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Einfiihrung

D ie vorliegende  Dokumentation
enthdlt Texte und Reflexionen aus
dem Umkreis des "10. Internationa-
len Seminars fiir Interkulturelle Seelsor-
ge und Beratung", das unter dem Thema
"Traditionen — Schatten der Vergan-
genheit, Quellen der Zukunft" vom 13.
bis 19. Oktober in Ustron (Polen) statt-
fand. Unmittelbar vor dem Seminar hat-
te am selben Ort eine kleinere "Theorie-
konferenz" stattgefunden, die sich spezi-
ell mit der Frage der "Kommunikation
in interkulturellen Gruppen" befafite
und deren Impulse in das Seminar ein-
fliefen sollten.
Insgesamt 127 Teilnehmerinnen aus 22
Ldndern waren zu beiden Konferenzen
nach Ustron gekommen; tief bewegend
war die Gastfreundlichkeit, mit der sie
von den polnischen Organisatoren vor
Ort und von der dortigen Evangelischen
Kirchengemeinde empfangen wurden.

Das Seminar versuchte, verschiedene
Arbeitsformen und Lernebenen im Blick
auf den interkulturellen Aspekt von Seel-
sorge und Beratung zu integrieren. Ne-
ben Vortrigen zum Tagungsthema
"Tradition" standen eine Vielzahl von
Studiengruppen und Workshops mit Ein-
zelthemen und Fallbeispielen aus unter-
schiedlichen Kulturkreisen. Reflexions-
gruppen (als feste Kleingruppen) boten
die Moglichkeit, die Erfahrungen des
jeweiligen Tages auszutauschen. Drei-
mal traf sich das Plenum als "Interkultu-
relles Forum". Gedacht als ein Ort, die
Jeweils eigenen kulturellen und religio-
sen Prdgungen ins doffentliche Gesprich
zu bringen und so den interkulturellen
Austausch einzuiiben, kondensierten ge-
rade hier immer wieder auch Spannun-
gen und Frustrationen — ein Spiegel
wohl fiir die vielen Klippen interkultu-
reller Begegnung. Auch die Andachten
und die Exkursionen, ganz besonders
der Besuch der KZ-Gedenkstdtte in Os,’
wie,, cim ("Ausch-witz"), prdgten das
Seminar. Sicher konnen die hier verof-
fentlichten Beitrdige nur einen Bruchteil
dieser Erfahrungen wiedergeben.

ur Orientierung ein Uberblick iiber
die einzelnen Beitrige dieser Publi-
kation:

Teil 1 fragt nach allgemeinen Perspekti-
ven und Modellen interkultureller Kom-
munikation (zwei der Beitrdge gehen auf
Referate wiihrend der erwdhnten "Theo-
riekonferenz" zuriick):

Zundchst plddiert Julian Miiller (Siid-
afiika) fiir einen "narrativen" pastoral-
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therapeutischen Ansatz, bei dem sich
der/die Therapeutln aus einer reflektier-
ten Position des "Nicht-Wissens" auf die
"narrative Identitit" des/der Klientln
einldft — mit dem Ziel, daf3 im Gesprdch
selbst neue Geschichte entsteht, bisheri-
ge Sinnzuweisungen gleichsam von
selbst in Fluf3 geraten und so Verdnde-
rungen moglich werden. Kultur er-
scheint von diesem Ansatz her als eine
weiche, interaktive Kategorie, als "an-
dauernder Prozef3 ... und nicht als etwas
Statisches, das von Generation zu Gene-
ration unverdndert weitergegeben wird".
Ausgehend von Erfahrungen auf den
letzten Seminaren fiir Interkulturelle Seel-
sorge und  Beratung betont auch
Karl Federschmidt (Deutschland) die
Vieldeutigkeit und Unabschliefbarkeit
interkultureller Kommunikation, die sich
dem Versuch methodischer Festlegung
letztlich  entzieht und bei der es gilt, Ver-
letzungen durchzustehen und auszuhalten
—zu "tolerieren”.

In einem reizvollen Kontrast zu diesen
eher hermeneutisch argumentierenden
Beitrdigen bekennt sich John Foskett
(Grofsbritannien) zu einem tiefenpsycho-
logischen, an den Arbeiten von Wilfred
Bion orientierten Verstindnis gruppen-
dynamischer Prozesse und deutet von
diesem  Schliisselmodell her auch den
konkreten Seminarverlauf in Ustron. -
Andere Deutungen einzelner Seminarteil-
nehmer sind beigefiigt.

Damit ist schon der Berichtsteil (Teil 2)
beriihrt: Hier geht llka Federschmidt
(Deutschland) den Impulsen nach, die
durch die Beitrdige und Anfragen der Se-
minarteilnehmerinnen aus der "Dritten
Welt" in das Seminar eingeflossen sind.
Adrian Korczago (Polen) berichtet so-
dann iiber die protestantische Tradition
des Seminarortes Ustron.

Klaus Temme (Deutschland) berichtet
vom Besuch der KZ-Gedenkstitte Aus-
chwitz am dritten Seminartag; vielleicht
ldpt sich davon itiberhaupt nur in solch
personlicher, subjektiver Form erzdhlen.

Teil 3 der Dokumentation fafst die Semi-
nar-Vortrige zum Thema "Tradition" zu-
sammen:

Zdzislaw Mach (Polen) entfaltet das
Thema zundchst aus "anthropologischer
Sicht". Sein Vortrag, im alten Auditorium
der Universitit Krakau gehalten, ist zu-
gleich eine faszinierende Einfiihrung in
wichtige Aspekte polnischer Geschichte.
Aus "katholischer Perspektive” hebt Jozéf
Tischner (Polen) vor allem die Bedeutung
des methodischen Ansatzes philosophi-

scher Hermeneutik hervor und weist auf
Beriihrungsfelder  rémisch-katholischer
Theologie mit Fragestellungen hin, die
mancher eher im protestantischen Den-
ken vermutet hdtte.

Der reformierte Theologe Janusz Ma-
chiuszko (Polen) néihert sich dem Thema
als Religions- und Kirchenhistoriker und
fragt — vor dem Hintergrund der gegen-
wdrtigen gesellschafilichen Verdnderun-
gen in Polen — nach der Anschlufsfihig-
keit der kirchlichen und theologischen
Tradition an die Fragestellungen der
Moderne.

Jacek Leociak (Polen) erinnert an die
Bedeutung des Eingedenkens und Erin-
nerns in der jiidischen Tradition, das
angesichts von Verfolgung — und ange-
sichts der versuchten Ausloschung jiidi-
schen Lebens und jiidischer Tradition im
Holocaust — zu einem Gebot des Lebens
geworden ist.

Teil 4 versammelt Beitrige und Berichte
aus einzelnen Workshops und Studien-
gruppen des Seminars. Hier geht es um
eine Vielzahl von Aspekten der Seelsor-
ge und Beratung "im Spannungsfeld von
Tradition und Verdnderung". Wihrend
Daniel Susanto (Indo-nesien), George
Euling (Papua Neuguinea) und Charles
Konadu (Ghana) die Auswirkungen
"westlicher”  moderner Einfliisse auf
das Leben traditionaler Gesellschaften
in Asien und Afrika thematisieren, be-
schreiben John Snehadass (Fiji) / Ul-
rich Fritsche (Deutschland) einen Konf-
liktfall, bei dem sich unterschiedliche
asiatische Traditionen reiben. Versoh-
nung gelingt hier durch einen flexiblen,
aber zugleich sehr respektvollen Um-
gang mit diesen Traditionen und findet
ihren Ausdruck in einem traditionellen
Versohnungsritual.

Ursula Pfifflin und Gesa Jiirgens
(Deutschland) erinnern — in sehr per-
sonlicher Form — am Beispiel eines pol-
nischen Familienschicksals an die vie-
len, oft verschwiegenen  kulturellen
Verletzungen wie auch Verbindungen,
wie sie auch innerhalb Europas ihre Ge-
schichte und verborgene Tradition ha-
ben.

Urias Beverly (USA) schlielich skiz-
ziert die Tradition des Rassismus,
dessen Gesicht wie eine Hydra in
stets neuer Gestalt aufzutauchen
scheint — nicht nur in den USA.

K.F.



Julian Miiller

Interkultureller Austausch

Eine Entdeckung des Andersseins

Persénliche Erfahrung als
Siidafrikaner

as fritheste FEreignis aus meiner

Kindheit, an das ich mich erinnern
kann, trug sich an meinem Geburtstag zu.
Ich bin nicht sicher, ob es mein dritter o-
der vierter Geburtstag war, jedenfalls
schenkten mir meine Eltern eine Schachtel
mit Spielzeugautos. Ich war aufler mir vor
Freude und wollte dieses wundervolle Ge-
schenk sofort meinem besten Freund zei-
gen. Wir lebten auf einer Farm, und mein
bester und einziger Spielkamerad zu dieser
Zeit war Daniel, ein schwarzer Junge, der
etwas dlter war als ich. Er lebte mit seinen
Eltern, die unsere Diener waren, ebenfalls
auf der Farm. Ich lief also nach drauf3en,
um Daniel mein Geschenk zu zeigen. Er
sal} auf einer kleinen Bank auf einem Platz
im Hinterhof. Stolz zeigte ich ihm die Au-
tos. Er sah sie sich an und bewunderte sie.
Nach einer Weile nahm er die beiden
schonsten Autos heraus und stief3 sie leicht
auf ihren Rédern riickwirts unter seine
Bank. Mit dieser Geste sagte er mir ohne
Worte: "Danke, diese nehme ich."
An das weitere kann ich mich nicht mehr
richtig erinnern. Es muf3 einen Tumult
gegeben haben, aber ich bekam meine A u-
tos wieder. Vielleicht griffen meine Eltern
ein. Fest steht, daf} ich die Autos wieder-
bekam.
Diese kleine personliche Erinnerung aus
meiner Kindheit mochte ich als Aus-
gangspunkt nutzen, um {iber die stidafri-
kanische Gesellschaft nachzudenken.

1. Die Geschichte Siidafrikas ist eine Ge-
schichte der Berithrung und sogar der ge-
genseitigen Verstrickung von Schwarzen
und Weillen. Ebenso wie der kleine Junge,
der hinauslief, um seine Freude am Ge-
burtstag mit seinem besten Freund zu tei-
len, konnen die meisten Menschen in
Siidafrika Geschichten davon erzihlen,
wie sie Augenblicke von Freude oder Leid
mit jemandem von der anderen Rasse ge-
teilt haben.

Prof. Dr. Julian Miiller:
Professor fiir Praktische Theologie an
der Universitdit Pretoria, Stidafrika.

Schwarzes und weiles Suidafrika existie-
ren nicht als zwei vollstindig getrennte
und isolierte Welten. Obwohl die Apart-
heidpolitik eine Form der gesellschaftli-
chen Steuerung war, die die Menschen in
verschiedene Wohngebiete, verschiedene
Schulen, verschiedene Kirchen usw. trenn-
te, konnte sie doch den Kontakt der Ras-
sen nicht verhindern. Die Okonomische
Realitit dringte die Menschen zumindest
am Arbeitsplatz zusammen. Das heutige
Siidafrika entwickelt sich schnell zu einer
vollig integrierten Gesellschaft — ein Pro-
zeB, der allméhlich begann, schon lange
bevor die Rassentrennungsgesetze aufge-
hoben wurden.

2. Eine zweite Bemerkung zu meiner
Kindheitserinnerung: Ahnlich wie es in
der Beziehung zwischen Daniel und mir
sichtbar wird, wuchsen die meisten Siidaf-
rikaner mit eindeutigen und starren Rol-
lenfestlegungen und -erwartungen auf.
Obwohl Daniel mein Freund war, wuf3te
er und wuflte ich, da} er der Diener war
und ich der Herr. Aus historischen Griin-
den sind in der siidafrikanischen Gesell-
schaft alle Herren wei3 und alle Diener
schwarz. Deshalb wuchsen wir mit dem
Klischee auf, dal die Hautfarbe eines
Menschen seinem Wert und seiner Stel-
lung in der Gesellschaft entspricht. Wenn
man durch Klischees, die sich in unseren
Kopfen seit der Kindheit entwickelt haben,
in diese Rollen eingepal3t wird, kann man
solche Voraussetzungen nicht leicht los-
werden. Ich muf} gestehen, daf3 es mir in-
nerhalb des siidafrikanischen Kontextes
bis heute schwerfillt, nicht in die Herren-
rolle zu verfallen, wenn ich mit einem
Schwarzen spreche. Ich glaube, daf3 sich
viele Siidafrikaner ebenso wie ich ernsthaft
bemiihen, von den Rollenfestlegungen, die
uns wihrend unserer Erziehung auferlegt
wurden, frei zu werden — obwohl es uns
noch schwerfallt.

3. Diese gesellschaftlichen Strukturen ha-
ben eine lange Geschichte. Die Rollen, in
die wir, Daniel und ich, uns seit der Kind-
heit so leicht einfiigten, waren das Erbe
von Generationen vor uns und die Art, wie
sie die Gesellschaft strukturiert hatten. Der

Weg, den die siidafrikanische Gesellschaft
nahm, war nicht das Ergebnis einer kri-
minellen Regierung, die sich eines Tages
hinsetzte und eine Reihe verwerflicher Ge-
setze erlie. Sie entwickelte sich in Jahr-
hunderten, und was die nationalistische
Regierung 1948 in die Gesetzbiicher
schrieb, war nur die Legalisierung dessen,
was schon viele Jahre soziale Wirklichkeit
war. Dieser GesetzgebungsprozeS mar-
kiert in der Tat den tiefsten Punkt un-
menschlichen und unchristlichen diskri-
minierenden Verhaltens. Aber Tatsache
ist, da3 es tief in der Geschichte unserer
Gemeinschaft verwurzelt ist.

4. Meine Geschichte verdeutlicht hochst-
wahrscheinlich auch einen Unterschied
zwischen der afrikanischen und der west-
lichen Art, mit Eigentum umzugehen.
Nach westlich-kapitalistischem Verstind-
nis sind personlicher Besitz und Eigentum
individuell erworben. Im Gegensatz dazu
hat der Afrikaner in erster Linie ein kom-
munalistisches Verstdndnis. Die Reichtii-
mer, die auf afrikanischem Boden mit
westlicher Industrie und westlichem Geld
aufgehiuft wurden, werden als gemeinsa-
me Reichtiimer aller Menschen angese-
hen. Reichtum und Armut miissen von al-
len geteilt werden. In den Verhandlungs-
prozessen ist deshalb der Umgang mit
Themen wie privater Landbesitz und
Rechte von auf Farmen anséssigen Arbei-
tern am schwierigsten.

Vor diesem Hintergrund aus personlichen
Vorurteilen, einer Geschichte sozialer Un-
gerechtigkeit und einander widerspre-
chenden kulturellen Erwartungen méchte
ich nun versuchen, einen theoretischen
Beitrag zu leisten, der in unserer Arbeit
der interkulturellen Interaktion wertvoll
sein kann, besonders auf dem Gebiet der
pastoralen Familientherapie.

Auffassungen von Kultur in den
Sozialwissenschaften und in der
Familientherapie

n der aktuellen Literatur wird eine Rei-
he verschiedener Zuginge zur interkul-
turellen Therapie beschrieben:

- Die essentialistische Sicht

Gemil dieser Auffassung (Krause
1995:364) werden kulturelle Differenzen
dhnlich angesehen wie andere Unterschie-
de, beispielsweise von Geschlecht und Al-
ter. Kultur wird als tiberméichtiger Einfluf3
betrachtet, der das Denken und Verhalten
des einzelnen bestimmt. Nach dieser Auf-
fassung sind es nicht wirklich die einzel-
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nen Menschen, die konstruktiv handeln
und Entscheidungen iiber ihr Leben tref-
fen.

Die essentialistische Definition der Kultur
fafft die Kultur als einen groen Organis-
mus auf, in dem jeder Bestandteil mit al-
len anderen Bestandteilen zusammen-
hingt. Sie ist nur als Ganze oder gar nicht
zu haben, denn nur in dieser Weise kann
sie eine derart starke Macht auf Menschen
ausiiben, um sie mit Leib und Seele zu
pragen und zu formen. Wenn wir ein sol-
ches generatives Kulturverstéindnis jedoch
mit einem interaktiven Kulturverstindnis
verbinden, dann wird es moglich, nicht
nur bestimmte kulturelle Unterschiede ho-
her zu bewerten als andere, sondern sich
auch iiber diese Unterschiede zwischen
den Kulturen zu verstindigen (Krause
1995:365f).

- Die universalistische Sicht

Die universalistische Auffassung (Falicov
1995:373) vertritt die Position, dal Men-
schen und Familien verschiedener Kultu-
ren mehr Gemeinsamkeiten als Unter-
schiede besitzen. Diese Denkrichtung geht
davon aus, daB es grundlegende Uberein-
stimmungen gibt, die in allen Kulturen zu
finden sind, beispielsweise die Auffassung,
dal alle Kinder Zuwendung und Erzie-
hung brauchen und dal3 Elternschaft im-
mer eine Mischung aus Umsorgen und
Kontrollieren ist.

Die Schwierigkeit dieser Auffassung be-
steht darin, daB sich die Wahrnehmung
dessen, was fiir normativ gehalten wird,
auf Vorstellungen beziehen kann, denen
entweder einheimisches Wissen oder eine
bestimmte kulturelle Erfahrung zugrunde-
liegen. Weiterhin folgt, dafl die Anhénger
dieser Position fiir eine Sensibilisierung im
Umgang mit anderen Kulturen nur wenig
tibrig haben.

- Die partikularistische Sicht

Diese Position ist das Gegenteil der uni-
versalistischen Position (Falicov 1995:
374). Nach dieser Betrachtungsweise ha-
ben Menschen und Familien verschiede-
ner Kulturen mehr Unterschiede als Ge-
meinsamkeiten, so dal allgemeine Aussa-
gen nicht moglich sind. Die Einzigartig-
keit jeder Familie wird betont, héufig wer-
den charakteristische Eigenarten einer be-
stimmten Familie als eine eigene Kultur
beschrieben. Falicov (1995:374) bemerkt
dazu: "Fir die partikularistische Position
bezieht sich das Wort Kultur also eher auf
die Vorstellungen jeder einzelnen Familie
und nicht so sehr auf die Verbindung zwi-
schen der Familie und dem soziokulturel-
len Kontext."
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Ahnlich wie beim universalistischen An-
satz wird es auch hier nicht fiir notwendig
erachtet, die Wahrnehmung kultureller
Faktoren eigens zu trainieren, weil der
Binnenraum der Familie, der immer indi-
viduell ist, als alleinige Ursache samtlicher
Probleme der Familie gilt.

Inga-Britt Krause meint, nach dieser Auf-
fassung sei Kultur eigentlich nur Aus-
druck von Unterschieden. Im landldufigen
Sprachgebrauch werde das Wort 'Kultur'
mit Unterschiedlichkeit, Wahlentschei-
dung und Identitit assoziiert. "Kultur wird
zu einem Begriff, der alle Arten von indi-
viduellen Unterschieden bezeichnet und
der alles zu umfassen scheint." (Krause
1995:364)

- Der ethnozentrierte Ansatz

Gemail dieser Position unterscheiden sich
Familien voneinander, aber die Unter-
schiede sind in erster Linie auf den Faktor
der Ethnizitit (Volkszugehorigkeit) zu-
riickzufiihren  (Falicov  1995:374). Im
Blickfeld sind Denkmuster, Verhaltens-
weisen, Gefiihle, Brauche und Rituale, die
aus der Zugehorigkeit zu einer bestimmten
kulturellen Gruppe herstammen. Diese
Denkrichtung sieht Kultur als einen sym-
bolischen Ausdruck, und "ein Symbol ist
ein relativ festgelegtes sinnliches Zeichen,
dem willkiirlich eine Bedeutung zugeord-
net ist. Menschen mit einer gemeinsamen
kulturellen Tradition haben ein gemein-
sames Verstindnis dieser Symbole. Fiir
Menschen auflerhalb dieses Symbolsys-
tems ist es sehr schwierig, den Bedeu-
tungsgehalt von Symbolen auBlerhalb ihres
eigenen Systems zu erschlieen" (Augs-
burger 1986:61).

Diese Position steht in der Gefahr, den
Aspekt von gemeinsamen Bedeutungszu-
weisungen zu sehr in ein System zu pres-
sen oder stereotyp zu handhaben. Es kann
der Eindruck entstehen, daf3 ethnische
Gruppen homogener und stabiler seien, als
sie es tatsdchlich sind. Hier liegt im Grun-
de ein erkenntnistheoretischer Fehler vor:
"..Klienten werden als ihre Kultur ge-
sehen, nicht als sie selbst." Bateson
(1979:30) warnt auBlerdem: "Die Land-
karte ist nicht das Land, und der Name ist
nicht die benannte Sache."

Ethnische Werte und ethnische Identitét
werden von vielen Faktoren beeinflufit. Da
gibt es gruppeninterne Variablen (Bil-
dung, soziale Klassenzugehorigkeit, Reli-
gion usw.), da gibt es andererseits das
Phénomen kultureller Entwicklung oder
Einfliisse, die durch den Kontakt mit einer
anderen, dominanten Kultur hervorgeru-
fen werden. Der vielleicht gravierendste
Mangel dieser Position ist aber die An-
nahme, der Beobachter, der die andere

Kultur beschreibt, konne objektiv sein und
nihme seinerseits keinen Einfluf} auf die
SchluBfolgerungen, die er hinsichtlich der
beobachteten Gruppe zieht.

Der narrative Zugang zu inter-
kultureller pastoraler Therapie

egeniiber diesen vier beschriebenen

Auffassungen zur Deutung von Kul-
tur und iiber sie hinausgehend méchte ich
das narrative Modell des interkulturellen
Verstehens und der interkulturellen
Kommunikation vorschlagen:

Das narrative Verstindnis impliziert, daf3
der Therapeut oder die Therapeutin sich
selbst in eine Position des Nichtwissens
begibt. Diese Position erfordert "eine Art
der Gesprichsfiihrung, die Raum 146t fiir
die Geschichte des Klienten/der Klientin,
wie sie von ihm/ihr in eigenen Worten er-
zdhlt wird, ohne sie mit vorweg erlangtem
therapeutischen Wissen in Zweifel zu zie-
hen" (Boyd 1995:220). "Der therapeuti-
sche Prozef} soll nicht die Wahrheit ent-
hiillen oder eine bestimmte Wirklichkeit
aufdridngen, sondern durch Konversation
und Gespriach Wirklichkeiten erkunden,
die zusammenpassen mit der besonderen
und je einzigartigen Weise, in der ein Kli-
ent oder eine Klientin in seinem/ihrem
Leben nach Erkldrungen und Sinndeutun-
gen sucht (Goolishian/Anderson 1987:
536).

Trotz der von David Augsburger (1986) in
seinem guten Buch ansprechend formu-
lierten und gut gemeinten Theorien sind
Konzepte wie "Interpathie" und "Trans-
spektion"' viel zu sehr von einer Position
des Wissens eingefarbt und zeigen nicht
die epistemologische Position, die in der
nicht-wissenden Haltung des narrativen
Ansatzes zu finden ist. Die Idee, da3 ein
Therapeut oder eine Therapeutin in der
Lage sei, sich in einen Prozefl der Trans-
spektion zu einem Menschen der anderen
Kultur hiniiberzubewegen, ist schon
anmalBend und wissend. Sie offenbart eine
Vorstellung von asymmetrischer
Kommunikation und von einer messiani-
schen Rolle anstelle einer partnerschaftli-
chen. Sie beschreibt eine Bewegung, die
"von hier nach dort" initiiert wird, wih-
rend der narrative Zugang die Erfahrung
und das Gefiihl ermoglichen will, in die
Welt des anderen gezogen zu werden, tiber
die Schwelle einer kulturellen Verschie-
denheit hiniibergezogen zu werden.

Der narrative Ansatz in der Therapie ist
von Autoren wie Anderson/Goolishian
(1988) und Michael White (1995) ver-
standlich und in Einzelheiten beschrieben



worden. Anderson und Goolishian be-
schreiben das therapeutische Gesprich als
"die sich langsam entfaltende, konkrete,
detaillierte und personliche Lebensge-
schichte, angeregt durch die nicht-
wissende Haltung des Therapeuten und
seine Neugierde, etwas zu erfahren." Von
diesem Standpunkt aus erscheint interkul-
turelle Therapie nicht linger als eine
komplexe und eigentlich unmégliche Auf-
gabe, solange der Therapeut ehrlich wil-
lens ist, vom Menschen aus der anderen
Kultur zu lernen. "Das Kenosis-Motiv von
Phil 2, 25ff (die dienende 'Selbstentiufle-
rung' Christi) beschreibt das Christus-
Gesprich und macht deutlicht, dal unsere
Position eine dienende sein muf} und nicht
eine dominierende oder kontrollierende.
Eine Haltung des liebevollen Zuhérens
fithrt das pastorale Gesprich in eine Sphi-
re, in der durch Wertschétzung der einma-
ligen Wirklichkeit des Heilungsbediirfti-
gen gemeinsam eine neue Geschichte fiir
den anderen entsteht, wobei man sich
stindig um eine Haltung der Offenheit
und Bescheidenheit bemiiht" (zit. nach:
Boyd 1995:221). Die zu diesem therapeu-
tischen Ansatz gehorenden "Werkzeuge'
sind: einfithlend-aktives Zuhoren, eine
nicht-wissende Position, Geprichsfragen.
Das Ziel ist wie in allen Therapien Verin-
derung, aber Veridnderung, die in dieser
Perspektive als "die Entwicklung neuer
Sinndeutung, neuer narrativer Identitit
und neuen eigenen Handelns (self-
agency)" (Boyd 1995:220) beschrieben
werden kann. Der narrative Zugang hat
das Vermogen, Geschehnisse in einen
Kontext neuer Bedeutung neu einzubin-
den. Man kann die Eigenart dieser Thera-
pie als "in Sprache bleiben" ("being in
language"”) bezeichnen.

Wenn man mit diesem Denkmodell arbei-
tet, dann wird es zunehmend schwieriger,
Kultur auf der Basis der eingangs betrach-
teten Ansitze zu sehen. Kultur muB als ein
viel unmittelbarerer und andauernder Pro-
zel gesehen werden und nicht als etwas
statisches, das von Generation zu Genera-
tion unveréindert weitergegeben wird. Die
weite Definition von Falicov (1995:375)
paBt vielleicht zu diesem Paradigma:
"...Komplexe von gemeinsamen Ansichten
tiber die Welt, Sinngebungen und ange-
paBten Verhaltensweisen, die von der
gleichzeitigen Mitgliedschaft und Teilhabe
an einer Vielzahl von Kontexten abgeleitet
sind: landliche, stidtische oder vorstadti-
sche Umgebung; Sprache, Alter, Ge-
schlecht, Gruppe, Familienstruktur, Rasse,
ethnische Zugehorigkeit, Religion, Natio-
nalitit, soziookonomischer Status, Anstel-
lung, Ausbildung, Beruf, sexuelle Orien-
tierung, politische Einstellung; Migration
und Stadium der Kulturaneignung."

Wenn die Kombinationen von "gleich-
zeitiger Mitgliedschaft" und "Teilhabe an
einer Vielzahl von Kontexten" ernsthaft
beriicksichtigt werden, sind die auftau-
chenden Gruppen viel mehr "beweglich,
unvorhersehbar und verdnderlich als die
Gruppen, die mittels eines ethnozentrier-
ten Ansatzes definiert werden" (Falicov
1995:376). Es wird so viel schwieriger,
allgemeine Aussagen iiber kulturelle
Gruppen zu treffen und viel mehr notwen-
dig, eine nicht-wissende Position einzu-
nehmen.

Fir die Diskussion von kulturellen Er-
scheinungen, kulturellen Ahnlichkeiten
und Unterschieden verweist Falicov
(1995:376) auf zwei wichtige Konzepte:

- Kulturelle Grenzgebiete (cultural bor-
derlands) bezeichnet ein Konzept, daf} sich
auf Gebiete bezieht, in denen sich Ge-
meinsamkeiten und Unterschiede von Kul-
turen iiberlappen. Dies verursacht innere
Widerspriiche und Konflikte. Andererseits
sind es diese Grenzgebiete, die Moglich-
keiten fiir eine Verbundenheit bieten. Fali-
cov (1995: 376) macht auf die Dichterin
Gloria Anzaldua aufmerksam, die die
"neue Mestizin" beschreibt — eine in den
USA geborene Frau mit indianischen und
spanischen Vorfahren: Sie "kann mit Situ-
ationen angemessen umgehen, indem sie
eine Toleranz fiir Mehrdeutigkeiten entwi-
ckelt. Sie lernt, im Rahmen der mexikani-
schen Kultur eine Indianerin und aus an-
gelsichsischer Perspektive eine Mexikane-
rin zu sein. Sie lernt, mit den Kulturen zu
jonglieren. Sie besitzt eine plurale Person-
lichkeit."

- Okologische Nische (ecological niche)
bezieht sich auf die Verbindung von man-
nigfaltigen Kontexten und begrenzten kul-
turellen Orten. So ist eine einzelne Famili-
engeschichte denkbar, die mannigfaltige
Kontexte in sich schliefit und nicht mit ei-
ner einzelnen Bezeichnung (etwa: Mor-
mone; Afrikaner; Weier Siidafrikaner;
Bure) zu erfassen ist. Die Intention ist
hier, umfassende Kategorien zu betonen,
was Inklusivitit und Vielfalt in der Einheit
unterstitzt.

Mit diesen Konzepten mochte ich erneut
und entschieden fiir den nicht-wissenden
Ansatz eintreten, der fiir eine interkultu-
relle therapeutische Situation der einzig
akzeptable ist. Ich stimme der Auffassung
und Formulierung den Dyche und Zayas
(1995:389) zu: "Wir treten dafiir ein, daf3
man die interkulturelle Therapie mit den
geringstmoglichen Voraussetzungen be-
ginnt und daf es eine Moglichkeit ist, vom
Klienten selbst etwas iiber eine Kultur zu

lernen. Dieser Ansatz versucht, das kogni-
tive Modell der Vorbereitung mit einem
prozeBorientierten Ansatz zu verbinden,
wobei es mit zwei therapeutischen Haltun-
gen arbeitet: kulturelle Naivitdt und re-
spektvolle Neugier"

Das Ideal bestiinde fiir Therapeuten darin,
Teilnehmer und Beobachter zugleich zu
sein. Anstatt nur mit historisch konstruier-
ten Beschreibungen zu arbeiten, sollte der
Therapeut von einer gegenwértig verbrei-
teten kulturellen Gemeinschaft lernen (Fa-
licov 1995:385). Wie von Goolishian und
Anderson (1992:27) gezeigt wurde, sind
alle menschlichen Systeme Sprachsyste-
me, die am besten aus der Innenperspekti-
ve beschrieben werden — von denen, die
an ihnen teilnehmen, anstatt von soge-
nannten objektiven Beobachtern.

Narrative Seelsorge: Ein sozial-
konstruktivistischer Ansatz

Narrative Therapie kann beschrieben wer-
den als ein Neu- oder Um-schreiben von
Geschichte und eigener Biographie (Boyd
1996:215). Dieses Neuschreiben geschieht
wihrend des gemeinsamen Gesprichs, in-
dem neue Geschichten miteinander ge-
schaffen werden. Diese Auffassung von
Seelsorge nimmt unsere "grundlegende
Verankerung in Geschichte und Sprache"
ernst. "Fiir eine solche Sicht ist die schop-
ferische und schopfende Kraft der Sprache
selbstverstiandlich. In der jiidisch-christ-
lichen Tradition ist Gott nicht nur ein Gott
der Geschichte, sondern auch ein Gott des
Wortes. Man beriicksichtige nur das
machtvolle dabar der alttestamentlichen
Schopfungserzédhlungen und den logos im
Johannesevangelium und bei den Kir-
chenvitern" (Boyd 1996:215).

Indem wir das Gespréch in diesem Licht
sehen, wird unsere Aufmerksamkeit weg-
geflihrt von der inneren Dynamik der in-
dividuellen Psyche und von Ereignissen
der duBeren Welt (Boyd 1995:216). Statt-
dessen sind wir frei, auf die Worter in ih-
rem Sprechen zu achten, Worter, die wir
schaffen und die uns geschaffen haben.
Boyd (1996:218) fafit mit einem Hinweis
auf einen Artikel von Gergen (1985) den
sozial-konstruktivistischen ~Ansatz ~ wie
folgt zusammen:

a) Das, was wir als Erfahrung und als
Welt erleben, gibt in sich selbst noch nicht
die Begriffe vor, mit denen die Welt zu
deuten ist.

b) Diese Deutungsmuster entstehen durch
historisch verortete Kommunikationspro-
zesse zwischen Menschen, sie sind gesell-
schaftliche Produkte ("social artefacts").



¢) Der Grad, in dem sich ein bestimmtes
Deutungsmuster durchsetzt oder im Ver-
lauf der Zeiten aufrechterhalten wird, ist
nicht grundlegend abhingig von der empi-
rischen Giiltigkeit des fraglichen Musters,
sondern vom Wandel gesellschaftlicher
Prozesse (wie Kommunikation, Verhand-
lung, Konflikt, Beredsamkeit).

d) Gesellschaftlich ausgehandelte Deu-
tungsmuster sind im sozialen Leben von
entscheidender Bedeutung, weil sie voll-
stindig verkniipft sind mit vielen anderen
Tatigkeiten, denen Menschen nachgehen.

Der narrative Ansatz beinhaltet die Suche
nach einem "ausgehandelten Deutungs-
muster". Wenn ein solches neues Deu-
tungsmuster gefunden wurde, so ist damit
eine neue Erzidhlung geschaffen worden.
Der Ansatz ermoglicht es also, Kultur
nicht ldanger als eine determinierende Gro-
Be zu sehen, sondern als ein interessantes
"Grenzgebiet", von dem aus neue "6kolo-
gische Nischen" erschlossen werden kon-
nen. Die Menschen werden so Erfinder
und Erfindungen der Kultur. Dafiir ist na-
tiirlich Vorbedingung, daf3 wir die Risiken
der Grenzgebiete akzeptieren und uns der
interkulturellen Interaktion aussetzen.
Augsburger (1986:25-26) formuliert das
so: "Dieser Wandel entsteht durch Zu-
sammentreffen, Kontakt und Interaktion,
nicht aber durch geplantes Lernen oder
soziale Steuerung. Er entsteht am Rande,
nicht in der kulturellen Enklave. ... Die
Fahigkeit, nicht nur die andere Kultur an-
zunehmen, sondern sie sowohl kognitiv
(mit-denkend) als auch emotiomal (mit-
fithlend) zu verstehen, ist eine notwendige
Voraussetzung fiir die interkulturelle Seel-
sorge."

Die Art und Weise, wie wir unsere Welt
verstehen, wie wir iiber das denken, was
richtig oder falsch, gut oder schlecht in
unserem Leben war, ist Resultat unserer
sozialen (und darum kulturellen) Ver-
flochtenheit. "Es ist nicht moglich, die Ge-
schichte eines Landes anders als mit Hilfe
einer Erzdhlung zu vergegenwirtigen, die
voll ist von 'Interpretationen iiber Interpre-
tationen', die wiederum als Nebenprodukte
menschlicher Beziehungen entstehen"
(Boyd 1995:218).

Der stidafrikanische Kontext

bwohl sich in den vergangenen Jah-

ren schon vieles sehr zum besseren
verandert hat, beschreibt ein Gedicht des
schwarzen Siidafrikaners Oswald Mtshali
immer noch die Situation in unserem
Land:

MAUERN

Der Mensch ist

ein grofser Erbauer von Mauern
Die Berliner Mauer

Die Jerusalemer Klagemauer
Aber die Mauer

die am uniiberwindlichsten ist
Hat um ihr Herz herum

einen Graben

der mit Schrecken gefiillt ist

Eine Mauer ohne Fenster
durch die der Geistwehen kann

Eine Mauer

ohne Tiir

durch die die Liebe
hereinkommen kann.

Oswald Mtshali, Dichter aus Soweto

Diese Mauern des Schreckens sind Teil
des siidafrikanischen Geschehens und Last
seiner Geschichte. Die folgende ironische
Geschichte zeigt, wie sie auf tragische
Weise unser Leben formen (Malan
1990:226): "Diese Geschichte iiber Angst,
tiber irrationale Angst, hat sich vor langer
Zeit in einem kleinem Ort namens Balwer
zugetragen. Es war wihrend der Bam-
batha-Rebellion 1906, des letzten Zulu-
Aufstandes. Balwer liegt nahe am Zuluge-
biet, und die weiflen Farmer dieses Gebie-
tes fiirchteten, daf3 einheimische Zulus zu
Bambathas Rebellenarmee tiberlaufen und
ihre Herren im Bett abschlachten konnten.
Die Weillen beriefen eine Versammlung
ein und beschlossen, daf3 alle Weiflen nach
Balwer flichen und sich dort im Gerichts-
gebdude verschanzen wiirden, falls die Zu-
lus aufstiinden.

Einige Tage spiter schlug jemand blinden
Alarm und loste eine Panik unter den
Weillen aus. Sie luden Waffen und Kinder
auf Wagen und verlieBen ihre Farmen,
wobei sie das Essen auf dem Tisch und die
Kiihe ungemolken im Stall zuriicklieen.
Sie verschanzten sich im Innern des Ge-
richtsgebdudes, luden die Gewehre, stell-
ten Posten auf und lieBen sich nieder, um
die Barbaren zu erwarten. Bald sahen sie
in einiger Entfernung eine Staubwolke.
Sie spédhten durch die Spalten ihres Boll-
werkes und sahen sich ihrem bosesten
Alptraum gegeniiber: ein Haufen Zulus
niherte sich zu Fuf}. Die Menge blieb ei-
nige hundert Yards entfernt stehen. Eine
Abordnung 16ste sich von ihr und néherte
sich dem Gerichtsgebdude. Die Zulus
klopften an die Tiir. Die vorsichtigen
Weillen erwarteten, ein Ultimatum zu ho-
ren, und Offneten ein Fenster. Die schwar-
zen Ménner sagten jedoch: "Warum habt
ihr uns im Stich gelassen? Wir dachten,
dal3 eine groBle Gefahr droht, weil unsere
Herren in dieses Fort geflohen sind. Wir

sind voller Furcht, weil wir die Gefahr
nicht kennen. Deshalb sind wir herge-
kommen, um zu fragen, ob wir nicht auch
hineinkommen konnen, so dafl wir unter
dem Schutz der Gewehre unserer Herren
sind."

Geschichten, die wie diese von MiB-
verstandnissen und Furcht zwischen kultu-
rellen Gruppen in Afrika erzdhlen, sind
gegenwirtig sehr verbreitet. Sprachliche
und andere kulturelle Differenzen sind
Teil unsere Gesellschaft. Es ist nicht im-
mer einfach, tiber diese Grenzen hinweg
zu kommunizieren, aber es bleibt faszinie-
rend. Fiir diejenigen von uns, die zuhtren
und sich in die Geschichten anderer hin-
einnehmen lassen wollen, tauchen fast tag-
lich neue Welten des Verstehens auf. Die
Schwierigkeiten bringen uns manchmal
an den Rand der Verzweiflung, aber mit
einer narrativen, nicht-wissenden Haltung
konnen wir wachsende Fortschritte in den
"Grenzlindern" machen und neue "6kolo-
gische Nischen" entwickeln, in denen das
Anderssein als erfiillendster Teil der Exis-
tenz erfahren werden kann. Es ist die
Freude, Teil der Geschichte eines oder ei-
ner anderen zu werden — vergleichbar der
Freude, von der die Geschichte des alten
chinesischen Philosophen Chuang Tzu
iiber die "Freude der Fische" erzihlt:’

Chuang-tzu und Hui-tzu standen auf der
Briicke, die iiber den Hao fiihrt.
Chuang-tzu sagte: "Sieh, wie die Elrit-
zen umherschnellen! Das ist die Freude
der Fische."

"Du bist kein Fisch", sagte Hui-tzu,
"wie kannst du wissen, worin die Freude
der Fische besteht?"

"Du bist nicht ich", antwortete Chuang-
tzu, "wie kannst duwissen, daf3 ich nicht
wisse, worin die Freude der Fische be-
steht?"

"Ich bin nicht du", bestdtigte Hui-tzu,
"und weif3 dich nicht. Aber das weif3 ich,
dafs du kein Fisch bist; so kannst du die
Fische nicht wissen."

Chuang-tzu antwortete: "Kehren wir zu
deiner Frage zuriick. Du fragtest mich:
'Wie kannst du wissen, worin die Freude
der Fische besteht?' Im Grunde wufitest
du, dafp ich weif3, und fragtest doch.
Gleichviel. Ich weif3 es aus meiner eig-
nen Freude iiber dem Wasser."

Anmerkungen:

! Augsburgers Begriff "Interpathie”
deckt sich in etwa mit dem von Maruy-
ama eingefiihrten Begriff "Trans-
spektion". "Transspektion ist das Be-
streben, sich in den Kopf (nicht in die
Fiile) eines anderen oder einer anderen



deren hineinzuversetzen... Transspekti-
on un-terscheidet sich von einem analy-
tischen '"Verstehen' ebenso wie von 'Em-
pathie'. Empathie ist eine Ubertragung
von Gefithlen zwischen Personen, die
den gleichen Verstehenshintergrund
haben. Transspektion ist das Bemiihen,
eine fremde Uberzeugung, fremde An-
nahmen, eine fremde Perspektive, Ge-
fihle in einem fremden Kontext und
Folgen von Gefiihlen in einem fremden
Kontext so zu erfahren, als wiren sie
die eigenen." (zit. bei Augsburger
1986:30)

? Anderson/Goolishian (1988: 378)
benutzen Begriffe wie "language", "in
language" und "languaging", um den
gesellschaftlichen Proze zu beschrei-
ben, in dem die intersubjektiven Wirk-
lichkeiten geschaffen werden, die wir
zeitweise miteinander teilen.

* Zitiert nach: Reden und Gleichnisse
des Tschuang-Tse. Deutsche Auswahl
von Martin Buber, Ziirich 1951, p.124f.
Vgl. Rosenbaum/Dyckman 1995:41.
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Karl H. Federschmidt

Erfahrungen mit interkultureller
Seelsorge und Beratung

Uberlegungen vor dem Hintergrund der Interkulturellen

Seminare 1995 und 1996

L

iesel-Lotte Herkenrath-Piischel, die sich
vielfiltig fiir die internationale Vernet-
zung der Seelsorgebewegung engagiert
hat, schreibt im Blick auf ihre Erfah-
rungen mit internationalen Seelsorge-
konferenzen, "da3 Verletzungen un-
vermeidlich sind, wenn Angehdrige
verschiedener Systeme ernsthaft versu-
chen, zu wechselseitiger Verstindigung
zu kommen...; und natiirlich ist man
von einem Zusammenprall zwischen
sehr eng benachbarten Systemen am
stiarksten betroffen." Am stirksten be-
troffen, weil man da am wenigsten da-
mit rechnet und weil die plotzliche Er-
fahrung des Nicht-Verstehens und der
Fremdheit am schmerzlichsten und irri-
tierendsten ist und mich am meisten
verunsichert. Und Herkenrath-Piischel
vermutet, "dal solche Krinkungen fiir
den interkulturellen Dialog geradezu
typisch sind, immer dann némlich,
wenn die Beteiligten plotzlich der Gra-
ben zwischen ihren Kulturen gewahr
werden." !

Man kann diese Feststellung auch als
einen Kommentar lesen zu den mittler-
weile zehn "Internationalen Seminaren
fiir Interkulturelle Seelsorge und Bera-
tung", in deren Tradition das Seminar
in Ustrori/Polen stattfand. Es ist eine Er-
fahrung, die offenbar immer wieder und
immer wieder dhnlich gemacht wurde.
Diese Erfahrung von Verletzungen und
Verstindigungsproblemen war es ja
auch, die iiberhaupt nach der kulturellen
Dimension von Seelsorge und Beratung
fragen lieB und (zumindest was die
Seelsorgebewegung bei uns in Deutsch-
land betrifft) iiberhaupt erst das Interes-
se am Thema "interkultureller Seelsor-
ge" entstehen lief. Das kann wohl auch
nicht anders sein, denn meine Kultur
umgibt mich normalerweise wie die
Luft, die ich nicht spiire, solange ich
nicht durch ein Problem darauf gesto-

Dr. Karl H. Federschmidt:
Evang. Gemeindepfarrer, Wuppertal

Ben werde — weil sie fehlt, weil sie sich
plotzlich verédndert. Ich spiire die Luft
erst, wenn es zieht; und so ist es auch
mit der Kultur.

Interessant auch, dal — zumindest bei
uns — das kulturelle Thema zunichst
nicht durch die Fragen der praktischen
Arbeit in einem multikulturellen Um-
feld aufbrach, sondern sozusagen "von
innen" heraus: Durch Differenzerfah-
rungen im (vermeintlich) eigenen und
sicheren Haus, unter uns SeelsorgerIn-
nen und BeraterInnen selbst, die wir
doch so viel gemeinsam haben, bis hin
zu den Standards unserer Ausbildung.’
Ich finde das wichtig, denn es macht
mir bewult, daB das Fremde und die
andere Kultur nicht nur das Exotische
ist, sondern da} sie gewissermaf3en
schon gleich hinter meinem Gartenzaun
beginnt. Selbst im Nahbereich meiner
eigenen Tradition muf} ich mich auf
Verschiedenheit und kulturelle Fremd-
heit gefat machen — auf Schwierigkei-
ten des Verstehens und auf Verletzun-
gen, die nicht aus bosem Willen oder
aus mangelnder Verstindigungsbereit-
schaft resultieren, sondern in der unter-
schiedlichen kulturellen Fiarbung wur-
zeln, die mich von meinem Gegeniiber
unterscheidet.

Welche  besonderen = Komponenten
bringt der so ins BewuBtsein geriickte
interkulturelle Aspekt in die konkrete
Arbeit ein? Zunichst ganz einfach die
Erkenntnis, daf3 alles noch etwas kom-
plizierter ist als angenommen. Es sind
in der interkulturellen seelsorgerlichen
Begegnung noch mehr Aspekte und
Faktoren zu beachten und in Betracht
zu ziehen, die die Begegnung beeinflus-
sen. Die Konzentration auf die indivi-
duelle Begegnung geniigt nicht; der ge-
sellschaftliche, politische und auch spi-
rituelle Rahmen, in dem Menschen le-
ben, wird wichtig;® die Gruppenprozes-
se werden noch komplexer — und am
Ende wird noch mehr offen bleiben, von
dem ich sagen muf}: Ich habe es nicht
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verstanden. Aber nun muf} ich mit dem
Verstandenen wie mit dem Unverstan-
denen leben und damit (in menschlicher
und seelsorglicher Hinsicht) moglichst
sinnvoll umgehen.

Dazu noch einmal Liesel-Lotte Herken-
rath-Piischel. Sie meint: "Nur wenn wir
... die Begrenzungen anerkennen, die
der Verstindigung zwischen den Kultu-
ren gesetzt sind, konnen wir einigerma-
Ben erfolgreich sein. Dazu gehort der
Verzicht auf iibertriebene Hoffnungen
beiderseits..." *

Mégliche Formen der Begegnung
mit dem Fremden

er Kontext, in dem Seelsorge und

Beratung in Westeuropa geschieht,
hat sich in den letzten Jahren und Jahr-
zehnten sehr verdndert. Augenfillige
kulturelle Vielfalt ist alltidglich gewor-
den, ein Teil des StaBenbildes unserer
Stadte. Wie begegne ich in einer multi-
kulturell gewordenen Welt anderen
Menschen aus einem anderen Lebens-
kontext, einer anderen Kultur? Welche
Haltung kann ich ihnen gegeniiber ein-
nehmen?
Es gibt viele destruktive Formen der
Begegnung. Aber wenn wir davon abse-
hen und nach den positiven Zugingen
fragen, dann gibt es immer noch eine
ganze Reihe sehr verschiedener Mog-
lichkeiten. Einige mogliche Haltungen
mochte ich skizzieren - idealtypisch
und sicher nicht erschopfend:

Der vermeintliche Weltbiirger

Ich kann dem Fremden mit einer uni-
versalistischen Haltung begegnen, mit
der Haltung des Weltbiirgers. Dann
nehme ich die Unterschiede wahr als
etwas, was besteht und was die Begeg-
nung tatsidchlich zunichst erschweren
kann, was aber durch bessere Kenntnis
der Hintergriinde, durch Studium und
Kontakt, im Prinzip iiberwunden wer-
den kann. Das entspricht ja z.T. auch
meiner Erfahrung: Das zunichst Frem-
de wird durch bessere Kenntnis ver-
traut. Aber wenn Fremdheit grundsitz-
lich etwas Vorliufiges, etwas zu Uber-
windendes ist — dann lduft dieser Ansatz
am Ende darauf hinaus, gerade das
Fremde am Fremden zu Negieren. Von
einer hoheren Warte aus gesehen gibt es
eigentlich gar keine Fremdheit, und
wenn mir etwas fremd ist, ist das nur
ein Zeichen meines beschrinkten Hori-
zontes. Ich habe den Eindruck, dal3 die
Vorstellung von Seelsorge im kirchli-
chen Raum immer noch iiberwiegend
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diesem universalistischen Ideal ver-
pflichtet ist. Unser Anspruch ist: Nihe
und Verstehen ist im Prinzip immer
moglich und darum immer auch anzu-
streben. Nur die Erfahrung sieht oft an-
ders aus. Auch manche optimistischen
Modelle einer multikulturellen Gesell-
schaft gehen von dieser Vorstellung aus:
Die Uberwindung der Fremdheit ist nur
ein Problem des Lernens. Und dieses
Lernprogramm tritt oft mit einem er-
heblichen moralischen Anspruch auf.

Das Fremde als Folie des
Eigenen

Das Fremde Negieren: das kann aber
auch noch subtiler geschehen. Bei vie-
lem, was unter dem Stichwort "Postmo-
derne" modisch geworden ist, wird das
Fremde und die Andersartigkeit ja ge-
radezu gesucht, herausgestellt und be-
tont. Aber so, dall solche fremdartigen
Elemente gerade aus ihrem Kontext
herausgelost werden. Die ganze Welt
wird fir mich dann zur Collage und
zum Museum, in dem ich mich selbst
erleben will. Das aus seinem ange-
stammten Kontext herausgeloste Frem-
de wird zur Projektionsfliche des Eige-
nen, Fremdheit wird zur Exotik, die
mich anregt, aber nicht mehr in Frage
stellt. Das entsprechende Seelsorgemo-
dell wire wohl die Haltung der Belie-
bigkeit, die alle AuBerungen, alle religi-
osen und kulturellen Formen schie dlich-
friedlich nebeneinander stehen lassen
will.

Eine Variante davon ist die Rolle, die
das kulturell Fremde in der Malerei seit
der Jahrhundertwende gespielt hat. In
den Kreisen der Expressionisten z.B.
waren eine zeitlang afrikanische Skulp-
turen grof3 in Mode. Auch Picasso hat
solche Sachen gesammelt, Gauguin ist
nach Tahiti gezogen — aber nicht, um
den Lebenskontext der Leute dort zu tei-
len! Das Fremde diente als Gegenbild
und war interessant, weil es die Fremd-
heitserfahrungen, die Briiche und Diffe-
renzen in der eigenen Gesellschaft spie-
gelte.” In diese Richtung gehen Seelsor-
gemodelle oder Therapieansitze, die das
Problem der Fremdheit ganz auf das
Problem des "Fremden in mir" reduzie-
ren. Das Fremde, das mich irritiert, ist
dann nur ein Ausdruck des verdringten
Eigenen — Erkldrungsmodelle, wie sie
aus psychoananalytisch  orientierten
Darlegungen bekannt sind. Ich denke,
diese Deutungen bieten viele wichtigen
Einsichten, aber als ausschlieBliches
Erkldrungsmuster greifen sie zu kurz.

Hermeneutik des Fremden

Auch wenn es altmodisch klingen mag:
Hilfreicher als die bislang genannten
Modelle scheint mir der Weg, den die
klassische Hermeneutik versucht. Es
geht dabei um den Versuch, das Fremde
zu "verstehen", ohne dabei seine An-
dersartigkeit und Fremdheit zu elimi-
nieren. Es geht um die Bemiihung,
nicht vorschnell zu verallgemeinern,
sondern das Gegeniiber in seiner Ein-
zigartigkeit und in seinem ganz spezifi-
schen Kontext wahrzunehmen — wobei
ich zugleich hoffe (und in gewissem
Mal auch damit rechne), daff ein Ver-
stehen auch iiber Grenzen hinaus mog-
lich ist.

Es geht mir nicht um den grandiosen
Anspruch hermeneutischer Virtuosen,
die gemeint haben, sie konnten durch
methodisches Vorgehen einen Autor
besser verstehen als er sich selbst
verstand. Im Gegenteil, mir ist die Er-
innerung wichtig, dal  unsere
abendlindische  Hermeneutik  ihren
Ursprung in der Auslegung der Heiligen
Schrift hat und damit, zumindest in
ihrem Ursprung, auch bestimmten
theologischen Voraussetzungen
verpflichtet ist. Bei der Schriftauslegung
geht es um den Versuch, ein Gegeniiber
zu verstehen, das ich niemals ganz
verstanden haben werde, das mir immer
wieder voraus sein wird, weil es mir als
Text der gottlichen Offenbarung
gegeniibertritt und darum
unausschopflich ist. Hermeneutik, von
der Schriftauslegung her gedacht, geht
gerade nicht davon aus, dal "Gleiches
nur durch Gleiches erkannt wird", wie
Aristoteles sagt. Nein, in Begegnung
mit dem biblischen Text erschlie3t sich
mir immer wieder etwas Ungeahntes,
etwas Neues, was fiir mich und mein
Selbstverstdndnis und mein Leben aber
wichtig ist. Bezeichnenderweise hat der
Griindungsvater der Seel-
sorgebewegung, A. Boisen, die seelsor-
gerliche Begegnung ebenfalls vom Mo-
dell der Schriftauslegung her entwi-
ckelt: Er beschreibt das Gegeniiber als
"living human document", das mit den
gleichen Methoden auszulegen sei, mit
denen wir auch die Dokumente der
Schrift auslegen. Das heif3t: Boisen hat
offenbar ganz bewufit diese Spannung
auch in der Seelsorgebegegnung gese-
hen: Daf3 gelingende Begegnung etwas
divinatorisches hat, eine Art Offenba-
rungscharakter fiir mich — und dal3 sie
geschehen kann, ohne dafl die letzte
bleibende Fremdheit gegeniiber dem
anderen damit je aufgehoben wiirde.
Hier zeigt sich, wie meine Vorstellung
von der Gottesbeziehung auch die Opti-



onen prigt, die ich fiir die Beziehung zu
Menschen habe.

Worauf es mir mit diesen Uberlegungen
ankommt: Es geht bei der Begegnung
um beides, um Vertrautwerden und zu-
gleich um Offenhalten des Fremden.
Und: Bei gelungenem Verstehen ge-
schieht etwas, es findet ein Prozef3 und
eine Veridnderung statt, und zwar auf
beiden Seiten. Es geht also um die Be-
mithung um Begegnung im Sinne eines
nie abschliebaren Prozesses.

Konkretionen: Problemfelder
interkultureller Seelsorge und
Beratung

ibt es eine besondere inter-

kulturelle" seelsorgerliche Grund-
haltung? David Augsburger, dessen
Buch "Pastoral Counseling Across Cul-
tures" (1986) immer noch als ein Stan-
dardwerk zu unserem Thema gelten
kann,® unterscheidet drei verschiedene
positive Haltungen in der Begegnung:
"Sympathie" als spontanes und meist
unreflektieres Mitfithlen mit dem Ge-
geniiber, indem ich meine Gefiihle ein-
fach auf den andern projiziere oder sie
beim andern wiederentdecke.
"Empathie" (so, wie dieser Begriff aus
der Gesprichsttherapie und aus der
Seelsorgeausbildung bekannt ist): Das
Mitfiihlen als bewufBte affektive Einstel-
lung auf den anderen, als Einfiithlung in
den anderen, als "aktive Imagination"
seiner Gefiihle — ohne daf3 ich dabei den
Unterschied zwischen der Gefiihlswelt
des anderen und mir vergesse.
Und drittens die "Interpathie”. Mit "In-
terpathie” meint Augsburger auch eine
Form bewuBter Empathie, die sich aber
bemiiht, sich so auf die ganz andersarti-
ge Erlebniswelt, die andersartige Wer-
tehierarchie und die andersartigen
Denkvoraussetzungen des Gegeniibers
einzulassen, daf} die eigenen Vorausset-
zungen eine zeitlang gleichsam in
Klammern gesetzt und hintangestellt
werden. Es geht hier also um mehr als
um Empathie; denn wenn ich mit unter-
schiedlichen Werten und Normensyste-
men rechne, stellt sich z.B. auch ganz
neu die Frage: Was ist normal, was ist
abweichend? Was ist gesund, was ist
krank?

Einigen Beispiele aus den letzten Inter-
kulturellen Seminaren mogen verdeutli-
chen, worum es hier gehen konnte und
wie groB3 hier die Unterschiede sein
konnen: ’

Die Frage der Weltsicht

Welche Weltsicht, welche Kosmologie
unterstelle ich? Nicht philosophisch und
theologisch reflektiert, sondern im all-
taglichen Reden und Tun? Auf dem
Seminar vor zwei Jahren hat Robert So-
lomon aus Singapur dargestellt, welch
gro3e Bedeutung in seinem Land ein ei-
gentiimlicher Erfahrungsbereich hat,
der irgendwo zwischen Empirie und
Transzendenz angesiedelt ist: FEine
"Mittelzone", die einerseits ganz présent
ist im alltidglichen Handeln und doch
nicht den Naturgesetzen unterliegt; ein
Bereich, der religiose Aspekte hat und
doch unabhéngig ist von konkreten Got-
tesvorstellungen und einer bestimmten
Religion und darum von vielen Budd-
histen, Muslimen und Christen glei-
chermaBien als real erlebt wird. In die-
sem Bereich spielen z.B. Geister eine
groBe Rolle. Wo seelsorgerlicher Bei-
stand gesucht werde, gehe es in der
Mehrzahl um Themen aus diesem Be-
reich — und die Seelsorge miisse dies
ernstnehmen, wenn sie nicht an den
Menschen vorbeigehen will. Auch ich
begegne in meiner seelsorglichen Arbeit
als Pfarrer immer wieder solchen The-
men — vielleicht spielt dieser "Zwi-
schenbereich" ja auch bei uns eine viel
groBere Rolle, als gemeinhin ange-
nommen.

Bei der Frage nach der grundlegenden
Kosmologie (Weltsicht) ist auch zu be-
denken, daf} es z.B. Kulturen und Reli-
gionen gibt, die nicht "theistisch" sind,
also keine personale Gottesvorstellung
haben. Dies gilt insbesondere fiir den
Buddhismus. Es gibt Studien iiber Ster-
beprozesse in Japan, die gezeigt haben,
da} es dort auch so etwas wie Trauer-
phasen gibt, dhnlich wie Kiibler-Ross
sie beschrieben hat. Aber z.B. die Phase
des "Verhandelns" im Sterbeprozef
kommt dort anscheinend nicht vor.?
Wenn es kein personales Gegeniiber
gibt, keinen Gott und auch keine ir-
gendwie personlich greifbare Schick-
salsmacht, mit wem soll ich dann ver-
handeln? Der Unterschied ist darum so
interessant, weil wir bei uns ja oft genug
beobachten konnen, wie auch Men-
schen, die keiner Religion bewufit an-
gehoren, die sich selbst als irreligios, als
Agnostiker verstehen, angesichts von
einschneidenden Schicksalsschldgen
gleichwohl anfangen, "mit dem Schick-
sal zu hadern" — als gibe es da eben
doch irgendein wie auch immer ver-
schwommenes Gegeniiber. Das sind of-
fenbar kulturelle Merkmale, die viel tie-
fer liegen als ein bewufites religitses
Bekenntnis!

Der Personbegriff

Eine andere Kosmologie heiflit auch: ein
anderer Personbegriff. Das Verhiltnis
von Individuum und Gesellschaft ist in
anderen Kulturen zum Teil vollig an-
ders. Nalini Arles aus Indien hat auf
dem letzten Seminar dargelegt, wie
schwierig es ist, Grundannahmen der
klientenzentrierten ~ Gesprichstherapie
auf ihr Land zu iibertragen. Therapeuti-
sche Ziele wie "Ich-Stirkung" oder
"Entwicklung des Selbst" greifen nur
sehr bedingt; denn das einzige "Selbst",
das in der indischen Kulturtradition be-
kannt ist, ist "jiva" (die individuelle
Seele), die gerade als vorlaufig gilt, als
das, was iiberwunden werden soll um
zur Identifikation mit dem "atman", der
Weltseele zu gelangen. Auch hier findet
man die kosmologischen Grundannah-
men bei den meisten Menschen natiir-
lich nicht in philosophisch ausgearbeite-
ter Form; und doch prigen sie sehr sub-
til das Denken und Fiihlen.

Der Einzelne und die Gesellschaft

Auf der gesellschaftlichen Ebene kann
man unterscheiden zwischen "indi-
viduum-zentrierten" und "gemeinschaft-
zentrierten" Gesellschaften. Die meisten
nicht-westlichen Gesellschaften sind
viel weniger individuum-zentriert als
unsere. Traditionsleitung, die Einbin-
dung des Einzelnen in die Groffamilie,
all das spielt eine viel groere Rolle —
mit der Folge, dal auch die Rolle des/r
SeelsorgerIn bzw. BeraterIn eine andere
sein muB3. Die indische Kollegin hat be-
richtet, da} die Konzentration des Kon-
takts auf die Beratungssituation, wie sie
im psychotherapeutischen Setting bei
uns iiblich ist, in Indien kaum funktio-
nieren kann. Wenn sie eine seelsorgerli-
che Beziehung aufbaut, etwa zu einem
Studenten (sie arbeitet an einem christ-
lichen College), dann besteht ganz
selbstverstindlich die Erwartung, dal
sie diesen Studenten etwa auch in Prii-
fungen begleitet und unterstiitzt, daf§ sie
an familidren Ereignissen teilnimmt,
u.s.w. Sich dem zu entziehen, wiirde als
Vertrauensbruch aufgefalt, als Zeichen,
dafl es mit der "Annahme" des anderen
eben doch nicht so weit her ist. Als Be-
raterin wird ihr automatisch auch die
Rolle einer personlichen Mentorin iiber-
tragen — und in dieser Rolle wird sie
auch in Anspruch genommen, bis hin
zur Vermittlung von Jobs. Im gewisser
Weise ist das ja ein sehr ganzheitliches
Modell von Seelsorge, im Unterschied
zum professionell therapeutischen Set-
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ting. Auf der anderen Seite ist es, was
den Einzelnen betrifft, aber auch viel
weniger emanzipativ. Das Schulmodell
des klientenzentrierten Beraters, der mit
dem Klienten Handlungsmoglichkeiten
erarbeitet und dabei ganz bewulit non-
direktiv bleibt und die Entscheidungs-
findung ganz dem Klienten iiberldfit —
das ist im indischen Kontext jedenfalls
kaum vorstellbar, denn ein Berater ist
immer auch einer, der als Mentor Weg-
weisung gibt, Ratschlidge bis hin zu kla-
ren Anweisungen.

In dem Zusammenhang stellen sich vie-
le Fragen auch nach dem seelsorgerli-
chen oder therapeutischen Ziel. Etwa:
Will ich im Konfliktfall den Einzelnen
gegeniiber seiner Gruppe (seiner Fami-
lie) in seiner Unabhingigkeit stirken —
oder versuche ich, ihm zu helfen, sich
einzugliedern?

Wenn die Einbindung in die Gruppe
(und die Einbindung in die jeweilige
Rolle, die die Gruppe zuweist) so stark
ist, wirft das auch methodische Fragen
auf. Bei uns arbeitet man z.B. gern mit
Rollenspielen, bis hin zum Bibliodrama,
um alternative Handlungsméglichkeiten
erlebbar zu machen, zu erschlieBBen,
durchzuspielen. Bei Menschen, die oh-
nehin so stark in gesellschaftlichen Rol-
len leben, hat das moglicherweise keine

befreiende, sondern eine einengende
Wirkung.’
Die Frage der Religion

"Interpathie” als Bemiihung, mich auf
die Normen und die Weltsicht einer an-
deren Kultur einzulassen — das fiihrt
mich unvermeidlich auch in den Be-
reich der Religiositidt. Die Fragen der
Kosmologie, des Personbegriffs, haben
alle auch eine religiose Seite. Eine
Trennung von Kultur und Religion, wie
sie bei uns oft gemacht wird, ist im
Blick auf Asien oder Afrika kaum mog-
lich. Und auch bei uns héingt beides en-
ger zusammen, als wir meist denken.
Auf den Seminaren wurde mir das deut-
lich, als die Kolleglnnen aus Osteuropa
uns fragten: Wo kommt in eurer Arbeit
euer Glaube, eure Religion vor? Ich
empfand das z.T. als eine berechtigte
Anfrage. Andererseits: Wir koénnen es
uns bei unserem Tun auch eher leisten,
Fragen des Glaubens aulen vor zu las-
sen, weil wir als PastorInnen (oder Be-
raterlnnen in kirchlicher Anstellung)
sozusagen stillschweigend immer noch
von dem ganzen Rahmen kirchlichen
Lebens und christlichen Glaubens zeh-
ren. Ein Pastor kommt eben von der

12

Kirche, das ist klar, das mufl er gar
nicht erst groB3 erwihnen. Gott kann
unausgesprochen bleiben, weil er ir-
gendwie doch mitgedacht wird. In vie-
len anderen Lindern ist das aber ganz
anders.

Wie ist das mit meinem Glauben, wenn
ich jemandem aus einer anderen Kultur
und Religion begegne? Wie weit will
ich und kann ich mich auf den Glauben
eines anderen einlassen, wenn ich ver-
suche, mich auf seine Kultur einzulas-
sen? Ich denke, wir miissen fiir uns
selbst hier eine klare, auch theologisch
verantwortete Position finden. In einer
interkulturellen Seelsorge stellt sich ei-
gentlich immer auch die interreligiose
Frage, und der interreligiose Dialog —
nicht auf einer abstrakt akademischen
Ebene, sondern eingebettet in den Le-
bensvollzug — ist sicher ein Zentralthe-
ma interkultureller Seelsorge. Aber hier
gibt es fiir uns alle noch viele Unklar-
heiten.

Bei der Griindung unserer "Gesellschaft
fiir interkulturelle Seelsorge und Bera-
tung" gab es einen heftigen Streit um
eine Formulierung in der Satzung. Wel-
che Rolle spielt es, dal wir aus der
christlichen Tradition kommen, wenn
wir interkulturelle Seelsorge und Bera-
tung fordern wollen? Natiirlich wollen
wir die Zusammenarbeit mit Menschen
auch aus anderen religiosen Traditio-
nen. Aber welche Rolle spielt es, daf3
die allermeisten von uns christliche
SeelsorgerInnen sind und das unsere
Motivation ist? Die eigene Identitit zu
zeigen schafft Reibungspunkte — es
kann aber aber auch zu mehr Klarheit
verhelfen.

Vor zwei Jahren nahm ein buddhisti-
scher Monch als Referent an unserm
Seminar teil. Es war hoch interessant,
was er von seiner seelsorgerlichen Ar-
beit in Thailand berichtete. Am Abend
bot er eine Meditiationsstunde an, zum
Kennenlernen. Keine Frage, daBl wir
Westeuropder daran teilnahmen — wo
sonst konnen wir so etwas so authen-
tisch kennenlernen? Aber fiir eine Reihe
asiatischer und afrikanischer Kollegin-
nen und Kollegen, mit denen ich
sprach, war das anders. Thnen war be-
wuft, daB buddhistische Meditation
nicht nur ein interessantes kulturelles
Phinomen ist, sondern eine ganz dezi-
dierte Form religioser Praxis — eine re-
ligiose Praxis, die nicht die ihre ist (und
in der Tat: auch nicht die meine). Ich
mochte hier nicht fiir Abgrenzung pla-
dieren, aber ich denke, wir miissen an
dieser Stelle — jede/r fiir sich — eine Po-
sition finden, die auch in ihren theolo-

gischen Konsequenzen deutlich und
verantwortet ist. Denn eine unbedarfte
Offenheit wiirde heiflen, dafl ich den
anderen gerade in seiner besonderen
Religiositét nicht wirklich ernst nehme.

Die Frage der Politik

So, wie die interkulturelle Begegnung
zur Frage der Religion fiihrt, so fiihrt sie
auch zur Frage der Politik. Dies wurde
auf vielen der Workshops in Ustron
deutlich. Da einige dieser Beitridge auch
in dieser Dokumentation abgedruckt
sind, geniigt der Verweis darauf. Soviel
ist deutlich: Wenn etwa in Papua-
Neuguinea durch die Folgen der forcier-
ten Modernisierung die traditionelle So-
zialstruktur zusammenbricht und Fami-
lien zerriittet werden, dann sind das
seelsorgerliche Herausforderungen, die
nicht auf einer individuellen Ebene zu
Iosen sind, sondern nur auf einer politi-
schen. Und dabei geht es letztlich nicht
nur um die Politik der Regierung Papua
Neuguineas, sondern auch um Politik
auf der Ebene weltwirtschaftlicher Vor-
géange.

Die politische Dimension der Seelsorge
— wie steht es bei uns damit?

Strategien zur Reduzierung der
Komplexitéat

enn also bei einer interkulturellen

Seelsorge so viele Faktoren ins
Spiel kommen, wenn alles so viel kom-
plexer wird, stellt sich die Frage: ist Be-
gegnung und Verstindigung dann iiber-
haupt noch moglich? Ich kann ja un-
moglich immer alle auch nur halbwegs
relevanten Aspekte prisent haben. Zum
Gliick zeigt die Erfahrung, dal das auch
nicht notig ist. Es gibt (und gab in unse-
ren Seminaren) intensive Begegnungen
auch tiber kulturelle Grenzen hinweg,
der Kontakt zum andern kann gelingen
— und gelingt auch, Gott sei Dank, im-
mer wieder, auch ohne daB ich alle As-
pekte seiner Kultur verstanden hiitte.

Kulturiibergreifende Grund-
erfahrungen

Tatsédchlich muB ich ja in der Praxis die
interkulturelle Komplexitit immer ir-
gendwie reduzieren. Meist geschieht es
unbewuBt, und oft ist das auch gut so.
Es gibt aber auch methodische Vor-
schlidge dazu. So ist es naheliegend, auf
menschliche Grunderfahrungen zuriick-
zugreifen, die gewissermaflen kultur-
iibergreifend sind. John Fosketts Uber-
legungen zum "UnbewuBlten in der In-



terkulturellen Kommunikation", vor al-
lem seinen Rekurs auf unsere eigenen
Geburtserfahrungen, verstehe ich als ei-
ne wichtige Anregung in diese Rich-
tung.'’ Erfahrungen von Geburt, Freu-
de, Tod sind so existentiell menschlich,
daf} sie sich wohl nie kulturell vollig
"fesseln" lassen. Auch die ahnungsweise
Begegnung mit dem Grauen in Ausch-
witz wihrend des Seminars war eine e-
lementare Erfahrung, die ihre Wirkung
hatte. Eine vielschichtige Wirkung al-
lerdings. Denn diese Erfahrung verband
— aber sie trennte auch.

In einer bekannten deutschsprachigen
Zeitschrift der Seelsorgebewegung hat
Albrecht Grozinger kiirzlich vorge-
schlagen, in der interkulturellen seel-
sorglichen Begegnung auf menschliche
"Grundsymbole" und existentielle "Ges-
ten" zuriickzugreifen."" Er nennt z.B.
das Symbol des Wassers, das ja in vie-
len Religionen und Kulturen — bis hin
zur modernen Literatur — die Bedeutung
des Bedrohlichen und zugleich Heilen-
den hat. LaBt sich mit solchen Grund-
symbolen kulturiibergreifend arbeiten?
Wabhrscheinlich sollten wir uns auch
hier vor "iibertriebenen Hoffnungen"
hiiten. Ich denke an die unerwartete
Wirkung, die das verbindende Symbol
der 'Erde aus dem Heiligen Land' beim
Abschlulgottesdienst eines fritheren
Seminars auf eine der damaligen Teil-
nehmerinnen hatte. Eine Frau (Ehefrau
eines Pastors, ihre Vorfahren stammten
aus der Karibik) verlieS weinend den
Gottesdienst: "Wenn wir in der Karibik
es mit Erde zu tun kriegen," erklirte sie
spéter, "kriegen wir's mit dem Bosen zu
tun. Wenn uns jemand Erde auf die
Hand tut, ist das Bose présent.” 12

Bei den grundlegenden Gesten — man
mag an die Segensgeste denken — ist es
wahrscheinlich nicht anders. Wieviel
korperliche Néhe oder Distanz braucht
oder vertrdgt der andere, um sich wohl
zu fithlen? Das ist von Kultur zu Kultur
ja sehr unterschiedlich. Unsere Korper-
sprache, die wir kaum bewuft kontrol-
lieren, ist eminent kulturell geprégt.
Welche Bedeutung es zum Beispiel hat,
mit welcher Hand ich einen Afrikaner
begriile — auch da gab es schon interes-
sante Erlebnisse auf den Seminaren!

Toleranz

Freilich: Verletzungen sind bei einer in-
terkulturellen Begegnung nie zu ver-
meiden. Das niichtern zu sehen, kann
auch entlastend sein. Wir miissen uns
darin iiben, solche Verletzungen auszu-
halten. Eben das heif3t: sich in Toleranz
iiben ("tolerare" heift aushalten, ertra-

gen). Und so ist fiir das Gelingen inter-
kultureller Begegnungen wohl zweierlei
erforderlich: Zum einen, Toleranz zu
tiben gegeniiber anderen und gegeniiber
uns selbst; zum andern aber natiirlich
auch, Wege zu suchen, um die Verlet-
zungen moglichst gering zu halten.

Was das letztere betrifft, habe ich durch
unsere interkulturellen Seminare die
Bedeutung von Umgangsformen neu
wiirdigen gelernt. In Seelsorge-Kreisen
gilt ja Offenheit und Direktheit in der
Auseinandersetzung, auch Konfliktbe-
reitschaft als anzustrebende Umgangs-
form untereinander. Die Art und Weise,
wie etwa Deutsche oder Briten auf den
interkulturellen Seminare gelegentlich
ihre Frustrationen und Spannungen a-
giert haben, war eindrucksvoll. Asiaten,
Afrikaner, auch Osteuropéder standen
fassungslos davor. "Wie geht ihr mit-
einander um?" fragten sie.

In der chinesischen Kultur geht es bei
allem, was ich tue, darum, dem anderen
sein Gesicht nicht zu nehmen. Mein
Gesicht wahren, dem andern Gesicht
geben — das ist ganz wichtig im Um-
gang miteinander. Oder ein Kollege aus
Ghana erklidrte in Ustron: Wir wiirden
im Konfliktfall immer die personlichen
Interessen gegeniiber den Interessen der
Gruppe zuriicknehmen. Fiir mich ist
beides kein Ideal, das ich einfach iiber-
nehmen wollte. Aber die Sensibilitit,
mit der etwa der Kollege aus Ghana
seine traditionellen Umgangsformen er-
lautert hat, z.B. die unterschiedliche
Bedeutung der Hénde, der Respekt vor
dem Alter und dhnliche Dinge (die iib-
rigens von den anwesenden Asiaten,
soweit ich sehen konnte, sofort verstan-
den und bestitigt wurden) — die Diffe-
renziertheit seiner Sensibilitit in diesen
Fragen hat mir doch zu denken gege-
ben. Und mir ist deutlich geworden:
Solche Umgangsformen sind nicht im-
mer nur Ausdruck gesellschaftlicher
Repression. Sie sind auch ein hohes kul-
turelles Gut — und eine groB3e Hilfe fiir
den Umgang mit dem Fremden.

Anmerkungen

Liesel-Lotte Herkenrath Piischel:
Kulturelle Faktoren im seelsorgerlichen
Dialog, in: Wege zum Menschen 40
(1988) S. 50-64, Zitat S. 54.

* Vgl. H.Weif/Klaus Temme: Etap-
pen eines Weges. Die 'Interkulturellen
Seminare' 1986-1995, in: Menschenbil-
der und Lebensgeschichten in der Viel-

falt der Kulturen, hg. v. U. Atkins / K.
Federschmidt, Diisseldorf 1996, S. 6-12.
? Fiir die Arbeit in den Seminaren ha-
ben wir versucht, die verschiedenen re-
levanten Aspekte unter drei Rubriken zu
fassen, die bei der Analyse
interkultureller Seelsorge- und
Beratunssituationen dann jeweils als
Zirkel durchzugehen wiren:
Interprersonale Kommunikation:
biographische Situation, biographische
Prozesse, emotionale Beziehunge, Rol-
len, etc.
- Kontext der Personen: geschichtli-
che Bedingungen, Okonomische Ver-
hiltnisse, gesellschaftliche und politi-
sche Zusammenhinge, kulturelle Werte,
etc.

Glaubenserfahrungen: religiose
Symbole, religiose und kirchliche Tradi-
tionen, Lebensentwiirfe und Glaubens-
sitze, religiose und spirituelle Kréfte,
etc.

* L. Herkenrath-Piischel, a.a.0. S. 56.

5 Vgl. Th. Sundermeier, Den Fremden
verstehen. Eine praktische Hermeneu-
tik, Gottingen 1996, S. 40-42.

® David W. Augsburger: Pastoral
Counseling Across Cultures, Philadel-
phia 1986. Zum folgenden vgl. dort S.
27-32.

7 Zu den folgenden Beispielen aus vo-
rangegangenen Seminaren vgl. Men-
schenbilder und Lebensgeschichten in
der Vielfalt der Kulturen (a.a.0.), dort
insbesondere: R. Solomon, Pastorale
Beratung im asiatischen Kontext (S. 23-
27); N. Arles, Westliche Beratung im
indischen Kontext (S.27-29).

¥Vgl. D. Augsburger, a.a.0., S. 66.

o Vgl. L. Herkenrath-Piischel, a.a.O.
S. 61.

!9 Siehe den nachfolgenden Beitrag.

""" A. Grozinger, Seelsorge im multi-
kulturellen Krankenhaus, in: Wege zum
Menschen 47 (1995), S. 389-400.

12 Zitiert bei H.WeiB/K.Temme,
a.a.0., S.10. | |
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John Foskett

Das UnbewubBte in der interkulturellen

Kommunikation

Seit 1977 in Eisenach' habe ich im-
mer wieder an interkulturellen und
interreligiosen Tagungen zu Seelsorge
und Beratung teilgenommen. Meine
Familie und meine Kollegen konnen
bezeugen, welch auBlerordentlichen
EinfluB3 diese Treffen auf mich hatten.
Inzwischen erwarte ich, jedesmal aufs
neue iiberrascht zu werden von dem,
was ich bei diesen Treffen iiber mich
selbst und andere lerne. Auch wenn das
eigentlich fiir mein Leben insgesamt
gilt, bringen diese interkulturellen Tref-
fen doch eine ganz auBergewohnliche
Art von Erkenntniserweiterung. Sie
enthiillen einiges von dem Un-
gewuliten, was noch nicht gedacht, ge-
schweige denn in Begriffe gefalit wurde.
Ich denke, das hat viele Griinde: Wir
sind von den Wurzeln unserer Kultur
und Rasse losgelost, wir sind in einer
Welt, die jemand anderem gehort, und
wir stoen mit dem Kopf gegen Unter-
schiede, die wir nicht verstehen. All das
stellt uns blo wie neugeborene Babies,’
und wir konnen das, was wir fithlen und
denken, nicht vor uns selbst verbergen.
In gleicher Weise endet diese Loslo-
sung, sobald wir zuriickkehren zu jenen
wohlbekannten Orten, von denen wir
herstammen und wo unser Lebensge-
fithl, wenn nicht sogar unser Leben da-
von abhingt, da wir mehr oder weni-
ger in unsere Kultur auch hineinpassen.
In interkulturellen Treffen ist es
zwangslédufig so, da3 wir nicht passen,
und indem wir so nicht passend sind,
enthiillen wir weifl Gott was iiber uns
selbst und iiber uns untereinander.

Die, deren Heimatland wir besuchen,
haben damit, dal3 wir unter sie kommen,
ein besonderes Problem. Wir und sie
passen nicht, aufler dal wir auf das
gleiche Territorium passen. Dies ruft all
die Unsicherheiten und Angste hervor,
die mit Einwanderung und Assimilie-
rung einhergehen. In Ustron dauerte es
bis zum allerletzten Tag der Konferenz,
dal jemand nach den Gedanken und

John Foskett:

Anglikanischer Priester und Supervisor,
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Gefiihlen fragte, die hinter der Uner-
griindlichkeit unserer Gastgeber lagen.

Lernen durch Erfahrungen

Diese Konferenzen erinnern mich dar-
an, wie ich in den 60er etwas iiber
Gruppendynamik lernte. Als Pastor er-
lebte ich, wie sehr ich abhingig war von
der Gnade der Gruppen, fiir die ich
Verantwortung trug. Darum besuchte
ich einen Kursus iiber das Verstehen
von Gruppenverhalten, organisiert vom
"Tavistock Institut fiir Menschliche Be-
ziehungen".> Dort wurden wir eingela-
den, von unseren eigenen Erfahrungen,
selbst ein Gruppenmitglied zu sein, zu
lernen. Das war fiir mich damals eine
revolutionidre Idee, und sie schockte
mich damals in der gleichen Weise, wie
ich seither immer wieder in interkultu-
rellen Versammlungen geschockt wur-
de. Denn der kulturelle Hintergrund
meiner Erziehung war immer akade-
misch, und so hatte ich gelernt, den
Wert meiner eigenen Erfahrung mog-
lichst gering einzuschétzen. Spéter habe
ich diese "Kultur des Lernens aus Er-
fahrungen" auch noch in anderen For-
men kennengelernt: in der Klinischen
Seelsorgeausbildung, in therapeutischen
Gemeinschaften, in Gruppen der Be-
freiungsbewegung und in der Psycho-
therapie. Es war eine Offenbarung fiir
mich, meiner Erfahrung und der Erfah-
rung anderer zu vertrauen, um dadurch
zu lernen. Es war eine 'neue Geburt' fiir
mich, Hypothesen als embryonale Theo-
rien bei der Geburt meines Lernens bei
mir zu haben und nicht als Glaubensau-
torititen, zu denen dann meine Erfah-
rungen noch passend gemacht werden
mulbten.

Ich sah, wie die Bibel und die Traditio-
nen, die ich an der Universitit und im
Seminar studiert hatte, ein neues Leben
annahmen. Dal} sie tatsdchlich ein Le-
ben hatten, ein Fleisch, das die toten
Worte und Ideen, die sie gewesen wa-
ren, mit Leben erfiillte. Damals, glaube
ich, begann ich zu begreifen, daf3 die
Schrift und die Tradition nichts anderes
waren als Friichte menschlicher Erfah-
rung. Speise fiir alle meine Sinne!

Das Gute, das ich will, vollbringe
ich nicht — das Bése, das ich
nicht will, vollbringe ich!

So fruchtbar mein erstes 'Lernen aus Er-
fahrung' auch war: wie die echte Geburt
war es auch noch mehr als nur Seligkeit
und Befriedigung. Nur zu schnell stellte
die Erfahrung mich auch jener Realitit
gegeniiber, die Paulus in Rom 7,18-19
beschreibt: Ich kann das, was richtig ist,
wollen — aber ich kann es nicht tun!
"Das Gute, das ich will, das vollbringe
ich nicht — das Boése, das ich nicht will,
das vollbringe ich!"

Das war nur allzu wahr fiir mich — als
Pastor und als Ehemann und als Vater.
Mehr noch: Es war ganz besonders
wahr auch fiir meine gemeinschaftli-
chen Bemiihungen mit anderen, die An-
liegen unseres Glaubens zu verwirkli-
chen und zu versuchen, die Ankunft des
Konigreiches Gottes unter uns zu ver-
wirklichen. In meinem revolutioniren
Optimismus schlof} ich mich einer radi-
kalen christlichen Gruppe an, um die
Kirche dazu zu bringen, das Richtige
nicht nur zu wollen, sondern auch zu
tun. Doch wir Reformer muften allzu
bald feststellen, dal wir genauso unre-
formierbar waren wie die Kirche selbst.
In meiner Verzweiflung machte ich Be-
kanntschaft mit der Psychoanalyse.

Das war keine bequeme Bekanntschaft,
aber sie eroffnete mir noch eine weitere
Perspektive auf das 'Lernen aus Erfah-
rung', zudem eine, die die Schwierigkei-
ten ernst nahm, denen ich begegnet war.
Die Idee, daB ich gar nicht nur bewuft,
sondern genauso auch unbewufit lebe
und handle, war ein weiterer Schock fiir
meine kulturellen Grundannahmen, ei-
ne weitere Geburt, genauso schmerzlich
wie die erste. Wenn es so viel von mir
gibt, was un-gewuf}t ist, und wenn des-
sen Auswirkungen auf mich und andere
so unbewulit geschehen, dann muf} es
dafiir zwingende Griinde geben. Diese
neue 'Sprache der Erfahrung' konfron-
tierte mich nun mit meinen Abwehrhal-
tungen gegen das Ungewufite und Un-
bewufte. Eine Abwehr, von der meine
ganze Existenz abhing (das glaubte ich
zumindest unbewuft so). Was immer
ich auch als meine guten Absichten be-
kannte: Meine Taten erzihlten eine an-
dere Geschichte. Kein Wunder eigent-
lich, daB ich das Gute, das ich wollte,
nicht tun konnte, wo es doch so viel bei
mir gab, was unbewuf3t von ganz ande-
ren Dingen abhédngig war. Mein Verhal-
ten machte deutlich: Ich war und ich
bin "ein Haus, das sich wider sich selbst
erhebt"!



Das Gruppen-UnbewuBte

Indem ich mehr iiber mein eigenes Un-
bewuBtes erfuhr, lernte ich auch, das
gemeinschaftliche = Unbewufite  der
Gruppen wahrzunehmen, deren Mit-
glied ich war: Meiner Familie, meiner
Kirchengemeinde, meiner Gemein-
schaft. Indem ich der Kraft meines ei-
genen Unbewuflten gewahr wurde, er-
kannte ich auch die (sogar noch grofe-
re) Kraft des UnbewuBlten einer Gruppe.
Gruppen sorgen dafiir, da das Un-
gewulte nicht bekannt wird, um uns al-
le vor den vielen Angsten zu schiitzen,
von denen wir fiirchten, daf} sie uns ii-
berwiltigten, wenn sie denn enthiillt
wiirden. Gruppen glauben unbewuf3t an
diese zwingenden Griinde, und sie er-
leiden viele Frustrationen und
Verzweiflung als eine Folge davon.

"Eine ironische Facette des Kongresses
war, daf3 das Thema von 'Zusammen-
kommen' handelte, daf3 aber das Pro-
gramm die Differenzen eher verstdrkte
als sie aufzulosen, und daf3 das Pro-
gramm es den Menschen schwierig
machte, iiberhaupt zusammenzukom-
men. Die vorherrschende Atmosphdre
des Kongresses war eine Atmosphdre
von Chaos und dem Gegenteil von Fein-
fiihligkeit." Dieser Bericht eines Dele-
gierten auf dem 1. Weltkongref3 fiir Psy-
chotherapie im Juni 1996 macht deut-
lich, daB selbst der Berufsstand, der das
Unbewuflte noch am besten kennt, den-
noch von ihm abhingig ist, wenn er
sich zum ersten Male in einem interkul-
turellen Forum zusammenfindet. Unter
der Absicht, sich vor der 'gemeinschaft-
lichen Uneinfiithlsamkeit' und dem Cha-
os mitten im Herzen der psychothera-
peutischen Aufgabe zu schiitzen, ver-
korperte und agierte der Kongrefl doch
unbewuf3t, was er am meisten fiirchtete.
Geradeso, wie das '"ins-BewuBtsein-
heben" ganz zentral zur Arbeit in der
individuellen Therapie gehort, so wol-
len Therapeuten und Pfarrer auch gerne
herausfinden, wie denn dasselbe auch
fir Gesellschaften und Institutionen
moglich  werden kann. In der
individuellen Therapie miissen der
Klient und der Therapeut aus der
Erfahrung lernen, ihrer
Uneinfithlsamkeit und ihrem Chaos ins
Gesicht zu schauen; und genauso
miissen Kongresse von Therapeuten und
Pfarrern lernen, den 'Gemeinschaftli-
chen Verkorperungen' ihrer Angste ins
Angesicht zu schauen. Dem, was war
nicht anschauen wollen, kénnen wir uns
auch nicht stellen — aber unser Verhal-
ten kann es uns enthiillen.

Ein bedeutender Teil der Arbeit des Ta-
vistock-Institutes bestand seit den
1950er Jahren in dem Versuch, ein Ver-
standnis zu gewinnen von dem, was das
Verhalten einer Gruppe iiber die unbe-
wuBten Angste enthiillt, die die Grup-
pen beherrschen und die sie davon ab-
halten, ihre bewuften Ziele und Vorha-
ben zu erfiillen. Mitarbeitende des Insti-
tutes haben mit Gruppen und Institutio-
nen gearbeitet und sie studiert in den
Bereichen von Industrie, Politik, Religi-
on, Erziehung, Gesundheit und Fiirsor-
ge in vielen unterschiedlichen kulturel-
len Kontexten.

Ich habe versucht, einige der Ergebnisse
ihrer Arbeit auf die Vorkonferenz und
das Seminar in Ustron anzuwenden.

Traditionen — Schatten der
Vergangenheit,
Quellen fiir die Zukunft.

Die Vorkonferenz hatte das Ziel, an
einer Theorie der Kommunikation
in einem interkulturellen Kontext zu ar-
beiten und die gewonnen Erkenntnisse
dann in der konkreten Arbeit des fol-
genden Seminars anzuwenden. Wir ha-
ben diese Aufgabenstellung fiir die Vor-
konferenz und das Seminar in Zweier-
gruppen diskutiert als "das Gute, das
wir tun wollten". Dann haben wir ge-
sprochen iiber "das Bose, von dem wir
fiirchteten, das wir es tun konnten". Um
uns selbst an unsere Diskussionen zu er-
innern, haben wir etwas von dem letzt-
genannten auf das untere Drittel eines
dreigeteilten Blattes geschrieben.

das Bdse, von dem wir
flirchten, wir wiirden es tun

In das mittlere Drittel schrieben wir das
Wort 'Unbewuftes'.

Auf die Weise setzten wir "das Bose,
das wir vielleicht tun wiirden" in eine
Beziehung zu all dem, was auch immer
ungewul3t und unbewufit unter uns da
war — was auch immer jede/r Einzelne
von uns zu diesem Treffen mitgebracht
hatte und was auch immer unter uns
gemeinschaftlich hervorgebracht wiirde.

Das Un-gewuBte im Verhalten
einer Gruppe enthiillen

In seinem Buch Erfahrungen in Grup-
pen 4 hat Wilfred Bion untersucht, wie
das Verhalten einer Gruppe die unbe-
wuBten Angste enthiillt, die das Grup-
pen-Leben beherrschen konnen und die
die Aufgabe untergraben konnen, die
eine Gruppe zu erfiillen hat.

Als Psychanalytiker bezog er sich auf
seine Erfahrungen in der Arbeit mit
Soldaten, die im 2. Weltkrieg einen
psychischen Zusammenbruch erlitten
hatten. Thre bewullte Aufgabe, zu kimp-
fen, war fiir sie unmoglich, und ihr Un-
bewulites hatte die Kontrolle iiber ihr
Verhalten iibernommen. Bion erkundete
mit ihnen die Eigenart jener Schock-
Erfahrung (Trauma), die diesen Zu-
stand hervorgerufen hatte. Er beobach-
tete, da3 unser Eintritt in eine beliebige
Gruppe uns den Erinnerungen aussetzt
an die allererste Erfahrung unseres Le-
bens — unsere Geburt — und an die erste
Gruppe, in die wir eintraten: FEine
Gruppe, die bestanden haben konnte aus
unserer Mutter und unserem Vater, ei-
ner Hebamme, einem Doktor, kleinen
Geschwistern, Verwandten.

In der Konferenz versuchten wir uns
durch die Geschichten, die uns erzihlt
worden waren, und mit Hilfe unserer
Einbildung zu erinnern, wer bei unserer
Geburt zugegen war, und welche
Schock-Erfahrungen (Traumas) und
Verletzungen unseren Eintritt in unsere
erste Gruppe begleitet haben konnten.
Wir stiitzten uns auf unsere gegenwarti-
gen Erfahrungen: wie es ist, wenn wir
in Gruppen eintreten, einschlieBlich
diese Konferenz, um dem auf die Spur
zu kommen, was bei uns am meisten
Angst und Unsicherheit auslost — und
um dann zu sehen, ob es da irgendwel-
che Verbindungen zu unserer anfingli-
chen Erfahrung geben konnte, jedenfalls
soweit wir uns diese noch in Erinnerung
rufen konnen.

Auf dem Hinweg zu dieser Konferenz
hatte ich in Prag Halt gemacht, wo ich
einen Kollegen traf, der mich zu einem
Essen zusammen mit seiner tschechi-
schen Fiihrerin einlud. Wie ich ihnen so
gegeniiber safl, war ich erleichtert, mit
jemandem zusammen zu sein, den ich
kannte, und war dann noch mehr er-
freut, als mir meine erste 'Nahrung' an-
geboten wurde. Aber als das Essen sei-
nen Verlauf nahm, wurde mir klar, daf
sie geplant hatten, zusammen essen zu
gehen, um die gegenseitige Gesellschaft
zu genieBen, und daB ich ein Eindring-
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ling war und eine unwillkommene 'Ge-
burt' in ihre Leben hinein. Auch wenn
das keine sonderlich iiberraschende Of-
fenbarung war, es machte mir Gefiihle
von Erleichterung, Befriedigung und
dann auch Furcht gewirtig, die dann
mein Unbewuftes beherrschen sollten
wihrend der folgenden Konferenz und
wihrend des Seminars.

Wir schrieben auf das erste Drittel unse-
rer Blitter etwas, um uns an diese frii-
hen Gefiihle in unserem Leben zu erin-
nern, welche dadurch wieder angeregt
worden waren, daf} wir zu dieser Konfe-
renz kamen. So hatten wir eine Ge-
ddchtnisstiitze, die eine Verbindung
herstellte von unseren frithesten Angs-
ten, iiber unser UnbewuBtes, bis zu dem
"Bosen, von dem wir fiirchten, wir
konnten es tun statt des Guten, von dem
wir hoffen, wir wiirden es tun".

"Erleichterung und Befriedi-
gung, gefolgt von der Angst,
unwillkommen und im Wege zu

Das Bdse, von dem wir fiirch-
ten, wir wiirden es tun.
"Meine Erleichterung u. Befrie-
digung wird machen, daB ich
unwillkommen u. im Wege bin"

Bion erkannte: Je mehr die Aufgabe, die
eine Gruppe zu erledigen hat, mit Stref3
verbunden ist und je mehr der Kontext,
in dem sie die Aufgabe zu erledigen hat,
instabil ist, um so wahrscheinlicher ist
es, dal} sie regrediert (wieder frithkind-
liches Verhalten annimmt), um der un-
bewul3ten Angste Herr zu werden, die
durch die Aufgabe hervorgerufen wer-
den. Diese Regression kann so michtig
werde, daf} sie die Arbeit und die Ziele
der Gruppe vollstindig untergribt.
Auch wenn ich zu jenem Zeitpunkt
noch keine solche Verbindungen gezo-
gen hatte, so waren meine personlichen
Schliisse auf diese Regression die, dal3
die Gefiihle von Erleichterung und Be-
friedigung als ein Vorspiel anzusehen
wiren dafiir, daB ich der Erledigung der
Aufgabe im Wege stehen wiirde, wobei
ich keinerlei bewuB3ten Wunsch hatte, so
etwas zu tun.

Gegen Ende des Seminars ereignete
sich genau dies auf sehr dramati-
sche Weise. Am Tag zuvor hatten wir
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Auschwitz besucht, und wir kamen zu-
riick, beladen mit unseren emotionalen
Reaktionen auf das, was wir gesehen
und gehort hatten. Wihrend des Rund-
gangs durch Auschwitz waren die
deutsch- und die englisch-sprechenden
Gruppen getrennt gewesen, aber an ei-
nem Punkt trafen wir uns wieder, und
ich erinnere diesen Eindruck von Er-
leichterung und Befriedigung, den ich
fithlte: unsere Koleglnnen zu sehen und
zu wissen, dafl auch sie dabei waren,
dieses Trauma zu iiberleben. In einem
emotionalen Gottesdienst an jenem A-
bend waren wir in der Lage, einige die-
ser Gefithle auszudriicken, wenn es
auch alles mehr mit Gefiihl als mit
ernsthaften Gedanken geschah. Am fol-
genden Morgen beschrieb der Referent,’
wie die Juden die Erinnerung an den
Holocaust am Leben erhalten hatten, in
ihren Tagebtichern und Schriften und
dadurch, daB3 sie die Geschichten wei-
tererzdhlten. Wie ich zuhorte, ging es
mir auf, daf} sie das getan hatten, um in
Verbindung mit ihrem Unbewuften zu
bleiben und mit den begrabenen Angs-
ten, die ihr Leben weiter beeinflussen
wiirden. Sie schauten der Tatsache ins
Gesicht, dal} es genau so gefihrlich und
schlimm ist, in die menschliche Rasse
hineingeboren worden zu sein, wie der
Holocaust offenbart hat, dall es ist.
Wenn jemals die Erinnerung verloren
gehen wiirde, dann wiirde die Mensch-
heit erneut abhingig sein von den
zerstorerischsten Kriften innerhalb un-
seres Unbewuflten. Jemand fragte den
Referenten, was fiir eine Hilfe diese Er-
kenntnis fiir uns wire. Er entgegnete, es
sei keine Hilfe. Wir menschlichen We-
sen sind arme Schiiler und wir lernen
sehr wenig aus der Geschichte, wie die
gegenwirtigen ethnischen Sduberungen
uns bezeugen. Aus den Tragddien unse-
rer Vergangenheit werde wir nicht ler-
nen, besser zu sein, aber wir konnen die
Erinnerungen an jene Tragddien mit
uns nehmen als Symbole fiir heute und
morgen. Je mehr wir vergessen und je
mehr wir in unserem Unbewufiten be-
graben, desto mehr hidufen wir Boses
auf, um das Gute, das wir eigentlich
wollen, zu zerstoren und um das Bose
zu ndhren, was wir dann tun werden. Es
schien mir, daf3 wir nun alle Zeit, die
uns in dieser Konferenz iibrig geblieben
war, brauchten, um unsere Erinnerun-
gen an diese Ereignisse zusammenzu-
halten, um sie nicht zu vergessen. Bald
wiirden wir wieder an anderen wohlbe-
kannten Plitzen sein, ohne die gegen-
seitige Hilfe und Unterstiitzung, um die
Erinnerungen von Ustrofi am Leben zu
halten. Jedoch erwies sich unser Be-

diirfnis, zu vergessen und zu begraben,
als stirker. Als Gruppe vermieden wir
es, uns fiir die lingstmogliche Zeit bei
der letzten Sitzung des Plenums zu ver-
sammeln. Dann saflen wir geduldig da,
wihrend unsere Leiter diskutierten, wie
wir unseren Glauben anwenden konnten
auf unsere Erfahrungen bei dem Semi-
nar. Um uns zu helfen, boten sie uns
Beispiele aus ihrer Arbeit an. Das erste
Beispiel war eine Krisen-Hilfe fiir einen
Suizidalen. Ich glaube, dieses Thema,
das sehr wohliiberlegt und ohne grofie
Emotion vorgestellt wurde, entziindete
bei mir das Gefiihl einer Krise inner-
halb der Gruppe selbst. Am Ende des
Vormittags bemerkte ein Teilnehmer zu
dem, was danach folgte: Die Gruppe
habe selbst "am Rande eines Selbst-
mords" gestanden. Aber was auch im-
mer unsere unbewufBiten Bediirfnisse
waren: Ich konnte es nicht ldnger aus-
halten und ging dazwischen, ehe das
zweite Beispiel vorgestellt werden
konnte. Ich sagte, daB wir die lebendigs-
ten und angstmachendsten Beispiele un-
ter uns hitten und dal wir die gesamte,
noch iibrige Zeit wirklich brauchten, um
das untereinander zu teilen. Indem ich
das tat, hatte ich jedoch eine indische
Kollegin gestoppt, ihr Beispiel vorzu-
tragen. Die ganze Holle brach los, als
sie mir zunéchst zustimmte — und dann
dafiir ermahnt wurde, sie hitte ihren
Platz nicht in Anspruch genommen.
Der Streit dariiber, wie man nun fort-
fahren solle, vervielfachte sich, und die
Gruppe war in dem Konflikt wie ge-
lahmt. Als ich realisierte, wie meine
Angst diesen Kampf angeheizt hatte
und das eigentliche Ziel meiner Inter-
vention zunichte gemacht hatte, fiihlte
ich mich gendétigt, irgend etwas zu tun,
um es wieder gerade zu richten. So blieb
ich einfach stehen und fiihlte mich sehr
schlecht, beschamt und im Wege.

Im Nachhinein kam es mir vor, daf} ich
wie der arme Schiiler war, der in die
Ecke des Klassenraumes gestellt worden
war. Ich griible nun dariiber nach, ob
das die Art und Weise war, auf die wir
als Gruppe die Realitit unseres Mensch-
seins verkorperten und erinnerten, der
wir in Ustrofi gegeniibergestellt worden
waren. Wir sind alle arme Schiiler und
wir bringen uns selbst die Niederlagen
bei, wenn wir jemals diese Wahrheit in
unserem Streben nach Weisheit und
Kenntnis vergessen.

Jenes Referat war meine befriedigendste
'Mabhlzeit' wihrend des Seminars gewe-
sen, und die folgende Plenarsitzung
setzte mich meinem Alptraum aus, die



falsche Person am falschen Ort zu sein,
die auch noch die falsche Sache tat.

Ich frage mich nun, ob wir jetzt alle ein
biBchen mehr davon verstehen, was es
heiBt, die falschen Leute am falschen
Ort zu sein, die das falsche tun. Letzten
Endes war das doch die Tragodie fiir die
Juden, die Zigeuner und die Homosexu-
ellen in Europa in den 1930er und 40er
Jahren, und ist immer noch die Trago-
die fiir so viele Menschen iiberall in der
Welt heutzutage. Wir miissen dieses
Wissen in uns lebendig erhalten, wenn
unsere Angst jemals wieder in uns das
Verlangen hochkommen lassen will, die
Beweise zu verbrennen und zu begra-
ben, und wenn je wieder die Asche be-
ginnt, durch unsere Finger zu rieseln.

Anmerkungen:

! Die erste Europiische Konferenz
fiir Seelsorge und Beratung fand 1977
in Eisenach statt (damals noch DDR).
Seitdem wurde alle vier Jahre eine Eu-
ropdischen Konferenz durchgefiihrt, or-
ganisiert vom FEuropidischen Komitee
fiir Seelsorge und Beratung. Vom Inter-
nationalen Rat fiir Seelsorge und Bera-
tung wurden, seit dem ersten Kongref3
in Edinburgh 1979, ebenfalls alle vier
Jahre Internationale Kongresse
durchgefiihrt.

2 Johannes 3, 1-8. Das Gesprich zwi-
schen Jesus und Nikodemus erinnert
mich an die 'neuen Geburten', die ich in
interkulturellen Begegnungen erlebt ha-
be.

’ Das Tavistock Institute of Human
Relations ist in GroBbritannien das fiih-
rende Zentrum fiir Objektbeziehungs-
Theorie und Psychoanalyse in der Tra-
dition Melanie Kleins.

* W. Bion, Experiences in Groups.
London: Tavistock Publications, 1961.
Bion beschreibt solche Regression in
Gruppen als das 'Agieren einer Basis-
Vereinbarung der Gruppe' (basic as-
sumption group activity). Er beobachte-
te, wie Gruppen sich in einer Weise zu
verhalten begannen, die sich von dem
bewuBt erkldrten Ziel der Gruppe deut-
lich unterschied. Dieses unausgespro-
chene Ziel schien ihm fundamentaler
und grundlegender zu sein als die aus-
driickliche Aufgabenstellung der Grup-
pe. Beispiele fiir das, was Bion mit 'A-
gieren einer Basis-Vereinbarung' (basic
assumption activity) meint, ist das oben
erwahnte Verhalten der Delegierten auf
dem Ersten Weltkongref fiir Psychothe-
rapie oder unser eigenes Verhalten im
Schululplenum in Ustron (vgl. dazu das
Ende dieses Aufsatzes). Am bemer-

kenswertesten fand Bion nun, daf3 solch
eine Verdnderung im Gruppenverhalten
fiir die Gruppe selbst vollig unbewuft
blieb. Er beschreibt drei verschiedene
Formen solcher 'Basis-Vereinbarungen'
und identifiziert auch die sozialen Insti-
tutionen, die diese Basis-
Vereinbarungen stellvertretend fiir die
gesamte Gesellschaft handhaben, damit
die Gesellschaft ihren bewuliten Aufga-
ben nachgehen kann, unbehelligt von
den Angsten, die sich in der Aktivitit
der Basis-Vereinbarung verkorpern. Im
Einzelnen sind dies:

Kampfund Flucht : Die Gruppe be-
ginnt, nach innen oder nach auflen zu
kdmpfen, und/oder flieht vor Konflik-
ten. Das Militdr bietet die institutionelle
Verkorperung  dieser  Basis-Verein-
barung.

Abhdingigkeit: Die Gruppe ist in einer
unrealistischen Weise abhingig von ei-
ner Einzelperson oder von einer Idee,
die unmoglich das Vertrauen bieten
kann, das in sie gesetzt wird. Die Kir-
chen und die Gesundheitsdienste ver-
korpern diese Basis-Vereinbarung.

Paarbildung: Die Gruppe {iibertragt

einem Personenpaar die Kontrolle iiber
die gesamte Gruppe, alle anderen
erwarten von diesem Paar, dal} es irgen-
d-etwas wichtiges 'gebiert, was die
Erwartungen der Gruppe rettet oder er-
fiillt. Die Monarchien verkorpern diese
Basis-Vereinbarung.
Entsprechend einer Individualtherapie
wiirde Bion die Verteidigungsmechanis-
men der Gruppe, die sich in der Aktivi-
tiat der Basis-Vereinbarung zeigt, nicht
in Frage stellen, sondern wiirde, vor
dem Hintergrund seiner Kenntnis iiber
die Aufgabe und den Kontext der Grup-
pe, versuchen, der Gruppe zu helfen, die
Angste zu erkennen, die fiir das Agieren
der Basis-Vereinbarung verantwortlich
sind. Er wiirde seine eigenen Gefiihle
und sein Verhalten untersuchen — als
Spiegel fiir die Angste der Gruppe und
als Ermutigung fiir andere, dasselbe bei
sich zu tun. Er stellte fest, daf} es gentig-
te, die unbewuflten Angste eines einzi-
gen Gruppenmitglieds zu erkennen, um
anfangen zu konnen, die Gruppe wieder
auf ihre eigentliche Aufgabe zuriickzu-
lenken.

> Der betreffende Vortrag des Refe-
renten Jacek Leociak ist unten doku-
mentiert, S. 40ff.
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Ausschnitte aus Redebeitrdgen von Teilnehmerlnnen
wéhrend des letzten, sehr spannungsgeladenen "Inter-
kulturellen Forums", auf das John Foskett in seinem

Artikel Bezug nimmt.

Die ausgewéhliten Beitrdge geben eine je eigene Deu-
tung des Geschehens und spiegeln damit in exemplari-
scher Weise — neben der Interpretation, die der Verfas-
ser des vorangehenden Artikels gibt — die Vielfalt der
unterschiedlichen Aspekte interkultureller Interaktion.

I. S.-J. (Ungarn):

...Das ist ein gruppendynamischer
ProzeB: Wenn die Leitung etwas
anbietet, und die Leute stimmen
dem zu, und das wird abgestellt —
dann kocht das drinnen...

G. J. (Deutschland):

Ich habe den Eindruck, daB es dar-
um geht, wie wir miteinander um-
gegangen sind, und daB das die
Stérung war. lhr (die Leiterinnen der
Plenumsveranstaltung) als Frauen
habt den Vorschlag gemacht, in ei-
nen Dialog zu gehen, also zwei Mo-
delle vorzufiihren aus zwei ver-
schiedenen Kulturen, und das war
ein Vorschlag von Frauen. Und du
als Mann bist reingegangen und
hast (Unruhe im Plenum) ...ich
mochte gerne aussprechen... (Un-
ruhe) ...und fir mich war sehr ver-
standlich, daB eine Frau aus der in-
dischen Kultur sich sofort zurtickge-
nommen hat, als sie hérte, daB3 das
stort fir andere...

S. P. (Island):

Vielleicht beginne ich ein bichen
zu verstehen, warum Leuten, die
Leid haben, nicht geholfen werden
kann. Ich fahlte mich beleidigt, als
N. nicht zu Wort kommen konnte
mit ihrer Geschichte. Als sie dann
doch die Gelegenheit bekam zu
sprechen, wollte sie das nicht mehr;
und wir reden seither schon 20 Mi-
nuten — ihre Geschichte ware viel
kirzer gewesen. Aber es gibt hier
auch noch eine andere Geschichte:
J. hatte darum gebeten, daB3 wir mit
dem Plenum schon um 11 Uhr (statt
11.30 Uhr) beginnen. Und ich den-
ke, vielleicht war die erste Beispiel-
geschichte, die wir gehért haben,
ein biBchen lang, und vielleicht fuH-
te sich J. auch ein biBchen belei-
digt. Aber wenn wir nur dariber
sprechen, was hier geschieht, und
miteinander diskutieren, dann kann

denen, die sich beleidigt flhlen,
nicht geholfen werden...

Nach ldngerer Auseinandersetzung
ging das Plenum, wie urspriinglich
vorgesehen, in Kleingruppen aus-
einander und traf sich schlieBlich zu
einer SchluBrunde, in der aus den
Kleingruppen berichtet wurde. Aus-
schnitte aus den Berichten:

P. H. (England):

Wir hatten in unserer Gruppe am
Ende eine sehr nltzliche Diskussi-
on Uber die Rolle der Magie in In-
donesien. Nitzlich, weil ich glaube:
Wenn man zu verstehen versucht,
was eigentlich vorgeht, dann hat
man es sofort mit interkulturellen
Problemen zu tun. In unserer Dis-
kussion wurde deutlich, daB Magie
ein Bestandteil der traditionellen
Kultur in Indonesien ist. Aber jetzt
sagt eine der dortigen Kirchen: Ma-
gie ist etwas Satanisches. Das
Problem ist nun: damit ist noch
Uberhaupt nichts ausgesagt, es
werden nur Begriffe verteilt! Und
ich glaube: Es geht tatsachlich,
auch hier in unserem Kreis, um das
Problem verschiedener Sprachebe-
nen. Und um die zu verstehen, muf3
man das jeweilige Vorverstédndnis
kennen und mufB wissen, woher je-
mand kommt, der dies oder jenes
sagt. Das ist eine der Schwierigkei-
ten, mit denen wir hier unter uns zu
tun haben. Mir geht es immer wie-
der so, daB es da Punkte gibt, die
verstehe ich einfach nicht. Ich
verstehe zwar die Worte — aber ich
muBte ligen, wenn ich sagen wir-
de, ich wei3, worum es geht! Es ist
doch so: Meine kulturellen Vorver-
standnisse sind, wenn ich hier bin,
gewdhnlich englisch. Aber dann
merke ich bei vielen Gelegenheiten
plétzlich: das sind nicht die kulturel-
len Vorverstandnisse der Deut-
schen! Ich selbst gehe in solchen

Situationen hin und schnappe mir
den Klaus und frage ihn: Was um
Himmels willen soll das alles be-
deuten? Viele hier kénnen das aber
nicht so machen, aus Griinden ihrer
eigenen Kultur, auch aus sprachli-
chen Grinden nicht. Und das ist
jetzt auch meine Analyse von dem,
was zu Beginn unseres "Interkultu-
rellen Forums" geschah: wenn je-
mand die Regeln in einer Gruppe
bricht, es aber gar nicht weil3, dann
ist es sehr schwer, die Situation
wieder ins Lot zu bringen. So etwas
wird immer wieder geschehen —
und wir missen unbedingt darlber
nachdenken, was wir dann tun,
wenn es geschieht.

Ch. K. (Ghana):

In unserer Diskussionsgruppe ha-
ben wir Uberlegt, was eigentlich ge-
schah, als Nalini zum zweiten Mal
gebeten wurde, ihren Beitrag doch
noch vorzutragen — und sie sich
dann weigerte. Ich habe dazu ge-
sagt, daB ich von meiner Kultur her
das gleiche getan hatte. Und ich
habe versucht, das zu erklaren:
Wenn es irgendwo und irgendwie
eine Handlung oder ein Verhalten
gibt, das zu einer Spaltung oder
Verwirrung innerhalb einer Gruppe
von Menschen fihren kénnte, dann
wirde unsere Rolle darin bestehen,
uns zurtickzunehmen, um zu einer
Schlichtung beizutragen. Ein
Freund aus Europa in unserer
Gruppe sagte dazu: Nein, er selbst
wirde an dieser Stelle fir sein
Recht kdmpfen! Hier sehen wir, wie
sehr das alles kulturell bedingt ist.
Und wir missen einander dabei
verstehen.

Ich denke: John war verletzt da-
durch, daB wir nicht plnktlich zu
dieser Plenarsitzung gekommen
sind. Aber ich denke: Wie er sich
dann verhalten hat, das war auch
kulturell bedingt.
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2

Berichte
uber

das Seminar

llka Federschmidt

Das 10. Seminar flr Interkulturelle
Seelsorge und Beratung -

Impulse und Anfragen aus der "Zweidrittelwelt"”

as zehnte 'Internationale Seminar

fiir Interkulturelle Seelsorge und
Beratung' fand vom 13. bis 19. Oktober
1996 in Ustron in Polen statt. Stirker
noch als vorangegangene Seminarthe-
men sprach die Frage nach Traditionen
als Schatten der Vergangenheit und
Quellen der Zukunft den jeweiligen
kulturellen und Lebens-Kontext der
verschiedenen SeminarteilnehmerInnen
an. Tradition/Traditionen mit ihren
Lasten wie mit ihren Chancen kamen
als Bezugsfeld von Seelsorge und Bera-
tung in den Blick; mehr indirekt als
ausgesprochen wurden aber auch ver-
schiedene Traditionen der Seelsorge
selbst deutlich — insbesondere durch die
Beitrige von Teilnehmerlnnen aus uns
besonders fremden Kulturen.
Referentlnnen aus Ghana und Rwanda,
Indonesien, Indien, Papua-Neuguinea
und von den Fiji-Inseln trugen vor al-
lem in den tdglichen Studiengruppen
und Workshops zur Gestaltung des
Themas bei. Es fiel auf, daB sie im
Rahmen des Themas stark die Proble-
matik des Verlustes und der Zerstorung
einheimischer Traditionen durch 'mo-
derne' Einfliisse aus den westlichen
Industrieldndern ansprachen. Ein weite-
rer Schwerpunkt ihrer Beitriage war die
Bedeutung traditioneller Riten, Zere-
monien und sozialer Formen fiir ihre
Seelsorge und Beratung.

Zu den Impulsen, die so aus der "Zwei-
drittelwelt" an uns herangetragen wur-
den, einige Gedanken und Beobachtun-
gen:

Erfahrungen mit dem Verlust und
der Zerstoérung einheimischer
Traditionen

* Ein Beispiel aus Papua-
Neuguinea

George Euling, baptistischer Pfarrer aus
Papua-Neuguinea, schilderte in seinem
Workshop, wie alte Traditionen familii-
ren und sozialen Zusammenhalts in

verschiedenen Stammesdorfern rapide
durch die Einfithrung moderner Indust-
rie- und Wirtschaftsstrukturen zerstort
werden. Ménner verlassen mit ihren
Familien den gewohnten und geschiitz-
ten sozialen Raum des Stammes, um in
den Industriegebieten und Stddten ihr
Gliick zu versuchen. In den ungewohn-
ten Strukturen und mit dem ungewohn-
ten Verdienst in der Tasche verfallen
viele der Spielsucht und vor allem dem
Alkohol. Die Ehefrauen verlieren mit
dem Umzug ihren selbstindigen Ver-
antwortungsbereich, der — traditionell —
zusitzlich zum Bereich des Hauses die
Feldbestellung ist. Es kommt zu Herab-
wiirdigungen und  MiBhandlungen
durch alkoholisierte Eheminner, zum
Auseinanderbrechen der Familien, zu
Gewalttaten und nicht selten zu Todes-
folgen.

Als Seelsorger, so G. Euling, stehe er
diesen 'Féllen' oft ohnmichtig gegen-
tiber; der Verlust und die Zerstorung der
zwischenmenschlichen Traditionen sei
kaum aufzufangen. Entsprechende Ein-
richtungen und Strukturen von Seelsor-
ge und Beratung stehen aufgrund der
rapiden Verdnderungen noch nicht
bereit.

Eine filmische Darstellung eines sol-
chen Familienschicksals wies manche
frappierende Ahnlichkeiten mit Famili-
enkrisen bei uns auf, die ebenfalls be-
gleitet sind von Alkoholismus, Schulden
und Gewalt. Doch es wurde sehr deut-
lich, was es bedeutet, dal die verant-
wortlichen Verdnderungen in Papua-
Neuguinea sturzflutartig in das traditio-
nelle Zusammenleben vieler Menschen
einbrechen. Wieder einmal bekamen
wir auch vor Augen gefiihrt, dal unser
Land ja zu den Herkunfts- und 'Export'-
Liandern jener Industrie- und Wirt-
schaftsformen gehort, die sich dort so
zerstorerisch auf die zwischenmenschli-
chen Beziehungen auswirken.

Aber nicht nur in dieser Hinsicht waren
Pfr. Eulings Schilderungen ein Spiegel

llka Federschmidt:
Evang. Pfarrerin, Wuppertal
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fir uns. Seine Schilderungen fragten
uns indirekt auch zuriick, wie wir selber
eigentlichen mit den Folgen unserer
wirtschaftlichen und sozialen Struktu-
ren leben. Zwar sind wir mit diesen
Strukturen 'aufgewachsen'. Zwar haben
wir Einrichtungen und Formen von
Beratung und Seelsorge, die bereitste-
hen, um Personen und Familien in Kri-
sen aufzufangen. Doch schlagen ja
gerade BeraterInnen und SeelsorgerIn-
nen Alarm: Die Schuldnerberatungen
konnen die dringenden Anfragen Be-
troffener gar nicht mehr bewiltigen;
dhnlich geht es denen, die in Beratungs-
stellen, Familienhilfe und Gemeinden
Familien und Paare in Krisen begleiten
und mit dem unheilvollen Gemisch von
sozialem 'Abstieg', Alkohol, Schulden
und Gewalt zu tun bekommen. Das
Gefiihl der Ohnmacht vor den Proble-
men kennt man auch hier — mehr und
mehr.

Was ist mit unseren Traditionen zwi-
schenmenschlichen Lebens? Gibt es sie
(noch)? Gilt es, neue zu entwickeln und
vielleicht gute verlorene wieder auf-
zugreifen? Was bedeutet es, dall die
finanzielle Unterstiitzung fiir entspre-
chende Seelsorge und Beratung immer
mehr hinter andere 'Sachzwinge' zu-
riickgestellt wird? Was ist mit den
Schranken, in die uns die eigenen
Strukturen weisen wollen? Und: In was
fir einer 'Tradition' stehen wir, wenn
wir so weiter machen wie bisher?

* Ein Beispiel aus Indien

Wihrend eines Austausches iiber das
Thema 'Tradition und Sprache' schilder-
te Dr. Nalini Arles aus Bangalore, In-
dien, eine Erfahrung, die zunichst auch
unseren Verhiltnissen verbliiffend dhn-
lich zu sein scheint. Sie gab ihren Ein-
druck von Veridnderungen in der Spra-
che und im Verhalten insbesondere
indischer Kinder und Jugendlicher
wieder. Es hiitte beinahe eine AuBerung
deutscher Eltern sein konnen:
Jugendliche in ihrem Heimatland be-
nutzten immer mehr 'Mode-Worte' ganz
selbstverstindlich, die aus einer
Sprachwelt kommen, die traditionell als
unhoflich oder gar unanstindig galt
(wie bei uns etwa 'geil'). Vokabeln aus
Technik, Computer- und Geschiftswelt
halten immer mehr Einzug. Die 'Marke'
der Kleidung und der Schuhe wird zum
wichtigen Aushéngeschild. Westliche
Stars werden mit ihrer (vermuteten)
Lebensweise zu prigenden und nachge-
ahmten Vorbildern. Eigene Traditionen
verlieren an Wert und Interesse.
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Bei aller Ahnlichkeit, die man in dieser
Entwicklung zu Erfahrungen hier bei
uns erkennen mag, war aber auch in
diesem Fall ein deutlicher Unterschied
des Kontextes zu erkennen. Frau Arles
empfand den Einschnitt in die eigenen
indischen Traditionen von Sprache und
Verhalten sehr einschneidend und be-
drohlich, weil sie dahinter als treibende
Krifte die Interessen und den Einflufl
westlicher Firmen und Industriekonzer-
ne befiirchtet — einen gezielten manipu-
lativen Eingriff in Traditionen, die fiir
das Zusammenleben wichtig sind. Diese
Befiirchtung erwichst aus Erfahrungen,
die man in ihrem Land mit dem gesell-
schaftlichen EinfluB und der Macht
groBBer westlicher Konzerne macht. Dr.
Arles schilderte, wie etwa ein internati-
onaler Fischereikonzern durch seine
Konzernpolitik in einer Kiistenregion
die einheimischen Fischer verdriangt
und sie so ihrer Existenzgrundlage
beraubt hat. Diese — iiberwiegend als
negativ erlebten — wirtschaftlichen Ein-
fliisse erlebt die Inderin nicht als 'haus-
gemacht' sondern (u.a. auch aus der
BRD) 'importiert' — wenn sie auch Mit-
verantwortung im eigenen Land festhilt
und kritisiert. Die Verdnderungen in der
sprachlichen und sozialen Tradition, die
sie bewirken, erfihrt sie in einem ein-
deutigen Machtgefille. In diesem
Machtgefille stehen wir als Bewohner
unseres Landes eher oben — und eine
Mehrheit der indischen Bevolkerung
eher unten. Eine Differenz, die man in
dem freundschaftlichen Zusammensein
und -arbeiten eines solchen Seminars
vielleicht manchmal allzu schnell iiber-
springt?

Die Frage nach den Interessen hinter
der Storung wertvoller sprachlicher und
sozialer Tradition und Kultur war eine
Anfrage auch an uns: Sind wir — am
oberen Ende des Gefilles — wachsam fiir
die 'Gotzen', denen wir folgen oder die
uns regieren wollen? Und wiederum die
Frage: In was fiir eine 'Tradition' stellen
wir uns — oder wollen wir uns eben
nicht stellen?

Jacek Leociak, Journalist aus Polen,
erinnerte in seinem Vortrag zu "Traditi-
on aus juidischer Sicht', daf der Dekalog
mit einer Erinnerung beginnt: "Ich bin
der Herr, dein Gott, der ich dich aus
Agyptenland, aus der Knechtschaft
gefithrt habe." Hier sei 'Tradition' das
erinnernde Weiterreichen der Befrei-
ungserfahrung. Dies lebendige Weiter-
reichen lebendiger Erfahrung ermogli-
che es dem Text, selbst in den jeweili-
gen Kontext zu sprechen und zu wirken.

Die Beobachtungen und Befiirchtungen
von Teilnehmerlnnen aus Lindern der
'"Zweidrittelwelt' fragen uns, was wir in
diesem Sinne weiterreichen, 'tradieren’,
auch in unserer Seelsorge und unserer
Beratung. Ist es die lebendige Erfahrung
mit dem Gott, der von falschen Bindun-
gen befreit und befreien kann, dal nie-
mand sich den Hals verdrehen muf3 z.B.
nach der 'besonderen Marke'?

Gibt es bei uns einen Verlust von
'‘Glaubens-Tradition'?

Das erinnernde Weiterreichen bibli-
scher Gotteserfahrung, der Dialog
mit den biblischen Texten, ist gefdhrdet,
so stellte Jacek Leociak unter anderem
in seinem Vortrag fest. Vor allem die
vielen informellen Gespriche mit Teil-
nehmerlnnen aus Asien, Afrika oder
Indonesien machten auf ihre Weise
nachdenklich, ob diese 'Gefihrdung'
nicht einen Verlust wertvoller Tradition
— Glaubenstradition — bei uns anzeigt.
Das sozial-politische Engagement man-
cher dieser TeilnehmerInnen ist durch-
weg verwurzelt in einem tiefen person-
lichen Glauben und lebendiger Spiritua-
litdt. Aus ihrem jeweiligen christlichen /
kirchlichen Kontext heraus grenzen sie
sich ab von einem Glaubensverstindnis,
das den Glauben auf die 'Innerlichkeit'
beschrinken will. Eine Diskussion, die
in dieser Akzentsetzung an weiter zu-
riickliegende Auseinandersetzungen
hier erinnert — mit einem Glaubensver-
standnis, das die soziale und politische
Dimension der Nachfolge Jesu Christi
bestreitet. Das ist heute hier nicht der
Brennpunkt kirchlicher Diskussion.
Christlnnen hier leiden nicht so sehr
darunter, dal die Notwendigkeit des
sozial-diakonischen Handelns unserer
Kirche bestritten wird, sondern darun-
ter, da} sie es als kraftlos, halbherzig
und wenig couragiert erleben.

In dieser Hinsicht aber kann das Ge-
sprich mit den Teilnehmerlnnen aus
Landern der 'Dritten Welt' sehr zu den-
ken geben. Ihr Bemithen um und Ein-
treten fiir gerechtere Verhiltnisse in
ihren Regionen bezieht seine Kraft aus
dem personlichen und gemeinschaftli-
chen Glauben und den vielfiltigen For-
men ihrer Spiritualitit. Unterschétzen
wir die Bedeutung des Verlustes an
beidem fiir unser sozial-diakonisches
und kritisch-seelsorgliches Handeln?
Um mit Leociak zu sprechen: Ist mit der
Gefihrdung des Dialoges mit der bibli-
schen Gotteserfahrung (und mit Gott??)
auch dieses Handeln gefihrdet?



Die Bedeutung traditioneller
Riten, Zeremonien und sozialer
Formen fiir Beratung und
Seelsorge

In einer der Studiengruppen stellte Pater
John Snehadass, ein katholischer Pries-
ter, der als Inder in Fiji arbeitet, einen
sehr interessanten Fall vor. Er berichte-
te von einem Ehepaar, das er in einen
Konflikt ldngere Zeit begleitet hatte.
Der Mann war ein eingeborener Fijia-
ner, die Familie der Ehefrau stammte
von indischen Einwanderern ab. Bei der
Losung ihres Problems war ein Versoh-
nungsritual wichtig, das in der Fiji-
Tradition bei Konflikten hiufig ange-
wendet wird und das sehr machtvoll ist.
Die Beteiligten trinken dabei nach ritu-
ellen Vorschriften, Gebeten und Ehren-
bezeigungen ein Getrink aus einer
bestimmten Schale. Pater John stellte
diesen Ritus der Gruppe vor, nahm sie
hinein in die alte Kultur und in das
Versohnungshandeln zwischen Men-
schen. Dies machte einen tiefen Ein-
druck auf die Gruppe. Sofort kam die
Frage auf, ob bei uns in Europa und
Deutschland solche traditionellen Hand-
lungen existieren, die wir bei uns ein-
setzen konnten, um Menschen in Kon-
flikten nicht nur mit Worten zu helfen,
sondern mit Gesten und Symbolen.

Ein ganz anderes Beispiel stellte Nalini
Arles (Indien) in ihrer Studiengruppe
vor: Sie zeigte aus ihrer Beratungspra-
xis, dal im Kontext indischer gesell-
schaftlicher Traditionen eine Beratung
nie rein 'professionell' erfolgen kann,
sondern zugleich das Eingehen einer
weiterreichenden, auch iiber die Bera-
tungssituation hinaus  verbindlichen
Beziechung bedeutet. Obwohl damit
natiirlich auch die Gefahr neuer Abhén-
gigkeiten und Unfreiheiten des Ratsu-
chenden gegeniiber dem/der BeraterIn
gegeben  ist  ("Schiiler-Guru-Bezie-
hung"), stellt sich umgekehrt im Blick
auf unsere westlichen, professionell
ausgerichteten Beratungskonzepte die
Frage, ob dabei die sozialen Verhiltnis-
se nicht zu stark ausgeblendet bzw. wie
vorgegeben akzeptiert werden und (etwa
im Rahmen unserer Kirchengemein-
den) nicht auch eine Chance zum be-
wullten Aufbau neuer Gemeinschafts-
formen vertan wird.

Diese und andere Berichte sind jeden-
falls ein Hinweis, auch bei uns noch
stirker nach hilfreichen sozialen For-
men und Zeichen, Zeremonien und
Ritualen zu suchen, deren Potential
nutzbar fiir Seelsorge und Beratung
werden konnte. Es gab die Anregung,

auch bei kiinftigen Seminaren noch
bewuBter auf solche Punkte zu achten.
Die uns vertrauten Formen von Seelsor-
ge- und Beratungsarbeit konnen sicher
keinen universellen Anspruch erheben,
sondern bleiben auf eine bestimmte
Form westlicher Kultur beschriankt.

Man kann allerdings nicht verschwei-
gen, dal} es gerade auch die Kolleginnen
und Kollegen aus Ubersee oft nicht
leicht haben, sich von diesen Modellen
von Seelsorge und Beratung zu befreien.
Viele studieren in den USA und sind
fasziniert von den Moglichkeiten, die
Gesprachsmethoden und humanwissen-
schaftliche Hilfen bieten. Es fillt ihnen
dann nicht leicht, die Wurzeln der eige-
nen Kultur und Tradition zu pflegen.
Auch hier treffen (wie in vielen anderen
Lebensbereichen) einheimische und
importierte Traditionen aufeinander.

SchluBbemerkung liber eine
doppelte 'Grenzerfahrung'

Spannende und aufregende Erfahrung
am Anfang wie am Ende dieses Semi-
nares war das Uberqueren der deutsch-
polnischen Grenze mit den dunkelhiu-
tigen Mitfahrerlnnen aus Rwanda, Pa-
pua-Neuguinea, Indien und von den
Fijis.

Bei der Einreise erwiesen sich Visafra-
gen, Formulare etc. als ein Stolperstein,
der relativ gut zu iiberwinden war. Ei-
nem ganz anderen Stolperstein ist dabei
die Berichteschreiberin selbst begegnet:
der groBlen Verletzlichkeit in der 'inter-
kulturellen' personlichen Begegnung.
Als ich mich bemiihte, ein scheinbares
MiBverstindnis des polnischen Grenz-
beamten gegeniiber der Teilnehmerin
aus Rwanda zu kldren, bestand sie be-
troffen darauf, fiir sich selbst zu spre-
chen und als erfahrene 'Grenzgingerin'
ernst genommen zu werden. Eine 'Lern-
stunde' zur Frage der Sensibilitdt und
Wachsambkeit fiireinander...

Bei der Riickreise ergab sich ein Visa-
Problem fiir den Pfarrer aus Papua-
Neuguinea: Seine Wieder-Einreise aus
Polen in die Bundesrepublik war ge-
fahrdet. Trotz der Freundlichkeit und
des Bemiihens der Mitarbeiter des Bun-

desgrenzschutzes blieben uns doch
Fragen: Welche Signale setzen unsere
komplizierten Einreise- und Visa-

bestimmungen und die komplizierten
behordlichen Abldufe — vor allem, wenn
es um die Einreise von Leuten geht, die
aus einem 'Dritte Welt'-Land kommen?
Was bedeutet es, wenn auch die Hiirden
fir die Teilnahme an einem solchen

interkulturellen Seminar immer hoher
werden? In was fiir eine Tradition stel-
len wir uns?!

Das 10. Interkulturelle Seminar fiir
Seelsorge und Beratung hat viele Fra-
gen zur interkulturellen Begegnung und
zu uns selbst aufgeworfen, die eher
offen geblieben sind. Sie werden die
Nachbereitung und das kommende
Seminar begleiten. |
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Adrian Korczago

Zur Geschichte der
Evangelischen
Kirchengemeinde
in Ustron

Reformatorische Gedanken sind schon
sehr bald nach dem Auftreten Luthers in
das Teschenland gelangt. Das "Teschener
Schlesien" lag an einer wichtigen Handels-
route und spielte somit die Rolle eines
Vermittlers beim Austausch reformatori-
scher Gedanken. Die Durchsetzung der
Reformation im Teschener Schlesien hatte
keinen gewaltsamen Charakter. Als
Wactaw IIl. Adam im Jahre 1545 die Herrschaft Gber das Herzogtum Teschen antrat, predigte bereits die Mehrzahl
der Geistlichen im reformatorischen Sinne. Unter seiner Regierung gab es evangelische Gottesdienste in rund 50
Kirchen, 1568 wurde eine evangelische Kirchenordnung herausgegeben. Sein Sohn, Adam Wactaw, konvertierte
jedoch zum Katholizismus, und so begann die Gegenreformation. Den Evangelischen wurden die Kirchen wegge-
nommen und es wurde verboten, reformatorische Schriften zu lesen. Trotzdem trafen sich die Evangelischen heim-
lich zu Gottesdiensten: In den Waldern fand an verschiedenen Orten gemeinsames gottesdienstliches Leben statt.
Einer dieser Orte ist der Berg Réwnica in Ustron, wo Taufen, Trauungen und Gottesdienste gehalten wurden. Der
Versammlungsort, kenntlich durch einen groBen Stein, erinnert bis heute an diese Zeit. Damit die Pfarrer von den
Osterreichischen Soldaten nicht gleich als Lutheraner erkannt wurden, trugen sie Uber ihrem schwarzen Talar eine
Alba (weiBer Umhang, ein Teil des traditionellen katholischen Priestergewands). Diese Alba wird in unserem Gebiet
bis heute zu jedem Gottesdienst getragen, auBer in der Advents- und Passionszeit.
Die Zeit der Gegenreformation dauerte rund 200 Jahre. Erst am 13. Oktober 1781 wurde ein Toleranzpatent erlas-
sen, das den Evangelischen eine begrenzte Glaubensfreiheit gewahrte. Seit dieser Zeit durften sie Gebetshauser
benutzen - Hauser ohne Glockenturm, deren
Haupteingang sich nicht auf der StraBenseite
befinden durfte. Die Jakobskirche in Ustron ist
in diesem Stil gebaut. Sie wurde 1838 einge-
weiht, der Turm ist erst spater hinzugefiigt.
Heute zahlt die Gemeinde etwa 4.500 Mitglie-
der und ist die zweitgréBte evangelische Ge-
meinde Polens. Vor einigen Jahren war sie
noch gréBer und wurde darum in zwei selb-
standige Gemeinden aufgeteilt: Cisownica
und Brenna Gorki. Heute hat unsere Gemein-
de drei Bezirke (Zentrum, Dobka-Polana und
Bladnice), es arbeiten hier vier Pfarrer. Wir
haben rund 1.000 Kinder, die zum Religions-
unterricht in den Schulen kommen, in jedem
Bezirk findet Kindergottesdienst statt. Es sin-
gen 3 Erwachsenenchdre und 2 Kinderchére.
Derzeit bauen wir eine eigene Kirche fiir den
Bezirk Bladnice. In jedem Bezirk findet kirch-
liche Jugendarbeit statt, es gibt Bibelkreise
und Gebetskreise. Der Gottesdienstbesuch in
den Bezirken belduft sich auf insgesamt Uber
1.000 Personen an jedem Sonntag.

Gedenkstatte auf dem Berg Réwnika Aquarell: B. Hec zko

Adrian Korczago,

Pfarrer der evang.-luth. Kirchengemeinde
Evangelische Kirche St. Jakob in Ustron. Aquarell: B. Heczko Ustron
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Klaus Temme

Punkte auf einer langer Reise

Persoénliche Anmerkungen zum "Auschwitz-Tag"

innerhalb des Seminars

Die Anreise

lein Weg der Anreise war sehr

lang. Ich denke, mehr als 25 Jahre
meines 53jihrigen Lebens. Nachdem
ich 1969 das erste Mal in einem KZ, in
Theresienstadt, gewesen war, stand fiir
mich fest, daB ich auch nach Auschwitz
gehen wiirde. Ich habe es bei verschie-
denen Gelegenheiten aber hinausge-
schoben. Ohne die Einladung der polni-
schen Freunde nach Ustron und die
damit verbundene Einladung, auch nach
Os,"wie, .cim (Auschwitz) zu gehen,
hitte ich diese Entscheidung von mir
aus wohl auch jetzt noch nicht getrof-
fen. Durch meine Mitarbeit in der Pla-
nungsgruppe, die sich einige Male in
Kaiserswerth traf, wurde es dann bald
konkreter, als es um die Umsetzung
dieser Einladung ging. Fiir viele von
uns waren sehr bald die eigenen Angste
deutlich, an diesen dunklen Ort unserer
deutschen Tradition, zu den Schatten
unserer Vergangenheit zu gehen.

Es gab Diskussionen, ob dieser Besuch
im Rahmen des Seminars iiberhaupt
moglich sei, ob er notig sei, welches die
Motive dafiir wiren u.4. Es gab Beden-
ken, ob wir in der Lage wiren, einiges
zu vermitteln an die Teilnehmer/innen
aus ganz anderen Kontinenten, von
unseren Gefiihlen als Deutsche, von der
Bedeutung dieses Ortes fiir die Volker,
die die Opfer waren und sind. Es gab
Zweifel, wie wir selbst mit unseren
Gefiihlen dastehen wiirden. Es gab
Uberlegungen, ob wir alles durch Ritua-
le erkliren und u.U. auch erleichtern
konnten. Wir fanden keine 'Losungen'.
Die Entscheidung wurde aber trotzdem
fir die meisten dadurch klar, daf} wir
Deutschen in der Vorbereitungsgruppe
uns vorstellen konnten, uns auf die
Gruppe der Teilnehmer/innen einzulas-
sen und zu verlassen, weil wir wuf3ten,
daf dort viele Freund/innen waren.

Der Preis dieser Entscheidung war aber

Klaus Temme:
Evang. Berufschulpfarrer, Bottrop

dadurch auch klar gesetzt, dall Wies
Blomjous aus den Niederlanden vor
dem Hintergrund ihrer personlichen
Lebensgeschichte das nicht mittragen
konnte und sich entschied, auch an dem
Seminar diesmal nicht teilzunehmen.
Sie blieb fiir mich darum die ganze Zeit
tiber eine Begleitperson in meinen Ge-
danken.

SchlieBlich ging die Reise los. Von
Kaiserswerth aus mit dem Auto. In
meinem Auto waren Peter Hawkins aus
England, George Euling aus Papua-
Neuguinea und John Snehadas von den
Fidschi-Inseln. Am zweiten Tag er-
reichten wir dann die Gegend am Ende
des alten Oberschlesiens, die einer der
Ausbruchsorte der deutschen Angriffe
zum Start des 2. Weltkrieges gewesen
war. Die alten Betonplatten der Auto-
bahn ratterten in  unertriglichem
Rhythmus unter uns hin. Peter und ich
beschrieben George und John die Be-
deutung dieser Rollbahnen.

Fiir mich waren sehr gemischte Gefiihle
dabei, als wir erklirten, daf3 die Land-
schaften, durch die wir fuhren, einmal
zu Deutschland gehort hatten und daf
hier jetzt Polen war.

Die Grenzverschiebungen einerseits und
die Aggression des Angriffskrieges, die
unendliche Aggression der Vernichtung
so vieler Angehoriger der eroberten
Volker, die unendliche Aggression der
planméBigen Vernichtung des jiidischen
Volkes und anderer Gruppen, die in die
Wahnideen des Rassismus und der
elitaren Nazi-Arroganz nicht hineinpal3-
ten, all das gehort zusammen, und die
ratternden Platten unter uns riittelten
uns durch und wiederholten die Erinne-
rung an diese Realititen Kilometer fiir
Kilometer!

Und ebenso waren es sehr gemischte
Gefiihle, durch eine Landschaft zu fah-
ren, die mich an meine Heimat erinner-
te und an die Tatsache, daf} ich in mei-
ner Familie im Westen Deutschlands
ein eher zufilliges Gliick gehabt hatte,
nicht hier in diesen 'Austausch'-gebieten
gelebt zu haben, sondern in einem Teil

Deutschlands, der von englischen und
amerikanischen Truppen befreit und
dann englisches Besatzungsgebiet ge-
worden war.

Zwei Tage vor der Fahrt nach Os, wie,,
cim fuhren wir nach Krakau, der alten
polnischen Konigsstadt und zugleich
der Stadt mit langer und alter Tradition
judischer Kultur und juidischer Stadt-
viertel. Als wir abends im Zentrum des
alten Ghettos waren, an den Plitzen, die
wihrend des Holocaust schrecklichen
Zwecken gedient hatten, fragte mich
Julian Miiller, der aus Siidafrika als
Referent gekommen und zum ersten
Mal beim Seminar dabei war, sehr
freundlich und sehr vorsichtig, ob wir
Deutschen dann in Auschwitz ihnen,
den 'Fremden', etwas erkliren konnten,
wie es uns dann gehen wiirde, — wenn
es nicht zuviel wire...

Das war eigentlich der Punkt, den ich
gefiirchtet hatte und gerne vermeiden
wollte. Ich erzihlte Julian die Geschich-
te der Planung, der Voriiberlegungen,
unserer 'deutschen' Sorgen und Angste
und unserer Hoffnung, dies Erkldren
dort zunichst nicht leisten zu miissen.
Auch von der Idee, dal wir in der Pla-
nungsgruppe gedacht hatten, die Teil-
nehmer/innen konnten sich gegenseitig,
hin und her, unterstiitzen, Erkldrungen
geben, sich auf das Vertrauen zueinan-
der verlassen. Julians Anfrage, das
Gesprich, als es dann zu Ende war, war
es fiir mich ein weiterer, wichtiger
Punkt der Annéherung an die Schatten
der Vergangenheit geworden.

Der Ort I:
Das 'Stammlager Auschwitz’

Die Kilometer im Bus von Ustron bis
Os, wie, cim (Auschwitz) wurden lang,
die Beklommenheit war da und wuchs.

Als wir schlieflich dort, d.h. im sog.
Stammlager Auschwitz angekommen
waren, kam das Vorwissen langsam
wieder hoch: Eine Kaserne der 'ge-
schlagenen' polnischen Armee war zu
einem KZ umfunktioniert worden, das
KZ war jetzt zu einem Museum umge-
wandelt worden, 'dem' Auschwitz-
Museum. Es waren auch Erinnerungen
an Streitigkeiten um diesen Ort, um
dieses 'Stammlager' und dessen symbo-
lische Bedeutung fiir die polnische Na-
tion und um dies Museum, das zugleich
das Museum fiir das Vernichtungslager
Auschwitz-Birkenau sein soll und so
symbolische Bedeutung auch fiir alle
grausame Opferung des jiidischen Vol-
kes hat. Aber diese mehr historisch-
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intellektuellen Erinnerungen hielten
nicht lange vor. Das Sehen und Horen
und Erleben wischte bald diese eher
rationale Anndherung hinweg.

Das erste, was dann auf dem Geldnde
des Lagers geschah, war die Aufteilung
unserer Gruppe in einen englischspra-
chigen und einen deutschsprachigen
Teil, die beide aber jeweils mit Teil-
nehmer/innen aus vielen Lidndern zu-
sammengesetzt waren. Eine Zeitlang
war ich versucht, wegen einiger Men-
schen in der englischsprachigen Grup-
pe, die ich als Stiitzen fiir mich ansah,
in diese Gruppe zu gehen, und deutlich
auch, um den Abstand der anderen
Sprache bei der Fiithrung zu haben.
Irgendwie fand ich diese notwendige
Aufteilung schade. Was mich schlie3-
lich bewog, in eine deutschsprachige
Gruppe zu gehen, wurde mir zunéchst
nicht klar. Erst im Nachhinein ist deut-
lich, daB es relativ leichter so war.

Eingangstor zum KZ "Stammlager Auschwitz"

Als wir aus dem Empfangsgebidude in
das Freigelidnde traten, fiel ein Schild
auf, das mahnte, dieses Gelidnde als eine
wiirdige Stétte zu behandeln, auflerdem,
dal es eigentlich nicht angemessen
wire, wenn Kinder unter 14 Jahren auf
diesem Gelidnde sein wiirden. Es fiel
dann sofort aber auf, da} einige Grup-
pen, Schulklassen, mit Kindern in dies
Geldnde hineingingen, die deutlich
noch unter 14 waren. Ich war zunéchst
aufgebracht, weil ich dachte, vielleicht
gibt es auch hier einige Lehrer-
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Kolleginnen und -kollegen, die, wenn
sie nichts besseres zu tun haben, einen
Tagesausflug mit ihren Klassen zu
diesem Ort machen.

Dann war da schon das Tor: "Arbeit
macht frei". Ich hatte oft Fotos davon
gesehen, Filme, voll von Zynismus aus
der damaligen Zeit. Jetzt war es doch
anders, realer: "Ja, das ist es also" —
immer noch gespenstisch fiir mich. Als
wir hindurchgingen, waren da ein paar
Jugendliche, die Blitter fegten und die
Wege harkten. Einer unserer deutschen
Pfarrerkollegen begriifite einen Mann
bei der Gruppe, sie schienen sich lange
und gut zu kennen. Erst spéter erklédrten
dann einige der Kollegen, dall dieses
eine der Gruppen der 'Aktion Siithnezei-
chen/Friedensdienste' war, die hier ihre
normalen Aufgaben erledigten, zu de-
nen sie hier waren.

Inzwischen hatte der Touristen-Fiihrer
unserer Gruppe be-
gonnen, seine Erkli-
rungen zu machen. Er
machte es klar und
routiniert, belegte
seine  Darstellungen
immer wieder mit
Zahlen und Fakten
und Details von den
ersten Momenten der
Einrichtung dieses
Lagers an. Es zeigte
sich fiir mich bald,
dafl ich das Stakkato
seiner Detailaufzih-
lungen nur schwer
aushalten konnte,
ob es nun an seiner
Art, so stakkato-
miBig zu sprechen
lag, oder an der
Wucht jeder einzelnen
Darstellung, die er
gab. Von da an schien
jeder Moment schwe-
rer zu werden. Das
Betreten der ersten
Hiuser, die als Muse-
um eingerichtet waren, die Nachbildung
der Rdume, besonders aber die Fotos der
einzelnen Menschen, die hier ermordet
worden waren, auch die Grafiken, die
Ausschnitte aus der 'Alltagsrealitit'
wiedergaben, wie die Zeichner/ innen
sie selbst erlebt hatten.

In einem der ersten groferen, weiten
und fast leeren Rdume war eine Vitrine
aufgebaut mit einer iibergroBlen,
mannshohen Urne und mit Schleifen in
den polnischen Nationalfarben, wie mir

schien. Hier begegnete ich das erste Mal
den Kindern der polnischen Schulklas-
sen wieder. Sie legten kleine Blumen-
straulchen, die sie mitgebracht hatten —
ebenfalls mit Schleifchen in den polni-
schen Nationalfarben — hiervor nieder.
Sie taten das ruhig und besonnen. Hier
stie} mir nur auf, die polnischen Farben
so deutlich und so eindriicklich vertre-
ten zu sehen. Ich hatte damit einfach
nicht gerechnet.

Meine Beklommenheit wuchs mehr und
mehr. Ich konnte den Rhythmus, in dem
sich unsere Gruppe vorwirts bewegte
und in dem der Touristen-Fiihrer seine
Erkldrungen machte, nicht mehr aus-
halten. Ich versuchte, mein eigenes
Tempo beim Betrachten der Dinge und
beim Durchgang durch die Héuser zu
finden und wich zwischendurch immer
wieder nach drauBlen auf die Lagerstra-
Be aus.

Dort sah ich, dal es einigen anderen
vermutlich ebenso ging wie mir. Meine
Beklommenheit wuchs immer mehr,
und ich dachte, an der Grenze meiner
Gefiihle langsam angekommen zu sein,
wobel ich es kaum beschreiben kann,
wieweit es Wut, unendliche Traurigkeit
und groBe Beschdmung war, und wie-
weit es eine Sehnsucht nach Entschul-
digung war. (Im Riickblick bezweifle
ich iiberhaupt, ob es eine 'angemessene'
Gefiihlsreaktion zu diesen Realititen
tiberhaupt gibt!)

SchlieBlich kam ich in dieser Weise in
das eine Gebdude, das innerhalb des
Museumsaufbaus ausgesucht worden
war, um einen Aspekt des Vernich-
tungslagers Birkenau hier zu reprisen-
tieren. Ich wuflte das alles zwar. Als ich
es dann sah und erlebte, war es doch
viel heftiger, als ich mir das je vorge-
stellt hétte. Es waren Riaume voll gefiillt
mit Schuhen, mit Koffern, mit Prothe-
sen und mit abgeschnittenen Zopfen
und Haaren, jeweils in groen Ridumen
mit langen Gingen dazwischen hinter
Glasscheiben aufgeschichtet. Ich kannte
auch diese Bilder von Filmen iiber das
Museum und 'wufite' um den Hinter-
grund dieses Aufbaus, darum, dal man
all diese Teile, die jedes einen einzelnen
Menschen reprisentieren, von den Or-
ten des Vernichtungslagers Birkenau,
an denen man sie gerade so aufge-
schichtet vorgefunden hatten, wie z.B.
an der "Rampe", hierher in das Museum
verbracht hatte. Aber auch hier war das
theoretische Vorwissen keinerlei Ab-
wehr mehr im Vergleich zu der Wir-
kung, die diese 'Erinnerungsstiicke' in
mir verursachten. Besonders in dem
Gang, der entlang dieser groen Vitrine



mit den Zopfen und Haaren fiihrte,
dachte ich, der Verriicktheit ziemlich
nahe gekommen zu sein. Ich erlebte
mich, wie ich fast anfing, mit den Geto-
teten, den Menschen, deren Zopfe es
waren, zu reden, mich bei ihnen zu
entschuldigen "Es tut mir leid. Ich habe
das nicht so gewollt!" Ich wollte es und
es war fiir mich notig, diesen Gang bis
zum Ende entlang zu gehen, sozusagen,
wie eine Probe fiir mich. Danach ver-
suchte ich, ganz schnell die Treppen
hinunter zu gehen und dieses Haus zu
verlassen. Im Eingangsbereich dieses
Hauses begegnete ich dann einer ande-
ren Jugendgruppe, die mir auch schon
vorher aufgefallen war, weil alle ihre
Mitglieder die gleichen T-shirts mit
hebriischer Aufschrift iiber eine Tour
nach Europa in diesem Jahr trugen, die
sie als eine Jugendgruppe aus Israel
kennzeichneten. Die Jugendlichen wa-
ren im Alter meiner Kinder und es
waren etliche unter den Madchen, deren
geflochtene, lange Zopfe denen, die ich
gerade gesehen hatte, sehr, sehr glichen.
Hatte ich bisher das Wiirgen im Hals
noch zuriickhalten konnen, als ich dann
aus der Tir in den Regen trat, waren
meine Trédnen gar nicht mehr zu halten.
Es schossen mir auch die Worte eines
Gedichtes aus der Schulzeit "...dein
aschenes Haar, Sulamith..." durch den
Kopf., und viele der Erinnerungen an
meine ersten Auseinandersetzungen mit
unserer deutschen Vergangenheit und
der Vergangenheit meiner Familie ka-
men hoch. Alles wild und wirr durch-
einander, belastend wund chaotisch
zugleich. Es war wichtig, auf dieser
Lagerstrafe und in dem Regen dann die
anderen zu treffen, die auch nicht mehr
mit durch die Héuser gehen konnten,
die auch dastanden mit gezeichneten
Gesichtern oder mit Trinen auf den
Wangen. Es war unendlich wichtig, sich
stiitzen zu konnen und nicht ganz die
Fassung zu verlieren und zu sehen, daf3
es anderen dhnlich zu gehen schien,
auch wenn ich die personlichen Griinde
jeweils nur ahnen konnte, und so etwas
wie eine Solidaritit in den Trdnen und
der Trauver zu empfinden und der
Scham. Zwei von den Frauen, d.h. den
deutschen Teilnehmerinnen bin ich
besonders dankbar, die mir in diesem
Moment eine groBe Hilfe und Stiitze
waren.

Dieser Vorgang wiederholte sich sogar
noch zweimal nach anderen Gebiduden.
In einem weiteren Haus waren es die
judischen Gebetsschals, die in einer
Vitrine ausgestellt waren und die in mir
eine tiefe Welle von Gefiihlen auslosten,
daBl namlich ihre Tridger inmitten von

Tod und Vernichtung in Birkenau ih-
rem Glauben so treu geblieben waren.
Auch hier war es eine seltsame Mi-
schung von Gefiihlen, von Trauer und
unendlicher Scham, aber gleichzeitig
auch von Bewunderung (wenn man
solch ein Wort hier gebrauchen darf),
irgendwie auch Ehrfurcht vor diesen
Symbolen des gelebten Glaubens bis in
den Tod. DrauB3en, wo es auf eine tros-
tende Weise immer noch regnete, war es
gut, daBl ich mich wiederum an Inge
und Ina orientieren und festhalten konn-
te, wie eine Gemeinschaft der Weinen-
den. Gleichzeitig fiihlte ich eine grofie
Unruhe in mir, daB ich immer die Be-
wegung, das Gehen auf der Strafle, den
Abstand von den anderen brauchte. Ich
stellte mich unter den Schutz der Dach-
rinnen, um dem Regen etwas zu entge-
hen, ich suchte das Schwimmbad auf,
das ich von Filmen kannte, in dem sich
die Nazi-Wiéchter entspannten oder an
dem Leiden ergotzten, — ich weil} es
nicht. Ich fiihlte mich zum Gehen ge-
trieben, als ob ich viele der Gefiihle
einfach aus mir 'herausgehen' wollte.

Ganz eng — im vielfachen Sinne des
Wortes — wurde es dann noch einmal im
Haus mit den Folterkellern und mit dem
Hinrichtungs- und FErschieBungsplatz
davor. Es war im Keller jetzt so einge-
richtet worden, da3 man nur dicht an
dicht auf einer Seite des Ganges vor-
wirtsgehen konnte und gleichzeitig die
Menschen spiirte, die einem ebenso
dicht an dicht auf der anderen Seite als
Touristenschlange entgegenkamen. Hier
nahm ich das erste Mal wieder die an-
deren Teilnehmer/innen unseres Semi-
nars, besonders die der englischsprachi-
gen Gruppe wahr. Es war gut, sie zu
sehen, ihnen in die Augen zu schauen,
es war gut, sie kurz mit der Hand zu
berithren oder zu spiiren, wie sie einem
mit der Hand iiber die Schulter gingen.
So fliichtig diese Kontakte in dem Mo-
ment waren, so wichtig und bedeutsam
waren sie.

Vor der ErschieBungsmauer begegnete
ich den Kindern der polnischen Schul-
klassen wieder. Sie setzten kleine Lich-
ter vor diese Mauer zu den Blumen und
den Lichtern, die dort schon waren. Sie
taten es mit so viel Aufmerksamkeit und
Ernst und Wiirde, wie ich das iiberhaupt
nicht erwartet hatte, als ich sie das erste
Mal sah. Und wieder fiihlte ich Be-
schimung.

Wir waren inzwischen am Ende der
hinteren Lagerstrae angekommen, und
meine Beklemmung, die gro3e Traurig-
keit, das Wiirgen im Hals, schien ein

wenig zum Stillstand gekommen zu
sein. Ich konnte mit einigen Teilneh-
mer/innen, einige der Eindriicke austau-
schen, auch mit einigen der Freunde aus
der englischsprachigen Gruppe.

Der Weg der Fithrung machte einen
Bogen und ging auf der anderen Lager-
strae in Richtung Haupteingang zu-
riick. Dann begegnete ich diesem Ge-
denkstein und die ganze Intensitit mei-
ner Trauergefiihle und Schamgefiihle,
meines ganzen Durcheinanders war
sofort wieder prisent, inklusive der
Trianen, auBer daBl jetzt auch noch die
judische Jugendgruppe um mich herum
war und irgendwie seltsam meine Auf-
gelostheit zu betrachten schien. "...my
sorrow is continually before me (psalms
38,18)" — so stand es da in mehreren
Sprachen, zur Erinnerung an einen
Besuch, den der israelische Prisident
Chaim Herzog nach Os, ‘wie,,
cim/Ausch-witz gemacht hatte und bei
dem dieser Gedenkstein errichtet wor-
den war.

Der Psalmvers ging mir sehr nahe. So
etwas fast wie ein Bekenntnis der Zu-
versicht trotz allem Gott sagen zu diir-
fen, so etwas auch sich selbst sagen zu
diirfen, diesen Vers auszuwihlen und
nicht andere Verse, die eher auf Rache,
auf Abrechnung, auf Anklage Gottes
ausgerichtet waren, und die auch in dem
38. Psalm zu finden gewesen wiren. Ich
habe dort lange und wie angewurzelt
gestanden, weil auch eine andere, eine
ganz andere Gedankenreihe in mir
aufkam. "...mein Leid ist bestindig vor
mir" — durfte ich das, darf ich das, was
als 'Leid' meines Lebens ja wirklich
immer vor mir steht, ndmlich als Halb-
waise dieses Krieges aufgewachsen zu
sein, in der gleichen Weise vor Gott
bringen? Durfte, darf ich es in der glei-
chen Weise ansehen und betrachten, wie
das Leid, von dem Chaim Herzog be-
troffen war/ist und alle Angehorigen des
jidischen Volkes? Da, in dem Moment
und von meinen Gefithlen her und von
meinem Glauben und von Gott her war
mir klar, da ich diesen Satz genauso
sagen und beten kann. Von dem, was in
meinem Hinterkopf an Regeln der poli-
tical correctness vorhanden war und ist,
dachte ich immer noch, da3 das nicht
richtig war. Es war eine seltsam zwie-
spaltige Situation.

Der nichste Punkt war dann an einer
zentralen Stelle des Lagers, an der
Kreuzung verschiedener Straen, der
lange Galgen. Hier, sichtbar, offentlich,
mit groftmoglicher Abschreckungswir-
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Gedenkstein, gestiftet vom Prasidenten Israels, Chaim Herzog
"...my sorrow is continually before me" (Psalm 38, 18)

kung, hatten die Nazi-Schergen einen
Galgen aufgebaut, an dem man an ei-
nem langen Querbalken gleichzeitig
mehrere Opfer strangulieren konnte.
Die Wut, diesmal nicht so sehr die
Scham, iiber die Angehorigen meines
Volkes, die ich am liebsten nie als An-
gehorige meines Volkes betrachten
wiirde, die Wut und die Verachtung
waren hier deutlich die stirkeren Ge-
fithle.

Der Weg der Fiihrung fithrte dann
schlieBlich durch den umgebenden
Lagerzaun hinaus in einen besonders
abgegrenzten Bereich, in dem einerseits
nach rechts in einiger Entfernung die
Villen der KZ-Oberen zu sehen waren,
in dem andererseits nach links gerichtet
in einem Luftschutzbunker damals die
erste Gaskammer eingerichtet worden
war. Vor deren Eingang war ein weite-
rer Galgen, ein einzelner Galgen, auf-
gebaut. Der Galgen, an dem nach Ende
des Krieges und nach dem Urteil eines
entsprechenden polnischen Prozesses
der KZ-Kommandant hingerichtet wor-
den war. Ich war erschrocken {iiber die
Klarheit meiner Gefithle beim Anblick
dieses Galgens. "Ja, das war ein gerech-
tes Ende — es war das einzig angemes-
sene Urteil, das das Gericht im Namen
des polnischen Volkes sprechen konn-
te!"

Meine Unterrichtsversuche zum Thema
Todesstrafe kamen mir wieder in Erin-
nerung, — meine These "die Todesstrafe
hat etwas archaisches, das in einer mo-
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dernen  Rechtsge-
sellschaft keinen
Platz mehr haben
diirfte!" — aber das
alles war weit weg.
Es war so, als ob es
hier in diesem Falle
SO etwas wie eine
Gerechtigkeit sogar
in der Rache gab!
Der Gedenkstein
und dieser Galgen,
was hatten sie mit-
einander zu tun....?
Waren es die unter-
schiedlichen Zeiten,
1947 und 1992, wa-
ren es Unterschiede
in der Reaktion der
Volker, waren es
Unterschiede in der
Gelegenbheit, die
man gehabt haben
muf3, um diese
ganze Grausamkeit
angehen, bearbei-
ten, 'verstehen', in
sich selber zu einem
gewissen Abschlufl kommen zu lassen?

Am Ende des gesamten Rundganges,
am Ende dieser Begegnung mit den
Schatten unserer deutschen Vergangen-
heit, stand dann der Gang in die Dun-
kelheit dieses Luftschutzbunkers, der als
erste Gaskammer eingerichtet worden
war. Gott-sei-Dank war es dunkel. Auch
hier iiberkamen mich noch einmal all
diese Gefiithle von Wut, Trauer, Wiirgen
in Hals und unendlicher Scham. Es war
gut, dafl es dunkel war, daf} es eine Ecke
gab, in die ich mich stellen konnte,
meinen Gefithlen nachhingen konnte.
Die Verbrennungsofen, die daneben
installiert waren und die hier diese
seltsame Atmosphire des technischen
Erprobungsstandes der Massen-Totung
so eindrucksvoll wiedergaben, konnte
ich nicht mehr aushalten. Ich war froh,
dann wieder im Freien zu sein. Es ka-
men mir viele der Erinnerungen wieder
an das erste Mal, das ich solche Ver-
brennungsdfen in dem AuBenteil des
KZs Theresienstadt gesehen hatte, von
wo man die Asche der Toten in den
FluB} geschiittet hatte.

Auf dem Weg zum Bus traf ich dann
viele der anderen wieder. Es war wie
ein Loslassen, wie ein Wieder-
Auftauchen aus einer Welt der Traurig-
keit und Scham. Es tat gut, sich in den
Arm nehmen zu lassen und andere in
den Arm zu nehmen und sich gegensei-
tig zu bestirken, dal die Grausigkeit

dieses Ortes nicht die einzige Realitit
unseres Lebens und der Welt ist.

Der Ort II:

Das Vernichtungslager Birkenau

Hier war wieder alles anders, als ich
gedacht hatte. Nur diesmal in einem
seltsam noch anderen Sinne. Auf dem
Bus-Parkplatz dréingten sich die Busse
dicht bei dicht. Hier fiel es mir auf, wie
viel Tourismus sich an diesem Punkte
angesiedelt und angesammelt hat.

Und auch hier wieder der Eindruck: ja,
da ist das Tor, — so sieht es in Wirklich-
keit heute aus! Das sind die Eisenbahn-
striange, das ist der Ort, wo "die Rampe"
war.

Der Regen hatte aufgehort. Der ganze
Eindruck, die ganze Atmosphire war
anders. Die Beklommenheit in den
Straflen des Stammlagers war gewichen.
Der Eindruck der rdumlichen Weite
herrschte vor und gaukelte einem etwas
vor von Weite und Raum und Durchat-
men-konnen!

Wir schauten in einige der Baracken des
alten Lagerteiles. Aber irgendwie stellte
sich diese Anspannung nicht wieder
ein. Nur noch einmal der Ekel vor den
Mitgliedern unseres eigenen Volkes, die
Wut auf die Titer, die das alles hier
geplant und mit 'deutscher Griindlich-
keit' in eine funktionierende Totungs-
fabrik umgesetzt hatten. Die vielen
Punkte, die im technischen Detail die
unendliche grofie Menschenverachtung
ausdriickten, die Latrinen, die Wasser-
stellen, die sog, Krankenstationen, die
sog. Betten und sog. Wirme-Ofen, die
Dicher. Alles nur zum Schein so ge-
baut, zum Schein so genannt, — und
alles nur mit dem einen Ziel der Ernied-
rigung, der Verachtung, der Vernich-
tung der Lagerinsassen. Die Technik,
die Sprache, die Bezeichnungen, alles
Liige, alles Schein, alles nur Waffen im
Kampf gegen den sog. Feind, Waffen
im Dienste der duflersten Grausamkeit.
Bei der Planung des Tages war von dem
Zentrum fiir Besucherbetreuung in Au-
schwitz dieser Teil unseres Besuches
zeitlich nur ganz kurz angesetzt wor-
den. Mehr war nicht im Plan, und mehr
war wohl auch nicht verkraftbar und
aushaltbar.

Bei all der Weite des Geldndes und der
Riesenhaftigkeit der Anlage konnte man
die Riesenhaftigkeit der Totungsma-
schinerie am hinteren Rande des Geldn-
des nur erahnen. Die lange Teerstral3e
an der Rampe entlang zu gehen bis zum
hintersten, dunkelsten Ort am Wald, wo
das Krematorium mit seiner giganti-



schen Technik steht, die Angst davor
war bei mir riesengrof3. Ich hitte diese
Strae an diesem Tag auch nicht mehr
beschreiten kdnnen.

Mir kam es so vor, als ob unsere polni-
schen Freunde gnidig mit uns gewesen
waren, in dem sie diesen Punkt aus
gelassen und uns Deutschen erspart
hatten.

Der Ort lll: Das Begegnungs-
zentrum Auschwitz

Nach einer kurzen Busfahrt erreichten
wir das Begegnunsgzentrum Auschwitz,
eine Mischung aus Hotel, Kloster oder
Meditationshaus. Ein Ort, der grofie
Ruhe und Wiirde ausstrahlte. Die Vor-
stellung, dal dies ein Ort sein konnte,
an dem wir unser Mittagessen einneh-
men sollten, die Vorstellung, tiberhaupt
wieder essen zu konnen, war mir zu-
niachst sehr, sehr fremd! Es dauerte
dann einige Zeit, bis wir in dem Gebiu-
de waren, bis wir Ecken zum Sitzen
gefunden hatten, bis die Gruppen sich
verteilt hatten und das Essen ausge-
schenkt wurde. Es war seltsam, wie
nach all der Beklommenheit und all den
Trinen, der Enge im Hals, meine
Stimmung sich @nderte. Noch seltsamer
war, wie dann das Essen schmeckte, wie
es guttat, wie es entspannend wirkte,
wie es einen wichtigen Zwischen-Punkt
setzte an diesem Tag.

Die Stationen danach:
die Reflexionsgruppe

Wir hatten wihrend des Tages ent-
schieden, die Sitzung der Reflexi-
onsgruppen nicht in dem Begegnungs-
haus stattfinden zu lassen, sonder lieber
mit den Bussen moglichst ziigig zum
Hotel zuriickzufahren, um die Reflexi-
onsgruppen in den uns vertrauten Réiu-
men, in denen sie auch sonst getagt
hatten, durchfiithren zu konnen.

In unserer Reflexionsgruppe war eine
sehr vorsichtige, verhaltene Stimmung.
Was sich den Tag tiber gezeigt hatte,
setzte sich hier fort, daB es klar war, wie
jeder unterstiitzt wurde von den anderen
bei all den Gefiihlen, die geteilt wurden.
Bei einigen l6ste sich erst jetzt die
Spannung und sie konnten Gefiihle
zulassen, die wihrend des Tages in der
Anspannung noch untergegangen wa-
ren. Urias betonte, wie er erlebt hatte,
daf3 alles, was es auf der Welt an Lei-
den, an Gewalt, an Bdosem von Men-
schen gegen Menschen geben kann oder
je gegeben hat, hier in diesem Lager

und in dem, was wir davon nachspiiren
konnten, priasent war/ist. Es war deut-
lich, wie es so etwas gab, wie die Soli-
daritdt im Sich-Aussetzen, im vielfilti-
gen, aber eben auch gemeinsamen Sich-
Aussetzen gegeniiber dieser Realitit von
Leid, Gewalt und Bosartigkeit.

Es tat gut, keine besondere Anklage
gegen uns als Deutsche in der Gruppe
zu horen. Mir war in der Erinnerung an
Wies aber auch klar, daf} das kein Punkt
ist, um sich darauf auszuruhen oder sich
darauf etwas einzubilden, und Jaap
verdeutlichte in der Gruppe diese Seite
fiir uns iibrige auch noch einmal da-
durch, dal3 er seine Gefiihle hier nicht
nennen mochte, weil er Angst hatte, daf3
seine Gefiihle gegeniiber Deutschen
stark hervorkommen und uns Anwesen-
de vielleicht in ungerechtfertigter Weise
treffen konnten. Jaap erklédrte uns das
auch als den Grund, weswegen er an
dem nachfolgenden Gottesdienst nicht
werde teilnehmen konnen.

Bei den Teilnehmer/innen der Reflexi-
onsgruppe aus den anderen Lindern der
Welt wurde mehrfach deutlich, wie
auch sie ein tiefes Gefiihl der Beschi-
mung erlebt hatten beim Besuch in
Auschwitz, der Beschidmung dariiber,
dal diese Art von Bosartigkeit von
Menschen gegen Menschen iiberhaupt
unter uns Menschen moglich sei. Bei
mir kam im Laufe der Sitzung so ein
Gefiihl der Zihigkeit, des Trotzes, des
Widerstandes auf und eines Willens, die
Unterscheidung zu suchen zwischen
einem Leben und Lebensprinzipien, die
nur einem 'Leben zum Tode' dienen,
und einem Leben und Lebensprinzipien,
die einem 'Leben zum Leben' hin dienen
wiirden. Diese Unterscheidung zu su-
chen, zu spiiren, einzutrainieren und zu
verdeutlichen, wo immer das in meinem
Leben und in meiner Arbeit wiirde mog-
lich sein!

Der gemeinsame Gottesdienst am
Abend

Irgendwie kostete es mich einige Uber-
windung, zu diesem Gottesdienst mit-
zugehen. Es war mir nicht leicht mog-
lich nach diesem Tag, mich hinzusetzen
mit der Vorstellung, Gemeinschaft mit
den anderen im Gottesdienst zu haben
und mit ihnen auch zu singen oder gar
mit ihnen gar die gleichen Gefiihle zu
erleben. Ich hatte das Gefiihl, ich miifite
an der Tiir sitzen, auf dem Sprung sozu-
sagen, den Gottesdienst zu verlassen,
wenn es nicht mehr ging.

Der Gottesdienst war in der Weise vor-
bereitet worden, daBl alle Teilneh-

mer/innen aus verschiedenen Lindern,
die das mochten, gebeten worden wa-
ren, ihre Bibeln mitzubringen und den
Abschnitt aus Psalm 38 vorzulesen, in
dem der Vers begegnet, der auf dem
Gedenkstein in Auschwitz zu lesen war.
Auflerdem waren Wasserbecken aufge-
stellt und Teelichte bereitgelegt fiir ein
Ritual des Gedenkens. Das Verlesen der
Psalmverse in der jeweils eigenen Spra-
che der Teilnehmer/innen und manch-
mal ein paar Sitze der Auslegung auch
nur in der eigenen Sprache schafften
eine sehr dichte Atmosphidre von An-
fang an. Bei dem dann einsetzenden
Ritual, bei dem jede/r, der/die es woll-
ten, eine solches Teelicht entziinden
und mit einigen Worten des Gedenkens
in den Wasserschalen treiben lassen
konnten, waren starke Gefithle von
Anfang an bei allen, die ihre Stimme
erhoben, da. Es dauerte nicht lange, bis
sich die Anldsse fiir Klage und Trauer
nicht nur den Opfern des Holocaust aus
dem jiidischen Volk und aus jenen Na-
tionen von Teilnehmer/innen aus dem
Seminar, die auch mit von den Nazis
verfolgt waren, zuwandten, sondern sich
hinausbegaben in Richtung auf das
Erinnern von Trauer und Tod im eige-
nen Umfeld der Teilnehmer/innen, in
ihren Familien besonders. Es gab bei
mir ein paarmal solche Punkte, wo ich
hier dem Weglaufen nahe war, weil das
fiir meine bisherige Welt einfach nicht
zusammenpalite, sich der Opfer des
Holocaust zu erinnern und gleichzeitig
die Sachen des eigenen Lebens, der
eigenen, sozusagen privaten Trauer,
damit zu verbinden.

Das alles verdichtete sich an einem
Punkt, als einer der Teilnehmer eine
Kerze zur Erinnerung an seinen Vater
entziindete, der im Sommer 1943 im KZ
Auschwitz umgebracht worden war. Da
das die gleiche Zeit war, in der ich
geboren und etwa gleichzeitig mein
Vater im Kriege vermifit wurde, 16ste
das bei mir starke Trauergefiihle aus.
Ich war aber aus vielen Griinden nicht
in der Lage und aus meiner innersten
Uberzeugung heraus auch nicht gewillt,
bei diesem Anlal auch solch eine Ge-
denkkerze fiir meinen Vater zu entziin-
den. Es ging einfach nicht, und es ging
auch nicht einmal nachher, daf} ich auf
diesen Teilnehmer zugehen und ihm
von meinem Schicksal erzdhlen konnte.

Nachdem das Ritual des Erinnerns iiber
lingere Zeit mit groBer Intensitit ge-
nutzt worden war, versuchte H. Weil3,
langsam ein Ende zu erbitten fiir diesen
Punkt. Es hatte aber alles inzwischen
solch eine starke, gefiihlsmiBige Eigen-
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dynamik gewonnen, dafl es hier nie-
mand beachtete und es noch lange kein
Ende gab. Es war ein Mischung von
Dichte und Tiefe, von Offenheit, Inten-
sitdt und Intimitit vorhanden, die vor-
her bei vielen verdeckte Trauer iiber-
haupt erst wieder spiirbar werden lief3
und fiir viele wie eine Chance erschien,
diese Trauer auch auszudriicken.

Ich schwankte in mir immer wieder hin
und her zwischen der Wahrnehmung,
dafl diese Trauer der Teilnehmer/innen
echt war und tief war und daf3 ein Be-
diirfnis bestand, sie auszudriicken, ei-
nerseits und andererseits der Schere im
Gehirn, die der political correctness
entsprach, und meinen ganzen Uber-
zeugungen der Jahre, die Dinge des
Holocaust nicht zu vermengen mir an-
deren Dingen der Welt.

Das wurde dann besonders noch einmal
deutlich, als Teilnehmer/innen aus den
ehemals kommunistischen Lindern ihre
ganze Trauer um Opfer des Kommu-
nismus vorbrachten, ja auch die Opfer
des Kommunismus insgesamt und ihre
Zahl den Opfern des Holocaust gegen-
iiberstellten. Einerseits war das schwer
fir mich auszuhalten, andererseits war
an der Art, wie die Teilnehmer/innen
sich ausdriickten und ihr Anliegen ver-
deutlichten, klar, daf} unsere unter-
schiedlichen Perspektiven hier gegen-
einander standen und daf3 es fiir mich
notwendig war, die Ernsthaftigkeit des
Anliegens und die Ernsthaftigkeit der
Trauer der anderen selbst auch ernst zu
nehmen.

Bis zum Ende des Gottesdienstes konnte
ich nicht die Lieder mitsingen, aber im
AbschluB3kreis konnte ich mich dann
doch aus meiner Ecke hervorbegeben
und mich zum Segen mit in den Kreis
des gesamten Seminars einreihen.

Der spéite AbschluB des Tages

Es war auch die Abende vorher so ge-
wesen, dal} viele Teilnehmer/innen den
Tag ausklingen liefen in der Bar des
Hotels, wo man auf andere, 'mormale’
Giste traf, die einfach zum Tanzen aus
der Nachbarschaft ins Hotel gekommen
waren. Das war auch an diesem Abend
so. Von den Teilnehmer/innen sallen
einige wieder in kleinen Griippchen
zusammen, zum Teil nach ihren Her-
kiinften und Nationalititen enger bei-
sammen als mit anderen. Eugenie, die
bei dem Seminar eine Workshop machte
iiber die Tradition der Frauen in ihrer
Heimat Ruanda, das ganze Elend des
Biirgerkrieges, der Opfer, der Morde,
der Traurigkeit, durch Tanzen auszu-
driicken, kam schlieBlich auf mich zu

28

und — ein bilchen ermutigend, ein bif3-
chen bestimmend - iiberzeugte sie
mich, daB es auch fiir mich gut wire,
einfach zu tanzen, die Schwermut he-
rauszulassen. Das erlebte ich als freund-
lichen Rat, als gute Aufforderung. Wir
haben lange getanzt, — ich habe lange
getanzt, heftig auch, stampfend, nur so,
ohne weiteres Nachdenken, lebendig
und irgendwo sogar wieder heiterer —
trotz allem!

Die Riickreise:
Der Abschied vom Seminar in der
Hotelhalle

Hier geschah etwas, mit dem ich so
nicht gerechnet hatte. Der Kollege,
dessen Vater im Sommer 1943 von den
Nazi ermordet worden war, kam auf
mich zu und fragte mich nach meinem
Vater. Es war Peter Hawkins gewesen,
der mit ihm ins Gesprich gekommen
war. Der Kollege hatte in dem Stamm-
lager meine Fassungslosigkeit gesehen,
wuBlte um meine Freundschaft mit Peter
und hatte ihn bei Gelegenheit nach mir
gefragt. Und Peter, der mein Leben
kennt, hatte ihm von diesem Teil mei-
nes Verlustes und meiner Trauer er-
zahlt. Was in dem Gottesdienst so nicht
moglich gewesen war, kam hier noch zu
einem Abschlufl, einem vermittelten
und fiir mich sehr wohltuenden Ab-
schluBl, weil auch hier wieder keine
Anklage zu spiiren war, sondern viel-
mehr Solidaritit.

Zuriick im Alltag

Die Zeit und die Gespréche wihrend der
Riickreise und eine Zeit, in der Peter
und George noch zu Hause bei mir
waren, waren sehr wichtig und halfen
mir im Nachhinein besser zu akzeptie-
ren, daf} andere mit anderen Blicken auf
Auschwitz schauen, als ich es zunichst
tue, daf sie mit der Ernsthaftigkeit ihrer
Perspektive auch recht haben, daf} es
keine eindeutige, einlinige Interpretati-
on dieses schrecklichen Geschehens
gibt, keine eindeutige und keine durch
political correctness fiir alle Menschen
und alle Zeiten und alle Nationen fest-
legbare!

Als letztes: Zuriick in der Schule
in Bottrop

Ich hatte mir vorgenommen, viel von
dem Seminar und von dem Besuch in
Auschwitz zu erzdhlen. Aber es war
schon beim ersten Versuch gegeniiber
Kolleginnen und Kollegen deutlich, daf3
das nicht ging.

In einer Klasse, in der das Thema 'Ras-
sismus, Nazitum und Judenvernichtung'
als Unterrichtsthema angestanden hatte,
habe ich das Thema vertagt, weil es fiir
mich nicht moglich war, es zu dem
Zeitpunkt zu behandeln. Inzwischen ist
einige Zeit vergangen, so daf} ich die
Dinge, die ich erlebt und hier beschrie-
ben habe, auch im Unterricht umsetzen
kann.

Interkulturelle Aspekte

E s féllt mir schwer, auf meine eige-
nen Erfahrungen und Gefiihle et-
was verobjektivierend zuriickzublicken.
Sicher ist deutlich, dafl die Wechselwir-
kung, die von den anderen Teilneh-
mer/innen der Gruppe ausging, ganz
wichtig war, damit ich, damit wir Deut-
schen uns diesen Schatten unserer Ver-
gangenheit aussetzen konnten und
gleichzeitig die Stiitzung erlebten von
all denen, die entweder schon sehr kon-
kret um diese Schatten wufllten oder
auch von denen, die an diesem Tage
einen Teil dieser Schatten kennenge-
lernt und ihre ungeheure Dynamik zu
erahnen begonnen haben.

Es gab sicher auch den ganzen Tag iiber
eine Wechselwirkung, die von den Or-
ten selbst ausging, durch die wir hin-
durchgingen, von dem Stammlager, von
den zum Museum eingerichteten ein-
zelnen Hiusern, von dem Folterkeller,
von den beiden Galgen, der Gaskam-
mer, den Verbrennungsofen, von den
weiten Ridumen des Vernichtungslagers
Birkenau, von der Schibigkeit der Ba-
racken, von jedem Detail ihrer men-
schenverachtenden Anlage. All dies
initiierte immer wieder das Griibeln
tiber die eigene Position, das Relativie-
ren und Infragestellen des eigenen
Vorwissens, das Ahnen oder auch Er-
kennen der anderen Perspektiven der
anderen Teilnehmer/innen aus anderen
Liandern und Kontinenten, die den glei-
chen Tag erlebt hatten.

Sicher wurden durch die anderen und
die Wechselwirkungen mit ihnen auch
die Schatten, die die eigene deutsche
Tradition nach wie vor iiber uns Deut-
sche selbst auch wirft, an vielen Stellen
deutlicher.

Die seltsame, trostende Art, die von
dem Gedenkstein und seinem Psalmvers
ausgeht und die im Gottesdienst bei der
Lesung der Bibeltexte in den eigenen
Muttersprachen der Teilnehmer/innen
nochmals gesteigert wurde, gehort auch
zu den Erlebnissen dieses Tages, die
erst einmal in der Geschichte der Semi-
nare fiir mich einzigartig dastehen. So
viel Verbindendes iiber/durch unseren



Glauben war mir noch nicht spiirbar
geworden bei all den anderen Gottes-
diensten und Andachten und der Einbe-
ziehung unseres Glaubens und unserer
theologischen Uberzeugungen, die wir
bisher versucht hatten.

Ob dieses "Sich aussetzen und sich
gegenseitig stiitzen" allein an der Tatsa-
che lag, da} unsere Gruppe interkultu-
rell zusammengesetzt war oder ob nicht
vielmehr das stiitzende Element ein
gruppendynamischer Vorgang  war,
namlich, daB wir so viel Vertrautheit
hatten, dal wir uns als Gruppe auch
erleben und empfinden konnten, sozu-
sagen mit 'geschlossenen Grenzen' an
den Rindern unserer Gruppe, so daf
wir innerhalb dieser Gruppe uns Sffnen
und uns sogar an die duflersten Grenzen
unserer eigenen, personlichen Stabilitit
heranwagen konnten, ist fiir mich noch
nicht klar.

Die starken Gefiihle, die bei sehr vielen
so prasent waren, hitten diesen Tag ja
auch ganz anders ablaufen lassen kon-
nen, wenn ihre Schattenseiten die O-
berhand gewonnen hitten, ihre sog.
negativen Seiten. Es wurde aber durch
den Austausch zwischen uns allen eine
gewisse Kontrolle und FEingrenzung
erreicht. Es wurde auch deutlich, wie
viele ihre Gefiihle in den Zusammen-
hang stellten ihrer eigenen Realitit:
ihrer geschichtlichen, lokalen, nationa-
len, religiosen, ja auch in den Zusam-
menhang der in ihrer Heimat geschicht-
lich oder gegenwirtig vorhandenen

Machtfaktoren oder Denktraditionen.
Das erscheint mir notig und unabding-
bar, um gegeniiber diesem einzigartigen
Geschehen des Holocaust nicht die
Emotionen die oberste Richtschnur sein
zu lassen.

Uber Orte und Riume, reale und symbo-
lische, bei interkulturellen Begegnun-
gen nachzudenken, erscheint mir du-
Berst wichtig. Die Wirkung, die die
'realen' Rdume in uns hervorriefen, war
ja sehr vielfiltig. In unserem Inneren
brauchten wir genug 'symbolischen'
Raum, um mit den hervorgerufenen
Gefithlen und Gedanken umgehen zu
konnen und die (dann) bewufBite Kom-
munikation dariiber mit den anderen
Teilnehmer/innen fithren zu koOnnen:
das ist es, was wohl an diesem Tag und
in den Reflexionsgruppen und dem
Gottesdienst spiirbar, sichtbar wurde .
Es braucht nur Zeit, Geduld, die man
mit sich selbst haben muf3, und Beglei-
ter/innen, diese Rdume zu beschreiten!
Ganz wichtig ist mir darum, auch die
Rolle der Vermittler/innen, der 'Media-
tor/innen', der Briickenbauer/innen
hervorzuheben, wie sie an diesem Tag
so vielfiltig tdtig waren, mit immer
wieder wechselnden und austauschbaren
Rollen, in der Unterstiitzung, der Erkla-
rung und auch der Vermittlung von
Begegnungen und Kommunikation
zwischen einzelnen, ja sogar auch von
bloen Fakten!

Natiirlich war auch die Riickbindung zu
den Thesen der Eingangsreferate in der

Theorie-Konferenz vielfach da. "Ma-
king the unknown known" (J. Foskett) —
das Un-gewuflte bei sich selbst in sein
nun gewulites Wissen zu integrieren, fiir
mich selbst, fiir 'uns Deutsche' hier, fiir
die anderen Teilnehmer/innen je aus
ihrer Situation!

"The experience of being different" (J.
Miiller) — die Erfahrung, anders zu sein
— auch das 'muBlte' jede/r an diesem Tag
vielfach durchbuchstabieren: sogar am
Ende dann mit dem 'neuen Wissen', da3
jede/r ein Recht dazu hat, 'anders' zu
sein mit seinem/ihren Leben!

Ganz sicher war der Tag auch sehr
wichtig, um den Anteil Polens spiiren
zu lernen an dem Leid, das von unserem
Volk verursacht wurde, — spiiren zu
lernen auf eine ganz verhaltene, stille,
indirekte Weise, die bei vielen Teil-
nehmer/innen aus anderen Kontinenten
sogar zunichst so angekommen war, als
wire der Ansto} zu diesem Tag von uns
Deutschen ausgegangen.

Mein Dank fiir diesem Tag geht an viele
Teilnehmer/innen, aber besonders also
auch nach Ustron (symbolisch fiir alle,
die dort in Polen dies vorbereitet ha-
ben).

Widmen mochte ich diesen Text aber
Wies, und auch Jaap!

Diisseldorf, den 8. Mai 1997,
"Tag der Kapitulation/Tag der Befrei-
ung" |

Meine eigenen Gedanken hierzu:

Persénlicher Kommentar, den der Ubersetzer dieses Bei-
trags fir die englische Ausgabe hinzufligte:

Ich habe es niemals begriiBt, daB es unter den Deutschen
haufig so eine ,spezifische” Betrachtungsweise des Holo-
caust gibt. Ich hatte erwartet, daB es unter ihnen Gefiihle
von Scham geben wiirde. Uberrascht war ich aber davon,
daB sie dachten, ihre Geflihle von Scham wirden nicht glei-
chermaBen geteilt vom Rest der Menschheit. Deutsche sind
keine Rasse, sie sind nicht einmal eine Nation. Denn solche
Dinge existieren in der Realitat nicht. Sie sind ganz einfach
Méanner und Frauen, wie der Rest von uns auch, mit einer
eigenen Sprache und Kultur, die von vielen mit Hochschéat-
zung geteilt wird, die nicht in Deutschland leben.

Als Englander von ungefahr demselben Alter wie Klaus bin
ich mir der Fehler der Alliilerten bewuBt, als sie nach dem
Ersten Weltkrieg Barrieren gegeniiber dem deutschen Volk
aufrichteten, und so ihren Anteil beitrugen zur Zerstérung der
Weimarer Republik und dem Aufstiegt der Nazis. Ich bin all
denen sehr dankbar, die seit dem Zweiten Weltkrieg die
Garantie dafir Ubernommen haben, daB Deutschland,
Frankreich, die Niederlande, ja sogar GroBbritannien sich
nun miteinander auseinandersetzen und ihre Interessen

sam teilen kdnnen und so die Vélker Europas zu einer immer
engeren Union zusammenflihren kénnen. Wir in Europa sind
ja nur der christliche Teil von Asien. Es ware wirklich an der
Zeit, daB wir uns auch dementsprechend verhalten wiirden.

Die folgenden Zeilen habe vor langen Jahren verfaB3t anlaB-
lich meines ersten Besuches in Viersen bei Mdnchenglad-
bach, unserer Partnerstadt:

Damals, als ich eine Kind war,

da sorgten eure Leute dafir, daB mein Herz raste
und pochte vor Angst.

Nun, da eine Zeit, die man braucht, vergangen ist,
habe ich sehen gelernt, daB ihr meine Brider seid.
Und meine Herz ist angeflllt mit eurer Freundlichkeit.
Christus Victor, so ist Christus der Sieger.

Reverend Peter M. Hawkins,
anglikanischer Priester der Heilig-Geist-Kirche in Bretton,
Peterborough, England
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"Tradition"

Zdzislaw Mach

Tradition - aus anthropologischer

Perspektive

s ist mir eine grole Freude, Sie an

dieser Universitidt begriifen zu
diirfen, um mit Thnen einige Ideen zum
Problemkreis "Tradition" zu bedenken.
Aber bevor ich das Thema im allgemei-
nen behandle, wiirde ich gern ein paar
Worte zu dem Ort sagen, an dem Sie
jetzt sind: Die Jagiellonische Universitit
in Krakéw (Krakau) ist die dlteste in
Polen und eine der iltesten in Europa
tiberhaupt. Sie wurde 1364 gegriindet,
also vor mehr als 600 Jahren. Dies Ge-
biude, in dem Sie sich befinden, stammt
erst aus dem 19. Jahrhundert. Es wurde
gebaut, als das Bevolkerungswachstum
dazu gefiihrt hatte, dal die alten Uni-
versititsgebdude die wachsende Zahl
der Studenten und Mitarbeiter nicht
mehr beherbergen konnten. Aber wenn
Sie einen zwei- oder dreiminiitigen
FuBweg auf sich nehmen, kommen Sie
zu einem der iltesten Universititsge-
bdude, das die Zeit iiberdauert hat, dem
"Collegium Maius", das im Jahre 1400
gebaut wurde...

Die Universitit ist ein durch Traditio-
nen bestimmter Ort, und ich sage das
gerne in der guten und gemeinschafts-
bildenden Bedeutung des Wortes "Tra-
dition." Das heiflt: Sie baut auf ihrer
Vergangenheit auf - schaut aber
zugleich in die Zukunft. Hier hinter mir
sehen Sie einige Bilder, Gemilde aus
dem 19. Jahrhundert. Sie zeigen die
Griindungsviter der Universitit: Konig
Kasimir den GroBlen, der die Griin-
dungsurkunde der Universitit in der
Hand hilt, und dort einer seiner Nach-
folger, Grofifiirst Jagiello (als Wladys-
law II. Konig von Polen), der der Uni-
versitit ein angemessenes wirtschaftli-
ches Fundament gab und so ermoglich-
te, daf} sie im 15.Jahrhundert eine Zeit
der Bliite erlebte. Dort hinter Thnen ist
ein Bildnis des Nikolaus Kopernikus,
wie er zum Himmel schaut. Er ist wohl
bis heute der berithmteste Absolvent der
Universitidt, und es wird wohl auch in

Prof. Dr. Zdzislaw Mach:
Dekan des Philosophischen Instituts
der Universitdt Krakow.

der Zukunft keinen Groferen geben,
weil seine Bedeutung in der Geschichte
der Wissenschaften kaum zu iiberbieten
ist. Dies Bild von Kopernikus ist das
Werk des polnischen Malers Jan Matej-
ko, dem, wenn wir iiber Tradition spre-
chen, eine besonderer Bedeutung zu-
kommt. Der alte Herr im Stuhl und mit
Bart auf dem Bild, das gleich neben
dem Fenster hingt, das ist der Maler
selbst, Jan Matejko. Er war einer der
einfluBreichsten Schopfer nationaler
Mythologie und nationaler Tradition im
19. Jahrhundert, also in der Zeit, in der
die polnische nationale Kultur und
nationale Identitit geformt wurden.
Wenn Polen sich Gedanken machen
tiber Ereignisse der Geschichte oder
iiber Helden der Geschichte, dann sehen
sie im Geist seine Bilder, die Gestalten,
die er gemalt hat: berithmte Personlich-
keiten, berithmte Schlachten. Und wenn
man einen "durchschnittlichen" Polen
fragt, wie wohl eine bestimmte Person
aussah oder wie man sich bestimmte
Ereignisse vorstellen miisse, dann wird
er mit Bestimmtheit in seiner Beschrei-
bung auf die Bilder Jan Matejkos zu-
riickgreifen.

In ein paar Minuten will ich dariiber
mehr sagen. Schauen wir jetzt erst
einmal den Raum, in dem wir hier sind,
und seine Funktion an. Dies ist der Ort,
der zu verschiedenen offiziellen Anlis-
sen im Universititsleben benutzt wird,
so z.B. zur Er6ffnung des akademischen
Jahres oder zur Verleihung der Diplo-
me. Bei solchen Anléssen sitzt der Rek-
tor hier, die Prorektoren dort, und dort
bei dem Regenbogen, das ist die Stuhl-
reihe fiir die Dekane der Fakultiten.
Und alle geladenen Giste, einschlief3-
lich der Regierungsmitglieder und der
Mitglieder der Kirchen, sie sitzen in der
ersten Reihe, die anderen Geladenen
und einige Studenten sitzen dahinter.
Dieser Raum wird auch zu anderen
Gelegenheiten genutzt, z.B. zu wichti-
gen Vortragen — oder wenn besondere
Besuchergruppen so wie Sie kommen,
dann nutzen wir gern diesen Raum fiir
die Vortrége.



Auf meiner rechten Seite hier sehen Sie
das Bild eines der fritheren Rektoren;
sie sehen die Regalien, die er hat: das
Gewand mit Pelz und Zepter und Kette.
Das ist die offizielle Kleidung des Rek-
tors. Gerade vor zwei Wochen hatten
wir die Eroffnungsprozession des aka-
demischen Jahres. Da marschierten die
Rektoren, Dekane und Professoren von
einem der Universitdtsgebdude hierher
und trugen dabei ihre akademischen
Gewinder, und das Publikum hat sich
das angeschaut, Beifall geklatscht, geju-
belt.

ir sind also sehr stolz auf unsere

Tradition, aber lassen Sie mich
gleich dazu etwas sagen, was ich dann
spater in dem theoretischen Teil etwas
ausfiithrlicher behandeln werde: Diese
Robe, dies zeremonielle Gewand, es soll
eine sehr alte Tradition verkorpern. Und
ich bin sicher, dal die meisten Men-
schen in dieser Stadt glauben, dal} sie
die Professoren im 15. und 16. Jahr-
hundert so gekleidet waren. Aber die
Wahrheit ist, daB3 dieses Gewand erst im
19. Jahrhundert erfunden wurde! Die
Umstidnde waren folgende: Krakau war
in dieser Zeit Teil der Osterreichisch-
ungarischen Monarchie, und Kaiser
Franz-Josef wurde zu einem Besuch der
Stadt und der Universitit erwartet. Die
Universititsprofessoren galten damals
als Zivilbeamte, und deshalb wurde von
ihnen erwartet, daf} sie zu solchen An-
lassen Uniformen triigen, die wie Mili-
taruniformen aussahen — so wie eben
alle Beamten des Osterreichischen Kai-
serreichs bei offiziellen Anldssen solche
Uniformen zu tragen hatten. Die Profes-
soren weigerten sich, weil sie meinten,
daf} es fiir sie nicht angemessen wire,
sich wie Osterreichische Beamte zu
kleiden, und sie erfanden dieses schein-
bar traditionelle akademische Gewand
und behaupteten, dafl ihre Robe schon
immer so ausgesehen hitte und sie sich
immer so gekleidet hitten. Also ist diese
Tradition wirklich eine Erfindung des
spiten 19. Jahrhunderts. — Wenn wir
eine Reihe andere Traditionen anschau-
en — in Thren Lindern, in anderen Lin-
dern — stofen wir auf Ahnliches. Was so
konstruiert wurde, das nennen wir er-
fundene oder erschaffene Traditionen.
Die Erfindung dieser Robe war viel-
leicht einzigartig. Trotzdem: Dies Pelz-
ding, nun iiber hundert Jahre alt, wurde
auch zu einer Tradition, einer Tradition
der Universitit, die stolz auf die Ereig-
nisse Threr Geschichte ist: Sie will auf
keinen Fall irgendeinem politischen
Druck nachgeben oder ihm sich unter-
werfen.

Wie ich sagte: Wir sind stolz auf unsere
Tradition — aber schauen auch in die
Zukunft. Und diese Universitit, so stolz
sie auf ihre Vergangenheit ist, bemiiht
sich, den Erwartungen und Anforde-
rungen einer sich #ndernden Gesell-
schaft Rechnung zu tragen. Wir haben
die Geisteswissenschaften, wir haben
hier die Naturwissenschaften, Medizin,
und gerade im letzten Monat haben wir
eine neue Abteilung erdffnet fiir Wirt-
schaftswissenschaften und Manage-
ment. Weil unsere Wirtschaft das erfor-
dert, mufte die Universitit diesen Be-
darf decken.

So viel zur Universitit. — Ich will jetzt
unsere Aufmerksamkeit von diesem
Raum zu den allgemeineren Problemen
von Tradition und Identitét lenken.

as ist Tradition? Eine einfache

Antwort lautet: Tradition ist das
akkumulierte Erbe der Kultur einer
Gruppe, die Kultur ihrer Symbole. Was
bewirkt diese Tradition? Zunichst ein-
mal gibt sie der sozialen Ordnung ihre
Legitimitdt und Rechtfertigung. Die
Tradition schaut in die Vergangenheit,
schaut auf die geschichtlichen Wurzeln
der gegenwirtigen Kultur, des gegen-
wirtigen sozialen Status quo. Fiir den
Traditionalisten mufl die Gegenwart so
verstanden werden, daf3 sie als Fortfiih-
rung der Vergangenheit erscheint. Des-
halb sind Innovation, radikaler Um-
bruch und Revolution nichts, was ein
Traditionalist begriiBen wurde. Der
Traditionalist schaut in die Vergangen-
heit, aber nicht in eine Vergangenheit
wie der Historiker sie beschreiben wiir-
de, als objektive Beschreibung friiherer
Ereignisse. Sondern fiir ihn ist die Ge-
schichte eher eine "heilige", eine my-
thologisierte Vergangenheit. Die For-
mierung des gesammelten Erbes der
Symbolkultur einer Gruppe, die ver-
schiedenen FEreignisse, Personen und
historischen Prozesse, sie werden my-
thologisiert und wirken als Bilder,
Symbole, als Mythos. Manche Leute,
Konservative, Politiker, Philosophen,
glauben, daf} die Tradition ein Wert in
sich selbst darstellt, dal sie vor allem
kultiviert, geachtet und geschiitzt wer-
den miisse. Dabei kann jedermann se-
hen, da3 wir von unserer Vergangen-
heit, unserem akkumulierten Erbe — ob
wir mogen oder nicht — in jedem Fall
bestimmt werden. Tradition ist das
Konzept, mit dem die Frage beantwortet
wird, wer wir sind — im Gegensatz oder

Unterschied zu anderen Volkern, Grup-
pen oder Nationen.

Wir alle haben verschiedene Identititen,
wie wir eben alle verschiedenen und
unterschiedlichen Gruppen zugehoren,
die durch verschiedene Kriterien defi-
niert werden. Wir gehoren zu Nationen,
zu Kirchen, gehéren zu Sprachgruppen
und sozialen Schichten, haben Bezugs-
gruppen usw. Die meisten dieser Identi-
fikationen griinden sich auf bestimmte
Symbole, bestimmte Traditionen, be-
stimmte Mythologien. In Europa gibt es
derzeit eine Diskussion zur Frage be-
stimmter Identititen und der Ebenen,
auf denen diese Identititen angesiedelt
werden sollen. Fiir einige Europier sind
z.B. die nationalen Identititen sekun-
dir. Sie beziehen sich lieber auf die alte
europiische Selbstidentifikation und das
gemeinsame europdische Erbe. Damit
sagen sie, es sei wichtig, da3 wir alle
Europder sind, dal wir alle Christen
sind, eine lateinische Tradition haben
und unsre Urspriinge in Rom und in
Griechenland liegen. Dies sei viel wich-
tiger als die trennenden Elemente zwi-
schen den einzelnen Nationen. Anderer-
seits gibt es viele Européer, die meinen,
daf} sie — natiirlich — Européer sind und
am gemeinsamen europdischen Erbe
und gemeinsamen europidischen Tradi-
tionen Anteil haben, daf diese Tradition
aber sehr viel weniger bedeutet als die
nationale Tradition. In Bezug auf ihre
Selbstidentifikation verweisen sie auf
ihre Nationalgeschichte, ihre nationale
Kultur, ihre eigene sprachliche Identi-
tit, ihre eigene Literatur und dann auf
die teils freundschaftlichen teils un-
freundlichen Beziehungen mit anderen
Nationen. Es formieren sich im zeitge-
nossischen Europa auch {iibernationale
Identititen, wie z.B. der Balkan, das
Baltikum, Mitteleuropa, die Osterrei-
chisch-ungarische Tradition; und es gibt
auch regionale Traditionen, die kleiner
sind als unsere Nationen, wie z.B. die
Katalanen in Spanien oder die Provence
in Frankreich, die Basken, die Iren. Mit
anderen Worten: Jede Ebene der Identi-
tat braucht einen bestimmten Rahmen
von Symbolen mit einem zugehdrigen
Bezugspunkt. Und dieser Bezugspunkt
ist die Vergangenheit mit ihrer Traditi-
on und den spezifischen Vorstellungen
von nationalen Charakteristika, etwas,
das die einen anders haben als andere.
Die Vergangenheit wird in Bilder trans-
formiert und prisentiert sich dann in
der Literatur, der bildenden Kunst, in
verschiedenen nationalen Mythologien,
in unseren bildhaften Vorstellungen von
der Geschichte.
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Vorhin habe ich Jan Matejko er-
wihnt, den Maler: Er und manch
andere Intellektuelle und Kiinstler im
19. Jahrhundert waren eigentlich dieje-
nigen, die die Symbolstruktur geschaf-
fen haben, auf die sich die polnische
nationale Identitéit griindet. Matejko hat
z.B. so etwas wie einen Konigskatalog
gemalt — Bilder, die die Konige der
polnischen Geschichte darstellen. In
einigen Fillen wufite er natiirlich, wie
die jeweiligen Konige ausgesehen hat-
ten. In anderen Fillen wullte er iiber-
haupt nichts, etwa bei den Konigen des
Mittelalters. Trotzdem hat er sie gemalt
mit allen Details, die zu solch einer
Erscheinung gehoren und hat sie mit
verschiedenen Symbol-Requisiten aus-
gestattet. Sei Ziel war nicht, realistische
Portraits dieser Personen zu malen,
vielmehr wollte er, daf} seine polnischen
Landsleute im 19. Jahrhundert be-
stimmte Vorstellungen verstehen und
akzeptieren sollten, die mit diesen Per-
sonen und ihrer Zeit verkniipft waren.
Einige dieser Herrscher tragen deshalb
Waften, andere nicht; bei einigen finden
wir Attribute des christlichen Glaubens
wie beeindruckende Kreuze oder Reli-
quien, mit denen deutlich gemacht
werden soll, daB sie in erster Linie
christliche Herrscher waren. Mithilfe
solcher Symbole und verschiedenster
literarischer Symbole — Biicher, Novel-
len und anderem — wurden Bilder der
Vergangenheit erschaffen, und was
aufgrund dessen dann fiir geschichtliche
Wabhrheit gehalten wurde, wurde den
zukiinftigen Menschengenerationen in
Polen weitergegeben.

Wir konnen jetzt fragen: Wenn sich
Identitdt zum groBen Teil auf Tradition
griindet, kann sie sich auch auf die
Negation von Tradition griinden oder
auf eine Opposition zur Tradition? Wir
wissen ja, dafl es Gruppen gibt, die sich
hauptsédchlich durch ihre Opposition zu
anderen definieren und dadurch, daf3 sie
bestimmte kulturelle Elemente negieren.
Revolutionire, also Menschen, die den
radikalen Wandel wollen, verstehen
sich oft als solche Leute, die den Tradi-
tionalismus  ablehnen.  Andererseits
suchen gerade sie bei ihrem Blick in die
Vergangenheit nach solchen Elementen
im akkumulierten Erbe der Geschichte,
die zu ihrer Ideologie passen. Sozialis-
ten fahnden in ihrem historischen
Riickblick nach Spuren von Sozialrevo-
lutionen, Aufruhr, Streiks, Arbeiterbe-
wegungen und Ahnlichem. Nationalis-
ten sehen ihre Tradition in der nationa-
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len Identitit und der nationalen Traditi-
on der kulturellen Mehrheit ihres Lan-
des, in Polen also z.B. der polnisch-
katholischen Mehrheit. Es gibt in unse-
rem Land aber auch Leute, die darauf
bestehen, da3 Polen in seiner Tradition
immer eine tolerante und offene Gesell-
schaft war. Die wiirden dann ihre eige-
ne Identitdt konstruieren im Riickgriff
auf entsprechende Traditionen, etwa die
permanente Prdsenz protestantischer
Adliger und protestantischer Intellektu-
eller im 16. Jahrhundert oder die jiidi-
sche Komponente in der polnischen
Gesellschaft und ihr Erbe. Sie wiirden
betonen, dafl Polen im iiberwiegenden
Teil seiner Geschichte eine multikultu-
relle und multinationale Gesellschaft
gewesen ist. All dies wiirde der Konzep-
tion widersprechen, die Polen als ein-
heitliche Kultureinheit mit einer ein-
heitlichen Tradition von Nationalkultur
und Katholizismus darstellt.

enau diese Debatte tiber die Wahr-

heit in der polnischen Geschichte
findet gegenwirtig statt, und dabei
konstruieren die verschiedenen ideolo-
gischen, politischen Orientierungen ihre
Traditionen als Basis fiir ihre Identitiit.
Einige dieser Traditionen sind ge-
schichtlich gut dokumentiert, einige
andere sind, wie ich vorhin sagte, er-
fundene Traditionen. Der Unterschied
dabei ist gar nicht von so groler Bedeu-
tung. Die historische Wahrheit mag fiir
Historiker sehr wichtig sein, und wenn
es um einen ideologischen Streit zwi-
schen Parteien geht, dann hat es auch
ein erhebliches argumentatives Ge-
wicht, wenn gesagt werden kann: Deine
Interpretation ist falsch, meine ist zu-
treffend. Kann man beweisen, daf} je-
mand die Geschichte verzerrt und ein
unrichtiges Bild geschichtlicher Ereig-
nisse vermittelt hat, dann ist das ein
erheblicher Vorwurf. Und doch ist es
wohl so, da3 wir alle iiber die Geschich-
te nur in Symbolbildern denken, und die
sind eine Mixtur aus den Informationen,
die wir aus dem schulischen Ge-
schichtsunterricht, aus verschiedenen
Verdffentlichungen, Erzdhlungen, Fil-
men und visueller Kunst gewonnen
haben.

Ich empfehle Thnen eine wirklich inte-
ressante Ubung — wenn Sie z.B. im Bus
fahren und sonst nichts zu tun haben:
Denken Sie iiber Ihre eigenen Selbst-
identifikationen nach, die nationalen,
beruflichen, regionalen und sonstigen,
und dann versuchen Sie die Bilder und
Symbole zu verstehen und aufzulisten,
von denen Sie meinen, sie hingen mit

Threr Identitdt zusammen. Was, meinen
Sie, macht uns aus? Was macht Sie zum
Deutschen, Polen, Indonesier, Jugosla-
wen, Russen, Kosaken — oder was im-
mer Sie sind? Es ist wirklich interes-
sant, welche Bilder und Konzepte wir
benutzen, um darauf unsere Selbstiden-
tifkation aufzubauen.

Wenn wir tiber kulturelle Identitit
reden, nehmen wir oft an, daf} es
so etwas gibt wie eine homogene kultu-
relle Einheit. Aber wenn es so wire, daf3
jedes Land von einem Volk bewohnt
wiirde, dessen Einwohner in meister
Hinsicht kulturell und sozial identisch
wiren, dann wiirden wir in einer sehr
einfachen und, wie ich meine, nicht
besonders gliicklichen Welt leben. Aber
so denken wir eben gerne: Wir fahren
nach Frankreich und reden iiber die
franzosische Kultur, dann nach Spanien
und reden iiber die spanische Kultur,
dann nach Polen und sprechen tiiber die
polnische Kultur. Es bedarf entweder
einer schmerzvollen Analyse oder trau-
matischer Ereignisse, damit wir anfan-
gen, anders zu denken. Besonders die
Politiker stellen gern die Linder, aus
denen sie kommen, als eine kulturelle
Einheit dar. Ich erinnere mich daran,
daB jugoslawische Politiker argumen-
tiert haben, Jugoslawien sei praktisch
der Typ einer kulturell homogenen
Gesellschaft. Es gibt wenige Leute, die
das heute noch glauben, und manchmal
braucht es wohl einen Krieg, um Men-
schen in ihrem Denken zu verdndern.
Polen hat den Ruf, eine kulturell homo-
gene Gesellschaft zu sein. Wie ich
schon gesagt habe, stimmt dies histo-
risch nicht, denn fiir den groften Teil
seiner Geschichte war Polen national
und kulturell pluralistisch. Trotzdem
versuchen viele in der Offentlichkeit
aktive Personen, Politiker wie auch
Mitglieder der romisch-katholischen
Kirche, dem Volk beizubringen, daf} es
so etwas gibt wie eine polnische Kultur,
die katholisch ist, gepriagt von Traditio-
nen, woran alle Anteil haben. Wenn wir
aber in den suidostlichen Winkel Polens
kommen, merken wir, dal in vielen
Dorfern und Regionen mehr als 50%
der Einwohner der oOstlichen Orthodo-
xen Kirche angehdren. Und wenn wir
an Orte wie Ustron kommen, wo Sie ja
gewesen sind, dann miissen wir zuge-
ben, daB3 auch dort die dominante Reli-
gion eben nicht die romisch-katholische
ist.

Ich erinnere mich an einen meiner Stu-
denten, der bei seinen Untersuchungen
herausfand, dafl die Einwohner im



tschechisch-schlesischen Teil, in Wizla
und Ustron, nicht nur einfach Protestan-
ten sind, sondern daf sie ihre polnisch-
nationale Identitit eben gerade iiber
ihren protestantischen Glaubens defi-
nieren, so wie die meisten anderen Po-
len ihre Identitdt durch den romischen
Katholizismus definieren:

In anderen Teilen Polens waren Protes-
tanten ja oft Leute mit deutscher ethni-
scher und nationaler Identitit. Die Bau-
ern waren katholisch, und ihre nationale
Identitit war mit dem romisch-
katholischen Element verkniipft. Aber
in diesem Teil Schlesiens, von dem ich
spreche, war die Situation anders. Die
Mehrheit der Bevolkerung dort war im
16. Jahrhundert protestantisch gewor-
den. Als das Land von den Osterrei-
chern besetzt war, bewies die Tatsache,
daB3 sie Protestanten waren, daB} sie
nicht etwa weniger, sondern eher mehr
polnisch waren als andere. Diese polni-
schen Protestanten in Schlesien kon-
struierten ihre nationale Identitdt also
unter Bezug auf andere Traditionen —
wenigstens in religioser Hinsicht — als
Menschen in anderen Landesteilen das
tun. Wir konnen sagen, dafl kein Land
vollig homogen ist — nicht nur, weil es
tiberall Minderheiten gibt, wenn sie
auch sehr klein sein mogen, sondern
weil wir in einer modernen Gesellschaft
so vielen Gruppen angehdren und auch
an verschiedenen Subkulturen teilha-
ben, und das macht das ganze Bild
komplexer als es zunéchst scheint.

In einer friedlichen Welt lernen wir
offen und tolerant zu sein; wir lernen es,
kulturelle Unterschiede zu akzeptieren
und erkennen, wie verschiedene Men-
schen sich auf verschiedene Traditionen
stiitzen. Wenn es allerdings zu sozialen
Konflikten kommt, entsteht in uns die
Tendenz, dies Bild zu polarisieren und
zu vereinfachen. Selbst wenn die Men-
schen fiir sich dann nicht einfach wih-
len wollen, wer sie sind und wozu sie
gehoren, wird es immer ein paar Politi-
ker und Ideologen geben, die ihnen
sagen, wer und was sie sind. Dann wer-
den Grenzen gezogen, die die verschie-
denen Kulturgruppen auseinanderhal-
ten, und zwar politische Grenzen, die
sich zeigen in Ordnungen, Sittenord-
nungen, Ordnungen von Ritualen, Klei-
derordnungen oder andere, die die ver-
schiedenen symbolischen Elemente
betrifft.

Menschen, die Angst vor Identitits-
verlust haben, werden zur Assimi-
lation gezwungen, aber manchmal
schaffen sie sich wesentliche Dinge,

schaffen sich symbolische Grenzen, die
sie vor dem unerwiinschten Einfall
anderer Kulturen bewahren. In diesem
Teil Polens ist das beste Beispiel fiir
eine solche Strategie die chassidische
judische Gemeinde. Die Chassidim
schufen fiir sich eine symbolische Gren-
ze die fast undurchdringlich war. An-
ders als Juden in Deutschland, England
und auch in anderen Teilen Polens, die
sich allmihlich groBenteils assimilier-
ten, lebten die Chassidim getrennt von
der polnischen Gemeinde. In vielen
Stidten, Kleinstiddten und Dorfern im
siidlichen Polen war klar zu erkennen,
da} auf einem gemeinsamen Territori-
um zwei vollig voneinander getrennte
Gemeinschaften nebeneinander her
lebten. Sie sprachen unterschiedliche
Sprachen, ernéhrten sich anders, hitten
also niemals gegessen, was ethnische
Polen aBlen, trugen unterschiedliche
Kleidung, hatten ihre eigenen Rituale,
die sie vollig unterschieden von der
polnischen Gemeinschaft. Diese symbo-
lischen Barrieren schiitzten sie vor der
Uberfremdung oder dem Aufgehen in
der Bevolkerung. Auf tragische Weise
haben dann allerdings diese schwer
durchdringlichen Grenzen zu dem un-
gliicklichen Schicksal wihrend der
Nazi-Besetzung beigetragen. Denn die
Chassidim konnten sich vor der Verfol-
gung nicht verstecken. Sie konnten in
der Mehrheitsbevolkerung nicht einfach
verschwinden, weil sie so anders waren.

Wenn wir uns die polnische Ge-
schichte in diesem Teil Polens
anschauen, dann ist die jiidische Tradi-
tion mit Sicherheit eine sehr bedeutende
Tradition, die kulturelle Basis einer
Gemeinschaft, die nicht mehr existiert.
In ihrer Opposition zum Nationalismus
versuchen nun z.B. in Krakau viele
Leute, besonders die Gebildeteren und
die mit mehr Offenheit, diese Tradition
wiederzubeleben. Wenn Sie am Nach-
mittag Gelegenheit haben, sich den
fritheren jiidischen Bezirk von Krakau
anzuschauen, werden Sie merken, daB
dieser Stadtteil — von der juidischen
Gemeinde verlassen, weil sie ermordet
wurde — lange Jahre vernachlissigt
worden ist. Jetzt werden mehr und mehr
Gebidude renoviert, und immer mehr
Elemente der jiidischen Tradition wer-
den in das Leben der Gemeinschaft
zuriickgeholt. Also: Krakau versucht,
den jiidischen Teil in seine Tradition
wieder zu inkorporieren, was friiher, als
ich zur Schule ging, nicht der Fall war.
Damals haben die meisten Leute in
dieser Stadt, wenn sie iiber die Traditio-

nen Krakaus nachdachten, die Herzstii-
cke der Stadtgeschichte Krakaus, sich
an die jiidischen Anteile nicht erinnert.
Das hing zum Teil mit der nationalisti-
schen Politik zusammen, zum Teil mit
der kommunistischen FErziehung, die
Wert darauf legte, Polen sei eine eth-
nisch homogene Gesellschaft. Die jiidi-
sche Tradition des Ortes und des Landes
entschwand aus den Textbiichern, den
Lehrplinen und den Medien. Aber die
junge Generation will die alte Vergan-
genheit nicht in ihrer mythologisierten
nationalen Form kennenlernen, sondern
als die Vergangenheit einer pluralisti-
schen Gesellschaft. Wir konnen anneh-
men, daBl sie das nicht nur tun, um
andere Menschengruppen besser zu
versehen, wie z.B. die Juden, die frither
in Polen lebten. Die junge Generation
will vielmehr ihre eigene Identitit, ihre
eigene Tradition verstehen als eine, die
viel reicher, komplexer und multinatio-
naler ist als angenommen. Junge Leute
miissen verstehen, wer sie als polnische
Menschen wirklich sind. Und deshalb
paBit die jiidische Tradition jetzt so gut
in dieses Land. Wenn man heute irgend
etwas zur jidischen Kultur verdffent-
licht, eine Ausstellung {iiber jiidische
Kunst zeigt — das ist duBerst populir.
Jeder kauft die Biicher, jeder will die
Ausstellung sehen. Und wenn man in
den jiidischen Stadtteil, den fritheren
judischen Stadtteil geht, kann man
Cafes und Restaurants sehen; die wer-
den nicht von Juden frequentiert, die
sind zu wenige — die kommen zwar
auch, machen aber nicht die Mehrzahl
der Besucher aus — sondern von Leuten,
die sich selbst suchen anhand der jiidi-
schen Urspriinge. Sie gehen hin, gehen
auch zu Konzerten mit jiidischer Musik,
kaufen die Biicher und gehen zu all
diesen Kulturveranstaltungen, um ihr
eigenes Erbe zu verstehen. Dabei be-
kommen sie das Gefiihl, in einer reiche-
ren, vielgestaltigeren und offeneren
Gesellschaft zu leben. Auf diese Weise
kommt die jiidische Tradition zuriick
zur Stadt, die sich als Stadt mit einer
Infrastruktur versteht, und sie wird dort
mit polnischer, ethnisch polnischer
Kultur verbunden. Manche junge Polen
lernen Jiddisch, ohne daf} sie davon
einen praktischen Nutzen hitten, und
manche Leute mit jiidischer Herkunft
sind praktizierende Juden geworden —
im Gegensatz zu dem, was ihre Eltern
waren. Dies ganze fillt zusammen mit
der groBer werdenden Prisenz anderer,
Auslinder, die zur Zeit in Krakau leben.
Vor einiger Zeit, vor zwei oder drei
Jahren hatte ich die Gelegenheit, an der
ersten traditionellen jiidischen Hochzeit
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teilzunehmen, die in der faszinierenden
Krakauer Synagoge stattfand, die erste
seit dem Ende des zweiten Weltkriegs.

In einer kulturell pluralistischen Ge-
sellschaft vermischen sich verschie-
dene Traditionen. Und je offener, fried-
voller und ziviler eine Gesellschaft ist,
desto groBer ist die Wahrscheinlichkeit,
daf} sich eine solche Vermischung her-
ausformt. Allerdings — natiirlich — gibt
es in den gesellschaftlichen Prozessen
eine Tendenz, die in eine andere Rich-
tung geht. Tradition wird oft in Oppo-
sition zur Modernitit gesehen. Man sagt
dann: Tradition schaut in die Vergan-
genheit, die Moderne in die Zukunft. So
hat man gern im spidten 19. und am
Anfang des 20. Jahrhunderts gedacht.
Die Moderne wurde verstanden als ein
Prozel der sozialen Fortentwicklung,
der sich an bestimmten Kriterien des
Fortschritts festmachte. Standards miis-
sen erfiillt werden, und die eher hinter-
wildlerischen Gesellschaften miissen
sich Miihe geben, um die fortgeschritte-
neren einzuholen. Heute wissen wir,
daf die Situation viel komplexer ist. Die
soziale Entwicklung benétigt die Tradi-
tion als Bezugsgrofe und als Basis, von
der aus wir verschiedene Standards und
Kriterien ableiten.

In unseren Tagen, wie Sie wissen, ist
das Konzept der Postmoderne sehr be-
liebt. Darin wird die Meinung vertreten,
daf} es grundsitzlich keine festen Stan-
dards gibt, da3 wir alle unterschiedlich
sein miissen, denn jedes fixierte Kriteri-
um, jeder genormte Standard beinhaltet
die Dominanz des einem iiber den ande-
ren. Die Leute, die sich heute fiir Tradi-
tion entscheiden, haben mit solch einer
Vorstellung Schwierigkeiten. Fiir sie ist
die Postmoderne relativistisch. Sie sagt,
daB} jedes Teil und Element so gut ist
wie jedes andere, dafl wir also nicht
sagen konnen, ob ein bestimmter Wert
oder ein bestimmter Lebensstil besser ist
als ein anderer oder nicht. Deshalb gibt
es das Moment des Fundamentalismus,
nicht nur im Mittleren Osten, sondern
iberall, auch in Europa. Er stellt einen
radikalen Typ des Traditionalismus dar,
in dem man in die Vergangenheit
schaut, um fixierte Standards zu finden,
die man dann nur kopieren und im
Leben verwirklichen muf3. Eine Opposi-
tion dazu wire Liberalismus, der Raum
hat fiir Toleranz, Pluralismus und Of-
fenheit. Dieser Streit wird sich fortset-
zen, weil es Fundamentalisten geben
wird, die in diesem Fall die Tradition
beriicksichtigt haben wollen bei der
Gestaltung der modernen Gesellschaft.
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In unserem Land gibt es zur Zeit einen
Streit um die neue Verfassung: In wel-
chem Ausmal soll sie sich auf die Tra-
dition griinden? Die Liberalen wollen,
dal gar keine bestimmte Tradition,
keine bestimmte nationale Tradition
erwihnt wird. Konservative, auf der
anderen Seite, besonders die Nationalis-
ten und die romisch-katholische Kirche
wollen, dall die Verfassung die Traditi-
on der Mehrheit widerspiegelt. Die
Gefahr eines solchen Hinweises auf die
Tradition der Mehrheit ist, da} sie die
Minoritdten verdriangt, die zwar Mit-
glieder der Biirgergemeinde aber nicht
notwendigerweise Teilhaber an dieser
besonderen Tradition sind. Das konnte
der Fall sein bei der protestantischen
Minderheit, die ich erwidhnt habe, und
die es ungern sieht, wenn der polnische
Prisident ein Emblem mit der Jungfrau
Maria trigt. Denn die Jungfrau Maria
ist eher ein Symbol des Katholizismus
als der gesamten Christenheit; es sihe
ja dann so aus, als wére er Prasident nur
von Katholiken. Es ist eine richtige
Kunst, die offizielle Symbol-Struktur
einer biirgerlichen Gesellschaft so zu
konstruieren, daB3 sie niemanden zum
Fremden macht, vielmehr sich auf jene
Elemente einer gemeinsamen Tradition
bezieht, die jeder und jede akzeptieren
kann. Also man muf nach gemeinsamer
Tradition suchen, wie sie sowohl fiir
radikal denkende romisch-katholische
Biirger, wie auch fiir Orthodoxe, wie fiir
die jiidische Minderheit, wie auch fiir
Protestanten akzeptabel ist, und {iiber-
haupt fiir alle, die Mitglied dieser Ge-
sellschaft sein wollen.

Die europiische Identitit ist eine inte-
ressante Voraussetzung, denn sie bietet
eine gemeinsame Struktur fiir wenigs-
tens die meisten der verschiedenen
Nationalititen an. Das ist es, warum
Fundamentalisten und Nationalisten
tiber die europidische Integration nicht
gliicklich sind. |



Jozéf Tischner

Tradition - aus romisch-katholischer

Sicht

Vielen Dank fiir die Gelegenheit, hier in
Ustron zusammenzutreffen. Es ist sehr
interessant, daf} ich dank der Protestan-
ten erstmals in Ustron bin.

Was soll ich nun sagen iiber Traditi-
on "aus katholischer Sicht"? Ge-
schichtlich gesehen war die Frage der
Tradition ein Grund fiir den Streit zwi-
schen der katholischen Kirche und der
protestantischen Bewegung. Die Protes-
tanten sagten: Zuriick zu den Quellen —
und die Quellen waren vor allem die
Heilige Schrift. Die Katholiken betonten
damals: Zuriick zu den Traditionen. So
hatten wir damals eine klare dialekti-
sche Situation: These gegen Antithese.
Heute hingegen ist die Lage geradezu
paradox:

Vor drei Jahren erhielten wir in katholi-
scher Kirche eine neue Instruktion der
Biblischen Kommission. Das ist eine
papstliche Kommission, die von Zeit zu
Zeit Instruktionen zu der Frage verof-
fentlicht, wie und in welcher Weise wir
die Heilige Schrift lesen und interpretie-
ren sollen. Und in dieser Instruktion
kann man drei grole Namen finden, die
gewissermallen als 'Meister der Inter-
pretation' angefiihrt werden: Hans Ge-
org Gadamer, der berilhmte deutsche
Philosoph — er ist nicht katholisch; ich
glaube er ist Protestant, bin mir aber
nicht ganz sicher. Jedenfalls ist er nicht
katholisch. Dann Paul Ricoeur aus
Frankreich, der auch nicht katholisch
ist, sondern aus der hugenottischen
Tradition kommt. Auch Martin Heideg-
ger wird zitiert, sozusagen der Grofva-
ter der Hermeneutik fiir uns alle. Von
franzosischer Seite wird, soweit ich
mich erinnere, auch Henri de Lubac
angefiihrt. Er ist katholisch, aber wir
wissen, welch aufgeschlossene Position
er hatte. Wir haben also eine Situation,
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in der der Unterschied zwischen der
katholischen und der nicht-katholischen
Sichtweise auf diesem Gebiet praktisch
verschwunden ist. Man betont vor allem
die Aspekte, die wissenschaftlich allge-
mein anerkannt sind. Die ganze
Instruktion geht in diese Richtung:
Katholische Exegeten und Theologen
sollen die neuesten wissenschaftlichen
Erkenntnisse nutzen, wenn es darum
geht, die Heiligen Schriften auszulegen.

as die konkrete Gemeindepraxis

betrifft, so weil} ich tiber die Situ-
ation in anderen Kirchen nicht so genau
Bescheid. In der Praxis der katholischen
Kirche wird jedoch die Wichtigkeit des
Lebens in Traditionen allgemein betont.
Dabei geht es aber nicht nur um die
"groBBen" kirchlichen Traditionen, son-
dern auch um "kleine", regionale und
nationale Traditionen. Praktisch sieht
das so aus: Die Mehrheit der Gldubigen
befa3t sich nicht in wissenschaftlicher
Weise mit der Heiliger Schrift. Die
Theologen, die Dogmatiker ja — aber die
katholische Mehrheit beschiftigt sich
mit ihrer eigenen Tradition in der Regi-
on. Tradition gibt es eben nicht nur auf
der Ebene der Theologie, sondern auch
auf der Ebene der konkreten regionalen
Geschichte. Was ich hier betonen moch-
te ist, daB3 dieses Wort 'Tradition' sehr
viele Bedeutungen hat! Und in der kon-
kreten Praxis wird in der katholischen
Kirche eben auch die Wichtigkeit der
kleinen Tradition betont, die Tradition
bestimmter Gegenden, Nationen usw.

Ganz konkret: Morgen werden Sie ja
Auschwitz besuchen. Weil aus katholi-
scher Sicht Tradition wichtig ist, ist
eben auch das Gedichtnis wichtig, auch
das Gedichtnis an Auschwitz. Denn wie
schon gesagt: Tradition ist nicht nur die
Tradition auf der Ebene der Dogmatik,
sondern auch die Tradition auf der
Ebene des tiglichen Lebens — und dar-
um geht es bei der Frage nach Tradition
also auch um solche Ereignisse wie
Auschwitz. Darum meine ich, daf} die

katholische Kirche nach wie vor aus
ihrer Geschichte lebt. Wir haben viele
Feiern im Sinne von Gedenkfeiern, vor
allem in Krakow (Krakau). Das ist
etwas sehr Bedeutsames, denn man
durchlebt mit diesen Feiern in gewisser
Weise seine eigene Geschichte.

Aber auch hier gibt es wieder manche
Paradoxien. Wenn man in der katholi-
schen Kirche etwa iiber Dogmen
spricht, dann besteht die Neigung, zu
meinen, die Dogmen seien ewig und der
Geschichte enthoben. Diese Tendenz
gibt es in der katholischen Kirche. Wir
stolen damit auf das Paradox: Wenn es
um das tédgliche Leben geht, dann ist
man sich der Geschichte und der Tradi-
tion sehr bewufit. Aber im Blick auf die
Theorie herrscht ein starker Platonis-
mus.

Allerdings #ndert sich diese Situation
heutzutage sehr stark. In der polnischen
Kirche begannen die Veridnderungen
nach dem 2. Vatikanischen Konzil
(1962-1965). Fiir die katholische Kirche
in Deutschland und Frankreich begann
der Wandel schon frither — ich erinnere
nur an Henri de Lubac oder Bischof
Danielou. Aber fiir die polnische Kirche
war das Konzil der groler Anfang.

Nun konnte man sagen: Die ent-
scheidenden Probleme der katholi-
schen Kirche in Polen sind heute gar
nicht dogmatischer Art. Freilich, es gibt
immer irgendwelche dogmatischen
Probleme, aber diese Probleme sind nun
mal ewig, und was ewig ist, kann und
muB} auch heute nicht erledigt werden.
Diese Probleme konnen also warten.
Viel vordringlicher scheinen heute die
Probleme der strukturellen Transforma-
tion unserer Gesellschaft zu sein: der
Ubergang von einem totalitiren zu
einem demokratischen politischen Sys-
tem, der Ubergang von der Planwirt-
schaft zur Marktwirtschaft. Diese Uber-
ginge sind sehr schwierige Probleme.
Die franzosische Kirche lernte die De-
mokratie in einem Zeitraum von unge-
fahr hundert Jahren, wir dagegen miis-
sen diese Schule in nur fiinfzehn Jahren
beendet haben. Polen ist ein Land, in
dem die Ereignisse in gewisser Hin-
sicht sehr langsam, in anderer Hinsicht
aber sehr schnell ablaufen; und auch das
hat schon Tradition... Und doch kann
man feststellen, daf3 nun allmihlich, vor
allem fiir die Intelligenz des Landes,
auch fundamentalere Fragen wieder ins
BewuBtsein treten. Dazu zwei Bemer-
kungen:
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Erstens: Heidegger, Gadamer, Ri-

coeur, de Lubac — sie alle arbeiteten in
einer ganz anderen intellektuellen At-
mosphére als wir sie heute hier in Polen
haben. Wir haben bei uns einen sehr
starken, zu starken EinfluB der Ne-
othomisten. Denn wenn es um Herme-
neutik geht, dann ist diese Riickkehr zur
Theologie und Philosophie eines Tho-
mas von Aquin nicht sehr hilfreich.
Warum? Weil Thomas kein wirkliches
Verstindnis fiir Zeit hatte. Bei Augustin
finden wir ein sehr lebendiges Ver-
stindnis fiir Zeit, doch durch die Theo-
logie von Thomas wurde das spéter
wieder ganz verdriangt. Aber man kann
nicht verstehen, was Tradition ist, wenn
man nicht versteht, was Zeit ist! Und
hier stofen wir auf ein neues Paradox:
Seit dem Tridentinischen Konzil (1545-
1563) wurde in der katholischen Kirche
die kirchliche Tradition ganz stark
betont. Doch zugleich hat man seit
diesem Konzil gar nicht mehr verstan-
den, was eigentlich Zeit und somit auch
Tradition bedeutet. Man hat betont, daf
Tradition wichtig ist — aber durch den
EinfluB} der thomistischen Theologie ist
zugleich der Sinn fiir Zeit verloren
gegangen.
- Zweitens: Heidegger, Gadamer und
Ricoeur — und schon friiher etwa Schlei-
ermacher und andere, unter den Philo-
sophen z.B. Edmund Husserl - sich
haben entdeckt, dal es so etwas wie
Sinn/Bedeutung gibt. In der katholi-
schen Kirche dominierte die Philoso-
phie des Seins und des Seienden. Die
Hermeneutik entdeckt nun, daB die
Sinn/Bedeutung viel wichtiger ist. Ent-
scheidend ist, welche Bedeutung etwas
fir uns hat. Nehmen wir z.B. einen
Text: Der Text hat eine bestimmte Be-
deutung, durch den Text gelangen wir
zur Sache. Aber es gibt viele Wege
durch den Text zur Sache. Fiir eine
intellektuelle Mentalitit, die keine
Empfindung fiir Texte und ihre Bedeu-
tung hat, kann auch Tradition nicht
wichtig sein.

In Polen haben wir das Problem, daf
unsere Theologiestudenten z.B. im
Seminar in Lublin ganz in dieser tho-
mistischen Mentalitdt ausgebildet wor-
den sind. Diese Mentalitit gilt nicht
unwidersprochen, weil inzwischen viele
Theologen auch schon im Ausland
studiert haben. Aber im Priesterseminar
oder in den theologischen Fakultiten
gibt es noch viele ungeloste Spannun-
gen, Spannungen etwa zwischen den
Vorlesungen iiber die Heilige Schrift
(der biblischen Theologie) und der Phi-
losophie. Denn die Philosophie, die
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gelehrt wird, trigt nicht dazu bei, das
Studium der Texte, das Studium von
Tradition und Bedeutung zu begriinden.
Das ist ein Problem; aber vielleicht
kann man dem auch etwas Gutes abge-
winnen nach dem Motto: Je mehr Un-
ordnung im Kopf, desto besser.

Noch ein paar Worte iiber Tradition,
ganz allgemein. Warum hat sich
Ricoeur eigentlich so eingehend mit den
Fragen und Problemen der Tradition
befaBBt? Weil er entdeckt hat, dal wir
die grofie europiische Mythologie nicht
mehr verstehen. Wir verstehen nicht die
griechische Mythologie, nicht die baby-
lonische Mythologie, wir moderne Men-
schen verstehen aber auch nicht mehr
die juidische und christliche Mythologie.
Ricoeur sagt, daf} diese groBle (im we-
sentlichen religiose) Mythologie in
symbolischer Sprache spricht, doch ihre
Symbole sind fiir uns geschlossen. Man
mufB also neue Wege finden, diese gro-
Ben Symbole zu 6ffnen. Und Ricoeur
hat dafiir eine entsprechende Hermeneu-
tik entwickelt. Ricoeur sagt: Wir haben
langst unsere Naivitdt verloren, wir
konnen diese Texte darum nicht mehr
so lesen wie die Menschen der Vergan-
genheit sie gelesen haben. Wir sind
inzwischen viel kritischer geworden.
Aber trotzdem ist es moglich, die Brii-
cke zu bauen, will sagen: Die Reflexion
tiber Tradition kann fiir uns diese Sym-
bole wieder offnen. Und er hat eine
wunderschone Arbeit dariiber geschrie-
ben. Er beschiftigte sich darin vor allem
mit den Symbolen des Guten und Bo-
sen; und wenn wir die Texte von Ri-
coeur lesen, dann finden wir uns plotz-
lich in der Mitte der Symbolik vor.
Ricoeur arbeitet allerdings fast aus-
schlieBlich mit Texten, es gibt fiir ihn,
so scheint es, gar keine unabhingige
Wirklichkeit, es gibt nur Texte; und
alles, was ist, mul man irgendwie in
Text iibersetzen. Die Sonne ohne das
Wort und die Bedeutung von "Sonne"
ist keine Sonne. (Da muff man Ricoeur
aber fragen diirfen: Was essen Sie ei-
gentlich — Brot, oder die Bedeutung von
Brot?...)

Und auch einen Aspekt der Herme-
neutik von Gadamer mochte ich
noch nennen, den ich sehr wichtig fin-
de, besonders fiir das Verstindnis von
Tradition: Es gab die Hermeneutiker,
die fragten immer: "Was wollte der
Verfasser eigentlich sagen". Ich habe
einen Freund, der stottert, bei dem ich
oftmals zuriickfragen muf}, was er ei-
gentlich sagen wollte. Und viele Her-

meneutiker entwickelten ihre ganze
Arbeit tatsdchlich unter so einem Ge-
sichtspunkt! In gewisser Weise haben
sie damit aber die Tradition abgeschaftt,
denn sie gingen von der Voraussetzung
aus: je groBer der Abstand zwischen
Verfasser und Text ist, desto mehr Feh-
ler und Irrtimer werden auftreten. Ja,
die Distanz ist in dieser Sicht etwas
Gefihrliches. Nun hat aber vor allem
Gadamer dem eine ganz andere Theorie
entgegengestellt: Die Zeit, so sagt er,
bringt auch eine Anderungen der Ge-
sichtspunkte mit sich, und in diesem
Sinne ist Zeit schopferisch, schafft et-
was Neues. Darum kann ich heute mehr
in einem Text von Paulus finden, als
Paulus selbst bewuf3t war!

Natiirlich stellt sich dann das Problem,
ob unsere Interpretationen nicht zu
willkiirlich sind — auch das gibt es na-
tiirlich. Aber Gadamers Gesichtspunkt
ist doch sehr wichtig, weil er zeigt, wie
entscheidend die Tradition fiir das Ver-
stindnis von Bedeutungen ist. Jeder
Text hat gewisse Konsequenzen und
Folgen in der Geschichte, und wenn
man den Text durch diese Konsequen-
zen hindurch wahrnimmt, dann verbrei-
tert sich dadurch unser Verstindnis.
Nehmen wir zum Beispiel den Satz Jesu
aus der Heiligen Schrift: 'Das ist mein
Leib'. Heute kann man diesen Text
nicht interpretieren unter Absehung von
der Geschichte, die dieser Text angesto-
Ben hat.

llerdings stellt sich dann als nichs-

tes die Frage: Was ist nach solch
einer hermeneutischen Sicht eigentlich
Wahrheit? Das zu behandeln, wire ein
eigenes Thema. Ich habe dazu meine
eigene Meinung; aber wenn Sie mich
danach fragen, welche Haltung die
katholische Dogmatik zu dieser Proble-
matik einnimmt, dann kann ich etwa
folgendes sagen: Man darf bei den
Dogmen zwei Aspekte unterscheiden,
ndmlich die Bedeutung und den sprach-
lichen Ausdruck. Die Bedeutung ist
dabei unverdnderlich und gleichblei-
bend, aber es gibt verschiedene sprach-
liche Formulierungen. Das Tridentinum
hat seine eigenen sprachlichen Formu-
lierungen fiir die Dogmen; heute ist
diese Sprache nicht mehr so gut ver-
standlich und es besteht die Moglich-
keit, die Sprache zu dndern, also anzu-
passen an die moderne Mentalitit —
unter der Voraussetzung, daf} es ja im-
mer um dieselbe Intention, also um
dieselbe Bedeutung geht.

Wenn ich z.B. die Messe zelebriere und
wiederhole: 'Das ist mein Leib', dann



verbinde ich mich mit der Intention von
Jesus Christus, mit dem, worum es ihm
bei diesem letzten Abendmahl in dieser
Wohnung ging. Ich mochte diese Inten-
tion wiederholen. Ich verbinde mich
nicht mit den Konzilsvitern des Triden-
tinum, sondern nur mit Christus. Das ist
fiir mich sozusagen der praktische As-
pekt der hermeneutischen Konzeption.
|

Janusz T. Maciuszko

Tradition und Religion -

aus Sicht eines protestantischen
Religionswissenschaftlers und Kirchenhistorikers

Was ist Tradition?

Tradition ist ein kulturelles Phidnomen,
das stindig und praktisch iiberall im
Bereich der Kultur auftritt. Sie kann
einzelne ‘Akte’ (z.B. die Art und Weise
der einzelnen Durchfithrung von Zere-
monien oder Feierlichkeiten), aber auch
ganze ‘Kulturkomplexe’ umfassen. Als
'Komplexe' bezeichnen wir z.B. die
Sitten der Kontaktaufnahme oder die
Methoden des Kulturaustausches zwi-
schen den menschlichen Gruppen.
Wenn ich jetzt tiber Tradition spreche,
beziehe ich mich auf diese 'Kulturkom-
plexe'.

Tradition hat ihre eigene, eigenartige
Existenz. Sie bildet und baut sich auf
durch die Jahre und Jahrhunderte, bis-
weilen aber auch spontan, sozusagen
von Tag zu Tag. Sie beriihrt Sachen, die
besonders von der natiirlichen Umge-
bung der Menschen abhéingen, wie z.B.
die Weise der Verpflegung, aber sie
beriihrt auch von der Umwelt unabhén-
gige Bereiche, z.B. die Traditionen der
personlichen Hygiene (die sahen z.B.
ganz verschieden aus in den europii-
schen Landern im XIV.Jhdt.). Tradition
umfalt die menschliche Psyche, die
Sprache, die Vorstellungskraft. Alle
kulturellen Tabus werden durch Tradi-
tion bedingt. Die Normen der Sozial-
ordnung griinden auf Tradition. Die
Kenntnisse tiber die Welt sind auch oft
eine Sache der Tradition. Die Tradition
ist also das ‘'allgegenwirtige soziale
Instrument'.

Der ‘Motor’ der Tradition

Was konnte man generell als den 'Mo-
tor' der Tradition bezeichnen?

Erstens den Erziehungs- und Ausbil-
dungsprozef3. Er ist hier die wichtigste
Sache, wie sich im Moment besonders

Prof. Dr. Janusz T. Maciuszko:
Professor  fiir Religionswissenschaft,
Christliche Theologische Akademie der
Reformierten Kirche, Warschau.

zeigt. Hier liegt aber ein Problem: Er-
ziehung und Ausbildung sind selbst eine
Funktion der Tradition. Die Tradition
verstarkt die Erziehung, und die traditi-
onelle Erziehung kann sich praktisch
unverindert in den kommenden Gene-
rationen rekonstruieren.

Ein zweiter solcher ‘Motor’ der Traditi-
on ist das Gedichtnis. Es scheint, daf
die Tradition am stirksten die Gesell-
schaften in der vorschriftlichen Ara
bestimmt hat. Damals griindete das
ganze soziale Gedichtnis — und damit
auch das historische Gediachtnis — auf
der Tradition. Auch die schriftlichen
Kulturen wurden in ihrer langen Dauer
sehr oft fiir die traditionellen ‘Muster’
(s.u.) empfinglich (z.B. Rom zur Zeit
der Republik). Doch das historische
Gedichtnis befreit sich von der Traditi-
on, sobald sie aufgeschrieben worden
ist. Die Tradition verliert in diesem Fall
viel von ihrer Kraft. Sie verliert erstens
ihre 'metaphysische Stimmung’, und
zweitens ihre gesellschaftliche und
soziale Schutzfunktion fiir eine Gesell-
schaft, die ihr treu blieb. Das heif3t: die
Uberzeugung, daB die Wahrung der
Tradition die Gesellschaft vor allem
schiitzt, was sie gefihrden wiirde, geht
verloren.

Ein dritter solcher ‘Motor’ ist das Recht.
Das Recht formuliert ja das, was im
Sinne der traditionelle Werte richtig
und was falsch ist. Alle grundsitzlichen
Verinderungen des Rechtes schwichen
darum die Tradition ab und bilden ge-
wohnlich auf dem Platz der alten Tradi-
tion eine neue Tradition.

Ein vierter Motor der Tradition — und
dies ist unter methodologischem Ge-
sichtspunkt die wichtigste Sache — sind
die "Muster" (patterns). Tradition ist
gewissermallen eine Funktion der Dauer
und der langen Existenz von Kultur-
mustern. In der Tradition werden, wenn
wir sie aus der dem Blickwinkel der
Kulturanthropologie betrachten, solche
Muster unabsichtlich iibertragen — als
die Dinge, die in einer Gesellschaft
offenkundig und fraglos sind. Uber
diese Muster kann man nicht diskutie-
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ren. Sie miissen nicht attraktiv sein — es
reicht aus, dal} sie existieren. Dasselbe
gilt im Fall der Tradition: In der histo-
rischen Perspektive wirkt Tradition
einfach dadurch, daB3 sie existiert. Die
Existenz der Tradition hingt weder vom
Willen der Einzelnen ab, noch von einer
launischen Konjunktur.

Was schadet der Tradition?

Hier zunichst zwei Dinge:

Erstens schaden der Tradition alle Re-
volutionen, d.h. alle gesellschaftlichen
Revolutionen, auch die Revolutionen
der Sitten und der Erziehungsformen.
Es gibt Revolutionen, die auf dem Platz
der zerstorten Tradition eine ganz neue
einfithren. Das muf} aber nicht immer so
sein. Manche Revolutionen balancieren
zwischen dem Alten und dem Neuen,
indem sie z.B. den alten sozialen Insti-
tutionen einen neuen Inhalt und eine
neue Bedeutung geben.

Zweitens: der Tradition schadet die
Entwicklung der Massenmedien. Die
Verkiirzung der Entfernung zwischen
den verschiedenen Gesellschaften und
Kulturen schwicht die traditionelle
Uberlieferung jeder einzelnen Kultur
und Gesellschaft ab, sobald sie sich den
bislang fremden Einfliissen gegeniiber
offnen mufl. Hier liegt einer der ent-
scheidenden Unterschiede zwischen
Europa und den Lindern des traditio-
nellen Islams, der zu vielen MiB3-
verstandnissen fiihrt. Eine traditionsge-
bundenen Kultur begiinstigt im allge-
meinen klare gesellschaftliche Bezie-
hungen und eine klare soziale Struktur
(Klassen, Stinde usw.), dazu auch das
Gefiihl der nationalen Identitét.

Eine Tradition muf3 man verstehen,
wenn man sie griindlicher analysieren
will und nicht bei bloBer Folklore und
Touristik stehenbleiben will. Und zuerst
mufl man die eigene Tradition verste-
hen! Vielleicht zeigt sich hier am deut-
lichsten die Revolution im Nachdenken
tiber den Traditionsbegriff: Es gab die
Zeit, als ‘Tradition’ fiir alle eine Selbst-
verstandlichkeit bezeichnete; heute muf
man Tradition verstehen. Ohne dieses
Verstehen kann man sie weder bewah-
ren, noch iiber Bord werfen. Unsere
Tradition, die wir nicht verstehen, wird
fiir uns selbst auch nur noch zu ‘Folklo-
re’, wie das ja bei manchen Festbriu-
chen der Fall ist.

Die religiése Tradition

Ein besonderes Merkmal der religiosen
Tradition ist zunichst, daB3 sie iiber-
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national prisent ist — auch wenn viele
Nationen versuchen, die Religion als
einen Mittelpunkt ihrer eigenen Tradi-
tion darzustellen, und das auch da, wo
die Nachbarnationen sich zur selben
Religion bekennen. Ein zweites Merk-
mal aber ist, da die religiose Tradition
ihre bestimmende Rolle verliert. In den
archaischen Gesellschaften hatte jedes
Element der Tradition seine religiose
und mythologische Begriindung. In der
alten christlichen Tradition wurden
viele heidnische Elemente mit einer
bestimmten christlichen Bedeutung
versehen: Die urspriingliche Tradition
verdanderte sich, sie erlitt eine Metamo-
rphose, aber es war keine Revolution.
Die alte Bedeutung der Tradition geriet
zwar aus dem Blickfeld, doch die Ele-
mente, aus denen sie urspriinglich auf-
gebaut war, blieben bestehen. Die Kul-
turlandschaft blieb dadurch klar und
erkennbar. Es gibt aber keine solche
modernen Metamorphosen mehr. Die
Selbstverstiandlichkeit religioser Tradi-
tionen gehort ldngst der Vergangenheit
an, ist selbst Geschichte geworden. Das
geschah vor allem dadurch, daB3 das
"Wissen" zur neuen Norm fiir die Men-
schen geworden ist. Man muf} etwas
rational erfassen und begreifen, um es
zu befolgen. Die traditionellen Funktio-
nen der Religion, ndmlich durch ihre
Traditionen Triger der kulturellen U-
berlieferung zu sein, sie sind abgestor-
ben. Fiir die Mehrzahl der Menschen
hat die Uberlieferung der Kultur heute
ihre religiosen Anerkennung verloren.
Die religiose Bestitigung von Uberliefe-
rungen gilt nur noch eingeschrinkt auf
den Bereich der Religion selbst; sie hat
nur noch geringe Chancen, breiter in
die ganze Kultur hinein zu wirken. In
der modernen Welt beantwortet die
religiose Tradition nur noch ausgewihl-
te metaphysische Probleme, und ihre
Antworten sind nur in solch begrenztem
Rahmen akzeptiert. Die 'Religion’ und
das 'Leben’ sind zu verschiedenen Wer-
ten geworden!

Religion contra Wissenschaft?

Den Streit zwischen der Religion und
dem Wissen oder der Wissenschaft hat
das Christentum weitestgehend schon
verloren. Zu oft waren Inquisition und
Dogmen die einzige Antwort auf die
Fragen des Geistes, der anfangs noch
gar nicht Gott ablehnte, sondern nur
nach der Art und Weise seines Han-
delns fragte. Man mag einwenden, daf}
die moderne Theologie und die Physik
an vielen Stellen durchaus zusammen-
arbeiten; daB3 Luther und die moderne

evangelische Dogmatik die Dogmen gar
nicht als unbiegsame Normen verste-
hen, sondern als Versuche, den Glauben
zu formulieren. Aber allzu oft haben die
Kirchen eben doch nur auf ihre eigenen
Normen gesetzt und auf die Macht,
deren Ausdruck diese Normen waren.
Die Folge war, dal3 wir heute anstelle
einer gemeinsamen Tradition von Reli-
gion und den Geist zwei getrennte Tra-
ditionen haben: die Tradition des Glau-
bens und die Tradition des Geistes. In
den modernen Zeiten konnen beide
durchaus koexistieren; sie konnen sich
auch in ihren Extremen abschwichen.
Das ist moglich geworden, seit in den
Wissenschaften der offensive Positivis-
mus seine Uberzeugungskraft verloren
hat und die konservative Kirche begon-
nen hat, stirker auf die Realitiit zu rea-
gieren. Es wird aber nicht moglich sein,
die Verluste aus dieser "Zeit der zwei
Michte" je wieder nachzuarbeiten.
Vielleicht gibt es heute auch nur des-
halb eine Art Waffenstillstand zwischen
diesen beiden Traditionen, weil durch
'New Age' eine neue Front entstanden
ist: New Age greift auf keine religiose
Tradition und auf keine wissenschaftli-
che Tradition direkt zuriick, sondern
versucht einen KompromiB, der aber auf
so unklarem Grund steht, dal weder die
Religion noch die Wissenschaft diesen
Kompromifl, wollen. Vielleicht wird
nach dem Ende von New Age der alte
Streit zwischen Religion und Wissen-
schaft erneut ausbrechen. Und die Frage
ist, in welcher Verfassung dann die
Religion sein wird: Ob sie, als die geis-
tige und seelische, die nicht-rationale
Struktur nicht viel stirker entkriftet
sein wird als der Rationalismus der
Wissenschaft. So zahlt die Religion die
Rechnung sowohl fiir den Sieg des Posi-
tivismus als auch fiir die Niederlage des
Positivismus.

Daf3 die Tradition der religiosen Welt-
anschauung so tief abgeschwicht wurde,
ist weitgehend die Schuld der Kirchen
selbst, die die Leute vor die Wahl ge-
stellt haben: Entweder die Kirchenlehre
oder die Wissenschaft. Die Wissen-
schaft wurde so zu einer religidsen
Hiresie erklidrt — und gerade in dieser
Kleidung ist sie attraktiv geworden.
Und nun hat sich diese Hiresie emanzi-
piert! So wurde die Trennung zu einer
Realitdat: Zwischen der 'Orthodoxie'
einerseits, die nicht auf die Fragen der
Vernunft horen konnte, und der 'Hire-
sie' andererseits, die keine Fesseln der
Tradition mehr dulden wollte, weil ihr
die Tradition als dunkel und reaktionir
galt.



Weltanschaulicher Pluralismus

Auch der weltanschauliche Pluralismus
schwicht die religiose Tradition. Man-
che Menschen versuchen, in ihrem
Leben Elemente aus verschiedenen
Weltanschauungen zu verbinden; ande-
re sind einer einzigen Weltanschauung
treu. Das Problem der Theologie besteht
darin, die Leute mit der je anderen
Auffassung nicht vom Gesprich auszu-
schlieBen. Das Problem der Theologie
besteht darin, die Kluft zwischen dem
wissenschaftlichen Denken der Theolo-
gen und dem Denken der einfachen
Leute zu iiberbriicken. Das ist besonders
wichtig, um die Gedanken und Ideen
solcher Theologien zu verbreiten, die
einer theologischen Analyse der Kultur
nicht ausweichen. Nur so kann man
versuchen, den alten Schaden zu heilen.
Die Diskussionen iiber ‘Wort Gottes'
und 'Gericht Gottes', iiber 'Mensch' und
'Kultur', miissen ergidnzt werden um
eine positive Diskussion iiber das kultu-
relle Milieu. Wo dies fehlt, bleibt die
Theologie — und in der Folge die ganze
religiose Tradition — den modernen
Menschen fremd. Erst solch eine Theo-
logie bietet die Moglichkeit fiir ein
modernes Verstindnis der religiosen
Tradition und fiir die Wiederbelebung
mindestens gewisser Elemente dieser
Tradition. Wenn das nicht geschieht,
wird die religiose Tradition im Leben
der Einzelnen wohl immer weiter eing e-
schriankt auf Gelegenheiten wie Hoch-
zeit und Beerdigung.

Christliche Tradition und
Schriftverstandnis

Die christliche Tradition hat ihre Wur-
zeln in der heiligen Schrift. Fiir den
modernen Mensch muf3 die Schrift aber
verstandlich werden. Wir sprechen von
der 'Norm der heiligen Schrift', aber der
Mensch soll sie auch akzeptieren kon-
nen, und dazu muB er sie erst verstehen!
Und verstehen heif3t hier nicht, dal man
als Folge davon nicht mehr glaubt.

Die Arbeit der Kirchen muf3 an der
heiligen Schrift neu orientiert werden.
Doch dabei sollte die Schrift so benutzt
werden, wie die miindliche Tradition in
der archaischen Gesellschaft: Die
Schrift muB ein Instrument der Uberlie-
ferung werden, und das gegen ihre
eigene instrumentelle Form; will sagen:
die Schriftgelehrsamkeit mufl sich vor
der 'Erzéhlung' zuriickziehen. Genau
diesen Mechanismus benutzen heute die
Sekten, und zwar mit groem Erfolg —
und das heifit ja immerhin, dal} sie es
verstehen, Kontakt mit den modernen

Menschen aufzunehmen. Deshalb hat
eine Theologie, die sich nicht an das
formale, buchstdblichen Verstehen der
heiligen Schrift klammert, die beste
Aussicht auf eine Wiederbelebung der
religiosen Tradition.

Freilich, wo der buchstébliche Umgang
mit der heiligen Schrift heute noch als
Selbstverstiandlichkeit praktiziert wird,
da bleibt auch die alte religiose Traditi-
on lebendig. Doch solche Gruppen sind
statistisch gesehen nicht sehr grof3. Der
Preis fiir solch eine Pflege der Tradition
ist ndmlich die Isolierung von der Welt.
Weil die moderne Welt diese Art von
Isolierung gerade aufheben mdochte,
werden solche Gruppen in ihrer Zahl
nicht wachsen. Sie koénnen nur noch
tiefer in ihrer Tradition glauben und
leben — mit der Uberzeugung, daB ge-
nau sie auserwihlt sind. Diese Gruppen
bleiben taub gegeniiber den hermeneu-
tischen Fragen und der sprachwissen-
schaftlichen Kritik des biblischen Tex-
tes. Sie sind machtlos gegeniiber ande-
ren, modernen Traditionen — ihre eige-
ne Tradition erzwingt von ihnen die
Isolierung von der Welt der anderen
Traditionen.

Einen dhnlichen Prozel3 sehen wir dort,
wo anstelle der kritiklosen Orientierung
am formalen Schriftprinzip der 'Kultus
der sichtbaren Kirche' den zentralen
Platz einnimmt. Die religiose Tradition
spricht auch da nur zu den Leuten, die
ihr auf alle Fille treu bleiben. Alle an-
deren sind von der Partnerschaft der
Tradition ausgeschlossen.

Um es mit einem Satz zu sagen: Die
Kirche und die Schrift sind eigentlich
dazu da, daB3 man ihnen Fragen stellt.
Wenn die Theologie und die kirchliche
Praxis das nicht bemerken, wird die
Aufwertung der religiosen Tradition
nicht moglich sein. Noch einmal sei
betont: die Voraussetzung der modernen
Traditionstreue ist das Verstehen der
Tradition. Eine Tradition, die "von der
Schrift" herkommt, mul3 auch verstiand-
lich sein!

Weitere Gefdhrdungen religiéser
Tradition

In der Zukunft konnen noch manch
andere Faktoren die religiose Tradition
und die organisierte Religion schwi-
chen. Wir versuchen, einige davon zu
benennen:

Erstens sind da die Bekenntnis- oder
religiosen Konflikte, besonders solche,
die sich auf die Vergangenheit bezie-
hen, die also versuchen, sozusagen die
Unanfechtbarkeit der Tradition fiir sich
in Anspruch zu nehmen. Hier geht es

um die schwierige Frage, ob die Religi-
onen sich von solche einer Benutzung
der Tradition distanzieren konnen. Man
muf3 bedenken, daB die Kritik an der
Religion aufgrund solcher Konflikte
schon zu einer neuen Tradition gewor-
den ist. Und damit wird das Fundament
der positiven religiosen Tradition natiir-
lich nur noch weiter zerstort. Die religi-
osen oder Bekenntnis-Konflikte haben
in Wahrheit oft eine ganz andere
Grundlage, und es ist tragisch, daf
ihnen die Religion héufig das 'Asyl'
tiber so lange Zeit gewihrt. Die Gegen-
wart bietet uns die Chance des Okume-
nismus an. Die 6kumenische Bewegung
kann aber nicht die Kosten solch
schlimmer Traditionen zahlen. Diese
Bewegung sollte — als der neue Wert —
von solcher Tradition frei sein.
Zweitens: die Verkniipfung nationaler
Konflikte und Anliegen mit religiosen
Traditionen stort die religiose Tradition.
Es geht hier nicht nur um das Problem
der nationalen Religionen. Es geht auch
um die Verkniipfung der religiosen und
nationalen Themen mit verschiedenen
'Stereotypen'. Es ist sehr unerwiinscht,
wenn die religiosen und nationalen
Stereotypen vermischt oder gar gleich-
gesetzt werden. Die Stereotypen werden
wahrscheinlich mit der Tradition verge-
hen. Weil wir aber in einer Zeit des
Falles der alten Traditionen leben, kann
man auch die schlechten Stereotypen
fallen lassen! Und noch etwas: Es gibt
Situationen, wo die religiose Tradition
mit historischen Streitigkeiten und
Abrechnungen tiiberlagert wird. Man
muB fragen, ob die Versthnung in der
modernen Tradition von Kirchen und
Nationen schon zu einer Tradition ge-
worden ist.

Das letzte Problem, das ich signalisie-
ren will, ist der Fanatismus. Die Fanati-
ker schaden nicht nur der religiosen
Tradition, sondern der ganzen Religion
im allgemeinen. Man mufl Sorge tra-
gen, dall der Fanatismus die religiose
Tradition nicht infiltriert. Zum Gliick
ist es gegenwirtig unmoglich, auf der
Grundlage des Fanatismus eine religiose
Tradition aufzubauen, jedenfalls in
einem breiten oder sogar allgemeinen
MaBstab. Wie die Sache im lokalen oder
nationalen Mafstab aussehen konnte, ist
schwerer zu sagen. Das Problem des
Verhiltnisses zwischen verschiedenen
lokalen Traditionen, zwischen lokalen
und nationalen oder zwischen nationa-
len und allgemeinen Traditionen lasse
ich hier aber beiseite — das sind The-
men, die den Rahmen dieses Vortrages
sprengen wiirden. [ ]
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Jacek Leociak

Tradition als Dialog der Generationen

Aus der Perspektive der Holocaust-Erfahrung

Sehr geehrte Damen und Herren, wir
sind heute hier, um uns iiber Tradi-
tion Gedanken zu machen. Lassen Sie
uns uber diese Situation nachdenken:
Hier und jetzt wollen wir riickwirts
blicken, um besser und klarer das zu
sehen, was vor uns liegt. Das heilit, wir
wollen unsere Gegenwart fiillen mit
dem, was vergangen ist und mit dem,
was zukiinftig ist; wir wollen uns mit
der Kraft unseres Denkens vergegen-
wirtigen, was war und was sein wird.
Tradition ist offenbar eine Art der Ge-
genwirtigkeit aller Zeitdimensionen in
unserem Hier und Jetzt. Wie sieht unser
Hier und Jetzt aus? Wir befinden uns
etwa 80 km von Os, wie, cim entfernt.
Vor fiinf Jahrzehnten horten die
Schornsteine der Krematorien im Lager
Auschwitz-Birkenau auf zu rauchen.
Dieses Hier und Jetzt soll der Aus-
gangspunkt unserer Reflexion sein, weil
der Holocaust der Schatten der Vergan-
genheit ist, der mit dieser Rauchfahne
immer noch {iiber unserer Gegenwart
und Zukunft hidngt. Deswegen mochte
ich das Nachdenken iiber die Tradition
dem Nachdenken iiber die Holocauster-
fahrung unterordnen, iiber die Strate-
gien, diese Ereignis anzunehmen und
zu verstehen, iiber diese Erblast.

Die Beschiftigung mit der Tradition ist
die unablissige Riickkehr zu den Quel-
len, um sie immer wieder neu zu entzif-
fern. Meine Betrachtungen entspringen
der Beschiftigung mit Zeugnissen des
Holocaust, mit Texten, die von Opfern
niedergeschrieben wurden. Diese auf-
bewahrten Texte werden die Hauptquel-
len meiner Uberlegungen sein.

Die Symbolik vom Wort als
Saatgut

Die von Juden in Ghettos und Lagern
geschriebenen Tagebiicher und Memoi-
ren wurden sorgfiltig versteckt, meist
indem sie vergraben wurden. Denken

Jacek Leociak, freier Journalist,
Konstancin (Polen)
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wir nach, welche symbolische Bedeu-
tung darin liegt. Das Papier, auf dem
die Vernichtungschroniken geschrieben
wurden, wurden der Erde anvertraut,
nicht anders als das Saatgut fiir die
zukiinftige Ernte.

Der jiidische Dichter Abraham Sucke-
wer hat im Wilnaer Ghetto im Mirz
1943 diese Deutung gegeben. Sein
Gedicht "Weizenkorn" ist ein Kommen-
tar zu der Aktion, bei der die Biicher
und Manuskripte aus der Bibliothek des
judischen wissenschaftlichen Institutes
in Wilna versteckt wurden. "Die Hand-
schriften vergrabe und sée ich hier...",
schreibt Suckewer und erzihlt die Ge-
schichte von der Saat, die einst im Inne-
ren einer Pyramide im alten Agypten
versteckt wurde. Als man sie nach
neuntausend Jahren an die Sonne her-
ausholte und in die Erde legte, wuchsen
aus den Kornern neue Weizendhren
heran. "Vielleicht holt jemand auch
diese Worte einst ans Licht hervor",
schreibt der Poet, "und vielleicht blithen
sie dann in der ihnen bestimmten Stun-
de auf — so iiberraschend wie jene uralte
Saat...?"

Das Getreidekorn — das Grundnah-
rungsmittel in der jiidisch-christlichen
Zivilisation — ist ein Symbol des Lebens.
Die Symbolik des Wortes als Korn ord-
net den Prozel des Schreibens ein in die
ewige Ordnung von Aussaat und Ernte,
und der Text wird zur lebenspendenden
Nahrung. Zu einem solchen Verstindnis
fithrt auch die Symbolik des Wortes als
Brot, die tief in der Bibel verwurzelt ist.
Die Kraft des Wortes vermdgen wir mit
anderen zu teilen wie Brot. Diese Teil-
habe am Wort kennt keine Begrenzung
durch Raum und Zeit.

Das Gedicht von Suckewer spricht von
der ewigen Hoffnung im sich immer
wieder erneuernden Rhythmus der Kul-
tur. Das Korn widersteht der zerstoreri-
schen Wirkung der Zeit, es trigt in sich
die belebende Energie, die in der orga-
nischen Welt waltet. Eine solche Ener-
gie in der Welt der Kultur ist die Macht

des aufgeschriebenen Wortes. Ein Text
kann lange im Verborgenen bleiben, so
wie ein Korn in der Erde, bis die Ernte-
zeit kommt, bis er entziffert wieder zu
leben beginnt und aufbliiht.

Die Metapher vom Korn, das nach Tau-
senden von Jahren aus der dgyptischen
Pyramide wieder hervorgeholt wird,
markiert den Hoffnungshorizont fiir die
Juden, die diese Texte schrieben und
verstecken — in der Uberzeugung, sie so
als geistliche Nahrung fiir die Zukunft
aufzubewahren.

Das Gedicht von Suckewer macht den
Uberlieferungsvorgang erkennbar als
einen Prozel der Weitergabe und An-
nahme dessen, was durch Worte hinter-
legt worden ist. Dieses Depositum ent-
hiillt unsere Identitit und ihre Wurzeln,
es formt die Gemeinschaft, es stiftet den
Bund zwischen der Vergangenheit (als
der unerschopfliche Quelle des Neuen)
und der Zukunft (die sich als Erhellung,
Erfilllung und Erneuerung des Alten
erweist). Dieser Bund entsteht dank der
Erinnerung, die zusammenhilt, anei-
nanderfiigt und festhilt. Die Erinnerung
ist das erste Gebot der Tradition.

Lesen wir also aufmerksam die erhal-
tenen Zeugnisse vom Holocaust. Diese
Texte — verstimmelte Handschriften,
von RuB} bedeckte Papierblitter — mogen
fiir uns, die wir im Hier und Jetzt leben,
zu einer Quelle werden, aus der wir Mut
und Selbsterkenntnis schopfen.

Im Nachdenken iiber dieses Phinomen
der Berichterstattung von der Ausrot-
tung erschlieBen sich uns drei symboli-
sche Dimensionen des Schreibens: 1)
Schreiben als Zeugnis, 2) Schreiben als
Prophetie, 3) Schreiben als die Liturgie
der Erinnerung. Jede dieser Dimensio-
nen stellt auf ihre Weise eine Verbin-
dung her zwischen dem Vorgang des
Schreibens, der Tradition und dem
universalen Erbe der Vergangenheit.

Schreiben als Zeugnis

Schreiben als ein Akt, der die Vernich-
tung bezeugt, ist in der biblisch-
talmudischen Tradition tief verankert.
Die Thora und der Talmud enthalten
das Gebot, Unrecht zu bezeugen. Im
Buch Leviticus (3. Mose 5,1) lesen wir,
da} der schwer siindigt, der bei einem
ungeklidrten Verbrechen sein Zeugnis
zuriickhdlt "iber das, was er gesehen
oder was er davon erfahren hat". Wissen
bedeutet hier Verpflichtung. Der Zeuge
hat die Pflicht, Zeugnis zu geben und
die anderen dartiber zu informieren, was
geschehen ist. Diese Pflicht hat sowohl



eine moralische als auch eine religiose
Dimension. Das Zeugnisablegen steht in
der judischen Tradition in ganz enger
Verbindung zum Verfahren der Beweis-
aufnahme im Gerichtsprozef, durch die
Wabhrheit erlangt und Gerechtigkeit
erzielt werden soll. Diese biblisch-
talmudische Traditon des Zeugnis-
Ablegens ist eins der Fundamente, auf
dem die Autoren der Texte aus der Zeit
der Vernichtung ihren Entschlufl zum
Schreiben fassen konnten. Im Licht
dieser Tradition {ibt ein Tagebuch- oder
Memoiren-Autor seine Rolle aus als
Erfiillung des Pflichtgebots, Zeugnis zu
geben. Die Tagebiicher, Lebenserinne-
rungen, Berichte und anderen Uberlie-
ferungen iiber den Holocaust sind
also Friichte einer Grundhaltung, die
auf die Quellen des Judentums zuriick-
zufiihren ist.

Mehr noch: Auch der Gegenstand der
Zeugnisse selbst fiihrt auf biblische
Urmuster zuriick. Die Bibel und die
rabbinische Literatur enthalten Modelle
fiir diese Situation und fiir die Sprache,
sie zu beschreiben. Die traditionellen
Formen, iiber Ungliick zu sprechen,
tiber Leiden und den Triumph des Bo-
sen, sind dort niedergeschrieben. Ein
Text, der im Angesicht der Vernichtung
geschrieben wurde, hat diese biblischen
Beispiele als Muster. Unabhingig da-
von, ob der Autor sich bewult darauf
beruft oder sich auf die Chronik der
laufenden  Ereignisse  konzentriert,
scheint die Beschreibung der Wirklich-
keit das biblische Vorbild zu erneuern —
das Pradigma von Verschleppung, Ver-
nichtung, Volkskatastrophe und indivi-
duellem Ungliick des leidenden Juden.
Ein Dichter der Vernichtung von arche-
typischer GroBe ist Jeremia, der seine
Klagelieder iiber das vernichtete
Jerusalem, {iiber die Zerstorung des
Tempels, iiber  Niederlage und
Entwiirdigung herausweint. Die Bibel
bietet allen spdteren Zeugen des
Ungliicks des Volkes eine aus-
formulierte "Rhetorik des Martyriums"
und eine "Liturgie der Zerstorung".

Das Aufschreiben und Weitergeben von
Berichten iiber das Ungliick der Juden
an die Nachkommen, um so die Erinne-
rung von der Qual des Volkes fiir
zukiinftige Generationen lebendig zu
erhalten, hat eine lange Tradition. Die
Zeiten der Kreuzziige, der Vertreibung
aus Spanien, des Kosaken-Aufstands
von Bohdan Chmielnicki im Jahre 1648
— sie haben viele Chronisten der
Pogrome und der Verfolgungen
hervorgebracht.

Schreiben als prophetische Rede

Manche Zeugnisse des Holocaust, be-
trachtet aus der Perspektive der bibli-
schen Tradition, lassen das Schreiben
als eine Art Inspiration erscheinen — als
Prophetie in einem besonderen Sinne.
Prophetie nicht im Sinne einer Voraus-
sage der Zukunft oder als Weitergabe
einer gottlichen Botschaft oder Medium
fir die Stimme Gottes, sondern als
kategorische, keinen Widerspruch dul-
dende Pflicht zu schreiben und zu be-
zeugen. Der Autor schreibt im Gefiihl,
seine Mission zu erfiillen. Er soll im
Namen derer reden, die selbst nicht
reden konnen. Er soll die Wabhrheit
weitersagen, die die Welt erkennen
muB. Der Imperativ zum Schreiben ist
so stark und unumstoBlich, daB es un-
moglich erscheint, ihm zu widerstehen.
Der Prophet wirkte trotz der Gefahren,
die auf ihn lauerten und trotz seiner
eigenen Verzweiflung und Mutlosigkeit;
sogar gegen den eigenen, schwachen
menschlichen Willen. In Holocaust-
Zeugnissen konnen wir ein &dhnliches
Bestimmtsein wahrnehmen. Der Autor
befindet sich in einer Zwangssituation,
die er nicht er gewihlt hat, sondern er
ist erwihlt, berufen. Eine so verstan-
dene Haltung driickt am deutlichsten
Chaim Aron Kaplan in seinem Tage-
buch aus dem Warschauer Ghetto aus.
Er schrieb u. a. "Ich bin sicher, daf3 die
Vorsehung mich schickte, damit ich
diese Mission erfiille."

Schreiben als Liturgie der
Erinnerung

Die Seiten beschriebenen Papiers wider-
stehen dem massenhaft zugefiigten Tod
und iiberwinden die vernichtende Wir-
kung der Zeit. Sie sind wie ein Denkmal
aus Worten erbaut, in das die unsterbli-
che Mitteilung wie in Granit eingeritzt
ist. Sie sind wie ein Heiligtum, das die
Namen der Opfer aufbewahrt und ver-
ewigt. Die Registrierung der Leiden soll
fiir die Nachkommen ein verpflichten-
des Vermichtnis sein. Das Schliissel-
wort dieser Pflichtstrategie ist die Erin-
nerung. Das Schreiben selbst nimmt die
Gestalt einer Liturgie der Erinnerung
an.

Eine solche liturgische Form feierlicher
Erinnerung hat ein Essay von Rachel
Auerbach mit dem Titel "Izkor 1943".
Es ist im November 1943 entstanden,
nachdem die Autorin aus dem War-
schauer Ghetto fliehen konnte und auf
der anderen, arischen Seite im Versteck
lebte. Izkor — hebriisch: "du sollst dich
erinnern" — ist das erste Wort des Gebe-
tes, das viermal im Jahr fiir die aller-

nidchsten Toten in der Familie zum
seligen Gedichtnis gebetet wird: Am
letzten Passahtag, am Schawuot, am
Ende des Hiittenfestes (Sche mini azi-
riat) und am Jom Kippur. Wihrend des
Gebetes werden die Namen der Toten in
Erinnerung gerufen. Rachel Auerbach
erhebt diesen Gebetsruf zu Hauptachse
ihres Textes. Sie beginnt mit einem Bild
von der Sintflut, eine groe Metapher
fiir die Deportation der Juden aus dem
Warschauer Ghetto, von der nur "ein
stummer Schrei” und "Stille" iibrig-
geblieben sind. Danach folgt eine Be-
schworungszeremonie an die Erinne-
rung, die hineingeschrieben ist in eine
Phrase aus Psalm 137: "Wenn ich die
vergesse, die ich gesehen habe, soll ich
selbst vergessen sein und mein Name
verflucht werden."

Das eigentliche Gebet "Izkor" ist eine
Kette von Anreden an die einzelnen
Gruppen oder Schichten des jiidischen
Volkes. Die einzelnen Gestalten in
diesem Gruppenportrait des Volkes
ziehen vor unseren Augen voriiber, in
allen Einzelheiten konkret festgehalten:
Kleine Kinder, Jungen und Midchen,
Rikshawfahrer und Lastentriger, Phi-
lanthropen, Viter, Miitter, GroBviter
und Grofmiitter, Wissenschaftler,
Schauspieler, Musiker, Maler, Profes-
soren und Schneider, Uhrmacher, Arz-
te, arme Leute aus den Winkelgassen
und kleine Beutelschneider, Schmugg-
ler, StraBenhindler, Bettler und die
hungrigen Umsiedler.

Rachel Auerbach endet ihre Gebetser-
innerungen mit einer Deklaration, daf3
sie das Erinnerungsritual ununterbro-
chen zelebrieren wird, um die Namen
des ermordeten Volkes im Gedichtnis
zu halten. Diese Verpflichtung wird
gleichzeitig ein an uns alle gerichteter
Appell.

Schreiben - Erinnern - Bewahren

Wir sind beim Hohepunkt unserer Uber-
legungen angekommen. Die Lektiire der
Holocaustzeugnisse hat uns in die Di-
mension der Tradition eingefiihrt, in der
der Entschlufl zu schreiben wurzelt und
die im hohen Mall der Sprache der
Beschreibung geformt hat.

Und wenn Rachel Auerbachs Gebetsap-
pell, die Erinnerung zu Bewahren, an
uns herankommt, dann geschieht dies
eben dank des Phidnomens des Fortdau-
erns, dem Tod und der Vernichtung
zum Trotz, ungeachtet der Entfernung
in Raum und Zeit.
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Hauser im ehemaligen judischen Viertel in Krakau

Die Stimmen, die aus dem Abgrund der
Vernichtung uns erreichen, enthiillen
ein groBes Geheimnis, das wir mit unse-
ren Uberlegungen stindig umkreisen.
Der Schliissel zu diesem Geheimis
heift  Erinnerung. Die klassischen
Metaphern stellen die Erinnerung als
eine Aufschrift dar: eine Wachstafel, in
der Ritzstiftabdriicke erhalten sind (Pla-
to, Cicero. Die Aufgabe des Schreibens
ist von Anfang an damit verbunden,
dem Fliichtigen Bestindigkeit zu verlei-
hen und den Nachkommenden Spuren
des Daseins zu erhalten. Die Erinne-
rung ist ein Fundament des Judentums,
schreibt Rabbi Byron Sherwin, weil der
Glaube der Juden sich nicht auf theolo-
gische Dogmen stiitzt, sondern auf die
Erinnerung an Ereignisse (Erfahrun-
gen). Die Geschichte ist Wirkungsarena
des Bundes mit Gott. Juda Halewi, ein
mittelalterlicher Dichter und Philosoph,
betont, dal der Dekalog nicht mit der
Feststellung eines Dogmas beginnt,
sondern mit der Erinnerung: "Ich bin
der Herr, dein Gott, der dich aus Agyp-
tenland gefithrt hat, aus der Knecht-
schaft" (Ex. 20,2).

Der Jude bekriftigt seinen Glauben
durch die andauernde Erinnerung an die
Ereignisse, an denen die Vorfahren
beteiligt waren. Im Deuteronomium 4,9
(5. Buch Mose) befindet sich eine mar-
kante Warnung: "Hiite dich nun und
bewahre deine Seele gut, dal du nicht
vergiflt, was deine Augen gesehen ha-
ben..."

Der Impuls zum Niederschreiben, um
zu durchlebte Ereignisse zu bewahren,
zu deuten und weiterzugeben, hat eine
lange Tradition. Das Schreiben wurde,
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ungeachtet des ka-
tastrophischen  Be-
wultseins vieler
Autoren, zum Wider-
stand im Angesicht
von Vernichtung,
zum Glaubensakt fiir

eine bessere Welt von

morgen, zum Hoff-
nungsakt, den die
nachfolgenden Gene-
rationen erfahren,
begreifen und in
Genugtuung  wiirdi-
gen sollen.

Die aus den Ruinen
herausgeholten  Ta-
gebuchblitter, Me-
moiren und Berichte
von Zeugen der Ver-
nichtung beanspru-
chen, gelesen zu
werden. Durch das
Lesen und Sprechen
der Texte wird das Erbe angenommen
und lebendig gemacht. Nur auf diese
Weise kann das Geschriebene die Erin-
nerung an Leben bewahren und somit
das Leben selbst.

Die Weitergabe der Erbschaft des
Holocaust: Fallen und Gefahren

Wenn wir die Tradition als den Raum
eines Dialogs — durch Texte — mit der
Erinnerung verstehen, dann unterliegt
der Dialog um das Erbe des Holocaust
einer besonderen Erschiitterung und
Gefihrdung. Wir wollen die Gefahren
kurz skizzieren, die auf diesen Dialog
lauern.

Hindernisse im Dialog

- Erstens ist es nicht leicht, den Dialog
zu beginnen, weil sogar diese Texte, die
tiberdauert haben, Schwierigkeiten
haben, ihren Leser zu erreichen. Die
Geschichte der Entdeckung von Hand-
schriften, die in der Asche der von den
Auschwitzer Sonderkommandos Er-
mordeten vergraben waren, ist geradezu
symbolisch. Die Nachforschungen durf-
ten nicht gleich schon nach dem Krieg
eingeleitet werden, weil auf dem Lager-
gelinde in Birkenau ein russisches
Lager fiir deutsche Kriegsgefangene
eingerichtet wurde. Selbst noch in der
Zeit nach dem Entstehen des Ausch-
witz-Museums mufite man die begonne-
nen Nachforschungen wieder einstellen,
weil sie die sogenannten "Goldsucher"
nach Auschwitz lockten. So hat man
hauptsichlich im Jahre 1961 die Hand-

schriften herausgeholt und gesichert,
obwohl man von Anfang an durch Aus-
sagen iiberlebender Zeugen etwas iiber
den Ort der Verstecke wulite. Die letzte
Handschrift wurde durch einen Zufall
im Spatherbst 1980 entdeckt, als Schii-
ler Biaume in der Gegend des Kremato-
riums von Birkenau gepflanzt hatten.

- Zweitens ist der Dialog in Widersprii-
che verstrickt, die mit der grundsitzli-
chen Frage nach der Moglichkeit der
Weitergabe der Erfahrungen {iiber die
Vernichtung zusammenhingen. Der
Imperativ, die Wahrheit iiber den Holo-
caust an die Welt weiterzugeben (jenes
"Thr miiBt wissen") stoBt auf Wider-
stand, der sich aus der Uberzeugung
ergibt, dal man diese Wahrheit gar
nicht weitergeben kann, weil es keine
Worte dafiir gibt, die dies Geschehen
auszudriicken vermogen. Die Welt wird
ohnehin nicht in der Lage sein, es zu
begreifen.

- Drittens passen die Rollen derer, die
an diesem Dialog teilnehmen konnten,
nicht richtig zusammen. Die Zeugen,
die in der Tradition verwurzelt sind,
glauben an den Wert der schriftlichen
Zeugnisse. Sie sollen nicht nur eine
Warnung sein, sondern eine Lehre fiir
die zukiinftige Generation. Sie sollen
auch den Sinn des Daseins von Opfern
und Zeugen bewahren. Dagegen spre-
chen die Adressaten dieser Zeugen-
schaft von einer groBlen Krise des Wor-
tes nach Auschwitz. Sie proklamieren
eher das Schweigen, denn die Sprache
ist nicht in der Lage, die Bedeutung der
Vernichtung auszudriicken.

Vielfalt der Erinnerung

Erinnerung an den Holocaust hat viele
Dimensionen. Es gibt die kollektive und
die individuelle Erinnerung. Die Erin-
nerung der Opfer, der Zeugen und der
Henker. Die Erinnerung jener, die Hilfe,
Fiirsorge, Freundschaft erfuhren und die
Erinnerung der Verstoenen, Verrate-
nen, Verkauften. Die Erinnerung an das
Leiden und an den Haf, der aus dem
Leiden wuchs. Die Erinnerung an die
Erniedrigung, an die Scham, an die
Ohnmacht und an den Stumpfsinn. Die
Erinnerung der heroischen Auflehnung
und des Kampfes. Die Erinnerung der
Resignation und der Niederlage.

Wir sollten auch all die Zeugnisse be-
riicksichtigen, die niemals zu uns ge-
langen werden. Die erstickten Stimmen
all jener, denen es nicht vergdnnt war
durchzustehen, zu iiberdauern, denen es
nicht gegeben war, Spuren der eigenen



Existenz mit ihrem Namen zu hinterlas-
sen. Auch sie haben fiir uns ihre Bot-
schaft tibermittelt — auf den aschgrauen
Blattern, die nicht mehr zu entziffern
sind.

Der Schatz der Erinnerung ist daher
zerstreut, schwer zuginglich und oft
unwiderruflich verloren. Seine Vermitt-
lung ist vielen Gefahren ausgesetzt und
unterliegt vielfiltigen Deformationen
bis hin zur volligen Blockade.

Vergessen

Die Erinnerung, die das Fundament der
Tradition bildet, formt das BewuBtsein.
Das Vergessen ist Verrat an Vorfahren
und Eltern, fithrt zum Bruch der Bin-
dung und verurteilt uns selbst letztlich
zur Nichtexistenz.

Was geschieht, wenn der Holocaust zur
Domine des Vergessens wird? Wird
man sich in der heutigen, gegenwirti-
gen Welt wirklich an die Botschaft des
Holocaust erinnern? Schiitzt sie uns vor
der Wiederholung einer @hnlichen Ka-
tastrophe, vor HaB, der zum Volker-
mord fithrt? Indem wir heute die Krie-
ge und Massenmorde, die Durchfithrung
"ethnischer Sduberungen", die lebendi-
gen Skelette hinter den Lagerdrihten
und die Massengréber, die immer noch
geschaufelt werden, betrachten, kom-
men wir zu der Schluflfolgerung, daf3
die Welt nichts wei}, sich nicht erin-
nert.

Der Schriftsteller Henryk Grynberg —
ein Kind des Holocaust und einer der
beharrlichsten Zeugen — behauptet, daf3
der Holocaust nichts Neues, nichts
Bahnbrechendes lehrt. "Das grof3e Bose,
dessen Ausdruck der Holocaust war,
kann uns lehren, daBl es Werte gibt,
ohne die die menschliche Welt nicht
existieren kann, und Verbote, die nicht

iibertreten werden diirfen, wenn man
Mensch bleiben will. Aber das wissen
wir seit ein paar tausend Jahren",
schreibt Grynberg. Ist dies Wissen
durch Vergessenheit zugedeckt?

Die Erinnerung an den Holocaust kann
auch zum Gegenstand von Liige und
Manipulation werden. Der Begriff
"Auschwitzliige" weist hin auf Bemii-
hungen von Pseudohistorikern, die
behaupten, dal die Gaskammern und
Krematorien nie existiert hétten.

Die Wunden der Erinnerung - die
Erinnerung an die Wunden

Holocaust ist nicht zu begreifen, das
Grauen nicht auszudriicken. Aber eben
diese Erfahrung bedarf, mit einer be-
sonderen Kraft zur Sprache gebracht zu
werden. Sie ist die Erfahrung von
Schmerz und Leiden, auch von Einsam-
keit, Verlassenheit, Verwerfung, Verur-
teilung zum Nicht-Leben, vom Ver-
schwinden der Spur. Darum scheint der
Kampf fiir die Erinnerung wichtiger zu
sein als der Kampf fiir das Leben. Es ist
eine Erinnerung vom Hollengrund: Die
Erinnerung an die klaffende und nie-
mals heilende Wunde.

Die Erinnerung an Holocaust ist Erin-
nerung an die Wunden, sie ist gleichzei-
tig aber gewissermallen selbst verwun-
det. Sie ist verwundet, weil sie zerris-
sen ist zwischen Moglichem und Un-
moglichem, zwischen Menschlichem
und Unmenschlichem. Das Absurde der
Massenvernichtung kann man nicht
begreifen, aber man muf sich erinnern,
d.h. den Nachkommen weitersagen, und
sie mit diesem schrecklichen Wissen
ausriisten. Konnen die gewohnlichen
MaBstibe menschlicher Erinnerung ein
solches Erbe wie Holocaust erfassen?
Diese Verwundete Erinnerung an den

Holocaust kann zum Niahrboden von
Plagen und Angsten werden, die die
moderne Welt bedrohen und uns selbst
quilen. Es kann sein, dal wir durch die
Uberlieferung der Vernichtung nur
unsere eigenen Vorurteile ndhren und
fiir uns bequeme Stereotypen fixieren
wollen. Hieraus speist sich z.B. die
andauernde Rivalitit des Mirtyrertums
zwischen Polen und Juden, die seit dem
Ende des Krieges besteht: Wer von den
beiden Volkern mehr verfolgt war und
mehr gelitten hat. Daraus entspringen
z.B. manche Versuche in der polnischen
Geschichtsschreibung und Publizistik,
im Dienste der Ideologie den Holocaust
und Auschwitz zu "Entjudaisieren”. Der
Streit geht iiber die realistische Zahl der
Opfer und darum, ob die Juden nur ein
Volk von vielen dahingemordeten Vol-
kern in Auschwitz gewesen sind. Es
geht auch um die Instrumentalisierung
des Aufstandes im Warschauer Ghetto.
Die jiidische Wunde hat ihre Quellen in
der Erfahrung von Gleichgiiltigkeit und
Verrat durch Polen, in der Erinnerung
an Polen, die Juden gegen Geld verrie-
ten oder erprefiten. Dieses Denken
transformiert sich dann zu Stereotypen
wie etwa: daf die Polen den Antisemi-
tismus mit der Muttermilch eingesogen
hitten und daf das heutige Polen die
grofite Begribnisstitte der Juden ist —
Begrébnisstitte und sonst nichts.

Die polnische Wunde hat ihre Quellen
in den Erfahrungen vom September
1939 und im Verhalten von Juden nach
der Besetzung Polens durch die Rote
Armee; in den Erfahrungen des kom-
munistischen Regimes in Polen und der
landliufigen Uberzeugung von der
Alliance zwischen Juden und Kommu-
nisten. Ein solches Denken transfor-
miert sich zu Stereotypen von "Juden-
kommunismus" und von "Jude-ubek"

nach Auschwitz.

und die Mutter ihre Kinder?..."

Zitiert aus:

Aus einer Handschrift, die beim Aufgraben des Terrains vom Krematorium lll in Auschwitz -Birkenau gefunden
wurde. Der polnische Jude Salmen Gradowski hat den Text geschrieben - offenbar noch wéhrend des Transports

"Bis zur letzten Station, bis zum Ziel unserer Reise lebten wir in Spannung. Dauernd kehrten die uns quélenden
Fragen zurlick: Wo befinden sich diejenigen, die hier vor uns ausgestiegen sind? Warum sind ihre Spuren ver-
schwunden? Warum sind sie in die Ewigkeit zerflossen ohne ein Lebenszeichen fiir uns zu hinterlassen? Warum?
Und nun sind auch wir schon beinahe ans Ziel gelangt und sollten sogleich unsere letzten Worte aufschreiben.
Wir sind in das 'Land der Seufzer' gekommen - und was weiter? Alles ist unterbrochen, ist verschwunden. Wa-
rum? Vielleicht sind wirklich die grausamen Nachrichten wabhr, die von den Warschauer Juden (ber das Schicksal
ihrer Briider in Treblinka gegeben wurden? Wer weiB3, ob sie selbst noch eine Mdéglichkeit des Schreibens haben
werden? Wer weiB3, ob dies nicht ihr letzter Morgen ist? Wer weiB3, ob ihre Augen noch die Welt ansehen werden?
Wer weiB, ob sie noch ihre Kinder erziehen werden? Wer weiB3, ob die Kinder noch eine Mutter haben werden

C.Heubner, A.Meyer, J.Pieplow: Gesehen in Auschwitz - Lebenszeichen, Bornheim-Merten (Lamuv Verlag) 1979, S. 22.
Abdruck mit freundlicher Genehmigung des Lamuv-Verlags, Goéttingen.
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(Juden als Agenten der sowjetischen
Geheimdienstes in Polen, durch den
Polen unterdriickt und die Menschen
dort gequilt wurden).

Wir miissen die Herausforderung
annehmen

Das Erbe von Holocaust ist duflerst
schwierig anzunehmen, es entzieht sich
einem letzten Urteil und Verstehen,
weil es ein moralischer und theologi-
scher Skandal ist. Es ist ein Schrei, der
nicht besinftigt werden kann. Das
Grauen dieses Erbes kann als eine Biir-
de empfunden werden, die nur erdriickt
und in gewissem Sinne unsere Hilflo-
sigkeit entschuldigt und uns davon
freistellt, das Risiko des Verstehens auf
uns zu nehmen. Das fiihrt zur Erschaf-
fung verschiedener Selbstberuhigungs-
therapien.

Zygmunt Baumann kritisiert in seinem
Buch "Die Neuzeit und die Vernich-
tung" die Art der Holocaustforschung,
die sich eher auf die Erzeugung von
Verteidigungsmechanismen zu konzent-
rieren scheint, als auf die Erforschung
des Wesens dieses Phidnomens. Die
These, der Holocaust sei eine ungeheure
Aberration, eine grundsitzliche Bruch
mit jeder Kontinuitit der Kultur und
Zivilisation, sei ein frommer Wunsch
der Historiker und Soziologen. Stattdes-
sen erscheint der Holocaust fiir Bau-
mann geradezu als Frucht der Moderne.
Die Schattenseite unserer modernen
Zivilisation, die nicht wirklich wahrge-
nommen wird und sich hinter dem Ho-
rizont unseres Wissens verbirgt, stellt
immer wieder eine wirkliche Gefahr
dar. Keine feierlichen Gedéchtnistage
im Jahresablauf sind in der Lage, sie
erfolgreich abzuwehren, auch keine
Mahnungen, die Tragodie diirfe sich nie
wiederholen.

Das Bodse zu verurteilen, das wir ir-
gendwo weit weg von uns ansiedeln, ist
leicht; die Herausforderung anzuneh-
men, die das Bose fiir uns selbst dar-
stellt, ist aber etwas anderes. "Die er-
schreckendste Einsicht, die uns durch
Holocaust zuteil wurde," schreibt Zyg-
munt Baumann, "ist nicht die Erkennt-
nis, daB auch uns das hitte passieren
konnen, sondern dafl auch wir das hét-
ten tun konnen."

Ein Saatkorn, vergraben in der
Asche

Kommen wir zum Schluff noch einmal

zuriick auf die Symbolik der Wort-Saat,
die Symbolik der Aussaat von Manu-
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skripten, die in die Erde vergraben
werden in der Hoffnung, daf} sie einst
eine grole Ernte bringen. Mit einer
solchen Hoffnung haben die Mitarbeiter
des konspirativen Archivs im War-
schauer Ghetto Késten voller Dokumen-
te und Handschriften vergraben. Mit
einer solchen Hoffnung versteckten die
Gefangenen des Sonderkommandos von
Birkenau (die die Krematorien zu be-
dienen hatten) Manuskripte in Glésern,
in deutschen Feldflaschen und Kochge-
schirren und vergruben sie in der Asche
von Menschen. Die Gruben, in die die
Asche aus den Verbrennungsofen hi-
nausgeworfen wurde, erschien ihnen
der sicherste Aufbewahrungsort zu
sein. Die Geschichte des ausgeloschten
Volkes wurde verborgen in seiner eige-
ne Asche. Auf einem Biindel Papier,
von der Feuchtigkeit durchfressen, hat
Zehman Leovental zu den von ihm
vergrabenen  Handschriften  einen
Kommentar hinzugefiigt. Trotz der
Beschidigung 146t sich die einfache
Botschaft entziffern: "...wir verstecken
alles, was interessant ist, niitzlich,
Wort, Schrift... Wir wollen das fiir die
Welt bewahren..."

In den Handschriften kehrt immer die
Bitte wieder, die die Gestalt einer Lita-
nei annimmt: "Werte Finder, sucht
tiberall..., in jedem Zoll der Erde...,
sucht gut und ihr werdet finden... Sucht
das noch reichlich versteckte Materi-
al..., sucht in den Gruben... Sucht wei-
ter...! Thr werdet noch mehr finden."

Verehrte Damen und Herren, gestern
sind Sie die Wege in Auschwitz-
Birkenau nachgegangen. Denken sie
an die Handschriften, die durch die
Gefangenen des Sonderkomandos ver-
graben wurden! Im Pathos von feierli-
chen Reden und Krinzen, inmitten von
Verwundung und Milltrauen, im Ge-
wiihl von Hader und Zank, in der Hitze
von Streit, Vorwiirfen, bosem Willen,
Dummbheit und Ignoranz — in diesem
ganzen Chaos und Getiimmel darf sich
das Saatkorn nicht verlieren, das — aus
den Ruinen der Krematorien so, wie aus
den Uberresten der dgyptischen Pyrami-
den — Frucht bringen will.

Wir sollten heute den Mut aufbringen,
die Bitten auf den wiedergefundenen
Papierresten zu vernehmen. Wir sollten
den Mut aufbringen, eine Antwort zu
geben auf die Hoffnung, die wie ein
Saatkorn in der Menschenasche vergra-
ben wurde. |
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Daniel Susanto

Familienleben in Indonesien

zwischen Tradition und Verdnderung

Indonesien ist ein Entwicklungsland in

Stidostasien mit nicht weniger als
13.667 Inseln. Die Bodenfliche von
Indonesien betragt 735.000

Quadratmeilen. Sie ist 5,3 mal so grof3
wie Deutschland und 6 mal so grofl wie
Polen. Die gesamte Boden- und Wasser-
fliche von Indonesien betrigt fast 4
Millionen Quadratmeilen.

Als ein stark bevolkertes Land hat In-
donesien z.Zt. ungefihr 190 Millionen
Einwohner. Sie sind sehr heterogen. Es
gibt mehr als 300 verschiedene ethni-
sche Gruppen, und mehr als 50 Spra-
chen werden gesprochen. Ubrigens
leben Chinesen, Araber, Inder und Eu-
rasier in Indonesien, und viele von
ihnen leben seit mehreren Generationen
hier. Der grofite Teil der Bevolkerung,
etwa 88 % ist Moslem. Christen (Katho-
liken und Protestanten) sind etwa 9 %
der Bevolkerung. Die tibrigen sind Hin-
dus, Buddhisten etc.

Obwohl die Indonesier heterogen und
unterschiedlich sind, bilden sie auch
eine Einheit. Sie haben ein nationales
Motto: "bhinneka tunggal ika", d.h.
"verschiedenartig, aber eins; unter-
schiedlich, aber vereint." Als ein Mit-
glied einer ethnischen Gruppe hat ein
Indonesier eine bestimmte Subkultur
und eine Regionalsprache. Trotzdem
lebt er oder lebt sie als Indonesier oder
Indonesierin in der indonesischen Kul-
tur und spricht die Nationalsprache,
bahasa Indonesia, und hilt sich an die
nationale Ideologie des Landes, Panca-
sila.

Fiir die Indonesier ist Pancasila sehr
bedeutsam, weil sie die Einheit und die
Verschiedenartigkeit Indonesiens mani-
festiert, unterstiitzt und beschiitzt. Diese
nationale Ideologie dieses Landes be-
steht aus 5 grundlegenden Prinzipien,
namlich: 1) Glaube an den Einen Gott,
2) gerechte und zivilisierte Humanitit,
3) nationale Einheit Indonesiens, 4)
Regierung des Volkes im Geist der

Daniel Susanto:
Pfarrer aus Indonesien, z.Zt. Doktorand
in Kampen (Niederlande)

Weisheit und der Bedachtsamkeit, 5)
soziale Gerechtigkeit.

Tradition und Verdnderung

Seit langer Zeit haben die Menschen in
Indonesien ihre eigene Tradition und
Kultur. Sie bewahren die Tradition ihrer
ethnischen Gruppe genau so wie ihre
nationale. Menschen, die auf den Dor-
fern leben, und iltere Menschen bewah-
ren ihre Tradition oftmals getreuer als
Menschen, die in den grofen Stidten
leben, und junge Menschen.

Obwohl die Menschen in Indonesien
ihre eigene Tradition bewahren, bedeu-
tet das nicht, daB es dort nicht auch
Verianderungen gibt. Einfliisse vom
Ausland, die nach Indonesien kamen,
haben das indonesische Volk in gewis-
sem Sinn verdndert. Die indische Kul-
tur, der Islam und die westliche Kultur
haben die Menschen in Indonesien
beeinfluft.

Vor langer Zeit kam die indische Kultur
durch den Hinduismus nach Indonesien
und beeinflulte das indonesische Volk,
vor allem die Oberschicht. Im 13. Jahr-
hundert kam durch Kaufleute aus Guja-
rat der Islam nach Indonesien und
beeinfluBte die Mehrheit des indonesi-
schen Volkes. Der Islam wurde von den
Massen schnell aufgenommen. Vor
mehreren 100 Jahren kam durch die
Portugiesen, Spanier, Englinder und
Hollinder die westliche Kultur nach
Indonesien. Obgleich die Holldnder
Indonesien etwa 350 Jahre lang koloni-
sierten, blieb der Einfluf3 der westlichen
Kultur meist beschrinkt auf Auf3enste-
hende.

Heutzutage haben Modernisierung,
Globalisierung, moderne Information
und Kommunikation Menschen in aller
Welt beeinfluflt, und auch in Indone-
sien. Das verursacht Verdnderungen in
mancherlei Hinsicht, eingeschlossen das
Familienleben. Das nationale Entwick-
lungsprogramm von Indonesien erleich-
tert auch die Veridnderung. Natiirlich
wird diese Verdnderung nur akzeptiert,

solange sie nicht der indonesischen
Kultur schadet.

Heirat !

Heirat ist ein bedeutendes Ereignis fiir
Indonesier. Entsprechend der javani-
schen Tradition * ist es der Natur gemif
eine Verpflichtung gegeniiber der Ord-
nung des Lebens, zu heiraten und Eltern
zu werden. Diese Aufgabe nicht zu
erfiilllen, wird als fremd und nicht-
javanisch angesehen. Bei den Javanern
ist es tadelnswert fiir einen Mann, nicht
zu heiraten, fiir eine Frau ist es noch
schlimmer und wird als eine Schande
(isin) fir die Familie betrachtet.

Eine junge Frau erklédrte Niels Mulder:
"Ich mufB heiraten, damit ich nicht in
Schande falle. Was die Heirat bringt,
das weil} ich nicht, aber die Selbstach-
tung erfordert es, dal ich verheiratet
werde, und die meisten Minner haben
kein Verstidndnis fiir Fortbildung. Ich
mochte mein Studium beenden, aber
dies kann es erschweren, einen Mann zu
finden. Die Minner mochten nicht, daf
wir auf dem gleichen Niveau stehen wie
sie. Sie mdchten weiter von ihren Frau-
en bedient werden. Aber ich hoffe, daf
ich einen modern denkenden Mann
finde, der mich respektiert, der mich als
seinen Partner ansieht entsprechend den
Bedingungen der Gleichberechtigung".’
Diese junge Frau lebte in einer traditio-
nellen Gesellschaft und wollte frei sein
von der Tradition.

Der Tradition entsprechend ist die Hei-
rat nicht nur ein Vorgang zwischen
zwel Personen sondern auch zwischen
zwel Familien. Friiher trafen die Eltern
die Entscheidung fiir ihre Kinder, was
die Heirat betrifft. Viele Eltern suchten
die Gatten fiir ihre Kinder aus. Aber
heutzutage gibt es diese Tradition nicht
mehr. Junge Leute sind frei, ihre Gatten
zu wihlen.

Folgendes ist das Forschungsergebnis
von Diana L. Wolf in einem ldndlichen
Bezirk von Java im Jahr 1986. Eltern
verheirateter Frauen wurden gefragt:
"Wer sucht in Java den Gatten fiir die
Tochter: die Eltern, die Tochter oder
andere Personen?" 12 von 19 Eltern
meinten, daf} die Tochter ihre Eheméan-
ner wihlen sollten; zwei meinten, es sei
abhingig von den Tochtern: manche
wiirden selbst wihlen, und andere
brauchten mehr Hilfe von den Eltern.
Nur zwei meinten, dafl die Tochter von
den Eltern verheiratet werden sollten,
und drei Eltern meinten, da3 Eltern und
Tochter die Entscheidung gemeinsam
treffen sollten.”

45



Ublicherweise machen die Indonesier
ein Hochzeitsfest, wenn Sohn oder
Tochter heiraten. Die religiose Zeremo-
nie ist bis heute wichtig. Daneben gibt
es auch traditionelle Zeremonien.

Die Beziehung zwischen Eltern
und Kindern

Traditionsgemil basiert die Beziehung
zwischen Eltern und Kindern auf dem
vertikalen Beziehungsmuster. Bei die-
sem Muster sind die Eltern "paterna-
listisch" in dem Sinne, daf} ihre Fiih-
rung von den Kindern ohne Diskussion
angenommen wird. In der javanischen
Tradition sind die Eltern sittlich und
moralisch den Kindern iiberlegen. Die
Kinder sind von den Eltern abhingig
nicht nur in der materiellen Fiirsorge
sondern auch in Vergebung und Seg-
nung. In dieser Tradition sollen die
Kinder ihre Eltern respektieren (ngaje-
ni) und ehren. Der Sitte entsprechend
erweisen die Kinder den Eltern Ehre
und erhalten ihre Segnung beim "Leba-
ran-Fest" am Ende des muslimischen
Fastenmonats.

Die Verpflichtung, die Eltern zu ehren,
wird unterstiitzt durch die weitverbreite-
te Ansicht, da3 "die Eltern Strafen sen-
den" (walat), auch gegen ihren eigenen
Willen. Solche Strafe erfolgt bei Sto-
rung der elterlichen Gefiihle und wird
verursacht durch Kritik und Ungehor-
sam der Kinder oder andere Taten, die
Schande iiber sie bringen, wie Arroganz
und Widersetzlichkeit. Wenn die Oppo-
sition der Kinder sehr stark ist, mag das
als siindig und rebellisch angesehen
werden. Solche Kinder koénnen versto-
Ben werden, so dal} sie nicht linger als
zur Familie gehorig angesehen werden.
So bekannte ein modern lebender Mann
(Alter: Mitte 40) gegeniiber Niels Mul-
der: "Vor ein paar Jahren, als mein
Vater starb, mufte ich seinen Leichnam
fiir das Begribnis vorbereiten. Da beg-
riff ich, daB dies das erste Mal war, daf3
ich seinen Kopf beriihrte, und ich war
davon schockiert. Er war ein wirklich
altmodischer javanischer Vater, ein
wenig unnahbar und distanziert von
seinen Kindern, und wir verehrten und
respektierten ihn sehr. Aber nun hat
sich dies alles verdndert; in meiner
Familie stehen meine Frau und ich den
Kindern sehr nahe; sie sprechen uns in
indonesisch an, ich spiele und rede mit
ihnen, und wir sind wirklich vertraut
miteinander."” Dieses Bekenntnis ist ein
Beispiel fiir die Verdnderung, die sich
im Familienleben Indonesiens vollzogen
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hat, speziell bei gebildeten Leuten, die
in den grofen Stddten leben.

Ein Universitidtsdozent in Yogyakarta
berichtete: "Wir alle bewundern meinen
Vater und respektieren ihn; alle Kinder,
auch die jiingsten, reden ihn in krama
an (eine hofliche Form der Sprache).
Wenn ich mit meiner Mutter rede, be-
nutze ich auch krama, wie auch die
iltesten von meinen jiingeren Geschwis-
tern; die andern sprechen ngoko (Jovial-
sprache) mit Mutter. Mir personlich ist
es gleich; meine Kinder sprechen ngoko
mit mir, obgleich sie ihre Grofeltern in
krama anreden. Nun, die Dinge haben
sich verindert."® Was diesen Mann
angeht, so war die Beziehung zu seinen
Kindern vertrauensvoll und entspannt,
und als Vater sollte er der Beschiitzer
ihres Wohlergehens und geistigen Ent-
wicklung sein.

Eine Akademikerin bekannte "Die Be-
ziehung zu unseren Kindern zu Hause
ist sehr verschieden von meiner Bezie-
hung zu meinen Eltern; wir stehen uns
nahe, sind offener zueinander und sehr
viel weniger autoritir. Wir schlagen
unsere Kinder nie, sondern versuchen,
gegenseitiges Vertrauen zu entwickeln
und ihre Initiative zu fordern. Sie spre-
chen ihren Vater in ngoko an, aber da
ich ihre Stiefmutter bin, sprechen sie
mich an in der hoflichen Sprache (kra-
ma)."’

Heutzutage wollen viele biirgerliche und
gebildete Eltern den hierarchischen
Abstand durchbrechen, der zwischen
ihnen und ihren Kindern besteht. Sie
mochten eine engere Beziehung zuein-
ander haben. Andererseits wagen die
Kinder es auch, ihre Meinung zu sagen
und manchmal auch, ihren Eltern zu
widersprechen.

Niels Mulder beschreibt den Fall seines
indonesischen Freundes in Jakarta, der
nicht zufrieden ist mit seinen Eltern und
ihnen offen widerspricht. Dieser Mann
ist hochgebildet und kennt die Welt, ein
Nachkomme einer wohlbekannten Fa-
milie, dessen Vater in Kolonialzeiten
eine hohe Position innehatte. Fiir ihn
war der Vater stets eine distanzierte
Person, die er nicht verstand. Als er
jung war, hat er Familienleben nicht
kennengelernt. Er wurde erzogen., sich
als ein Mitglied der weitverzweigten
Familie zu fithlen, und im Alter von 5
Jahren wurde er in die Obhut einer
holldndischen Familie gegeben zum
Zweck der Erziehung. Als der Krieg in
Indonesien ausbrach, kam er zuriick
"nach Hause" und absolvierte in Sura-
baya die Mittelschule, wo er von natio-
nalistischen Ideen beeinflut wurde.
Seine Eltern jedoch blieben iiberzeugte

Anhédnger der Holldnder und konnten
die Zeichen der Zeit nicht verstehen.
Seiner Meinung nach war die Erfahrung
eines warmen Familienlebens eine rare
Angelegenheit in den Kreisen seines
Herkommens, und er sieht es als sein
Ideal an, mehr spontane und intime
Beziehungen zwischen den Gliedern
seiner Familie zu entwickeln, als er in
seiner Jugend erfahren hatte. Lange Zeit
blieb er unverheiratet und lehnte eine
von den Eltern in Betracht gezogene
Heirat aus guter Familie ab Als er sich
endlich entschloB. eine Familie zu
griinden, heiratete er ein "Batak"-
Maidchen, womit er den Bruch zwischen
ihm und seinen Eltern bekriftigte. Nur
dadurch, daB3 er Kinder hatte, wurde ein
gewisser Grad von normaler Beziehung
wieder hergestellt. GefiithlsmiBig jedoch
lehnt er das Milieu seiner Herkunft ab
und hat eine Abneigung beziiglich die-
ser Kultur entwickelt. Obgleich seine
Mutter noch lebt, lehnt er es ab, zum
Grab seines Vaters zu gehen.®

Natiirlich sind nicht alle Indonesier wie
dieser Mann. Viele von ihnen passen
sich besser an, wenn es um die Span-
nung zwischen Tradition und den An-
forderungen der Moderne geht.

Die Aufgabe von Seelsorge und
Beratung

Die Aufgabe von Seelsorge und Bera-
tung im Familienleben ist sehr wichtig,
speziell fir den Proze des Wechsels
vom traditionsgebundenen zum moder-
nen Leben. Zu diesem Zeitpunkt brau-
chen die Menschen Hilfe, ihre eigene
Identitét zu entwickeln und ihrer Situa-
tion entsprechend zu handeln, Auf die-
sem Gebiet ist die Funktion der Seelsor-
ge als Fithrung wichtig.

Was die Heirat anbetrifft, haben junge
Leute zwei Probleme: 1) Wenn sie die
Freiheit haben, den Gatten (die Gattin)
zu wihlen, sind sie manchmal innerlich
noch nicht dazu fahig. In diesem Fall ist
die Rolle der Fithrung und der voreheli-
chen Beratung wichtig. 2) Wenn die
Eltern noch auf die traditionellen Werte
achten, und nicht einverstanden sind
mit dem Ehegatten (der Ehegattin), die
die Kinder gewdhlt haben, kann es zum
Konflikt kommen. Wenn dies geschieht,
ist die Funktion der Seelsorge als Fiih-
rung und Schlichtung sehr wichtig.
Spannung und Konflikt zwischen Eltern
und Kindern konnen auch dann in der
Familie entstehen, wenn auf anderen
Gebieten des Lebens entgegengesetzte
Perspektiven und Meinungen da sind.
Obgleich heutzutage die Eltern die



hierarchische Distanz zu durchbrechen
suchen, halten sie sich oft noch an tradi-
tionelle Werte, wihrend die Kinder die
modernen bevorzugen. In diesem Fall
sind Seelsorge und Beratung nétig, und
die Funktion der Seelsorge ist als Fiih-
rung und Schlichtung notwendig.

Anmerkungen

! Dieser und der folgende Teil (zur
Eltern-Kinder-Behiehung) stiitzen sich
auf die Ergebnisse der Forschungsarbeit
des Ethnologen Niels Mulder 1979 in
Yogyakarta. Siehe: Niels Mulder, Indi-
vidual And Society in Java: A Cultural
Analysis, Yogyakarta: Gadjah Mada
University Press, 1994.

* Die Javanesen bilden die grofte
ethnische Gruppe in Indonesien. 1984
stellten sie etwa 47% der Gesamtbevol-
kerung Indonesiens.

* Mulder, a.a.0., S.33.

* Diane L. Wolf, "Industrialization
and the Family: Women workers as
mediators of family change and econo-
mic change in Java", in Women and
Mediation in Indonesia, ed. Sita van
Bemmelen u.a., Leiden: KITLV Press,
1992, S.102.

> Niels Mulder, a.a.0., S.78-79.

° Ebd., S.81-82.

" Ebd., S.83-84.

® Ebd., S.79.

George I. Euling

Auswirkungen westlicher Einflisse
auf die traditionellen Werte in Papua

Neuguinea

iese Darlegung iiber den Einflufl

der westlichen Kultur und Wirt-
schaft auf die Traditionen und Famili-
enwerte in den stddtischen Gebieten von
Papua Neuguinea wurde aus einer seel-
sorgerlichen Sicht geschrieben. Sie
stellt die Probleme dar, mit denen Mit-
arbeitende in der Kirche in Beratungssi-
tuationen zu tun haben.
Einige einleitende Informationen sind
zunédchst notig, um mit der Situation
dieses Landes etwas vertraut zu werden:

Zur Geographie

Papua Neuguinea (PNG, wie es kurz
genannt wird) ist ein sehr faszinieren-
des Land, wahrscheinlich das faszinie-
rendste im ganzen siidpazifischen Be-
cken. Innerhalb des Landes gibt es al-
leine 800 unterschiedliche Sprachen,
wie erst kiirzlich bestitigt wurde. Seine
unterschiedlichen Kulturen und Traditi-
onen, die von Stamm zu Stamm und in
den ethnischen Gruppen verschieden
sind — diesen groBlen kulturellen Reich-
tum droht PNG durch den Druck des
westlichen Einflusses zu verlieren.
Papua Neuguinea hat die groBite Land-
masse (960.000 Quadratkilometer) aller
Linder Melanesiens. Es hat 4 Millionen
Einwohner. Es ist ein Land mit reichen
Naturschitzen (mit grolen Kupfervor-
kommen, Gold, Ol, Wildern, Fisch,
Kaffee und anderen landwirtschaftli-
chen Produkten zur Ausfuhr) und wird
von so manchen Léndern beneidet. PNG
versucht sehr intensiv, die verschiede-
nen ethnischen Gruppen zusammenzu-
halten und eine nationale Einheit zu
bilden.

Kolonialverwaltung

Die Regierung des Landes ist demokra-
tisch gewdhlt, 109 Mitglieder vertreten
das Volk im Parlament. Das politische
System ist eine Synthese aus traditionel-
len demokratischen Strukturen, z. B.

George 1. Euling:
Baptistischer Pfarrer und Berater,
Lae (Papua-Neuguinea)

der gemeinsame Besitz von Land durch
die Stimme, und modernen demokrati-
schen Institutionen, wie etwa das fode-
rale parlamentarische System.

Papua Neuguinea wurde durch zwei
europdische Linder kolonisiert: Die
Deutschen hatten den nordlichen Teil
und die Inseln des Gebietes, das Neu-
guinea genannt wird, unter ihrer Ver-
waltung, wihrend die Briten den siidli-
chen Teil verwalteten — das Papua Ge-
biet. Die Briten iibergaben ihren Teil
der Kolonie 1902 an Australien, 1919
folgten die Deutschen mit der Ubergabe,
ebenfalls an die australische Verwal-
tung. Papua Neuguinea erhielt seine
Unabhingigkeit von Australien 1975
ohne BlutvergieBen. Es war eine Zere-
monie, bei der ein Flagge eingeholt und
eine andere gehifit wurde. Am 15. Sep-
tember 1975 begann ein Baby seinen
eigenen politischen Weg zu gehen. Die
Vollmachten wurden an die Bewohner
Papua Neuguineas iibergeben. Bei vie-
len gab es damals gemischte Gefiihle.
Der westliche Teil des geographischen
Landes, was wir als Irian Jaya kennen
und heute ein Teil Indonesiens ist, wur-
de von den Hollindern von 1928 bis
1962 verwaltet. Er wurde 1963 indone-
sisch.

Papua Neuguinea ist ein tropisches
Land, mit Hochldndern, die ein subtro-
pisches Klima haben, mit Berggebieten
und schneebedeckten Gipfeln. Die Kiis-
tengebiete und die Inselregionen riih-
men sich, einige der besten Stellen in
der Welt zum Tauchen und Fischen zu
bieten. Das Land ist stolz darauf, das
zweitgroite Gebiet in der Welt mit
solch einer reichen Flora und Fauna zu
sein.

Die sehr fruchtbare und reiche Umwelt
ermoglichte den Menschen in der Ver-
gangenheit, vom Sammeln, Jagen und
Fischen zu leben. Heute bauen die meis-
ten Menschen in Papua Neuguinea vor
allem Wurzelfriichte an, was sie sowohl
von den australischen Aborigines unter-
scheidet, die siidlich von ihnen lebten
und die immer noch Jiger und Sammler
sind, als auch von den Indonesiern im
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Westen, die vor allem Reis anbauen. Sie
ernten abwechselnd Taro, Kakao, Ba-
nanen und andere Wurzelfriichte das
ganze Jahr hindurch. Reis und Fisch,
der in Japan verarbeitet wird, bilden die
Hauptnahrung in den Familien — iiber
die Nahrung spiter mehr.

Ein kurzer Blick in das Land

Nahezu 80% der Menschen leben in
landlichen Gebieten. Lindliche Gebiete
in Papua Neuguinea sehen allerdings
anders aus als in Europa. Es gibt dort
kaum ausreichende Gesundheits- und
Erziehungseinrichtungen, und es gibt
kaum Energie. Es ist normal, da3 Men-
schen an Malaria, Masern usw — also an
Krankheiten, die zu vermeiden sind —
sterben. Inmitten enormen Reichtums
fragen sich die Menschen in Papua
Neuguinea, warum ihnen lebensnot-
wendige Dienste nicht zur Verfiigung
stehen. Der Staat besitzt nur 3% des
Landes in PNG. Die grof3e Mehrheit, 97
%, ist im Besitz der Stimme. Das Ver-
trauen ausldndischer Investoren wird
gebremst, weil sie sich Entschadigungs-
forderungen von Landbesitzern gegenii-
bersehen. Manchmal gehen diese Ent-
schiadigungsforderungen nicht nur in
die Millionen, sondern in die Milliarden
US-Dollar! In vielen Fillen kam es zu
Kompensationsforderungen, weil not-
wendige und angemessene Vorkehrun-
gen zum Schutz der Umwelt schlecht
geplant waren und das Aufsichtssystem
des Staates versagte (die Investoren
beuten die natiirlichen Ressourcen aus,
sind aber von sich aus nicht umweltbe-
wuBt). Umweltstandards sind niedriger
als in westlichen Lindern. Das Versa-
gen des Staates, die Wichtigkeit des
Schutzes von Flora, Fauna und der
marinen Lebenswelt wahrzunehmen,
hat das Land in die Knie gezwungen.
Bei Aufstinden in Bouganville wurden
Tausende von Menschen getdtet; in den
letzten Wochen wurden elf Soldaten von
Landbesitzern getotet, die zu Rebellen
wurden.

Die Gesellschaft "Bouganville-Kupfer",
die zu CRA-Australien gehort, hat ihren
Abbau in Bouganville aufgegeben, weil
es ihr nicht moglich war, 5 Milliarden
US $ (bei jetzigem Umtauschwert) als
Kompensation fiir die Umweltschiden
an die Landbesitzer zu zahlen, vor al-
lem aber, weil wegen der Rebellen die
Situation fiir die Angestellten lebensbe-
drohlich wurde. Ganz klar, dafl keine
Regierung oder Firma irgendwo bereit
wire, so viel Geld zu zahlen. Fir die

48

Landbesitzer ist Gewalt dann das letzte
Mittel.

Die OK Tedi Mining Ltd. muflite sich
durch die Company BHP Ltd. einem
teuren Gerichtsverfahren in Australien
unterziehen wegen der Verschmutzung
des Flusses Fly tiber 1500 km. An Stelle
einer Verurteilung von 2 Milliarden
australischen Dollar kam es zu einem
teuren Schlichtungsverfahren auB3erhalb
des Gerichts. Die Regierung kam dann
der Abbaufirma zur Hilfe, indem sie
gegen das Recht der Landbesitzer ein
Gesetz erliel, das ermoglichte, die An-
gelegenheit auBlerhalb des Landes zu
verhandeln.

Beide Fille treiben das Land nahezu in
den Ruin.

Papua Neuguinea wollte seine grofien
natiirlichen Ressourcen dazu beniitzen,
um Mittel fiir Entwicklungen zu erhal-
ten. Um das zu erreichen, iibergab das
Land die Ausbeutung der Bodenschitze
an auslidndische Firmen, die mit Kapital
und Technologie kamen. Das Land
bekam dann Teile der Gewinne von den
Ausfuhren und verwendete sie zur Ent-
wicklung. Die Einheimischen, vor allem
aber die Landbesitzer, machten dann
Geschifte, die mit diesen grofien Pro-
jekten in Verbindung standen. Die Situ-
ation in Bouganville brachte es mit sich,
daf} die nationale Wihrung abgewertet
wurde und dann ab Ende 1994 frei
flotierte. Dies war die Quelle von
Schwierigkeiten einer jungen reichen
und doch armen Nation im Sud -Pazifik.

Landrechte und die Position der
Landbesitzer

Wihrend nahezu 97% des Landes in
Papua Neuguinea nach traditionellem
Recht besessen werden, gehoren alle
Naturschitze, die darauf oder darin
vorhanden sind, dem Staat. Die fakti-
sche Situation ist allerdings anders. Der
Staat hat Schwierigkeiten, seine legalen
Forderungen zugunsten der Entwick-
lung des Landes durchzusetzen. Dies
hat damit zu tun, daf} Land fiir Melane-
sier ein Recht durch Geburt ist und
ohne langwierige Verhandlungen und
Besprechungen zwischen Staat, den
Investoren und Landbesitzern nicht fiir
Entwicklungsmainahmen  verwendet
werden kann. Die kulturellen Wurzeln
der Melanesier lassen sich deutlich an
der Frage des Landbesitzes erkennen.
Dazu kommt noch der Konflikt zwi-
schen diesem kulturellen Hintergrund
und dem westlichen EinfluB. Die Ver-
fassung des Landes wurde unter einer
starken australischen Prisenz vorberei-

tet. Die Papua Neuguinesen, die bei den
Entwiirfen der Verfassung mithalfen,
waren meist im Westen oder von Men-
schen aus dem Westen erzogen worden.
Wegen dieses westlichen Einflusses
durch die Verfassung finden es die
meisten Menschen Papua Neuguineas
unmoglich, ihre Kultur in Grundsétzen
darzustellen, die ilter sind als die Re-
gierungserfahrungen des Landes. Dies
hat zusitzliche Gewalt ins Land ge-
bracht.

Pastorale Herausforderungen:
Mitarbeitende in der Kirche befinden
sich normalerweise in einem Dilemma
zwischen den Landbesitzern, die sagen,
daf; fiir das Land nicht geniigend Ent-
schidigung gezahlt wurde, und dem
Staat und den Investoren, die das Ge-
genteil behaupten.

m folgenden mochte ich nun darstel-

len, welchen EinfluB die Verwestli-
chung und die Okonomie auf die tradi-
tionellen werte und Familienstrukturen
ausgetibt hat:

Der Verlust der Identitéat

Westliche Kultur hat durch Erziehung
und Wirtschaft unvermeidbar Einzug
gehalten, die Urbanisierung in PNG
wichst schnell — und ahnungslose Men-
schen sind von beidem iiberrollt wor-
den. In einigen Teilen des Landes wur-
den die sozialen Gruppierungen, die
Werte und Verhaltensnormen nicht nur
geschwicht, sie wurden gédnzlich zer-
stort. Viele Menschen haben ihr Gefiihl
fiir Identitdt verloren. Sie haben kein
Ziel und sie sind unsicher, was richtig
und falsch ist. Dies kam dadurch, daf
traditionelle soziale Mechanismen, die
iiber Generationen ihren Ort hatten,
allmaihlich zerstort wurden. Traditionel-
le Rollen und Beziehungen, die die
Mitglieder von Gemeinschaften anlei-
ten, sind verlorengegangen und machen
neuen Dingen und Lebensstilen Platz.
Viele Gemeinschaften in PNG zerbre-
chen am "Konsumismus", an der Ideo-
logie mit der Botschaft "je mehr Dinge
man sich leisten kann, desto gliicklicher
wird man". Dies hat zu vielen Span-
nungen gefithrt und hat die Menschen
zugleich hilflos gemacht, sich dagegen
zu wehren. Frither galt das nur fiir die-
jenigen, die in stddtischen Gebieten
lebten, aber jetzt trifft es im allgemei-
nen auch fiir die landlichen Gebiete zu,
weil immer mehr Menschen dort im
Bergbau, in der Erdol- und Holzindust-
rie beschiftigt sind. So ist sicherlich die



Mehrzahl der Menschen, die in Dorfern
in ldndlichen Gebieten leben (und deren
Leben noch durch strenge traditionelle
Verhaltensregeln bestimmt wird) durch
die, die aus den Stiddten zuriickkehren,
oder durch die einschneidenden Ent-
wicklungen, die auf ihrem eigenen Land
stattfinden, bedroht, denn diese Ent-
wicklungen fithren zur unmittelbaren
Infragestellung der traditionellen Nor-
men und Werte. Die meisten Menschen
fangen mit dem Trinken oder Spielen
an oder werden aggressiv, weil sie sich
leer fithlen und keine Wurzeln mehr
spiiren, mit denen sie sich identifizie-
ren konnten.

In vielen Kulturen in Papua Neuguinea
haben traditionellerweise die zwi-
schenmenschlichen Beziehungen einen
hohen Wert. Dies fordert personales
Wachsen und Entwickeln. Wenn je-
mand in einer Gemeinschaft einen be-
stimmten Status erreicht, dann macht
dies allen Mitgliedern der Gemeinschaft
gemeinsame Freude und gereicht allen
zur Ehre. Unabhingigkeit und personli-
cher Erfolg ist nicht der traditionelle
Weg, in vielen Fillen wiirde jemand fiir
solch ein Verhalten im traditionellen
Lebenskontext oder im Dorf zuriickge-
wiesen.

Pastorale Probleme, denen sich kirchli-
che Mitarbeitende zu stellen haben:
Der/die kirchliche Mitarbeiter/in im
Dorf hat keine entsprechende Ausbil-
dung, kennt sich mit der neuen, sich
aufdrdangenden Weltsicht nicht aus und
versteht darum auch nicht die Prozesse
und Krdfte, die die bestehenden ver-
trauten sozialen Rollen und Beziehun-
gen zerstoren. Er ist selbst in die Span-
nungen innerhalb einer Gruppe verwi-
ckelt und zieht sich viele Male auf Ge-
walt gegen den Staat oder gegen Fir-
men zuriick, anstatt Antworten zu su-
chen. Es geht bei dieser Antwort ja
nicht so sehr um Fragen der personli-
chen Moral. Wire dies der Fall, dann
hditte er eine Antwort. Die Antwort liegt
aber in den sozialen und okonomischen
Strukturen, von denen der kirchliche
Mitarbeiter im Dorf nicht die geringste
Ahnung hat. Gewalt gegen den Staat
kann als eine Form der Rebellion gegen
die Autoritdit verstanden werden, die es
versdumt hat, ein Erziehungsprogramm
zu schaffen und zu ermoglichen, das
eine Antwort auf die Frage gibt: "Was
geschieht hier?"

Ehe und Familie

Die Auswirkungen der Urbanisierung
sind im Bereich von Ehe und Familie

sehr deutlich zu sehen und werden dort
auch sehr intensiv gefiihlt.

In Papua Neuguinea und auch in ande-
ren melanesischen Lindern ist das tra-
ditionelle Leben durch die Trennung
der Geschlechter geprigt. Physische und
emotionale Bediirfnisse werden in den
meisten Fillen durch das gleiche Ge-
schlecht erfiillt. In der landlichen Um-
gebung leben Minner und Frauen ziem-
lich getrennt voneinander. Die Minner
leben in "Minnerhdusern”, wihrend die
Frauen und Kinder in "Familienhdu-
sern" zusammenleben. Minner treffen
ihre Frauen im allgemeinen nur zur
Fortpflanzung.

Diese traditionelle Form verschwindet
immer mehr, da Minner und Frauen
(besonders in den Stddten) unter einem
Dach leben und sogar in einem Bett
schlafen miissen. Als Folge der groBe-
ren physischen Néhe, und weil sie sich
von der ldndlichen Gesellschaft und
ihren Erwartungen an das Verhalten
von Eheleuten entfernen, haben Ménner
und Frauen die Chance, eine neue,
engere Beziehung als Freunde und
Partner zu entwickeln. Einigen stidti-
schen Paare ist dies gelungen, die meis-
ten jedoch befinden sich immer noch in
einem schwierigen Anpassungsprozel3.

Die Rollen der Eheleute haben sich
ziemlich dramatisch geédndert. In den
traditionellen Strukturen rodeten die
Minner den dichten tropischen Regen-
wald fiir den Anbau. Sie iibernahmen
auch die schweren Arbeiten. Die Friich-
te wurden gewohnlich von beiden,
Minnern und Frauen, angepflanzt. Die
Rolle der Frauen war es, das Angebaute
zu pflegen und die Ernte einzubringen.
Man sah den Ertrag als gemeinsame
Anstrengung und beide Seiten freuten
sich dariiber und waren zufrieden. Beide
Seiten betrachteten es als ihren gleich-
wertigen Beitrag, fiir die Bediirfnisse
der Familie zu sorgen. Die Frau wurde
als maligebliche Ernéhrerin angesehen.
"Wenn eine Frau regelmifig arbeitet,
erhilt sie die Familie."

Da nun die "Entwicklung" in den Stidd-
ten Einzug gehalten hat, verldt man
sich nicht mehr auf den Anbau, sondern
auf den 14-tdgigen Lohn. In den meis-
ten Fillen haben sich die Rollen geén-
dert und die Frau hat ihre Rolle als
Ernéhrerin verloren. Der Mann verdient
alleine. Von daher ergeben sich mehrere
Probleme, wie Brian Schwarz ausge-
fithrt hat:

a) "Die Frau leidet unter dem Verlust
ihres Selbstwertgefiihles, weil es ihr

nicht moglich ist, zum Unterhalt der
Familie beizutragen;

b) Der Mann, der jetzt Alleinversorger
ist, fithlt manchmal Unmut gegeniiber
seiner Frau, die jetzt eher eine wirt-
schaftliche Last ist als daf} sie zum
Erwerb beitrigt;

¢) Wenn beide, Mann und Frau Ein-
kommen haben, wie es bei den gut Aus-
gebildeten {iiblich ist, dann wird die
Frau unabhingig von ihrem Mann. Sie
ist nicht mehr auf ihn angewiesen; sie
kann sich, wenn sie will, allein durch-
bringen. Diese Situation kann ebenfalls
eine Quelle fiir Spannungen sein. Der
Mann fiihlt sich dadurch moglicherwei-
se von seiner Frau gefihrdet, denn sie
kann mit ihm konkurrieren oder ihn
sogar im Einkommen iberfliigeln; dies
kann zu Gefithlen von Unsicherheit
fithren, da sie in keiner Weise mehr auf
ihn angewiesen und so nicht mehr an
ihn gebunden ist."

Eins der Hauptprobleme fiir Eheleute in
Stddten (die Familieneinheiten sind im
Vergleich zu den lidndlichen Gebieten
viel unabhingiger; dort sind sie viel
stiarker miteinander verbunden, und das
Wohlbefinden einer jeden Familie liegt
in der Hand von anderen Mitgliedern
der GroBfamilie und des Dorfes) ist die
schwere Trunksucht, der sich die meis-
ten Ménner in den Stiddten hingeben.
Minner vertrinken ihren ganzen Lohn
und kommen mit leeren Taschen nach
Hause — es bleibt nichts fiir die Familie.
In vielen, wenn nicht in allen Fillen
nehmen Frauen die Kinder von ihren
Minnern weg und gehen mit ihnen zu
ihren Verwandten. Sie sind iiber lange
Zeit von ihren Ménnern getrennt, und
in den meisten Fillen endet dies in der
Scheidung. Dies geht auf Kosten der
Kinder und ist fiir sie schwer zu ertra-
gen.

Die Gerichte sind alarmiert durch die
zunehmenden Todesfille, die dadurch
verursacht werden, daf3 Mann und Frau
alkoholisiert streiten. Es ist bekannt,
da} Minner durch Stichwunden gestor-
ben sind, weil sich Frauen gegen Ver-
gewaltigung gewehrt haben. In den
meisten Fillen aber sympathisieren die
Gerichte mit den Méannern und schicken
die Frauen ins Gefingnis wegen Mord.
Es gab Fille, wo Minner in alkoholi-
siertem Zustand ihre Frauen zu Tode
gepriigelt haben.

In der letzten Woche hat mein Nachbar
die Schulter seiner Frau so verletzt, daf
er beinahe die Schulterknochen durch-
schnitt. Gleichzeitig schlug er eine
Frau, die bei ihnen wohnte, mit einem
schweren Holz in die Rippen. Es war
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Zufall, daB3 keine Knochen gebrochen
wurden. "Ich war betrunken, als ich das
tat" war seine Entschuldigung, als er
gefragt wurde, sein Verhalten zu erkla-
ren.

Es gibt hier eine Reihe von pastoralen
Problemen, denen sich kirchliche Mit-
arbeitende stellen miissen, wenn es zur
Beratung kommit:

a) Manchmal ist die Situation sehr
schwierig wegen der Sprachschwierig-
keiten. Manchmal wird die "Handels-
sprache Pidgin" gesprochen, aber viele
der Menschen, die in einer solchen
Lage verfangen sind, sind auch in ihren
Verstindigungsmoglichkeiten sehr be-
grenzt. Sehr oft mifiverstehen sich die
Menschen wegen der geringen Sprach-
fahigkeiten.

b) In anderen Fiillen sind die betroffe-
nen Frauen zuriickhaltend, mit kirchli-
chen Mitarbeitenden iiber ihre Proble-
me zu sprechen, einmal wegen des Al-
tersunterschiedes, dann auch wegen der
unterschiedlichen Sichtweise (ein aus-
gebildeter kirchlicher Mitarbeiter/Mit-
arbeiterin gegeniiber einer Analphabe-
tin oder umgekehrt); dies macht es
schwer, auf die Note derer seelsorglich
einzugehen, die in Not sind.

c) Wenn kirchliche Mitarbeitende schon
dalter sind und ihr Klientel gut ausgebil-
det ist, wird es fiir sie sehr schwierig
sein, Beziehungen aufzubauen.

d) Der kulturelle Kontext erlaubt es
einem mdnnlichen Mitarbeiter nicht,
Frauen zu beraten.

e) In der Vergangenheit haben die Men-
schen nah zusammengelebt (Dorfleben).
Die Probleme wurden ohne weiteres
erkannt und es wurde dariiber gespro-
chen. Alle wufiten von den Problemen,
da sie zusammen waren, und die Aufga-
be des kirchlichen Mitarbeitenden war
es, eine christliche Antwort darauf zu
finden. Die Leute mufiten nie lernen,
wie man dariiber mit einem Fremden
(kirchlichen Mitarbeiter) spricht. Jetzt
werden die Menschen unabhdngiger
voneinander (Stadtleben) und die Prob-
leme werden geheim gehalten (priva-
tisiert). Kirchliche Mitarbeitende haben
nun zwei Schwierigkeiten: Erst einmal
herausfinden, welches die Probleme
sind und wie dariiber gesprochen wer-
den kann; und dann eine christliche
Antwort darauf finden.

Manchmal mochten weder Ehemann
noch Ehefrau, daf} kirchliche Mitarbei-
tende nach ihrer Gesundheit fragen —
geschweige denn das Schlagen durch
Alkoholmif3brauch ansprechen.

50

Gliicksspiel und Familienleben

Die Einfilhrung des Gliicksspiels im
Lande hat den negativen Trend auf das
Leben der Randgruppen in den Stédten
verstarkt. Die Regierung hat (neben
anderen kommerziellen Dingen) auch
das Gliicksspiel legalisiert und einge-
fithrt, um dadurch Einnahmen zu erhal-
ten. Sehr zum Bedauern der Regierung
haben aber viele, die sich unter schwie-
rigen Bedingungen etwas erarbeitet und
erspart haben, ihr gesamtes Geld in die
Spielautomaten geworfen. Es wird eine
Geschichte von einer Frau aus dem
Hochland, aus der Stadt Goroka, er-
zahlt, die ihre ganzen Ersparnisse in
einer Stunde verspielt hat. Sie hatte sich
tiber Jahre hinweg zweitausend australi-
sche Dollar angespart, indem sie Gemii-
se anbaute und auf dem Markt verkauf-
te. Sie hatte das Geld eigentlich als
Schulgeld fiir ihre Kinder gespart. Zu
ihrem groflen Bedauern konnte sie das
Geld nicht wieder mitnehmen. Sie ver-
lor alles.

Der EinfluB der elektronischen
und der Druckmedien auf das
Familienleben

Elterliche Autoritit nimmt immer mehr,
und zwar sehr rasch, ab. In der Vergan-
genheit war elterliche Autoritit sehr
wichtig fiir die Erziehung und das all-
gemeine Wohlergehen der Kinder. Ma-
gazine, Videos und Fernsehprogramme
haben die Kraft der elterlichen Autoritit
verdndert. Kinder werden dazu ge-
bracht, eher das zu glauben, was ge-
druckt wird und was in den elektroni-
schen Medien gesagt wird, als den El-
tern.

Ich habe Minner gekannt, die sich von
ihren Frauen scheiden lassen und eine
andere Frau nehmen wollten oder die
sich zwei Frauen hielten, weil ihre
Frauen sich nicht nach dem Modell von
Frauen in Filmen und Magazinen zu-
rechtmachten.

Die Druck- und elektronischen Medien
haben viele Eheprobleme verursacht.
Viele Ehen brechen jedes Jahr ausein-
ander bei der Fernsehiibertragung der
populédren australischen Rugbyspiele.
Wenn Mann und Frau unterschiedliche
Teams unterstiitzen und das eine Team
gewinnt, gibt es sehr angeheizte emoti-
onale Auseinandersetzungen zwischen
ihnen.

EBgewohnheiten in den Familien

In der Vergangenheit lebten die Men-
schen von Gemiise, und sie hatten gele-

gentlich Protein als Ergidnzung: Fleisch
oder Fisch wurde gejagt oder gefangen,
und dies machte die Nahrung aus. Die
Menschen waren frei von Herz- und
Nierenerkrankungen. Da die Nahrung
sich dndert und mehr und mehr Men-
schen von ungesundem Essen Ieben,
kommen unter jung und alt immer mehr
Krankheiten auf, die in der Vergangen-
heit nicht als todlich bekannt waren. Es
wird nicht darauf geachtet, was geges-
sen wird.

Hautlappen vom Lamm, in Ol einge-
taucht und dann gebraten, ist ein Lieb-
lingsessen Vieler in PNG. Hautlappen
von Liammern sind aber wegen des
hohen Fettgehaltes von 30% nicht zum
menschlichen Verzehr geeignet und in
Australien verboten. Das Biiro fiir Ver-
braucherschutz ist jetzt dabei, dies auch
in PNG zu verbieten.

Ich hatte Gespriache mit einem Patien-
ten, der wegen Nierenversagens starb.
Die Arzte erzihlten mir, die Krankheit
sei durch unkontrolliertes Essen verur-
sacht.

Menschen, die an der Kiiste leben, essen
Reis und Dosenfisch, anstatt daB sie
selbst fischen. Ich hatte Schwierigkei-
ten, Menschen in einer groen Gemiise-
farm davon zu iiberzeugen, nicht alles
Gemiise zu verkaufen, sondern einiges
selbst zu essen und den Rest zu verkau-
fen. Die Leute verkaufen lieber ihr Ge-
miise, so daB sie Geld haben, um Reis
zu kaufen. Ebenso die Leute in den
Dorfern: sie gehen fischen und verkau-
fen ihren Fang und kaufen dann von
diesem Geld Dosenfisch, der in Japan
hergestellt wurde. Von vielen Papua
Neuguinesen wird der Tod durch
schlechte EBgewohnheiten oder durch
schlechte Herstellung von Nahrung
nicht als ein reines Gesundheitsproblem
gesehen. Zauberei und Geister der Ah-
nen werden als Ursache des Todes ver-
déchtigt.

Pastorale Schwierigkeiten:

a) Kirchliche Mitarbeitende haben
Schwierigkeiten, Hinterbliebenen zu
erkldiren, daf3 solche Todesfille durch
unverantwortliches und schlechtes Es-
sen verursacht wurden. Viele todliche
Krankheiten, die mit der Nahrung zu-
sammenhdngen, wurden in das Land
durch westliche Kultur und Wirtschaft
eingefiihrt.

b) Ein junger kirchlicher Mitarbeiter
wird als jemand angesehen, der keine
Ahnung hat von dem alten melanesi-
schen Leben und der keine Weisheit und
Einsicht in die Zusammenhdinge des
Todes hat. Man traut ihm nicht, noch
viel weniger zieht man ihn ins Vertrau-



en. Dies hat damit zu tun, daf} traditio-
nellerweise die Altesten im Dorf Heiler
waren. Die Sduglings- und Kindersterb-
lichkeit war sehr hoch, die Lebenser-
wartung sehr niedrig. Die Einfiihrung
der modernen Gesundheitsversorgung
wurde normalerweise mit Argwohn
betrachtet.

Zusétzliche Griinde fiir
Scheidungen

Scheidungen und das Zerbrechen von
Familien werden ein echtes Problem in
PNG, da die traditionellen Mechanis-
men, die die Familien zusammenhalten,
nicht mehr greifen. Ehen wurden in der
Vergangenheit gehalten — aus Vereh-
rung und Verbindlichkeit nicht nur
gegeniiber der unmittelbaren Familie,
sondern gegeniiber dem Dorf als Gan-
zem. Erfolg, Wohlstand und gutes Le-
ben im Dorf hing neben anderen Erfor-
dernissen auch davon ab, wie die Ehe-
leute ihre ehelichen Verantwortlichkei-
ten erfillten.

Polygamie, die es in den Hochldndern
seit Generationen gibt, ist jetzt iiberall
in PNG auf dem Vormarsch. Junge
Minner werden ausgebildet und bezie-
hen Einkommen. Die Gerichte sind
alarmiert, wie héufig Frauen ihre Mén-
ner bzw. Frauen ihre Nebenfrauen toten.
Im traditionellen Melanesien lebten die
Frauen bescheiden zusammen und ihr
einzige Aufgabe war, dem Mann darin
zu helfen, Reichtum zu erwerben. Im
modernen PNG heute streiten Frauen
iiber den Reichtum des Mannes.

Die pastorale Schwierigkeit ist hier:
Wenn Mdnner mehr als eine Frau ha-
ben, dann wenden sie sich von der Reli-
gion ab. Keine Beratung wiirde helfen.

Die Schwierigkeit wird dadurch noch
groBer, daBl viele Parlamentarier sich
mehrere Frauen genommen haben. Der
Generalgouverneur hat mehr als zwei
Frauen. Polygamie ist zur gesellschaftli-
chen Norm und zu einem akzeptierten
Lebensstil geworden. Es gibt ein Gesetz
gegen Bigamie, vom Parlament erlas-
sen, aber diesem Gesetz wird, wie ande-
ren auch, nicht Geltung verschafft.
Status und Geld in den Taschen — das
sind die zwei Griinde, wodurch Ménner
fiir zusétzliche Frauen attraktiv werden.
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Charles K. Konadu

Die Auswirkungen gesellschaftlicher
Veranderungen auf das matrilineare
Familiensystem bei den Ashanti in

Ghana

ur Zeit lebe und arbeite ich in

Accra, der Hauptstadt von Ghana,
etwa 300 km entfernt von meiner Hei-
matstadt in Ashanti. Ich lebe zusammen
mit meiner Frau und drei Kindern. In
dem Kompound, in dem ich aufgewach-
sen bin, lebte meine Mutter zusammen
mit ihren Kindern und folgenden Per-
sonen: ihre Mutter, zwei Schwestern der
Mutter und ihre Kinder, die Schwester
ihrer Mutter mit deren Tochter und
ihren Kindern. Mein Vater lebte etwa
100 Meter entfernt mit folgenden Per-
sonen: seine Mutter, zwei Briider, zwei
Frauen, die jeweils in ihren Hausern mit
ihren Kindern wohnten. Mein Vater
starb als Heide, meine Mutter wurde
eine Christin als ich 15 Jahre alt wurde.
Ich bin das achte von neun Kindern
meiner Mutter. Mein Vater hatte 15
Kinder. Meine Eltern hatten keine
Schulausbildung.
Gegenwirtig leben meine Mutter und
meine Schwestern nicht zusammen.
Zwei Schwestern wohnen jeweils fiir
sich mit einer Tochter in Kumasi, der
Hautstadt von Ashanti. Eine andere lebt
mit ihrer Tochter in den USA. Meine
Geschwister sind nicht zusammen. In
meinem Heimatdorf ist nur noch eine
Kusine mit ihren Kindern.
Was ich hier beschreibe ist fiir die Ge-
gend, aus der ich komme, nicht unge-
wohnlich. Es stellt die Aufsplitterung
der Ashanti dar.
Was jetzt folgt gibt einen kleinen Ein-
blick in das Leben der Ashanti und die
Anderungen, die in ihrem matrilinearen
System vor sich gehen.

Die Ashanti in Ghana

Ashanti ist eine der 10 Regionen von
Ghana. Ghana liegt an der Westkiiste

Charles K. Konadu: Pfarrer, Koordina-
tor des Familienwohlfahrtsprogramms
des Ghanaischen Christenrats, Accra.

von Afrika mit einer Einwohnerzahl
von 18.06 Millionen Menschen (nach
den Angaben der UNFPA im Oktober
1996) und hat eine Grofie von 238.000
Quadratkilometer. Ashanti nimmt den
mittleren Teil von Ghana ein mit
25.123 Quadratkilometern. Die Bevol-
kerungszahl der Ashanti war 1984 2.1
Mill. fiir 1996 rechnet man mit 3.2
Mill.

Frither als Goldkiiste bekannt wurde
Ghana 1957 als erstes Land Schwarzaf-
rikas unterhalb der Sahara unabhéngig
von Britannien. 1960 wurde es eine
Republik. Das Land ist durch mehrere
Militarregierungen gegangen. Januar
1993 wurde die vierte Republik seit
1960 als eine Demokratie mit einem
Mehrparteiensystem errichtet.

In dem Buch Asante and its Neigh-
bours. 1700 — 1807 schreibt J.K. Fynn,
dafl die Geschichte der Goldkiiste im
18. und 19. Jahrhundert "vor allem eine
Geschichte der Vereinigung und des
Aufstiegs des Ashanti-Konigreiches und
seiner Beziehungen zu den benachbar-
ten afrikanischen und europiischen
Volkern ist".

Die Ashanti bilden einen Teil der Vol-
ker in Ghana, die als Akans bekannt
sind.

Wihrend der zweiten Hilfte des 17.
Jahrhunderts schlossen sich mehrere
Volker, die Akan sprachen, zu einem
Militarbiindnis zusammen, um politisch
und wirtschaftlich expandieren zu kon-
nen. Im frithen 19. Jahrhundert war das
"Ashanti Konigreich unfraglich die
groBite und aufsteigende Kraft in West-
afrika", stellt Fynn fest.

Das Gebiet ist reich an Wildern, an
Bodenschidtzen und an Lebensmitteln.
Die Gegend ist die reichste im ganzen
Land. Landbau ist die vorrangige Be-
schiftigung der Bevolkerung. Es wird
vor allem Kakao produziert. Holzabbau
ist ebenfalls weit verbreitet.

Eine andere Hauptindustrie ist der
Goldabbau. Der Reichtum an Gold war
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der Hauptgrund fiir das Ansehen, das
die Fiihrer der Ashanti genossen.

Es gibt Handwerker, Gold- und Silber-
schmiede, auflerdem Weber, Korbma-
cher und Holzschnitzer. Die Schnitzer
konnen Holztrommeln herstellen und
Goldornamente schnitzen.

Die Ashanti erfreuen sich einer Ge-
schichte mit michtigen Koénigen und
erfolgreichen militdrischen Unterneh-
mungen.

Ashanti war vor allem ein Militérbiind-
nis. Militdrische Macht war die Grund-
lage des Konigreiches und es wurde vor
allem deshalb respektiert. So errang
Ashanti politischen und wirtschaftli-
chen Erfolg nicht durch Vertrige.

Einer der erwidhnenswerten Konige der
Ashanti war Osei Tutu. Er war auch das
politische und spirituelle Oberhaupt der
Ashanti-Nation. Zusammen mit einem
befreundeten Priester, Anokye, arbeite-
ten sie daran, Ashanti zu einem méchti-
gen Konigreich zu machen. Der Priester
war sein koniglicher Ratgeber, Seher
und Gestalter. Er verkiindete die ge-
heimnisvolle Erscheinung des Goldenen
Stuhls der Ashanti. Er wurde das Zei-
chen des neuen Konigreiches, das Sym-
bol seiner Autoritit und die "Seele der
Nation". Man glaubte, dal der Goldene
Stuhl den Geist der ganzen Ashanti-
Nation enthalten wiirde und daf} Stirke
und Mut von der Sicherheit des Stuhles
abhinge.

Das Ashantireich war im frithen 19.
Jahrhundert auf der Hohe seiner Macht
und wurde zu einer groBen Gefahr fiir
den britischen Handel an der Kiiste bis
es dann 1873 von den britischen Streit-
kriften geschlagen wurde. Ashanti
wurde schlieBlich 1902 von den Briten
besetzt und der britischen Kolonie
Goldkiiste einverleibt.

Das Alltagsleben der Ashanti wie das
der meisten Menschen in Ghana ist
Gemeinschaftsleben. Jeder Haushalt ist
eine eigene Einheit als Gemeinschaft.
Alle Giiter werden gemeinsam geteilt.
Die Ashanti tragen von ihrer Tradition
her die Lasten der anderen so wie ihre
eigenen und durch Sitte und Ubung sind
sie ihres Bruders Hiiter. Dies konnte
man an der Disziplin der Kinder able-
sen und daran, daB alle, Minner wie
Frauen im Haushalt, aus einer Schiissel
allen.

Giste erhalten besondere und vorrangi-
ge Aufmerksamkeit. Die Sitte schreibt
vor, dal man einen Gast gut behandelt
und man sich Zeit nimmt, um es ihm
angenehm zu machen.

Die Ashanti glauben an einen Ewigen
Schopfer von allem. Er ist der Unverin-
derliche Eine. So aber wie Konige
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Sprachrohre haben, so hat der Méchtige
Konig untergeordnete Goétter, die ihm
dienen, als Sprachrohre. Die Religion
der Ashanti schliefit nicht nur die Le-
benden, sondern auch die Toten und
die, die noch geboren werden, mit ein.
Man glaubt, da3 gottliche Krifte in
Flussen, Steinen oder Felsen und Biu-
men leben und man opfert ihnen.

Fiir die Ashanti sind Leben und Religi-
on unteilbar. Die Alltagsgeschiifte ge-
lingen oder miflingen, nicht weil da-
hinter natiirliche Krifte stehen, sondern
es sind universelle Geistkrifte, von
denen der Erfolg kommt.

Deshalb miissen die Menschen in Zeiten
von Ungliick, etwa bei Krankheit, Tod,
schlechten Vorzeichen, gottliche Perso-
nen befragen, die die Griinde hinter
dem Ungliick kennen. Nochmals, man
betrachtet das Leben unter dem Schutz
und unter dem Urteil der Ahnengeister
und der Gotter. Die Ashanti glauben an
die Fortdauer des Lebens nach dem
Tod.

Dieser Teil endet mit dem Status der
Frauen bei den Ashanti. Die Ashanti
haben grole Ehrfurcht vor den Frauen.
"Wir gehen und befragen die alte Frau"
gibt einer Frau das letztgiiltige Urteil in
allen Entscheidungen in der Ashanti-
gemeinschaft. Die Frau ist die Hiiterin
aller Weisheit und aller Schitze der
Gemeinschaft. Die Miitter von Konigen
hatten machtvolle Positionen. Tatsdch-
lich hat man Kriege begonnen auf den
Befehl von Konigsmiittern, obwohl die
Minner und der Héuptling eine andere
Wahl vorgezogen hitten. Die letzte
Schlacht zwischen Briten und Ashanti,
die dann dazu fiihrte, dal Ashanti in die
Goldkiiste eingegliedert wurde, wurde
von einer Frau geleitet. In Ashanti gibt
es wenig Unterschiede im sozialen Be-
reich oder in den Organisationen auf
Grund des Geschlechts.

inige kulturelle und traditionelle

Praktiken in Ghana sind bei vielen
Staimmen und ethnischen Gruppen
dhnlich. Andere allerdings sind so un-
terschiedlich wie Tag und Nacht. Dafiir
sind matrilineare und patrilineare Fami-
liensysteme ein Beispiel. Danach wollen
wir jetzt schauen.

Abstammungssysteme in Ghana

In einer sich schnell wandelnden Ge-
sellschaft wie Ghana sehen sich die
Menschen vielfiltigen Herausforderun-
gen gegeniiber, besonders im Bereich
von Ehe und Familie.

Die Menschen sind von verschiedenar-
tigen Seiten Druck ausgesetzt: Druck
durch die Tradition, Druck durch das
moderne Leben und Druck durch den
religiosen Glauben. Die Gesellschaft
bleibt weiterhin heterogen, auch wenn
ethnische Gruppen mit ihren besonde-
ren kulturellen Normen und Verhal-
tensweisen sich durch Heirat und andere
Verbindungen vermischen.
Grundsitzlich gibt es zwei Formen von
Familiensystemen, die patrilineare und
die matrilineare. Das patrilineare Sys-
tem bestimmt die Abstammung durch
die ménnliche Linie und die Menschen
erhalten ererbte Mitgliedschaft in der
Gruppe durch den Vater, wihrend das
matrilineare System die Abstammung
durch die weibliche Linie bestimmt und
ererbte Mitgliedschaft in der Gruppe
durch die Mutter gegeben wird.

Wenn nun etwa durch Heirat Stammes-
grenzen oder ethnische Grenzen {iiber-
schritten werden, kann dies von der
Tradition her Probleme ergeben, vor
allem in Bezug auf Erbe und Nachfolge.
Industrialisierung, Urbanisierung und
Erziehung haben das demographische
Muster in Ghana geédndert. Urbane
Zentren und Stéddte sind ethnisch sehr
heterogen. Wie gehen die Ghanaer
damit um?

In der traditionellen Gesellschaft Gha-
nas sicherte die Zugehorigkeit zu einer
Linie die Rechte zu, Land zu erhalten
und an anderen Mitteln der Grofifamilie
Anteil zu bekommen. Diese Rechte
waren unterschiedlich, ob man zu einer
matrilienaren Familie gehorte oder
nicht.

Wir wollen nun etwas genauer auf diese
Abstammungssysteme schauen: patrili-
near und matrilinear. Wir konzentrieren
uns dann auf das matrilineare System
und betrachten, wie die modernen An-
derungen in der Gesellschaft solch ein
System beeinflussen.

Die patrilineare Familie

Beispiele fiir patrilineare Gesellschaften
in Ghana sind die Ewes an der Ostgren-
ze, die Ga an der Kiiste, die Tallens im
Norden und viele andere Stimme im
Norden.

Der gemeinsame Vorfahre bei der patri-
linearen Abstammung ist ein Mann. Die
Familie besteht aus folgenden Personen:
1. Die Kinder des Mannes — minnlich
und weiblich;

2. Briider und Schwestern viterlicher-
seits;

3. die Kinder der Briider viterlicher-
seits;



4. der GroBvater viterlicherseits;

5. die Briider und Schwestern dieses
GrofBvaters viterlicherseits;

6. die Nachfahren der Onkel viiterli-
cherseits in der direkten minnlichen
Linie.

Der ménnliche Elternteil gehort also zur
selben Familie wie seine Kinder.

In patrilinearen Gesellschaften ist die
Wohnung in der Regel beim Vater. Ein
Paar lebt nach der Heirat entweder auf
dem Compound des Vaters des Mannes
oder in einem eigenen Haus, das von
ihm gebaut wurde. Die Gas in Ghana
bieten dazu eine Ausnahme, obwohl sie
eine patrilineare Gruppe sind. Das Paar
wohnt an zwei Orten, Mann und Frau
bleiben nach der Heirat in ihren ur-
spriinglichen Hiausern wohnen.
Nachfolge und Erbe werden in patrili-
nearen Gesellschaften in der ménnli-
chen Linie weitergegeben.

Einzelheiten des patrilinearen Systems
das Erbe betreffend unterscheiden sich
von Ort zu Ort erheblich, die Grundre-
geln in bezug auf Vorfahren und Besitz
sind aber ziemlich gleich. Erbbesitz aus
der Linie ist nur den Mitgliedern der
Familie vorbehalten, personlicher Besitz
wie Land oder anderes geht auf Sthne
und Tochter tiber.

Ublicherweise heirateten ~ Menschen
jemanden aus dem eigenen Stamm oder
der eigenen ethnischen Gruppe, denn es
gab kaum Mobilitit und die Arbeit
wurde vor Ort getan.

Das matrilineare Abstammungs-
system

Wie schon erwihnt wird im matrilinea-
ren System die Abstammung durch die
weibliche Linie festgelegt, eine Person
erhdlt ihre Zugehorigkeit zu einer
Gruppe durch die Mutter.

Dieses System gibt es bei den akanspra-
chigen Menschen in Ghana, der grofiten
Gruppe in Ghana, unter ihnen die As-
hanti. Prof. Nukunya von der Universi-
tat Ghana hat richtig festgestellt, daf3
"der Schliissel zum Verstindnis der
Ashantigesellschaft die matrilineare
Abstammung ist, die die Grundlagen
der Abstammungsgruppen und der
personalen Beziehungen bildet".

Die matrilineare Familie besteht grund-
sétzlich aus folgenden Personen:

1. Die Kinder einer Frau — minnlich
und weiblich;

2. die Briider und Schwestern miitterli-
cherseits;

3. die Kinder der Schwestern der Mutter
Die GroBmutter miitterlicherseits;

4. die Briidder und Schwestern der
GrofBmutter miitterlicherseits;

5. die Nachkommen der miitterlichen
Tanten in direkter weiblicher Linie.

Man sieht, ein Vater gehort nicht zur
selben Familie wie seine Kinder.

Ein wichtiger Aspekt des matrilinearen
Systems ist, da3 der Bruder der Mutter
normalerweise die Vaterfunktionen, die
im patrilinearen System dem Vater
vorbehalten sind, iibernimmt. Oft wohnt
der Vater mit seiner matrilinearen
Gruppe, wihrend die Mutter mit den
Kindern in ihrer Abstammungsgruppe
lebt. Da Vater und Kind nicht zur sel-
ben Abstammungsgruppe gehdren und
auch nicht zusammen wohnen, spielt
der Vater als Autoritidt und in bezug auf
Disziplin eine sehr begrenzte Rolle.
Gibt es Begriindungen fiir das matrili-
neare System mit seiner Form von Erbe
und Nachfolge? Gewohnlich fithrt man
drei — allerdings nicht festgelegte —
Begriindungen an, um das matrilineare
System zu stiitzen:

a) Die Kiiken folgen nicht dem Hahn.
Von daher ist es natiirlich, daf} die Kin-
der ihrer Mutter folgen.

b) Es sind nur die Miitter, die den Vater
ihrer Kinder kennen. Es gibt also kei-
nen Beweis fiir einen Mann, wenn er
sagen wiirde, da die Frau von ihm
schwanger sei. Und schlieBlich:

c) Es gibt eine Geschichte iiber einen
Hiuptling, der von einer schlimmen
Krankheit heimgesucht wurde. Als die
Gotter des Landes befragt wurden, for-
derten sie ein Menschenopfer zur Be-
sanftigung. Der Hauptling besprach sich
mit seiner Frau und sagte, dafl eines
ihrer Kinder geopfert werden sollte,
aber sie widersetzte sich und wollte kein
Kind hergeben. Die Schwester des
Hiuptlings gab eines ihrer Kinder frei-
willig als sie befragt wurde. Er wurde
geheilt und als er im Sterben lag verfiig-
te er, daB3 sein Besitz an seine Schwester
und ihre Kinder gehen sollte als Dank
dafiir, was sie fiir ihn getan hatte.

d) Das Konzept, wie man "Person" bei
den Ashanti versteht, wird beniitzt, die
matrilineare Abstammung zu erklédren.
Man glaubt, daB3 eine Person bei der
Geburt die Familienbande durch mogya
(Blut) der Mutter und sumsum (Geist)
des Vaters erhilt. Nun meint man, daf
das Blut etwa 85% der Person aus-
macht. Deshalb die Mutterbindung.
Zusitzlich zu Blut und Geist wird der
Person die Seele vom Hochsten Sein
verliehen.

ir wollen nun einige Aspekte des
Familienlebens im matrilinearen
System anschauen.

Die Auffassung von Ehe

Wie in vielen anderen ethnischen Grup-
pen in Ghana ist man bei den Ashanti
der Auffassung, dafl die Ehe vor allem
eine Verbindung zwischen zwei Ver-
wandtschaften oder Familiengruppen
ist. Erst in zweiter Linie wird sie als
eine Verbindung zwischen zwei einzel-
nen Personen verstanden. Normalerwei-
se sind alle Erwachsenen in der Ashan-
tigesellschaft verheiratet. Man erwartet,
daf3 fast alle heiraten, wenn sie erwach-
sen werden, es sei denn sie sind phy-
sisch oder geistig krank.

Partnerwahl

Heirat — wie oben erwihnt — als ge-
meinschaftliches Ereignis ist eine viel
zu wichtige Entscheidung als da3 man
sie den Kindern alleine {iberlassen
konnte. Traditionellerweise wurde die
Wahl innerhalb des selben Wohnortes
getroffen. Eine Ehe, die auf romanti-
scher Liebe, intimer Freundschaft oder
Bekanntschaft vor der Ehe beruhte, gab
es nicht.

Die Aufgaben der Ehe

Die Fortpflanzung ist die Hauptaufgabe
der Ehe. Sowohl im patrilinearen wie
matrilinearen System ist Fortpflanzung
und Besitz von Kindern lebensnotwen-
dig. Unfruchtbarkeit oder Sterilitit sind
schlimm. Sie sind ein giiltiger Grund
fir Scheidung. Oft setzen Familien
einen Mann unter Druck, die Scheidung
einzugehen oder zusétzlich eine Frau zu
nehmen, wenn die erste Frau keine
Kinder haben kann. Viele Kinder in
einer Ehe sind ein Zeichen dafiir, daf
man stolz sein kann, ganz egal wie die
Kinder beschaffen sind. Die Geburt des
10. Kindes einer Frau hilt man fiir ein
heroisches Ereignis. Der Vater erhilt
von der Familie der Frau einen Bock als
Geschenk und er wird fiir seine Errun-
genschaften von Gleichaltrigen benei-
det.

Das Gemeinschaftsleben der
Ashanti

Das matrilineare Abstammungssystem
bildet eine GroBfamilie. Die einzelne
Person findet ihre wahre Identitéit in-
nerhalb dieses Systems und dieser Ge-
meinschaft. Die matrilineare Familie
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wird als Quelle zur Unterstiitzung ihrer
Mitglieder betrachtet. Wie wir schon
gesehen haben ist diese Unterstiitzung
weit gefichert und jedes Mitglied hilft
mit, dieses System zu tragen.

Die einzelne Person hat Aufgaben und
Verantwortung den Familienmitglie-
dern gegeniiber. Die Familie ist Stirke
und Sicherheit fiir die Einzelnen, auf sie
kann man sich jederzeit in Schwierig-
keiten verlassen. Illegitime Kinder gibt
es bei den Ashanti nicht. Kinder, die
durch eine auBlereheliche Verbindung
oder Ehebruch geboren werden, gehoren
immer noch zur miitterlichen Ver-
wandtschaft und haben eine gewisse
Zugehorigkeit. Und da die Viter ge-
wohnlich sowieso nicht fiir ihre Kinder
sorgen, haben auBlereheliche Kinder
Onkeln, die dies tun.

Polygamie

Bei den Ashanti wird Polygamie nicht
nur toleriert, sondern gefordert. Eine
Ehe nach den Gesetzen und den Sitten
der Ashanti hat die Moglichkeit der
Polygamie. Es gibt kein gesetzliches
Hindernis fiir den Ehemann, eine weite-
re Ehe einzugehen. Der Besitz einer
Anzahl von Frauen ist normalerweise
ein Zeichen von Bedeutung und von
Erfolg im Leben.

Sexualitét in der Jugend

Voreheliche Keuschheit wurde bei den
Ashanti als wertvoll angesehen. Vor-
eheliche Schwangerschaft betrachtete
man héufig als sehr beschimend. Von
Maidchen wurde erwartet, daf} sie keine
sexuellen Beziehungen vor ihren Puber-
tatsriten hatten. Diese Riten wurden
bald nach ihrer ersten Menstruation
vollzogen. Midchen heirateten gewohn-
lich bald nach dieser Zeremonie und
hatten so ihren ersten Geschlechtsver-
kehr als Jungfrauen. Voreheliche
Keuschheit wurde hoch eingeschitzt.

Das Gesagte beschreibt einige der
grundlegenden = Merkmale des
Familienlebens, wie es bei den Ashanti
anzutreffen ist. Wir wollen nun einige
Anderungen betrachten, die durch den
modernen Einfluf} eingetreten sind. Wir
werden Faktoren untersuchen, die das
matrilineare Familiensystem beeinfluf3t
haben wie Christentum, Geldwirtschaft,
Urbanisierung, Erziehung und anderes.

Die direkte und systematische Aus-

tibung der Kolonialverwaltung fiithrte zu
bleibenden Anderungen in der Gesell-
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schaft in Ghana im allgemeinen und bei
den Ashanti im besonderen. Man kann
es auch so betrachten: Die Kolonisation
hat andere Ursachen des Wandels un-
terstiitzt, ndmlich Christentum, Schul-
erziehung und Geldwirtschaft.

Im folgenden einige Bereiche, in denen
Verinderungen stattfanden:

Formen der EheschlieBung

Von der Tradition her gab es eine
Grundform, eine giiltige Ehe in Ashanti
zu schlieBen. Die Besonderheit dieser
EheschlieBung war die Darbringung
von Geschenken der Familie des Man-
nes fiir das Midchen, das er heiraten
wollte, und seine Familie. Die Eheriten
wurden durch Sitten festgelegt und sie
legalisierten die Ehe. Die Geschenke
konnten aus Getrinken (Whiskey, Gin),
Kleidung, Geld oder Schmuck bestehen.
Heute werden Ehegaben und Geschenke
von Familien miBbraucht, besonders
wenn das Midchen eine gute Erziehung
hat. Wie schon erwihnt war die traditi-
onelle Ehe polygam. Um Polygamie
einzudimmen und die Ehe fiir die kolo-
niale Regierung und die Kirche akzep-
tabel zu gestalten, wurde die Eheschlie-
Bung unter amtliche Verordnung ge-
stellt. Eine Ehe wird legal, wenn sie
nach den Vorschriften der Eheverord-
nung geschlossen wird. Am wichtigsten
dabei ist, da3 diese Ehe monogam sein
muBl und daf sie nicht gelost werden
kann, es sei denn durch einen giiltigen
Richtspruch zur Scheidung. Viele aus-
gebildeten Frauen mogen diese Form
der EheschlieBung, weil sie ihnen und
ihren Kindern Sicherheit bietet. Einige
Minner nehmen davon Abstand, weil
sie monogam ist und wegen der hohen
Kosten, die eine Eheschliefung nach
westlichen Mustern mit sich bringt.
Einige Christen ziehen es vor, die amt-
liche EheschlieBung in der Kirche
durch den Pastor zu vollziehen, so daf
sie mit der Segnung im Namen des
Herrn Jesus Christus verbunden ist. Der
Pastor, der dazu die amtliche Erlaubnis
hat, vollzieht so eine zivile und kirchli-
che Amtshandlung wihrend der Feier.

Es gibt neben der Monogamie einen
anderen Grund, warum einige Leute
nicht die amtlich vorgeschriebene Ehe-
schlieBung vollziehen, nidmlich weil
Ashanti und andere das Gefiihl haben,
dal dies eine fremde Einrichtung ist
und Folgen hat, die dem Geist und der
Tradition der Ashanti entgegenlaufen.
Dabei bezieht man sich darauf, daf3 die
amtliche EheschlieBung die Kleinfami-
lie hervorhebt und nicht die matrilinea-

re GroBfamilie. Durch die amtliche
EheschlieBung wird der Mann direkt fiir
seine Frau und Kinder verantwortlich.
Dies wiederum wird auch von der
christlichen Lehre unterstiitzt, die von
der ehelichen Vereinigung als "einem
Fleisch" spricht und dadurch der Treue
zueinander groflen Wert gibt. Dies be-
trachtet man eindeutig als gegenlédufig
zu dem matrilinearen System.

Wie schon erwihnt werden Kinder und
Frauen im matrilinearen System nicht
als Mitglieder der Familie des Vaters
oder des Ehemannes betrachtet was die
Besitzrechte angeht. Die {iberlieferten
Gesetze der Ashanti geben Witwen,
Soéhnen und Tochtern keine Rechte,
auller wenn der Verstorbene entschei-
det, sie in seinem Testament zu beden-
ken. Es ist nicht uniiblich, daf} die Fa-
milienoberhdupter und die Schwestern
des Verstorbenen Witwen und deren
Kindern das Haus verbieten, nur um
den Besitz ihres verstorbenen Verwand-
ten zu schiitzen.

Wenn sich Kinder eines verstorbenen
Vaters gut verhalten, kann ihnen das
Recht zugestanden werden, sich zeit-
weise im Haus des eigenen Vaters auf-
zuhalten oder dort zu wohnen. Die
amtliche Heirat mit ihren christlichen
Einfliissen und andere neueren Gesetze
(die spiter dargelegt werden) versuchen
das beschriebene Problem zu 16sen.

Partnerwahl

Es wurde schon ausgefiihrt, dafl die
Wahl der Partner gewthnlich von den
Eltern oder Altesten der GroRfamilien
ausgefiihrt wurde. Ehe wurde als ge-
meinschaftliche Sache angesehen, zu
gewichtig als dal man sie alleine den
Kindern iiberlassen konnte. Jetzt aller-
dings entstehen Konflikte zwischen
einigen jungen Leuten und ihren Fami-
lien wegen der Wahl der Partner und
Partnerinnen. Urbanisierung, Schuler-
ziehung, leichte Moglichkeiten der
Kommunikation und des Transports
haben die Kontrolle der Familien iiber
die jungen Menschen sehr einge-
schriankt. Die Vermischung der Bevol-
kerung hat eine ethnisch gemischte
Gesellschaft entstehen lassen. So treffen
sich junge Menschen in Stiddten, etwa in
Hochschulen oder auf dem Gelédnde der
Universititen und verlieben sich. Oft
sind Eltern iiber solche Beziehungen
nicht erfreut, weil sie Ehen in ihrer
eigenen ethnischen Gruppe haben
mochten. Ein anderer Faktor fiir die
Anderungen der Partnerwahl in moder-
ner Zeit ist die unterschiedliche Form



der Abstammungssysteme in Ghana.
Wegen der fehlenden Mobilitit heiratete
man traditionellerweise bei den Ashanti
untereinander. Jetzt ist es anders und es
gibt Probleme, wenn man jemanden von
einer anderen ethnischen Gruppe heira-
tet.

Leben in der Stadt

Das Wachstum der Stidte hat viele
Verdnderungen im Gemeinschaftsleben
und vielfiltige soziale Schwierigkeiten,
die in den traditionellen sozialen Orga-
nisationen unbekannt waren, mit sich
gebracht. Der moderne Lebensstil in
Stadten und GroBstiddten und die damit
verbundenen Auswirkungen haben den
Zusammenhalt der GroBfamilien und
ihren Einflu auf die Menschen ge-
schwicht. Ein Beispiel fiir groe Ver-
dnderungen ist das Zusammenleben in
den Stidten. Hier haben die meisten
Paare eine gemeinsame Wohnung, an-
ders als sie es von der jeweiligen Fami-
lie gewohnt sind. Man kann feststellen,
da} auf solch einem neutralen Boden
die Kleinfamilie zu einem stirkeren
sozialen Zusammenhalt gezwungen
wird. Und weil die Viter mit ihren
eigenen Kindern zusammen sind, sind
sie verantwortlich fiir deren Erziehung
und Wohlergehen. Die andere Seite ist,
daB} in urbanen Zentren Ehen leichter
auseinanderbrechen, weil das traditio-
nelle System der Unterstiitzung und der
Verbote nicht vorhanden ist.

Einige Ergebnisse des urbanen Lebens
sind:

a) Die Zunahme vorehelicher und au-
Berehelicher sexueller Beziehungen.
Hier gibt es die traditionellen Hinder-
nisse und Verbote nicht mehr. Dazu
triagt auch die Geldwirtschaft bei.

b) Es gibt mehr Fille von Heiraten aus
verschiedenen Stimmen und ethnischen
Gruppen; die Anzahl derer, die zur
Auswahl stehen, hat enorm zugenom-
men. Dies schafft in den GroBfamilien
Probleme.

¢) Die Moglichkeiten in Kommunikati-
on, Erziehung und Gesundheit sind
besser geworden.

d) Probleme unter Jugendlichen sind
verbreitet, besonders Arbeitslosigkeit
und Drogenkonsum. Im traditionellen
System war sicher, dal die Erziehung
des Kindes eine gemeinschaftliche Auf-
gabe war, bei der alle Mitglieder der
Grofifamilie einbezogen wurden. In
Stiadten kennt man die jungen Men-
schen nicht und die Leute sorgen sich
nicht darum, was mit ihnen geschieht.

Die Rolle von Mann und Frau

In Ashanti und bei den meisten Stam-
mesgesellschaften in Ghana und Afrika
gibt es von der Tradition her ge-
schlechtsspezifische Aufgaben bei der
Arbeit. So wird z. B. von Frauen ver-
langt, da sie Kinder austragen und
pflegen, Essen kochen, Wasser holen
und das Haus sauber halten. Minner
miissen jagen, Hauser bauen, die schwe-
ren Arbeiten auf dem Feld leisten, wie
etwa das Fillen der Biaume, um neues
Land zum Anbau vorzubereiten. Prob-
leme entstehen, wenn durch bessere
Ausbildung und durch veridnderte oko-
nomische Verhiltnisse Frauen selber
Karriere machen und eine Anstellung
finden. In einer Ehe mit einem Paar, wo
beide Karriere machen, wer tut da was?
Viele Paare haben jetzt Haushaltshilfen,
um die Familie in den hiuslichen Auf-
gaben zu unterstiitzen. Diese Hilfen
werden die neuen Vermittler fiir die
Sozialisation des Kindes. Oft haben
diese Hilfen wenig oder keine Schuler-
ziehung. Sie sind einen grofien Teil des
Arbeitstages mit dem Kind zusammen.
Durch diese Verhiltnisse hat es viele
Fille des KindesmiB3brauchs gegeben.
Karriereanforderungen an das Paar
sowie grofle okonomische Veridnderun-
gen in sich entwickelnden Léndern
haben viele Paare gezwungen, die Zahl
ihrer Kinder so zu begrenzen, dal man
fiir sie gut sorgen kann. Diese Begren-
zung der Kinderzahl durch kiinstliche
Empfiangnisverhiitung ist der traditio-
nellen Auffassung, dal eine Familie
viele Kinder haben sollte, entgegenge-
setzt.

D as Papier endet mit einer Diskussi-
on dariiber, was von Staat, Kirche
oder anderen getan wird oder getan
werden konnte, um die Anderungen in
der Ashantigesellschaft zu bewiltigen.

Die Bewiltigung der modernen
Verdnderungen

Anderungen in der Gesellschaft sind ein
unvermeidlicher und noétiger Teil des
Lebens. Die Anderungen bestehen in
vielfaltigen — Herausforderungen und
Spannungen fiir Einzelne, Familien und
Gemeinschaften. Regierungen, religiose
Organisationen und andere Gruppen
setzen sich fortlaufend mit den Ergeb-
nissen des Wandels auseinander, um zu
sehen, wie ihre negativen Auswirkun-
gen verringert, vermieden oder bewil-
tigt werden konnen. Folgende Mal-
nahmen sind dabei erwdhnenswert:

Staatliche Gesetzgebung

In der Geschichte von Ghana, angefan-
gen in kolonialer Zeit bis zur Unabhén-
gigkeit und dann seit der Unabhéngig-
keit, hat es vor allem vier Systeme von
Regeln und Gesetzen gegeben, die das
Erbe von Eigentum regulieren, wenn
eine Person gestorben ist.

Die Regeln, die angewendet wurden,
hingen davon ab, wie die Person verhei-
ratet war: Ob eine Person unter amtli-
chem Gesetz, unter muslimischem Fa-
miliengesetz oder nach Sitte des patrili-
nearen oder matrilinearen Erbsystems
geheiratet hatte.

Nach dem Sittenrecht des patrilinearen
oder matrilinearen Systems wurde eine
zuriickgebliebene Partnerin kaum be-
schiitzt, wenn der Mann starb. Weder
Frau noch Mann hatten ein Anrecht auf
Besitz des anderen. Kinder waren im
matrilinearen System noch schlechter
dran. Sie hatten weder das Recht zu
bleiben noch zu erben.

Die Regierung von Ghana hat deshalb
1985 ein Erbgesetz verabschiedet, in
dem die Erbfolge geregelt wird. Die
Idee war, ein einheitliches Gesetz zu
schaffen, das iiberall im Land angewen-
det werden kann, ganz gleich ob die
verstorbene Person aus einer patrilinea-
ren oder matrilinearen Gemeinschaft
kommt, in der die Ehe geschlossen
wurde.

Das Gesetz sieht vor, daB} ein groBerer
Teil des Besitzes des Verstorbenen an
Ehegattin und Kinder geht als es davor
der Fall war.

Die Kirche hat dies Gesetz begriifit und
unterrichtet ihre Mitglieder dariiber.
Zusitzlich werden einzelne Familien-
mitglieder ermutigt, Testamente zu
machen.

Erziehung und Beratung zu
Familienfragen durch die Kirche

Der Christenrat der Kirchen (Christian
Council) von Ghana ist eine okumeni-
sche Einrichtung von 14 Mitgliedskir-
chen und zwei angeschlossenen Organi-
sationen. Durch all die Jahre hat der
Christenrat versucht, die Kirchen anzu-
regen, auf die sozialen Fragen zu ant-
worten. Er hat dies durch besondere
Abteilungen getan, ndmlich Kirche und
Gesellschaft, Entwicklung und Umwelt,
Beziehungen der Kirchen, Theologie
und Forschung. Die allgemeine Aufgabe
des Rates ist neben der geistlichen Zu-
riistung der Kirchen, bei Einzelnen
BewuBtsein zu fordern und sie mit Fa-
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higkeiten auszustatten, so daf} sie ande-
re stiarken, fordern und zu ihrer Verin-
derung beitragen konnen. Einige der
Hauptpunkte sind, sich mit den Wand-
lungen auseinanderzusetzen, Stref3 und
Armut zu reduzieren und die Lebens-
qualitdt der Menschen zu verbessern.

Der Christenrat von Ghana hat in den
vergangenen 30 Jahren versucht, die
Integritdt der christlichen Familie zu
starken und einige der angesprochenen
Fragen durch Erziehung in Familien-
fragen, durch Familienberatung und
Programme in Familienplanung zu
behandeln. FEinige der Probleme des
matrilinearen Abstammungssystems
miissen durch die genannten Program-
me weiter angegangen werden.

Folgende Punkte konnen ebenso weiter-
gefiihrt und gestirkt werden:

a) Bewuftseinsbildung durch Seminare,
Workshops und die Einfithrung von
Beratungsdiensten und Erziehungsmal3-
nahmen in den Kirchen.

b) Ausbildung in Beratungsprogram-
men, um grundlegende Fihigkeiten
hilfreicher Kommunikation und kon-
struktiver MaBBnahmen bei Konflikten in
der Ehe und in anderen Fillen zu ver-
mitteln.

¢) Angebote an Literatur, die auf die
angefiihrten Probleme eingeht.

d) Zum Anwalt werden: Kirchen und
andere Gemeinschaften sollen bewegt
werden, gegen Praktiken einzutreten,
die Menschen entwiirdigen. Es ist not-
wendig, fiir die Menschenrechte von
Kindern und Frauen einzutreten.

e) Voreheliche Beratung muf} eingerich-
tet werden und soll zu einer Vorausset-
zung fiir die kirchliche Trauung wer-
den. Auf diese Weise konnen einige der
Fragen, wie etwa Ehe zwischen Perso-
nen aus unterschiedlichen Stimmen
oder ethnischen Gruppen, Schwanger-
schaft, Erbe und Nachfolge und Ande-
rungen im Verstindnis der Geschlechter
angesprochen werden bevor die Ehe-
schlieBung vollzogen wird.

f) Stiitzende Familien- und Paargrup-
pen: Solche Gruppen konnten zum
Ersatz fiir die GroBfamilie werden, die
durch den modernen Wandel die meis-
ten ihrer Funktionen verloren hat.

Ergebnis

Was hier iiber die Ashanti gesagt wur-
de, eine ethnischen Gruppe, die 18%
der Bevolkerung von Ghana ausmacht,
kann auf das gesamte Land bezogen
werden. Die Ashantigesellschaft wie die
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Gesamtgesellschaft Ghanas, befindet
sich in einem raschen Wandel.

Was bei diesem Wandel Individuen,
Familien und Nation beschiftigt, ist oft
vielschichtig und ist nicht durch einfa-
che Losungen zu bewiltigen. Die Men-
schen in den Kirchen und Gemeinschaf-
ten brauchen Kenntnisse und Verstind-
nis, mit den Anderungen umgehen zu
konnen. Die Kirche kann die Probleme
genau betrachten und von der Bibel her
nach Losungen suchen, um den Men-
schen bei der Bewiltigung ihrer Lebens-
fragen zu helfen.
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John Snehadass / Ulrich Fritsche

Konflikt und Verséhnung im
Spannungsfeld zweier Kulturen

Eine Fallstudie

Im sozialen, politischen, kulturellen
und religiésen Kontext von Fiji haben
die beiden groBen ethnischen Grup-
pen (die Fijianer als Ursprungsbe-
vélkerung und die Inder, die von den
Briten vor 150 Jahren ins Land ge-
bracht wurden) verschiedenartige
Anliegen und Konflikte. Rassische
Spannungen bestehen und brechen
gelegentlich sogar in politischen
Aufstédnden aus.

Viele denken, daB Heiraten Zzwi-
schen Menschen verschiedener
Kulturen nicht der beste Weg sind,
Harmonie zwischen Rassen zu
schaffen. Meine Fall-Studie zeigt
aber, dalBB es méglich ist. Gegensei-
tiger Respekt und ernsthafte An-
strengungen, einander zu verstehen
und die kulturellen Traditionen und
religiosen Werte des anderen zu
wiirdigen, haben zu gliicklichen E-
hen und Familienleben gefihrt. Wie
kénnen christliche Kirchen und Seel-
sorgeeinrichtungen davon lernen
und Hilfestellung geben?

Wenn zwei Kulturen aufeinandertref-
fen, ganz gleich woher sie kommen,
entsteht eine dritte Kultur an der
"Schnittstelle”. Die Begegnungen
und Erfahrungen machen einen zu
einem Kind einer neuen Welt. Er/sie
hat eine einzigartige Sicht. Er/sie
kann seine/ihre wahren Wurzeln
entdecken, sich dariber wundern
und dadurch bereichert werden,
wenn auch nicht ohne Schmerz.

(John Snehadass)

John Snehadass:
Rom.-kath. Priester,
Suva (Fiji).

CPE-Supervisor,

Ulrich Fritsche, D.Mn:
Evang. Pfarrer, KSA-Seelsorgeberater,
Recklinghausen.

Ulrich Fritsche:
Bericht aus der Studiengruppe

John Snehadass, Krankenhauspfarrer in
Suva und CPE-Supervisor auf den Fiji-
Inseln, stellt einen Fall vor, in dem
nicht nur indische und Fiji-Kultur auf-
einandertreffen sondern auch unter-
schiedliche religiose und soziale Pri-
gungen. Ein Ritual der Versthnung
weist den Weg aus einer ansonsten
unl6sbaren Situation.

Eines Tages bekommt John Snehadass
tiberraschend Besuch. John Snehadass
ist romisch-katholischer Priester, in
Indien aufgewachsen, war zunichst auf
den Fiji-Inseln als Gemeindepfarrer
titig, arbeitet jetzt als Klinikpfarrer und
Koordinator des Programms fiir Seel-
sorge und Beratung der Vereinigung fiir
Seelsorge und Beratung im Pazifik. Sein
Besucher ist Vinod, ein 26-jdhriger
junger Mann, den John aus seiner frii-
heren Gemeinde kennt. Vinod hat eine
2-stiindige Busfahrt unternommen, um
bei Father John Rat zu suchen. "Ich
habe Probleme," fingt er an.

Vinod ist das fiinfte von acht Kindern
(zwei Jungen, 6 Midchen) einer Familie
indischen Ursprungs. Beide Eltern sind
schon auf den Fijis geboren; der Vater
Hindu (Brahmane), die Mutter Katholi-
kin. Vinods Vater war frither englischer
Polizeioffizier, ist zu der Zeit in ange-
sehener kommunaler Stellung. Trotz
seiner Zugehorigkeit zu traditionellen
Priesterkaste als Brahmane achtet er
den Glauben seiner Frau. In der Familie
dringt er auf Disziplin, Gehorsam und
das Einhalten von Regeln.

Die Mutter fiihlt sich den indischen
Traditionen verpflichtet. Sie ist eine
starke Personlichkeit, hat die Kinder
streng erzogen und erwartet, dal} ihre
Kinder Partner indischer Abstammung
heiraten. Die indischen Familientraditi-
onen sollen auch in der néchsten Gene-
ration ihre Fortsetzung finden. Sie zeigt
wenig von ihren Gefiihlen, zeigt Ge-

duld, die aber auch Ziige von Hartna-
ckigkeit annehmen kann.

Vinod hat es als Kind nicht leicht ge-
habt. Er ist zwar der édltere der beiden
Sohne, aber der jiingere Bruder war
immer der Liebling der Familie. Vinods
Zwillingsschwester ist eine dominante
Personlichkeit und viel kontaktfreudiger
als er, der eher zuriickhaltend, sogar
scheu wirkt. Er hat eine starke Mutter-
bindung. Gelegentlich trinkt er; er hilt
sich nicht fiir besonders religios.

Als Problem schildert Vinod folgendes:
Er arbeitet als Elektriker in einer grof3e-
ren Firma. Seine Auftrige erhilt er
meist telefonisch iiber eine Telefonistin,
Tokasa, 32 Jahre alt, in die er sich ver-
liebt hat und die nun von ihm schwan-
ger ist.

Tokasa gehort zu den Fijianern, der
Urbevolkerung dieser Pazifikinseln.
Ihre Familie lebt auf einer der entfernte-
ren Inseln. Tokasa ist das zweite von
sieben Kindern (drei Jungen, vier Méd-
chen). Thr Vater entstammt einer Haupt-
lingsfamilie und ist so etwas wie ein
Gemeindevorsteher. Auch die Mutter
entstammt einer angesehenen Familie.
Die Eltern haben bereits Vorbere itungen
getroffen, Tokasa auf traditionelle Wei-
se mit einem Fijianer zu verheiraten.
Beide Elternteile sind Zeugen Jehovas.
Tokasa war auf der Insel geboren, hatte
aber eine weiterfiihrende Schule auf der
Hauptinsel besucht und hatte dort in der
Stadt (bei auswirtiger Unterbringung)
wesentlich mehr Freiheit genossen als
Vinod. Sie ist sehr kontaktfreudig, ge-
bildet, sprachbegabt und hat ihr Leben
gut im Griff. Eine ihrer Schwestern ist
mit einem Englidnder verheiratet. Wie
viele andere rechnet sie sich zu den
"Besseren".

Die Situation ist komplex. Beide Her-
kunftsfamilien haben schon erste Schrit-
te unternommen, ihre Kinder nach
traditionellem Muster zu verheiraten.
Voreheliche Beziehungen werden nicht
toleriert. Die "normale" gesellschaftli-
che Losung in einem solchen Fall sieht
folgendermaflen aus: Tokasa und Vinod
konnen nicht heiraten. Um ihr Kind
groB3zuziehen, reichen Tokasas Mittel
nicht aus; sie kann aber zu ihrer Familie
nicht zuriick. Vinod wird aus seiner
Familie ausgestofSen. Mit der Losung
der familidren Bande werden beide
beziehungslos und verlieren den tragen-
den Halt in der Gesellschaft, geraten an
deren Rand. Denn konstitutiv fiir ein
gedeihliches Leben sind in beiden Kul-
turen, der indischen wie der traditionell
fijianischen, die Familien.
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Vinod hatte seine Situation eine Zeit vor
seiner Familie verheimlicht, dann aber
eine Tante gebeten, die Eltern zu infor-
mieren. Daraufhin hatten sich Ge-
schwister und Eltern von ihm abge-
wandt, und es blieb ihm nichts anderes
ibrig, als mit Tokasa in ihrer kleinen
Wohnung zusammenzuziehen. In dieser
Situation war ihm dann John Snehadass
eingefallen, und er hatte sich auf den
Weg zu ihm gemacht. John verspricht,
nach besten Kriften zu helfen.

Bei seinem nichsten Besuch bringt
Vinod Tokasa mit. Sie vereinbaren, daf3
— als ersten Schritt — John einen Besuch
bei Vinods Familie macht. John fihrt
einige Tage spiter zu Vinods Familie,
in das Haus, in dem er in seiner Zeit als
Gemeindepfarrer hiufig zu Gast gewe-
sen war. Er wird freundlich aber etwas
distanziert empfangen. Als der Grund
seines Besuchs offenbar wird, verlassen
Vinods Schwestern den Raum, und es
wird John unmifBverstindlich deutlich
gemacht, daBl er in diesem Hause nicht
mehr willkommen ist. Vinods Vater,
mit dem John frither hidufig gute Ge-
spriche gehabt hat, sagt: "Es tut mir
leid. Sie kennen meine Familie. Wir
konnen das nicht akzeptieren."

John berichtet zunichst nur Vinod von
der Abfuhr, die er bei seiner Familie
erfahren hat: "So bin ich bei deiner
Familie aufgenommen worden." Tokasa
ahnt wohl etwas, wird dessen aber erst
sicher, als sie die Pfarrgemeinde be-
sucht, zu der Vinods Familie gehort. Thr
wird bedeutet, da3 man sie hier nicht
sehen will. Selbst John, weil er sich
weiter fiir die beiden einsetzt, wird von
der Familie und einigen anderen gemie-
den. Fiir Tokasa und Vinod gibt es also
keinen Ort, an dem sie trgende und
schiitzende Gemeinschaft erfahren kon-
nen. Sollte einem von ihnen oder beiden
ein Ungliick zustoB3en, gibe es nieman-
den, der dann Verantwortung fiir die
Kinder iibernihme. Inzwischen ist klar,
daf} Tokasa Zwillinge erwartet.

In dieser Zeit zieht es Vinod mehr und
mehr in Johns Nihe, und beide suchen
Kraft und Weisung durch das Gebet.
Dann unternimmt John einen weiteren
Versuch. Er spiirt: Wenn {iiberhaupt
einer in Vinods Familie Offenheit zei-
gen kann, ist es Vinods Vater, der Hin-
du-Brahmane. So nimmt John zu ihm
Kontakt auf und trifft ihn heimlich. Bei
dem Treffen zeigt sich Vinods Vater
bereit, wenigstens einmal Tokasa zu
treffen und mit ihr zu reden.

Die entscheidende Begegnung
und das Ritual

58

Als Vinods Vater zu dem verabredeten
Besuch kommt, begriiit Tokasa ihn in
seiner Sprache, nennt ihn "aypa" (d.i.
eine Ehrenbezeichnung fiir den Vater),
fillt vor ihm nieder und streicht mit den
Hinden tiber seine FiiBe. Weil sie weil3,
wie tief er in seiner Tradition verwur-
zelt ist, ibernimmt sie Elemente seiner
Tradition, die ihn als das Haupt der
Familie ansprechen und ihn bei der ihm
wichtigen Rolle behaften. Er ist ange-
rithrt, 146t dies mit sich geschehen und
antwortet dann: "Du bist meine Toch-
ter." Es folgt ein langes Schweigen.

Daraufhin bereitet John eine Ze-
remonie vor, die sowohl bei den heimi-
schen Fijis als auch bei der indischen

Bevolkerungs-
gruppe ge-iibt
wird: Yaqona-

Trinken, der Ritus
des gemeinsamen
Tranks aus der
Yaqona-Schale.
Die Yaqona-Scha-
le ist ein halbku-
gelformiges Gefil3
aus dunklem Hart-
holz. Die duBlere
Schale und der
Rand sind ver-
ziert, und das
ganze ist um-
schlossen von
einem kunstvol-
len Flechtwerk, das in einer ca. ein
Meter langen, geflochtenen Schnur
endet. Fiir das Ritual stellt der Gastge-
ber die Schale vor sich hin und plaziert
die Schnur so, daB sie auf den ihm ge-
geniiber sitzenden Gast weist. Der Gast-
geber bereitet das Getrink, und ein auf
seiner linken Seite sitzender Helfer
reicht es mittels einer kleinen Trink-
schale weiter.

Das Ritual beginnt, indem der Gastgeber
die Krifte des Himmels und der Erde
anruft und ein Gebet spricht, in dem er fiir
das Wohl der Gemeinschaft betet. Dann
nimmt er aus einem Gefi3 ein Pulver,
hergestellt aus der Wurzel des Ka-
wastrauchs, fiillt davon in ein Seidentuch,
das er zudreht und taucht es in die mit
Wasser gefiillte Yaqona-Schale. Tuch und
Pulver saugen sich voll Wasser, und die
Masse wird so lange gedriickt und ge-
schwenkt, bis sich aus dem Pulver genii-
gend Substanz im Wasser gelost hat. Das
so entstandene Getrink wird abge-
schmeckt, der Gastgeber fiillt davon in
eine holzerne Trinkschale, und der Helfer
auf seiner rechten Seite reicht sie dem
Gast — mit allen Zeichen der Ehrerbie-
tung. Der Gast klatscht einmal in die
Hinde, nimmt die Trinkschale in beide

Hinde, trinkt sie in einem ganz aus und
reicht sie — wieder mit beiden Hianden —
dem Helfer zuriick. Dann klatscht er
dreimal in die Hdnde und verneigt sich.
Das ganze geschieht ohne Worte. Die
Trinkschale wird erneut gefiillt und
dann dem gereicht, der in der Rangfolge
dem Gast am nichsten ist usw.

Die Zeit des Rituals ist heilige Zeit.
Niemand spricht, steht auf oder bewegt
sich von seinem Platz. Sind Kinder
anwesend, werden sie strikt angewiesen,
sich an die Regeln zu halten. Niemand
geht auf der Seite des Gastgebers an der
Yaqona-Schale vorbei. Wenn jemand
den Raum verlassen muB}, geht er riick-
wirts, sich verneigend. Geht man bei

Kunstvolles traditionelles Yagona-Geschirr, Fiji.

informellen Anlédssen an der (gefiillten
oder ungefiillten) Yaqona-Schale vor-
bei, beugt man sich herunter und be-
rithrt ihren Rand ehrfiirchtig mit den
Fingern der rechten Hand.

Mit dem Ritual bietet John dem Vater,
dem Sohn und der jungen Frau die
Chance der Versohnung an. Sie sind zu
viert. John bereitet das Gefdl und die
Zutaten vor. Die geflochtene Schnur der
Yaqona-Schale zeigt auf Vinods Vater,
nach gegeniiber. Links von John sitzt
Tokasa, rechts Vinod, der John assis-
tiert. Bereits mit der Einwilligung zur
Teilnahme am Ritual hat der Vater
seine Bereitschaft zur Versohnung sig-
nalisiert. Mit Johns Anrufung der Krif-
te des Himmels und der Erde beginnt
die Versohnung sich zu realisieren.
Dadurch daB er, als Familienoberhaupt,
Vinod wieder annimmt und Tokasa
akzeptiert, bindet Vinods Vater die
ganze Familie in die Versohnung ein.

Wenige Wochen nach dem Versoh-
nungsritual gebiert Tokasa zwei Mid-
chen. Vinods iltere Schwester, die an
seiner AusstoSung mafgeblichen Anteil
hatte, ist die erste, die zum Besuch in
die Klinik kommt. Sie bringt Baby-



Sachen mit. Die nun vierkopfige junge
Familie bekommt in Vinods Elternhaus
Wohnraum zugewiesen.

In der Studiengruppe fiihrt John Sneha-
dass ein vor kurzem aufgenommenes
Video vor, das die Familie zehn Jahre
nach diesen FEreignissen zeigt. John
befragt die Familienmitglieder zur da-
maligen und zur gegenwirtigen Situati-
on, nicht nur Tokasa und Vinod son-
dern auch deren Eltern, Geschwister
und Kinder. Noch einmal wird deutlich,
wie belastend die Situation damals war
und wie froh die Beteiligten waren, daf3
sie so gelost werden konnte, daf die
Beziehungen der einzelnen zueinander
und zur Familie bzw. den Familien
geklart werden konnte. Fast stereotyp
zunéchst die Fragen: "Wie fiihlten Sie
damals?" und "Wie fithlen Sie heute
dariiber?" — dann werden die Fragen
spezifischer, auf die einzelnen Personen
bezogen. Und die Antworten? "Gut!"
"Ich fithle mich gut." "Ich bin froh,

Ursula Pfafflin / Gesa Jiurgens

zufrieden." Eines wird jedenfalls an den
Fragen und Antworten deutlich: die
zentrale Bedeutung der Familie und der
Familienbeziehungen auf den Fijis. Die
Familie ist die Quelle personlicher und
sozialer Sicherheit, sie ist der Ort, an
dem die Identitédt des Einzelnen formu-
liert, gendhrt und geheilt wird.

Perspektive: Seelsorge

Anhand dieses Fallberichts fragen wir:
Auf welche Weise geschieht hier Seel-
sorge?

Sicher durch das Ritual, das den Kris-
tallisationspunkt in dieser helfenden
Beziehung bildet. Weil das Yaqona-
Trinken in beiden Kulturen, der Fiji-
und der indischen Kultur, dafiir steht,
dal Menschen geachtet und geehrt
werden, daf} sie das einander Verbin-
dende erfahren, ist das Ritual ein Weg
zur Versohnung. In beiden Bevolke-
rungsteilen sagen die Menschen: "Wir
fithlen uns wihrend unsrer traditionelle

Die Macht des Schweigens

Aus Liebe schweigen?
Im Nebel schweigen.

Schweigen - um weiterleben zu kbnnen?

Ursula Pféfflin:

Gesa Jiirgens:

Zeremonien in tiefer Weise miteinander
verbunden." Aber das Ritual allein tut
es nicht. An diesem Fallbericht wird
deutlich, da Seelsorge dadurch ge-
schieht, da3 John in sehr personlicher
Weise Anteil nimmt am Schicksal von
Tokasa und Vinod, daB3 er sie anhort,
sein Verstehen und Annehmen deutlich
zu erkennen gibt und Partei ergreift fiir
die, die aus der Gemeinschaft herauszu-
fallen drohen. John initiiert in Abspra-
che mit Tokasa und Vinod Losungsver-
suche, in denen er selbst aktiv wird und
das Risiko von Demiitigungen und den
Verlust von Beziehungen in Kauf
nimmt.

Die seelsorgerliche Beziehung zwischen
John und dem jungen Paar ist die einer
gemeinsamen Suche nach einer Mog-
lichkeit der Verschnung und des Aus-
gleichs — unter Wahrung der ordnenden
Strukturen in der indisch-fijianischen
Gesellschaft. Es geht hier nicht nur um
das individuelle Gliick und die Verwirk-
lichung individueller Moglichkeiten,
sondern um Lebensmoglichkeiten unter
den Bedingungen traditioneller Sozial-
strukturen. |

- Wie kann ich hinschauen und
fiihlen ohne zu erstarren?

- Wie kann ich alte Muster und
Bilder auflésen?

- Wie geht der Heilungs-
prozef}?

Seit Jahren arbeite ich als Hochschullehrerin
fiir Theologie und Seelsorge in interkulturel-
len Seminaren. Aus diesen internationalen
Konferenzen hatte ich seit Jahren Kontakte
mit den polnischen Kollegen aus Warschau,
Belchatow und Ustron. Wihrend die Konfe-
renz fiir Ustron vorbereitet wurde, fiel mir
auf, da} zwar eine Reihe von Studiengrup-
pen mit Fillen aus Indien, Siidafrika, Bar-
bados, ja sogar den Fiji-Inseln geplant wur-
de, aber keine zur Situation der Seelsorge im
Gastland Polen selbst. Ich schlug daher vor,
eine deutsch-polnische Studien-

Prof. Dr. Ursula Pfifflin: Professorin fiir
Praktische Theologie und Supervisorin,
Evang. Fachhochschule Dresden.

Gesa Jiirgens: Familientherapeutin und
Supervisorin, Wustrow.

Ich arbeite seit 20 Jahren als Familientherapeutin und Ausbilderin mit Men-
schen aus verschiedenen Kulturen. Wenn ich mich getraut habe, in Polen, im
Kontext dieses Seminars, mit Gruppenmitgliedern und mit Hilfe der Methode
der Familienrekonstruktion mich dem groen Thema Deutschland und Polen
zu nihern, so hat das viel mit meiner personlichen Geschichte zu tun.

Frage 4: Wie kann ich es wagen, mich mit diesem Thema zu beschdftigen —
auch gesehen aus meiner beruflichen Rolle -, wo ich doch als Mensch tiber-
haupt keinen Abstand zu diesem Thema habe?

Ermutigt wurde ich durch Ursula Pfifflin, bei der ich (in ihrem Pfarrbezirk
vor ca. 25 Jahren) Supervision machte und der ich 1995 auf dem Kirchentag
in Hamburg wiederbegegnete. Ebenfalls ermutigt, an diese grofe Aufgabe
heranzugehen, wurde ich von der Pastorin Elisabeth-Christa Markert aus
Kiel. Sie leistete "Erinnerungsarbeit" mit deutschen Frauen in Auschwitz.
(Vgl. ihre Dokumentation: "Wir Frauen in der Kirche", in: Der Anfang der
Erlosung heiflt Erinnerung, hrsg. v. Nordelbisches Frauenwerk, Neumiinster
1995.)

Frage 5: Wann ist im Seminar oder auf der Konferenz der richtige Zeitpunkt,
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Gruppe durchzufiihren, in welcher anhand
der Arbeit mit Familiengeschichte das The-
ma der Tagung aufgenommen werden sollte.
Mit Gesa Jiirgens als Familientherapeutin
und Supervisorin gewann ich eine Kollegin,
die auch an einer Erinnerungsarbeit interes-
siert war.

Nach einer Zusage des polnischen Vorberei-
tungsteams erwies es sich dennoch als
schwierig, eine Présentation zu finden.

Frage 1: Wie kann in einer interkulturellen
Arbeit genug Vertrauen entstehen, so daf
schmerzhafte und beschidmende Erinnerun-
gen einen Raum des Schutzes und des Hei-
lens finden?

Im Mirz vor der Konferenz fuhr ich nach
Polen, um die Arbeits- und Lebenssituation
eines Kollegen besser kennenzulernen, einen
Workshop zu halten und tiber die Studien-
gruppe zu sprechen. Im Rahmen dieser
Begegnung konnte ich die schwarze Ma-
donna in Tschenstochau besuchen und er-
fuhr auf dem Weg dorthin vieles aus der
Verfolgung und Traumatisierung der Bevol-
kerung, besonders durch die Nazis, die das
Kloster besetzten. Das Singen der vielen
Glédubigen vor dem Gnadenbild beriihrte
mich tief. Mir wurde wieder bewuf}t, daf} die
Familie meines Vaters katholisch war, wih-
rend ich lutherisch erzogen und protestanti-
sche Pfarrerin wurde. Die Familie meines
Vaters war nicht nur katholisch, sondern
auch sehr reich. Uber Jahrhunderte produ-
zierten sie Glas im Isergebirge in Dorfern
ganz nah an der Grenze nach Polen. 1942
fiel der neunzehnjidhrige Sohn meines Va-
ters aus erster Ehe im Krieg im Kaukasus.
Mein Vater, so erfuhr ich erst dieses Jahr,
war in der Sport-SS.

Frage 2: Wie kommt es, dafs ich erst fiinfzig
Jahre alt werden mufite, um Einzelheiten
iiber die Zeit des zweiten Weltkrieges und
der Flucht aus meiner Heimat von meiner
Mutter zu erfahren? Wie kann es sein, daf3
es noch heute tabu ist, iiber die Haltung und
das Verhalten in der NS Zeit zu sprechen?
Was tragen die Generation der Kinder und
Enkellnnen von Titern, Opfern und Mitliu-
fern in ihren Biographien aus?

Ich fuhr zur Konferenz in dem Wissen, daf}
es hart sein wiirde, den Verbrechen unserer
Viter und Miitter und der vielen Mitma-
chenden ins Auge zu sehen; dall es aber
auch heilsam sein wiirde, das Schweigen
und Verleugnen aufzuheben

Frage3: Wurde das Schweigen iiber die

Taten und Titerlnnen der Vergangenheit
und der Gegenwart aufgehoben?
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daf ich mich mitteilen darf, mit meinen Angsten und me iner Geschichte?
Wie kann ich mich einbringen ohne daf} ich die Zeit und den Raum von dem
Schicksal eines polnischen Menschen wegnehme?

Marek Izdebski als Leiter / Facilitator des Seminars, der Ursula Pféfflin lange
bekannt war, sagte uns seine Unterstiitzung fiir diese schwierige Situation
Zu.

Frage 6: Wie kommt es, daf3 ich bei meinen vielfdltigen Bildungsmoglichkei-
ten so wenig an die geschichtlichen Quellen von Polen herangekommen bin?
Wie kommt es, dafs ich einen grofien Teil meiner Energie in die Erforschung
und die Verwandlung von Familien und Systemen eingegeben habe?

Wie kommt es, dafs ich noch heute, wenn ich deutsche Geschichtsbiicher in
die Hand nehme, mich nach kurzem Entsetzen von meinen Gefiihlen trenne,
den Atem anhalte, in eine Lihmung verfalle und mein Korper erstarrt?

Ich bin im Juni 1944 in Lodz geboren, als Tochter von Eltern, die damals in
dem nationalsozialistischen Irrglauben gefangen waren. Mein Vater war als
Jurist von November 1942 bis September 1944 in der deutschen Zwangsver-
waltung beschiftigt. Seine Aufgabe war es, gebiirtigen Polen einen Nachweis
ihrer Abstammung aus "deutscher Herkunft" zu bescheinigen. Was diese Téa-
tigkeit fiir die als "Deutsche" klassifizierten und die in diesem Sinne abge-
lehnten Menschen fiir Auswirkungen hatte, kann ich heute immer noch nicht
einschitzen.

Frage 7: Wie kann es angehen, daf} ich — trotz vieler Eigentherapie — mich
heute noch so geldhmt und blind fiihle und bei meinem Wunsch zur Kldrung
mich immer noch fiihle wie "zwei Schritt vor und eins zuriick"?

Frage 8: Wenn es mir bei so viel Unterstiitzung, die ich privat und beruflich
bekomme, immer noch so schwer fillt, wie schwer muf3 es dann fiir die Polen
sein, sich mit dieser Geschichte zu beschdftigen und uns Deutschen in dem
Seminar in Ustron zu begegnen?

Sehr hilfreich war es fiir mich, daB ich in dem Vorbereitungsseminar der Re-
ferenten meinen personlichen Hintergrund offen aussprechen konnte und
nicht ausgegrenzt wurde.

Sehr beriihrt war ich dariiber, wie die polnischen Frauen aus der Kirchenge-
meinde fiir uns sorgten und die polnischen Minner von der Kongref3-Leitung
uns einen Rahmen geschaffen haben, in dem wir Deutschen Raum und
Schutz erhielten.

Tief bewegt war ich, als ich im ersten Gottesdienst, die Pastorinnen und Pas-
toren auf der Kanzel sah, in ihren kulturellen Unterschieden und mit ihrer
Kraft. Sie driicken ihren Glauben in ihren verschiedenen Mutter- und Vater-
sprachen aus.

Einige Tage spiter erfuhr ich auf personliche Nachfrage, dal die Nazis da-
mals die ganze Oberschicht der Region umbringen wollten und dabei alle
protetantischen Pastoren ermorden lieen. Ich war erschiittert und konnte es
nicht glauben, daf} dieses vermutlich auch durch protestantische deutsche
Soldaten geschehen ist.

Frage 9: Wie konnten die polnischen Menschen das verkraften ?
Wie iiberwanden sie all diese Greuel?
Wie konnten sie uns Deutsche empfangen in ihrer Kirche?

Auf mein Nachfragen horte ich von dem polnischen Pastor Adrian Korczago,
daf} sie u.a. durch Singen in ihrer Gemeinde diese Verwandlungsarbeit ma-
chen konnten. Tatséchlich gab es in dieser kleinen Gemeinde vier Chore, die
alle sangen und uns wihrend der Konferenz zweimal eingeladen haben. Ich
sah diese Menschen mit Scham und Erlosung an. Und ich war erschiittert,
dal wir am Anfang verschont worden waren von all diesen grauenhaften
Tatsachen. Wir wurden durch Krakau gefiihrt und genossen den wunder-
schonen Saal der Universitit. In einem Vortrag horten wir einiges tiber die
dortige Tradition und Geschichte. Auch dort verschonten unsere polnischen



Ich erlebte es sehr hilfreich, daB3 nicht nur
deutsche und polnische Frauen und Ménner
auf dieser Konferenz waren, sondern unsere
Kolleglnnen aus Indien, Indonesien, Ghana,
aus den USA und Barbados, aus Siidafrika,
England und Holland. Sie stellten Fragen
ganz anderer Art, sie gaben ihr eigenes
Zeugnis ihrer Geschichte hinein. Als wir
nach Auschwitz kamen, nahm meine tsche-
chische Kollegin meine Hand in ihre und so
wanderten wir vorbei an den Vitrinen, in
denen die Namen und Habseligkeiten der
Opfer genauestens aufgelistet und verwaltet
wurden. Die Namen der Titer und Téterin-
nen jedoch sind bis heute nicht faBbar und

so werden Untaten weltweit weiterwirken.

Zur Durchfiihrung der
Studiengruppe:

Wir hatten vor, die Entwicklung
einer polnischen Familie, die in
ihrer Verwandtschaft auch deutsche und
osterreichische Wurzeln hatte, durch
Aufzeichnen eines Genogramms und
durch Stellen einer Familienskulptur
darzustellen. Dabei war es uns sehr
wichtig, dieses Geschehen durch ver-
schiedene kulturelle Sichtweisen zu
reflektieren, insbesondere war es uns
wichtig, ein polnisches reflektierendes
Team einzusetzen, die die Kenntnisse
der regionalen Geschichte und der Kul-
turbesonderheiten einbeziehen konnten.
Ziel war, etwas mehr zu verstehen, wie
die Frauen und Minner einer Familie
tiber Generationen hinweg gelebt, gear-
beitet und geglaubt haben, um besser
verstehen zu konnen, was moglicher-
weise die Geschichte vieler anderer
widerspiegelt.

In unserer Studiengruppe "Familien-
rekonstruktion" hatten sich merkwiirdi-
gerweise iiberwiegend TeilnehmerInnen
getroffen die sich als "deutsch" bezeich-
neten oder die sich in einem Zusam-
menhang zum "Deutschen" erlebten.

Wir waren erschrocken dariiber, weil
wir in einer von Deutschen dominierten
Gruppe nicht die Moglichkeit sahen,
eine Rekonstruktion eines polnischen
Schicksals zu leiten. So verdnderten wir
spontan unser Konzept: Wir baten jeden
TeilnehmerInnen in der Gruppe, sich
auf die eigenen familidiren Wurzeln zu
besinnen (iiber mehrere Generationen
hinweg) und auf die in den jeweiligen
Familien gesprochenen Sprachen. Wir
baten sie, diese Informationen auf ihre
Namensschilder zu schreiben und sich
damit zu zeigen. Zu unserer grofien
Freude stellten wir iiberrascht fest, daf

Schweigen.

geberlnnen gewesen, fiir uns?

sammenhdnge?

wir uns plotzlich in einer grolen multi-
kuturellen Gruppe befanden. Viele
TeilnehmerInnen muflten jedoch vorher
durch Angste gehen und Geheimnisse
liften, bis sie herausfanden und darstel-
len konnten, daB sie auch jiidische,
polnische und andere Wurzeln hatten.

Im Seminar hatten wir leider nicht
geniigend Zeit, um die Bedeutung dieses
Reichtums in unserer Gruppe auszu-
schopfen. Die Erfahrung der verschie-
denen Wurzeln und die Bedrohung der
eigenen Identitdt, die mit diesen ge-

schichtlichen Tatsachen einhergeht,
sind viele Familienrekonstruktionen
wert.

Nachdem in der Gruppe doch eine mul-
tikulturelle Tradition zum Ausdruck
kam, sahen wir uns doch in der Lage,
uns der polnischen Familie zu nihern.
Neben der Betroffenheit tiber das per-
sonliche Schicksal setzten wir uns mit
folgenden Themen auseinander:

- Namenswechsel

Durch die Verdnderungen in der politi-
schen Situation wurden etliche Famili-
enmitglieder gezwungen, ihre Vorna-
men mehrmals vom Polnischen zum
Deutschen und umgekehrt zu wechseln.

Frage 12: Wann war welche Sprache
iiblich und sicher? Wie wirkte sich der
Wechsel auf die Identitdt aus?

- Konfessionen

Es gab katholische, reformierte und
lutherische Wurzeln in der Familie.

Frage 13: Was bedeutete die Konfessi-
on fiir das personliche Uberleben, was
bedeutet sie fiir die Minderheit? Welche
Bedeutung haben die Konfessionen
heute?

GastgeberInnen uns von den schlimmsten Informationen: Die Nazis hatten
alle Professoren zu einer Versammlung in diesen Saal antreten lassen, trans-
portierten sie ab und richteten sie hin. Diese Ungeheuerlichkeiten muf3 ich
heute aussprechen, sonst blende ich sie weiter aus und erstarre wieder im

Fiir mich schrecklich die Erfahrung in Auschwitz, die vielen deutschen Texte
und furchtbaren Listen in deutscher Sprache iiber die Vernichtung.

Frage 10: Wie konnte es auf der Konferenz geschehen, daf3 mehr deutsch als

polnisch gesprochen wurde? Ist das eine beabsichtigte Geste unserer Gast-

Frage 11: Wir konnten wir es zulassen, daf3 auf der Konferenz mehr deutsch
als polnisch gesprochen wurde, ohne eine Offentliche Reflexion dieser Zu-

- Nationalititen

Die verschiedenen Wurzeln fiihrten
nach Osterreich, in die Mitte Polens und
in Grenzgebiete, wo sich deutsche,
polnische und oOsterreichische Kultur
trafen.

Frage 14: Welche Auswirkung hatten
diese verschiedenen Wurzeln auf die
Beziehungen der Familienmitglieder?
Wie wandelten sich die Bewertungen in
den verschiedenen Zeitriumen?

- Verwirrung

Die historischen FEreignisse vor, wih-
rend und nach dem Krieg und die Teil-
nahme von Teilen der Familie an diesen
Ereignissen stellte sich als eine sehr
verwickelte Geschichte dar. In der
Gruppe wurde das nur in Bruchstiicken
deutlich.

Frage 15: Inwieweit fiihrten die
Konflikte, die zwischen deutschen
Nationalsozialisten und Polen
herrschten, auf dieser Ebene jedoch
nicht ausgetragen werden konnten, zu
einer Konfliktverschiebung auf die
Sfamilidire Ebene oder auf
nachbarschaftliche Beziehungen, z.B. zu
Jjiidischen Mitbiirgerlnnen?

- Muster

Es war schwierig, iiber bestimmte Mit-
glieder der Familie und ihr Verhalten
zu sprechen. Es gab eine Tendenz, sich
nicht ihnen zu beschiftigen. "Gewalt"
war ein Thema, das kaum thematisiert
werden konnte.

Frage 16: Spiegelt das Schweigen iiber

Verletzungen in der eigenen Ursprungs-
Sfamilie das Schweigen iiber die grofiere
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Geschichte der nationalen Traumatisie-
rungen?

Wie konnen chronische Krankheiten,
Trennungen und Todesfille verarbeitet
werden, ohne daf} es zu einer Wiederho-
lung der Muster iiber Generationen
hinweg kommt?

Wir haben in dieser Arbeit begriffen,
daf} es zunéchst eines genauen Zuhdrens
und Eingehens auf der personlichen
Ebene aller Teilnehmerlnnen bedarf,
bevor es moglich ist, die Einbettung in
groBere  politische Zusammenhinge
anschauen und reflektieren zu konnen.
Auch unsere gemeinsame Arbeit lebte
davon, da3 wir uns jeden Tag in detail-
lierter Weise aufeinander bezogen und
miteinander alle Erlebnisse dieser Ta-
gung besprochen haben.

Wir danken den Teilnehmerlnnen fiir
ihre Offenheit und Risikobereitschaft!
Frau Elisabeth Stoll danken wir fiir die
Unterstiitzung beim schreiben! |
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Urias H. Beverly

Die Tradition des Rassismus in den

USA

Rassismus in Amerika

Es ist eine sehr schwierige Aufgabe fiir
mich, einen Workshop zum Thema
"Rassismus in Amerika" zu leiten.
Schwierig deshalb, weil es so viele Fa-
cetten dieser furchtbaren sozialen
Krankheit gibt, da man fast verriickt
wird, wenn man versucht, sie unter
einer bestimmten Perspektive zu be-
schreiben. Schwierig auch deshalb, weil
ich glaube, dafl eine 90-miniitige Dis-
kussion wenig zur Losung dieses Prob-
lems beitragen wird. Schwierig schlief3-
lich auch deshalb, weil der Rassismus
kein historisches Problem ist, das vor
langer Zeit einmal bestand, sondern
eine gegenwirtige Situation, mit der ich
und viele andere tdglich zu tun haben.
Dartiber zu reden bedeutet eigentlich:
Sich bewuf3t machen, daf} wir die rassis-
tische Umweltverschmutzung bei uns
jeden Tag neu horen, sehen, riechen
und erleben. Manchmal spiire ich nur
dann Erleichterung von diesem Ubel,
wenn ich der Realitdt entflichen kann,
indem ich mich nicht damit beschiftige
und nicht dariiber nachdenke. Deshalb
war es jetzt eine enorme Herausforde-
rung fiir mich, meine Uberlegungen in
Form eines Vortrags zu ordnen.

Nicht, daB3 ich mich darauf nur wider-
willig einlieBe; aber ich lasse mich
dabei eben auch auf eine Erfahrung ein,
die ich schon ofters erlebt habe und die
mich demiitig werden 146t: In dem Zwi-
schenraum zu stehen zwischen den
Unterdriickern (den Rassisten) und den
Zielobjekten (den Opfern des Rassis-
mus). Weil ich mich dazu berufen fiihle
und ich hier meine Aufgabe sehe und
weil ich mich entschieden habe, Lei-
tungsverantwortung in der Gesellschaft
zu iibernehmen, fiithlte ich mich nun
auch verpflichtet, diese Gelegenheit
wahrzunehmen und andere fiir diese
elende Krankheit zu sensibilisieren, die
uns, so oder so, alle betrifft. Die Krank-
heit, die ich meine (und die in den Ver-

Urias H. Berverly,

Methodistischer Pfarrer, Krankenhaus-
Seelsorger und CPE-Supervisor,
Indianapolis, USA

einigten Staaten jahrhundertelang epi-
demische Ausmafe hatte) ist keine
andere als die entmenschlichende, de-
moralisierende und entehrende Krank-
heit "Rassismus".

Was ist Rassismus?

Was ist Rassismus? Wie auch immer
wir Rassismus definieren, als HaB3 und
Verachtung, die eine Rasse gegeniiber
einer anderen hegt, als Gefiihl, iiberle-
gen und etwas Besseres zu sein, ein
Element ist in jeder echten Definition
von Rassismus immer vorhanden: daf}
eine Rasse zugleich Macht hat iiber die
andere. Ohne die Fihigkeit, eine andere
Rasse zu kontrollieren, sie gering zu
machen, ihr Schaden zuzufiigen, gibe
es keinen Rassismus. Neben den negati-
ven Einstellungen, den negativen Ge-
fithlen, dem philosophischen Konzept,
den moralischen Vorstellungen, ja, auch
den theologischen Konstruktionen auf
diesem Felde, ist dieser eine Faktor fiir
den Rassismus konstitutiv: Dal} diejeni-
ge Rasse, die solch abwertende Gefiihle
und Haltungen einer anderen Rasse
gegeniiber hat, zugleich die Macht hat,
das, was sie verachtet, auch zu kontrol-
lieren.

Dr. George Kelsey gibt in seinem tief-
griindigen Buch Racism and the Chris-
tian Understanding of Man folgende
Antwort auf die Frage, was denn Ras-
sismus sei: "Rassismus ist ein Glaube.
Er ist eine Art Gotzendienst... Aber in
seinen ersten modernen Anfingen war
der Rassismus ein Mittel der Rechtferti-
gung. Er entstand nicht als ein Glaube.
Er tauchte auf als ideologische Rechtfer-
tigung fiir die politischen und wirt-
schaftlichen Machtkonstellationen, die
im Kolonialismus und der Sklaverei
zum Ausdruck kamen. Doch nach und
nach gewann die Vorstellung von einer
tiberlegenen Rasse immer mehr Bedeu-
tung, sie verstirkte und tiberhohte sich
so sehr, daf sie sich auch unabhingig
von den historischen Beziehungsstruk-
turen, aus denen sie entstanden war, auf
das Menschsein als solches bezog."* In
ihrem Buch Race: Science and Politics



behandelt Ruth Benedict ausfiihrlich die
Frage der Definition des Rassismus und
kennzeichnet ihn als "das Dogma, daf}
eine ethnische Gruppe von Natur aus zu
erblicher Minderwertigkeit und eine
andere Gruppe zu erblicher Hoherwer-
tigkeit bestimmt ist. Das Dogma, daf}
die Hoffnung der Kulturwelt davon
abhingt, manche Rassen zu vernichten
und andere rein zu erhalten. Das Dog-
ma, dal eine Rasse in der gesamten
Menschheitsgeschichte Tréager des Fort-
schritts war und als einzige auch kiinf-
tigen Fortschritt gewihrleisten kann."
Martin Luther King jr. schreibt dazu in
seinem Buch Where do we go from
there — chaos or community: "Da der
Rassismus auf dem Dogma basiert, 'daf3
die Hoffnung der Kulturwelt davon
abhingt, manche Rassen zu vernichten
und andere rein zu erhalten', ist seine
logische Folgerung der Volkermord. In
seinem wahnsinnigen und grausamen
Versuch, die Juden zu vernichten, trieb
Hitler die Logik des Rassismus bis zur
duBersten  tragischen Konsequenz."
King fahrt fort: "Der Rassismus ist eine
Ideologie, die sich auf Lebensverach-
tung griindet. Er beinhaltet die arrogan-
te Behauptung, dal eine Rasse das
Zentrum aller Werte und Objekt der
Verehrung ist, vor dem andere Rassen
unterwiirfig auf die Knie gehen miis-
sen."

So verstehen wir Rassismus also als
eine Ideologie, ein Dogma, einen Glau-
ben, den Menschen leben. Bis zur letz-
ten Konsequenz praktiziert, wurden
Millionen von Menschenleben gnaden-
los vernichtet und noch mehr Millionen
werden tdglich in Ketten gehalten und
zu Opfern gemacht durch das, was in
den Kopfen derer vorgeht, deren Rasse
in der dominanten Position ist.

Rassismus ist etwas anderes als ein
Vorurteil. Vorurteile sind erlernte Hal-
tungen und Gefiihle, die eine Person
einem anderen oder einer Gruppe ande-
rer Leute gegeniiber hat. In mancherlei
Hinsicht scheinen Vorurteile und Ras-
sismus das gleiche zu sein; aber Vorur-
teile entstehen aus inneren Gefiihlen,
und der, der Vorurteile hat, muf3 des-
halb nicht unbedingt Macht iiber den
anderen haben. Das Vorurteil existiert
in den Herzen und Kopfen beider, der
Unterdriicker und der Unterdriickten.
Der Rassismus dagegen existiert oft bar
jeder Gefiihle. Bei einer Ideologie ist es
nicht unbedingt notig, da} die, die sie
vertreten, irgendwelche personlichen
Gefiihle mitbringen. Es ist nichts Un-
gewohnliches, daf rassistisches Verhal-
ten und rassistische Praktiken ausgeiibt

werden, ohne dafl der, der sich rassis-
tisch verhilt, irgendwelche besonderen
Neigungen oder Boswilligkeiten damit
verbindet.

Der Lehrer sagt zum afroamerikani-
schen Kind: "Du solltest als Fach all-
gemeine Mathematik und nicht Algebra
nehmen. Algebra wird fiir dich zu
schwierig werden." Vielleicht versucht
er dem Kind so wirklich Hilfestellung
zu geben — aber er ndhrt damit eine
rassistische Einstellung. Wenn ein
Freund sagt: "Ich habe dich wirklich
gern und wiirde dich auch gern zu mir
mit nach Hause nehmen, aber meine
Nachbarn wiirden Zustédnde kriegen" —
intendiert er wohl kaum eine Krinkung,
aber er ist rassistischem Verhalten und
rassistischer Taktik gegeniiber nachgie-
big. Der Reprisentant einer Institution,
die jemanden abweist, erklirt: "Das ist
nicht meine personliche Einstellung,
und ich meine auch, daB es falsch ist;
aber das ist nun mal die Linie, die hier
verfolgt wird" — er ist Rassist, obwohl er
keine personlichen Vorurteile als pri-
mires Motiv seines Verhalten haben
mag.

Dr. Valerie A. Batts ist Psychologin und
hilt Workshops zu einem Thema, das
sie den "neuen Rassismus" nennt. Sie
meint, der neue Rassismus sei gefdhrli-
cher als der alte. Denn frither habe man
die Einstellungen und Gefiihle der an-
deren gekannt — ihre Ideale und Philo-
sophien. Wollte man ein Problem ange-
hen, wuite man wenigstens, woran man
war: zu wem man gehen muflte und mit
wem man es zu tun kriegte. Im "neuen
Rassismus" lassen sich kaum noch be-
stimmten Personen identifizieren, der
"neue Rassismus" ist institutionell. Er
wird entwickelt und aufrecht erhalten
durch ein Komitee, einen Vorstand oder
irgendeine andere Gruppe, die die Poli-
tik der jeweiligen Institution bestimmt.
Ist diese Politik erst einmal festgelegt,
kann sich das Komitee auflosen, und
niemand ist mehr verantwortlich fiir
das, was er/sie geschaffen hat. Will
jemand, diese Unternehmenspolitik in
Frage stellen, dann gibt es niemanden,
der iiberhaupt kompetent und einfluf3-
reich genug wire, sie zu revidieren,
geschweige denn iiber die in ihr enthal-
tene Ethik, Moral oder Ungerechtigkeit
zu diskutieren. Die Personen, die einge-
stellt wurden, um die Politik des Unter-
nehmens umzusetzen, tun das ohne
personliche Uberzeugungen in der einen
oder anderen Richtung. Thnen geht es
nur darum, daf die Organisation, die
ihr Gehalt zahlt, mit ihnen zufrieden
ist. Deshalb geht es mit dem Rassismus

weiter und weiter, er fithrt sich selbst
fort, endlos und unkontrolliert.

Uber den "neuen Rassismus" werde ich
spiter noch sprechen. Lassen Sie mich
jetzt etwas iiber die Geburt des Rassis-
mus sagen:

Der Rassismus, so wie wir ihn bisher in
den Vereinigten Staaten erlebt haben,
ist ein relativ neues Phidnomen in der
Weltgeschichte. In der ganzen Welt hat
es, so weit man zuriickdenken kann,
immer so etwas wie Sklaverei und Klas-
sensysteme gegeben. Doch die ent-
menschlichende und demoralisierende
Art von Sklaverei und Rassismus, wie
wir sie in den Vereinigten Staaten erlebt
haben, hat ihren Ursprung im 15. Jahr-
hundert. Wenn es vor dieser Zeit so
etwas gegeben hat wie ein BewuBtsein,
das sich an Rasse und Hautfarbe orien-
tiert hat, dann wurde es eher gebraucht,
um Menschen zu identifizieren und ihre
Herkunft zu beschreiben, als sie herab-
zuwiirdigen und zu unterstellen, sie
seien weniger wert als irgend jemand
anderes. Die meisten biblischen Gestal-
ten kamen aus Afrika (obwohl man
immer wieder versucht hat, die Men-
schen glauben zu machen, die bibli-
schen Gestalten seien Angehorige einer
anderen Rasse gewesen), aber in bibli-
schen Zeiten war Rassismus nie ein
Thema. Vor fiinfhundert Jahren dann
schrieb man Kolumbus zu, er habe
Amerika entdeckt. Dies Verdienst wur-
de ihm zugeschrieben, so als sei dies ein
vollig unbewohntes Land gewesen. Das
ist selbst schon eine rassistische Bemer-
kung, dal niémlich ein Land, das von
amerikanischen  Ureinwohnern und
Menschen mit afrikanischer Abstam-
mung bewohnt wurde, von irgend je-
mand anderem entdeckt werden konnte.
Die wirkenden Gewalten (die rassisti-
schen Michte) entschieden aus politi-
schen und wirtschaftlichen Griinden,
daB3 die Tatsache, daB3 dort Menschen
lebten, als Kolumbus kam, einfach nicht
zahlt. Man schreibt also Kolumbus zu,
ein Land entdeckt zu haben, das Tau-
sende von Jahren bereits bekannt war.

Der Beginn des Rassismus

Der Beginn des Rassismus hingt unauf-
16slich mit dem Kolonialismus zusam-
men. Lange vor der Kolonialzeit haben
Européder immer wieder Afrika besucht,
um dort etwas zu lernen: Mathematik,
Naturwissenschaften, Kunst, Astrologie
und Medizin. Alle diese Wissenschaften
waren in Afrika vor der Neuzeit hoch
entwickelt. Am Beginn der Kolonialzeit
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beobachteten Europder, die Afrika be-
suchten, die afrikanische Kultur viel
distanzierter. Aus dem, was sie sahen
und horten, zogen sie ihre Schliisse und
schrieben nach ihrer Riickkehr dariiber.
Wenn die Besucher Afrikas zum Bei-
spiel aus der Distanz heraus bei einer
Heilung zuschauten, interpretierten sie
das Tanzen, Schreien und die lebhaften
Bewegungen des Heilers als verriickten
Unsinn. Sie nannten die Heiler "Hexer".
Als Leute, die von auBen her auf das
Geschehen schauten, waren sie sich
dessen nicht bewuft, da3 diese "Hexer"
wirklich heilige Minner und Frauen
waren, die eine mindestens zwanzig
Jahre dauernde harte, aufopferungsvolle
und disziplinierte Ausbildung durchlau-
fen hatten. Erst dann waren sie in der
Lage, die Heilungsmethoden auszuiiben,
wie sie von den Europdern beobachtet
wurden. Diese Art Falschinformation
und negativer Interpretation afrikani-
scher Erfahrungen fiihrte Journalisten
und Wissenschaftler dazu, extrem her-
abwiirdigende Beschreibungen afrikani-
schen Lebens, afrikanischer Kultur und
Religion zu liefern.

Vieles von dem, was da geschrieben
wurde, wurde nicht ernst genommen —
bis einige religiose Fiihrer dann zu den
verunglimpfenden Berichten noch theo-
logische und christologische Dogmen
lieferten, die jene Ideologien unterstiitz-
ten, wonach die afrikanischen Men-
schen untermenschlich seien, von Affen
abstammten und keine Seele hitten, die
sie unter den Schirm der rettenden
Gnade Gottes hitte bringen konnen. Als
die Geistlichkeit einmal angefangen
hatte, Afrikaner als eher tier- als men-
schenihnlich zu bezeichnen — und wenn
tiberhaupt menschlich, dann sicher
nicht im selben Mafle wie z.B. Kauka-
sier -, war der Rassismus geboren und
im Namen der Uberlegenheit und Hab-
sucht getauft worden.

Die Notwendigkeit fiir den
Rassismus in Amerika

Es war notig, ein Volk auszumachen,
das einerseits untermenschlich, anderer-
seits aber intelligent genug war, den
Anweisungen eines Landbesitzenden zu
folgen, der mit Hilfe seines Besitzes
Wohlstand schaffen wollte. Durch die
koloniale Expansion wurde ein neues
Land reif fiir den Anbau von Baumwol-
le und anderen Produkten, mit deren
Hilfe in den Vereinigten Staaten ein
weltweites Textil-Geschéft anfing. Inte-
ressant ist, daf3 sich der Rassismus nicht
auf Menschen der afrikanischen Dias-
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pora beschrinkte, sondern auch Chine-
sen, amerikanische Eingeborene und
Iren betraf. Alle diese Rassen waren in
der enormen Textilindustrie beschiftigt,
die sich im Siiden der Vereinigten Staa-
ten entwickelte. Der Rassismus machte
die Arbeitskraft verfiigbar, die fiir die
Arbeit erforderlich war.

Was die Afrikaner betrifft, wurde der
Sklavenhandel ein internationaler Er-
werbszweig. In dem Male, wie der
Baumwollanbau wuchs und die Textil-
industrie blithte, wuchs auch der Bedarf
an Arbeitskriften. Obwohl Sklaven die
billigste Form von Arbeitskraft darstell-
ten (keine Lohnkosten), gab man sich
grofite Mithe, zum Transport so viel
Sklaven wie nur moglich auf jedes
Schiff zu packen. Sie wurden wie Sar-
dinen in den unteren Teil des Schiffes
gepfercht. Die Lebensbedingungen
waren so unmenschlich, dal Millionen
von ihnen die Reise nicht iiberlebten. Es
gibt Schitzungen, die besagen, dafl im
Sklavenhandel 30 Millionen Sklaven
starben.

Die Tradition des Rassismus

Der Rassismus wurde erschaffen, weil
das Wirtschaftssystem billige Arbeits-
kriafte brauchte. Nur mit Hilfe der Ideo-
logie, da} die eine Rasse der anderen
tiberlegen war und Menschen afrikani-
scher Herkunft nicht wirklich mensch-
lich waren, konnte die Sklaverei weiter-
bestehen und sich ausbreiten. Mit der
Zeit gab es auch Widerspruch gegen die
Sklavenhaltung — von Menschen, die sie
fiir barbarisch, unmenschlich, unmora-
lisch und siindig hielten. Aber je mehr
diese die Sklaverei bekdmpften, umso
notiger muflte der Rassismus in den
Kopfen der Menschen verankert wer-
den, um das zu rechtfertigen, was vor
sich ging. Der Rassismus wurde zu
einem Werkzeug, das weit mehr bot, als
nur die Sklaverei zu stiitzen: Ein Werk-
zeug, mit dessen Hilfe eine bestimmte
Rasse ihr eigenes Selbstgefiihl stirkte.
Rassismus wurde Teil des Erziehungs-
systems und der kulturellen Ausrich-
tung der ganzen Gesellschaft. Rassis-
mus wurde zur Tradition im Siiden der
Vereinigten Staaten und in der ganzen
Welt. Selbst die Leute, die nie person-
lich einer Person afrikanischer Herkunft
begegnet waren, hatten die infamen
Berichte gehort, die iiber farbige Men-
schen verbreitet wurden. Die Riick-
schliisse, die gezogen und die Kommen-
tare, die abgegeben wurden, wurden der
Weltoffentlichkeit als Tatsachen und
nicht als Ideologien présentiert. Es

wurden Gesetze gemacht, die die Tradi-
tion des Rassismus schiitzten, und jeder
Rassist betrachtete es als seine Pflicht,
die eigenen Kinder zu lehren, gute Ras-
sisten zu sein.

Als 1865 der Biirgerkrieg endete, gab es
eine leichte Verdnderung im Wirt-
schaftssystem, vom Sklaverei-System
zum "Serfismus" (Knechtschafts-
System). In den Vereinigten Staaten
bezeichnet man den Serfismus als Sys-
tem der "Sharecropper" (Farmpéchter).
Der Sharecropper arbeitete auf dem
Land, das einem Mitglied der anderen
Rasse gehorte; er baute auf den Feldern
eigene Erzeugnisse an. Wihrend der
Pflanzzeit bekam er Saatgut und Gerit
geliehen. Manchmal muflte er auf Pump
auch Nahrungsmittel leihen, bis die
Ernte eingefahren war. Bei der Ernte
durfte er dann einen bestimmten Teil
des Ertrags als Eigentum behalten.
Allerdings mufite er, bevor er irgend
etwas fiir sich und seine Familie ein-
brachte, zuerst den ganzen Kredit zu-
riickerstatten, der aufgelaufen war, weil
er wihrend der Pflanz- und Wachs-
tumszeit Gerdte und Vorrite brauchte.
In den meisten Fillen blieb nichts tibrig,
und der Pichter mufite das Land im
niachsten Jahr wieder bearbeiten, nur
um seine Schulden zu bezahlen. Dieser
Kreislauf setzte sich ohne Ende fort.

Die Zeit des "Reconstruction”

Es gab die Periode des "Umbaus" ("Re-
construction"). In dieser Zeit schickte
die Regierung Truppen in den Siiden,
um die Rechte der fritheren Sklaven und
anderer Schwarzer im Siiden zu schiit-
zen. Als die Schwarzen einmal das
Wahlrecht hatten, konnten sie Gesetze
erlassen, die ihnen fiir eine kurze Zeit
Gerechtigkeit brachten. Aber zu dieser
Zeit war der Rassismus schon so weit
verwurzelt, dal die Weilen nicht bereit
waren, die Schwarzen als gleichwertig
zu akzeptieren. Innerhalb von zehn bis
finfzehn Jahren wurden die Truppen
wieder zuriickgezogen und das politi-
sche System war korrumpiert genug, um
die meisten der Schwarzen vom Wahl-
recht auszuschlieBen und konsequen-
terweise damit die Macht bei den Wei-
Ben im Siiden zu belassen. Obwohl die
Schwarzen bei weitem die Mehrheit
stellten, trafen sie auf Widerstand, wenn
sie ihre politischen Rechte ausiiben
wollten.

Eine der Methoden, mit denen die Wei-
Ben das System beherrschten, war die
Einfiihrung einer Wahlsteuer. Konnten



die Schwarzen die Wahlsteuer nicht
entrichten, konnten sie sich als Wéihler
nicht registrieren lassen. Eine andere
Methode war, von den Schwarzen die
Beantwortung eines Fragebogens zu
verlangen, mit dessen Hilfe man dann
bestimmen konnte, ob sie ausreichende
Bildung hatten um zu wihlen. Da ihnen
wihrend der Sklaverei aber das Recht
vorenthalten worden war, lesen und
schreiben zu lernen, konnten viele von
ihnen das Formular gar nicht lesen,
geschweige denn ausfiillen. Selbst die
Gebildeten unter den Schwarzen konn-
ten die Formulare oft nicht ausfiillen,
weil die Fragen zum Teil nicht zu be-
antworten waren. Eine solche Frage
z.B. war: "Wie viele Blasen sind in
einem Seifenstiick?"

Zwar erschien die Phase des Re-
construction eine kurze Zeit lang fiir die
Schwarzen sehr verheilungsvoll, aber
um die Jahrhundertwende waren die
Errungenschaften ihnen wieder ge-
nommen, und es waren genug Siche-
rungen dafiir da, die Tradition des Ras-
sismus in Amerika beizubehalten. "Jim
Crow — Gesetze" wurden verabschiedet,
um den Rassismus fortzufiihren.

Wo die Weillen ihren Vorteil nicht mit
Hilfe legaler, politischer und wirtschaft-
licher Mittel erreichen konnten, stiitzten
sie sich auf schlimme Formen der Ge-
walt. Der Ku-Klux-Klan, eine Organisa-
tion von Menschen, die sich in wei3e
Tiicher und Kapuzen hiillten und nachts
umherzogen, setzten sich mit Waffen-
gewalt allen Bemiihungen der Schwar-
zen entgegen, in den Vereinigten Staa-
ten Gleichberechtigung zu erlangen.
Der KKK wuchs zu einer nationalen
Organisation heran, und weil die Identi-
tdt seiner Mitglieder nicht bekannt war,
waren in seinen Reihen hochangesehene
Biirger und Menschen in hoher politi-
scher Stellung. Ihr Terrorsymbol war
das Verbrennen von Kreuzen in den
Girten der Schwarzen, aber sie haben
auch ihre Hiuser niedergebrannt, sie
kaltbliitig niedergeschossen, sie an
Baumgabeln aufgehingt und gelyncht,
in Teichen und Fliissen ertriankt, ihre
Korper verstiimmelt — besonders durch
Kastration -, die Frauen vergewaltigt
und ganz allgemein auf alle erdenkli-
cher Weise terrorisiert. Wenn Schwarze
fir ihre Rechte eintreten wollten, wur-
den sie zu Opfern des Netzes von Lii-
gen, das die weile Gemeinde zur Ein-
heit zusammenband und viele Schwarze
in den Tod fiihrte. Bis in die 1950er
Jahre hinein haben die meisten Grau-
samkeiten an Schwarzen in diesem
Land zu keiner oder kaum einer Straf-
verfolgung gegen die Ubeltiiter gefiihrt.

Zeit der Industrialisierung

Im frithen 19. Jahrhundert begann fiir
die Vereinigten Staaten das Industrie-
zeitalter. Jetzt wurde die Arbeitskraft
nicht mehr auf den Baumwollfeldern im
Siiden sondern in den Fabriken des
Nordens gebraucht. Viele Schwarze
wanderten vom Siiden in die Stiddte des
Nordens, wo sie Arbeit unter erbirm-
lichsten Umstinden fanden. Sie arbeite-
ten ganztags in den Fabriken, nicht
anders als sie vorher auf den Feldern
gearbeitet hatten, aber sie bekamen
Lohn, und das Gesetz schiitzte sie da-
vor, von ihren Familien getrennt zu

werden. Wihrend der Zeit der
Industrialisierung  pafite sich die
Tradition des Rassismus den

verinderten Umstinden an. Zwar hatte
sich die Frage erledigt, ob ein
Schwarzer in den Augen des Gesetzes
ein echter Mensch war. Aber
zuriickgeblieben war die Frage, ob ein
Schwarzer einem Weilen unterlegen
war. Da die meisten diese Ansicht ver-
traten, fithrten die Schwarzen nur die
untersten, unwiirdigsten Téatigkeiten
aus. Nur unter ganz auBlergewthnlichen
Umstidnden war es ihnen moglich, ihren
Weg nach oben, zu angeseheneren Posi-
tionen zu machen. Wihrend im Siiden
der Rassismus sich weiterhin offen
zeigte, war er im Norden verdeckt. Aber
wo auch immer ein Schwarzer hinging,
eine rassistische Einstellung begegnete
ihm {iiberall.

Wihrend der  Weltwirtschaftskrise
nahmen viele Menschen, die aus Reich-
tum in die Armut stiirzten, sich das
Leben. Die Schwarzen, die daran ge-
wohnt waren, nichts zu haben, gingen
weiterhin ihren niederen Tétigkeiten
nach und haben die Krise iiberlebt. Zu
Beginn des 1. Weltkriegs wurde ent-
schieden, den Schwarzen im Feindes-
land keine Waffen zu geben, weil sie
sich mit den Feinden verbiinden konn-
ten. Das ist eine Vorstellung, die Rassis-
ten immer gehabt haben: Wenn die
Schwarzen irgendwann einmal Macht
bekdmen, wiirden sie sich sofort gegen
ihre weilen Unterdriicker wenden — als
Antwort auf all den Ha3 und die Zersto-
rungen, die sie erlitten haben. Aber weil
man viele Soldaten brauchte, wurden
Einheiten von Schwarzen aufgestellt,
die im ersten Weltkrieg tapfer gekampft
haben. Im zweiten Weltkrieg hatten wir
nicht nur Bodentruppen von Schwarzen,
es wurde auch eine schwarze Luftwaf-
feneinheit aufgestellt. Dann dauerte es
nicht mehr lange, bis das ganze Militir

der Vereinigten Staaten integriert wur-
de, aber auch mit der Integration be-
stand der Rassismus weiter.

Integration

Wihrend der 1950er Jahre gab es aus
der NAACP heraus eine starke Bewe-
gung fiir die Integration in ganz Ameri-
ka. Viele Schwarze in diesem Land
sahen es so, da} das gesamte Problem
des Rassismus auf der Segregation
(Rassentrennung) aufbaute. Wenn jeder
und alles integriert wiirde, miisse der
Rassismus aussterben. Es war auch in
den 1950er Jahren, als Martin Luther
King Jr. seinen Feldzug gegen den
Rassismus und fiir die Integration be-
gann. Diese Integrationsbewegung
reichte weiter bis in die 60er Jahre, in
denen sich dann eine liberale Ordnung
entwickelte. Mit solch einer liberalen
Ordnung meinte man alles erreichen zu
konnen: Von einer riickwirkenden Be-
zahlung der Sklavenarbeit (durch Jahr-
hunderte!) bis zur totalen Gleichwertig-
keit der Schwarzen im Lande und ihrem
Zugang zu allen Dingen. Sie kennen die
Fernsehbilder und wissen, auf welchen
Widerstand die Bemiihungen der Biir-
gerrechtsmérsche und ihre Forderungen
stieBen: Wasserwerfer, Hundestaffeln,
der Brutalitit von Polizei und des Ku-
Klux-Klan. In den 70er Jahren dann
taten sich eine Menge Tiiren und Fens-
ter in der Gesellschaft auf — fiir alle,
auch (und in einigen Fillen insbesonde-
re) fiir Schwarze. Es gab freien Zugang
zu Bildungsinstitutionen, zu beruflichen
Laufbahnen, man konnte auch dort
Hauser kaufen, wo der Hauskauf vorher
fiir Schwarze verboten war; es gab den
Zugang zu politischen Amtern, und eine
Zeitlang konnte man von der Zukunft
trdumen.

In den 1980er Jahren dann gab es eine
konservative Gegenbewegung, die ver-
suchte, alle Errungenschaften wieder
abzuschaffen, die von den Schwarzen in
Amerika seit den 1960er erreicht wor-
den waren. Die Bemihungen, den
Schwarzen entgegenzukommen, denen
in fritheren Jahren ungerechterweise so
viele Privilegien vorenthalten worden
waren, sie wurden jetzt wieder zuriick-
gefahren von denen, die meinten, die
fritheren Ungerechtigkeiten seien lidngst
wettgemacht worden. In dieser Zeit
entwickelte Dr. Batts ihre Theorie vom
neuen Rassismus.

Das neue Gesicht zerstérerischer

Ideologien
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Dr. Valerie Batts nimmt an, dafl der
Rassismus nur eine der zerstorerischen
Ideologien und "ismen" in unserm Land
ist. Genauso zerstorerisch sei die Tren-
nung der gesellschaftlichen Klassen
("classism"), der Sexismus, die Ideolo-
gie des Lebensalters ("ageism") und der
Ethnozentrismus. Sie meint: Weil die
neuen "ismen" nicht personal sondern
institutionell sind, gibt es drei Proble-
me, die den Rassismus heute zu einem
schlimmeren Ubel machen als noch vor
einigen Jahren. 1) Es ist schwerer, den
Verbrecher zu identifizieren; 2) es gibt
keine personliche Schuld oder Verant-
wortlichkeit, und 3) das ganze ist viel
schwerer zu verindern.

Valerie Batts vermutet, dal der neue
Rassismus ein kooperatives System ist,
in dem beide, die Unterdriicker und die
Unterdriickten, dazu beitragen, das
System am Leben zu erhalten. Und es
ist wirklich so: Weil der Rassismus so
lange das Normale gewesen ist, halten
auch viele Opfer des Rassismus ihn fiir
wahr. Weil sich so viele Ideologien den
neuen Rassismus umgeben, kann man
leicht sehen, wie dies System sich selbst
fortfithrt — mit Hilfe sowohl der Zielob-
jekte als auch der Unterdriicker. Batts
nimmt fiinf Dynamiken der Unterdrii-
ckung an, denen auf der Gegenseite fiinf
ensprechende Krifte korrespondieren:

UNTERDRUCKER ZIELOBJEKT

- dysfunktionale - Schlidge gegen
Rettungsversuche  das System

- dem Opfer die - dem System die

Schuld zuschieben Schuld zuschieben

- Kontakt vermei- - gegen "die Wie-

den Ben"; Kontakt ver-
meiden

- Bestreitung - Bestreitung der

kultureller Ver- "Schwarzen" Iden-

schiedenheit titét

- Bestreitung der
politischen Bedeu-
tung kultureller
Unterschiede

- Nichtverstehen
oder Bagatellisieren
der politischen Be-
deutung rassisti-
scher Unterdrii-
ckung
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Was wir tun koOnnen, sei unter drei
Gesichtspunkten zusammengestellt: 1)
individuell, 2) institutionell, 3) gesell-
schaftlich.

Als Individuum konnen wir zweierlei
tun. Zum einen, unsre personliche Hal-
tung verdndern. Allerdings #dndert eine
verdnderte personliche Haltung noch
nicht das System des Rassismus. Es ist
darum zum andern wichtig, daB jede/r
Einzelne nicht nur die eigenen Einstel-
lungen #ndert, sondern auch auf Verén-
derungen in der Institution hinwirkt,
mit der er/sie zu tun hat, z.B. in der
Schule, in der Kirche, am Arbeitsplatz,
in der Verwaltung, im Bereich der
Kommune und anderen gesellschaftli-
chen Bereichen.

Was die Institutionen betrifft, geht es
hier um Veridnderungen institutionali-
sierter Verfahrensweisem, um die An-
derung oder Stirkung der "Politik"
einer Institution. Eine weitere Verédnde-
rung institutioneller Art, die notig ist,
um den Rassismus auszurotten, ist die
"affirmative Aktion". Oft wird die af-
firmative Aktion so definiert, als sei sie
ausschlieflich eine Moglichkeit fiir
Schwarze, etwas zu erreichen, was ih-
nen bisher vorenthalten wurde. Das
stimmt nur zum Teil. Eine allgemeinere
Definition von affirmativer Aktion
heifit: Ein System fiir alle zu 6ffnen und
dann die am besten qualifizierte Person
zu nehmen. Die affirmative Aktion ist
notig, wenn man den Rassismus und
das System der Seilschaften (der "guten
alten Kameraden") bekdmpfen will. In
diesem System werden verfiigbare Ar-
beitsstellen nicht offentlich bekanntge-
macht, sondern nur wenige ausgesuchte
Leute wissen tiiberhaupt etwas davon,
welche Stellen existieren. Und selbst
wenn andere von den Chancen erfahren
und sie zu niitzen versuchen, geht das
nicht, denn im System "gute alte Kame-
raden" nimmt man die Freunde — Leute,
denen wir noch Dank schulden, oder
Leute, die sind wie unsereins — und
ganz sicher keinen, der ein Schwarzer
ist. Die affirmative Aktion korrigiert
diese Art Systeme, macht sie unparteii-
scher und sorgt fiir mehr FairneB.

Wenn wir den Rassismus in unserer
Gesellschaft verandern wollen, miissen
wir alle Macht, die uns in dem politi-
schen System zur Verfiigung steht,
einsetzen und die Einfithrung von Ge-
setzen fordern, die den Rassismus aus-
schlieBen. Die Vereinigten Staaten sind
ein System, das auf Gesetzen beruht,
und Personen dndern sich nicht, solange

das Gesetz das nicht von ihnen fordert.
Trotz aller Pddagogik, mit der man sich
bemiiht hat, die Vorteile der Sicher-
heitsgurte beim Autofahren deutlich zu
machen, haben viele Menschen, mich
eingeschlossen, die Sicherheitsgurte
nicht regelméBig angelegt, bis das zum
Gesetz wurde. Ahnlich ist es mit dem
Rassismus. Menschen dndern ihr Ver-
halten nicht, wenn nicht ein Gesetz sie
dazu notigt.

Als nichstes gilt es dann, uns selbst und
besonders auch unsre Kinder zu erzie-
hen. Der Rassismus hatte deshalb fort-
wihrend Bestand, weil er von den El-
tern auf die Kinder, von Lehrern auf die
Schiiler, von Pastoren auf ihre Gemein-
den und von Politikern auf ihre Anhén-
ger tibertragen wurde. Wir miissen
unsre Gesellschaft umerziehen, ange-
fangen bei uns zu Hause, in einer Zeit,
in der die Kinder noch jung genug sind,
um den Unterschied von Liebe und Haf3
zu begreifen.

Vor 500 Jahren entstand der Rassismus,
weil es Menschen gegeben hat, die
durch ihn wirtschaftlich profitierten. Es
gibt ihn noch heute, weil es immer noch
Menschen gibt, denen der Rassismus
Vorteile einbringt. Plato hat gesagt, daf3
das, was in einem Land geachtet wird,
dort auch gepflegt wird. Der Rassismus
wird so lange weiterleben, wie unsre
Habgier grofer ist als unsre Moral.

Fokus-Fragen:

1. Erinnern Sie sich an Ihre friiheste
Erfahrung von Rassismus.

2. Uber welche (andere)- Kultur haben
Sie Macht?

3. Gegen welche Person oder Perso-
nengruppen hegen Sie Vorurteile?

4. Wie gehen Sie in Ihrer Beratungs-
praxis mit den Gefiihlen um, die mit
Vorurteilen und Rassismus zu tun
haben?
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