von an der «Basis»
Tétigen zu horende Klage, dal es immer schwieriger wird, an den
Schulen Religion zu unterrichten. Auf der (wissenschaftlichen)
Suche nach den Griinden gelangten sie zu der Uberzeugung, daB
diese negative Entwicklung nicht zuletzt mit einer seit Jahrzehn-
ten, ja Jahrhunderten praktizierten, weitgehend autoritidren Art
der kirchlichen Glaubensvermittlung und -verkiindigung zu tun
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hat, die an den Lebenserfahrungen der Menschen vorbeiredet
und die die heutigen Menschen ablehnen.

Die «Kommunikative Theologie» bemiiht sich dem gegeniiber
um ein neues Konzept fiir theologisches Lehren, Lernen und
Forschen. In unbedingter Achtung vor der Wiirde und Freiheit
jedes einzelnen Menschen kniipft sie an den Erfahrungen der
Menschen im Alltag, in der Partnerbeziehung, in der Familie, im

‘Beruf, im gesellschaftlichen Leben ebenso an wie an den Er-

fahrungen personlichen Erfolgs und Scheiterns. Sie hilft, die
eigene Lebensgeschichte als Glaubensgeschichte zu begreifen,
als Geschichte, die Gott mit jedem einzelnen Menschen schreibt.
Theologisches Lehren und Lernen soll im Verstidndnis der
«Kommunikativen Theologie» dazu befihigen, das eigene Leben
ebenso wie das Geschehen in der Welt und im gesamten Kosmos
mit «osterlichen Augen» zu betrachten, darin fiir sich selbst
lebensférdernden Sinn zu entdecken und zu helfen, den Mit-
menschen die eigenen «0sterlichen Augen» zu 6ffnen.

Zu einer breiten Diskussion iiber die Grundlagen der noch re-
lativ neuen Art universitdrer Theologie kam es auf dem Ersten
Kongrel zur Kommunikativen Theologie vom 27. Februar bis
1. Mirz 2003 in Innsbruck. Er stand unter dem Leitthema «Wahr-
heit in Beziehung — Der dreieine Gott als Quelle und Orientie-
rung menschlicher Kommunikation». 175 Theologen, Theologin-
nen und Theologie-Interessierte, vor allem aus dem deutschen
Sprachraum, nahmen am Kongref teil. Sie signalisierten grofles
Interesse an der Weiterentwicklung der «Kommunikativen
Theologie». Zugleich wurde aber auch deutlich, da8 noch viel
Uberzeugungsarbeit zu leisten sei, um dieser Art Theologie bes-
sere Anerkennung zu verschaffen. Der néchste Kongref ist fiir
2005 in Deutschland geplant.
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Um fiir das Anliegen der «Kommunikativen Theologie» bei einer
noch breiteren theologisch interessierten Offentlichkeit
zu werben und zugleich ihren Ansatz als gut begriindet auszuwei-
sen, haben ihre beiden bereits erwahnten Protagonisten B.J. Hil-
berath und M. Scharer im Jahre 2002 mit der Herausgabe einer
Buchreihe (im Matthias-Griinewald-Verlag) zu diesem ihrem
(aus unterschiedlich akzentuierten, aber wechselseitig aufeinan-
der bezogenen Forschungsprogrammen hervorgegangenen)
theologischen Konzept begonnen, in der mittlerweile drei Bande
erschienen sind: Der erste Band, ein Gemeinschaftswerk der bei-
den Reihenherausgeber, gibt eine grundlegende Einfithrung in
das Selbstverstindnis der «<Kommunikativen Theologie» (Mainz
2002), auf die die folgenden Biinde immer wieder zuriickverwei-
sen. Der zweite Band, von B.J.Hilberath und Bernhard Nitsche
unter dem Titel «Ist Kirche planbar?» herausgegeben (Mainz
2002), sucht im Gesprich zwischen Theologie und Okonomie
(ndherhin dem Konzept des Strategischen Managements) Krite-
rien und Méoglichkeiten einer sachgemiBen Organisationsent-
wicklung im Raum der Kirche angesichts der sich abzeichnenden

Wandlungsprozesse (Entkirchlichung und knapper werdende

personelle und finanzielle Ressourcen) auszuarbeiten und prakti-
kabel zu machen. Im dritten Band, unter dem Titel «Vom Leben
herausgefordert» von M. Scharer und Martina Kram! herausge-
geben (Mainz 2003), wird von Beteiligten tiber ihre Erfahrungen
mit Forschungsprojekten berichtet, die nicht einsam im privaten
Studierzimmer erarbeitet worden sind, sondern eingebettet wa-
ren in einen kommunikativen ForschungsprozeB, so wie es dem
Konzept der Kommunikativen Theologie entspricht.
«Kommunikative Theologie ist Theologie in und aus lebendigen
Kommunikationsprozessen.» Mit dieser (vorlidufigen) Bestim-
mung beginnt das 1. Kapitel des Grundlegungsbandes und kon-
frontiert diese dann sofort mit der selbstkritischen Frage, ob es
sich dabei nicht um eine bare Selbstversténdlichkeit handle. Dal
Theologie kommuniziert werden muf3, um bei wem auch immer
«anzukommen», ist natiirlich klar. Aber in der Regel wird das so
verstanden, daf3 die Theologie die eine Sache ist und die Weise,
wie sie vermittelt wird — etwa im akademischen Lehrbetrieb oder
in Biichern —, eine andere Sache. Damit verbunden ist ein Gefil-
le im Status derer, die mit Theologie zu tun haben: Lehrende und
Horende bzw. Lesende sind prinzipiell voneinander unterschie-
den; die einen sind die Subjekte der Theologie, die anderen
deren Objekte bzw. Rezipienten.

Als weitere Konsequenz resultiert daraus eine vielfach als un-
tberbriickbar empfundene Kluft zwischen Theorie und Praxis.
Daf das allein auf fehlerhafte Vermittlungsstrategien zuriick-
zufiihren sei, wie nicht selten die Ursache fiir diese Kluft zu er-
klaren versucht wird, ist nach Meinung der Kommunikativen
Theologie ein Iritum, den sie im falschen Theologieverstidndnis
begriindet sicht. Denn statt daff Theologie als eine «Sache» auf-
gefaBt wird, die unabhingig von der Weise ihrer Vermittlung
betrieben werden kann, sieht sie einen konstitutiven wechselsei-
tigen Zusammenhang zwischen beiden. Das heif3t: Der Inhalt der
Theologie und die Weise seiner Mitteilung bedingen sich gegen-
seitig. Entsprechend formulieren B. J. Hilberath und M. Scharer
als These: «Theologie ist selbst ein kommunikatives Geschehen,
und wenn sie dies nicht mehr ist, hort sie auf, Theologie zu sein.»
(17) Impliziert ist dabei sowohl ein bestimmtes Verstindnis von

Theologie als auch ein solches von Kommunikation, die in- den.

weiteren Ausfiihrungen begriindet und entfaltet werden: Im
2. Kapitel wird zunichst Kommunikation in ihrem elementaren
Gehalt bestimmt, um von dort aus im 3. Kapitel sich mit der
aktuellen VerfaBtheit der gegenwirtigen Gesellschaft als «Kom-
munikationsgesellschaft» auseinanderzusetzen: Welches Ver-
stdndnis und welche Praxis von Kommunikation sind leitend ge-
worden? Wie verhalten sich dieses vorherrschende Verstéindnis
von Kommunikation und deren Praxis zu dem, worum es dem
iiberkommenen christlichen Glauben und der Theologie geht?
Wie konnen diese ihrerseits auf aktuelle Tendenzen der Kom-
munikationsgesellschaft so einwirken, daB} allenthalben sich ab-
zeichnende Fehlentwicklungen aufgrund eines einseitig reduzier-
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ten Verstidndnisses von Kommunikation vermieden werden oder
zumindest auf sie aufmerksam gemacht wird? So wird deutlich
gemacht, daB und wie Glaube und Theologie keine kontextlosen,
von den aktuellen gesellschaftlichen Herausforderungen (in de-
nen mehr oder minder auch die Kirche verwickelt ist) abgehobe-
ne GroBen sind, sondern in der bewuBten Auseinandersetzung
damit erst ihre sachgeméBe Erdung finden.

DaB und inwiefern dieser Streit dariiber, was Kommunikation
ausmacht und wie sie entsprechend zu gestalten ist, hochstgradig
eine theologische Angelegenheit ist, wird im 4. Kapitel anhand
des biblischen Gottesverstdandnisses und dem damit zusammen-
hingenden Verstidndnis von Offenbarung und Glauben heraus-
gearbeitet. Diesem in Gott grundgelegten und von ihm - ge-
schenkhaft — ausgehenden Kommunikationsgeschehen kann
folgerichtig nur eine menschliche Sozialform korrespondieren,
die sich als Kommunikationsgemeinschaft ausgestaltet: die Kir-
che als Communio, als «geschenktes Wir». In Kapitel 5 wird u.a.
unter Riickgriff auf unterschiedliche Kommunikationsmodelle
ausgefiihrt, wie das strukturell Form annimmt und wie so theo-
logische Prinzipien praktisch werden. In den folgenden drei
Kapiteln geht es darum, ein dem dargelegten Verstindnis von
Theologie gerecht werdendes Kommunikationsmodell anzuge-
ben und zu konzipieren. Dieses Modell darf der Theologie nicht
duBerlich sein, sondern muf das einlésen kénnen, worum es der
Theologie zu tun ist. Von dem ihm zugrundeliegenden Men-

- schenbild, von der in ihm postulierten Haltung sowie von seiner

prozessualen Ausgestaltung her sehen die Verfasser in dem Mo-
dell der Themenzentrierten Interaktion (TZI), wie Ruth C. Cohn
es entwickelt hat, groBe Affinititen zu dem von ihnen gesuchten
Kommunikationsmodell. Dieses wird zunéchst einmal in seinen
Grundziigen vorgestellt. Aufgrund von vielfach erprobten Ein-
sdtzen in theologisch-pastoralen Weiterbildungskursen und nun-
mehr auch in dem Universitétslehrgang wird dann gezeigt, daf3
diesem die verschiedenen Ebenen beriicksichtigenden und inso-
fern umfassend angelegten Kommunikationsmodell eine Offen-
heit innewohnt, die grundsétzlich zwischenmenschliche Kommu-
nikationsprozesse auch in ihren Transzendenzbeziigenn wahr-
nehmen und gestalten 1468t und darum auch fiir genuine theolo-
gische Lernprozesse aufgeschlossen ist. Wie diese im -einzelnen
vonstatten gehen kénnen und welche Faktoren dabei eine Rolle
spielen, wird exemplarisch nachgezeichnet. Auch wenn der An-
satz der Kommunikativen Theologie vielversprechend erscheint,
wie nicht zuletzt zahlreiche Riickmeldungen von im ProzeB
Involvierten dokumentieren, schlicBen die Verfasser ihre Grund-
legung mit einer Auflistung von fiir sie noch offenen Fragen ab.

Kritische Anfragen

Ohne Zweifel ist als Gewinn dieses Konzepts zu verbuchen, daf3
es die Subjekt-Objekt-Trennung unter den Theologie-Treiben-
den aufhebt und auch zur Uberwindung der Theorie-Praxis-Kluft
beitragt, indem die Theologie konstitutiv an die Glaubenspraxis
zuriickgebunden wird. Auch gibt es in gediegener Weise einen
«roten Faden» an die Hand, der die theologischen Einzeldiszi-
plinen miteinander verbinden und so eine Einheit dieses Faches
neu gewinnen lidBt. Bei aller Anerkennung des Gesamtentwurfs
sind allerdings in der vorliegenden Grundlegung einige zentrale
Fragen noch nicht hinreichend systematisch bearbeitet. Das gilt
etwa flir die vorgenommene Verhiltnisbestimmung zwischen
Kommunikationstheorie und Theologie bzw. — grundlegender
noch - intersubjektiver Kommunikation und Glaubenspraxis, bei
der unklar bleibt, woher es riihrt und was es ausmacht, daB Gott

- bzw. die Rede von Gott hier ins Spiel kommt. Damit hingt zu-

sammen, daf} das Theologische der Theologie — in Abhebung von
ihren «profan»-wissenschaftlichen Anteilen - zwar eingefordert,
aber zu wenig nachvollziehbar argumentativ dargelegt wird. Bei
der Rede von Kirche als Kommunikationsgemeinschaft (als auch
fiir die Theologie konstitutive Grofe) stellt sich immer wieder
die Frage, wi¢ sich dieses Idealbild mit der vorfindlichen Realitit
in Deckung bringen 146t und was der nicht zu leugnende Bruch

247



zwischen Empirie und Idealitdt ekklesiologisch bedeutet. Im
Zusammenhang damit miilte der wiederholt eingeschérfte kon-
stitutive Zusammenhang von Theologie und kirchlicher Glau-
bensgemeinschaft zumindest differenzierter als auf die offen-
sichtlich vorausgesetzte direkte Weise bestimmt werden. Alle
diese Probleme stellen sich nicht zum ersten Mal im theolo-
.gischen Diskurs. Von daher verwundert es, da3 von den Prota-
gonisten der Kommunikativen Theologie nicht stirker auf be-
reits vorliegende verwandte theologische Konzepte (wie etwa,
um nur das profilierteste zu nennen, das explizit handlungs- bzw.
kommunikationstheoretische von Helmut Peukert) Bezug ge-
nommen und am Stand der erfolgten Kldrungen angekniipft
worden ist. Mit Blick auf die Anlage des Grundlegungsbandes
insgesamt legt sich dariiber hinaus die Nachfrage nahe, warum
nicht das Spezifikum der Kommunikativen Theologie, ndmlich
daB sie sich wesentlich den Erfahrungen eines Theologie-Trei-
bens mit der TZI-Kommunikationstheorie verdankt, warum also
nicht dieser Entdeckungszusammenhang zum Leitfaden der Dar-
stellung genommen worden ist, sondern der dies systematisch zu
rekonstruieren bemiihte Begriindungszusammenhang. Dann
wiirde moglicherweise manches, was in systematischer Hinsicht
eher assoziativ anmutet (etwa die Gegeniiberstellung von Kon-
sens- und Differenzhermeneutik oder die Rede von «Identitit in
Pluralitét»), von dem Wissen um die Herkunft der Begriffe o.4.
her (von ihrem «Sitz im Leben» her) leichter nachvollziehbar.

Kléiirung der Grundlagenprobleme

Zur weiterfiihrenden Klidrung der angefiihrten Grundlagenpro-
bleme tragen im tibrigen vor allem zwei Beitrége aus dem dritten
Band bei: Unter dem Titel «Grenzginge...» zéichnet M. Kraml
von ihren eigenen Erfahrungen her nach, zu welchen zunichst
durchaus irritierenden, aufs Ganze gesehen jedoch fruchtbaren
Einsichten zu gelangen ist, wenn man sich der Theologie von
«Aufenansichten» (z.B. Philosophie, Sozialwissenschaften) her
anndhert. Ulrike Greiner entwickelt unter dem Titel «Bleibende
Fremdheit» ein religionspiadagogisches Wissens- und Bildungs-
verstindnis, das den Verfithrungen der Wissensgesellschaft, nur
noch auf das schnelle Erfolge versprechende «leichte Wissen»
zu setzen, nicht erliegt, sondern an der Bedeutung des «schwe-
ren Wissens» festhélt und auf dessen Grundlage sich an der Ent-
wicklung von Perspektiven und Orientierungen fiir eine lebens-
werte Kultur beteiligt. Fiir die nicht nur in -ihrem Beitrag
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begegnende pauschale Einschitzung aktueller Trends in der
Religionspéddagogik, sie wiirden der Verfithrung des «leichten

. Wissens» erliegen, wiinschte man sich differenziertere Belege.

DaB das jedenfalls nicht fiir eine «empirische Religionspid-
agogik» generell zutreffen mufl und welche methodologischen
Probleme von einer empirisch arbeitenden praktischen Theo-
logie zu beriicksichtigen sind, macht Martha Heizer in ihrer
differenzierten methodenkritischen Erorterung deutlich. Die
iibrigen Beitrige des Bandes geben je individuelle Auskunft dar-
iiber, wie hilfreich und anregend es fiir die je einzelnen For-
schungsprojekte gewesen ist, daB sie in einer kommunikativen

~ Forschungspraxis bearbeitet werden konnten. M. Scharer arbei-

tet die fiir eine solche Forschungspraxis kennzeichnende und sie
antreibende Kommunikations- und Konfliktkultur heraus und
bringt sie als genuines Qualitétskriterium (praktisch-)theolo-
gischer Forschung in Anschlag — in bewufiter Entgegensetzung
zu dem sich seiner Meinung nach abzeichnenden Trend, zu einer
«Kunden-Universitidt» zu degenerieren. Insgesamt regen die in
Innsbruck gemachten Erfahrungen an und ermutigen dazu, auch
andernorts Modelle einer kommunikativen Forschungspraxis
zu initiieren. Bei aller Emphase fiir eine kommunikative For-
schungspraxis verwundert, daf} iiber kein Forschungsprojekt be-
richtet wird,.das von einer Forschungsgruppe (wie in den Natur-
wissenschaften iiblich) durchgefiihrt wird. Sollte und kénnte das
in den Geisteswissenschaften nicht auch starker forciert werden?
Einen moglichen und Erfolg versprechenden Ansatz dazu findet
man in dem aus dem Tiibinger Forschungsprojekt zur Com-

~ munio-Theologie bzw. -Ekklesiologie hervorgegangenen zweiten

Band der Reihe. In gediegener Weise bringt er theoretische Er-
orterungen und aus der Praxis erwachsene Erfahrungsberichte
zur Problematik, wie in der Kirche eine ihrem Wesen gerecht
werdende Planung ihres Handelns und der dafiir erforderlichen
Strukturen erfolgen kann, zusammen. Dabei bleiben die einzel-
nen Beitrige nicht nebeneinander stehen, sondern sie beziehen
sich auf das von den Herausgebern eingangs vorgelegte Konzept;
und die Herausgeber werten abschlieBend die Beitriige fiir eine
Weiterentwicklung ihres Konzepts aus. Originell ist, wie Perspek-
tiven aus Theologie und Okonomie (Organisationsentwicklung)
kritisch-konstruktiv aufeinander bezogen werden und daraus ein -
«synoptisches Aufmerksamkeitspapier» genannter Planungsraster
gewonnen wird, der dem Schema «Sehen — Urteilen — Handeln»
folgt und von Visionen der Pastoral iiber Leitbilder und Grund-
sidtze zu Zielen fiihrt. Das Ganze ist — dem Prinzip der Commu-
nio-Ekklesiologie folgend — als kommunikativer ProzeB angelegt,
an dem alle Betroffenen partizipieren kénnen. Ob allerdings die-
se strategisch-konzeptionellen Uberlegungen praktisch wirksam
werden konnen, hdngt von der Bereitschaft ab, die Kirche als

" ’kommuniales Geschehen zu realisieren und dafiir entsprechende

Strukturen verbindlich einzurichten. Das derzeitige Insistieren maf3-
geblicher Instanzen auf der Kirche als «communio hierarchica»
weist alles andere als in diese Richtung und widerspricht eindeu-
tig den Intentionen des letzten Konzils, wie B. J. Hilberath es ein
weiteres Mal anhand der einschligigen Dokumente und ihrer
Genese aufweist. Ein der Struktur und den Aufgaben des
Bischofsamtes gewidmeter Beitrag zeigt auf, daB3 eine nach dem
Communio-Prinzip gestaltete Kirche nicht die von manchen Be-
troffenen beargwohnte Nivellierung ‘der Amter zur Folge hat,
sondern die Chance zu ihrer besonderen Profilierung beinhaltet.
In dieser Hinsicht hat die Kirche im Vergleich zu Unternehmens-
fihrungskonzepten, wie sie in der (Betriebs-)Wirtschaft zum
Standard geworden sind, einen groBen Nachholbedarf, der auch
nicht mit dem ansonsten durchaus berechtigten Hinweis, daf3 die
Kirche nicht nach MaBgabe eines Wirtschaftsunternehmens ge--
plant und organisiert werden kdnne, entschuldigt werden kann.

«Es ist eine gute Idee, eine theologische Klammer zwischen den
unterschiedlichen Fragestellungen von der Dogmatik tiber die
Ekklesiologie bis hin zur Praktischen Theologie herzustellen.»
So zitieren die beiden Reihenherausgeber die Riickmeldung ei-
nes Vorablesers ihres gemeinsam verfa3ten Buches. Dem kann
beigepflichtet werden. Norbert Mette, Miinster
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