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Einleitung

Zur Themenstellung

Gewalt und Opfer - die Verbindung dieser beiden Begriffe
ist nicht ganz so selbstverstindlich, wie sie im deutschen
Sprachgebrauch scheinen mag. Unterstellt sie doch einen
Zusammenhang zwischen der alltiglichen und allgegen-
wirtigen Gewalt, mit der wir es in Seelsorge und Be-
ratung oftmals zu tun haben, und den Phinomenen des
‘Opferns’, das eigentlich ein sakrales, rituelles Geschehen
bezeichnet. Ist es sinnvoll, beide Phinomene zusammen-
zuschauen? Verschiedene kulturanthropologische Studi-
en bejahen dies. Kénnen ihre Deutungen sakraler Opfer
uns helfen, auch alltigliche Gewaltphinomene in den
unterschiedlichen kulturellen und gesellschaftspolitischen
Kontexten zu verstehen und Wege aus der Gewalt zu
finden?

In der Tradition der christlichen Theologie ist der Zu-
sammenhang von Gewalt und Opfer stets bejaht worden
— allerdings in einem sehr speziellen Sinne: Der Zusam-
menhang wurde unterstrichen, indem der Tod Jesu nicht
nur als tragisches Beispiel fiir menschliche Gewalttitig-
keit verstanden wurde, sondern zugleich als ein ‘Opfer’,
durch das unser menschliches Verfallensein an Gewalt,
Unrecht und Tod durchbrochen wird. Auf der anderen
Seite wurde der Zusammenhang auch bestritten, indem
der Tod Jesu nimlich als das Ende aller Opfer postuliert
wurde: Was kiinftig mit dem Anspruch religiéser ‘Opfer’
auftrat, konnte demnach nur noch als pure Gewalttitig-
keit gelten. Auch hier ist zu fragen: Hilft diese theo-
logische Deutung uns in unserer Seelsorge und Beratung,
Gewalttitigkeit aufzudecken und ihr Einhalt zu gebieten?
Heute meinen zahlreiche christliche Theologlnnen, daff
eher das Gegenteil zutrifft, daf§ nimlich das theologische
Festhalten am Opfergedanken die realen Gewaltverhilt-
nisse nur weiter verschleiert und legitimiert hat.

Das 11. Internationale Seminar fiir Interkulturelle
Seelsorge und Beratung

Unter der Uberschrift Entstehung und Eindimmung von
Gewalt - Die Vieldeutigkeit des Opfers ging das 11. Inter-
nationale Seminar fiir Interkulturelle Seelsorge und Be-
ratung, das vom 8. - 13. September 1997 in Miil-
heim/Ruhr stattfand, der genannten Fragestellung nach.
Als Bezugspunkt diente dabei die Opfertheorie des
franzésischen Kulturanthropologen René Girard. In einer
detailliert ausgearbeiteten Theorie beschreibt Girard, wie

durch nachahmendes (‘mimetisches’) Verhalten Gewalt
entsteht, wie in archaischer Zeit durch Opferungen diese
Gewalt immer wieder eingedimmt wurde (Funktion des
‘Siindenbocks’) und wie diese Mechanismen bis heute
nachwirken. Girard bietet damit ein Modell an, das nicht
allein den Zusammenhang von Gewalt und Opfer ver-
deutlichen kann, sondern ausdriicklich auch eine Vielzahl
theologischer Implikationen liefert.

Ziel des Seminars war es,

- einen Dialog zwischen der Theorie Girards und der
eigenen Theologie und dem eigenen Glauben zu fithren;

- die Theorie Girards in Fallbeispielen aus Seelsorge
und Beratung zu erproben;

- die jeweiligen kulturellen, sozialen und politischen
Ausprigungen von Gewalt und Opfer zu reflektieren;

- Konsequenzen fiir die eigene Arbeit und das eigene
Leben zu iiberdenken.

Im Seminarverlauf wurde die Fruchtbarkeit der Theo-
rie Girards vielfach bestitigt. Der umfassende Anspruch,
mit dem Girards Modell bisweilen auftritt (oder ge-
handelt wird), nimlich eine umfassende Beschreibung der
menschlichen Gewaltproblematik, ja der menschlichen
Kulturentwicklung tiberhaupt zu bieten, erwies sich aller-
dings als zu hochfliegend: Die Erfahrungen von Gewalt
und auch die Bedeutungen des Opferns (auch die der klas-
sischen christlichen Opfertheologie!) sind offenbar zu viel-
schichtig, als dafl sie sich theoretisch ganz einholen lieflen.
Gerade die Berichte und Erfahrungen aus anderen Kultu-
ren waren hier lehrreich und mahnten zur Offenheit.

Ubersicht Giber die Beitrage

Die vorliegende Publikation versammelt (z.T. in iber-
arbeiteter Form) Beitrige, die zum grofiten Teil auf dem
Seminar vorgestellt und diskutiert wurden:

1. Gewalt, Opfer und Religion: Zum Deutungsmodell
René Girards
Der erste Teil ist vor allem der Darstellung und der Aus-
einandersetzung mit der Theorie René Girards gewidmet:
Raymund Schwager (Deutschland) stellt in seinem er-
sten Beitrag den Ansatz Girards vor: Angesichts des reli-
gionswissenschaftlichen Befundes kann Girards Deutung
den eigentiimlichen Doppelcharakter des Opfers — zer-
storerisch und heilbringend zugleich — einleuchtend er-
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Einleitung

kliren. Dabei wird auch deutlich, dafl fiir Girard das
christliche Opferverstindnis einen ganz eigenen, nimlich
opfer- und ideologiekritischen Stellenwert hat oder
jedenfalls haben sollte.

Auch Hans-Martin Gutmann (Deutschland) bietet
eine Einfithrung in Girards Theorie. Er untersucht beson-
ders den methodischen Ansatz und weist ebenfalls auf
den opferkritisch-aufklirerischen Charakter hin, den die
christlichen Botschaft fiir Girard hat: ,Das Evangelium
enthiillt den Mythos vom heiligen Opfer als Liige. Das
Opfer ist unschuldig... Es wird ein Gott gezeigt, dem jede
Gewalttitigkeit fernliegt. Kritisch fragt Gutmann aller-
dings, ob Girard das gewaltkritische Potential des Evan-
geliums damit schon voll ausschopft und ob Aufklirung
allein reicht, um den Kreislauf von Opfer und Gewalt zu
durchbrechen.

Ronaldo Sathler-Rosa (Brasilien) kniipft an Gutmann
an und stellt aus brasilianischer Perspektive die kritischen
Anfragen heraus, die von Vertretern der lateinamerikani-
schen ,Theologie der Befreiung® Girard vorgelegt wur-
den: Zum Beispiel die Frage, ob Girard auch die Gewalt
gesellschaftlicher Strukturen (etwa der modernen Oko-
nomie) geniigend wahrnimmt, und ob er auch der
positiven Bedeutung von Opfer (im Sinne von Hingabe)
Rechnung trigt.

Speziell mit den christologischen Implikationen der
Theorie Girards befafit sich Raymund Schwager in seinem
zweiten Beitrag. Dabei weist er darauf hin, daff Girard
seine Deutung des Todes Jesu in jiingster Zeit offenbar
modifiziert hat. Jesu Tod sei zwar als Opfer zu verstehen,
aber als ,Selbstopfer®, als ,radikalste Form der Gewalt-
freiheit und der Feindesliebe®.

Nieke Atmadja (Indonesien/Niederlande) betont in ih-
rer Antwort, wie stark Girards Theorie von europiischen
Problemstellungen geprigt ist. Aus asiatischer Perspekti-
ve besteht sie darauf, die Christologie nicht von der Frage
nach der Erlosung abzutrennen, denn ,ein Mensch kann
sich nicht selbst retten, aufler da ist eine Hand Gottes,
die ihn erreicht.“

James Farris (USA/Brasilien) hingegen warnt vor den
gewaltsamen Folgen einer ‘vertikalen Theologie’ und
eines ‘hierarchischen’ und ‘dualistischen’ Denkens, das
andere Menschen ausgrenzt und zu Objekten macht.

2. Gewalt als seelsorgerlich-therapeutische
Herausforderung

Der zweite Teil riickt konkrete seelsorgerlich-therapeuti-
sche Fragestellungen aus sehr unterschiedlichen Kontex-
ten in den Vordergrund:

Zunichst berichtet James Poling (USA) aus seiner
langjihrigen therapeutischen Arbeit mit Minnern, die in
den USA aufgrund innerfamiliirer Gewalttaten verurteilt
wurden. Er findet zahlreiche Beriihrungspunkte zur
Theorie René Girards, z.B. was das ,Erlernen® von Ge-
walt betrifft. Nicht zuletzt sieht er in Girards Theorie der
Gewalt auch ein wichtiges Korrektiv gegeniiber einer
‘Theorie der Liebe’, von der viele seelsorgerlichen An-
sitze allzu naiv ausgehen: Die ‘Entmythifizierung” von
Gewalt, d.h. das Aufdecken von Verantwortung und der
Schutz der Opfer, diirfe nicht iibersprungen werden zu-
gunsten einer vorschnellen ‘empathischen Identifikation’
mit den Titern.
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Einen eigenen, durch eine besondere Kultur und
Tradition bedingten Aspekt familidrer Gewalt stellt Rose
Z0é-Obianga (Kamerun) in ithrem Beitrag dar, indem sie
Probleme polygamer Ehen in Kamerun analysiert.

George Euling (Papua Neuguinea) wiederum be-
schreibt, wie die alltigliche Gewalt in seinem Land durch
kulturelle Entwurzelung, rasante Industrialisierung und
die in der Folge entstehende Kluft zwischen Armen und
Reichen rapide zunimmt. Anthropologische Theorien
allein reichen ihm als Erklirung dafiir letztlich nicht aus.
Vielmehr sieht er die Siinde — Entfernung von Gott — als
eigentlichen Ursprung hinter dieser Gewalt.

Anhand eines Fallbeispiels von Rafalwen Saragih und
Tetty Hutapea aus Indonesien schliefflich berichtet
Helmut Weif§ davon, wie Landflucht und Urbanisierung
in diesem Land zu einer dramatischen ‘gesellschaftlichen
Entdifferenzierung’ (R. Girard) fithren, wodurch Gewalt
provoziert und traditionelle Formen der Befriedung
aufler Kraft gesetzt werden.

3. Frauen als Opfer: Perspektiven feministischer
Theologie

Der dritte Teil bietet zwei Beitrige, die aus feministischer
Perspektive der Gewalt von Minnern gegen Frauen nach-
gehen:

Nalini Arles (Indien) analysiert am Beispiel der
Witwenverbrennung und der Hexenverfolgung in ihrem
Land die gesellschaftlichen Zusammenhinge, in denen
Frauen zu ,Siindenbdcken® gemacht werden, und be-
leuchtet die psychologischen Folgen. Zugleich stellt sie
dar, wie Frauenbewegungen in Indien von ganz unter-
schiedlichen Ansitzen her zu gemeinsamer Aktion gegen
diese Gewalt zusammenfinden.

Ursula Pfifflin (Deutschland) beschreibt das Phino-
men der ‘Mystifizierung von Gewalt’ im Rahmen patriar-
chaler Gesellschafts- und Familienstrukturen, wie es auch
von anderen feministischen Autorinnen analysiert wor-
den ist. Als Alternative zur Logik der Gewalt plidiert sie
fiir Beziehungs- und Arbeitsstrukturen, die auf ‘Gegen-
seitigkeit’ basieren und damit einseitige, lineare Macht-
differenzierungen aufler Kraft setzen.

4. Gewalt und Macht Gottes als Problem
systematischer Theologie

Der vierte Teil schlieflich bringt einen Beitrag von Hart-
mut Ruddies (Deutschland), der aus systematisch-
theologischer Sicht nach dem Verhiltnis von ‘Macht
Gottes’ und ‘menschlicher Gewalt’ fragt: Welche
Losungen haben Christen gefunden, um der biblischen
Mahnung zum Gewaltverzicht gerecht zu werden in-
mitten einer gewalttitigen Welt? In Auseinandersetzung
mit der biblischen und mit der theologischen Tradition
plidiert Ruddies fiir einen ‘Verantwortungspazifismus’,
der die gewaltsame Realitit der Welt nicht naiv iber-
springt, aber von der Hoffnung der Versshnung zehrt
und unablissig nach Gewaltminimierung fragt.

K.F.



R. Schwager: Gottheit | Gott — und die Opfer

Gewalt, Opfer und Religion:
1 Zum Deutungsmodell René Girards

Raymund Schwager

Gottheit / Gott — und die Opfer

Der religionsgeschichtliche Befund
und die Deutungstheorie René Girards

Rituelle Opfer finden sich bei allen Vélkern und in allen
Kulturen. Nur in der modernen Welt spielen sie offiziell
keine Rolle mehr. Dennoch hat das Wort Opfer' in fast
allen Bereichen der heutigen Zivilisation eine gewisse Be-
deutung behalten® und zeigt damit indirekt an, wie vital
die Erfahrungen gewesen sein miissen, die einst mit den
Opfern verbunden waren.

Die Vielfalt der Opferwelt

In Entsprechung zu den vielen Religionen gab es eine
grofle Mannigfaltigkeit von Opferriten. Deshalb tun sich
heute die Ethnologie und Religionswissenschaft schwer,
das “Wesen’ oder das Zentrale der Opfer zu beschreiben.
Oft wird gesagt, das Opfer sei eine Gabe an ein hsheres
Wesen (Gottheit, Geister, Ahnen etc.) mittels einer meist
gewalttitigen Zerstdrung, um eine Gegengabe (ein Gut
oder die Abwendung eines Ungliicks) zu erhalten.’ Diese
Sicht diirfte weitgehend dem entsprechen, was die
Opfernden selber erlebt haben; sie stimmt auch mit der
Tatsache iiberein, dafl in archaischen Gesellschaften der
Tausch von Gabe und Gegengabe von zentraler Be-
deutung war.* Ob damit aber alle wesentlichen Aspekte
der rituellen Opfer angesprochen werden, ist fraglich.
Folgende Punkte sind vor allem zu bedenken:

(1) Die Opfer waren von einem heiligen Schauer um-
geben. Sie wurden oft durch ekstatische Tinze vorberei-
tet, deren Wirkung durch Masken oder erregende Sifte
noch erhéht wurde. Bei den Riten konnten Tabus durch-
brochen werden, auf deren Einhaltung sonst strengstens,
ja mittels eines sakralen Schreckens gedringt wurde.
Nach M. Eliade hatten alle archaischen religiésen Feiern
die Tendenz, zunichst die bestehende Ordnung in eine
orgiastische, ja gefihrliche Unordnung aufzuldsen: ,Jedes
‘Fest’ enthilt die Neigung zur Orgie in seiner Struktur®.’
Wenn das Opfer eine Gabe an eine Gottheit ist, wieso
gehdrte dann zu ihm diese Erfahrung des Schauers und
Schreckens und die Auflésung der Ordnung?

(2) Die Opfer schlossen nicht nur die Zerstérung

Dr. Raymund Schwager S], Professor fiir Dogmatische und
Systematische Theologie an der Universitit Innsbruck

von materiellen Dingen ein (z.B. Verbrennen von
Speisen); bei threm Vollzug wurden vor allem Tiere oder
gar Menschen geschlachtet. Die Toétung wurde sogar als
Hohepunkt des Ritus und als Zentrum des sakralen
Schauers erlebt. Aufgrund seiner Studien iber die
griechischen Religionen urteilt W. Burkert (Ziirich):
,Nicht im frommen Lebenswandel, nicht in Gebet, Ge-
sang und Tanz allein wird der Gott am michtigsten er-
lebt, sondern im tédlichen Axthieb, im verrinnenden Blut
und im Verbrennen der Schenkelstiicke. Heilig ist der
Gotterbereich: die ‘heilige’ Handlung aber, am ‘heiligen’
Ort zur ‘heiligen’ Zeit vom Akteur der ‘Heilung’ voll-
zogen, ist das Schlachten der Opfertiere, das ‘hiereuein’
der ‘hiera’. (..) Grunderlebnis des ‘Heiligen’ ist die
Opfertétung, der homo religiosus agiert und wird sich
seiner selbst bewuf3t als homo necans.“

Die Opfertétung wurde nicht nur im alten Griechen-
land so erlebt. Blutige Opfer kannten alle alten Kulturen,
und oft waren es Menschen, die fiir das hohe Geschehen
‘auserwihlt’ waren. Im Tempel zu Jerusalem wurden an
hohen Festtagen Tiere in grofler Zahl geschlachtet, und
es gab sogar Konige, die in Krisenzeiten wieder auf
Menschenopfer zuriickgriffen (vgl. 2. Kén 23,10; Jer
7,31; 32,35). Warum war die tétende Gewalt so wichtig,
wenn das Opfer eine Gabe an die Gottheit sein soll?

(3) Die geopferten Tiere oder Menschen gehodrten
nicht mehr zur alltiglichen und profanen Wirklichkeit.
Im Ritus wurden sie, wie vor allem viele Mythen berich-
ten, meist mit einem Kultheros oder einer Gottheit identi-
fiziert und als solche getdtet. Ad.E.Jensen, der archaische
ackerbautreibende Kulturen in verschiedenen Erdteilen
untersucht hat, sieht in all diesen Kulturen ein ein-
heitliches und zentrales Element, das er auf folgende
Weise beschreibt: ,In den groflen Kultfesten steht, ... bei
aller Verschiedenheit des Anlasses stets die Wiederholung
der mythischen Urzeit-Vorginge im Mittelpunkt; darin
zeigt sich deutlich, daff Menschen- und Tieropfer, Reife-
und Fruchtbarkeitskulte und andere Zeremonien und
Ritual-Briuche nicht einzelne Kultur-Elemente sind, die
sich mehr oder weniger zufillig in einem Kulturkreis ver-
einigt haben, sondern, daf} sie alle aus einer zentralen Idee
abzuleiten sind, nimlich der von einer getéteten Gott-



1. Gewalt - Opfer - Religion: Zum Deutungsmodell René Girards

heit, die durch ihren Tod die heutige Seinsordnung in der
Welt setzte.”

Daf urspriinglich eine Gottheit getdtet und geopfert
wurde, wird auch von anderen Forschern betont. So sieht
N. Davies einen Zusammenhang zwischen diesem Ur-
sprungsgeschehen und der vielfach bezeugten Opferung
eines Konigs: ,Die Geschichte dieser Schépferhelden
endete oft in einer uranfinglichen Tat der Gewalt, die
wiederum die — weit verbreitete, aber nicht allgemeine —
Ubung verursachte, den Kénig selbst zu toten. Nach
einer festgesetzten Zeit mufite er, als Abkomme des
Gottes, der einst geopfert wurde, sterben. Somit waren
diese neuen und geinderten Formen des Opfers eine
Wiederinkraftsetzung, ein Zuriickgehen zum Beginn der
Zeit und zu dem, was die Gotter damals taten. Thre Riten,
die ihren Hohepunkt in der Wiedergeburt oder der
Wiederauferstehung fanden, waren auch oft verkniipft
mit dem Verspeisen des Gottes, in der Person seines
Opfers und Stellvertreters. Der Mythos vom sterbenden
Gott wurde so die Grundlage des Menschenopfers.®

{7
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Die hinduistische Géttin Kali, klassisch dargestellt mit
ReifSzihnen, einer Kette aus Totenschideln und einem
Giirtel aus Menschenarmen, nachdem sie den Riesen
Raktavija erschlagen bat.

Nach Mircea Eliade sind sogar viele nebengeordnete
Opferriten (wie etwa bei der Metallbearbeitung oder bei
der Ernte) auf dem Hintergrund des Mythos von der ge-
toteten Gottheit zu sehen: ,Diese Mythen, Riten und
Briuche lassen ein urspriingliches mythisches Geschehen
vermuten, das ihnen vorausgeht und sie rechtfertigt. Die
Metalle gingen aus dem Korper eines geopferten Gottes
oder eines iibernatiirlichen Wesens hervor. (...) Nach
allem, was wir tiber den kosmogonischen Mythos gesagt
haben (die Welt, den Menschen, oder die Pflanzen, die
aus dem Korper eines Ur-Riesen hervorgehen), scheint

die Vorstellung, dafl die Metalle aus den Gliedern eines
gottlichen Wesens entstehen, nur eine Variante des
gleichen zentralen Motivs zu sein. So wie die Opfer zum
Nutzen der Ernten symbolisch die Opferung des uran-
finglichen Hochsten Wesens wiederholen, das, ab origi-
ne, das Erscheinen der Samenkérner erméglicht hatte,
verfolgt auch die konkrete oder symbolische Opferung
eines Menschen anlifllich des metallurgischen Werkes
den Zweck, ein mythisches Vorbild nachzuahmen.«’

Gemifl dem Mythos von der getdteten Gottheit ist
folglich das Opfer nicht eine Gabe an die Gottheit,
sondern eher umgekehrt: aus einer geopferten Gottheit
entsprang die gegebene Lebensordnung.

(4) Die Sicht, wonach das Opfer der Ursprung aller
Dinge ist, wurde vor allem im Hinduismus systematisch
entfaltet und ins Kosmische ausgeweitet. In dieser Religi-
on ist das Opfer ,die schopferische Macht schlechthin,
der Urakt“." Die Dichter der vedischen Hymnen haben
die Schopfung ausdriicklich als Frucht eines Opfers be-
sungen, und sie stellten konsequenterweise — wie Klaus
Klostermeier sagt — ,an den Anfang die Opferung des
Opfers an das Opfer“."" Dieses ist folglich nicht mehr
eine Gabe an die Gottheit, sondern ein absolutes Ur-
sprungsgeschehen, das nicht mehr von etwas anderem her
erklirt werden kann, sondern von dem her alle anderen
Wirklichkeiten — die Gotter, die Menschen und der
Kosmos — ihren Ursprung erhalten.

Versuch einer Zusammenschau

Angesichts der vielfiltigen und sogar widerspriichlichen
Vorstellungen, die mit den Opfern verbunden sind,
halten viele Autoren eine systematische Deutung fiir un-
moglich. Es gibt sogar vereinzelte Stimmen, die meinen,
das Wort Opfer sei iiberhaupt triigerisch. Es wiirde Riten
unter einem Hut zusammenpressen, die so unterschied-
lich seien, dafl sie sachlich nichts gemeinsam hitten. Man
solle deshalb den Opferbegriff in der Wissenschaft fallen
lassen. So meinen z.B. J.- L. Detienne und J.- P. Vernant
im Gegensatz zu Burkert, das wirklich Realistische an den
griechischen Opfern sei nur das, was zur Zubereitung
von Speisen fiir das Mahl gehére.'

Diese Art Opferkritik vermochte sich aber in keiner
Weise durchzusetzen, denn trotz der Vielfalt der Aspekte
ist das eigentiimliche Phinomen bestechend, dafl es in
den unterschiedlichsten Kulturen Riten gab, bei denen
etwas vernichtet wurde, wobei die Beteiligten mit
sakralem Schauer und Schrecken glaubten, dafl daraus
etwas Gutes entstehe (Segen einer hoheren Macht, Ab-
wendung eines Ubels, Begriindung der Lebensordnung,
Nachvollzug der Schépfung, etc.). Bei aller Schwierigkeit
bleibt deshalb die Aufgabe, dieses seltsame Phinomen so
weit wie moglich zu verstehen und zu deuten.

Heute diirfte es nur eine Opfertheorie geben, die den
unterschiedlichen, ja gegensitzlichen Vorstellungen in
etwa gerecht zu werden verspricht. Es ist dies die Theorie
R. Girards, der nicht mehr von einer einzigen Definition
der Opfer ausgeht, sondern die Riten im Kontext eines
Ursprungsgeschehens mit widerspriichlichem Charakter
deutet und dariiber hinaus eine komplexe Weiterent-



wicklung annimmt.” Zu dieser Theorie gehért eine An-
thropologie, gemifl der friedliches Zusammenleben unter
Menschen alles andere als selbstverstindlich ist. Girard
nimmt zwar keinen Aggressionstrieb an, zeigt aber, wie
Menschen sich durch Nachahmung (Mimesis) instinktiv
in Rivalititen verlieren, die sich leicht zu Konflikten und
Aggressionen steigern kénnen. Die Vernunft sei norma-
lerweise viel zu schwach, um dieser Tendenzen Herr zu
werden. In archaischen Gesellschaften, die noch kein Ju-
stizsystem kannten, das die meisten drohenden Konflikte
im voraus niederhilt oder entstandene Konflikte als
neutraler Dritter entscheidet, habe nur die Gewalt selber
sich eindimmen konnen. Girard deutet dies so:

Auf dem Hohepunkt konfuser Aggression kann die
wechselseitige Gewalt unter der Wirkung der Nach-
ahmung leicht in die Tat aller gegen einen umschlagen.
Einer wird fiir schuldig gehalten und geopfert, damit alle
anderen wieder den Frieden haben (Stindenbock-
mechanismus). Dieser Vorgang meint nicht nur die phy-
sische Gewalt. Da Zorn blind macht, wie ein Sprichwort
sagt, und da in archaischen Gesellschaften die mensch-
lichen Leidenschaften noch weit elementarer waren, wie
u.a. die griechischen Tragddien verraten, in den ‘Helden’
in threm Zorn so blind werden konnten, daf} sie sogar
den Unterschied zwischen Mensch und Tier aus dem Au-
ge verloren, mufl die urspriingliche kollektive Aggression
von enormer Erregung und Blindheit gewesen sein. Den
von ihr Befallenen entglitt jede realistische Selbstwahr-
nehmung, und ihre Gegner wurden zu monstrésen Ge-
stalten. Schlugen plétzlich alle Aggressionen iiber einem
Opfer zusammen, dann wurde dieses von kollektiven
Projektionen voll zugedeckt. Es erschien der erregten
Menge, die nicht mehr wufite, wie ihr geschah, als ein
Monstrum, als Inkarnation alles Bésen. Die gleiche Men-
ge machte aber die Erfahrung, dafl ihr durch die Tétung
des Opfers auf unerklirliche und wunderbare Weise der
Friede zuriickgeschenkt wurde. Das Monstrum bekam
deshalb zugleich die Ziige eines wunderbaren und “iiber-
natiirlichen’ Heilbringers. Es erschien als furchterregend
und faszinierend zugleich, als tremendum et fascinosum.
Es wurde — mit anderen Worten — als sakral erlebt, denn
die Ethnologie hat schon lange festgestellt, daff zum
archaischen Sakralen beides gehorte, das Verfluchte und
das Heilbringende, das Furchterregende und das
Faszinierende, das Bose und das Gute.

Durch die Theorie von der kollektiven Ausstoflung
und Tétung wird verstindlich, wie die gegensitzlichen
Erfahrungen frither zusammenfallen konnten. Dem Op-
fer wurde blind und instinktiv die ganze Schuld fiir die
tddliche Krise angelastet, und durch die Zusammenrot-
tung aller gegen es ‘schenkte’ es allen, ohne daff diese
merkten, wie thnen geschah, den ersehnten Frieden zu-
riick. Der untergriindige kollektive Mechanismus, der
menschliche Gemeinschaften immer wieder erméglichte,
und das erste Auftauchen archaischer sakraler Gestalten
bilden folglich nach Girard ein einziges Geschehen. In
den rituellen Opfern sieht er dann kontrollierte Nach-
vollziige der urspriinglich rein instinktiven Selbst-
eindimmung der Gewalt, um deren heilbringende Wir-
kung fiir die Gemeinschaft zu erneuern. In den vorberei-
tenden Riten (Tinze, Masken) wiirden die latenten Ag-
gressionen in der Gemeinschaft einmal mehr geweckt, um
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dann im Akt der Opfertétung erneut abgeleitet und von
der Gemeinschaft entfernt zu werden. Aus dem dadurch
entstandenen Raum des Friedens wiirden alle anderen
religiosen, kulturellen und politischen Institutionen ent-
stehen.

Die Theorie Girards kann unterschiedliche, ja gegen-
sitzliche Phinomene aus der vielfiltigen Opferwelt gut
erkliren: die grofle Bedeutung der Tétung, die Menschen-
opfer und (spiter) ihre Ersetzung durch Tieropfer, den
sakralen Schrecken und Schauer, die Tendenz zum Chaos
und zur Orgie bei gleichzeitiger Erneuerung der Ord-
nung und den mythischen Riickbezug auf einen geheim-
nisvollen Ursprung und Anfang. Die Theorie Girards
vermag ferner den seltsamen und doch so weit ver-
breiteten Mythos von der getdteten Gottheit, aus der die
Lebensordnung entsteht, {iberraschend einfach zu
deuten. Wenn das urspriingliche Opfer in seiner empi-
rischen Realitit durch Projektionen total zugedeckt
wurde, dann muflte es der beteiligten Menge als ein tiber-
natiirliches Wesen erscheinen, und da durch seine Tétung
fir alle anderen ein Raum des Friedens entstand, be-
griindete seine Opferung tatsichlich die bestehende
Lebensordnung. Der Mythos bietet demnach eine durch
Leidenschaft und Blindheit verzerrte Wahrnehmung eines
tatsichlichen Geschehens.

Trotz threr umfassenden Erklirungskraft hat die
Theorie Girards viel Kritik auf sich gezogen. Thr wurde
u.a. vorgeworfen, sie fithre alles auf Gewalt zuriick. Darin
liegt aber ein klares Mifiverstindnis, denn entscheidend
ist fiir sie nicht die Gewalt, sondern deren Selbstein-
dimmung. Die Beteiligten finden den Siindenbockmecha-
nismus deshalb faszinierend, weil ihnen dabei auf
wunderbare Weise eine Gabe geschenkt wird, die sie mit
eigener Anstrengung nie erreichen: den Frieden. Die
sakrale Gewalt bringt Leben und Heil, weil sie die bose
und selbstzerstorerische Gewalt niederhilt. Wie aber
steht es mit dem Thema der Gabe an die Gottheit, das,
wie wir gesehen haben, eine grofle Rolle in der Opferwelt
spielt? Spricht diese Vorstellung nicht eindeutig gegen
eine Deutung der Opfer im Kontext des Siindenbock-
mechanismus?

Girard vertritt klar, daff die Menschen auf eine reale
Transzendenz ausgerichtet sind. Solange aber ihr Lebens-
raum nicht befriedet ist, wird ihre wahre Erahnung des
Unendlichen ganz von Leidenschaften, mit denen ums
Uberleben gekimpft wird, gefangen gehalten," und alle
Urteile werden entsprechend verzerrt."”” Haben sich Tra-
ditionen und Verhaltensmuster, die aus dem kollektiven
Mechanismus der Gewalteindimmung hervorgehen, aber
genugend gestirkt, um eine stabilere Ordnung zu garan-
tieren, kann das religiose Empfinden schrittweise eigenen
Intuitionen folgen. Weitreichende Folgen hatte nach
Girard vor allem der Ubergang zur staatlichen Ordnung
mit ithrem Gewaltmonopol. Da es nun deren Aufgabe
war, einen halbwegs friedlichen Lebensraum zu garantie-
ren, 6ffnete sich fiir das religiose Empfinden wenigstens
die grundsitzliche Moglichkeit einer eigenstindigen Ent-
wicklung. Diese verlief allerdings sehr langsam und in den
verschiedenen Kulturen recht unterschiedlich, sie blieb
auch auf die eine oder andere Weise immer an ihren Ur-
sprung zuriickgebunden. So kam es — gemif} Girard — auf
der bewuflten religivsen Ebene vom gleichen Aus-
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gangspunkt her zu vielfiltigen und zum Teil gegensitz-
lichen Opfervorstellungen, die das unbewuflte Geschehen
tiberlagerten.

Die religiosen Welten und ihre Opfer

Die archaische sakrale Gestalt, die aus der urspriinglichen
kollektiven Projektion entstand, konnte sich zum
Glauben an eine Gottheit weiterbilden, die das Leben
einer menschlichen Gemeinschaft dauernd begleitet und
von der Gliick und Ungliick abhingen. Der Mythos von
der getdteten Gottheit trat in diesem Kontext zuriick,
und die Opfer bekamen den Sinn, den drohenden Zorn
der Gottheit zu besinftigen und sie um Segen zu bitten,
indem man beim Opfer etwas totete und Gott weihte, das
einem besonders wertvoll war (Erstgeburt der Tiere oder
erstgeborener Sohn). Aus einer solchen Entwicklung
dirften die frithesten Uberzeugungen in Israel ent-
standen sein.

Eine andere Méglichkeit bestand darin, daf$ sich in der
archaischen sakralen Welt schrittweise eine Unterschei-
dung herausbildete. Durch neue religiése Erfahrungen
schied sich der Glaube an ein hochstes Himmelswesen
vom Glauben an untergeordnete Gottheiten, Geister,
Ahnen und Dimonen, was in weiten Teilen Afrikas der
Fall war. Der hochste Gott war in diesem Kontext dem
Leben der Menschen weitgehend fern. Thr Alltag wurde
von Geistern, Ahnen und Dimonen beherrscht, und nur
an sie richteten sich die Opfer. Unter solchen Vorausset-
zungen diirften die Riten vor allem eine befriedende so-
ziale Funktion gehabt haben, wie Girard dies beschreibt,
auch wenn die opfernde Gemeinschaft glaubte, Ahnen
oder Geister zu besiinftigen oder Zauberer abzuwehren.'®
Das religiése Empfinden glng in diesen Riten aber nicht
mehr auf, und es wufte um einen héchsten Himmelsgott,
auch wenn die Beziehung zu ihm ziemlich unklar blieb.

Eine wieder andere Moglichkeit lag darin, daf} trotz
der Ausbildung stabiler politischer Strukturen sogar die
Menschenopfer erhalten blieben, wie dies bei den
Azteken und bei anderen Indianern in Mittel- und Siid-
amerika der Fall war. Die Mythen von der getdteten
Gottheit lebten hier teilweise direkt weiter, teilweise
wurden sie in die Vorstellung transformiert, durch die
Opfer werde die ganze bestehende Ordnung, die
politische und vor allem auch die kosmische, erhalten. So
glaubten die Azteken, ,dafl die Sonne der Ernihrung und
Kriftigung durch Menschenblut und -herzen bediirfe, um
nicht in der Unterwelt zu bleiben oder ithren Lauf am
Himmel zu unterbrechen®."”

Eine ganz andere Richtung hat Indien eingeschlagen.
Hier wurden die Opfer auf einmalige Weise spiritualisiert.
Dies bedeutet, dafl einerseits nicht nur die Menschen,
sondern auch die Tieropfer weitgehend zugunsten von
Opfern mittels Gaben der Natur verschwunden sind; an-
dererseits wurde hier aber die archaische Opfererfahrung
besonders hartnickig festgehalten und gleichzeitig ins
Kosmische ausgeweitet und transformiert. Die unter Fas-
zination und Schrecken gemachte sakrale Erfahrung, daf§
Opfer eine erste Ordnung erzeugten, aus der alle anderen
religios-kulturellen Vorstellungen und Institutionen her-
vorgingen, lebte als Uberzeugung weiter, dafl aus einem
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Aztekische Opferzeremonie: Den Opfern wurde der
Brustkorb gedffnet und das Herz herausgeschnitten.
Hlustration einer aztekischen Chronik.

Ur-Opfer alle Gottheiten und alle Welten entstanden
sind. ,Alles wurde schliefflich in der Terminologie der
Opfertheologle ausgedriickt, jeder Akt des Lebens, jede
Bewegung eines Himmelskorpers als Opfer oder integra-
ler Teil davon betrachtet“.'”® In diesem Kontext konnte
recht Widerspriichliches koexistieren. Der archaische
Mythos von der getdteten Gottheit lebte — wenn auch in
transformierter Form - weiter, und gleichzeitig ver-
banden sich damit religids-philosophische Ideen von
einer ganz neuen spirituellen Kraft. Aus dem Glauben an
ein Uropfer als der ersten Wirklichkeit, aus der selbst die
Gotter entstehen, wurde die Uberzeugung von einer
letzten Einheit als der wahren Wirklichkeit, die allen
Unterscheidungen, die sich letztlich nur auf eine Welt des
Erscheinens beziehen, vorausliegt. Trotz der hohen
Spiritualisierung hat der Hinduismus aber die vedischen
Feueropfer — vor allem im Alltag der Brahmanen — sehr
ernst genommen. Sie sollten die Menschen auf ihrem
Weg zur ‘Erlésung’ und zur Vereinigung mit dem Ur-
opfer von Schuld reinigen,"” wobei ihre Wirkung nicht
vom betreffenden Gott abhingt, an den man sich wendet:
»der Gott ist nur notwendig als technischer Terminus ad
quem des Opfers, als ‘Bestandteil’ des Yajna. Die
Wirkung kommt ex opere operato zustande, als un-
personlicher Effekt der Riten und Mantras.“*

Eine weitere Méglichkeit bestand schliefllich darin, die
Opfer ganz zu kritisieren. Der Buddhismus ist diesen
Weg gegangen, indem er die Praxis der rituellen Opfer
verwarf und nur einen spirituellen Gehalt festhielt. Von
der Uberzeugung, beim Opfer etwas zu zerstéren, das
einem wertvoll ist, hielt er nur noch die Idee vom Ver-



zicht fest, und als Weg zur Befreiung durch Eingang in
die letzte Einheit (Nirwana) anerkennt er nur die
Meditation und den Verzicht auf alles Begehren.

Die Opfer wurden auch bei Zarathustra und bei den
grofien Propheten Israels kritisiert, hier allerdings aus
einer anderen Inspiration heraus. Sowohl in Persien als in
Israel wurde die Gottesvorstellung durch die prophe-
tische Inspiration gereinigt, und im Namen einer damit
gegebenen neuen Ethik wurden wesentliche Elemente der
alten Welt der Riten und sakralen Uberlieferungen in
Frage gestellt.

Diese kurzen und summarischen Bemerkungen kon-
nen selbstverstindlich keinen angemessenen Uberblick
tiber die komplexe Welt der Religionen und ihrer Opfer
geben. Sie wollen nur skizzieren, wie es auf dem Hinter-
grund der Sakraltheorie Girards moglich zu sein scheint,
die Opfervorstellungen einerseits in einem einheitlichen
Licht zu sehen und andererseits der Vielfalt ihrer
Phinomene gerecht zu werden. Wichtig ist, dafl dabei
nicht nur archaische Riten gedeutet, sondern zugleich
eine Problematik angesprochen wird, die bis heute hochst
aktuell ist. Um diesen Zusammenhang deutlicher zu
sehen, ist zunichst etwas ausfiihrlicher auf die christliche
Opfervorstellung einzugehen.

Das Christentum und das Opfer

Gemifl einer zentralen christlichen Lehre hat Christus
am Kreuz das vollkommene Opfer dargebracht. Der
Hebrierbrief, der diese Sicht besonders entwickelt, stellt
dabei den Tod Christi in einen deutlichen Gegensatz zu
den alttestamentlichen Opfern. Wihrend dort tiglich
neue Tiere geschlachtet wurden, habe Christus sich ein
fiir allemal Gott dargebracht. Die Priester nach der alten
Ordnung hitten fremdes Blut, das Blut von Bécken und
Stieren, ins Heiligtum getragen, Christus aber sei mit sei-
nem eigenen Blut vor Gott getreten. Mit ithm seien folg-
lich die fritheren Opfer aufgehoben worden. Der Hebri-
erbrief, der auf diese Weise den Unterschied zwischen
dem Tod Christi und den fritheren Opfern betont, zitiert
aber zugleich viele alttestamentliche Texte und stellt
damit dennoch eine gewisse Kontinuitit zu frither her.

In der Frithphase Israels waren, wie wir schon kurz ge-
sehen haben, Opfer selbstverstindlich, und auch zur Zeit
der Konige (1020 - 586 v.Chr.) wurden sie an vielen
Orten und oft auch fiir recht unterschiedliche Gottheiten
dargebracht. Im Namen einer religiésen Erneuerung, die
nur den Jahwekult anerkannte, zerstorte Konig Joschia
(641-609 v.Chr.) alle Heiligtiimer im Land und erlaubte
nur noch den Opferkult im Tempel zu Jerusalem. Schon
vor ithm hatten die Propheten begonnen, im Namen
Jahwes und einer neuen Ethik, die die Gerechtigkeit und
den Dienst an den Armen betonte, die Priester und Op-
fer hart zu kritisieren. So verkiindete der Prophet Amos
(um 750 v.Chr.) als Wort Gottes: Eure fetten Heilsopfer
will ich nicht sehen. Weg mit dem Lirm deiner Lieder!
Dein Harfenspiel will ich nicht horen. LafSt lieber das Recht
stromen wie Wasser und die Gerechtigkeit wie einen immer
flieflenden Bach! (Am 5,22f). Auf dhnliche Weise und fast
zur gleichen Zeit sprach der Prophet Hosea im Namen
Jahwes: Nicht Schlachropfer will ich, sondern Liebe, nicht
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Brandopfer, sondern Gotteserkenninis (Hos 6,6). Der
Prophet Jeremia, der etwa 150 Jahre spiter zu wirken be-
gann, konnte in seiner Opferkritik so weit gehen, daf§ er
sogar in Frage stellt, dafl Jahwe je Opfer befohlen habe
(Jer 7,211f; vgl. Amos 5,25).

Als Jerusalem und der Tempel bald danach (587
v.Chr.) zerstoért und die Oberschicht der Bevélkerung
nach Babylon ins Exil deportiert wurden, konnte der
Jahweglaube die dadurch erzwungene opferlose Zeit dank
der vorausgegangenen prophetischen Kritik gut tiberdau-
ern. Trotzdem begann man von neuem mit dem Opfer-
kult, als nach 540 v. Chr. den Juden unter den Persern die
Riickkehr nach Jerusalem wieder méglich und der Tempel
— nach einer Ubergangsphase — wieder aufgebaut wurde.
Warum geschah dies, und welche Wirkung erwartete man
sich von den vielen blutigen Riten in einer Zeit, die schon
eine harte Opferkritik kannte? Die heiligen Schriften Is-
raels hiillen sich diesbeziiglich in ein seltsames Schwei-
gen. Der bekannte Alttestamentler G. von Rad schreibt:
»Wihrend das AT so voll ist von Hinweis auf gottliches
Geschehen, wo immer es unter Menschen wirksam wird,
voll ist von intensivster Anrede, von ‘Offenbarung’, ist
hinsichtlich dessen, was Gott beim Opfer geschehen lifit,
eine Zone des Schweigens und des Geheimnisses.“*!

Obwohl der blutige Opferkult in Israel so wichtig war,
dafl er auch nach einer lingeren opferlosen Zeit wieder
eingefiihrt wurde, scheint der Jahweglaube keine klare
Vorstellung gehabt zu haben, wie oder was die Opfer tat-
sichlich bewirken sollen. In der Zeit nach dem Exil
wurde vor allem der Gehorsam gegeniiber dem Wort und
dem Gebot Gottes betont. Der Opferkult diirfte vor
allem deshalb wieder eingefiithrt worden sein, weil man —
trotz der Kritik der Propheten — iiberzeugt war, Gott
habe diesen Kult dem Mose befohlen. Nicht die Uber-
zeugung vom inneren Wert der Opfer, sondern der Ge-
horsam gegeniiber jener Tradition, die man iiber Mose
auf Gott zuriickfiihrte, war entscheidend. Dies zeigt, wie
tief der Opferkult trotz aller Kritik in der religiésen
Uberlieferung Israels verankert gewesen sein muf.

Obwohl Jesus selber ganz in dieser Tradition stand,
spielten die blutigen Opfer in seiner Verkiindigung keine
Rolle. Er wandte sich nicht direkt gegen sie, gab ihnen
aber auch keine Bedeutung. Fiir thn war der Glaube an
den nahen und erbarmenden Gott und die Umkehr zu
einem neuen Verhalten (Nichsten- und Feindesliebe)
entscheidend. Wegen dieser Botschaft wurde er bald kol-
lektiv verfolgt und schlief8lich verurteilt und hingerichtet.

Nach Ostern hat die christliche Gemeinde seinen Tod
bald als Opfer verstanden, wie dies vor allem der Hebri-
erbrief zeigt. Dabei wurde aber die Opfervorstellung so
radikal umgedeutet, dafl sie in Gegensatz zu allen
fritheren Vorstellungen trat. Wihrend die rituellen Opfer
in Tempeln oder an sakralen Orten dargebracht werden,
ereignete sich der Tod Christi am Schandpfahl und an
jener Stitte, wo Verbrecher hingerichtet werden.
Wihrend bei den rituellen Opfern die Tétenden zugleich
die Opfernden und die Priester sind, waren bei der Kreu-
zigung Christi die Tétenden nur Teil der siindigen
Menschheit, und er selber als der Getdtete wurde zu ei-
nem Opferer und Priester in einem radikal neuen Sinn.

Hilt man die Theorie Girards fiir zuverlissig, dann
lassen sich sowohl die Kontinuitit als auch der radikale
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Unterschied zwischen den alten sakralen” Opfern und
dem Opfer am Kreuz noch schirfer herausheben. Bei den
ersteren handelt eine Menge, die sich gegen einen einzel-
nen zusammenrottet. Dabei dominiert die tiuschende
Sicht der vielen, die ihr Opfer mit Projektionen zu-
decken, es zum totalen Schweigen verurteilen und ithr T6-
ten fiir eine von den Géttern gewollte Tat halten. Beim
Tod Christi haben wir es zwar wieder mit einer Menge zu
tun, die sich kollektiv gegen einen einzelnen wendet.
Diesmal dominiert aber nicht mehr deren Sicht. Jesus als
der einzelne hat schon vorher seine Horer durch eine
neue Botschaft herausgefordert. Bei seiner Verurteilung
schwieg er zwar, und seine Jiinger lieflen sich fiir kurze
Zeit vom Sog der im Augenblick dominierenden Menge
mitreiflen. Dank der Erfahrung von Ostern und Pfing-
sten bekehrten sie sich aber und begannen die Sicht ihres
Meisters, d.h. die Sicht des getdteten Einzelnen in der
ganzen Welt zu verkiinden. Opfer bedeutet in diesem
Kontext folglich nicht mehr die kollektive Tat vieler
gegen einen einzelnen, sondern genau umgekehrt: die Tat
eines einzelnen fiir die vielen. Christus reagierte auf die
kollektive Gewalt gegen ihn nicht mit Gegengewalt (Ver-
fluchung), sondern beantwortet das Bose, das ihm an-
getan wurde, im Héren auf seinen himmlischen Vater mit
Verzeihen (Lk 23,34), Hingabe und Liebe (Lk 22,14-23;
Rom 5,6-8).

Das neue Opferverstindnis brachte eine so radikale
Verinderung und war so herausfordernd, daf§ selbst die
an Christus Glaubenden grofle Miihe hatten, ja iiber-
fordert waren, die neue Sicht voll festzuhalten und ihr im
eigenen Leben zu entsprechen. Die Welt, in der die
Christen lebten, war weiterhin vom Sog der sakralen
Opfer beherrscht und verleitete instinktiv auch das
christliche Denken dazu, den Tod Christi wieder in
direkter Analogie zu den blutigen Opfern zu sehen. Weil
er getdtet wurde, wie Opfertiere getdtet werden, konnte
sich — vor allem in der Frommigkeit, in Predigten und in
populiren Theologien — die Vorstellung ausbreiten, Gott
selber habe mittels siindiger Menschen seinen eigenen
Sohn geopfert/getdtet, um auf diese Weise seinen Zorn
zu besinftigen. Opfern wiirde folglich auch im christ-
lichen Sinn bedeuten, etwas toten oder vernichten, um
Gott damit zu besinftigen.

Die Werke der meisten groflen Theologen waren —
wenn auch auf verhaltene Weise — kritisch gegeniiber
solchen Vorstellungen. Dennoch wirkten sie im christ-
lichen Leben intensiv weiter. Seit der Aufklirung erhoben
sich jedoch immer mehr Stimmen, die leidenschaftlich
gegen die Vorstellungen von einem Gott, der seinen
eigenen Sohn opfert, stritten und dabei meinten, die
eigentliche christliche Lehre zu treffen. Da viele christ-
liche Autoren trotz dieser Kritik weiterhin von der
Opferung des Sohnes durch den himmlischen Vater
sprachen, ist die Frage des Opferverstindnisses bis heute
einer der zentralsten Punkte in der Auseinandersetzung
um den christlichen Glauben. Manche meinen gegenwiir-
tig, man konne das Problem am einfachsten dadurch
l6sen, dafl man iiberhaupt nicht mehr von Opfern redet.
Aber diese Sicht diirfte zu vordergriindig sein. Die Opfer
sind tief in der Welt der Gewalt verwurzelt. Solange es
Gewalt in der Welt gibt, bleibt folglich die Opfer-
problematik auf die eine oder andere Weise virulent. Wie
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beim Tod Christi kann es auch heute nur darum gehen,
den archaischen Sinn der Opfer umzudrehen.” Tétende
kénnen in keiner Weise mehr Opfernde sein. Wohl aber
opfern sich jene in einem ganz neuen und heilbringenden
Sinn, die auf Gewalt nicht mit Gegengewalt reagieren und
so die alte Gewalt- und Sakralwelt wenigstens im Bereich
ihrer eigenen Existenz tiberwinden.

Opferstatten und Reliquien

Bei den blutigen Opfern weckte das Téten einen sakralen
Schauer und Schrecken, eine dunkle Faszination. Die
Opfer fanden deshalb an Orten statt, die vom Alltag aus-
gesondert waren, in Tempeln, auf Bergen, in Héhlen, in
sakralen Hainen, etc. Die Handlung vollzog man auf
einem Altar, der in besonderer Weise dafiir vorbereitet
und geweiht war. Das Opferfleisch wurde teils gegessen,
teils verbrannt. Knochen konnten aber auch als heil-
bringende Gegenstinde aufbewahrt werden. Die dunkle
Faszination der Opfer war so stark, daf§ sie gleichsam wie
eine Substanz am Ort der Opfer kleben blieb. Opfer-
stitten und Opferreliquien wurden deshalb als sakrale
Orte und Gegenstinde verehrt und oft mit der Absicht
aufgesucht, dort Heilung zu finden.

Das christliche Opfer hatte, wie wir gesehen haben,
einen ganz andern Sinn. Die ersten Gemeinden der
Gliubigen, die des Todes am Kreuz gedachten, brauchten
deshalb keine Tempel und keine Altire. Sie versammelten
sich zu ihren Feiern (Eucharistie) in privaten Hiusern um
gewohnliche Tische. Sobald aber alte sakrale Vor-
stellungen wieder in die Deutung des Kreuzestodes
Christi eindrangen, beeinflufiten sie auch das Verstindnis
der Eucharistie. Man begann davon zu sprechen, dafl der
Priester bei der Messe in symbolischer Weise eine
Schlachtung vornehme® und daff man den heiligen Gaben
nur mit sakralem Schauer nahen diirfe.

Sobald solche Vorstellungen sich stirker verbreiteten,
dringten sich auch fir die Eucharistie wieder ab-
gesonderte und sakrale Opferstitten auf. Die Christen
begannen ihre Gebets- und Versammlungshiuser in Ana-
logie zu heidnischen Tempeln zu bauen, und aus dem
eucharistischen Tisch wurden Altire, die man innerhalb
der Kirchen — zusammen mit dem Altarraum — vom ge-
wohnlichen Volk absonderte. In Entsprechung dazu
wurde das Opfern zu einem Tun, das ganz den dafiir aus-
gesonderten Personen (Priestern) vorbehalten blieb.

Ahnliches geschah beziiglich der Mirtyrer und
Mirtyrerinnen. Da diese in der Nachfolge Christi ihr
Leben hingegeben hatten, ohne in irgendeiner Weise zur
Gewalt zu greifen, dringte es sich auf, daf} auch ihrer in
der eucharistischen Feier gedacht wurde. Mit der Zeit
aber verlagerte sich das Interesse, und die Gebeine der
Mirtyrer (und dann auch die Gebeine anderer Heiligen)
wurden zu einem eigenen Gegenstand der Verehrung.
Man glaubte, dafl mit diesen Gebeinen eine besondere
Kraft verbunden sei, die Hilfe und Heilung bringe.
Deshalb wurden in jeden Altar Reliquien eingelassen, und
die Orte, wo die Gebeine besonders verehrter Mirtyrer
und Heiligen aufbewahrt wurden, entwickelten sich zu
groflen Wallfahrtsorten.



Dafl beim Reliquienkult neben christlichen Impulsen
auch alte sakrale Vorstellungen im Spiel waren, diirfte ein
Vergleich mit den Gebeinen von Verbrechern zeigen. M.
Herzog hat ein reiches historisches Material zusammen-
getragen, das zeigt, dafl auch in christlichen Lindern hin-
gerichtete Verbrecher oft als Heilige, ja bisweilen sogar
als ,,Schutzgétter” verehrt wurden.”” Thre Gebeine konn-
ten fiir ebenso kostbar wie die Gebeine der Heiligen ge-
halten werden. Ein ihnliche sakrale Zweideutigkeit kam
auch dem Henker zu, wie Herzog in einer weiteren
Studie nachweist.** Man begegnete dem Scharfrichter mit
grauenvoller Faszination und numinoser Scheu. Als
Henker konnte er zugleich Arzt sein und die Verbrecher-
Reliquien zu pharmazeutischen Zwecken niitzen. Herzog
stellt deshalb einen klaren Zusammenhang zwischen Hin-
richtungen und Opfern her: ,Wie in wohl kaum einem
andern Bereich als dem des Volksglaubens um das Hin-
richtungsdrama ist die Wesensverwandlung des Profanen
zum Sakralen durch einen rituellen Tétungsakt so mit
Hinden zu greifen. Obwohl die Verbrecher eigentlich fiir
ihre eigenen Missetaten sterben, wird ithre Hinrichtung in
der Volksfrommigkeit als stellvertretendes und damit
auch fir andere gleichsam ‘erlésendes’ Ersatzopfer
aufgefafit.“”

Solche Zusammenhinge mégen fiir ein modernes, auf-
geklirtes Denken seltsam, ja unverstindlich sein. Von der
Theorie Girards her lassen sie sich relativ leicht deuten.
Wie bei Opfern, so wird auch bei Hinrichtungen die
latente kollektive Gewalt nach auflen abgeleitet und
dadurch ein friedvoller und ‘heilbringender’ Raum ge-
schaffen. Als Folgerung dringt sich deshalb auf, daff
archaische Vorstellungen, solange Gewalt in der Welt
herrscht, wohl unausrottbar sind und in der einen oder
anderen Form immer wieder auftauchen werden. In der
christlichen Volksfrommigkeit, aber ebenso in der
Esoterik und in der Welt der Sekten ist deshalb solchen
Phinomenen besondere Aufmerksamkeit zu schenken.

Der christliche Glaube mochte — seiner tiefsten Ziel-
richtung nach — die dunklen Hintergriinde des Sakralen
aufdecken und die Gewalt nicht durch kollektive Zu-
sammenrottung und Ersatzopfer eindimmen, sondern
durch Liebe und Gewaltfreiheit itberwinden. Da dies aber
ein sehr schwieriger Weg ist, werden auch in der christ-
lichen Welt immer wieder viele Mischformen — wie etwa
im Reliquienkult oder in den Theorien von der
mystischen Schlachtung in der Messe — auftauchen. Diese
sind kritisch zu priifen, denn sakrale Gewalt kann auch
heute physische Gewalt rechtfertigend verschleiern.
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1. Gewalt - Opfer - Religion: Zum Deutungsmodell René Girards

Hans-Martin Gutmann

Die ansteckende Gewalt, die
Sakrifizierung des Opfers und das
aufklarende Evangelium

Aspekte der Theorie René Girards

0. Szenen

0.1.

Eine Grofstadt in Ostdeutschland. Die Arbeitslosigkeit
ist hoch, insbesondere unter Jugendlichen. Ausbildungs-
plitze und Berufsméglichkeiten fehlen, viele sind ohne
klare Lebensperspektive. Es ist Nacht. Eine Gruppe von
angetrunkenen Skins zieht durch die Innenstadt. Sie ent-
decken einen Obdachlosen, der auf einer Parkbank
schlift, offenbar Alkoholiker, mit Verletzungen im Ge-
sicht und an den Beinen. Die Jugendlichen schlagen mit
Baseballschligern auf ihn ein, und als er am Boden liegt,
treten sie thn mit schweren Springerstiefeln. Nach einer
Weile lassen sie ithn schwer verletzt liegen.

0.2.

Eine Gruppe von Lehrerinnen und Lehrern aus Hessen
beteiligt sich an einer Fortbildung zum Thema ,Horror-
und Gewaltvideos bei Kindern und Jugendlichen®."! Sie
sehen sich gemeinsam den Film ,Die Klasse von 1984
an, und im Nachgesprich werden uv.a. Einfille zum Schul-
alltag zusammengetragen. Dabei kommt es zu folgenden
Auflerungen: ,Fin Lehrer ‘rafft nicht’, warum er von
seiner stellvertretenden Schulleiterin dafiir getadelt wird,
dafl er wihrend einer Vertretung den Schiilern mitgeteilt
hatte, die regulire Lehrerin sei schwanger. ... Eine
Lehrerin versucht seit drei Jahren herauszubekommen,
welche Schiiler sie mit obszénen Anrufen belistigen. Eine
andere Lehrerin wird von ihren Kolleginnen zur Schnecke
gemacht, weil sie ein Notizbuch mit deren (geheimen)
Privattelefonnummern irgendwo hat liegenlassen.*

0.3.

Auf Deutschlands Autobahnen herrscht Krieg; jeder
Autofahrer / jede Autofahrerin kann es an der eigenen
Erfahrung tiberpriifen: Die Raserei breitet sich wie durch
Ansteckung aus. Wenn ich von einem blitzschnell von
hinten heranpreschenden Raser, der bis an die Stofistange
auffihrt und hektisch die Lichthupe bedient, beiseitege-
dringt werde, mufl ich jedesmal den Impuls bekimpfen,
das Gaspedal durchzudriicken und das Spiel mitzuspielen
yhinterher und hau ithm eine“. Zum Gliick setzt nach ei-

Dr. Hans-Martin Gutmann, Professor fiir Praktische Theo-
logie an der Universitit Paderborn.
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nigen Augenblicken die Reflexions- und Distanzierungs-
fahigkeit gegentiber den eigenen spontanen Antrieben
wieder ein; zudem meldet sich das 6kologische Gewissen.
Die ansteckende Ausbreitung der Gewalt kann man aber
auf den Uberholspuren der Autobahnen am Verhalten
von kriftiger gesattelten und weniger skrupulésen PS-
Kutschern fast in jedem Augenblick miterleben.

Es kommt zu einem Unfall. Auf den Gegenspuren ver-
langsamen die FahrzeugfithrerInnen das Tempo, bleiben
zuweilen sogar stehen, um einen Blick auf die Triimmer
und zerschlagenen Kérper werfen zu kénnen. Fast immer
meldet der Verkehrsfunk bei einer Unfallnachricht einen
Stau auf der Gegenspur. Die VerkehrsteilnehmerInnen,
die einen Verkehrsunfall miterlebt oder angesehen haben,
sind eine Zeitlang erschiittert oder nachdenklich; der
Affekt, wieder loszurasen, ist fiir eine Weile unter-
brochen. Oft haben schon die Unfallnachrichten des
Verkehrsfunks eine dhnliche Wirkung. Sie hilt aber
niemals lange vor: Angesichts der ohnehin hohen Ge-
schwindigkeit ist das Gewaltpotential, der ,Stref}, die
Genervtheit so hoch und die Kontrollschwelle gegeniiber
eigener Aggressivitit so niedrig, dafl die Raserei bald
wieder von vorn beginnt, bis zum nichsten ,Verkehrs-
opfer®.

0.4.
Es gibt mittlerweile zahlreiche Hinweise darauf, daff der
Ausbruch des Krieges im ehemaligen Jugoslawien ein von
Machtgruppen gewolltes, bewuflt inszeniertes Geschehen
war. Aber die Dynamik der Ausbreitung des Flichen-
brandes, die unvorstellbare Brutalitit der Massaker, die
jahrelange Hilflosigkeit der Befriedungsversuche von
auflen: all dies weist darauf, daf} in diesem Krieg Michte
wirksam wurden, die sich aus urspriinglichen Absichten
von Kriegstreibern nicht mehr erkliren lassen und die
auch deren Absichten durchkreuzt haben diirften.
Offenbar unterliegen die zerfallenden, ehemals hoch-
zentralisierten postsozialistischen Vielvolkergesellschaf-
ten einer Dynamik, die umgekehrt zu dem von Norbert
Elias beschriebenen ,Prozef} der Zivilisation*® wirkt: Ist
die Zentrale der gesellschaftlichen Herrschaft erst einmal
zerfallen, dann werden radikal die innerpsychischen
Instanzen entmichtigt, mit denen der ,zivilisierte®
Biirger einmal seine Affekte verdringt und ihren Aus-
bruch geziigelt hat. Die Gewalt bricht los, sie breitet sich
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wie durch Ansteckung aus, ekstatisch, unbeherrschbar,
grenzenlos.

Mir kommt ein grausiges Bild in den Sinn: der Leich-
nam eines Mannes, iiber ein Straflengelinder am Markt
von Sarajevo geworfen, Opfer des vorerst letzten Terror-
angriffs bosnisch-serbischer Verbinde, sein Kérper von
einem Geschofl auf eines Weise durchschlagen, daff man
durch das Loch hindurch die andere Straflenseite sehen
kann. In diesem zerschlagenen Kérper spiegeln sich die
gesichtslosen Opfer des serbischen Massakers an
tausenden Einwohnern der UN-Schutzzone Szrebenica
wenige Wochen vorher. Eine Gewalttat so ungeheuren
Ausmafles, dafl die amoklaufende Gewalt selbst still-
gestellt und Befriedung moglich wurde? Die NATO-
Luftangriffe und die Friedensverhandlungen von Dayton
sind jedenfalls — mindestens als Anlaf§ — durch diese letzte
Gewalttat herausgefordert worden.

Wie lassen sich diese Szenen von Gewalt verstehen?
Folgen sie moglicherweise einer Logik, die sich
rekonstruieren — und auf diese Weise moglicherweise
unterbrechen lifit? Dies ist die Motivation, aus der heraus
ich die Theorie René Girards lese. Und ich entdecke zu-
mindest den hier formulierten Anspruch, eine Erklirung
von Gewalt-Phinomenen zu geben, die auf den ersten
Blick sehr weit auseinanderliegen.

1. Skizze der Theorie René Girards:
Materiale Theorie und / oder hermeneutische
Konzeption

1.1

René Girard untersucht den Zusammenhang von ,,Ge-
walt“ und ,,Opfer®.’ Das Opfer, so meint Girard, bannt
die Gewalt. Das Opfer schmiegt sich in genau den
Mechanismus ein, der die Gewalt selber kennzeichnet:
Gewalt breitet sich nimlich durch ,Mimese“ aus. Girard
sieht es als grundlegende anthropologische Tatsache, daf§
»Begierde“ bzw. ,Wunsch und ,Gewalt“ gleich ur-
spriinglich und untrennbar miteinander verbunden sind.
Dieser an die Lektiire Sigmund Freuds ankniipfende Ge-
danke — der Odlpus Mythos gilt Girard aber lediglich als
Konkretisierung eines allgemeineren Sachverhaltes -
bindet sich an die gegeniiber der psychoanalytischen
Tradition neue Uberlegung: die ,Begierde“ bzw. der
»,Wunsch“ des Menschen ist keine Naturtatsache. Der
Mensch lernt an einem Vorbild zu begehren. Er lernt
wiinschen, weil er den Wunsch des Vorbildes nachahmt.
Der Wunsch, auch das sexuelle Begehren, entspringt
keinem ,Trieb“, sondern einem mimetischen Mechanis-
mus. Das kleine Menschenwesen will die Mutter lieben
und den Vater als Konkurrenten umbringen, weil es das
Begehren nach der Mutter am Vorbild des Vaters lernt.

Es gibt keinen Wunsch ohne die gleichzeitig eintreten-
de gewaltsame Konkurrenz zum MitWiinschenden, der
einem das Wiinschen ebenso wie das Objekt des Wun-
sches gezeigt hat. Schnell geht es gar nicht mehr um das
konkrete Objekt, sondern der mimetische Mechanismus
verlagert sich auf den mitwiinschenden Konkurrenten:
Gewalt breitet sich mimetisch, wie durch Ansteckung
aus. Wunsch, Konkurrenz und tédliche Gewalt entstehen
im gleichen lebensgeschichtlichen Augenblick. Und in

jeder spiteren Konfliktsituation wird im erwachsen
werdenden Menschenkind diese tddliche urspriingliche
Verbindung wieder revitalisiert. Gewalt ist grenzenlos
iiberschwemmend, sie reifit alles in ihren Strudel. Finmal
als Tatsache im gesellschaftlichen Zusammenleben wirk-
sam geworden, findet sie kein Ende. Sie verschlingt die
Ordnung des gesellschaftlichen Zusammenlebens selbst.

Und an dieser Stelle, so meint Girard, liegt die kultur-
begriindende Leistung des Opfers. Weil die Gewalt sich
mimetisch ausbreitet, kann sie auch durch Mimese ,,ge-
bunden“ werden: durch einen Mord nimlich, der so ge-
waltig ist, dafl er alle Gewalt in sich selbst aufsaugt. An
die Stelle der ungebremst sich weiter ausbreitenden Ge-
walt tritt das Erschrecken tiber diesen einen ungeheuren
Mord; Friede kann eintreten, und die Menschen, die die
Versohnung wie das Ende einer furchtbaren an-
steckenden Krankheit erleben, schieben dem Opfer diese
versbhnende Wirkung zu. Das Opfer wird geheiligt, wird
»sakralisiert®.

Girard nennt diesen gesellschaftsbegriindenden Mord
den ,Ursprungsmord“ einer Gesellschaft; wieder gilt
Sigmund Freuds ,wissenschaftlicher Mythos“ vom Vater-
mord der Briiderhorde® nur als ein historisch-mythologi-
scher Konstruktionsversuch einer allgemeinmenschlichen
und in der Geschichte immer wiederkehrenden anthropo-
logischen Tatsache. Durch den Ursprungsmord wird ge-
sellschaftliches Zusammenleben tiberhaupt erst moglich:
er stellt das allgemeine Morden, die Gewalt aller gegen
alle still. Das kultische Opfer ist nichts anderes als die
kultische Begehung und Wiederholung des gesellschafts-
begriindenden Ursprungsmords. Solange das Opfer-
Ritual begangen wird und solange es gesellschaftlich
wirksam ist (Girard zeigt, dafl diese Wirksamkeit des
Opfers immer wieder nachlifit), ist das Leben vor der
Gewalt geschiitzt. Die — allerdings instabile — Leistung
des kultischen Opfers ist, dafl gesellschaftliches Zu-
sammenleben ohne verschlingende Gewalt méglich wird.

Girard ist der Auffassung, dafl er in der Zueinander-
ordnung dieser Faktoren — die mimetische Entstehung
der Begierde; die gewaltstillstellende und so kultur-
begriindende Leistung des ,,Ursprungsmordes®; und die
rituelle  Wiederholung des Ursprungsmordes im
kultischen Opfer — eine Theorie vorgelegt hat, die die
Hominisierung des Menschen erkliren kann; eine
materiale Theorie mit totalem Geltungsanspruch, die die
Wissenschaftsbereiche von Ethologie und Ethnologie,
sozialwissenschaftlicher Kulturinterpretation und Theo-
logie gleichermaflen umfafit. Dies ist das eine Gesicht des
theoretischen Ansatzes von Girard; auf das andere werde
ich gleich zu sprechen kommen.

Das heifit: Die Menschwerdung des Menschen ist Er-
gebnls seiner Fihigkeit, das Opfer des Ursprungsmordes
im beschriebenen Sinne zu ,sakrifizieren®, also dem im
Ursprungsmord Dahingeschlachteten die Wirkung zuzu-
schreiben, die Gesellschaft befriedet zu haben; und diese
Wirkung den darauf folgenden, die urspriingliche Untat
vergegenwirtigenden rituellen Opfern ebenfalls zuzu-
erkennen. Die mimetische Begierde und die mimetische
Ausbreitung von Konkurrenz/Gewalt ist auch bei Tieren
wirksam; erst die Sakralisierung des Gewaltopfers im Ur-
sprungsmord ist die Leistung, die die Menschen von den
Tieren unterscheidet. Der Prozefl der Hominisierung,
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aber auch der mit der kulturellen Entwicklung fort-
schreitende Prozef§ der Humanisierung ist die Leistung

des Opfers.

1.2.

In einer gewissen Spannung zu dem Anspruch, eine
materiale Theorie mit totalem Geltungsanspruch vor-
gelegt zu haben, steht ein zweites Theoriekonzept zum
allerdings gleichen Gegenstand, mit dem Girard arbeitet:
Er legt nimlich eine hermeneutische Konzeption vor, die
es erlauben soll, ,Verfolgungstexte® und von hier aus
auch ,Mythen“ der europiischen Antike bzw. von
archaischen Gesellschaften iiberhaupt zu entschliisseln.
Grundlegend fiir dieses Vorgehen ist eine ,Hermeneutik
des Verdachts“. Girard méchte in der Interpretation der
»Verfolgungstexte“ nimlich zeigen, daf§ auch dann, wenn
die Meinungen der Verfolger iiber die Griinde ihrer
Situation und iiber das Handeln und die Motive der von
ithnen Verfolgten und schliefflich Dahingeschlachteten
offensichtlich verblendet sind, dennoch die Mordtat an
den Opfern der Verfolgten offenkundig real ist.> ,Ver-
folgungstexte® sind solche Texte, in denen bestimmten
Menschen bzw. Bevolkerungsgruppen — den Juden; den
Hexen; den Zigeunern — die Schuld an gesellschaftlichen
Krisen — Pest; Hungersnot; Krieg — zugeschrieben wird
und erwartet wird, dafl mit der Vernichtung dieser
»Schuldigen auch die gesellschaftliche Krise selber be-
endet wird. Girard will nun zeigen, daff diese Texte
immer (und insofern ist auch dieser hermeneutische Zu-
gang ,total) auf reale Krisen und reale Opferungen
(bzw. Gewalthandlungen, Morde, Pogrome) hinweisen,
auch wenn die den Opfern zugeschriebenen unheilvollen
Krifte und Handlungen (z.B. Brunnenvergiftung; Hand-
habung schwarzer Magie; verderbliche Nutzung ge-
waltiger 6konomischer / politischer Macht) offenkundig
irreal sind. Ich méchte als Beispiel Girards Interpretation
eines Werkes des franzésischen Dichters Guillaume de
Machaut aus der Mitte des 14. Jahrhunderts geben, ,Le
Jugement du Roy de Navarre®. Girard fafit den Text zu-
sammen:

,Berichtet wird von einer verwirrenden Folge kata-
strophaler Ereignisse, in die Guillaume angeblich ver-
strickt war, bevor er sich schliefllich voll Angst und
Schrecken in seinem Haus einschlofi... Manche Ereignisse
sind vollig unwahrscheinlich, andere sind es weniger. Und
dennnoch hinterliflt diese Erzihlung den Eindruck: es
mufl tatsichlich etwas geschehen sein. Am Himmel ste-
hen Zeichen. Es hagelt Steine, und die Menschen werden
von ihnen erschlagen. Ganze Stidte werden vom Blitz
zerstdrt. In jener Stadt, in der Guillaume wohnt — er
nennt sie nicht —, sterben viele Menschen. Einige dieser
Todesfille werden der Bosheit der Juden und ihrer Kom-
plizen unter den Christen zugeschrieben. Was taten diese
Leute, um der einheimischen Bevolkerung so schwere
Verluste zuzufiigen? Sie vergifteten Biche und Trinkwas-
serquellen. Darauf setzte die himmlische Gerechtigkeit
diesen Missetaten dadurch ein Ende, dafl sie der Bevolke-
rung die Urheber dieser Taten kundtat; in der Folge wur-
den alle Missetiter massakriert. Und dennoch nahm das
Sterben kein Ende, ja es starben immer mehr Menschen,
bis endlich jener Friihlingstag anbrach, an dem Guillaume
Musik in den Straflen hérte und das Lachen von Minnern
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und Frauen vernahm. Alles war vorbei, und die héfische
Dichtung konnte von neuem beginnen. ¢

Girard ist ein moderner Interpret und Hermeneut, er
teilt die moderne hermeneutische Voraussetzung, daff
man den alten Texten nicht alle Informationen und vor
allem nicht die Sicht der Dinge vorausetzungslos glauben
kann, die die Autoren vortragen. Und dennoch — dies ist
die Hermeneutik des Verdachts — habe Guillaume all das
nicht einfach ,erfunden®. ,Gleichwohl sind die von thm
erwihnten zahlreichen Todesfille keineswegs weniger
real, wurden sie doch von der beriichtigten Schwarzen
Pest verursacht, die 1349 und 1350 im Norden Frank-
reichs wiitete. Auch das Judenmassaker ist Realitit; in
den Augen der morderischen Menge ist es aufgrund der
allseits  zirkulierenden  Geriichte  tiber  Brunnen-
vergiftungen durchaus gerechtfertigt. Der allgemeine
Schrecken der Krankheit verleiht diesen Geriichten genii-
gend Gewicht, um die erwihnten Massaker auszulésen.*’
Aus dieser Abfolge in der Erzihlweise der Verfolgungs-
texte — Krise der Gesellschaft (z.B. Pest) und Zusammen-
bruch der die gesellschaftliche Ordnung sichernden
Institutionen; Auswahl der ,Schuldigen und Zuschrei-
bung verderblicher Krifte/Handlungen; Mord/Mas-
saker/Opfer an den ,Schuldigen®; Losung der Krise —
folgert Girard eine Struktur, die iiber den tatsichlichen,
real-historischen Verlauf von gesellschaftlichen Gewalt-
krisen und ihrer ,Losung® Aufschluff geben kénnen:

Am Anfang steht eine gesellschaftliche Krise, die
dadurch den Gewaltmechanismus auslost, daff es sich um
eine Krise der ,Entdifferenzierung® handelt. Unter-
schiede zwischen den Menschen, die durch Hierarchie,
Geschlecht, Individualitit oder wie auch immer bestimmt
sind, werden verwischt. Die Entdifferenzierung — dafiir
steht exemplarisch die Epidemie, die jede/n ohne Unter-
schied trifft, aber auch der Zusammenbruch z.B. der
Herrschaftszentrale oder der durch 6ffentliche Gewalt
gesicherten Ordnung insgesamt — macht alle Menschen
gleichermaflen auf eine gefihrliche, ja tddliche Weise
einander #hnlich. Es gibt zunehmend keine Schranke
mehr, die die mimetische Rivalitit/Konkurrenz/Gewalt
unter den einander Ahnlichen unterbrechen kénnte.

Es werden die fiir die Krise ,,Schuldigen® ausgewihlt,
die ,Siindenbécke“. Bestimmte Anklagen sind fir
kollektive Verfolgungen typisch, und sie folgen trotz
augenscheinlicher Vielschichtigkeit einem je identischen
Muster: Gewaltverbrechen gegen Menschen, an denen
Gewalt zu iiben besonders verwerflich ist (Gewalt gegen
den Kénig, den Vater, oder umgekehrt gegen die
schwichsten Glieder der Gesellschaft: die Kinder,
Witwen und Waisen). Sexualverbrechen — Inzest, Ver-
gewaltigung, Bestialitit, in jedem Falle Uberschreitung
der jeweils giiltigen Sexualtabus. Religiése Verbrechen
wie z.B. Hostienschindung.

Girard kommentiert die Logik dieser Zuschreibungen:
Immer geht es um einen Angriff auf die grundlegenden
kulturellen Muster, durch die eine Gesellschaft ihre
interne Differenzierung sichert. Auch die Merkmale,
nach denen Opfer der Verfolgung ,ausgewihlt“ werden,
folgen diesem Muster: Zu ,Siindenbécken® werden ge-
sellschaftliche Gruppen, die auflerhalb der gebriuchlichen
gesellschaftlichen Differenzierungen stehen und dem
Vorwurf ausgesetzt werden, diese durch Nichtanpassung
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Im Pestjabr 1349 wurden in
Westeuropa, auch in
Deutschland, an vielen
Orten Juden ermordet —
meistens verbrannt.

Holzschnitt von Michael
Wolgemut, aus H. Schedels
Weltchronik von 1493

zu unterhéhlen (so die Vorwiirfe gegen die Juden); oder
Menschen, die ungewohnliche, den vorherrschenden
kulturellen Differenzierungsmustern widersprechende
kérperliche Merkmale aufweisen, z.B. Behinderungen.

(In Klammern: Ich sehe hier eine wichtige Korrektur,
die Girards Analyse gegeniiber landliufig akzeptierten
Erklirungsmustern beispielsweise fiir die fremdenfeind-
liche Gewalt unserer Tage ermdglichen konnte: Die Ge-
walt tritt nicht zwischen ,Vertrauten® und ,, Anderen®,
z.B. zwischen Deutschen und AuslinderInnen, sondern
zwischen einander zu stark Ahnlichen/Gleichen auf; die
mimetische Gewaltkrise ist eine Folge tédlicher Nihe,
nicht uniiberwindbarer Distanz. Der Fremde, Andere,
Ferne wird als ,,Siindenbock® fiir die Gewalt ausgewihlt,
die schon ,,im Spiel® ist, und er muf} zugleich in seinem
Habitus Ziige tragen, die thn mit der gewaltbringenden
Entdifferenzierung verbunden erscheinen lassen — z.B.
Behinderung; oder die zugeschriebenen Verbrechen).

Schliefilich werden die Stindenbécke zu Opfern von
Mord/Massaker/Pogrom. Die in der Gewaltkrise ver-
strickten Gesellschaftsmitglieder erleben dies als Augen-
blick, in dem die Verursacher der tédlichen Gewalt zur
Strecke gebracht worden sind und jetzt endlich Ver-
sohnung und Frieden eintreten kann. Moglicherweise
wird diese Erfahrung unmittelbar mit der Beendigung des
Massakers verbunden, oder ihm wird spiter diese
Wirkung zugeschrieben. Immer teilen die jetzt aus der
tédlichen Gewaltkrise befreiten Gesellschaftsmitglieder
die Meinung, daf} die Stindenbécke ,,schuld sind an der
Gewalt und damit ,schuld® auch an ithrem eigenen Opfer.
An dieser gemeinsam geteilten Uberzeugung hingt zu-
innerst die befriedende Wirkung des Pogroms.

Girard schligt in seinen weiteren Analysen vor, nicht
nur die relativ spiten (nimlich seit dem Mittelalter auf-
findbaren) Verfolgungstexte, sondern auch die Mythen
der europiischen Antike und der auflereuropiischen
archaischen Gesellschaften als Hinweis auf genau diesen
Ablauf, auf die Losung einer tédlichen Gewaltkrise hin
zu interpretieren, allerdings mit einer wichtigen Ver-

inderung gegenitber den Verfolgungstexten: Wihrend
diese die Opfer der Verfolgung als ,schuldig® ansehen —
sie haben die Gewalt ausgeldst, sind verantwortlich fiir
das Bose, sind schuld an dem, was ihnen selbst angetan
wird — gelten in den Mythen die Opfer zugleich als
yheilig®. Girard formuliert noch schirfer und weiter-
gehend: Genau dies ist das zentrale Charakteristikum
eines Mythos — aller Mythen -, daf§ die Opfer ,,sakrali-
siert“ werden. In ihnen begegnen die Gesellschaftsmit-
glieder dem Heiligen in seiner Ambivalenz: als
fascinosum et tremendum (Rudolf Otto).

Hat man dies durchschaut, so werden — mit den Augen
Girards — Mythen in dhnlicher Weise lesbar wie die histo-
risch spiteren Verfolgungstexte; ja man kann sagen: die
Verfolgungstexte werden als bereits teil-entmythologi-
sierte Mythen verstehbar, insofern hier den Opfern nicht
mehr der Charakter des Heiligen, sondern allein noch die
dunkle Seite der Ambivalenz zugeschrieben werden.
Umgekehrt kann man die Mythen von den Verfolgungs-
texten her entziffern: die ,heiligen Opfer®, von denen sie
erzihlen, verweisen auf die reale Existenz gesellschaft-
licher Gewaltkrisen und ihrer ,Lésung® im Pogrom.

Girard fithrt dies exemplarisch an dem Mythos vor, der
auch fiir die Konstruktion der Freudschen Psychoanalyse
zentral ist: nimlich am ,Kénig Odipus® des Sophokles.
Girard rekonstruiert:

»In Theben wiitet die Pest: erstes Stereotyp der Ver-
folgung. Odipus ist verantwortlich, weil er seinen Vater
getdtet und seine Mutter geheiratet hat: zweites Stereo-
typ der Verfolgung. Laut Orakelspruch muf} der schind-
liche Verbrecher aus der Stadt gejagt werden, um die Epi-
demie zu beenden. Die auf Verfolgung angelegte Finalitit
ist explizit. Vatermord und Inzest dienen offenkundig
der Vermittlung zwischen Individuum und Kollektiv;
diese Verbrechen sind dermaflen entdifferenzierend, daf
thre Wirkung sich durch Ansteckung auf die ganze Ge-
sellschaft verbreitet... Drittes Stereotyp: Das Opfer-
zeichen... Je mehr Opferzeichen ein Individuum besitzt,
umso eher wird es das Verderben auf sein Haupt ziechen.
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Odipus’ Behinderung, seine Vergangenheit als aus-
gesetztes Kind, seine Lage als Fremder, Emporkémmling
und Konig machen aus ihm ein wahres Konglomerat aus
Opferzeichen.“®

Wiirde man diesen Text als historischen Text und
nicht als Mythos lesen, fiele es leichter, thn zu ent-
zaubern; als Mythos umgibt thn die Aura des Fremden
und Heiligen, und es erscheint zunichst unplausibel, thn
als Hinweis auf eine Gewaltkrise und eine reale Ver-
folgung in einer Gesellschaft zu lesen. Dennoch handelt
es sich genau darum; und Girard versetzt den gleichen
Erzihlfaden in eine ,historische® Situation, um die Aura
des Heiligen zu durchstoflen: ,Die Ernten sind schlecht,
die Kithe verwerfen, alle sind miteinander zerstritten. Es
scheint, als sei das Dorf verhext. Klar, der Hinkende hat
uns das eingebrockt. Er ist eines schénen Tages auf-
getaucht, niemand weif} woher, und hat sich eingerichtet,
als wire er hier zu Hause. Er hat sich sogar erkiihnt, die
umworbene Erbin des Dorfes zu heiraten, und er hat mit
ithr zwei Kinder gezeugt. Es scheint bei ihnen nicht alles
mit rechten Dingen zu und her zu gehen. Der Fremde
wird verdichtigt, dem ersten Mann seiner Frau, einem
Dorfpotentaten, iibel mitgespielt zu haben; er ver-
schwand nimlich unter ganz mysteridsen Umstinden,
und der Neuankdémmling iibernahm seine Stellung in
beiden Rollen. Eines Tages wurde es den Kerlen im Dorf
zuviel. Sie nahmen ihre Mistgabeln und zwangen damit
die unheimliche Figur zu verschwinden.“ Und Girard
schliefit: ,Niemand befillt hier auch nur der leiseste
Zweifel. Jeder kommt instinktiv auf die von mir er-
heischte Interpretation. Jeder versteht, dafl das Opfer
héchstwahrscheinlich nichts von alledem getan hat, was
thm vorgeworfen wird, dafl es aber geradezu dafiir
pridestiniert ist, als Ventil fiir die Angst und Aufge-
brachtheit seiner Mitbewohner zu dienen... Und trotz-
dem hat sich nichts verindert. Es handelt sich immer
noch um die Struktur des Mythos, ist es doch lediglich
dessen krasse Uberzeichnung.“

1.3.
Ich schliefle diesen Teil mit einer Bemerkung zum Vor-
gehen und zur Konstruktion von Girards Theorie. Mir ist
beim Lesen deutlich geworden, wie zentral fiir sein
Denken die Texte Sigmund Freuds sind. Dies gilt fiir den
Stellenwert der Primirtexte: Girard gibt gewissermaflen
eine ,Vertiefung® der Odipus-Interpretation von
Sigmund Freud; und von hier aus schliefit er auf die
Konstruktionsweise von Mythen iiberhaupt. Vertiefen
und verallgemeinern will er auch die Basisthesen der
Freudschen Psychoanalyse selber. FEinen erheblichen
Stellenwert in seiner Argumentation nimmt zudem eine
Re-Lektiire von ethnologischen und psychoanalytischen
Texten ein, die in Freuds Theoriekonstruktion eine
zentrale Rolle spielen: J.G. Frazer, W. Robertson-Smith,
M. Mauss und andere. Sigmund Freuds Auseinander-
setzung mit zeitgendssischer Literatur gibt gewisser-
maflen die Spur vor, der Girard mit einer neuerlichen
Interpretation der fiir Freud wichtig gewordenen Texte
folgt und sie auf neue, verinderte Weise liest.

Hinzu kommen weitere Leseerfahrungen: Girard weist
beispielsweise auf den zentralen Stellenwert der Texte
von W. Shakespeare fiir seine theoretische Arbeit hin:
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»Meine ‘Bibel” der mimetischen Begierde ist Trollius und
Cressida, aber zuerst habe ich Shakespeare durch den
Sommernachtstraum entdeckt. Vom literarischen Stand-
punkt her ist diese Entdeckung die schénste Erinnerung
meines Lebens... Ich hatte die ganze These der
mimetischen Begierde entwickelt, und plétzlich fand ich
sie in threr vollkommensten Form bei Shakespeare
wieder...“'?

Es bleibt auch bei aufmerksamer Lektiire ungeklirt, wie
sich diese hermeneutischen Spurensuchen und Aha-
Erlebnise Girards zu dem Anspruch verhalten, eine
»Menschheitstheorie“ mit totalisierendem Erklirungs-
anspruch vorzustellen: Die Hominisierung des Menschen
sel mit der instabilen, immer wieder von Uberflutung
durch endlose Gewalt bedrohten Sakralisierung des
Opfers im Ursprungsmord und seiner rituellen Wieder-
holung im kultischen Opfer unlésbar verbunden. So ein-
leuchtend mir die hermeneutische Spurensuche erscheint,
so problematisch die materiale Theorie. Unter anderem
bleibt fiir mich folgendes Problem ungeklirt:

Wie verhilt sich Girards Theorie der ,mimetischen Be-
gierde/Gewalt®, die er auch als die ,bése“ bzw. ,schlechte
Reziprozitit“ bezeichnen kann, zu den fir alte Gesell-
schaften charakreristischen Vergesellschaftungsmustern
von Reziprozitit, die eben nicht eo ipso gewalt-
sam/zerstorerisch, sondern in hohem Mafle lebensférder-
lich sind? Marcel Mauss’ epochemachende Untersuchung
Die Gabe. Form wund Funktion des Austanschs in
archaischen Gesellschaften'' hilft, Reziprozitit als Aus-
druck einer spezifischen 6konomischen Formation zu
verstehen:

Mauss beschreibt das System des Gabentausches, das
in den alten Gesellschaften den Austausch innerhalb des
gesellschaftlichen Nexus, aber auch zwischen den
Menschen und den Géttern, Ahnen und der natiirlichen
Lebensumwelt regelt. Der Gabentausch beinhaltet einen
Kanon von Verpflichtungen, der bei Strafe des sozialen
Todes von allen Gesellschaftsmitgliedern eingehalten
werden muf; nimlich die Verpflichtung zum Geben, zum
Nehmen und zum Wiedergeben.

Mauss definiert den Gabentausch als ,totale Institu-
tion“. Dieser Begriff hat mehrere Bedeutungsebenen:

Der Gabentausch ist nicht auf den 6konomischen
Verkehr begrenzt, sondern beinhaltet zugleich juristische,
wirtschaftliche, religiose und dsthetische Regeln.'

In den Gabentausch sind nicht nur die jeweils gerade
lebenden Menschengenerationen, sondern auch die Ah-
nen, die Toten, die Natur und die Gétter einbezogen."”

Die Gaben, die getauscht werden, sind nicht spezi-
fisch. Vielmehr kann alles durch alles vertreten werden:
geschlechtsreife Frauen durch Tonscherben, Felle durch
gejagtes Wildbret. Der Tausch stellt eine Verwandtschaft
zwischen prinzipiell allen Dingen her. Da diese Vertret-
barkeit von allem durch alles nicht im Durchgang durch
ein abstrahierendes Drittes (das Geld) hergestellt wird,
sondern die symbolische Verwandtschaft allen Lebens
zum Ausdruck bringt, kann die Gabentausch-Okonomie
auch als Ordnung des ,symbolischen Tausches“ be-
zeichnet werden."

Es werden keine abstrakten Waren getauscht, sondern
Gaben, in denen ein ,,Geist® wohnt, der alle am Tausch
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Beteiligten in einem Verhiltnis der ,Verpflichtung® an-
einander bindet. Maurice Godelier hat die Mauss’sche
Untersuchung an zwei in diesem Zusammenhang
wichtigen Punkten differenziert. Er weist darauf hin, daff
die agonistische Form des Gabentausches, in der es
darum geht, sich gegenseitig mit Gaben zu iibertreffen,
ein untergeordnetes Phinomen in den alten Gesell-
schaften darstellt.”” Entscheidend — und gegeniiber der
Geldskonomie signifikant anders — ist die Tatsache, daf§
die alten Gesellschaften so notwendig auf Kooperation in
der Aneignung natiirlicher Ressourcen angelegt sind, daf§
sie die einzelnen nur reproduzieren kdnnen, wenn sie
zugleich die Lebensbedingungen der Gemeinschaft als
ganzer reproduzieren. Dies ist im kapitalistischen Wirt-
schaftsindividualismus vollstindig anders.'®

Ich lerne aus diesem Seitenblick auf andere ethno-
logische Theorien in diesem Zusammenhang dies: ,Rezi-
prozitit® ist in alten Gesellschaften keinesfalls schon
gleichbedeutend mit der Ausbreitung von Gewalt. Wie
kénnte Girard diese Form von Reziprozitit in seine
Theorie aufnehmen? Als ,gute® Reziprozitit? Dies wire
eine sinnvolle Erweiterung, wiirde jedoch sofort den von
thm vertreten Anspruch einer ,totalen These“ — durch
notwendige Korrektur und Erginzung — infrage stellen.
Dieses Problem - das ungeklirte Verhiltnis von
»schlechter Reziprozitit“/Gewalt und ,guter Reziprozi-
tit“/wechselseitiger Verpflichtung der Gesellschaftsmit-
glieder — wird auch im folgenden gedanklichen Schritt
wichtig, den ich vor einer kritischen Auseinandersetzung
zunichst darstellen méchte: Girards Deutung der Person
und Bedeutung Jesu Christi.

2. Zur Jesus-Deutung Girards

Spitestens seit seinem Buch Das Ende der Gewalt V, das
anders als sein theoretisches Basiswerk Das Heilige und
die Gewalr ein schnell sehr erfolgreiches Buch wurde,
steht die Person Jesu im Kontext der biblischen Schriften
des Alten und des Neuen Testamentes im Mittelpunkt
des Nachdenkens von Girard. Bemerkenswert ist auf den
ersten Blick, mit welcher Souverinitit Girard sich tiber
die historisch-exegetische Tradition wissenschaftlicher
Bibellektiire hinwegsetzt: All das interessiert thn nicht, er
nimmt es nicht zur Kenntnis. Das disqualifiziert seinen
Ansatz in meinen Augen keineswegs von vornherein,
mufl aber bemerkt werden, um die Besonderheit dieser
Bibel-Lektiire zu wiirdigen: Girard liest die Texte nicht
mit Blick auf die Frage nach ihrer historischen Ent-
stehungssituation, nach méglichen Interessen ihrer Ver-
fasser und Tradenten, auch nicht nach ihrem sozial-
geschichtlich konkretisierbaren ,,Sitz im Leben®, sondern
mit dem konzentrierten Blick auf das Problem Ge-
walt/Opfer und, genauer: auf die Weise, in welcher die als
menschheitsgeschichtlich grundlegend behauptete These
von der ,mimetischen Begierde/Gewalt“ hier zu Geltung
kommt

2.1.

Es geht Girard ausdriicklich nicht darum, das Neue
Testament von der Hebriischen Bibel abzutrennen und
die Person Jesu der Tradition des Judentums und den

»Schriften® entgegenzustellen. Man wiirde Girards In-
tention sofort verfehlen, wiirde man diesem Konzept eine
marcionitische Entgegensetzung des guten Erlosergottes
gegen den bosen Schopfergott, wollte man ithm eine gno-
stische Abkehr von den irdischen Realititen oder gar eine
antijudaistische Bibellektiire vorhalten wollen, die die als
»gesetzlich® angesehenen Traditionen des Judentums
verwerfen wiirde. Jesus steht fiir Girard in der Richtung
und Linie der ganzen Bibel. Und zentral fiir die Wahr-
nehmung des Menschheitsproblems der ,mimetischen
Begierde/Gewalt“ in der Bibel ist: Das Opfer wird nicht
sakrifiziert. Das Opfer wird nicht, wie im Mythos, in der
Ambivalenz von Abscheu und Schauder, von Ausstoflung
und Heiligung angesehen. Fiir den Mythos ist das Opfer
zugleich schuldig und heilig. Gegen jede mythische Ver-
klirung des Gewalt-Opfers ist die Botschaft der ganzen
Bibel: das Opfer ist unschuldig. Die Mérder werden nicht
gerechtfertigt. Das ist das Evangelium.

2.2.

Girard spielt diese Unterscheidung der biblischen Texte
gegeniiber der klassisch-griechischen Mythologie und
den Mythen anderer alter Gesellschaften an ver-
schiedenen Texten der hebriischen Bibel durch: Die
Geschichte von Kain und Abel (Gen 4) reprisentiert den
differenzermoglichenden Griindungsmord in klassischer
Weise, allerdings mit einem alles entscheidenden Unter-
schied: ,Im rémischen Mythos (Romulus und Remus,
Verf.) erscheint uns die Ermordung des Remus als eine
vielleicht bedauerliche, aber durch das Vergehen des
Opfers gerechtfertigte Tat... Romulus ist somit gerecht-
fertigt. Er steht als Opferdarbringer und Hoherpriester
da... Im Kain-Mythos hingegen verfiigt zwar Kain im
Grunde iiber die gleichen Gewalten und schenkt Gott
selbst thm Gehor, dennoch wird er uns als gemeiner
Morder dargestellt. Der Umstand, dafl der erste Mord die
erste kulturelle Entwicklung der Menschheit auslést,
rechtfertigt in der Sicht des biblischen Textes den Mérder
keineswegs..."®

Girard verfolgt diese Spur weiter, beispielsweise in der
Josefsnovelle. Hier tritt der im Kain-Mythos noch ver-
hiillte kollektive Charakter der Verfolgung deutlich
hervor. Das Opfer — Josef, der in die Zisterne geworfen
wird — wird auf Kosten der Briider rehabilitiert (auch
wenn der Text viel Verstindnis fiir den Haf} der Briider
auf diesen Prahlhans zu wecken vermag). Die Propheten
in Israel deuten die politische Krise (die Bedrohung
Israels durch die Grofireiche) als Ausdruck einer tiefer
liegenden religios-kulturellen Krise: der Erschopfung des
Opfer-Systems, die konflikthafte Auflésung der bis-
herigen Ordnung.

In den Gottesknechtsliedern (Jes 53) werden dem
Gottesknecht alle Ziige zugemessen, die ihn fiir die Rolle
des menschlichen Siindenbocks bestimmen koénnten
(Fremdheit; Krankheit; Hifllichkeit; Verachtung); und
obwohl all diese Ziige den Gottesknecht dem griechi-
schen pharmakos ihnlich machen und obwohl sein
Schicksal dem ihren gleicht, handelt es sich doch nicht
um ein rituelles Opfer, sondern um ein historisches Er-
eignis, ein Geschehen vom ,Ereignistyp“. Und: Nicht
Gott schligt den Gottesknecht, sondern die Verantwor-
tung fiir seinen heilbringenden Tod fillt auf die Men-
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schen zuriick (Jes 53,4f). Girard schliefit: ,Im ganzen
Alten Testament geht eine exegetische Arbeit im Gegen-
sinn zum gewohnten mythologischen und kulturellen
Dynamismus vor sich.“"” Nicht erst die moderne ent-
mythologisierende Exegese existentialer Prigung: nein,
schon der biblische Text selber leistet entmytho-
logisierende Arbeit am Mythos des sakrifizierten Opfers.

Diese entmythologisierende, entsakrifizierende Linie
setzt sich im Neuen Testament fort, beispielsweise in
dem Bericht {iber den Mord des Herodes an Johannes
dem Tiufer (Mk 6,14ff)*°: Der Prophet warnt den Kénig,
der sich — typische Konstellation der ,mimetischen Be-
gierde“ — die Frau Herodias von seinem Bruder angeeig-
net hat, vor den vernichtenden Wirkungen des mimeti-
schen Wunsches. Im Text gibt es mit Ausnahme des Pro-
pheten nur feindliche Briidder und mimetische Zwillinge:
Mutter und Tochter, Herodes und sein Bruder, Herodes
und Herodias. ,,Gleichsam am Rande unseres Textes ste-
hend, bezeichnet die Warnung von Johannes dem Tiufer
jenen Beziehungstyp, der... auf seinem Hohepunkt zum
Mord am Propheten fithrt.“”’ Der Tanz der Salome be-
schleunigt und verallgemeinert den mimetischen Prozef3:
LEr 1aflt alle zum Bankett Geladenen in den Tanz ein-
treten, er lift alle Wiinsche demselben Objekt zustreben,
dem Haupte auf der Schiissel...“ Der Wunsch der Salome
nach dem Haupt des T4ufers wird im Text als mimetische
Begierde ausdriicklich gemacht (Salome fragt die Mutter:
Was soll ich wiinschen?). Obwohl der ganze Vorgang im
Kontext des Konigsgeburtstages rituelle Dimension hat,
obwohl die mimetische Krise im Mord an Johannes ihren
Hohepunkt und ihre Stillstellung erfihrt, wird das Opfer
keinesfalls sakrifiziert, sondern die Tétung des Johannes
wird als Mord enthillt. Der Ritus wird pervertiert, die
Opferung wird auf ihre morderischen Urspriinge zuriick-
gefiithrt. Der Text deckt den mimetischen Mechanismus
auf, er entlarvt und entmichtigt die Wirkungsweise der
mimetischen Begierde.

Girards Interpretation des Mordes an Johannes dem
Tiufer soll exemplarisch fiir andere neutestamentlichen
Texte stehen, an denen er die entmythologisierende
Arbeit der Bibel am Opfer-Mythos analysiert; aus Platz-
grinden will ich die Argumentation nicht mehr vor-
fithren (z.B. Die Verleugnung des Petrus Mk 14,66-72; die
Heilung des besessenen Geraseners Mk 5,1-17; die
Steinigung des Stephanus Apg 7,51-58). Die neutesta-
mentlichen Texte ,offenbaren” die Wirkungsweise des
Griindungsmordes und entmichtigen den Opfer-Mythos.
Versohnung wird auf andere Weise als durch die
Heiligung der Gewalt moglich.

2.3.

Die Wirkung des Opfers wird Stiick fiir Stiick auf-
gedeckt, der Sakrifizierung durch den Opfer-Mythos
wird widersprochen: Das Opfer ist unschuldig, das ist im
Sinne von Girard das Evangelium der Evangelientexte,
und vor allem der Passion Jesu. Auf der einen Seite re-
produziert die Passion das alle Riten und jeden Mythos
begriindende Ereignis und steht deshalb allen Riten nahe.
Jesus wird als das unschuldige Opfer einer in Krise be-
findlichen Kollektivitit dargestellt, und zumindest zeit-
weilig wird die Gesellschaft durch diesen Tod wieder zu-
sammengeschweifit. Alle Gruppen und Einzelmenschen,
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die in das Leben und in den Prozef§ Jesu einbezogen sind,
geben auf dem Hohepunkt der dramatischen Ereignisse
ihre ausdriickliche oder implizite Zustimmung zu seinem
Tod:* die Menge in Jerusalem, die ihn noch kurz zuvor
begeistert gefeiert hat; die jidischen religiosen Autori-
titen, die romischen politischen Autorititen und sogar
die Jiinger, von denen ihn einer aktiv verrit, einer ihn ver-
leugnet und die iibrigen passiv bleiben und sich zuriick-
ziehen. Die Kreuzigung ist auf der einen Seite Ergebnis
eines legalisierten Vorganges (Prozef}), auf der anderen
Seite Hohepunkt einer spontanen Gewalteskalation, die
weniger Nihe zu einer rituellen Opferhandlung hat als zu
dem allen Riten zugrundeliegenden Ereignis, dem Ur-
sprungsmord. Um aber als Opfer-Mythos wirksam wer-
den zu konnen, diirfte die Passionsgeschichte des Evan-
geliums von dem ungerechten, morderischen Charakter
der Tétung des Opfers nichts wissen. Um als Mythos
wirksam zu sein, muf das Opfer schuldig sein und miis-
sen die Mitglieder der Gesellschaft, die auf dem Hohe-
punkt der mimetischen Krise den Mord begehen bzw. das
Opfer rituell wiederholen, von aller Schuld entlastet
werden. ,Nun ist aber im Gegentelil klar, daf} die Passion
als schreiende Ungerechtigkeit dargestellt wird... Statt
sich auf die Seite der kollektiven Gewalttat zu stellen,
weist der Text sie den wahren Verantwortlichen zu...“?
Das Evangelium enthiillt den Mythos vom heiligen
Opfer als Liige. Das Opfer ist unschuldig. Die Passion
bildet in dieser Perspektive den Hohepunkt und
Abschluf§ aller Evangelientexte iiber die Person und
Geschichte Jesu Christi. Es wird ein Gott gezeigt, dem
jede Gewalttitigkeit fernliegt. ,Die wichtigsten... Stellen
in den synoptischen Evangelien sprechen Gott formell
den richenden, vergeltenden Charakter ab, wovon sich
bis ans Ende des Alten Testamentes noch Spuren
finden.“** Und: Man hat es im Neuen Testament keines-
wegs mit einem gleichgiiltigen Gott zu tun, sondern mit
einem Gott, der will, dafl man ihn erkennt, und der die
Menschen mit dem erreicht, was Jesus ihnen in seiner
tausendfach wiederholten Predigt vorschligt: ... eine
nicht durch Opfer vermittelte Verséhnung ohne Hinter-
gedanken, eine Verschnung, die es Gott gestatten wiirde,
sich zum ersten Mal in der menschlichen Geschichte als
der zu offenbaren, der er ist. Die Harmonie der Be-
ziehungen zwischen den Menschen wiirde nicht mehr die
blutigen Opfer... erheischen, und auch nicht alle die
mythologischen Kulturbildungen, ohne die auszu-
kommen den Menschen bis dahin noch nicht gegliickt
war. Zwischen dem Gott des Evangeliums und den
Opfergottheiten besteht eine radikale Unvereinbarkeit.“?
Die Resakralisierung des Kreuzestodes Jesu als Opfer,
die bereits im Neuen Testament beginnt (vgl. Rém
3,25ff; 1.Kor 15,3; Hebrierbrief und Opfer), stellt im
Sinne Girards in gewissem Sinne eine Preisgabe des Evan-
geliums dar, die aber niemals so weit gehen wiirde, in die
Muster des alten Opfermythos einfach zuriickzufallen.
Auch fiir den Hebrierbrief gilt, dafl Jesus ohne Siinde ist.
Auch hier gilt: Das Opfer ist unschuldig. Und bis hin in
die mittelalterlichen Opfer-Theologien (Cur Deus Homo
des Anselm von Canterbury) wird dieser zentrale Inhalt
des Evangeliums niemals ganz preisgegeben. Allerdings
gerit die Zusage des Hebrierbriefes, das Selbstopfer des
Hohenpriesters Jesus sei das einzige, letztgiiltige, ein fiir
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allemal wirksame Opfer, dem keine weiteren mehr folgen
dirfen, in der Wirkungsgeschichte zur Rechtfertigung
aller Kreuzziige, Massaker und Opfer-Inszenierungen
gegen Menschen solcher Kulturen und Religionen, die die
endgiiltige Wirksamkeit dieses einen Opfers fiir sich
nicht annehmen wollen.

3. Kritische Anfragen

Ich mochte meine kritischen Anfragen an das Konzept
Girards im Anschluf an das schon oben bemerkte
Problem — Girards Nicht-Thematisierung der ,guten®
Reziprozitit in den alten Gesellschaften — wirklich nur als
knappe Anfragen formulieren; hier wire gesprichsweise
eine Vertiefung méglich und notig.

3.1

Konnte die tendenzielle Blindheit Girards gegeniiber den
dkonomischen Opfer-Konstellationen, die heute einen
GrofSteil der Weltbevolkerung zunehmend ihrer Lebens-
méglichkeiten berauben (Uberschuldungskrise, Ausgren-
zung vom Weltmarkt oder aber Uberausbeutung der
Subistenzékonomien durch die marktwirschaftlichen
Zentren) — diese Anfrage ist Girard z.B. in dem mittler-
weile als Buch verdffentlichten Gesprich mit Vertretern
der lateinamerikanischen Befreiungstheologie gestellt
worden® — damit zusammenhingen, daff er bereits in
seinem theoretlschen »Basiseinfall“ die ,bése” Reziprozi-
tit (die mimetische Begierde/Gewalt) totalisiert und die
»gute Reziprozitit“ (die verpflichtende Einbindung des
Menschen in die Sozialitit und die natiirliche Lebens-
umwelt) iiberhaupt nicht thematisiert? Wenn das
,Opfer* nimlich auch von der Gabe und nicht nur von
der Gewalt her interpretiert wird, verindern sich die
Deutungsmuster einigermaflen radikal, und es kommt
bereits im Ansatz die 6konomische Problematik mit ins
Spiel, die es erlaubt, eine Solidarisierung mit den im
Weltmafistab durch die Geldskonomie ausgebeuteten
und entrechteten Menschen bereits im Denkansatz — und
nicht erst als ethische Konsequenz — als elementaren Be-
standteil einer christlichen Existenz zu verstehen.

3.2

Auf diese Weise wire auch die tendenzielle intellektuelle
Gewalttitigkeit zu relativieren, mit der Girard iiber die
theologische Tradition der Deutung des Kreuzestodes
Jesu Christi als Opfer hinweggeht. Selbst bis in die blu-
tigsten Kreuzigungsbilder hinein (man blicke auf manche
mittelalterlichen Darstellungen, in denen Engelchen mit
Kelchen das aus den Wundmalen herabtropfende Blut
auffangen) versteht die romisch-katholische Deutung das
Sakrament von der Heilsbedeutung des Todes Jesu nicht
von der Gewalthandlung, sondern von der Gabe her. In
eben dieser Tradition, allerdings als Radikalisierung auf
den biblischen Ursprung, interpretiert auch Martin Lu-
ther in seinen zentralen reformatorischen Texten, insbe-
sondere in der Freiheitsschrift 1920, das Evangelium und
die Verheiflung (im Gegeniiber zum Gesetz) als 6kono-
mische Interaktion, als ,frohlichen Wechsel und Tausch®,
in dem - als verpflichtendem Gabenaustausch im Gegen-
satz zum abstrakten Aquivalententausch — der Briutigam

Jesus seine Gerechtigkeit gibt und vom Menschen die
Sinde annimmt. Rechtfertigung wird in  dieser
Perspektive von einer 5konomischen — nicht als Gewalt-
ritus gedeuteten — Opfer-Konstellation her verstanden.

3.3.

Von dieser Perspektive her wire auch das Problem der
Zueignung des Evangeliums an die Menschen anders zu
deuten, als Girard dies vorschligt. Im Grunde wird in
seiner Konzeption Jesus nur als Vorbild der Gewaltlosig-
keit und als Aufklirer des Opfermechanismus fiir die
Menschen bedeutsam. Moralisches Vorbild und intellek-
tueller Aufklirer — beides sind Deutungsmuster der nach-
aufklirerischen Moderne. Girards Jesus droht zu einem
Prototyp eines Bult-/Kise-/Conzelmanns unserer Tage
zu werden, man konnte sagen: zu einer Nullnummer
existentialer Selbstinszenierung und eines antiritua-
listischen Weltverhiltnisses. Die Hilflosigkeit eines allein
innerlich — moralisch und intellektuell — verstandenen
Glaubens gegeniiber den aktuellen &konomisch-
politischen Machtkonstellationen und den (z.B. in den
Szenen am Eingang meines Vortrages beschriebenen)
mimetischen Gewaltkrisen, denen unsere Gesellschaften
offenbar zunehmend ausgesetzt sind, muff kaum aus-
gemalt werden: Die 6konomischen Interessen der trans-
nationalen Konzerne haben gegeniiber moralischen Be-
denkentrigern noch immer kurzen Prozef} gemacht, und
die Versuche, die Gewaltkrisen z.B. im ehemaligen Jugo-
slawien durch Aufklirung und Vorbild zu bearbeiten,
sind schnell gescheitert. Wer beispielsweise mit religions-
pidagogischen Prozessen zu tun hat, hat ein Problem-
bewufltsein fiir die Bedeutung von Ritualen und Mythen
im Alltag von Jugendlichen, denen ein auf antiritua-
listische Innerlichkeit zusammengeschrumpftes Christen-
tum kaum ein miides Gihnen wert ist.

3.4.

Dennoch muf}, so denke ich, eine Opfer-Interpretation
des Kreuzestodes Jesu als ,Gabe“ auch von Girards
Interpretation des Gewaltmechanismus lernen. Die
Kirchengeschichte ist voll von der pervertierten Um-
kehrung der befreienden Zusage des Evangeliums in das
Massaker bzw. das geheiligte Opfer an denen, die das ein
fiir allemal zureichende Opfer des Gottessohnes fiir sich
nicht anerkennen wollen. Wo Christen das Evangelium
nicht als Zusage/Freispruch erfahren (und - dies wire als
notwendige Erginzung zu Girard zu sagen — im Gottes-
dienst rituell begehen und im Lebensvollzug der Ge-
meinde als Sozialitit gestalten), sondern gegen das
Andere durchsetzen wollen, verfallen sie prizise dem von
Girard enthiillten Gewaltmechanismus.

3.5.

Ich verstehe die kritischen Anfragen keineswegs als Ab-
wertung, wohl aber als notwendige Erginzungen zur
Theorie Girards, die in ein Verhiltnis zu seinen Uber-
legungen zu bringen sind (wie, wire zu diskutieren), die
aber in jedem Falle den totalitiren Gestus seiner Theorie
infrage stellen. Keine Frage: ich habe bei der Lektiire
seiner Biicher sehr viel gelernt, und ich denke, dafl seine
Theorie der ,,mimetischen Begierde/Gewalt” — besser als
viele andere — die tddlichen Gewaltkrisen heute ent-
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schliisseln und auf diese Weise moglicherweise auch
entmichtigen helfen.

Anmerkungen:

1 Ch. Biittner, Video-Horror. Schule und Gewalt, Weinheim
und Basel 1990, S.871f.

2 Vgl. N. Elias, Uber den Prozeff der Zivilisation ..., 2 Bde.,
Frankfurt/M., 6. Aufl. 1978.

3 R. Girard, Das Heilige und die Gewalt (1972). Ziirich 1987,
S.104ff; 211ff; 248ff.

4 Vgl. S. Freud, Totem und Tabu. Einige Ubereinstimmungen
im Seelenleben der Wilden und der Neurotiker (1917/19), in:
ders., Kulturtheoretische Schriften (1974), Frankfurt/M. 1986,
S. 2871f.

5 R. Girard, Der Siindenbock (1982), Zirich 1988.
Wiederveroffentlicht als: ders., Ausstofflung und Verfolgung.
Eine historische Theorie des Siindenbocks. Frankfurt/M. 1992.

6 Ebd., S.7f.

7 Ebd, S.8.

8 Ebd., S.40.

9 Ebd., S.47.

10 R. Girard, Wenn das alles beginnt Ein Gesprich mit Michel
Treguer, Thaur u.a. 1994, S.32.

11 M. Mauss, Die Gabe (1925), 1978, S.7ff.

12 Ebd., S.138.

13 Vgl. ebd., S.31.

Ronaldo Sathler-Rosa

Antwort

auf das Referat von Hans-Martin
Gutmann
aus brasilianischer Perspektive

Von den Grundlegungen aus, die Dr. Gutmann in seinem
Papier gegeben hat, méchte ich einige Aspekte erginzen,
die ich gerade fiir den Bereich der Praktischen Theologie
und ihre Anwendung auf Seelsorge und Beratung fiir
wichtig halte. Ich beziehe mich dabei besonders auf das
Gesprich zwischen Girard und verschiedenen Theologen
aus Siid- und Mittelamerika (dargestellt in: H. Assmann
(Hg.), 1991).

Dr. Ronaldo Sathler-Rosa, Professor fiir Praktische Theo-
logie an der Metodista-Hochschule Sao Bernardo do
Campo, Brasilien.
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14 Vgl. insbesondere J. Baudrillard, Der symbolische Tausch und
der Tod (1976), Miinchen 1982, S.206ff.

15 M. Godelier, Natur, Arbeit, Geschichte. Zu einer universal-
geschichtlichen — Theorie der  Wirtschaftsformen  (1984),
Hamburg 1990, S.52; 64. Vgl. auch die Untersuchung von
Helen Codere iiber den indianischen Potlatch (Fighting with
Property, 1950); sie kann deutlich machen, dafl die
agonistische Form dieses Wettstreits eine Reaktion auf die
Konfrontation der indianischen Kultur mit der Geldoko-
nomie darstellt.

16 Godelier, a.a.O. S.147 u.6. — Godelier formuliert damit nicht
nur eine schliissige Widerlegung einer platten ,Basis-
Uberbau-Hypothese* in der Marxschen Tradition, sondern
gibt auch Anlafi, tiber die Sinnhaftigkeit von Max Webers
Gegenthese in Die protestantische Ethik und der Geist des
Kapitalismus (1934) nachzudenken.

17 R. Girard, Das Ende der Gewalt. Analyse des Menschheitsver-
hingnisses (1978). Freiburg u.a. 1982.

18 Ebd., S.150.

19 Ebd., S.161.

20 R. Girard, Ausstoffiung und Verfolgung, a.a.O., S.183ff.

21 Ebd., S.189.

22 Vgl. R. Girard, Das Ende der Gewalt, a.2.0., S.172 u.6.

23 Ebd., S.175.

24 Ebd., S.189.

25 Ebd., S.191.

26 H. Assmann Hg., Gétzenbilder und Opfer. René Girard im
Gesprich mit der Befreiungstheologie (1991), Miinster u.a.
1996. 0

Apathie: Ein Nebenprodukt der Opferung

Girard weist auf einen subtilen Weg hin, Menschen zu
opfern. In seinen eigenen Worten: ,Es gibt noch einen
anderen Weg, Menschen zu opfern, nimlich Gleich-
giltigkeit. Das nachahmende Streben von Gleichgiiltigen
konzentriert sich auf ein verfolgtes Objekt und macht die
anderen unwichtig®. (Girard, in: Assmann 1991, p. 21).
Diese Gleichgiiltigkeit scheint ein verbreitetes Verhalten
in vielen Gesellschaften zu sein. Es ist mehr als eine per-
sonliche Einstellung, es ist Teil eines kulturellen Musters,
das ,Erfolg“ und ,die Sieger* idealisiert zum Nachteil der



Opfer. Die Opfer werden sichtbar in den Gesichtern der
Arbeitslosen, der Armen der Zwei-Drittel-Welt, der
Kinder, der Frauen, der Ureinwohner und anderer.
Girard hilt dies fiir eine Opferung, die aus Gleichgiiltig-
keit entsteht.

Gleichgiiltigkeit nimmt Menschen die Freude, sich ihren
Nichsten hinzugeben. Apathie verhindert Selbstverwirk-
lichung, die durch die Hingabe an eine Aufgabe, etwa an
die ,Eindimmung von Gewalt“, moglich wird. Auflerdem
nimmt uns Gleichgiltigkeit die Bereitschaft, die kom-
mende Generation zu lehren, wie man sinnvoll lebt.

Aus der begrenzten Sicht einer groflen und industriali-
sierten Stadt habe ich erfahren, was fiir eine enorme seel-
sorgerliche Herausforderung es ist, Menschen dazu zu
erziehen, daf} sie aus ihrer Gleichgiiltigkeit heraustreten
und sich in Programmen engagieren, Kranke, Alte und
FEinsame zu besuchen und sich in Biirgerinitiativen,
Diensten fiir Gemeinschaften oder in Organisationen
(wie z.B. ,Freunde des Dorfes“) zu beteiligen, um so zur
Losung von sozialen Problemen beizutragen. Ich glaube,
dafl solch eine Beteiligung den Einzelnen ein Gefiihl
dafiir geben wiirde, mit sich selbst identisch und in
Ubereinstimmung zu  sein. Durch die biblische
Anthropologie lernen wir, daf§ wir als Menschen eine be-
sondere Berufung haben: Mit anderen und fiir andere zu
leben (Gen 2,18; vgl. Boff 1982).

Anthropologie: Eine Verbindung mit Praktischer
Theologie

Girards Theorie bezieht sich auf eine allgemeine anthro-
pologische Theorie (vgl. Assmann 1991, p. 27). Wie Dr.
Gutmann feststellt, beansprucht Girard, eine ,Mensch-
heitstheorie“ einzufithren. Auch wenn dies ein Punkt ist,
iiber den man diskutieren kann, so sehe ich doch eine
Verbindung zwischen dieser Feststellung und einigen
Ausgangspunkten und Zielen der Praktischen Theologie.
Diejenigen unter uns, die in den verschiedenen Bereichen
von Seelsorge mitarbeiten, etwa in Supervision, in
Spezialimtern der Seelsorge, im Pfarramt in Gemeinden,
in sozialen Diensten, in Erziehung, in klinischer Arbeit
und anderen Aufgaben, haben gelernt, daf§ wir meist mit
sehr menschlichen Fragen zu tun haben. An der Wurzel
der verschiedenartigen menschlichen Bediirfnisse finden
wir Dinge, die mit dem Sinn des Lebens und der Be-
deutung des Seins zu tun haben. Wenn wir auf die Ge-
fithle und Geschichten achten, helfen wir unseren Ge-
meindegliedern oder Klienten, ihren Glauben und ihre
ganz irdischen Probleme in Verbindung zu bringen. Wir
fangen bei existentiellen und wirklichkeitsnahen Fragen
an. Wir schalten von einer stark ,theozentrierten“ Seel-
sorge auf eine mehr ,anthropozentrierte® christliche Ein-
stellung um.

In den Worten von Girard selbst: ,Ich denke, daf$
Seelsorge immer noch in eine westliche Philosophie und
in abstrakte Kategorien iber die Totalitit des
Individuums eingebunden ist... Es gibt keine passende
Sprache im Christentum, um konkrete menschliche Be-
ziehungen wie etwa Beziehungen in der Familie, zwischen
Freunden, zwischen Heranwachsenden usw. grundlegend
darzustellen.®

R. Sathler-Rosa: Antwort — aus brasilianischer Perspektive

Wenn wir die Ergebnisse der Sozialwissenschaften, be-
sonders aber der Kulturanthropologie anwenden, machen
wir uns fihig, qualifiziertere Arbeit im seelsorgerlichen
Bereich zu tun. Mit anderen Worten: Wir erweitern
unsere Erkenntnisse iiber Menschen und die moglichen
Ursachen ihrer Einstellungen und ihres Verhaltens, und
so wird unsere Sorge und Beratung relevanter und be-
kommt mehr Glaubwiirdigkeit als Beitrag, Menschen und
Kulturen zu heilen.

Mein Freund Lothar Hoch sagt, daf} Theologie und
Seelsorge theozentriert sind — Gott im Mittelpunkt haben
(Hoch 1985, p. 2581.) Allerdings konnte es sein, daf§ Seel-
sorge anthropozentriert werden muf3, also sich am Menschen
orientieren mufS, um die Gottesbezogenheit durchzubalten
und das Individuum besser zu verstehen. Eine wichtige
Folge der Anthropozentrierung von Seelsorge und Be-
ratung ist, daf} fiir sie nicht wichtig ist, Zeit und Energie
darauf zu verwenden, fruchtlose Gespriche iiber das
Geheimnis Gottes zu fithren. In dieser Hinsicht braucht
unsere Seelsorge nicht theozentriert zu sein. Das Gott-
liche wird von denen, die Seelsorge tun, als unverinder-
licher Grund unserer Berufung in die Arbeit erfahren, als
lebendige Kraft, die uns stirkt, als eine Realitit, auf die
unser Glauben und unsere Hoffnung ausgerichtet sind
(vgl. Sathler-Rosa 1992, p. 9).

Anthropozentrierung hat ein weiteres Ergebnis: Der
Bereich der verschiedenartigen Ausdrucksweisen von
seelsorgerlicher Aktivitit ist nicht nur auf die oft engen
Grenzen von kirchlichen Institutionen beschrinkt. Seel-
sorge mufl nicht kirchenzentriert sein. Ein Ziel von Seel-
sorgearbeit ist, volles Leben fiir Einzelne und Gemein-
schaften zu bringen. Tatsichlich spielt die ,nicht-
ekklesiastische“ Form von Seelsorge eine wichtige Rolle
in jedem Konzept der ,Ekklesia“. Eine anthropo-
zentrische, am Menschen orientierte Seelsorge antwortet
vielmehr auf menschliche Erwartungen.

Zwei verschiedene geistige Welten

Das System Girards warnt Seelsorger/innen, vor allem
solche, die im 6ffentlichen und sozialen Bereich arbeiten.
Wir diirfen nicht naiv sein. Der Mechanismus der Nach-
ahmung beinhaltet Neid, Korruption, den Kampf,
anderen iiberlegen zu sein, und andere Verhaltensweisen.
Dies ist die Arena der Seelsorge auf politischer und
offentlicher Ebene. Das heif§t auch, dafl die Denkweise
und Logik von vielen, besonders von solchen mit
politischer Macht, sich ziemlich von der Denkweise, die
aus den Lehren des Evangeliums kommen, unterscheiden.
Die Werkzeuge, oder wenn man so will die Waffen, sind
ungleich. Es besteht eine Kluft zwischen einem seel-
sorgerlichen Denken und der Logik, die viele politischen
Fithrer und Macher im globalen wirtschaftlichen System
haben. Ich denke, dies ist eine Form unsichtbarer Gewalt.

Nachahmendes Streben und der Wunsch nach
gegenseitiger Teilhabe

In dem erwihnten Gesprich sagt Girard: ,,Wieso Gewalt?
Wieso gibt es immer dort Gewalt, wo Institutionen ent-
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stehen? Wieso ist sie in einer Welt vorhanden, wo die
meisten Menschen fiir einen grofleren Teil ihrer Existenz
in thren tiefsten Wiinschen keine Gewalt wollen?“ Und
trotzdem sind sie immer mit Gewalt und mit
institutioneller Gewalt konfrontiert. ,Wir alle stimmen
darin iiberein, dafl wir dagegen kimpfen und dem nach-
ahmenden Streben widerstehen miissen. Girard sieht,
dafl dieser Gegensatz ,zu beweisen scheint, dafl die Ge-
walt erzeugenden Krifte in dieser Welt... stirker sind als
Harmonie und Einigkeit. Dies ist der stets gegenwirtige
Aspekt der Erbsiinde, die jenseits aller mythischen Auf-
fassung eine Bezeichnung fir die Gewalt in der
Geschichte reprisentiert. (in: Assmann 1991, p. 58f).

Ich jedoch méchte L. Boffs Entgegnung zur Theorie
von Girard folgen (in: Assmann 1991, p. 56); Boff weist
auf einen Punkt hin, der bei Girard fehlt: , Der andere Pol
des nachabmenden Strebens ist das Streben nach dem Guten
in der Geschichte... Gott...erscheint mittels des menschlichen
Gewissens in Gemeinschaften, die die Lebensfreude, den
Baum des Lebens und die Weisheit der Geschichte
schaffen. Deshalb gibt es Raum zum Tanzen und Feiern
als Zeichen der Hoffnung und Symbole fiir die Suche,
Gewalt zu iiberwinden.

Luiz Susin (in: Assmann 1991, p. 49ff) stellt eine
interessante Frage: Konnte das nachahmende Begehren
seine Verkehrung eines echten Wunsches sein, der ur-
spriinglicher ist als das nachahmende Begehren®, kénnte
es anstelle einer Erbsiinde eine ,Erb-Unschuld“ geben?
Susin nennt diese den Wunsch nach gegenseitiger Teil-
habe (,perichoretic desire). Das Wort ,perichoresis“ be-
zieht sich auf die Gemeinschaft der drei gottlichen
Personen in der Trinitit. Der Wunsch der gegenseitigen
Teilhabe ist dem nachahmenden Begehren entgegen-
gesetzt. Die Person wird offen, setzt sich in Beziehung,
ohne ihre eigene Identitit zu verlieren. ,Dieses Konzept
hilt die Paradoxie durch, zwei Gegensitze zusammenzu-
halten: die Person als Beziehung und gleichzeitig als ein
selbstindiges Absolutes.*

Selbst-Opfer, Nicht-Opfer, Anti-Opfer

Das Thema der Opferung wird von Franz Hinkelammert
noch von einer anderen Sicht aus betrachtet (in: Assmann
1991, p. 36ff). Hinkelammert macht einen Unterschied
zwischen Selbst-Opferung und Selbsthingabe. Nach
Hinkelammert: ,,Selbst-Opferung ist nicht Selbsthingabe.
Selbst-Opferung meint, zu akzeptieren, dafl man geopfert
wird, ... zuzustimmen, daff man geopfert wird. Oder was
dasselbe ist: mit dem, der opfert, iibereinzustimmen.” Im
Gegensatz dazu, sagt Hinkelammert, ,bedeutet sich
selbst hinzugeben, Leben auszuliefern, das Leben, das ein
Element beinhaltet, um das Opfern zu tiberwinden und
aufzubrechen. Selbst-Opferung, die sich dem Opfern
nicht widersetzt, hilft nicht, es aufzubrechen.“
Hinkelammert deckt auch den Unterschied von nicht-
opfernd  (non-sacrificial)  und anti-opfernd  (anti-
sacrzfzcml auf. Die moderne oder post- -moderne Gesell-
schaft ist eine ,Gesellschaft, die ‘anti-opfernd’ ist, und sie
opfert im Namen ihrer ‘anti-opfernden’ Haltung. Diese
‘anti-opfernde’ Einstellung kann extreme Opfer fordern...
‘Gegen das Opfern’ zu sein wird zur Rechtfertigung®,
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andere Opferungen zu begehen. Die Logik hinter dieser
‘anti-opfernden’ Einstellung unterstellt nimlich, daf} der
Opternde geopfert werden muf, um das Opfern zu be-
enden. ,Es ist ein Krieg der Opferungen!“

Zwei kritische Anmerkungen

Zum Schlufy zwei zusitzliche Kritikpunkte zur Theorie
Girards. Seine Untersuchungen kommen in erster Linie
von Texten. Er setzt sich nicht mit gesellschaftlichen
Prozessen oder den Wirklichkeiten, mit denen sie zu-
sammenhingen, auseinander. Dennoch ist das nach-
ahmende Begehren ein hilfreiches Konzept, um Gewalt in
den meisten Gesellschaften zu verstehen und zu ver-
mindern, wie Assmann (1991, p. 16) in seiner Analyse
beobachtet.

Wie Dr. Gutmann ausgefiihrt hat, spricht Girard nicht
von den wirtschaftlichen Opfern (sacrifices), die den
Opfern (victims) des globalen Marktes aufgezwungen
werden. Da das System des Marktes sich selbst reguliert,
sind — in den Worten von Hinkelammert — ,,all diejenigen,
die nicht fihig sind, mitzumachen (die Arbeitslosen, die
Armen und andere), ausgeschlossen... Das System der
Selbstregulierung bestimmt, wer dazu gehért und wer
nicht.“ Die Michtigsten werden iiberleben; die Opfer
werden geopfert. Das gegenwirtige Wirtschaftssystem ist
ein System der Opferungen.

Wir alle sind auf der Suche: Wie kénnen wir den
Kreislauf des Opferns durchbrechen?

Ein letztes Wort. Eine meiner beliebtesten Antworten ‘in
der Mitte’ auf die Frage, was Seelsorge sei, ist: Seelsorge
ist der Versuch, unsere schonen und komplizierten Ideen
zum ,Leben“ zu bringen; der Wirklichkeit unseres
persénlichen Lebens, des Lebens unserer Nichsten und
unserer Kulturen Formen zu geben. Mein Freund Jung
Mo Sung (in: Assmann 1991, S. 23) sagt: Wie konnen wir
den Kreis der Opferungen loswerden? Die Frage des
, Wie“ ist unsere andauernde Suche. Ich bin sicher, daf§
wir unser bestes tun, um Fleisch zu den Knochen der
Theorien zu liefern. Das ist dann seelsorgerliches Handeln.
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Raymund Schwager

Das Opfer Christi

Neue christologische Einsichten

R. Schwager: Das Opfer Christi

aufgrund der Erkenntnisse von René Girard

Die Erzihlung von der Opferung Isaaks oder von seiner
Bindung (Akeda), wie sie in der jidischen Welt genannt
wird, hat sowohl eine Spiritualitit der Ergebung in den
Willen Gottes als auch endlose Fragen und Diskussionen
geweckt, die von der Zeit der Rabbinen bis zu heutigen
Diskussionen im Internet weitergehen. Die Erzihlung
wirkte auch tiber den theologischen Bereich hinaus und
spielte in literarischen und philosophischen Werken im
jiidischen,! wie auflerjiiddischen” Bereich eine grofie Rolle.
Dies zeigt, wie tief die Opferproblematik bis heute im
menschlichen Denken und Fiihlen verwurzelt ist. Die
biblische Erzihlung konnte aber auch zur herben Kritik
an modernen geschichtlichen Ereignissen dienen. So
hinterlief§ der englische Lyriker Wilfred Owen, der gegen
Ende des ersten Weltkriegs an der Front gefallen ist, Ge-
dichte gegen das unsinnige Morden. In , The Parable of
the Old Man and the Young“ folgt er zunichst der
Geschichte von Abraham und Isaak, und liflt dann den
Engel, der Abraham aufgehalten hat, sagen:

Halt ein!

Ein Widder, im Busch verfangen mit
den Hornern -

Opfere den stolzen Widder statt

seiner.

Aber der alte Mann tat’s nicht,
sondern erschlug seinen Sohn

Und die halbe Nachkommenschaft
Europas,

einen nach dem anderen.’

Die christliche Theologie sah in der
Erzihlung von der Opferung Isaaks
meistens eine Ankiindigung des
Todes Christi. Im Rémerbrief sagt
Paulus — wohl unter Anspielung auf
diese Erzihlung — von Gott: ,Er hat
seinen eigenen Sohn nicht ver-
schont, sondern ihn fir uns alle
hingegeben“ (Rém 8,32). Im An-
schluff an diese und ahnliche Aus-
sagen des Paulus und gestiitzt auf
die ausdriickliche Opfertheologie

des Hebrierbriefs hat die christliche Theologie oft ge-
lehrt, die Menschen hitten durch die Siinde den Zorn
Gottes erregt und den Tod verdient. Die grofle Liebe
Gottes habe sich aber darin gezeigt, daf} er die Schuldigen
nicht vernichtet habe. Seinem Zorn habe er dennoch
Genugtuung verschafft, indem er seinen eigenen Sohn
nicht verschont und ihn anstelle der Siinder am Kreuze
hingeopfert habe. Diese Sicht findet sich nicht nur in der
populiren Theologie, sondern auch bei grofien und an-
erkannten Autoren. So lehrte z.B. Karl Barth, Jesus sei
am Kreuz von Gottes Zorn zerschlagen worden, denn die
Menschen, die den stérenden Prediger dem Verbrecher-
tod iiberlieferten, seien ja ,nur Instrumente in der Hand
Gottes, Agenten und Exekutoren seines festgesetzten
Ratschlusses und Vorsatzes“ gewesen.*

Gegen eine solche Theologie, ja gegen jede Lehre von
der Erlosung durch das Kreuz, schreibt aber der Jude Elie
Wiesel in einer Meditation zur ‘Opferung Isaaks™ ,Fiir
den Juden kommt jede Wahrheit aus dem Leben und
nicht aus dem Tode. Die Kreuzigung stellt fiir uns keinen

Dr. Raymund Schwager S], Professor
fiir Dogmatische und Systematische
Theologie, Universitit Innsbruck

Julius Schnorr von Carolsfeld: Die Opferung Isaaks (1860)
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Fortschritt, sondern einen Riickschritt dar. Auf dem
Gipfel des Morija bleibt der Lebende am Leben und
markiert damit das Ende einer Ara des rituellen Totens.* °

Ahnliche ablehnende Urteile gegen eine Kreuzestheo-
logie finden sich in neuerer Zeit auch bei christlichen
Theologen und Theologinnen. Zitiert sei nur eine
feministische Stimme: ,Seinen eigenen Sohn dahinzu-
geben, ans Kreuz auszuliefern, am Kreuz zu verlassen, zu
toten, ist ... die absolute Pervertierung dessen, was Liebe
ist: eine patriarchale Pervertierung. Ausgerechnet das
Toten als Liebestat interpretieren zu konnen, ist wohl
Minnern vorbehalten — oder doch: patriarchal ver-

blendeten Menschen®.

Das Drama Jesu und die Rolle der Menschen

Obwohl René Girard kein Theologe ist, hat er sich
intensiv mit der angesprochenen Problematik beschiftigt,
und er wagt es sogar, in die sehr komplexe und oft ver-
worrene theologische Diskussion um das Kreuz einzu-
treten und eine neue Deutung vorzuschlagen. Diese be-
steht wesentlich darin, dafl er im Unterschied zu Karl
Barth in den Menschen, die Jesus gekreuzigt haben, nicht
Instrumente und Agenten des gottlichen Willens sieht,
sondern Agenten und Instrumente einer Macht, die die
Menschheit von Anfang an beherrscht hat, die Macht der
Liige und der Gewalt. Er greift deshalb auch nicht auf das
alttestamentliche Vorbild der Opferung Isaaks zuriick,
sondern deutet das Geschick Jesu im Licht einer anderen
alttestamentlichen Linie, nimlich der des gewaltsamen
Geschicks der Propheten’.

Girard schligt ferner eine dramatische Deutung des
ganzen Offentlichen Wirkens Jesu vor. Danach hat dieser
durch seine Botschaft von der nahen Gottesherrschaft
zunichst ein Reich des Friedens und der Gerechtigkeit
errichten wollen. Wiren die Menschen seinem Aufruf
gefolgt und hitten sie sich durch ihn zum unbegrenzten
Verzeihen, zur Feindesliebe und zur Gewaltfreiheit be-
kehren lassen, dann wire das Reich Gottes bereits hier
auf Erden angebrochen, und die Ankiindigung des Ge-
richts und das Kreuz wiren nicht notwendig gewesen.
Tatsichlich stieff die Verkiindigung Jesu aber auf Ab-
lehnung, der Girard eine systematische Bedeutung zu-
schreibt: ,In der Sicht des Evangeliums scheitert mit dem
Scheitern des Gottesreiches nicht das Unternehmen, dem
Jesus sich hingibt, sondern muff notgedrungen der
leichte, direkte Weg aufgegeben werden, der darin be-
standen hitte, dafl simtliche von ihm angemahnten Ver-
haltensregeln angenommen worden wiren; man mufl nun
Zuflucht nehmen zum indirekten Weg, der von der Zu-
stimmung aller Menschen absieht und iber die
Kreuzigung und die Apokalypse verliuft“.’ Girard be-
tont, dafl vor allem im Matthiusevangelium die Reich-
Gottes-Verkiindigung klar von der Gerichtsverkiindigung
und der Passion abgehoben ist und dafl zwischen beiden
Teilen das ,folgenschwere Ereignis“ der Ablehnung liegt.

Welche Folgen hatte diese Ablehnung? Girard sieht in
den Gerichtsworten Jesu und vor allem in seinen apo-
kalyptischen Reden nicht die Antwort eines zornigen
Gottes auf den Widerstand gegen seine Botschaft, son-
dern die Ankiindigung dessen, was schrittweise eintreten
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wird, wenn die Menschen das Angebot der Gottesherr-
schaft verwerfen. Da durch das Wirken Jesu die
Mechanismen der Gewalt, die bisher die menschlichen
Kulturen und Gesellschaften hintergriindig stabilisiert
haben, aufgedeckt wurden, werden die Menschen schrit-
tweise vor radikalere Alternativen gestellt: entweder um-
kehren und sich durch Verzeihung und Nichstenliebe
versbhnen oder sich wechselseitig selber vernichten.
Girard versteht deshalb das Gericht ganz als kollektives
menschliches Selbstgericht.

Durch die Gerichtsbotschaft hitten die Menschen auf-
geriittelt werden sollen. Es trat aber das Gegenteil ein: die
Ablehnung steigerte sich zur gewaltsamen Verwerfung.
Verschiedene jidische Gruppen, die normalerweise unter
sich verfeindet waren (Pharisier, Sadduzier, Herodianer,
Zeloten), trafen sich in ihrer Opposition gegen den
storenden Prediger aus Nazaret, und fiir eine kurze Zeit
kam es auch zu einer Kollaboration mit den Rémern.
Diese Allianz war so stark, dafl sogar die Jiinger sich an-
stecken lieflen, thren Meister verrieten, verleugneten oder
flohen. Fiir einen Augenblick standen die Vielen (alle)
gegen einen.

Was Jesus in den Menschen aufgedeckt hatte, wurde
auf ihn zuriickgeworfen. Er hatte die Gewalt blofgelegt
und wurde selber gewaltsam getotet. Er hatte in seinen
Gegnern einen liignerischen und satanischen Geist
diagnostiziert (Mt 12,22-45; 23,13-39; Joh 8,44) und
wurde selber als Gotteslisterer verurteilt (Mt 26,65). Die
ganze Wucht menschlicher Gewalt entlud sich auf ihn
und machte ithn zum Opfer (victim).

Dank der Oster- und Pfingsterfahrung bekehrten sich
die Jinger aber, die ihn verraten hatten, und sie fanden
innerlich zu threm Meister zuriick. Sie sahen in thm nun
den Stein, den die Bauleute der alten Welt verworfen
hatten, und der von Gott zum Eckstein einer neuen Ge-
meinschaft eingesetzt wurde (Mk 12, 10f par; Apg 4,9-12;
1 Petr 2,4-8). Sie bekannten ihn als das unschuldige
Opfer einer kollektiven Gewalt, als das Lamm (Joh 1,29;
1 Petr 2,22-25) oder den Siindenbock (2 Kor 5,21; Gal
3,131, der das Bése und die Siinden der Vielen getragen
hat.

Da die Jiinger dank ihrer vordsterlichen und nach-
osterlichen Erfahrung in Jesus nicht blofl einen unter
vielen Propheten, sondern den wahren Boten und Sohn
Gottes sahen, war fiir sie seine Kreuzigung nicht blof§ ein
zufilliges Ereignis, das durch einige bose Menschen ver-
ursacht wurde, sondern eine grundsitzliche Tat der
Menschbheit.

Girard findet im Neuen Testament deutliche Hin-
weise, daff dieses die Ablehnung Jesu tatsichlich in einem
groflen weltgeschichtlichen Kontext sieht. Sehr deutlich
ist in diesem Zusammenhang die Aussage des Gleich-
nisses von den bosen Winzern, in dem das Geschick des
Jesu als des geliebten Sohnes in eine Reihe mit dem vieler
Propheten gestellt wird. Zu den Wehereden in Mt 23,34-
36, wo von Abel und allem unschuldigen Blut, das auf
Erden vergossen wurde, gesprochen wird, sagt Girard:
»Das ganze mimetische System findet sich hier, und die
Evangelien sagen es, denke ich. Sie lassen Jesus voraus-
sagen, er werde wie die Propheten sterben, und unter all
den Propheten wird Abel erwihnt. Das zeigt, daf es sich
hier nicht nur um die jidischen Propheten handelt,



sondern um alle religidsen Morde seit der Welt-
erschaffung, Morde, die alle der Passion #hnlich sind, in-
sofern es sich bei allen um Griindungsmorde im Sinne des
Siindenbocks handelt.“’

Noch deutlicher spricht die Urgemeinde selber, wenn
sie im Blick auf das gewaltsame Geschick der Propheten
und angesichts eigener Erfahrungen von Verfolgung
betet: ,Herr, du hast den Himmel, die Evde und das Meer
geschaffen und alles, was dazugebért; du hast durch den
Mund unseres Vaters David, deines Knechtes, durch den
Heiligen Geist gesagt: Warum toben die Vilker, warum
machen die Nationen vergebliche Pline? Die Kinige der
Erde stehen auf, und die Herrscher haben sich verbiindet
gegen den Herrn und seinen Gesalbten (Ps 2). Wabrhaftig,
verbiindet haben sich in dieser Stadt gegen deinen heiligen
Knecht Jesus, den du gesalbt hast, Herodes und Pontius
Pilatus mit den Heiden und den Stimmen Israels, um alles
auszufiibren, was deine Hand und dein Wille im Voraus
bestimmt haben® (Apg 4,24-28). Zur Zeit Jesu haben die
meisten Stimme Israels nicht mehr existiert und von den
Heiden sind nur wenige mit dem Geschick Jesu in Beriih-
rung gekommen. Dennoch spricht die betende Gemeinde
in der Apostelgeschichte eindeutig von einem universalen
Vorgang der Verbiindung und Zusammenrottung.'® Aus
der Sicht Girards bedeutet dies: ,Die Wichtigkeit dieses
Textes liegt darin, daf$ sich alle Kulturen ohne Ausnahme
gegeniiber dem wahren Gott als mérderisch erweisen.“"!

Die Menschen haben sich immer wieder gegen Opfer
zusammengefunden und ihnen die Schuld fiir alle denk-
baren Formen des Ubels zugeschoben. In der Auf-
deckung der Unschuld jenes exemplarischen Opfers, das
Gott gesandt hatte und das die Menschen als Gottes-
listerer verurteilt haben, wird offenbar, daff alle diese
Opfer im Sinne der Anschu1d1gungen gegen sie nicht
schuldlg waren oder wenigstens nicht schuldiger als jene,
die sie verurteilt haben.

Das Kreuz als Opfer

Ergibt sich aus den skizzierten Analysen, daff Christus
zwar zum Opfer (victim) der Gewalt wurde, aber am
Kreuz selber kein Opfer (sacrifice) dargebracht hat? In
Des choses Cachees depuis la fondation du monde,"”> wo
Girard sich zum ersten Mal ausdriicklich mit der Bibel
auseinandersetzt, geht es ihm vor allem darum, den Un-
terschied zwischen den archaischen Opfern und dem Tod
Christi herauszuarbeiten. Aus dieser Frontstellung heraus
hat er es in diesem Werk ausdriicklich abgelehnt, den Tod
Christi als Opfer (sacrifice) zu verstehen, und er hat den
oHebrierbrief hart kritisiert.”® In seinen weiteren
Werken hat er diese Position aber nuanciert, und sie in
zwel neuesten Verdffentlichungen sogar ausdriicklich
widerrufen." Am radikalen Unterschied zwischen den
archaischen Opfern und dem Tod Christi hilt er zwar
fest, durch viele Gespriche wurde thm aber deutlich, daff
der Begriff ‘Opfer’ bereits in der vorchristlichen Zeit tiefe
Reinterpretationen erfahren hat. Der Gedanke des Selbst-
opfers oder der Selbsthingabe muf} deshalb keineswegs
im Sinne einer Selbstaggression verstanden werden, wie
Girard — beeinflufit durch die antichristliche Polemik,
durch die er selber hindurchgegangen ist — zunichst ge-
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meint hat. Gerade im Licht der Girardschen Analysen
bedeutet das Selbstopfer oder die Selbsthingabe Jesu alles
andere als Selbstaggresswn Auf die Gewalt, die ihn traf,
hat er vielmehr mit jenem Geist reagiert, den er selber
gepredigt hat. Er hat nicht mit gleicher Miinze zuriick-
geschlagen, sondern seine Feinde entschuldigt und fiir sie
um Verzeithung gebeten (Lk 23,34). Er hat sich mit ihnen
sogar identifiziert, insofern sie selber Opfer der Gewalt
sind (vgl. Mt 25, 31-46; Apg 9,4; Mk 14,22-24). Das
Selbstopfer Jesu ist folglich die radikalste Form der Ge-
waltfreiheit und der Feindesliebe, durch die Jesus als
guter Hirt all jenen Menschen, die Opfer (victim) der
Gewalt und des Bésen in der Menschheit sind, bis in ihre
letzte Verlassenheit hinein nachgeht. Dank seiner Hin-
gabe und seines Opfers — verstanden als Antwort der
Liebe auf eine selber erlittene Aggression — gibt es nun
einen archimedischen Punkt in der Menschheit, wo das
Bose bereits besiegt ist. Dieser Punkt ist nicht fern von
uns, denn die Menschen sind durch die Nachahmung
Mimesis, die einen osmotischen Charakter hat, sehr eng
untereinander verbunden, weit enger als die auf-
klirerische Idee vom autonomen Subjekt nahelegt.

Was bedeutet all dies von Gott her gesehen? Girard
sagt dazu: ,Die Kreuzigung zeigt, dafl die Menschen die
Wahrheit Gottes ablehnen, und dafy Gott, da er nicht ge-
waltsam gewinnen will, was fiir ihn keinen Sinn ergeben
wiirde, es so einrichtet, dafl er sich den Menschen offen-
baren kann, ohne die menschliche Freiheit zu verletzen.
Aus diesem Ziel akzeptiert er, als Stindenbock fiir uns zu
fungieren.“”” Gott wollte nicht den Tod seines Sohnes, er
wollte aber, dafl dieser den verlorenen Menschen bis ins
Letzte nachging, und dabei sein eigenes Leben riskierte."®
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Nieke Atmadja

Antwort

auf das Referat von Raymund Schwager

aus asiatischer Perspektive

Das Vorbereitungskomitee der Tagung hat mich gebeten,
eine Antwort auf das Referat von Prof. Schwager von
meinem Glauben und von meinem theologischen Hinter-
grund her zu geben. Wegen der reichen Erfahrung und
der tiefen Einsicht, die Prof. Schwager in seinem
Forschungsgebiet (nimlich: die Entwicklung einer
,dramatischen Theologie“, die wesentlich von René
Girard inspiriert ist) hat, ist diese Bitte keine leichte Auf-
gabe fiir mich. Aber meine Neugier und meine Freude am
Lernen ist grofier als meine geringe Kenntnis.

Ich versuche nun Thren Aufsatz zu verstehen und
stelle fest, daf} Sie mit Thren Ausfithrungen neue und er-
frischende Einsichten in die Interpretation des Opfers
Christi bringen. Sie sind neu und erfrischend in dem
Sinne daf} sie sich véllig von der Sicht unterscheiden, wie
sie etwa vom berithmten Karl Barth gelehrt werden, der
davon ausging, daff Jesus am Kreuz vom Zorn Gottes
geschlagen wurde. Diese Sicht war vom Heidelberger
Katechismus bestirkt und bestitigt worden in der Frage
39, wo es heifit, daff Jesus durch seine Kreuzigung ,,den
Fluch, der auf mir lag, auf sich genommen hat, weil der
Tod am Kreuz von Gott verflucht war.”

Diese Deutungsweise, die mehr traditionell, transzen-
dental und géttlich ist, ist fiir das Glaubenssystem der
mehr und mehr sikularisierten Menschen im Westen ein
Hindernis geworden. Wie kann Gottes Liebe es zulassen,
dafl sein eigener Sohn an dem schrecklichen Kreuz stirbt?
Prof. Schwager hat auch eine feministische Stimme

Dr. Nieke Atmadja, Indonesien, reformierte Pastorin in
Amsatelveen, Niederlande.
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zitiert, die sagt: ,Seinen eigenen Sohn dahinzugeben, ans
Kreuz auszuliefern, am Kreuz zu verlassen, zu téten, ist
die absolute Perversion dessen, was Liebe ist: eine
patriarchalische Pervertierung. Ausgerechnet das Téten
als Liebestat interpretieren zu kdnnen, ist wohl Minnern
vorbehalten - oder doch: patriarchal verblendeten
Menschen®. Aus dieser populiren ‘Schultheologie’ lifit
sich ableiten, daff Menschen reine Instrumente in der
Hand Gottes waren, Agenten und Vollstrecker seines
ewigen Gerichts und Willens.

René Girard dagegen sieht die, die Jesus hinrichten,
nicht als Instrumente und Agenten des gottlichen Willens
an, sondern eher als Instrumente von solchen Michten,
die wiederholt Macht iiber die Menschheit ausgeiibt
haben von den frithesten Anfingen an, das heifit: von
Michten der Lige und der Gewalt. Indem Sie diese
Aspekte Girards in Threr Theologie herausstellen, unter-
streichen Sie die horizontale Ebene, den menschlichen
Aspekt, durch den der Mensch selbst eine verantwort-
liche Rolle im Drama des Kreuzes iibernimmt. Ich ver-
mute, dafy solch eine Erklirung eher akzeptabel und ein-
sichtig fiir das moderne westliche Denken ist.

Sie stimmen der Linie von Girards Theorie zu, wonach
etwa Jesu Gerichtsworte und seine apokalyptische
Predigt, wie sie bei Matthius berichtet werden, nicht die
Antwort eines zornigen Gottes sind, der damit auf die
Ablehnung seiner Botschaft durch die Menschen reagiert.
Girard interpretiert diese Worte eher als eine Pro-
klamation dessen, was allmihlich kommen wird, wenn die
Menschen fortfahren, das Angebot des Kommens des
Reiches Gottes abzulehnen. Mit anderen Worten: Jesus



deckt mit seinem Wirken die gewaltsamen Mechanismen
auf, welche bis zum heutigen Tage viele menschliche
Kulturen und Gesellschaften stabilisieren. Ich sehe darin
einen Versuch, den Ursprung und das Motiv der Gewalt
im Menschen selbst und in seiner langen historischen
Geschichte zu analysieren.

Folglich ist die Menschheit mit einer radikalen Alter-
native konfrontiert: entweder Bufle zu tun und sich zu
versthnen, oder sich gegenseitig zu zerstoren. Aber an-
stelle von Umkehr und Erwachen geschah das Gegenteil:
Der Moment der Ablehnung wurde zu einer gewalt-
titigen Zerstdrung. Die Feindschaft gegen Jesus wurde
stirker und gréfler. Was Jesus in der menschlichen Seele
aufgedeckt hatte, kehrte sich gegen ithn — und so wurde er
gewaltsam getdtet. Die ganze Macht der Gewalt brach
aus, machte thn zum Opfer.

Ich denke mir, dafl solch eine Erklirung fiir den ana-
lysierenden und suchenden Geist moderner Menschen
zufriedenstellender ist als eine, wo die Verantwortung
und die Losung auf einer gottlichen michtigen Tat be-
ruht, wie es traditionelle Kirchenmenschen im Westen in
der Vergangenheit taten — und viele weniger kritische
Christen in nicht-westlichen Lindern es ebenso tun.

Weiterhin stellt Girard fest, dafl die Anhinger Jesu, die

zuriickgeblieben sind, Jesus nach der Erfahrung von
Ostern und Pfingsten als unschuldiges Opfer kollektiver
Gewalt identifizieren, als das Opferlamm (Joh. 1,29;
1.Petrus 2,22-25) oder als Stindenbock (2.Kor. 5,21, Gal.
3,13), der das Bose und die Siinden vieler trigt. Ich
denke, Girard sagt zu Recht, dafl Jesus fiir die Jiinger
aufgrund der vor- und nachésterlichen Erfahrung nicht
ein Prophet unter vielen bleiben konnte. Fiir seine Jiinger
war er der wahre Bote, der Sohn Gottes, dessen
Kreuzigung nicht eine zufillige Tétung durch einige bose
Menschen war, sondern eine grundlegende Tat fiir die
ganze Menschheit. Girard findet Hinweise, die die Ab-
lehnung Jesu in den Zusammenhang der Weltgeschichte
einordnen. Indem z.B. im Gleichnis von den bésen
Weingirtnern (Matth. 23,34-36) der Tod Jesu in eine
Linie mit der Ermordung Abels gebracht wird, kann man
hier ,,das ganze mimetische System® aufdecken, das tiber
alle Generationen hinweg dauernd wiederholt wird:
»Morde, die alle der Passion dhnlich sind, insofern es sich
bei allen um Griindungsmorde im Sinne des Siindenbocks
handelt.”
Girard findet, daf§ der Text Apg. 4,24-28 seine Theorie
sehr unterstiitzt, dafd ,alle Kulturen“ — ohne Ausnahme —
sich als morderisch im Angesicht des wahren Gottes er-
wiesen haben.

Bis zu diesem Punkt zieht Girard eine konsequente
Linie, um zu beweisen, daf} seine Theorie vollig gestiitzt
wird von der Bibel, vor allem dem Neuen Testament.

Wir kommen nun zum letzten Abschnitt Thres
Artikels, Prof. Schwager, welcher sich mit der Frage be-
schiftigt: ,Ergibt sich aus den skizzierten Analysen, daf§
Christus zwar zum Opfer (victim) der Gewalt wurde,
aber am Kreuz selber kein Opfer (sacrifice) dargebracht
hat?“ Diese Frage ergibt sich aus dem Unterschied, den
Girard zwischen den archaischen Opfern (sacrifices) und
dem Tod Jesu sieht, wobei er allerdings spiter dieses
Argument etwas korrigierte. Fiir Girard ist die Antwort

N. Atmadja: Antwort — aus asiatischer Perspektive

Jesu auf die Gewalt ‘beispielhaft par excellence’, und noch
mehr als das. Er identifiziert sich selbst mit den Opfern
(victims) von Gewalt und Bésem. Durch die Hingabe
Jesu und die Opferung seiner selbst gibt es einen Wende-
punkt in der Menschheitsgeschichte, an dem alles Bése
bereits iiberwunden ist. Durch den osmotischen
Charakter der Mimesis (wie bei einer Orchideenwurzel,
die nach Luft und Wasser sucht), oder vielmehr durch
den Vorgang der Nachahmung sind alle Menschen sehr
eng miteinander verbunden. ,Ein Mensch ist ein besserer
Nachiffer als ein Affe.”

Girard hat das Dilemma der géttlichen Beteiligung an
der Gewalt also so gelost, dafl er sagt: Gott will nichts
gewinnen durch gewaltsames Tun, durch Béses und
durch Gewalt, aber zugleich will er auch die Freiheit der
Menschen nicht verletzen. Deshalb hat Gott selbst die
Rolle des Siindenbocks iibernommen. Das zweite Di-
lemma [6st er so: Gott wollte zwar nicht den Tod seines
Sohnes, aber er wollte, daf§ Jesus bis ins Letzte den ver-
lorenen Menschen folgte — wobei er sein eigenes Leben
riskierte. Indem Girard diese beiden Dilemmata zur mog-
lichen Antwort fiir seine eigene Christologie macht, ver-
schafft er dem rationalen sikularen Geist eine aus-
gezeichnete Erleichterung. Zugleich bringt er uns
dadurch aber in eine Situation, die uns hilflos zuriicklifit.
Denn die Ursache und Kraft des Boésen zu verstehen ist
das eine; davon frei zu werden ist eine andere Geschichte!

Ich bin fasziniert und erstaunt, wie die Analyse von
Girard uns dazu verhilft, das Bose zu verstehen, so dafl
wir die guten Krifte sammeln und sie gegen das Bose
aufbieten konnen, um eine Welt der Ordnung und des
Friedens aufzurichten. Dies ist ja tatsichlich unser ge-
meinsames Ziel in Gegenwart und Zukunft.

Prof. Schwager, Sie haben uns gezeigt, daf§ der Prozef}
der Osmose und der Nachahmung sehr stark ist bis
heute, und dies bringt alle Menschen in enge Verbindung
untereinander. Ich ziehe den Schlufl, dafl das Siinden-
bockproblem nun (bei Girard) so geldst wird, daf§ Jesus
sich vollig identifiziert mit den Opfern von Gewalt und
an ithrem Schicksal partizipiert. Dieser Gedanke kann uns
Gottes Solidaritit mit dem Leiden der Menschen sehr gut
deutlich machen.

Aber nach meiner Meinung bleibt dies doch auf der
Ebene menschlicher Solidaritit, und die unaufgebbare
transzendentale und gottliche Ebene geht verloren, wie
sehr anregend und eingreifend Gottes Tat auf dieser
menschlichen Ebene auch immer sein mag. Christologie
kann nicht von der Frage der Erlosung getrennt werden.
Und ein Mensch kann sich nicht selbst retten, aufler da
ist eine Hand Gottes, die ihn erreicht. Ohne das Opfer
Jesu am Kreuz gibt es keine Rettung! Jesus ist Opfer
(victim) und Opfergeschehen (sacrifice) zugleich, durch
das Versshnung geschieht und die Beziehung mit Gott
wiederhergestellt wird.

»Das Opfergeschehen ist der Mittelpunkt der
Religion®. Religion hat die wichtige Aufgabe, den Frieden
in der Gesellschaft durch die Darbringung von Opfern zu
erhalten. Das bedeutet, daff immer wieder neu der
Stindenbock ausgestoffen und getdtet wird. Aber das
muf nicht immer ein blutiges Opfer sein; das Opfer kann
in einem Spiel oder in einer Geschichte dargestellt
werden.
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Von meinem eigenen Glauben und meinem theo-
logischen Hintergrund her verstehe ich Leiden als eine
Folge der Gewalt durch andere, als Ergebnis der ,Nach-
ahmung®, wie Girard sagt. Das gibt mir Einsicht in die
Wirklichkeit, in der ich im Moment lebe. Und dennoch
bleibt da noch ein inneres Geheimnis, das {iber mein
rationales Verstehen hinausgeht und deshalb zu einer
metaphysischen Ebene gehort.

Die Asiaten sind religidse Menschen. Das religiose Ge-
fiihl ist tief in thren Herzen verankert, so dafl ihr ganzes
Leben, ihre FEinstellungen und ihr Denken, andauernd
davon geleitet werden. Mit anderen Worten: die Aktivi-
titen asiatischer Menschen kénnen nur mit Schwierig-
keiten von ihrer religidsen Erfahrung getrennt werden.
Alle menschlichen Probleme, einschliefilich des Leidens,
werden aus einer religiésen Sicht betrachtet. Durch
Religion versuchen die Menschen die Bedeutung ihres
Lebens mit all den Hohen und Tiefen zu verstehen. Sie
versuchen Antworten auf ihre Bestimmung zu finden. All

Die in Siidkorea in den
70er Jahren entstandene
wMinjung-Theologie“
identifiziert das

Leiden Jesu ganz
unmittelbar mit
aktuellen politischen
Gewalterfahrungen

(im Bild: Militirdiktatur,
Unterdriickung

der ‘kleinenLeute’,
Sakralisierung der
politischen Herrschaft
durch konfuzianische
Priester...).

So entlarve das Kreuz
die bestehende Gewalt;
und doch gebt es beim
Kreuz noch um mebr:
»Wir baben im Kreuz Jesu
eine Offenbarung

dazu erfabren, wie
wichtig und einmalig
das Leiden ist....

Das Leiden als solches
ist ein Schlsissel fiir

den Heilsweg“

(der Minjung-Theologe
Abn Byung-Mu,

n:

Zeitschrift fiir Mission
14/2, 1988, S. 87f)

diese Versuche kann man betrachten als Ausdruck des
menschlichen Bemiihens, Erlésung zu erlangen (vgl. A.A.
Yewangoe, Theologia Crucis in Asia, Amsterdam 1987).

Die Verbindung zur Seelsorge und Beratung hingt
meiner Meinung nach davon ab, wie wir das Wissen und
die Einsichten Girards konkret auf die Wirklichkeit be-
ziehen kénnen, in der wir heute leben. Das heift: wie wir
hier die Schliisselbegriffe von Girards Theorie begreifen
kénnen: Nachahmung, Begierde und Verlangen, ,,model-
obstacle“,  Siindenbockmechanismus, ~ Opfer  und
Opferung und schlieflich: Jesus als ein Protest gegen die
Opferung.

Die Vorstellung von ,wir hier und ,die dort“ ist der
Samen von Gewalt — zwischen Mann und Frau, zwischen
den verschiedenen Rassen, zwischen religidsen Uber-

zeugungen usw.
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James R. Farris

Die Wahl unserer Opfer

Gedanken zur Theorie von René Girard
und einer ‘Theologie der Macht’

Der Themenbereich ,Gewalt und das Heilige® ist faszi-
nierend fiir Menschen, die auf dem Gebiet von Seelsorge
und pastoraler Beratung arbeiten, weil er zwei Bereiche
beriihrt, denen wir uns tiglich gegeniiber sehen: Gewalt
und Religion. Wir miissen uns mit Gewalt auseinander-
setzen in unsrem personlichen und beruflichen Leben.

Auf der beruflichen Ebene sehen wir, wie Gewalt die
Menschen berithrt und verwundet, mit denen wir
arbeiten. Wenn man es in der Begrifflichkeit von
Systemen ausdriicken will, so erleben wir, wie Gewalt
eine Realitit ist, die sich ganz augenscheinlich selbst-
erhaltend in Gang hilt, in Familien genauso wie in
Gruppen und in der Kirche als Institution.

Auf der personlichen Ebene werden wir beriihrt und
verwundet durch jene konkrete und systemische Gewalt,
welche uns umgibt und durchdringt. Wir erleben aber
auch die Realitit des Heiligen in unserem persénlichen
und beruflichen Leben. Religion als eine Institution (die
Kirche) und als ein Geschehen (der Glaube), das alles
durchstromt unser Leben und unsere Arbeit. Wir suchen
das Heilige in unsrer Arbeit und in unserem Leben.

Wir erfahren aber zugleich auch das Zusammenspiel
von Gewalt und dem Heiligen in einer Vielfalt von
Wegen. Die Kirche als Institution hat, historisch gesehen,
viele Pogrome und Verfolgungen gerechtfertigt und sich
an ihnen beteiligt. Wie spiter noch erértert werden wird,
ist auch die Theologie in der Lage, Gewalt gegen andere
zu rechtfertigen und aufrechtzuerhalten.

Ich hatte schon vor dem Seminar Gelegenheit, sowohl
Dr. Hans-Martin Gutmanns Vortrag ,Die ansteckende
Gewalt, die Sakrifizierung des Opfers und die aufklirende
Kraft des Evangeliums“ als auch Dr. Ronaldo Sathler-
Rosas ,Antwort auf diesen Vortrag zu lesen.! Auf der
Grundlage dieser beiden Vortrige, der Arbeiten von René
Girard und des Buches René Girard im Gesprich mit der
Befreiungstheologie’ werde ich untersuchen, wie wir und
warum wir unsere Opfer aussuchen, wie Gewalt durch
bestimmte  christliche Theologien und spirituelle
Haltungen verstirkt wird, und wie solche Gewalt dann
,geheiligt® wird.

Worte haben Macht, und darum méchte ich hier einige
Beschreibungen der Bedeutung des Wortes ,violence

Dr. James R. Farris, USA, Professor fiir Pastoralstudien an
der Methodistischen Theologischen Hochschule in San
Bernardo do Campo, Brasilien

J. Farris: Die Wahl unserer Opfer

(Gewalt)“ vorausschicken, die auch die Idee des Opfers
mitbetreffen. Diese Beschreibungen unterscheiden sich
im Kern nicht von dem, was auch Girard entweder aus-
driicklich oder indirekterweise sagt, jedoch weiten sie in
einigen Fillen sein Konzept wohl etwas aus.

.Violence - Gewalt”

Die grundlegende Definition des Wortes ,violence® die
ich benutzen méchte, ist die, daff Gewalt die illegitime
und unauthorisierte Benutzung von Macht ist — physisch,
verbal, emotional, spirituell und 6konomisch, neben
vielen anderen Ausdrucksformen — mit dem Ziel, Ent-
scheidungen gegen den Willen oder den Wunsch von
anderen Personen zu bewirken.

Diese Beschreibung pafit gut zu den Grundkonzepten
Girards. Solche Macht kann eine Vielfalt von Formen
annehmen und nimmt sie in der Tat auch an. Es ist die
Macht sozialer, politischer und 6konomischer Systeme
selbst, die man bisher mit dem Begriff strukturelle Ge-
walt® oder kollektive Gewalt * beschrieben hat.

Solche Strukturen berauben die Mehrheit der
Menschen jener Mittel, die sie brauchen, wenn man
Gleichheit im Blick auf Lebensumstinde und Wiirde er-
reichen will. Dartiber hinaus gilt: je linger solche
Strukturen schon Bestand haben, desto mehr fithren sie
mit sich, was man das ‘Gewicht der Rechtfertigung durch
Gewohnheit’ nennen koénnte.

Und schlieflich ist es noch so, dafl solche Gewalt-
strukturen — sozialer, politischer und 6konomischer Art
— unterstiitzt werden durch die Machtstrukturen, die es
in einer Gesellschaft, einer Armee, einer Polizei oder in
anderen politischen und 6konomischen Strukturen gibt.

Eine andere starke Kraft, die diese Art von Gewalt auf-
recht erhilt, ergibt sich daraus, dafl diejenigen, die die
Nutzniefler dieses Systems sind, es nicht sehen (oder es
vorziehen, nicht sehen zu wollen), welche automatischen
Folgeerscheinungen dieses System, d.h. die Gewalt des
Systems, auf andere, fiir gewdhnlich die Mehrheit der
Bevélkerung,® hat. Solche Formen der Gewalt schlieflen
nicht nur politische und 6konomische Systeme ein,
sondern auch die tieferen und mehr allgemein durch-
dringenden Ausdrucksformen von Gewalt, wie Sexismus,
Rassismus, Klassendenken und so weiter.®
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Gewalt ist auch die Machtausiibung einer Person gegen
eine andere, was man gewohnlich die persénliche Gewalt
nennt.” Solche individuelle Gewalt ist Macht, Macht, die
sich ausdriickt in Vergewaltigung, Mord, schwerer
Kérperverletzung, Kindesmiffbrauch, Miflbrauch der
Partnerin, bzw. hiufiger noch der Ehefrau — und den end-
los erscheinenden, erschreckenden Variationen von indi-
vidueller korperlicher, verbaler, emotionaler, spiritueller
und 6konomischer Gewalt.

Es muf} aber darauf hingewiesen werden, daf§ solche
Unterteilungen nur dazu da sind, um Dinge beschreiben
zu koénnen. Es ist nicht wirklich méglich, Gewalt in zwei
schone, saubere Kategorien aufzuteilen. Es ist vielmehr
so, dafl kollektive und individuelle Gewalt sich gegen-
seitig verstirken und auch iiberlappen in einer unend-
lichen und verwirrenden Vielfalt.

Joan Leonard bietet eine faszinierende Darstellung der
Wortstimme des Wortes violence (Gewalt) im Engli-
schen. Nach ihren Ausfithrungen ist es so, daff etymo-
logisch das Wort “violence” aus dem Lateinischen stammit,
und zwar auf dem Umweg iiber das Franzésische. Die
lateinische Wurzel ist eine Kombination von zwei
lateinischen Wortern, nimlich ‘vis’ (Kraft, Macht) und
‘latus’ (Partizip Perfekt des Verbs ferre = ‘tragen’). Das
lateinische Verb “violare’ ist also selbst eine Kombination
dieser beiden Worter, und dessen Partizip ‘violans’ ist der
einleuchtende Wortstamm des Wortes ‘violence’. Das
Wort ‘violence” hat von seinem etymologischen Ursprung
her also die Bedeutung ,Macht herantragen zu oder an
etwas®.

Eine interessante Besonderheit dieser Etymologie ist,
daf das engl. Wort “violation’ (Ubertretung, Verletzung)
vom gleichen Wortstamm kommt wie das Wort ‘violence’
(Gewalt), wodurch es sich nahelegt, dafl “violence’ in ge-
wisser Weise die “violation’ (Ubertretung) von etwas ist,
oder umgekehrt, daff ‘Machtaustragung’ gegen etwas auf
die eine oder andere Weise die Grundlage dafiir bildet,
dafl eine Ubertretung/Verletzung dieser Sache geschieht.®

Die Urspringe von Gewalt

Was nun die Urspriinge von Gewalt betrifft, so ist das
vorhandene Material iiber dieses Sachgebiet sowohl sehr
umfinglich, als auch sehr unabgeschlossen im Blick auf
einheitliche Lehrmeinungen.” Was man aber — ohne allzu
grofle Angst, dafl einem sofort widersprochen wird —
sagen kann, ist, dafl die Urspriinge von Gewalt bzw. des
Mifibrauchs von Macht auf keinen Fall reduziert werden
kénnen auf einen einzelnen biologischen, physm—
logischen oder biochemischen Faktor,'” daff sie ihre
Waurzeln in einer unglaublich groflen Vielfalt von sozio-
kulturellen' und individualpsychologischen' Faktoren
haben und dafl sie im Bereich der Politik gleichzeitig
thren Ausdruck wie auch ihre stindige Verstirkung
finden.”

Da das so ist, kann ich weder anthropologisch noch
philosophisch Girards Auffassung akzeptieren, wonach er
selbst eine ,absolute Theorie“ entwickelt habe!

Solch eine Auffassung scheint an der gleichen Schwi-
che zu leiden wie die frithe Freudsche Theorie, in dem
Sinne, daf} sie eine komplexe Theorie anbot, die letztlich
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aber doch realititsverkiirzend ist und unter dem ungliick-
lichen Anspruch leidet, eine monokausale Erklirung an-
bieten zu miissen.

Das Konzept Girards, das auf einem Mechanismus der
Nachahmung (Mimesis) basiert, ist eine faszinierende
Abhandlung tiber die Quelle von Gewalt, die weit mehr
Aufmerksamkeit verdiente als die, die ich in der hier ge-
botenen Kiirze geben kann. Jedoch scheint dies Konzept
gut hineinzupassen in die Auffassung, dafl Gewalt
komplexe und sehr alte Urspriinge hat, die sowohl sozio-
kulturelle, als auch psychologische Faktoren mit um-
fassen.

Ob das Prinzip der Mimesis” deswegen ein grund-
legendes anthropologisches Prinzip ist, soll hier offen-
gelassen werden, denn diese Frage rithrt an die philo-
sophische, anthropologische und psychologische Grund-
satzdebatte, ob es so etwas wie ,die menschliche Natur®
tiberhaupt gibt oder nicht.

Nach allem ist also Gewalt (‘violence’) die Verletzung
der Rechte, der Integritit oder Autonomie einer anderen
Person oder Gruppe — korperhch spirituell, emotional,
dkonomisch, politisch und so weiter.

Gewalt begegnet dann, wenn eine Person oder Gruppe
versucht, den Willen, die Wiinsche, die Entscheidungen
oder Handlungen anderer Personen oder Gruppen zu
manipulieren. Gewalt bedeutet, gemifl ihrer Definition,
den Mifibrauch von Macht, sowohl auf der individuellen
wie auf der kollektiven Ebene.

Gewalt und das Heilige

Wenn man es einfach formulieren will, dann geht es bei
der Spiritualitit um unsre Beziehung zum Bereich der
letztgiiltigen Dinge oder zu einem letztgiiltigen Sein. In
der westlich-europiischen Spiritualitit wird diese Be-
ziehung hauptsichlich vertikal gesehen, nimlich als eine
Hierarchie von Macht und Wertigkeit:"* Schépfung wird
hier als gefallene Schépfung betrachtet, die der Ver-
sohnung bedarf. Verséhnung — Erlésung vom Zustand
des Gefallen-Seins — bedeutet dann, daf§ man sich ganz
Gott, unserem himmlischen Vater, anvertraut, indem man
seinen Wegen der Versohnung folgt und nicht linger auf
den Wegen der gefallenen Schépfung wandelt.” Wir sind
ginzlich leblos und kraftlos ohne Gott, und wir miissen
uns ganz seinem Willen iibergeben und miissen unsere
eigenen Wege aufgeben, um ganz und gar in seiner Giite
zu wohnen. Wihrend der Wert eines Menschen dadurch
unterstrichen wird, dafl in ihm das Abbild Gottes prisent
ist, so wird er doch trotzdem so angesehen, daf§ er latent
und unausweichlich in den Rahmen dieses Gefallen-Seins
der Menschheit eingebunden ist.

Diese ‘Kurzbeschreibung einer vertikalen Theologie’
ist zugegebenermaflen sehr vergrobernd. Aber grundsitz-
liche Welt-Einschitzung ist dabei doch richtig wieder-
gegeben. Die westlich-europiische Theologie hat in ihrer
Geschichte die  Schopfung als eine ontologische
Hierarchie betrachtet, und ihre Spiritualitit hat diese Be-
trachtungsweise widergespiegelt. Ontologie fragt nach
dem ‘Wesen’, nach der ‘Natur’ dessen, was unsere Wirk-
lichkeit ist und nach der Weise, wie wir ihr Bedeutung
beilegen. Das heifit, dafl in der westlich-europiischen und



nordamerikanischen Theologie eine natiirliche Hierarchie
von Wert und Wiirde konstruiert wurde, die beide inner-
halb dieser Hierarchie nicht gleichmiflig aufgeteilt waren.
Gott steht an der Spitze dieser Hierarchie, Minner stehen
nur wenig darunter, und dann kommen all die, die inner-
halb der Kultur als weniger wert angesehen wurden.
Geschichtlich gesehen sind diese niedrigeren Ringe be-
setzt gewesen von Frauen und Kindern sowie von Rassen,
Nationen und Gruppen, die man als weniger niitzlich und
wertvoll betrachtete.

Auf diesem Hintergrund sieht die stillschweigend vor-
handene Schopfungsordnung, wie man sie sich in solch
einer Ontologie / Theologie / Kultur vorstellte, so aus:

Gott
Engel
Minner
Frauen
Kinder
Tiere

Pflanzen
Erde

Natiirlich umfafite jede der Kategorien, auch die Kate-
gorie ,Gott" eingeschlossen, eine Vielfalt von Unter-
gruppierungen. Wihrend die relative Ordnung und der
implizite Wert der Mitglieder der Untergruppierungen
ziemlich stark variieren, scheint die zugrunde liegende
Struktur sich in der jidisch-christlichen Geschichte nur
wenig verindert zu haben. Jene Personen, die im Lauf der
Geschichte tatsichlich damit befafit waren, dies theo-
logisch-kulturelle ,Bild® zu entwerfen und es aufrecht zu
erhalten, besetzten die oberen Stufen der Leiter — ge-
wohnlich waren es Minner aus den Klassen, die 6ko-
nomisch und politisch die dominierenden waren. Rassis-
mus, Klassendenken, Sexismus und anderen kulturellen
Faktoren, die man eigentlich als Vorurteile einstufen
miifite, wurde durch diese Ontologie eine geradezu
kosmische Wertigkeit beigelegt.

Unter der Voraussetzung dieser ontologischen
Hierarchie wurden Beziehungsformen von Dominanz
und Unterwiirfigkeit grundlegend fiir die Schépfung, fir
das menschliche Leben und auch fiir die Dimensionen
des Glaubenslebens, und sie werden durch die Religion
und die Geschichte wieder und wieder verstirkt.

Da nun solche Beziehungsformen von Dominanz und
Unterwiirfigkeit geradezu zum Miflbrauch von Macht
einladen, wie oben beschrieben wurde, muf§ man sagen,
dafl solch eine Ontologie dazu dient, Gewalt zu recht-
fertigen. Solch eine Spiritualitit, wenn man sie mit Hilfe
einer transzendenten Ontologie interpretiert, dient dann
nur dazu, Beziehungsformen von Dominanz und Unter-
wiirfigkeit zu verstirken. Indem man aber so Beziehungs-
formen von Dominanz und Unterwiirfigkeit mit Hilfe
letztgiiltiger Begrifflichkeit ausdriickt, bleibt kaum eine
oder gar keine Chance iibrig fiir eine Zusammenarbeit
oder eine Kommunikation im echten Sinne zwischen den
Gruppen, die oben, und denen, die unten stehen. Es ist
viel leichter, eine Gewalttat gegen jene zu begehen, mit
denen man so und so nicht in Verbindung stehen kann,
oder faktisch nicht in Verbindung steht. Und dariiber
hinaus ist es auch viel leichter, jene zu verletzen, die nicht
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einen gleichwertigen Rang in der Ordnung aller Dinge
innehaben — erst recht, wenn diese Hierarchie auch noch
von Gott selbst geweiht ist.

Ganz eng verbunden mit dieser hierarchischen Be-
trachtungsweise von Schépfung ist das Denkschema des
»gegensitzlichen Dualismus®. Dualismus ist eine Weise,
die Realitit wahrzunehmen, so als ob sie aus unverséhn-
lichen Gegensitzen zusammengesetzt sei, zum Beispiel:
richtig / falsch, hoher / niedriger, Geist / Korper, erldst /
gefallen, minnlich / weiblich, niitzlich / nicht-niitzlich,
machbar / nicht-machbar, wichtig / unwichtig.'®

Eine dualistische Betrachtungsweise fithrt noch nicht
notwendig dazu, daff man die jeweiligen zwei Pole als
unversdhnlich betrachtet, oder daf§ ein Pol mehr an Wert
hat als der andere. Wir Menschen betrachten die Realitit
in solchen Begrifflichkeiten wie Relationen oder Gegen-
sitzen, Vergleichen oder Kontrasten. In dem Moment
jedoch, in dem einem Element eines Gegensatzpaares ein
hoherer Wert gegeben wird als dem anderen, entsteht ein
»gegensitzlicher Dualismus®.

Dualistische Herangehensweisen an das Thema
Schépfung sind der Standardweg menschlichen Denkens
gewesen, und zwar in der Weise, dafl das, was eine Ganz-
heit mit kontrastierenden Polen sein sollte, schlief{lich
aufgefaflt wurde als unverséhnlicher Gegensatz. Bedeut-
samer noch ist, dafl solche dualistischen Wege,
Schépfung zu betrachten, es erlaubt haben und es fort-
wihrend noch erlauben, daff allen denen, die nicht als
niitzlich, wertvoll, brauchbar von der herrschenden
Gruppe oder Kultur eingestuft wurden, die Existenz-
berechtigung verweigert wurde. Sie sind die Opfer.

Wenn man es etwas theologischer ausdriicken will: sie
sind ,anders“. Sie stehen mit dem Zentrum der Macht
innerhalb der Hierarchie von Realitit und Wert nicht in
Verbindung. Genauer ausgedriickt sind sie ganz und gar
verschieden von den Mitgliedern der herrschenden
Gruppen in dieser dualistischen Hierarchie der Werte.
Diese Menschen sind die Opfer in Girards Verstindnis
von Gewalt und Opfern.

Dieses Verstindnis von Hierarchie und ,gegensitz-
lichen Dualismen“ pafit auflerdem gut in Girards
Konzept von Teilnahmslosigkeit, wie es in dem von
Hugo Assman herausgegebenen Buch beschrieben wird:"
Apathie ist ein ganz raffinierter oder sekundirer Weg, wie
man Menschen opfern kann mittels Gleichgiiltigkeit oder
jeglichem Mangel an wirklichem Mitgefithl. Wenn man
keine Hoffnung auf entscheidende Verinderungen
zwischen den Kategorien der Macht oder innerhalb dieser
Kategorien der Macht hat, dann gibt es wenig Grund, um
zu kimpfen.

Was hier geopfert wird ist beides, die jeweilige Person
in threr realen Existenz, aber auch in ithrer Existenz als ein
geistiges Wesen. Die reale Existenz wird insoweit ge-
opfert, als solch eine Person sehr leicht darin verwundbar
ist, dafl man sie nur als Objekt benutzt, um die Wiinsche
und den Willen der Machthaber zu erfiillen. Warum sollte
jemand dagegen kimpfen, daf} er/sie zum Opfer gemacht
wird, daf§ er/sie als blofles Werkzeug benutzt wird, wenn
man ohnehin nicht in der Lage ist, die Machthaber in
einer auch nur einigermafien bedeutungsvollen Weise fiir
sich zu verpflichten. Das Ergebnis ist ganz reale Teil-
nahmslosigkeit und Gleichgiiltigkeit — jedenfalls sofern es
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darum geht, daf} so jemand seine unmittelbare Umgebung
oder die Welt verinderte.

Spirituelle Gewalt oder Opferung wird erreicht durch
»gegensitzliche Dualismen“. Wenn die ganz tiefen
Strukturen der ‘Realitit’, wie sie von denen definiert
werden, die die Macht haben, einem sagen, daf§ man in
der Ordnung aller seienden Dinge minderwertig ist und
dafl diese Strukturen sogar von ‘Gott” bestirkt werden,
dann wird dadurch der Wert einer menschlichen Person
als eines Wesens sowohl auf der Ebene der realen wie der
geistlichen Existenz vergewaltigt. Wenn zudem auch
keine brauchbaren Verstindigungswege zwischen den
Machthabern und den Machtlosen existieren (wie das ja
dort der Fall ist, wo ‘gegensitzliche Dualismen’ vor-
handen sind ), dann ist es nahezu sicher, daff es Isolation
und Existenzverneinung geben mufl. Die Ebene unseres
geistlichen Lebens erhilt alles, was sie an Unterrichtung
und an Nahrung braucht, in und durch Gemeinschaft.
Wenn man nun aber Mitglied einer Gemeinschaft ist, die
in der Ordnung aller seienden Dinge und gleichsam
durch Vererbung als minderwertig gilt, dann ist der
Schaden fiir den Geist unermefllich groff. Apathie macht
Menschen also zu Opfern im kérperlichen und im
geistig-geistlichen Sinne!

In der allgemeinen Logik dieses Prozesses kann man,
je nach eigener Wahl, die einen der geopferten Personen
oder Gruppen ersetzen durch beliebige andere. Man kann
auf indirektem Wege ihre Unterdriickung und die Gewalt
gegen sie rechtfertigen auf der Grundlage der oben be-
schriebenen Weltsicht. Der Prozefl oder die Form der
Unterdriickung oder Gewalt kann dabei politisch, 6ko-
nomisch, emotional, physisch oder geistig sein. Die Aus-
wahl der Opfer wird auch variieren. Es bleibt jedoch
dabei, dafl es die zugrundeliegende Sicht der Welt ist, die
letztlich diesen Prozefy immer wieder mit neuem ‘Brenn-
stoff’ versorgt.

Was macht solche Opferbildung moglich, sowohl auf
der individuellen als auch auf der kollektiven Ebene? Eine
Antwort darauf ist, daf} die Grundlagen mancher west-
lich-europiischen Theologie/Ontologie ihre stindige
Fortsetzung dadurch raffiniert unterstiitzen, dafl sie den
Wert bestimmter Personen oder Gruppen herabsetzen
oder verneinen und dafl sie mégliche Gegenentwiirfe, die
den unmittelbaren Zwecken der Machthabenden nicht
dienlich sind, zum Scheitern bringen. Solch eine Welt-
sicht wird niemals in aller Offenheit dargelegt. Ja, tat-
sichlich leugnet man mit allem Nachdruck, dafl es sie
gibt! Die fortdauernde Gegenwirtigkeit von Gewalt wie
auch von Machtmifibrauch auf jedem Niveau von Kirche
und Gesellschaft verweist jedoch auf ihre tief zugrunde-
liegende Rechtfertigung und Niitzlichkeit. Die Recht-
fertigung ist die stillschweigende ontologische Hierar-
chie, die in mancher westlichen Spiritualitit und Theo-
logie eingeschlossen ist. Die Niitzlichkeit besteht darin,
dafl Gewalt eben die Macht der Machthaber aufrecht er-
hilt und fortlaufend bestirkt.

Implikationen und SchluBfolgerungen

Die Absicht dieses Essays ist nicht die Kritik an dem
Werk René Girards. Solch ein Vorhaben mufl denen
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iberlassen bleiben, die iiber die genauen FEinzelheiten
seiner Theorie besser informiert sind. Mein Vorhaben
war vielmehr, einen Aspekt seiner Arbeit zu untersuchen
und Beobachtungen anzubieten, wie und warum wir
unsere Opfer aussuchen; ferner, wie Gewalt verstirkt
wird durch bestimmte christliche Theologien und geist-
liche Grundhaltungen, wie solche Gewalt dann ‘heilig-
gesprochen’ wird.

Was noch zu besprechen iibrig bleibt, ist die Be-
deutung des bisher Ausgefithrten fiir den Bereich von
Seelsorge und Beratung im Speziellen und fiir pastorale
Handlungsformen im Allgemeinen. Aus meiner Perspek-
tive sieht es so aus: Wenn wir als Theologen und Spezia-
listen in seelsorgerlicher Arbeit offen oder auch
unbewuflt diese Grundiiberzeugung ausleben: ,meine
theoretische / theologische / psychologische Position ist
richtig und deine ist falsch®, dann erschaffen wir einen
‘gegensitzlichen Dualismus’, dann verlassen wir die Suche
nach Erkenntnis und verletzen Gemeinschaft.

Mit solchem Verhalten schaffen wir eine Atmosphire,
die es unterstiitzt, daff noch mehr Opfer erzeugt werden.
In diesem Falle sind das dann Opfer unserer speziellen
Wahrheit. Wenn wir uns so verhalten, dann verstirken
wir nur einen ethischen Imperativ, der seine Grundlage
hat in Macht und Hierarchie.

Die Alternative ist ein ethischer Imperativ, der seine
Grundlage hat in Liebe und Gerechtigkeit. Dies beides
wiirde menschliche Handlungen dann nicht aus der
Perspektive desjenigen beurteilen, der die grofite Macht
hat, d.h. des Besitzers der Wahrheit, sondern von einer
Perspektive aus, bei der etwas anderes im Vordergrund
steht, nimlich: welche menschlichen Handlungen bieten
die grofiten Moglichkeiten dafiir, daff Gemeinschaft und
Gnade entsteht.

Das gleiche ist wahr fiir unsere Kirchen und
Institutionen. Tatsichlich ist diese Bemerkung nicht ganz
genau. Was die Kirchen und andere Institutionen betrifft
ist die Situation viel gravierender, weil der Umfang der
Macht, um die es hier geht, viel grofler ist. Von daher ist
die Kirche als Institution um vieles mehr versucht (oder
gerechtfertigt im Sinne dieser Ontologie), diese Sicht der
Schépfung zu bestirken und zu verteidigen, und dann in
der Folge jene zu opfern, die damit nicht iiberein-
stimmen. Es hilft eben der Kirche als Institution, wenn
sie diese dualistische Weltsicht aufrecht erhilt, weil solch
eine Sicht der Schépfung der Kirche als Institution hilft,
sich selbst zu definieren als GUT im Gegeniiber zu DEM
BOSEN. Dariiber hinaus kann die Kirche als Institution
innerhalb solch einer hierarchischen Sicht der Schopfung
ithre Autoritit viel leichter aufrecht erhalten als in einer
Umgebungsstruktur mit Elementen von viel mehr
Gleichrangigkeit und Mitbestimmung der Beteiligten.'

Die im tiefsten Grundsatz gewalttatlge Dynamik besteht
darin, daff wir der anderen Seite ein Namensschild auf-
kleben ‘ontologisch weniger wert’ und darum ‘leichter
wegzuwerfen’ oder ‘verschieden von uns’ oder ‘anders’.
Wir setzen auf diese Weise Beziehungsformen fort, die
hierarchisch sind, auf Macht basieren und unterdriicke-
risch sind, und die eben die Opferbildungen unterstiit-
zen. Wir nehmen so teil daran und verstirken so immer



neu dualistisches und hierarchisches Denken. So etwas ist
etwas anderes, als wenn wir an einem Prozefl teilnehmen,
in dem man wirklich Kritik iibt, debattiert und diskutiert
iiber Ahnlichkeiten und Unterschiede, ja, wo man sich
auch gegeneinander stellt. Denn in solch einem Dialog
und solcher Art zu opponieren ist man noch offen zum
Hinhéren und Lernen.

Ich meine, wenn wir solche diinn iibertiinchten
Dualismen und Werte-Hierarchien benutzen, dafl wir
dann die Strukturen von Gewalt fortsetzen, daff wir es
dann verfehlen, voneinander zu lernen, und dafl wir so
neue Opfer schaffen. Ich meine ferner, daff es duflerst
schwierig ist, es zu vermeiden, dafy man insgeheim doch
noch in den Bahnen einer solchen Ontologie denkt oder
auch aus ihr heraus lebt. Die offensichtliche Leidenschaft
fir und das Streben nach Gerechtigkeit, Befreiung,
Heilung, Erlésung etc. kann uns dahin bringen, daf§ wir
solch ein Bild von uns haben, daf§ wir denen in dualisti-
schem Gegensatz gegeniiberstehen oder dafl wir besser
sind als die, die (nach unserer Weltsicht dann) die Gewalt
herbeifithren. Aber solch eine Weltsicht selbst fithrt Ge-
walt herbei und erschafft die Opfer unserer Wahrheit.

Ich meine nicht, dafl wir unsere Verantwortlichkeit
aufgeben sollen, um Gewalt und Unterdriickung beim
Namen zu nennen, wo immer wir sie sehen, und ithr mit
jedem Atemzug zu widerstehen. Gewalt beim Namen zu
nennen ist nicht dasselbe wie einen Dualismus zu er-
zeugen, der die Gewalt aufrecht erhilt. Das genau zu be-
nennen, wer wir sind und was wir glauben, das ist nicht
dasselbe, wie die zu Opfern zu machen, die unterschied-
lich zu uns sind. Die dualistische Sicht der Dinge sagt
direkt oder indirekt: ‘Ich bin im Recht und spreche die
Wahrheit — und du hast Unrecht und du ligst’! Gegen-
sitzliche Dualismen schlieflen den Gedanken ein: ‘Ich
habe keine Verbindung zu dir und ich kann von dir auch
nichts lernen’!

Ein Dialog im wirklichen Sinne des Wortes, der Unter-
schiede anerkennt und auch die Realitit von Gewalt und
Unterdriickung, fiigt in sich den folgenden Prozef ein:

1.) dies ist, wer ich bin und was ich glaube.

2.) wer bist du und was glaubst du,

3.) ich glaube, daf§ wir alle Gottes Bund nicht ein-
gehalten haben,

4.) ich glaube, dafl ich viel von dir lernen kann und dafl
du viel von mir lernen kannst,

5.) ich werde alles tun, um zu einer Heilung meines
verwundeten Lebens zu kommen und der Gewalt in mir
ins Auge zu sehen, — aber letztlich

6.) ich werde alles tun, was ich kann, um Unter-
driickung, Gewalt, Furcht und Ignoranz beim Namen zu
nennen und mich dem entgegenzustellen, wo immer und
wann immer so etwas auftaucht. Ich werde dich nicht
zum Opfer machen nur deswegen, weil ich nicht mit dir
iibereinstimme.

Offen zu sein und voneinander zu lernen bedeutet nicht,
das aufzugeben, was man weify und woran man glaubt!
Die Identitit eines Flusses und seiner beiden Ufer wird
auch nicht dadurch zum Verschwinden gebracht, daff
man eine Briicke dariiber baut! Es ist nétig, dafl man von
Gewalt lernt — unserer eigenen und der anderer — im
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gleichen Moment, in dem man sich ihr widersetzt, oder in
dem man diese Gewalt umzugestalten versucht.

Es ist notwendig zu sehen, dafl wir alle zu Opfern
werden, wenn wir andere zu Opfern machen. Als Theo-
logen und Spezialisten in pastoralen Arbeitsbereichen ist
es unsere Aufgabe, das auszusprechen, woran wir
glauben. Aber wir haben auch noch eine Verantwortung,
mehr zu tun als das. Wir miissen Briicken bauen, die
unsere  jeweiligen  Sichtweisen und  Glaubens-
anschauungen verbinden, und wir miissen andere ein-
laden, das Gleiche zu tun. Wir miissen kreative Leiden-
schaft neu erfinden, in einzelnen Personen und in Ge-
meinschaften, als einen Weg, mit dem man real-
korperlicher und geistig-geistlicher Teilnahmslosigkeit
trotzen, ja sie heilen kann. Denn die Alternative wire nur
pastorales Handeln, das immer neue Opfer hervor-
brichte!
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James Newton Poling

Heilige Gewalt und
Gewalt in der Familie

EinfUhrung

Ich bin Pfarrer der Presbyterianischen Kirche der Ver-
einigten Staaten von Amerika und Dozent fiir Pastoral-
theologie am "Methodist Seminary" nahe Chicago,
Ilinois. Auf Grund meiner Ausbildung und meiner An-
stellung bin ich zwangsliufig ein Teil des weiflen, berufs-
titigen gehobenen Biirgertums. Zusitzlich zu meiner
Titigkeit als Pfarrer, Dozent und Berater beschiftige ich
mich mit der Frage der Gewalt in Familien. Zum einen
wurde ich auf diese Problematik aus beruflichen Griinden
aufmerksam, als Gemeindeglieder und StudentInnen iiber
thre Erfahrungen mit Gewalt sprachen, zum anderen aus
personlichen Griinden, als ich Gewalt in meiner Familie,
genauer bei Vettern und Kusinen ersten Grades — in
Form von Inzest — wahrnahm.

Dr. James N. Poling, Professor fiir Pastoraltheologie am
Garret Evangelical Theological Seminary, Evanston, USA.
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In den letzten zwolf Jahren konnte ich im Rahmen
meiner klinischen Seelsorgearbeit einige Erfahrungen mit
Vitern aus sozial schwachen Schichten machen: mit bio-
logischen Vitern, mit Stiefvitern und mit Freunden, die
allesamt in strafbare sexuellen Handlungen verwickelt
waren — von sexuellen Ubergriffen bis hin zum Mif3-
brauch von Jungen und Midchen im Alter von fiinf bis
sechzehn Jahren. Ferner habe ich als Therapeut in Grup-
pen mit Minnern gearbeitet, die ihre Frauen (Ehefrauen,
Ex-Ehefrauen, ihre Freundinnen und Ex-Freundinnen)
und oft auch ihre Kinder schlugen. Alle diese Minner
waren in Behandlung, weil sie ein Verbrechen begangen
hatten. Thre Teilnahme an therapeutischen oder er-
zieherischen Gruppen (,re-education groups“) war eine
Bedingung im Rahmen der Bewihrung. Bei all unseren
Zusammentreffen waren noch andere zugegen, die sich
aus beruflichen Griinden ebenfalls mit den Opfern oder
den Titern befafiten und die das Problem der Sicherheit
fiir die Opfer sehr ernst nahmen. Ich selbst spreche



regelmiflig mit anderen Therapeuten, um ganz sicherzu-
gehen, dafl meine Arbeit nicht die Gefahr einer Ver-
letzung fiir Kinder und Jugendliche erhoht. Aufgrund
einer Gerichtsanordnung lebten die Minner in den
meisten Fillen getrennt von ihren Familien — eben so-
lange, bis die Behandlung erfolgreich abgeschlossen war
(was auch immer das heiflen mag). Ich arbeite dabei ganz
bewufit als ,Anwalt fiir die Opfer”. Das heifit: es ist mir
ein Anliegen, Gewalt gegen Frauen und Kinder nach
Moglichkeit zu verhindern. Auflerdem sehe ich mich
rechenschaftspflichtig gegeniiber der Gemeinschaft der
,Uberlebenden (von Gewalttitigkeit)“, die sich darum
bemiihen, Gewaltausiibung in den Beziehungen zwischen
Menschen in den USA zu verhindern.

Rahmenbedingungen der Therapie mit Gewalttatern
Das Aufstellen von Theorien oder die Entwicklung von
Interventionsstrategien im Blick auf mein Klientel ver-
liuft ganz und gar anders als es sonst in der seelsorger-
lichen und beraterischen Arbeit der Fall ist: Beratung hat
meistens Motivation und Ehrlichkeit als Grundlage, d.h.
die betreffende Person will sich oder etwas wirklich ver-
indern und ist deshalb ehrlich gegeniiber dem
Therapeuten. Bei Gewalttitern jedoch sind die
Mechanismen der Manipulation, des Verdringens und der
Unehrlichkeit hiufig bewufite oder unbewufite Muster,
die in die Diagnose und die Behandlung als gegebene
Groflen mit einzuschliefen sind. ,Soziopathische
Neigungen® (Gewaltbereitschaft gegeniiber der Gesell-
schaft) ist hiufig ein Teil der offiziellen Diagnose. Die
therapeutische Kunst bei dieser Personengruppe besteht
darin, Ambivalenzen in diesen Minnern ausfindig zu
machen, mit denen man in solch einem eng abgesteckten,
durch viel dufleren Zwang geprigten Raum arbeiten kann.
Der duflere Zwang ist dabei der drohende Vollzug der
Haftstrafe bei Abbruch der Therapie. Hiufig manifestiert
sich bei Minnern, die Fortschritte in der Therapie zeigen,
diese Ambivalenz einerseits in der Angst vor den
Konsequenzen ihres illegalen und stigmatisierten Ver-
haltens #nd andererseits in dem echten Wunsch, ein guter
Ehemann, Vater, Biirger und/oder Christ zu sein. Wenn
man sich die Geschichte der pastoralen Seelsorge und
Beratung vor Augen hilt, erscheint eine solche Art und
Weise der Beratung unmoglich. Aufgrund meiner Er-
fahrungen glaube ich jedoch, daf§ sie moglich ist.'

Nach meinem Dafiirhalten hat es die pastorale Be-
ratung im Grunde bisher nicht geschafft, eine adiquate
Antwort auf die seelsorgerlichen Bediirfnisse von Op-
fern, Uberlebenden und Gewalttitern im Kontext fami-
lizrer Gewalt zu geben. Die Probleme, die hiusliche und
familiire Gewalt mit sich bringen, wurden bislang von
den meisten Beratern iibersehen, verharmlost, fehldia-
gnostiziert und falsch behandelt. Ich habe damit begon-
nen, eine Theorie zu entwickeln, warum dies der Fall ist.
Um es mit einem Satz zu sagen: Ich glaube, dafl pastorale
Beratung im Grunde von einer , Theorie der Liebe“ aus-
geht, die aber angesichts der Gewaltfrage innerhalb von
Familie zu unbedarft ist. Die Griinde dafiir sind komplex
und wiirden den Rahmen dieses Vortrags sprengen; hier
spielen Einfliissse von Freud, Erikson und Carl Rogers
sowie die historische Entwicklung liberaler und anderer
progressiver Theologierichtungen eine Rolle. René Girard
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interessiert mich deshalb, weil er etwas entwickelt hat,
was ich eine ,Theorie der Macht“ in menschlichen Be-
ziehungen nennen méchte. In seinen Arbeiten spielen
Macht und Gewalt eine zentrale Rolle bei der Diagnose
und Behandlung menschlicher Siinde. Auch meine Arbeit
mit Gewalttitern bestitigt diese Hypothese der tiberaus
zentralen Stellung und Bedeutung von Macht.

Beriihrungsfelder mit der Theorie R. Girards

In meinem Vortrag mochte ich die Beziehungen zwi-
schen Girards Theorie und der pastoralen Beratung von
Gewalttitern innerhalb der Familie erkunden und dariiber
nachdenken, welche Bedeutung dies fiir die Beratung
haben kann. Kann eine Analyse von Macht die traditio-
nelle Form von Beratung in Frage stellen — gerade im
Blick auf ihr Mifiverstehen der familiiren Gewalt? Und
wie miifite sich die pastorale Beratung verindern, wenn
sie versucht, diese Frage der Macht ernstzunehmen?

Aber selbst jetzt, wo ich mir diese Fragen stelle, darf
ich nicht vergessen, daff auch ich nun mal ,Berater bin,
also selbst ein Produkt der seelsorgerlichen Ausbildung
und Praxis. Auch ich glaube an die Liebe, d.h. ich glaube
an die Tatsache, dafl die stiitzende und ,,nihrende* Hin-
wendung zu Menschen einen verindernden, trans-
formierenden Einflufl auf ihr Leben hat. Solche Zu-
neigung und Hinwendung ist eine Grunddynamik in der
Beziehung zwischen Eltern und Kindern, innerhalb von
Partnerschaften, zwischen Studierenden und Lehrenden,
zwischen KlientIn und Therapeutln/BeraterIn. Vor
diesem Hintergrund méchte ich also die theoretische
Frage stellen, wie wir eine Form von pastoraler Beratung
entwickeln kénnen, die in angemessener Weise beides in
Betracht zieht: Liebe und Macht als Grundelemente von
Siinde und von Erlésung im Leben von Menschen. Im
Rahmen dieses kurzen Vortrags kann ich natiirlich nur
die Grundziige solch einer Argumentation umreifien.
Aber ich hoffe, daf} es eine hilfreiche Anregung sein wird,
die uns bewegen mag, in dieser Richtung weiter nachzu-
denken.

Es freut mich, daf ich hier iiber Girards Theorie in
Verbindung mit meinen eigenen klinischen Erfahrungen
mit Gewalttitern in Familien nachdenken kann — teile ich
doch einige von Girards Grundideen, jedenfalls soweit
ich seine Theorie verstehe:

(1) Erstens zeigt Girard, dafl Macht und Gewalt fest
eingebunden sind in menschliche Erfahrungen - und
nicht nur ein ‘mifigliickter Nebeneffekt’ der mensch-
lichen Suche nach Liebe. Gewalt ist die Wurzel vieler
sozialer und religiéser Probleme, und nicht nur ein
Symptom, das nur dann auftritt, wenn das soziale System
versagt. Um die Qualitit menschlichen Lebens dauerhaft
zu sichern, sollten wir uns daher bemiihen, das Phino-
men von Macht und Gewalt besser zu verstehen.

(2) Weiter sagt Girard, daf8 die Hauptfunktion der
‘offiziellen” Religion darin bestehe, die ‘gute Gewalt’ zu
sanktionieren und die ‘schlechte Gewalt’ zu verurteilen,
und zwar durch den rituellen Vollzug der Opferkrise.
Diese FEinsicht steht in starkem Kontrast zu dem
idealisierenden Verstindnis von Religion als einer Grofe,
die der Gewalt entgegentritt und Friedfertigkeit férdert.
Girards Religionsverstindnis macht es nétig, dafl wir
nach dem Unterschied fragen zwischen der falschen
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Religion, die die Opferkrise verschleiert, und der wahren
Religion, die helfen konnte, uns aus dieser Dynamik und
den daraus resultierenden Gewaltmechanismen zu be-
freien.

(3) Schlieflich betont Girard, dafl man der Liige der
Opferkrise und ihrer Gewalt ehrlich und ernsthaft ent-
gegentreten mufl, wenn man soziale Systeme schaffen
will, die eine heilende und transformierende Wirkung fiir
alle haben kénnen.

Ich bin der Uberzeugung, dal meine Arbeit mit Ge-
waltverbrechern diese drei Annahmen Girards bestitigen
und hoffe, daff auch die Einzelheiten meines Vortrags sie
bestirken werden.?

Im folgenden habe ich fiinf Fragen entwickelt, die hilf-
reich sein mégen, meine Uberlegungen zu strukturieren.
Im Rahmen jeder Frage, stelle ich die Uberlegung an, ob
und wie meine klinische Arbeit mit Gewaltverbrechern
die Theorie Girards bestitigt, oder ob sie moglicherweise
neue Fragen aufwirft und neue Entwicklungsmoglich-
keiten anregt. Mit anderen Worten: was deckt Girards
Theorie auf und was verhiillt sie?

Frage 1: Stinde und Diagnose

In welchem MafS stellt Girards Theorie der "mimetischen
Gewalt und der Ersatzopferung" (Hammerton-Kelly,
Sacred Violence, p.38) eine angemessene Diagnose des
Feblverbaltens von gewalttitigen und mifSbrauchenden
Minnern und ibrer Familien dar?

»Sobald  seine  Grundbediirfnisse  befriedigt  sind
(manchmal auch schon vorher), wird der Mensch zum
Subjekt intensiver Sehnsiichte, auch wenn er manchmal
gar nicht genau weiff, welches Ziel diese haben. Der
Grund dafiir ist, dafl er das Sein schlechthin ersehnt, also
etwas, was er selbst entbehrt und was eine andere Person
zu besitzen scheint. Das Subjekt wendet sich also an diese
andere Person, um zu erfahren, was es begehren sollte,
um dieses Sein zu erlangen. Wenn nun das Vorbild, das
anscheinend bereits mit einem iiberlegenen Sein aus-
gestattet ist, irgendein Objekt begehrt, dann muf} dieses
Objekt wohl eine noch reichhaltigere Erfiillung des Seins
verschaffen kénnen. Nicht durch Worte also, sondern
durch das Beispiel des eigenen Begehrens vermittelt das
Vorbild dem Subjekt die iiberaus grofle Begehrens-
wiirdigkeit des Objekts.“ (Girard, p.146)

In diesem Licht betrachtet, erscheint Stinde als mi-
metische Rivalitit zu Gott...“ (Hammerton-Kelly, p.92)

Mimetische Rivalitat

Girard beschreibt Menschen als Wesen, die danach stre-
ben, zur Reife zu gelangen und Erfiillung erfahren, indem
sie die Wiinsche und das Verlangen anderer imitieren, die
reifer oder erfiillter scheinen — ganz so, wie ein Sohn
seinen Vater, ein Student seinen Mentor oder ein jiingerer
Bruder seinen ilteren Bruder imitiert.> Um so zu sein wie
die begehrte Person, wird die Art und Weise der
Wiinsche und des Verlangens dieser Person imitiert.
Indem dieselben Objekte begehrt werden, die auch die
bewunderte Person begehrt, hofft man so zu werden wie
diese Person und die Unterschiede zu ihr zu verringern.
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Mogliche Gewalt bricht jeweils dort aus, wo sich die
sozialen Unterschiede verlieren, denn durch diesen Ver-
lust kann beiderseitige mimetische Rivalitit entstehen: So
konkurriert nun der Sohn mit dem Vater, wihrend der
Vater sich vom Sohn bedroht fihlt. Ebenso ergeht es
Student und Mentor; auch der iltere Bruder bemerkt das
Wachstum des jiingeren Bruders und fiirchtet den Verlust
seiner Dominanz iiber den jiingeren, sobald dieser die
Méglichkeit in Erwigung zieht, die gleichen Objekte der
Begierde zu besitzen. Da in einem ,Nullsummen-Wett-
bewerbsspiel“ nicht zwei Menschen dieselben ersehnten
Objekte zugleich besitzen kénnen, wird der eine oder der
andere das Gefiihl entwickeln, dominieren und gewinnen
zu miissen. So gewinnt z.B. der Vater im 6dipalen Kampf
zwischen Vater und Sohn, wihrend gleichzeitig der Sohn
gezwungen wird, sich andere Objekte der Begierde zu
suchen. Im Rahmen dieses Prozesses lernt der Sohn, wie
es sich anfiihlt, zu verlieren und von der stirkeren Macht
des michtigen Vaters erniedrigt zu werden - eine
Lektion, die langfristige Konsequenzen auf das Verhiltnis
der Geschlechter untereinander hat.

In Situationen, die von Natur aus durch potentielle
Kameradschaft geprigt sein sollten (z.B. zwischen
Briiddern — sozialen oder blutsverwandten — oder zwischen
Student und Mentor), droht eben diese Gewalt zu
eskalieren und die Struktur der Gemeinschaft als Ganzer
zu zerstoren. Dies kann als ,,Opferkrise (sacrificial crisis)
beschrieben werden. Genau zur rechten Zeit entdecken
die in konkurrierender Rivalitit zueinander stehenden
Personen nun die Méglichkeit, das Objekt (und nicht
sich gegenseitig) zu zerstéren. Wie von Zauberhand 16st
sich nunmehr die Gewalt auf, die zwischen ihnen
herrschte. Mit anderen Worten: Durch die Konzentration
auf einen Siindenbock entsteht ein Mechanismus, der es
erlaubt, die mimetische Gewalt auf ein Objekt zu proji-
zieren, das sie ,verdient” hat. Die Opferung dieses Op-
fers stellt den Frieden wieder her. Nach der vollstindigen
Zerstorung des Objekts wird es geheiligt (sakralisiert),
denn es hat die Gemeinschaft vor Gewalt bewahrt. Die
rituelle Begehung der ,Opferkrise” hilft der Gemein-
schaft nun einerseits, sich der Gefahren mimetischer
Rivalitit zu erinnern. Andererseits verschleiert sie den
Aspekt universaler Verantwortung in Bezug auf Gewalt.

Aus dieser Beschreibung ergibt sich fiir mich als ent-
scheidende Frage: In welchem Mafle erklirt das Konzept
von ,mimetischer Rivalitit und Stellvertreteropfer” das
Phinomen, dafl Gewalt iiber Generationen hinweg
tradiert wird, einschliefflich der damit einhergehenden
willkiirlichen Konstruktion von Schuld?

Die gewalttitigen Minner, mit denen ich bisher ge-
arbeitet habe, scheinen ihre Gewaltmechanismen auf
zweierlei Weise gelernt zu haben:

a) In eigenen, personlichen Erfahrungen mit Gewalt,
oftmals in Form von Mif{brauch in der Kindheit; und

b) durch die Phinomene der Macht, der Privilegierung
und der Ermutigung, die ihnen in ideologischen An-
schauungen von Rasse, Geschlecht und Alter etc. ver-
mittelt wurden. All diese Ideologien konstruieren ein
(minnliches) Lebensgefithl der Dominanz. So liefern
Rasse, Geschlechterverteilung, Klasse, Alter oder #hn-
liche Disparititen im Rahmen des sozialen Machtgefiiges
die scheinbare Sicherheit, daf} jeder wenigstens ein Ob-



jekt besitzen darf, das er — im Austausch zur eigenen, er-
littenen Gewalterfahrung — auszunutzen kann. Sogar ein
miflbrauchtes Kind ist noch fihig, den Hund zu treten,
die Katze zu jagen oder die Puppe zu zerstoren.

Gewalt lernen durch Gewalterfahrung

Um mit dem ersten anzufangen: Jeder gewalttitige Mann,
der mir in meiner Beratertitigkeit begegnet, ist in seiner
Kindheit selbst aufs Schwerste miflhandelt worden.
Meine Erfahrung diesbeziiglich bestitigt, was Alice Miller
in ihren frithen Biichern bemerkte, nimlich dafl Gewalt
von einer Generation zur anderen weitergegeben wird —
und zwar durch die konkrete Erfahrung mit ihr. George
ist z.B. von seinem ilteren Bruder und zwei Freunden
sexuell miflbraucht worden. Zunichst hielt er die Er-
fahrung fiir ein aufregendes sexuelles Spiel, als er jedoch
zum Oralverkehr gezwungen wurde, wurde er zum
Stindenobjekt der ilteren Jungen. Sam wurde aus einem
Haushalt gewalttitiger Drogenabhingiger gerettet, als er
vier Jahre alt war. In seiner Pflegefamilie wurde er dann
als Jugendlicher mit der Bullenpeitsche geschlagen und
emotional miflhandelt, indem man ithn zwang, zuzusehen,
wie seine Schwester sexuell miffbraucht wurde. Phil war
das einzige Kind, das in seiner Familie nicht sexuell
miflbraucht wurde. Wihrend der Vater die jiingere
Schwester mifibrauchte, wuchs Phil auf der Strafle auf
und lernte schnell deren Regeln. Alle drei Minner wurden
verhaftet, weil sie ihre heranwachsenden Téchter
miflbraucht hatten. Threr eigenen Aussage nach hitten sie
ithre Tochter sogar bis zum Geschlechtsverkehr ge-
zwungen, falls sie nicht durch die Verhaftung davon ab-
gehalten worden wiren.

Ich glaube diese Erfahrungen bekriftigen Girards
Theorie eines unendlichen Zyklus der Tradierung von
Gewalterfahrungen an die nachfolgende Generation. Ich
bin sicher, falls wir es zuriickverfolgen kénnten wiirden
wir eine jahrhundertealte Tradition von generationsiiber-
greifender Gewalt finden. Im Rahmen meiner klinischen
Erfahrungen kann ich Gewalt in manchen Familien auf
drei, manchmal vier Generationen zuriickverfolgen. Als
Kind selbst miflbraucht worden zu sein, scheint einem
jene grundlegende Verletzung zu liefern, die spiter zur
mimetischen Rivalitit zwischen Erwachsenen und zur
Wahl von Kindern als Siindenbock fithrt. Girard selbst
betont die Bedeutung vorausgegangener Verletzungen als
Motiv fiir mimetische Rivalitit nicht. In meiner Er-
fahrung hat sich diese Theorie jedoch bestitigt.

Gewalt als gesellschaftliche Ideologie

Die zweite Beobachtung, die ich gemacht habe, ist die,
dafl soziale Unterdriickung im Zusammenhang der Ras-
sen, der Geschlechter, der Altersgruppen usw. eine Dy-
namik mimetischer Rivalitit in Gang setzt. In der satten,
kapitalistischen Gesellschaft der USA wird jeder von
irgend jemandem ausgenutzt und unterdriickt. Es scheint
hier ein stillschweigendes Ubereinkommen zu geben, daf$
es keine Rolle spielt, wie unterdriickt jemand auch sein
mag, es findet sich immer noch jemand, der verletzbarer
ist und also auch unterdriickt werden kann. In Therapie-
sitzungen hore ich z.B. permanent Geschichten, die von
Erniedrigung und seelischer Verletzung am Arbeitsplatz
erzihlen. Auch wenn die Minner dort nicht erfolgreich
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waren und im Wettstreit mit Kollegen und Bof verloren,
so konnten sie doch wenigsten zu Hause dominant sein
und sich andere soziale Siindenbockgruppen suchen wie
z.B. die Armen, die Afro-Amerikaner, die Immigranten
oder die Frauen. Durch den Miflbrauch eines Kindes
fihlten sie sich michtig genug: Die Verletzungen am
Arbeitsplatz  wurden aufgewogen. Dariiber hinaus
lieferten ithnen die personlichen Vorurteile neue Objekte,
auf die sie — auch mittels sozialer Sanktionierung — ihren
Haf} projizieren konnten. Die sexuelle Befriedigung
schliefilich, die durch den Miflbrauch eintrat, wurde zu
einer Art Belohnung fiir die Tat selbst.

Konstruierte Schuld

Eine von Girards Nebentheorien beschiftigt sich mit
dem, was ich als ,konstruierte Schuld“ bezeichnen
mochte. Er schreibt, daf§ ,jeder die Rolle des Stellver-
treteropfers spielen kann... Es ist sinnlos, das Geheimnis
der unterschiedlichen Grade des Erlosungsprozesses
zwischen Stellvertreteropfer und den anderen Mitgliedern
der Gesellschaft ergriinden zu wollen. Der springende
Punkt ist, dafl das Opfer willkiirlich gewihlt ist.“ (Girard,
p. 257) Oftmals sind die Uberlebenden von Gewalt
innerhalb einer Familie teils erleichtert und teils aufler
sich, wenn sie erfahren, daf§ sie willkiirlich als Opfer aus-
gewihlt wurden. Sie sind erleichtert, weil ihre eigenen
Schuldgefiihle (i.e. das Gefiihl, die Miffhandlung verdient
zu haben) besinftigt werden. Es ist ihnen méglich, zu
erkennen, dafl sogar ihre etwaigen Versuche, den Titer
zur Miffhandlung einzuladen, um dadurch selbst iiber-
leben zu koénnen, sie nicht schuldig machen. Allein die
Aufgabe, sich mit den Konsequenzen des Miflbrauchs
auseinanderzusetzen, ist schwer genug. Sie miissen sich
nicht auch noch verantwortlich und schuldig fiihlen. Auf
der anderen Seite sind die Uberlebenden aufler sich, denn
es gibt keinerlei Rechtfertigung fiir die Tat. Ihre
Miflhandlung geschah grundlos und sinnlos. Solch ein
Gefithl der Wut ist heilsam, fithrt es doch oftmals zu
Handlungen, die langfristig andere, unschuldige Opfer
schiitzen. Zu entdecken, daf§ thre Schuld willkiirlich ist,
hilft zudem, die Liige des Siindenbockmechanismus zu
entlarven. Nach Anselm Strauss ist die Antwort auf die
Frage, warum Minner schlagen, einfach: ,Weil sie Ge-
legenheit dazu haben.“ So antwortete ein Sexualtiter auf
die Frage seiner Tochter nach dem ,Warum® mit: ,,weil
du gerade da warst®. Es gibt keinen Grund. Der Siinden-
bock ist unschuldig. Allein deshalb ist Gewalt schlecht

und man sollte versuchen, sie zu verhindern.

Macht und Liebe

Diagnostische Theorien iiber Gewalttiter beschiftigen
sich einerseits mit Theorien der Gewalt und der Kon-
trolle und andererseits mit Theorien von Befriedigung —
speziell im sexuellen Sinn. Demnach konzentrieren sich
einige Programme auf die Sucht nach Dominanz beim
Gewalttiter, wihrend andere den Einsatz von Psycho-
pharmaka oder sogar Kastration begriiflen. Meiner Mei-
nung nach kann eine Theorie der Sucht nach Befriedi-
gung nicht hinreichend beschreiben, warum sich manche
Menschen zu solchen Gewalttaten wie z.B. die Vergewal-
tigung von Kindern hinreiflen lassen. Macht und Kon-
trolle scheinen dagegen eine reale Grunderfahrung fiir alle
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Gewalttiter zu sein. Und Girard greift mit seiner Theorie
eben jene Seite der Macht auf. So schreibt er beispiels-
weise, dafl ,die verborgene Basis der Mythen niemals
sexueller Natur sein kann, denn dieses Motiv wiirde offen
dargelegt werden. Dennoch ist die Sexualitit wichtig in
dem Sinne, als daf} sie Gewalt stimuliert und Gelegen-
heiten schafft, ihr Ausdruck zu geben® (Girard, p.188).
Ich befiirworte Girards Theorie als eine Art Korrektiv
oder als Gegengewicht zu den Theorien der Liebe. Aller-
dings bin ich der Meinung, dafl wir im Rahmen einer ab-
schlieflenden Analyse eine Theorie bendétigen, die die
Pole der Macht und der Liebe gleichermafien integriert.
Minner, die Frauen und Kinder sexuell miflbrauchen,
versuchen damit narzistische Verletzungen und gesell-
schaftliche Stigmatisierung zu kompensieren. Als Gegen-
gewicht zu ihrem fragmentarischen Sein sind sie auf der
Suche nach Dominanz, i.e. nach Macht und Kontrolle. Im
Rahmen ihres Vergehens erleben sie auflerdem sexuelle
Befriedigung und eine Art Pseudo-Verbindung mit einem
anderen menschlichen Wesen, kurz, eine Art Ersatz fiir
das Gefiihl, geliebt zu werden. Es bedarf noch einiger
theoretischer und theologischer Uberlegungen, um zu
verstehen, wie die Krifte der Liebe und der Macht in
einer umfassenden Seelsorge- und Beratungstheorie
zusammengefaflt werden konnten. Bevor wir dies nicht
getan haben, sind wir auf die Arbeit mit Gewalttitern
innerhalb der Familie nicht geniigend vorbereitet. *

Zusammenfassend kann ich sagen, dafl Girards Theorte,
die ja die Phinomene der Macht und der mimetischen

Rivalitit sowie die willkiirliche Wahl des Stindenbocks
betont, hilft, sowohl das Phinomen der Siinde, als auch
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ihre Diagnose zu verstehen. Allerdings unterschitzt seine
Theorie die Bedeutung der direkten Befriedigung (oder
Gratifikation) als ein  weiteres Motiv  fiir die
MifShandlung.

Frage 2: Erlésung und Heilung

In welchem MafS kinnte das Prinzip der Entmythifizierung
eine addquate Theorie der Erlosung und Heilung fiir Ge-
waltverbrecher und ibre Familien darstellen? Entmythifi-
zierung wird dabei als Widerspruch (Widerstand) ver-
standen, in dem Sinne, daf die Geschichte neu — und zwar
aus der Sicht des Opfers — erziblt wird und somit die
Liigen, d.h.. die Griindungsmechanismen, entlarvt werden.

"Wir konnen unsere Gewalt nicht mehr linger
ritualisieren oder rationalisieren... Wir leben in einer Zeit
der absoluten Verantwortlichkeit." (Hammerton-Kelly,
Sacred Violence p.39) Girards Theorie der Erlésung und
Heilung heifit fiir mich: radikale Ehrlichkeit im Blick auf
unsere eigene Verstrickung in Gewalt, Solidaritit mit den
Opfern und die Bereitschaft zur Verantwortung dafiir,
die eigene Gesellschaft zu verindern. Eine Konsequenz
daraus sollte ein verindertes soziales Bewufitsein sein und
ein Leben im Widerstand gegen alle Vorstellungen und
Rituale, die mimetische Gewalt und Stellvertreter-
opfertum erméglichen.

Diese Einsicht umschreibt das, was in Therapie- oder
»Re-education“~Gruppen mit familidren Gewalttitern zu
leisten wire. Bei der Unterscheidung zwischen Gewalt-
titern, die von meiner Art von Beratung profitieren, und
denen, denen sie nichts niitzen wiirde, ist
fir mich u.a. die Frage wichtig, wieviel
»gesundes Selbst“ sie in die Therapie ein-
zubringen Dbereit sind. Eine Moglichkeit,
diese Bereitschaft zu iiberpriifen, ist die
Frage, ob ihre Verhaftung und die damit
einhergehende Aufdeckung ihrer Gewalt-
taten fiir sie eine Krise des innersten Selbst
darstellt. Viele Gewalttiter sind nicht
bereit fiir eine pastorale Beratung, denn
ihre einzige Krise besteht in der Scham
tber die Aufdeckung ihrer Stinden. Hier
gibt es dann nicht genug ,gesundes
| Selbst®, um eine therapeutische Beziehung
‘1 zwischen Klient und Berater herzustellen.
{ Auch wenn ich die therapeutischen
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] Themen dieser — statistisch gesehen
| groflen Gruppe — hier nicht aufgreifen
kann, so méchte ich doch erwihnen, daf§
hier dieselben Prinzipien gelten, nimlich:
Sicherheit fiir die Opfer und Verantwort-
lichkeit der Gewalttiter. Ausnahmslos alle
Gewalttiter sollten fir ihre Tat ver-
antwortlich gemacht werden — nicht zu-
letzt um der Sicherheit der Opfer willen.
Die Therapie, die mir am vertrautesten ist,
operiert mit dem Grundsatz, die interne
Krise so lange aufrecht zu erhalten, bis das
soziopathische Verhalten der Titer und
ithre sadistische Haltung angesprochen




werden konnen. Allerdings versuchen die
meisten der Titer, mit denen ich zusam-
mengearbeitet habe, ihre Berater in dem
Sinne zu manipulieren, dafl diese einer
vorschnellen Lésung der Krise zustimmen.
Dies kann entweder durch a) eine Uber-
identifikation der eigenen Person mit der
Rolle eines Opfers geschehen, oder b)
durch einer Rationalisierung und Baga-
tellisierung des zugefiigten Schadens.

Heilgn oder Erinn“ern? o ' mxgaﬁa&;@mﬁ w
Da jeder Gewalttiter, der mir in meiner amangements

Praxis bisher begegnet ist, selbst ein Opfer

ECONOMIC
+f PARTNERSHIP
Malng "

J. Poling: Heilige Gewalt und Gewalt in der Familie

NEGOTIATION | NONTHREATEN-
AND FAIRNESS | ING BEHAVIOR

Seeking mutually satidfying ine and act that
rgesolumfh: conflict m safo lsn
i | S

Compromse

von Gewalt in der Kindheit gewesen ist
und er auflerdem unterdriickt wird wegen
der Rasse oder der sozialen Klasse, der er
angehort, konnte der Therapeut leicht in
Versuchung geraten, sich auf die Heilung
dieser Person als Opfer zu konzentrieren.
Tatsache ist, daf§ geniigend Zeit fir das
Erinnern der vergangenen Verletzungen
und ihrer Geschichte aufgewandt werden
mufl. Allerdings mufl sich der Therapeut
auch immer wieder darauf besinnen, daf§
der Klient nicht nur Opfer, sondern auch
Titer ist. Die Scham iber die Ver-
letzungen, die anderen zugefiigt wurden,
in den Blick zu bekommen, ist oft sehr
schwierig. Ich selbst mache mir zur Regel,
dafl die Hilfte einer jeden Therapiestunde der Tat ge-
widmet ist. Hier stimme ich mit Girard tiberein, der be-
tont, dafl absolute Ehrlichkeit in Bezug auf das Erkennen
des eigenen Gebrauchs von Gewalt ein wichtiger Be-
standteil des transformierenden Prozesses ist.

Verantwortlichkeit oder empathische Identifikation?
Einige Therapeuten begehen den Fehler, dem Klienten in
seiner Rationalisierung und Bagatellisierung des zu-
gefiigten Schadens beizupflichten. Nicht wenige Gewalt-
titer fiihlen sich ganz und gar im Recht, thre Dominanz
auszuleben und die Macht und sexuelle Befriedigung, die
das bringt, zu genieflen. Sie sagen Dinge wie ,ein Vater
hat das Recht, sein Kind so zu erzichen, wie er es fiir
richtig hilt; mein Vater hat mich auch geschlagen und das
hat mir nicht geschadet; es ist besser fiir meine Tochter,
dafl sie von mir etwas iiber Sex erfihrt, als von einem
Vergewaltiger da drauflen auf der Strafle.“ Es gibt viele
solcher Argumente, die Minner anfithren, um die
Miflhandlung zu rechtfertigen. Sie alle haben denselben
Effekt, dienen sie doch dazu, die wunmittelbaren
Konsequenzen zu verdringen, die thre Gewalttaten fiir
die Opfer hatten. Therapeuten, die sich nicht aktiv mit
ihrer eigenen Geschichte als Titer auseinandergesetzt
haben, laufen demnach Gefahr, sich unbewuflt auf die
Seite jener Klienten zu stellen, die versuchen, die Aus-
wirkung ihrer Gewalt zu minimieren. Um dieser Gefahr
zu entgehen, ist es fir die Therapeuten unerlifilich,
Rechenschaft iiber ihr Tun abzulegen — durch Co-
Therapie und durch Sitzungen mit gleichgesinnten
Therapeuten, die zu gegenseitiger Verantwortung bereit
sind.
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Girards Theorie hilft mir, die diffizile Balance in der
Behandlung von Gewalttitern zu verstehen. ‘Absolute
Verantwortlichkeit’ heifft, der furchtbaren Realitit ins
Auge zu sehen. ‘Identifikation mit dem Opfer’ bedeutet
mehr, als nur den eigenen Erfahrungen als Opfer nachzu-
gehen; es bedeutet vielmehr: immer und immer wieder
die Geschichten der Opfer zu héren — so lange, bis sie
nicht mehr verdringt werden kdnnen. Der Versuch, Ge-
walttiter zu heilen, ist ein dorniger Pfad, auf dem sich
Empathie und ethische Verantwortlichkeit die Waage
halten miissen.

‘Absolute Verantwortlichkeit’ ist in meiner Theorie
von Beratung nur in einem Bezugsrahmen von Liebe und
Macht méglich. D.h., die Gewalttiter haben erst die
Mbéglichkeit, sich zu verindern, wenn sie anfangen, einem
Berater zu vertrauen, der einerseits ausreichend Einfith-
lungsvermdgen fiir ihre Verletzungen hat und anderer-
seits geniigend Stirke beweist, eine andere ethische
Vision aufzuzeigen, ohne dabei bevormundend zu sein.
Hier folge ich Winnicott und Kohut. Menschen, die sich
des Mittels der Gewalt bedienen, um ihr fragmentarisches
Selbst zu stirken und ‘aufzufiillen’, sind zur ‘absoluten
Verantwortlichkeit” — und sei sie noch so notwendig —
nicht fihig. Was hier benétigt wird ist eine liebende Ver-
bindung, eingebettet in ein funktionsfihiges soziales Sy-
stem, das andere davor schiitzt, Opfer zu werden. Liebe
und Macht sind fiir das Gleichgewicht einer Beziehung
unerlifllich — ‘starke Zirtlichkeit’ (fierce tenderness), wie
es einige meiner feministischen Freundinnen nennen
(Hunt, Ramsay). Wo aber wird in Girards Theorie der
machtvollen Liebesbeziehung eine Bedeutung beigemes-
sen — wo kommt dieses Bild vor, das ja im Gegensatz zur
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mimetischen Rivalitit steht? Vielleicht habe ich es iiber-
lesen, aber ich glaube nicht, daf} Girard die Bedeutung
von Liebe und Empathie hinreichend beachtet hat.

Zusammenfassend kann man sagen, daff die Theorie
von Seelsorge und Beratung noch ganz unzureichend
entwickelt ist, was das Verstindnis von Macht betrifft.
Eine empathische Beziehung mit einem Gewalttiter ein-
zugehen ohne eine externe Kontrolle seiner oder ihrer
miflbrauchenden Gewalt ist nutzlos. Die Unfihigkeit, die
Dimension der Macht anzusprechen, fithrt zu einer
Kollusion (Zusammenspiel) mit dem Gewalttiter, der
sich berechtigt fiihlt, den Mifibrauch fortzusetzen. Girard
hilft uns sehr, jene Abarten personlicher und sozialer
Aggression zu beschreiben; aber er unterschitzt die
Macht, die Eros und Liebe im Prozef} der Heilung haben

kénnen.

Frage 3: Geschlecht und Gewalt

Funktioniert mimetische Rivalitit und Ersatzopferung
unter den Bedingungen des Patriarchats in gleicher Weise
fiir Ménner und Fraunen? Sind Minner gewalttitiger als
Frauen? Und wenn ja: Liegen die Ursachen dafiir in der
Natur, oder sind sie gesellschaftsbedingt?

,Der Kern der Odipus-Sage, so wie Sophokles sie dar-
stellt, ist die Aussage, daf} alle minnlichen Beziehungen
auf gegenseitigen gewalttitigen Handlungen basieren...
Beide Parteien in diesem tragischen Dialog wenden die
gleichen Taktiken an, gebrauchen gleiche Waffen und
streben das gleiche Ziel an: Die Zerstorung des Gegners®
(Girard, p.48).

Gewalt von Ménnern

Girard selbst schligt vor, seine Theorie in erster Linie als
eine Beschreibung minnlicher Gewalt anzusehen. Er be-
nutzt minnliche Autoren und minnliche Beispiele und
stellt Frauen als Opfer dar. Er scheint daher einigen
feministischen Theorien zuzustimmen, die feststellen,
daf} die Strukturen von Gewalt primir ménnlich sind.

»Das Uberwiegen von Frauen im dionysischen Kult
bleibt ein Gegenstand der Vermutung... Wir kénnen uns
daher fragen, ob dieses Uberwiegen von Frauen nicht
eine sekundire mythologische Verdringung darstellt,
einen Versuch, den Vorwurf der Gewalttitigkeit zu ent-
kriften — nicht fir alle Menschen, sondern fiir die er-
wachsenen Minner, die es am nétigsten haben, ihre Rolle
in der Krise zu vergessen, weil sie wohl am meisten dafiir
verantwortlich gewesen sein miissen. Nur sie bieten das
Risiko, die Gesellschaft in das Chaos gegenseitiger Ge-
walt zu stiirzen... Die Frau eignet sich aufgrund ihrer
Schwiche und ihrer eher marginalen gesellschaftlichen
Stellung fiir die Rolle des Opfers® (Girard, p.139 und
141).

Girards Theorie pafit recht gut zu einigen Daten iiber
die Gewalt in Familien. Was das Verpriigeln betrifft,
werden Minner zehn mal 6fters wegen des Verpriigelns
von Frauen verhaftet als umgekehrt. Ein Drittel der er-
mordeten Frauen (1.500 in den Vereinigten Staaten im
Jahre 1994) wurden von ihrem derzeitigen oder ehe-
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maligen (Intim-) Partner umgebracht, wihrend nur 3%
der getdteten Minner von ihren entsprechenden
Partnerinnen ermordet wurden. Bei Frauen ist die Wahr-
scheinlichkeit, wegen eines gewalttitigen Ubergriffs eines
Mannes eine Unfallstation aufsuchen zu miissen, dreimal
grofler als umgekehrt. Und was sexuellen Miflbrauch be-
trifft, besteht bei Midchen eine dreimal gréflere Wahr-
scheinlichkeit als bei Jungen, daf} sie sexuell miffbraucht
werden. Die Titer von sexuellem Mifibrauch an Midchen
wie an Jungen sind mit zehn mal hoherer Wahrschein-
lichkeit Minner als Frauen. Dieses Ungleichgewicht von
minnlicher und weiblicher Gewalt, das sowohl durch
Forschungsstatistiken ~wie durch Programme der
Gesundheitsimter belegt wird, hat dazu gefiihrt, daf} viele
Programme zur Unterstiitzung von weiblichen Opfern
und Uberlebenden geschaffen wurden, aber fast keine fiir
Minner; dafl viele Programme zur Behandlung minn-
licher Gewalttiter existieren, aber kaum welche fiir
Frauen, und einige andere Gruppen praktisch vollig iiber-
sehen werden: Frauen, die von Frauen miflbraucht
wurden, schwule und lesbische Opfer und Titer und
andere. Diese Daten scheinen Girards Annahme zu
unterstiitzen, dafl mimetische Gewalt ein Problem des
Patriarchats ist und daf} Frauen mit groferer Wahrschein-
lichkeit eher Opfer als T4terinnen sind.

Gewalt von Frauen

Es gibt inzwischen eine grofler werdende Diskussion und
auch einige Materialsammlungen iiber Gewalt von
Frauen. Innerhalb des feministischen Diskurses gibt es
eine energische Debatte, ob und wie Frauen Kinder in das
Patriarchat hinein sozialisieren und damit auch dessen
Gewalt akzeptieren (Jessica Benjamin). In den Wohl-
fahrtsprogrammen fiir Kinder gab es immer auch
Programme fiir die Therapie und Umerziehung (,re-
education®) von Miittern, die ihren Kleinkindern ernste
Verletzungen zugefiigt haben (Parent Anonymous). Der
Anstieg von Drogenabhingigkeit, etwa von Kokain und
Heroin, hat allem Anschein nach auch die Zahl der Fille
von Vernachlissigung und Gewalt, die von Frauen an
Kindern begangen wird, wachsen lassen. Aus meiner
eigenen klinischen Erfahrung weif ich, dafl es nicht un-
tiblich ist, dafl minnliche Klienten von schwerem physi-
schem und sexuellem Mifibrauch durch Miitter, iltere
Schwestern und ilteren Frauen aus dem niheren Umfeld
berichten. Es ist eine theoretische Frage, ob die Gewalt
von Frauen eine Ausdehnung der konkurrierenden
Machtbeziehungen im Patriarchat, eine reaktive Gewalt
auf die Realitit von Unterdriickung oder Teil der funda-
mentalen, vor-geschlechtlichen menschlichen Natur ist.

Asymmetrie der Macht

Girard selbst prisentiert seine Theorie nicht geschlechts-
spezifisch. Er formuliert also keine feministische Theorie.
Damit wird impliziert, dafl die Mechanismen von mimeti-
scher Rivalitit, Gewalt, aber auch der Siindenbock-
Mechanismus in den meisten sozialen Systemen im Gan-
ge sind, auch dort, wo Frauen in fithrenden Positionen
sind. Ob diese Mechanismen unabhingig von Geschlecht
oder in komplexen Interaktionen abhingig davon
arbeiten, ist natiirlich noch eine Anfrage an die weitere
Entwicklung dieser Theorie. Catherine MacKinnon, eine



feministische Rechtsgelehrte, vertritt eine zhnliche An-
sicht wie Girard. Fiir sie ist Macht grundlegender als
Sexualitit, und sobald das Patriarchat die grundlegende
Ideologie ist, prigt sie das Verhalten von sowohl
Minnern als auch Frauen. MacKinnon meint: ‘Gewalt ist
sexy’ — in dem Sinne, daf} Erotik durch die Kultur als ge-
walttitig definiert wird, auch wenn es wahrscheinlicher
ist, dafl Minner die sexuellen T4ter und Frauen die Opfer
sind. Die immer wieder auftretende Umkehrung der
Geschlechterrollen (die Domina, der passive Mann), die
vor allem in den Medien sehr populir ist, kann eine Form
der Verdrehung von Wirklichkeit oder eine Illustration
der Macht von mimetischer Rivalitit im Patriarchat sein,
um eine Person zu quilen, die unabhingig von ihrem
Geschlecht verletzlich ist.

Die Frage bleibt, ob einige Frauen, die Jahrtausende im
Patriarchat unterdriickt worden sind, eine subversive
Weisheit durch ihren Widerstand gegen die Konsequen-
zen der Gewalt in ithrem Leben entwickelt haben. Patricia
Hill Collins liefert eine dhnliches Argument im Bezug zu
schwarzen Frauen. Der Widerstand einiger Frauen gegen
die Unterdriickung aufgrund von Geschlecht, Rasse,
Klasse, Alter und anderem war fiir thr Uberleben not-
wendig. Viel Forschungsarbeit ist von Wissenschaftlerin-
nen geleistet worden, um aus miindlich tberlieferten
Traditionen die Weisheit und die Urspriinge des Wider-
standes herauszuarbeiten. Daher ist es wichtig, die sub-
versiven Traditionen von Widerstand wiederzuentdecken,
um ,ein Neu-erzihlen der Geschichte aus der Sicht des
Opfers moglich zu machen, die Liige aufzudecken und
ihre grundlegenden Mechanismen zum Vorschein zu
bringen.“ (Hammerton-Kelly, Sacred Violence p.38)

Bis vor kurzem noch hat die pastorale Beratung The-
men wie Geschlechter-Asymmetrie in ihrer Theorie und
Praxis nicht angesprochen (Moessner und Glaz/Moess-
ner sind Ausnahmen). Eine Analyse der Macht von Ge-
schlechterunterdriickung ist entscheidend fiir die pastora-
le Beratung, um Gewalt in der Familie zu verstehen. Ge-
walt, die in den Beziehungen zwischen den Geschlechtern
herrscht, ist ein bedeutendes ethisches und theologisches
Problem in christlichen Familien, das bislang von den
WissenschaftlerInnen iibersehen wurde. Eine Theorie, die
nur auf Liebe basiert, fillt sehr schnell darauf herein,
denen, die verletzlich sind, selbst die Schuld fiir ihre
eigene Schidigung zu geben und die Ausbeutung zu
bagatellisieren, die Gewalttiter den Angehorigen in der
Familie aufzwingen. So, wie wir die Machtdimensionen
unserer Theorie untersucht haben, miissen wir diese Ein-
sichten nun in unsere Theorie der Liebe, der Empathie,
der Zuneigung und der Ubertragung integrieren.

Frage 4: Rasse und Gewalt

Kann Girards Theorie des ‘Pharmakos’ uns helfen zu ver-
stehen, warum es in den USA bestimmte Gruppen gzbt die
immer wieder zu Siindenbicken gemacht werden, wie z.B.
die Afro-AmerikanerInnen, andere ethnische Gruppen,
Fraunen und Kinder und Arme?

»Die Opferkrise — sie ist eine Wiederholung des ur-
spriinglichen, spontanen ‘Lynchen’, das die Ordnung in

J. Poling: Heilige Gewalt und Gewalt in der Familie

der Gemeinschaft wiederherstellte, indem um die Figur
des Ersatzopfers herum das Gefithl sozialer Uberein-
stimmung wiedererlangt wurde, das durch die Angriffe
gegenseitiger Gewalt zerstort worden war... Wenn meine
These richtig ist, hat der ‘Pharmakos’, wie Odipus selbst,
eine doppelte Konnotation. Auf der einen Seite ist er eine
jimmerliche Figur, ein Objekt der Verachtung, durch
Schuld belastet... Auf der anderen Seite finden wir thn um-
geben mit einer quasi-religidsen Aura der Verehrung. Er
ist zu einer Art Kultobjekt geworden. Dieser Kontrast
spiegelt die Verwandlung, die das rituelle Opfer zu bewir-
ken hat. Das Opfer zieht alle Gewalt, die das urspriing-
liche Opfer befallen hat, auf sich selbst, und durch seinen
eigenen Tod verwandelt es schlechte Gewalt in wohl-
tuende Gewalt, in Harmonie und Fiille.“ (Girard, p.95)

Das obengenannte Zitat Girards scheint die Situation
in den USA sehr gut zu beschreiben. Afro-Amerikaner-
Innen, fithrend in der &ffentlichen Meinung unter den
ethnischen Gruppen, dienen als Projektionen jedweder
Form von Gewalt in unserer Gesellschaft, wie Mord,
Vergewaltigung, Drogen, Gangs, Kindesmiffhandlung etc.
Zur gle1chen Zeit aber schaffen Afro-Amerikanische Dar-
stellungen im Sport und in der Musik eine ,quasi-
religidse Aura der Verehrung“. Dieses Paradox ist
alarmierend: 5% der Bevolkerung, nimlich schwarze
Minner (wie Michael Jordan und Tiger Woods) stellen
einen tiberaus groflen Prozentsatz der Superhelden in
den bedeutenden Sportarten wie Football, Basketball und
Baseball aus. Gleichzeitig stellen sie aber auch die Hilfte
der US-amerikanischen Gefingnisbelegschaft (Michael
Tyson und O.].Simpson sind prominente Beispiele von
gewalttitigen schwarzen Minnern).

Laut Girard zeigt das Bediirfnis einer Gesellschaft nach
einer Gruppe von permanenten Siindenbdcken ihre starke
Bindung an die Opferkrise als Teil der eigenen Gesell-
schafts- und Lebensform. Ich fithle mich unbehaglich bei
Girards Feststellung, moderne westliche Gesellschaften
seien weniger gefesselt von der Opferkrise (Girard, p.15-
27). Vielleicht bringt es die Position als Weltmacht mit
sich, dafl die USA trotz ihres juristischen Systems genug
Macht hat, ihre Gewalt von der Elite und der Mittel-
schicht weg und auf die permanenten Siindenbécke wie
Afro-AmerikanerInnen, ImmigrantInnen, Arme und
andere Nationen zu projizieren. Die frithere mimetische
Rivalitit zwischen der USA und Ruflland kénnte ein Be-
leg fiir diese Dynamik sein. Sie kann auch helfen, die
interne Krise in den USA zu verstehen, jetzt wo sie
keinen Konkurrenten mehr als globale Supermacht hat.

Die Analogie, die ich machen mochte, ist, daf in-
zestudse Viter in Familien eine genaue Widerspiegelung
innerhalb der grofleren sozialen Krifte, die ich gerade
beschrieben habe, zu sein scheinen. Familiengewalttiter
handeln jedesmal mit groflerer Straflosigkeit, wenn ihre
ausgesuchten Opfer in der Gesellschaft weniger zihlen,
und, wenn ihr Schutz wahrscheinlich weniger effektiv ist.
Zum Beispiel werden adoptierte Kinder und Stiefkinder
mit groflerer Wahrscheinlichkeit innerhalb der Familie
sexuell mifibraucht, bei Kindern mit Behinderungen ist es
sogar noch wahrscheinlicher. Ebenso werden Afro-
amerikanische Kinder mit groflerer Wahrscheinlichkeit in
Familien mifibraucht. Es scheint eine direkte Wechsel-
bezichung zu geben, wieviel Kinder einer bestimmten
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Schicht wert sind und wie oft sie miffbraucht werden. Je
verletzlicher ein Kind ist, desto grofler ist die Wahr-
scheinlichkeit, dafl es ein Opfer von korperlicher und
sexueller Gewalt sein wird. Sieht man sich die Raten von
Kindesmiffhandlungen an, die zwischen 30 und 50%
liegen, ist die Verletzlichkeit aller Kinder hoch.

Girards Theorie des ‘Pharmakos’ als einer Klasse von
bleibenden Siindenbécken lifit uns die Rolle der Kinder,
Frauen und unterdriickten ethnischen Gruppen in den
USA besser verstehen. Wenn Rasse, Geschlecht, Klasse,
Alter und andere Formen von Unterdriickung zu-
sammenkommen, wird eine mehrfache Gefahr fiir afro-
amerikanische Kinder geschaffen (vgl. Patricia Hill
Collins), und die Rate der Gewalt steigt an.

Die wachsende Literatur von afro-amerikanischen
pastoralen BeraterInnen in den USA stellt eine Heraus-
forderung fiir unseren Themenbereich dar, was unser
Verstindnis von Unterdriickung von Rasse, Klasse,
Geschlecht und Alter etc. betrifft. Diese Macht-
beziehungen schaffen fiir einige Familien nimlich eine
andere Wirklichkeit und haben eine subversive Kultur des
Widerstands hervorgebracht, der nicht pathologisiert,
sondern als heilend respektiert werden sollte. Thre
Forschungsarbeiten enthiillen das geheime Zusammen-
spiel (die ‘Kollusion’) der pastoralen Beratung mit den
Ideologien der héchsten dominanten weiflen Kultur. So
lange, wie pastorale Beratung eher eine Theorie der Liebe
als eine Theorie der Macht bleibt, wird ihre Komplizen-
schaft mit dem rassistischen Unrecht fortbestehen (vgl.
Poling, Deliver Us From Ewil).

Frage 5: Jesus und die Gewalt

Wie hat das Bild von Jesus Christus die Menschheit inmit-
ten von Siinde und Bdsem verindert? Was bat Jesus dazu
beigetragen, die Opferkrise zu entmythifizieren (vgl. Ham-
merton-Kelly, Schwager n.a.)? Wie hat er die Menschen von
der ,mimetischen Gewalt und Ersatzopferung® befreit?

Die zentrale christologische Frage konnte fiir die pasto-
rale Beratungsarbeit grob folgendermaflen formuliert
werden: Was hat Jesus in der letzten Zeit fiir mich getan?
Was konnte Jesus fiir mich tun, wenn ich an ihn glaube
und seinem Weg folge? In etwas wissenschaftlicherer
Sprache formuliert: Christologie stellt die Frage, was
durch Jesu Leben, Tod und Auferstehung vollbracht
wurde, das Gliubige zur Befreiung des Korpers, des
Geistes und der Gemeinschaften fiihrt.

Die Themenstellung meines Vortrags liflt mich auch
nach Girards Christologie fragen: Wie verwandelt
Christus die Menschheit? Der Kern von Girards Uber-
legungen, wie ich sie verstehe, ist der, daf} die Opferkrise
und ihre Rechtfertigung durch die Religion auf Geheim-
nis und Liigen gegriindet ist. Das heiflt: die Gemeinschaft
mufl eigentlich glauben, daff mimetische Rivalitit durch
duflere Zwinge verursacht worden sei, daf} der Siinden-
bock es verdient hat, miflbraucht und getdtet zu werden,
dafl durch dieses Opfer die Gemeinschaft verwandelt und
Gewaltlosigkeit wiederherstellt wird, und dafl der Siin-
denbock schliefilich rituell verehrt werden muff, um der
Gemeinschaft zu helfen, gute von schlechter Gewalt zu
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unterscheiden. Girards Christologie behauptet, daf} Jesus
in einer Weise gelebt hat und gestorben ist, dafl er den
Stindenbock-Mechanismus als pathologisch entlarvt hat.
Er hat aufgedeckt, dafl die Gewalt den Herzen der Men-
schen entspingt und nicht von dufleren Zwingen kommt,
und dafl das Opfer frei ist von jeder Schuld. Diese Auf-
deckung der Liige zeigt einen Weg auf, der aus der Op-
ferkrise fithren kann: Die Menschen haben die Wahl , die
Geschichte vom Standpunkt des Opfers neu zu erzihlen,
die Liige wie auch die zugrundeliegenden Mechanismen
aufzudecken“ (Hammerton-Kelly, Sacred Violence p.38).
Laut Hammerton-Kelly gibt dies der Menschheit eine
neue religiose und ethische Entscheidungstreiheit.

»Die Gemeinschaft der heiligen Gewalt zu verlassen,
heiflt, die Einstimmigkeit konflikthafter Mimesis zuriick-
zuweisen. Wer widerspricht, wird aber sofort selbst zum
Opfer. Der Widerspruch kommt der Identifikation mit
dem Opfer gleich, weil die Gruppe der konflikthaften
Mimesis an diesem Punkt Einstimmigkeit braucht, um zu
funktionieren, und Abweichler nur als Opfer behandeln
kann. Auf diese Weise ist Paulus vom Verfolger zum Ver-
folgten geworden, er wurde mit Christus gekreuzigt.”
(Hammerton-Kelly, Sacred Violence p.69)

Indem wir uns mit dem gekreuzigten Christus identi-
fizieren, kehren wir uns von der heiligen Gewalt der Ge-
meinschaft ab und verbinden uns mit den Kriften des
Widerstandes, um in ‘absoluter Ehrlichkeit’ als freie
Menschen in der Liebe Gottes zu leben. Girards Theorie
enthilt eine Christologie. Menschen haben die Méglich-
keit, sich von der Opferkrise abzukehren. Wenn wir an
Jesus glauben (nimlich daran, daf§ er — zum Siindenbock
gemacht — doch unschuldig war) und wenn thm nach-
folgen (nimlich seinem Weg einer nicht-vereinnahmen-
den, sich aufopfernden Liebe nachfolgen), kénnen wir in
unserem  personlichen, zwischenmenschlichen und
sozialen Leben befreiend sein.

In mancher Hinsicht ist dies eine Christologie, die in
einer guten pastoralen Beratung mit Gewalttitern
funktioniert. Ein pastoraler Berater / eine pastorale Be-
raterin muf} daran glauben, daf§ alle Menschen unter den
richtigen Umstinden zur Verinderung fihig sind; sie/er
mufl gewillt sein, sich mit einer gewissen Hoffnung auf
die GewalttiterInnen einzulassen; er/sie darf nicht davor
zuriickschrecken, sich auch mit zwingender Macht zu
verbiinden, um dem Bosen Einhalt zu gebieten; sie/er
mufl bereit sein zu gegenseitiger und manchmal auf-
opfernder Liebe, zum Heil ihrer/seiner KlientInnen.
Dieser Mechanismus #hnelt der spirituellen Um-
Wandlung, die die gewalttitige Person selbst benétigt. Ein
Klient in Therapie mufl genug an sich selbst glauben um
Verinderung zu wollen. Er mufl gewillt sein, sich
der/dem BeraterIn zu verpflichten, und gewillt sein, der
Auferlegung von duflerlicher Macht und Kontrolle Folge
zu leisten, um seinen Miflbrauch zu beenden. Letztlich
muf} er gewillt sein, um seiner eigenen Erldsung willen
und zum Schutz zukiinftiger Opfer sich zu einer gegen-
seitigen und manchmal aufopfernden Beziehung zu ver-
ptlichten. Diese ‘zerstorende’ und ‘aufbauende’ (de-
konstruktiv-rekonstruktive) Aufgabe ist sehr komplex
angesichts der vielen Ebenen der Abwehr gegen solch
eine Verinderung und angesichts der Angste und
Schrecken, die eine Konfrontation mit der eigenen



inneren Leere auslost. Aber das Versprechen des
Evangeliums ist, daf} Erl¢sung méglich ist.

Gott: relational und mehrdeutig

Welches Bild von Gott ist hilfreich fiir Gewalttiter, wenn
sie sich auf eine solche theologische Aufgabe einlassen?
In meinen eigenen Schriften habe ich orthodoxe und libe-
rale Theologien abgelehnt, weil sie mir im Bezug auf die
Machtdimension von Erlésung zu naiv waren. Ich habe
statt dessen das Bild eines ‘relationalen’, mehrdeutigen
Gottes angeboten, der sich auf die Welt einlif}t und nicht
vor ihrer Ambiguitit zuriickschreckt, die das Teilen von
Verantwortung fiir das Gute und Bose dieser Welt mit
sich bringt. Bilder eines eins-seienden, allmichtigen und
perfekt liebenden Gottes, so glaube ich, sind fiir Gewalt-
titer, die auf ihrer Suche nach Erlésung sind, kontra-
produktiv. (vgl. Poling, Deliver Us From Evil).

Unterstiitzung meiner Ansicht finde ich in der Arbeit
von Girard, speziell in seiner Diskussion iiber Viter und
Sohne: ,Der “Vater’ projiziert die ersten vorsichtigen Be-
wegungen seines Sohnes in die Zukunft und sieht, dafl sie
direkt zur Mutter oder zum Thron fithren. Der Wunsch
nach Inzest, nach Vatermord, kommt nicht vom Kind,
sondern entspringt dem Kopf des Erwachsenen, des Vor-
bildes... Der Sohn ist immer der letzte, der lernt, dafl das,
was er begehrt, Inzest und Vatermord ist. Und es ist der
heuchlerische Erwachsene, der es iibernimmt, thn in
dieser Hinsicht aufzukliren... Wenn der Odipus-
Komplex eine falsche Interpretation dieses Dilemmas
(‘double-bind’) darstellt, dann kdnnen wir sagen, daf§ der-
artige Wiinsche, die nach Meinung der ganzen Welt und
vor allem nach Meinung des Vaters dem vatermérderisch-
inzestudsen Trieb des Sohnes entspringen, letztlich vom
Vater selbst in seiner Rolle als Vorbild stammen.®
(Girard, p.175)

In diesem Zitat gibt Girard ganz klar der religidsen
Vorstellung des Vaters oder Mentors die Verantwortung
fir die Opferkrise. Der Mentor denkt sich die
mimetische Rivalitit aus, bevor der Schiiler die begriff-
lichen Werkzeuge dafiir hat, um diesen einen Sinn zu
geben. Daher ,lehrt“ der Mentor den Sohn die
mimetische Rivalitit, wihrend der Sohn den Mentor
immer noch unkritisch verinnerlicht.

In theologischen Begriffen bedeutet das, dafl mime-
tische Rivalitit von den Menschen aus ihrer Beziehung
zu Gott konstruiert wird.’ In der Kreuzigung enthiillt
Gott sowohl ein volles Verstehen von mimetischer Ge-
walt, als auch seine Fihigkeit, sich der vollen Ausfithrung
dieser Gewalt von der gottlichen Seite her zu enthalten.
In gewisser Weise hat Gott also sowohl das Potential,
sich auf mimetische Gewalt einzulassen, als auch das
Potential, sich ihrer zu enthalten. Daher hat Gott die
Macht, die Menschen entweder zu Gewalt oder Gewalt-
losigkeit zu verpflichten. Das ist es, was ich mit einem
‘relationalen’, mehrdeutigen Gott meine. Gott ist nicht
per deflnltlonem darauf beschrinkt, immer nur gut zu
sein; aber Gott hat sich durch die Geschichte hindurch
offenbart als einer, der sich immer wieder dazu ver-
pilichtet gut zu sein. Im Glauben beten wir, daff Gott gut
sein wird, aber wir wissen, dafl unsere Leben in einem
einzigen Moment ausgeldscht sein kénnten, wenn Gott

J. Poling: Heilige Gewalt und Gewalt in der Familie

sich entscheidet, bose zu sein. Die Holocausts in der
Geschichte nicht zu vergessen, ist eine stete Erinnerung
an die schreckliche Macht Gottes iiber Leben und Tod.

Dieses Bild von Gott ist sehr wichtig fiir die pastorale
Beratung mit Gewalttitern. Wenn ich mit einem Gewalt-
titer zusammentreffe, mufl ich, um ein effektiver Berater
zu sein, wissen, daf} ich potentiell zu aller Gewalt fihig
bin, die der Titer anderen aufgezwungen hat. Er und ich
sind nicht unterschiedlich im Ausmaf} des potentiellen
Guten und Bésen. Ich bin fihig zu all dem Guten oder
Bosen, das er getan haben mag, und er ist fihig zu all dem
Guten und Bosen, was ich getan habe. Wenn dies nicht
wahr ist, kann es keine Empathie zwischen uns geben.

In der aktuellen Praxis habe ich einige Gewalttiter ge-
troffen, die mich so erschreckt haben, daff ich nicht mit
thnen arbeiten konnte. Das bedeutet nicht, dafl ich nicht
zu der Gewalttitigkeit fihig bin, die sie begangen haben,
aber ich war nicht dazu fihig, lange in der religiosen Welt
zu leben, die sie sich geschaffen haben, indem sie solche
Gewalttitigkeit ausgetibt haben. Ein Beispiel war ein
Pidophiler, der verhaftet wurde, weil er einen neun-
jahrigen Jungen in Times Square, New York, sexuell be-
lastigt hatte. Nach mehreren Therapiesitzungen habe ich
ithn gefragt, ob es ihm etwas ausmachen wiirde, wenn sein
eigener heranwachsender Sohn (er war Vater ohne Sorge-
recht) sexuell belistigt wiirde. Er sagte, solch ein Ereignis
wiirde thm nichts ausmachen. An diesem Punkt habe ich
mich herausgezogen und gehofft, irgend jemand anderes
wiirde ihm helfen kénnen. Meine eigene moralische Kraft
reichte nicht aus, daf§ ich mich um der Therapie willen in
seine Welt hitte hineinbegeben kénnen. In einem zwei-
ten Fall sollte ich ein Gutachten erstellen im Blick auf
einen Mann, der am hellichten Tage im Central Park eine
Frau vergewaltigt hatte. Er hatte schon acht Jahre wegen
einigen Vergewalngungen im Gefingnis verbracht. Ich
konnte meine eigenen Gefiihle von Furcht und Abscheu
nicht genug beherrschen, um ihm helfen zu kénnen. Im
Gegensatz zu Scott Peck, der eine solche Person als bose
und jenseits aller Hoffnung bezeichnet, bin ich mir
meiner eigenen Grenzen bewuflt. Angesichts meiner
eigenen Entwicklung und Reife standen diese Minner
jenseits meiner Moglichkeiten, ithnen gewachsen zu sein.

Wie auch immer, meine theologische Sicht ist, dafl
Gott sich nicht jenseits davon befindet, auch solche ge-
walttitigen Manner zu verstehen. Die Kreuzigung ent-
hiillt das einstimmige Einverstindnis der ganzen Gemein-
schaft, einschliefllich der Jinger (Hammerton-Kelly),
zum Tode Gottes. Gott war nicht schockiert angesichts
eines solchen Abgrunds des Bosen, und Gott antwortete
mit gewaltfreier Liebe und Macht in einer Art, die die
Welt verinderte. Ich glaube an den Gott von Jesus
Christus und an sein Heilshandeln fiir alle Menschen. Ich
verpflichte mich selbst in meinem geistlichen Amt als
pastoraler Berater, an Jesus zu glauben und ihm nachzu-
folgen, um zu versuchen, ein relationales, mehrdeutiges
Gegeniiber fiir Familien-Gewalttiter zu sein.

Zusammenfassend gesagt: Ich habe mich in einen
Dialog mit René Girard und seiner Theorie der Gewalt-
titigkeit und des Heiligen im Blick auf meine klinische
Arbeit als pastoraler Berater mit Familien-Gewalttitern
begeben. Ich habe fiinf Fragen betreffend Siinde, Er-
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16sung, Geschlecht, Rasse und Christologie verfolgt. Ich
halte Girards brillante Beschreibung der Rolle von Macht
in menschlichen Beziehungen fiir seinen groflartigsten
Beitrag fiir die pastorale Beratung. Die pastorale Beratung
hat noch viel zu lernen iiber Macht als einen Aspekt ihrer
eigenen Theorie und Praxis, und ich hoffe, dafl die
Konzentration auf Themen der Macht der pastoralen Be-
ratung helfen wird, eine Hilfe fiir Opfer, Uberlebende
und Titer von familidrer Gewalt zu sein. Ich denke, die
pastorale Beratung kann umgekehrt einen Beitrag zu
Girards Theorie leisten, wenn sie auf die heilende Rolle
von Liebe und Zuneigung in menschlichen Beziehungen
besteht. Letztendlich hoffe ich auf eine neue Theorie der
pastoralen Beratung, die sowohl Macht als auch Liebe zu
verstehen vermag.

Ich danke Euch/Ihnen allen fiir die Gelegenheit, meine
Gedanken iiber diese Dinge darzulegen, und ich freue
mich auf unseren Dialog.

Anmerkungen

1 Meine Einsichten habe ich in den Biichern The Abuse of
Power und Deliver Us From Evil dargelegt, sowie in ver-
schiedenen Aufsitzen.

2 An dieser Stelle moéchte ich betonen, daff ich Girard und
seine Theorien nicht ausreichend kenne. Ich habe zwar einige
seiner Artikel und Biicher, sowie Kritiken seiner Arbeit ge-
lesen, bin aber bei weitem kein Experte, wenn es darum geht,
die Komplexitit seiner Arbeit und seines geisteswissen-
schaftlichen Umfelds zu beurteilen. Was ich allerdings tun
kann, ist: das, was ich von Girard kennengelernt habe,
meinen praktischen Erfahrungen als Theologe und Berater
gegeniiberzustellen. Ich hoffe, dafl die daraus resultierenden
Fragen anderen in ihrer Arbeit weiterhelfen. Meine Kenntnis
von Girard griindet hauptsichlich auf sein Buch Violence and
the Sacred und auf die Arbeiten von Robert Hammerton-
Kelly und Raymund Schwager.

3 Ich habe mich dazu entschlossen, Girards nicht-inklusive,
maskuline Sprache beizubehalten, ist sie doch eine genauere
Beschreibung der minnlichen Realitit innerhalb des
Partriarchats als der weiblichen. Was ich damit meine, wird
vielleicht im Zusammenhang mit Frage 3 deutlich.

4 Linda, eine Beraterin in der Bewegung der ,,Uberlebenden®,
hat kirzlich etwas tiber Befriedigung/Gratifikation als
Aspekt der Miflhandlung geschrieben: ,,Das satanische Ritual
hat eine lange Tradition der Kindesopferung. Hier herrscht
der Glaube, daf} die Krifte des Kindes fiir die Gruppe ge-
nutzt werden konnen. Ich kann es nicht erkliren, aber ich
habe das dumpfe Gefiihl, daf} meine Mutter irgendwie meine
Lebenskrifte abzapfen wollte. Es war, als ob sie mit dem,
was sie tat, meine Seele austrocknen wollte. Lloyd DeMause
schreibt, daff ‘die Psychodynamik des voll entwickelten
kultischen Rituals klar ist. Sie dhnelt der sadistischen Folter
und Tétung von Kindern. Zuerst terrorisiert der Sadist das
Kind, um seine Angst ebenso zu vergroflern wie auch seine
Macht. Er beobachtet die wachsende Panik und Qual des
Kindes und sieht, wie seine eigene Angst einem anderen ‘ein-
geimpft’ wird. Dann vergewaltigt er das Kind in dem
Moment, wo er ihm Messerstiche zufiigt, so daf sein eigener
Hohepunkt mit dem Todeszeitpunkt des Kindes zusammen-
fillt und er die ganze Kraft des Kindes absorbieren kann.™
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5 Ich widerspreche damit Hammerton-Kelly (Sacred Violence
p-169), der der Meinung ist, dafl Gott zu Bésem oder zu
Gewalt nicht fihig sei, und dafl die gesamte ‘Opferkrise’ eine
historische Erfindung der Menschen sei: ,Wie steht es mit
Gottes Verlangen und Begehren? D.D. Williams’
Auferungen sollten vor dem Hintergrund der mimetischen
Sprache durchdacht werden. Das gottliche Verlangen ent-
springt primir der Fiille und nicht der Leere. Es ist also ein
Verlangen, zu geben. Da es keinen gottlichen Neid gib, ist
es das einzige Verlangen Gottes, zu geben und zu teilen. Es
ist wichtig, die Selbstgeniigsamkeit Gottes festzuhalten als
Heilmittel gegen das mimetische Miflverstindnis, das Gott
als neidisch und rivalisierend versteht.“
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Rose Zoé-Obianga

Gewalt in Familien

R. Z0é-Obianga: Gewalt in polygamen Familien in Kamerun

Probleme polygamer Familien in Kamerun

Der afrikanische Kontinent wurde vor Problemen nicht
bewahrt, die Krisen hervorbringen und die die Grund-
lagen menschlicher Beziehungen erschiittern. Schon
immer seit Beginn der Zeiten muflte man sich mit Krisen
auseinandersetzen und sie wurden innerhalb der Familien
selbst gelost. Die gegenwirtige politische, kulturelle,
religiése und socio-6konomische Situation gibt auch jetzt
wieder den Mitgliedern der Familie, den Eltern, der
Kirche (dem Pastor und seiner Frau und der ganzen Ge-
meinde) die schwierige Aufgabe, die Angehdorigen zu be-
gleiten, die in Schwierigkeiten geraten. Die Methoden, die
bisher angewandt wurden, sind Nihe, ein sensibles, mit-
fithlendes und verstehendes Ohr, die Auseinandersetzung
zwischen den Betroffenen und schlieflich das Erzihlen,
das die Sichtweise der Person wiedergibt, die sich beklagt.

Wenn wir uns dabei wiederfinden, mehr oder weniger
empirisch einen Dienst auf eine Weise zu tun, der an-
finglich nicht unsere Art war, dann hat das zu tun mit
dem Fehlen oder genauer mit den Begrenzungen der
Strukturen, mit dem Fehlen von Einrichtungen und dem
Fehlen von Literatur, die uns helfen kénnte, so zu ar-
beiten wie die Linder im Norden. Die begrenzten Mittel,
die jedem zur Verfiigung stehen, schrinken die Ein-
flufnahme von Spezialisten auflerordentlich ein.

Bevor ich mit meiner Darstellung weiter fortfahre
mochte ich den Organisatoren dieses wichtigen Seminars
danken. Sie haben sich trotz der zahlreichen Schwierig-
keiten — Finanzen, Kommunikation und andere — nicht
gescheut und mich eingeladen zu kommen und teilzu-
nehmen, mich als afrikanische Frau, als Christin, als Frau
eines Pastors, die mit verschiedenartigen Formen von
Gewalt konfrontiert ist, die heutzutage auf dem afrikani-
schen Kontinent erlebbar sind.

Gewalt im afrikanischen Kontext

Das Afrika siidlich der Sahara hat iiber Jahrhunderte
hinweg die tibelsten und gemeinsten Gewalttaten erfah-
ren. Afrikanische Geschichte ist geprigt von Sklaverei,
Kolonisierung, Neokolonialismus, von der systemati-
schen und ziigellosen Ausbeutung aller Schitze, von
Krankheiten und Epidemien, von Kriegen und Vélker-
mord usw. Die Liste geht weiter und weiter.

Die vielfiltigen Formen der Gewalt, die auf allen Ebe-
nen und in allen Bereichen auf dem Kontinent verbreitet
sind, kénnen von jetzt an dank der neuen Theorie von

Dr. Rose Zoé-Obianga, Dozentin an der Universitit in
Yaoundé, Kamerun.

René Girard analysiert, verstanden und gelést werden.
Afrika erlebt Gewalt; Afrika ist Gewalt. Wenn also Ge-
walt in uns drinnen ist, mit anderen Worten: wenn wir
Gewalt ‘sind’, dann ,werden alle unsere Beziehungen von
einem Mechanismus der Nachahmung und der Rivalitit
geleitet, der andauernd Gewalt hervorbringt®.

Es ist notwendig, die Geschichte der Menschheit neu
zu lesen. Professor James Newton Poling hat die Proble-
matik auf richtige Weise eingebracht. Alle Bereiche der
humanen und sozialen Wissenschaften sollten sich selbst
befragen. Die Zerstérung der sozialen und familiiren
Werte sowie das Fehlen einer klaren Unterscheidung
zwischen Gut und Boése, wie wir es in unseren Gesell-
schaften, die angeblich auf die Moderne zugehen, erleben,
ruft bei allen Gewalt hervor. Niemand und nichts bleibt
davon verschont. Wenn man immer noch eine Unter-
scheidung machen wollte zwischen denen, die ‘normale’
Gewalt, und anderen, die heftige Gewalt erlebt haben,
dann wiren es nur graduelle Unterschiede oder es wiren
Umstinde, die den einen getroffen haben und den
anderen nicht.

Die Theorie von Girard wirft auf besondere Weise ein
Licht auf die Probleme unserer afrikanischen Familien.
Sie fufit auf der Entdeckung des Wunders, dafl ,der
kollektive Mord des Ausgestoflenen (Opfers) wieder
Frieden bringt“. Menschen tun alles, dieses Ereignis
durch ‘Gedenken’ fortzusetzen und zu erneuern.
»Mythen, Rituale, Verwandtschaftssysteme bilden so das
erste Ergebnis dieses ‘Gedenkens™.

Um Professor Poling zu antworten, habe ich mich be-
sonders mit einem Verwandtschaftssystem beschiftigt,
das geeignet ist, das Vorhandensein einer ‘differenzierten
Einheit’ unserer Gesellschaften zu beleuchten. Fiir diese
Aufgabe méchte ich mich mit der Ehe in ihrer polygamen
Form auseinandersetzen.

Die menschlichen Beziehungen, wie sie in afrikani-
schen polygamen Familien bestehen, sind auflerordent-
lich verschiedenartig und erfordern eine eingehendere
Analyse als ich sie hier im Zusammenhang einer Antwort
auf Professor Polings hervorragende Darstellung anbieten
kann. Es ist ein Netzwerk, dessen Komplexitit nur durch
seinen erstaunlichen Reichtum {ibertroffen wird. Die
Handhabung dieser Beziehungen erfordert eine grofle
Meisterschaft und Intelligenz. Es wire sehr unklug,
irgendeine Verallgemeinerung an dieser Stelle zu machen.

Die Struktur einer Familie

Meines Erachtens entstehen notwendigerweise Konflikte,
wenn es Ungleichheiten zwischen Mitgliedern gibt, wenn
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die ‘Krise der Gewalt’, die ‘Krise des Begehrens’ sich zu-
sammenballt, wenn alle Beteiligten dieselbe Sache wollen,
wenn sie ‘dasselbe Objekt begehren’. Dennoch erlaubt
die Kultur Kameruns, der Islam, die Gesetzgebung in
Kamerun den Minnern, eine polygame Familie zu bilden.
Innerhalb der gegebenen Grenzen unserer Uberlegungen
mochte ich einen ziemlich typischen Fall darstellen:

Herr MBA, 45 Jahre alt, ist ein Staatsbeamter, der
kiirzlich ‘eingespart’ wurde. Er ist mit drei Frauen ver-
heiratet. ADA, seine erste Frau, ist 40 Jahre alt. Als sie
MBA heiratete war sie 20 Jahre alt. Als sie nach fiinf
Jahren keine Kinder geboren hatte, entschied MBA, eine
andere Frau zu nehmen. Thr Name ist ONDO, sie ist die
zweite Frau. Zur Zeit ithrer Heirat war ONDO 15 Jahre
alt, MBA war 30. Sie haben vier Kinder: Ella (13), An-
démé (11), Essi (9), Mekui (7). Einige Jahre spiter, mit
43 Jahren, entschied MBA, OYAN zu heiraten (18 Jahre
alt), die ein Kind gebar, OLO, das jetzt 2 Jahre alt ist.

a) Nach Radcliffe-Brown ist MBA das Haupt von drei
‘elementaren Familien’ ersten Grades, wobei diese als
Mann + Frau + Kinder definiert wird:
1) MBA + ADA + 0
2) MBA + ONDO + 4 Kinder (Ella, Andémé, Essi,
Mekui)
3) MBA + OYAN + 1 Kind (Olo).

b) Diese drei elementaren Familien haben jeweils drei
besondere Arten sozialer Beziehung:
Eltern + Kinder
1/ MBA + ADA +0
2/ MBA + ONDO + FElla, Andémé, Essi, Mekui
3/ MBA + OYAN + Olo
(MBA + ADA + ONDO + OYAN) + (0 + Ella +
Andémé + Essi + Mekui + Olo)
Kinder aus der gleichen Ebe:
1/ Ella, Andémé, Essi, Mekui
2/ Olo
Eltern:
1/ MBA + ADA
2/ MBA + ONDO
3/ MBA + OYAN
Dazu miifite man noch all die anderen Verwandten
rechnen (2. und 3. Grades).

Die sozialen Schranken von Inzest und Exogamie
(Heirat auflerhalb der dafiir vorgesehenen Gruppe) kenn-
zeichnen die drei Beziehungen, die die dreifache
elementare Familie ausmachen, die wir betrachten. Es gibt
wirkliche Trennungen zwischen Verwandtschaft, Kind-
schaft und Blutsverwandtschaft, alle Kinder von MBA sind
aber ohne Unterschied die Kinder von ADA, ONDO
und OYAN. Die Heirat zwischen MBA und allen fiinf
Kindern ist verboten, wie auch die Heirat der Kinder
untereinander.

Diagnose der Gewalt

Als die Krise ausbrach, das heiflt, als MBA ‘eingespart’
wurde, war das Netzwerk der Beziehungen bereits mit
Gewalt angefiillt. Die verschiedenen Verbindungen
hatten bereits die Spuren grofler Gewalt in sich. Wir kén-
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nen dort, wo das Begehren stark ist, ein bemerkenswertes
und auflerordentliches Spiel verschiedener Ebenen be-
obachten. Die Rivalitit zwischen den Betroffenen einer
bestimmten Ebene in der Familie entsteht durch alle diese
Wiinsche, die sich demselben Objekt zuwenden und sich
gegenseitig behindern.

a) Der Wunsch, mebr Positives zu haben: Da dieser Mann
dreimal hintereinander immer jiingere Frauen heiratet,
kénnen wir nach Girards Vorschlag von Begehren
sprechen. Letztendlich kann man feststellen, daff das Be-
gehren, das MBA zu diesen drei Frauen treibt, das ist, was
sie in seinen und in ihren Augen darstellen. Es ist die Art
und Weise, wie die Frauen sind: ihre Stirke, ihre ewige
Jugend, ihre Schénheit, ihr Leben. Ebenso auf der
anderen Seite, was er selbst ist: Ein Mann, der im Leben
Erfolg hat und der beweist, dafl er so viel Positives im
Leben allein in seiner Familie angesammelt hat.

Mit ADA hitte MBA nicht Erfolg gehabt, solch ein
groflartiges Leben zu bekommen. Die Geburt der vier
Kinder von ONDO und des Sohnes von OYAN bringt
ithn wieder auf den Weg der Zukunft, die er kontrollieren
kann. Er ist nicht mehr ausgeschlossen von den zu-
kiinftigen Generationen. Dank ihrer tatsichlichen Jugend
rufen ONDO und OYAN ADAS frithere Jugend und
Schénheit ins Gedichtnis zuriick. Indem sie sie in ihrer
Nihe und der Nahe ihres Mannes akzeptiert, profitiert
ADA von diesen positiven Eigenschaften, die immer
noch in ithnen (ONDO und ONYA) anzutreffen sind
und bei ihr (ADA) bereits schwinden.

b) Die Folgen: Die finf Kinder sind ein besonderer Aus-
druck von Gutem in unseren Gesellschaften: Jugend,
Schénheit, Leben, Stirke und Hoffnung fiir die Zukunft.
Wenn nun eine Krise eintritt, dann ist es, weil die Schnii-
re, die die Bank zusammenhalten, plotzlich durchge-
scheuert sind. Geld, Stirke, Kraft, Arbeit sind von Grund
auf erschiittert. MBA wurde "eingespart". Er reprisentiert
nichts mehr. Er hat einen Teil seiner imponierenden
Haltung verloren, Teile solcher Eigenschaften, die ihn
begehrenswert machten. Er wird sich dieser Verluste
bewufit und meint, daf} er nicht linger ein ‘Objekt’ der
Begierde ist. Seine Frauen und Kinder erleben die Ver-
wirrung sehr dramatisch und spiegeln ithm das Bild einer
nicht begehrenswerten Sache, eines Nichtwesens, zuriick.
Alles fillt auseinander, der Ruf nach Hilfe wird laut.

Jetzt tritt ein ziemlich interessantes und sonderbares
Phinomen auf. Jede Frau fingt an, ‘mit den eigenen Kin-
dern fertig zu werden’ und MBA schwankt zwischen den
drei elementaren Familien, die er selber begriindet hat,
hin und her. Die Kirche schliefit dabei mehr die Augen
als daf} sie sie 6ffnet, denn sie ist unfihig zu erkennen,
was vorgeht

MBA ist selbst ein Sohn aus einer polygamen Familie
und er setzt fort, was er von seinen Eltern mitbekommen
hat. ADA, ONDO und OYAN, drei Frauen, die fiir
einen Mann allein begehrenswert waren, tragen in ihren
Familien die Saat der Gewalt des mimetischen Begehrens.
Indem sie sich der religidsen Gemeinschaft ihres Dorfes
anschlieffen und dort integrieren, verteidigen sie sich mit
aller Energie gegen die Vernachldssigungen und Schwi-
chen auf Seiten von MBA, der, wie wir bereits gesehen



haben, das Objektsein seiner Frauen reprisentiert. Das
polygame System hilt sich also durch, es geht immer
weiter und verteidigt sich, obwohl es fiir uns ‘moderne
Menschen’, die wir sind, absurd ist.

Zwei Fragen

Wenn wir dem Fall folgen, den wir gerade studieren,
mochte ich kurz auf zwei Fragen zuriickkommen, die
Professor Poling angeschnitten hat: Die Frage von Ge-
walt und Geschlecht und die Frage der Rolle von Jesus
Christus.

a) Wer ist verantwortlich fiir Polygamie — Minner oder
Franen? Tatsichlich wird diese Frage in unserem Land
gestellt und diskutiert. Es scheint, daf§ Frauen, indem sie
zweite oder dritte Frau eines Mannes werden, das soziale
System fortschreiben und folglich Gewalt in ihre Be-
ziehungen integrieren. Auf diese Weise scheinen Unter-
driicker und Unterdriickte an ein und demselben Ver-
halten Gefallen zu haben. Die Gruppe der Frauen driickt
in der Sicht des Mannes eine besondere Art von Stirke
aus. Dasselbe gilt auch fiir Kinder, die sich oft threr Wert-
losigkeit fiir alle Eltern und fiir die Gesellschaft insgesamt
bewufit sind.

George I. Euling

Gewalt und Opfer von Gewalt

Erfahrungen aus Papua Neuguinea

Einige Szenen

Man kann beobachten, daf} Gewalt in Papua Neu Guinea
auf vier verschiedene Weisen vorkommt. Die vier Ereig-
nisse beschreiben Gewalt mit positiven und negativen
Merkmalen.

(1) Gewalt als die einzige Stimme, die gehirt wird

Die Regierung von Papua Neu Guinea ist nicht besonders
transparent gewesen. Thre Entscheidungen spiegeln nicht
wider, dafl es um die Wohlfahrt des Volkes geht. Die
Fihrung hat bei einer Anzahl von Gelegenheiten eher
diktatorische Qualititen an den Tag gelegt. Die Be-
schneidung der Rechte der Menschen, sich frei zu duflern,
und die gesetzlichen Mafinahmen gegen die Freiheit der
Presse hat die Unzufriedenheiten der Menge vergroflert.

George 1. Euling, baptistischer Pfarrer und Berater in Lae,
Papua-Neuguinea.

R. Z0é-Obianga: Gewalt in polygamen Familien in Kamerun

b) Die Frage nach der Rolle Jesu Christi ist sehr wichtig
fir uns Afrikaner. Der Okumenische Rat der Kirchen hat
kiirzlich eine weltweite Studie zum Thema ,Evangelium
und Kulturen® durchgefithrt. Afrikaner haben groflen
Wert auf ihre Kulturen gelegt, auch wenn sie erkennen,
dafl das Evangelium sie erleuchten und wandeln kann. Es
hingt also an uns, eine Wahl zu treffen, wie Professor
Poling richtig gezeigt hat. Im Fall der polygamen Ehe ist
es fir uns moglich, uns von einem Netzwerk wegzube-
wegen, dessen negative Auswirkungen wir wohl kennen.

Tief in ihm selbst muff MBA wissen, dafy er nicht
jinger werden kann, wenn er so viele Male jiingere
Frauen heiratet und wenn er so viele Kinder zeugt. Er ist
sich der Tatsache bewuflt, daff er sich in keiner Weise
stirker macht, wenn er so viele jungen Krifte in seiner
Familie anhiuft. Das Begehren aber ist da — wir haben es
gesehen — und geht zusammen mit dem, was wir Positives
genannt haben und was MBA und alle seine Frauen, die
alle seine Komplizen sind, dauernd suchen.

Die Ehrlichkeit und Bescheidenheit von Professor
Poling mufl unterstrichen werden. Er lifit nicht nur die
Tir offen dafiir, daff Gott allein die Rettung bringen
kann, wenn wir von uns aus nichts mehr verstehen, wenn
wir keine Losung finden kénnen zu solch grofien
Problemen wie Gewalt und polygame Familien. Am
Kreuz sagte Chrlstus »Vergib ihnen, denn sie wissen
nicht, was sie tun.“ 0

Im Mirz dieses Jahres erhielt die Armee weite Unter-
stiitzung in der Bevolkerung, als sie die Absetzung des
Premierministers forderte. Im ganzen Land nahm Gewalt
zu, um die Armee bei ihrer Forderung nach dem Riick-
tritt der Regierung zu unterstiitzen. Geschifte wurden
gepliindert, Fabriken verbrannt und es gab Auseinander-
setzungen zwischen Polizei und der Menge, die die
Unterstiitzung der Armee hatte. FEine Anzahl von
Menschen wurde verletzt. Die Menschen kénnen die
Regierung nicht mehr hinnehmen. Sie wihlen, ihren An-
liegen durch Gewalt Stimme zu geben. Auch wenn Ge-
walt nicht entschuldigt werden kann, ist sie doch die ein-
zige Stimme, die gehoért wird.

(2) Gewalt als ein Minnlichkeitsritual

Ein Stamm in Papua Neu Guinea iibt verbalen und
physischen Mifbrauch aus, was bei Auflenstehenden als
eine Form des Trainings fiir die minnlichen Mitglieder
angesehen werden kann. Solches Training fingt an, wenn
das Kind entwohnt wird. Das Ziel der Ubung ist, daf} der
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Abholzung des Regenwaldes in
Papua Neuguinea:

Die schnelle Ausbeutung seiner
natiirlichen Ressourcen hat dem
Land Geld und Modernisierung

gebracht — fiibrte aber auch zu
gravierenden Zerstorungen der

Umwelt und der traditionellen

sozialen Strukturen.

Foto: Heiner Heine,
Missionswerk der Evang.-Luth.
Kirche in Bayern, Neuendettelsan.

Kandidat ein furchtloser Kimpfer wird. Das Kind wird
trainiert, psychologische und korperliche Schwierigkeiten
zu ertragen, um dann auf offenem Feld in Gegenwart des
Feindes standhaft zu bleiben.

(3) Gewalt als Form von Rache und Vergeltung
Daniel Miti war ein Dorfvertreter mehr als zehn Jahre
lang. Er hielt Gerechtigkeit kraftvoll und mit Eifer auf-
recht. Letztes Jahr wurde er zu Tode gepriigelt von
Minnern, die sich nicht mit seinem Eifer abfinden
konnten, daff Gerechtigkeit durchgesetzt wird.

(4) Gewalt, die grundlos scheint

Joseph Thomas war ein Autoverkiufer in Lae. Er schlug
seine Frau immer, wenn er betrunken nach Hause kam.
Bei einer Gelegenheit schlitzte er den Arm seiner Frau
mit einem Messer auf. Die Frau hatte kein Essen fiir thn
auf dem Tisch. Er gab seiner Frau nie Geld, nicht einmal
fir Essen.

Eine Sichtweise von Papua Neu Guinea

(1) Entstehung von Gewalt

Viele Gewalttaten, die in Papua Neu Guinea vorkommen,
kénnen auf die o©konomischen Schwierigkeiten, die
politische Unentschiedenheit und die Korruption in der
Fithrungsschicht zuriickgefithrt werden. Menschen haben
Zuflucht zur Gewalt genommen in der Hoffnung, daff die
Fithrenden sie und ihren Schrei wenigstens héren und sie
mit den grundlegenden Notwendigkeiten ausstatten. Sie
brauchen Licht und Energie, bessere sanitire Anlagen
und Wasser fiir ihren Haushalt.

Die Ungleichheit zwischen den Habenden und denen,
die nichts haben, hat den ,Habenichtsen® keine andere
Wahl gelassen als sich in Gewalt zu fliichten, so daf§ sie
Anteil erhalten am Reichtum des Landes, auch wenn die
Rechtmifligkeit fragwiirdig bleibt. Gewalt duflert sich
spontan. Die Massen brauchen nicht iberredet zu
werden. Die Unzufriedenheit dariiber, fir Giiter oder
Dienstleistungen mehr Geld zahlen zu miissen, es aber
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nicht aufbringen zu konnen, treibt sie zu gemeinsamem
Widerstand gegen Fithrung und Autorititen.

(2) Moglichkeiten, Gewalt aufzulésen

Gewalt im heutigen Papua Neu Guinea wird geschiirt
durch die Ungleichheit der Verteilung von Reichtum und
Dienstleistungen; durch den Riickgang der Wirtschaft;
durch die Instabilitit innerhalb der Regierung; durch die
hohe Zahl der Arbeitslosen etc. Die gegenwirtige
Regierung hat sich stark gemacht, wirtschaftliche
Reformen durchzusetzen als ein Mittel, Gewalt zu ver-
hindern. In der traditionelle Form ist Entschidigung die
Antwort, um die Wiederholung von Gewalt zu ver-
hindern. Aber Entschidigung ist inzwischen zu einem
Handel verkommen. Die Leute verlangen hohe Geld-
summen fiir Gewaltakte, deren Ziel sie waren.

Die Frage des Ursprungs: Die gefallene Natur

Gewalt wird gespeist durch die Gier zu haben. Der
Mensch kimpft durch die Zeiten hinweg mit dem
Problem der Unzufriedenheit. ,,Ich habe nicht. Deshalb
mufl ich meinem Mangel aushelfen, und sei es auch un-
gesetzlich, wie ich das mache.“ Wir fangen an, dies zu
begreifen, wenn wir uns den ersten Seiten der Genesis
zuwenden. Eva war nicht zufrieden mit dem, was sie
hatte. Sie mufte das bekommen, was innerhalb der ver-
botenen Grenzen war. Ihr Drang, ihre Begierde zu be-
friedigen, hat sich fiir die Menschheit als verhidngnisvoll
herausgestellt. Aber der Drang nach mehr ist nur ein
Symptom der gefallenen Natur des Menschen.

Sie, Eva, entfernte sich von Gott. Dies ist das grundle-
gende Problem — das Problem der Siinde. Dem Menschen
in seiner gefallenen Natur fehlt die Selbstkontrolle. Er
mufl haben. Er mufl t6ten, um zu haben. Der Gewalttiter
rechtfertigt immer die Mittel, durch die er bekommt, was
er haben will. Dies sind die Kosten fiir die Wahl, inner-
halb der Grenzen des urspriinglichen Problems zu leben.
Der Mensch wird immer versuchen, seine Taten zu recht-
fertigen. Denn das tut der Mensch immer, wenn Gott
zum zweiten Geiger gemacht wird. Dies kénnen wir an-



dauernd sehen, wenn wir die Seiten des Alten Testa-
mentes umblittern. Wenn Menschen sich von Gott ent-
fernten, handelten sie innerhalb der Grenzen der gefalle-
nen Natur. Wenn sie auf Gottes Perspektive zuriickkom-
men, werden sie fihig, Schalom (Frieden) zu erfahren.

Das ‘Ursprungsopfer’

(1) Jesus als verewigtes Opfer (victim)?¢

Die Nachrichten auf EMTV berichten jede Nacht aus
Papua Neu Guinea von Vergewaltigungen, Uberfillen auf
Banken, von Menschen, die durch Verbrechen gestorben
sind, von vergewaltigten Frauen, von Einbriichen in
Hiuser, von Stammeskriegen, Korruption an héheren
Stellen etc. Die Botschaften auslindischer Linder geben
ihren Biirgern, die in Papua Neu Guinea leben, den Rat,
sich bei Nacht nicht drauflen aufzuhalten. Gewalt scheint
sich alarmierend auszubreiten. Niemand fiihlt sich noch
sicher. Wann werde ich das nichste Opfer von Gewalt
sein, ist die Frage der Menschen. Wir leben in Papua Neu
Guinea, indem wir aus Angst dauernd iiber unsere
Schulter schauen. Wann werden diese verriickten Taten
enden? Das ,Wie“ ist die umstrittene Frage, mit der sich
die Regierung auseinandersetzt.

Jesus Christus starb durch die Herrschaft des Pobels.
Man konnte ihn als ,Opfer” von Anarchie betrachten.
Deshalb ist er ein weiteres ,,verewigtes Opfer”. Aber der
Unterschied ist, dafl er mehr war als ein Opfer. Er starb
nicht am Kreuz nur als Ergebnis menschlicher Verriickt-
heit. Opfer jeglicher Gewalt haben nicht die Kraft, nein
zu sagen. Sie wihlen niemals, in den Umstinden zu sein,
in denen sie sich vorfinden. Und welil sie nicht die Kraft
in sich haben, ithr Nein zu duflern, bekommt die Gesell-
schaft die Moglichkeit zu handeln. Die Gesellschaft ver-
ewigt ihre Opfer. Sie antwortet, indem sie soziale Netze
kniipft, die die Wiederholung von Gewaltakten ver-
hindern soll. Jesus hatte die Kraft, zum Kreuz nein zu
sagen. Er schrie: ,Mein Vater, wenn es moglich ist, laff
diesen Kelch an mir voriibergehen. Aber nicht mein
Wille, sondern dein Wille geschehe® (Matth. 26). Jesus
hatte einen Auftrag. Er sollte diesen Auftrag ausfithren.
Der urspriingliche Grund der Gewalt muf} gewaltlos auf-
gehoben werden. Sie mufl enden. Sein Tod war ein auf-
opferungsvoller Tod, der echte Liebe ausdriickt. Sie hat
ithn bewegt zu handeln. Er teilt die ewige Liebe Gottes fiir
uns am Kreuz mit.

(2) Jesus ist nicht das Opfer sadistischer Leidenschaft

Jedesmal, wenn jemand eines gewaltsamen Todes durch
die Hand seines Nichsten stirbt, sind wir schockiert und
wir erstarren in der Seele. Wir fragen: Warum. Wir fragen
so, weil wir grundlose Gewalt erleben. Wir sagen: ,Das
kann doch nicht wahr sein“. Durch Jesus rufen wir:
,Gott sei Dank, denn das Lamm Gottes nimmt hinweg
die Siinden der Welt“. Wir sind in die Herrlichkeit des
Kreuzes hineingenommen. Dort wird die Liebe Gottes
sichtbar und erfahrbar. Wegen Seiner Barmherzigkeit und
Seines Mitleidens mit uns mufite Jesus Christus sterben.
Wir sind zum Kreuz hingezogen. Bei jedem anderen
Opter von Gewalt, weisen wir diese Tat zuriick. ,Nein, es
darf nicht wieder geschehen®, sagen wir. Jesus rief am

G. Euling: Gewalt und Opfer von Gewalt — Papua Neuguinea

Kreuz: ,Vater, es ist vollbracht®. Jesus verewigt? Nein!
Sein Tod war ein Ruf. Dieser wurde innerhalb der
Grenzen von Vernunft und Liebe ausgesprochen Jesus
sagte: ,Ich gebe mein Leben Keiner nimmt es von mir,
ich gebe es hin von mir aus...“ Dies ist echte Liebe.

In Gewalt ist keine echte Liebe. Opfer leiden wegen
sadistischer Leidenschaft, denn der urspriingliche Grund
von Gewalt fiillt Menschen mit zerstorerischen Gefiihlen
aus. Als ein Ergebnis der Zuriickweisung des Willens und
der Kraft der Liebe verdunkelt sich die Vernunft. In
anderen Worten: Opfer von Gewalt sind Ziele einer
Leidenschaft, die thren Grund auflerhalb von Vernunft
und Liebe hat. Man konnte sie als Verriicktheit und
Wahnsinn beschreiben. Denn Gewalt hat keinen Sinn.
Opfer von Gewalttaten hatten die Freiheit und das Recht
sich des Lebens zu erfreuen, das thnen genommen wurde.
Sie leiden sinnlos. Vernunft jedoch bewirkt, daff wir
moralische Wahlen treffen. Es sind Wahlen, die Be-
ziehungen schatfen. Der Evangelist Johannes schreibt:
,Geliebte, laflt uns einander lieben; denn die Liebe ist von
Gott; jeder, der liebt, ist von Gott und kennt Gott. Wer
nicht liebt, kennt Gott nicht, denn Gott ist Liebe.“ Ge-
walt zerstort das Band zwischen Vernunft und der Fihig-
keit zu lieben. Der Gewalttiter ist von zerstorerischen
Gefiihlen erfiillt, er ist darauf aus, seinem Opfer die Frei-
heit zur Wahl zu nehmen. Aber bei Jesus Christus ist es
anders. Wir werden von den Schriften erinnert, dafl ein
Teil des Wirkens Christi der Sieg tiber die Leidenschaft
war. Sie haben Thn aus Leidenschaft ans Kreuz genagelt.
Er iiberwand Leidenschaft mit Wiirde und Demut. Ge-
walt, Leidenschaft oder Wahnsinn, wie man es auch
immer nennen mag, wurden auf Golgatha besiegt.

Der Sieg am Kreuz befihigt die Vernunft, sinnvoll zu
wirken. Wenn dies geschieht, dann gibt es Verséhnung
und Frieden. Liebe beginnt dort und dann, ihre Grenzen
jenseits von Korruption auszudehnen. Der urspriingliche
Grund von Gewalt bekommt am Kreuz einen neuen
Status. Es gibt Wandlung. Jesus Christus starb einen
sinnvollen Tod. Er bot den Gewalttitern Freiheit an. Und
auf diese Weise bot er den Opfern Trost an.

Ich mochte schlieffen mit einem Gedicht, das ich im
letzten Jahr im Seminar nach einer Fahrt nach Auschwitz
in Polen geschrieben habe. Ich erlebte die Erstarrung
meiner Seele. Ich hoffe, es driickt meinen Kampf aus, den
ich angesichts der methodischen und industriellen Gewalt
dort erlebte:

Immer wieder entzieht sich mir Vernunfft.
Wo Zeit stand still gegen die dunkelsten Stunden mensch-
licher Erfabrung,
Glaube und Hoffnung waren ihre Begleiter.
Schaue, und was siebst du,
Hore, und was horst du,
so waren die Fragen, gesprochen aus den Tiefen meines
Geistes.
Ich sab meine Freunde an,
die auf der anderen Seite der Grenze standen
des zweiten Weltkrieges;
Nicht wegen ihrer Taten, aber: war ich nicht beriibrt?
Demut bekleider mit Bescheidenbeit
Scheint wie ein Stern in der Dimmerung des Abends:
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Daf3 in der dunkelsten Stunde der eigenen Erfabrung
Schweigen und Stille vor Gott
schmelzen den Zorn des Feindes.
Daf eine bescheidene und niedrige Stellung
wie tausend Worte sind, gesprochen in Macht
in der Hitze des wiitenden Verbrennungsofens.
Eine Tat der Vergebung,
die sich ausstreckt nach Verstindigung,
dffnet Tore der Hoffnung fiir Verséhnung.

Rafalwen Saragih | Tetty Hutapea | Helmut Weif$

Merdeka

Und daraus entspringt der Geruch der Einbeit
gegen die Gezeiten des Wabnsinns.
Und wo war Gott in all diesem, fragte ich.
Jch war dort all die Zeit,
Leidend mit ibnen, sie tragend.
Ich gab ihnen meine Kraft.
Und meine Gegenwart war da mit ihnen.
Ich liebe sie.
Auch nicht der Tod kann sie trennen von Mir.“ 0

Fallbericht aus Indonesien Uber traditionelle Familienbegleitung
und organisierte Versuche, StraBenkindern zu helfen

Der Ort

Medan, mit etwa 2,7 Millionen Einwohnern die grofite
und wichtigste Stadt Nord-Sumatras in Indonesien, wird
in einem Prospekt der staatlichen Abteilung fiir Touris-
mus, Post und Telekommunikation folgendermaflen ge-
schildert: ,Medan bedeutet ‘Feld’ oder ‘Schlachtfeld’, und
in der Tat war Medan einst das Schlachtfeld, auf dem das
Sultanat von Deli und das Kénigreich von Aceh vor vie-
len Jahren Krieg gefithrt haben. Medan ist die Hauptstadt
der Provinz Nord-Sumatra, ein Handelszentrum mit
einem Seehafen von grofler Bedeutung®. Dann werden
die Verkehrsverbindungen mit Flugzeug und Schiff aus
In- und Ausland aufgezihlt und die Sehenswiirdigkeiten
gepriesen, vor allem eine grofle Moschee und ein
Sultanspalast. Danach heifit es: ,Medan, eine Stadt die
mehrere hundert Jahre alt ist, beherbergt viele wertvolle
historische Objekte, die méglicherweise wieder her-
gestellt und zu Touristenattraktionen werden kénnen®.

Medan, unweit der Kiiste gelegen, ist vor allem von
Muslimen bewohnt, die der malaiischen Bevélkerungs-
gruppe angehéren. Inzwischen aber ist es eine Stadt mit
sehr unterschiedlichen Stimmen und Religionen, da viele
Menschen aus der niheren und weiteren Umgebung vom
Land in die Stadt gezogen sind. Darunter sind auch viele
Bataks, deren urspriingliches Siedlungsgebiet etwa 70 km
stidostlich in den Bergen um den Toba-See liegt.

In diese Stadt werden wir mit der nachfolgenden
Schilderung gefiihrt, jedoch weitab von den touristischen

Tetty Hutapea: Lebrerin in Medan, Indonesien;

Rafalwen Saragih: Pfarrer der Evang. Simalungun Batak
Kirche in Medan, Indonesien;

Helmut Weifs: KSA-Supervisor, Pfarrer fiir Seelsorgefort-
bildung in Diisseldorf
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Sehenswiirdigkeiten, weitab von der Welt der grofien Ge-
schifte in Banken und Kaufhiusern, auch weg von Air-
port und Hafen — und dennoch mitten in die Stadt, zu
den Menschen, die dort in einen tiglichen Kampf ums
Uberleben verwickelt sind.

Der Fall Merdeka

Merdeka ist ein 14jihriger Junge vom Stamm der Batak.
Er hat zwei kleine Briider und zwei kleine Schwestern.
Sein Vater ist 35 Jahre alt und arbeitet als Fahrer eines
kleinen Transportbusses.

Merdekas Vater, Herr Sihombing, stammt aus einer
armen Familie. Weil er im Dorf kein Land hatte, das er
bebauen konnte, kam er in die grofle Stadt nach Medan,
um dort seinen Lebensunterhalt zu finden. In der Stadt
fand er zunichst Arbeit als Begleiter in einem Bus. Dann
traf er ein Midchen aus der Familiensippe der Sidabutar.
Sie ist die Tochter eines Busfahrers, der Familienhinter-
grund gleicht dem von Herrn Sthombing.

Seitdem Frau Sidarbutar Sihombing geheiratet hat, ar-
beitet sie als Kleinhindlerin und verkauft Giiter sehr friith
am Morgen. Sie mufl um 2 Uhr nachts aufstehen, geht zu
einem groflen Umschlagplatz, kauft dort von Groffhind-
lern Gemiise und verkauft dieses weiter an Verkaufsstin-
de und Geschifte ab etwa 3 Uhr nachts. Diese verkaufen
die Waren dann am Morgen weiter. Diese Hindler begin-
nen thre Arbeit zwischen 4 und 8 Uhr. Diese Hindler
gehen also nicht selbst zum Grofimarkt, um sich die
Waren zu holen, sondern kaufen sie von solchen Frauen
wie Boru Sidabutar. Sie arbeiten also durchschnittlich von
2 Uhr nachts bis etwa 9 Uhr am Morgen. Boru Sidabutar
fihrt von ithrem Wohnort zum Markt und zuriick mit
dem Bus, was noch einmal jeweils eine Stunde in An-



spruch nimmt. Man nennt dies den ,Morgenmarkt®.
Wirtschaftlich wird eine solche Arbeit am schlechtesten
von allen Titigkeiten entlohnt, gesellschaftlich ist sie am
wenigsten angesehen. Sie wird in der Regel von Frauen
ausgeiibt.

Die Kinder stehen am Morgen alleine auf, zwei machen
sich selbst fertig und gehen zur Schule, die beiden
jingsten sind zu Hause und warten auf die Mutter, die
vor 9 Uhr kaum zu Hause ist. Der Vater geht gegen 6
Uhr zur Arbeit. Er nimmt sein Frithstiick wie auch
Mittagessen und Abendessen im Busbahnhof oder
anderswo ein. Die Mutter ifit ebenfalls nicht zusammen
mit der Familie.

Nach seiner Arbeit ruht sich der Vater eine Stunde im
Busbahnhof aus, wischt seinen Bus, ifft zu Abend, und
weil der Tag so anstrengend war geht er mit seinen Kum-
pels einen trinken. Sie trinken ,tuak®, einen Palm-Wein
und betrinken sich oft. Dann gegen 8 Uhr abends kommt
er in dieser Verfassung nach Hause — und es ist sehr leicht
moglich, daff er kein Geld nach Hause bringt, sondern in
seinem Suff Arger macht. Dies ist also der Ehemann von
Boru Sidabutar, wie er Tag fiir Tag arbeitet und lebt.
Dieses Bild eines Vaters vermittelt er seinen Kindern,
Merdeka und seinen jiingeren Briidern und Schwestern.

Wegen dieser Bedingungen hat Merdeka sein Haus
verlassen, er lebt auf der Strafle. Finmal im Monat oder in
der Woche kommt er nach Hause, nur um seine kleinen
Schwestern zu sehen, die er vermifit. Manchmal gibt er
der Mutter ein wenig Geld. Er kommt nur am Morgen,
damit er seinen Vater nicht trifft. Manchmal nimmt er
seine beiden Briider nach der Schule etwa von 3 bis 6 Uhr
nachmittags zu sich mit. Dann arbeiten sie mit Merdeka
zusammen als Schuhputzer.

Merdeka arbeitet als Schuhputzer in einer Gruppe von
Jugendlichen in ,Olympia“, auf dem Zentralmarkt der
Stadt. Diese Gruppe hat die Struktur einer ,gang®, also
mit einem Anfithrer und klaren Hierarchien. Es ist eine
duflerst schwierige Arbeit. Alle schauen auf sie herab als
Dreck. Immer wieder werden sie von ihrem Platz ver-
trieben, so daf§ sie keinen festen Ort haben, wo sie die
Schuhe putzen kénnen. Wihrend sie mit thren Kunden
verhandeln, putzen sie gleichzeitig deren Schuhe.

Sicherheitskrifte schlagen diese Jungen oder vertreiben
sie, und viele junge Minner ohne Arbeit versuchen,
diesen Jungen das Geld abzunehmen. Sie kénnen sich
kaum dagegen wehren, weil sie kleiner und schwicher
sind. Polizei, Sicherheitskrifte und alle anderen auf dem
Zentralmarkt wollen nicht, daf§ diese Jungen da sind und
dafl sie dort Schuhe von Passanten putzen.Neben der
Bedrohung durch die Erwachsenen gibt es auch Aus-
einandersetzungen und sogar Schligereien unter rivali-
sierenden Gruppen. Die beiden jiingeren Briider fithlen
sich sicher, wenn sie von Merdeka geschiitzt werden. Er
hat die Aufgabe, fiir ithre Sicherheit zu sorgen, wenn sie
da sind, auf die eigene Sicherheit zu achten und es ist
seine grofle Verantwortung zusitzlich zu dem Geld, das
er fiir sein eigenes Essen und seine Kleidung braucht,
noch etwas fiir seine Mutter zu verdienen.

Er hat seine drei Mahlzeiten pro Tag auf dem Zentral-
markt. Er schlift irgendwo unter einem Durchgang bei
der Strafle, wenn die Sicherheitskrifte selbst schlafen
oder an einem stillen Platz auf dem Markt, den sie

Saragih | Hutapea | WeifS: Merdeka

Sicherheitskrifte nicht kontrollieren,

sanitire Einrichtungen.

ohne jegliche

Zur traditionellen Begleitung der Familie

Wir erleben eine Familie, die auseinandergefallen ist und in
der die Kinder keinen Halt bekommen. Dies ist umso un-
gewohnlicher als fiir Bataks Familie von grofitem Wert ist.
Die Zugehorigkeit zu einer Familiensippe (,marga®) und
zu einer Familie ist die Grundlage der Existenz. Die ,adat
Batak®, die Lebensordnungen und Sitten der Batak, basiert
auf Abstammung, familidrer Zusammengehorigkeit und der
Einhaltung der Uberlieferung. Durch sie werden Be-
ziehungen, Rollen und Verhaltensweisen festgelegt.

Urspriinglich kam jede Familiensippe aus einem be-
stimmten Dorf — bis heute haben Sippen den Namen
eines Dorfes. Auf diese Weise ist schnell herauszufinden,
woher jemand kommt. Einzelne Sippen sind dann zu
einem Stamm vereinigt, Stimme bilden die Batak-Volker
(z.B. die Toba, die Karo Batak, die Simalungun) mit ver-
schiedenen Sprachen und Dialekten. Wenn nun zwei
Batak sich irgendwo treffen und nicht kennen, ist ihre
erste Frage: Aus welcher Sippe kommst du? Dies ist
wichtig zu erfahren, weil dadurch das Verwandtschafts-
verhiltnis geklirt wird und dadurch das Verhalten
zwischen den Personen, denn es herrscht ein ausgefeiltes
System von Uber- und Unterordnung.

Dieses gesamte System, aus dem die Bataks leben,
funktioniert in der Familie und mit der Familie von
Merdeka nicht mehr. Durch die Entwurzelung aus den
Traditionen, durch die 4uflerst schwierige Arbeits-
situation beider Eltern, durch die Armut, durch die Ver-
einzelung der Familie und den Verlust des Sippenver-
bandes sind Eltern und Kinder wie in einem un-
geordneten Raum. René Girard spricht an solchen Stellen
von ,Entdifferenzierung® und stellt fest, dafl dies
Situationen sind, in denen Gewalt entsteht, sich entlidt
und seine Opfer sucht. Das Opfer ist hier vor allem
Merdeka — er ist von allen Beteiligten am weitesten ent-
fernt von urspriinglichen Lebens-Ordnungen.

Mehrere  Familien wund Familienmitglieder der
Sidabutar-Sippe wohnen in Medan. Sie spiiren und sehen
die schwierige Situation. Immer noch — auch unter den
vorhandenen Umstinden, verstreut in einer stidtischen
Umgebung zu leben — haben sie Verantwortung fiir
Sidabutar, Sihombing, Merdeka und die anderen Kinder.
Dieser Verantwortung koénnen sich die Mitglieder der
Sippe nicht entziehen. Wie aber sollen sie sie wahr-
nehmen und helfen?

Die Familie gehort einer christlichen Gemeinde an - so
wie alle Mitglieder der Familiensippe. Einmal im Monat
treffen sich die Familien der Sippe in einem anderen
Haus, um miteinander Gemeinschaft zu pflegen, zu essen
und auch Probleme zu besprechen und nach Méglichkeit
zu kliren. Immer wieder wird zu diesen Treffen auch die
Familie Merdekas eingeladen, aber weder Vater noch
Mutter sind bisher erschienen. Weil sie so wenig erfolg-
reich sind, schimen sie sich vor den anderen.

Deshalb haben die Familieniltesten beschlossen, sich
in das Haus von Sidabutar einzuladen. Es ist durchaus
moglich, daf solch eine Entscheidung getroffen wird,
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denn es ist fiir Sidabutar und die ganze Familie auch eine
Ehre, wenn die Sippenangehérigen erscheinen. Dadurch
driicken sie Interesse und Hilfsbereitschaft aus.

Sidabutar wird also bei dem bevorstehenden Treffen
etwas kochen, Sithombing wird da sein. Bei dem Treffen
selbst werden dann nach dem Essen die Familieniltesten
(ein Dreiergremium) das Wort ergreifen und darlegen,
dafl sie gehort hitten, in welcher Lage die Familie sei, daf}
Sihombing immer wieder betrunken nach Hause komme,
fir seine Frau und Kinder zu wenig sorge. Sie werden
erwihnen, dafl es nicht gut sei, wenn Merdeka nicht zu
Hause wohne. Sie werden weiterhin alle ermahnen, als
Familie zusammenzustehen, ein gutes Familienleben zu
fithren und sie werden Hilfe anbieten. Das wichtigste
werde allerdings sein, daff sich die Familie doch wieder
mit den anderen verbinde und zu den gemeinsamen
Treffen komme. Auch materielle Hilfe konne gegeben
werden, aber in erster Linie miisse sich der Lebenswandel
indern.

Nach diesen Ermahnungen der Altesten haben die
Anwesenden Gelegenheit, sich zu duflern. Die An-
gehorigen werden die Worte bestitigen und bestirken,
werden auch auf die schwierige Situation der Familie
hinweisen und wie auch schon anderen geholfen wurde.
Sidabutar und Sihombing werden sich fiir die Worte be-
danken und eine Besserung geloben. Danach wird ge-
sungen und gebetet und der Abend beschlossen.

Mit diesem Besuch, der sich in Zukunft in Abstinden
wiederholen wird, ist ein Neuanfang geschaffen. Man
wird in einer groflen Gemeinschaft immer wieder fragen,
wie es der Familie von Sidabutar geht, und iiberlegen, was
fiir sie zu tun ist. Sidabutar und Sithombing werden immer
wieder zeigen miissen, was sie zur Besserung ihrer
Situation getan haben und wo sie Hilfe brauchen.

Hilfe und Begleitung geschieht also nicht auf einer in-
dividuellen Ebene, sondern im Familienverbund mit kla-
ren Vorgaben, die sich tiber Jahrhunderte bewihrt haben.
Es gibt in der Bataktradition durchaus eine methodische
»Familientherapie“ — oder besser gesagt: eine Lebensbe-
gleitung von Menschen in Not, die nach Regeln und mit
methodischen Vorgaben geschieht. Aber diese Familien-
hilfe — Hilfe fiir Familien durch Familien — reicht heute
nicht mehr aus, vor allem nicht in einer Umgebung, in
der die alten lindlichen Strukturen zusammengebrochen
sind Menschen in vollige materielle und seelische Un-
sicherheit geworfen werden. Diese Situation ist schon an
sich Gewalt, dartiber hinaus erzeugt sie Gewalt.

Merdeka, der auf der Strafle lebt, weil er zu Hause kein
Zuhause hat, braucht Hilfe fiir sich und auch Hilfe, um
eventuell wieder zu seiner Familie zuriickzukehren. Und
ebenso ergeht es Tausenden von anderen Straflenkindern.

Erste Ansatze einer institutionellen Begleitung von
StraBenkindern

Deshalb hat der CVJM von Medan ein Programm fiir
Straflenkinder erarbeitet, das nun allmihlich umgesetzt
werden soll. Ein Theologiestudent hat es ibernommen
Kontakte zu den Kindern herzustellen. Da dies eine
duflerst zeitaufwendige Arbeit ist, hat er zur Zeit sein
Studium ausgesetzt. Er sicht dies als seine derzeitige Auf-
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gabe und Berufung an. Er wird vom CVJM bezahlt. Der
Student geht jeden Tag ins ,,Olimpia“, auf den Zentral-
markt — in abgerissenen Kleidern, so als wire er selbst
einer, der auf der Strafle lebt. Auch Nichte verbringt er
dort. Er lernt die Einstellung kennen, die denen ent-
gegenschligt, die vollig ,unten® sind. Er lernt die Gewalt
der Hindler, der Sicherheitskrifte und Polizei am eigenen
Leibe kennen. Nach einigen Wochen hat er nun etwas
Kontakt zu den Schuhputzern aus der Gruppe, zu der
Merdeka gehort, bekommen. Natiirlich wurde er zu-
nichst mit viel Mifltrauen beobachtet, einige Male auch
gewalttitig behandelt, aber allmihlich wurde den Jugend-
lichen klar, daf§ er ithnen nichts Boses wollte. Nie hat er
ithnen gesagt, wer er ist, und daf§ er helfen mochte. Er will
als ersten Schritt bei ihnen sein, mit thnen reden, ihren
Tagesablauf kennenlernen — und ihnen auf diese Weise
mitteilen, dafl er zu ithnen als Mitmensch kommt und
nicht als einer, der etwas von thnen will.

Natiirlich denkt dieser CVJM-Mitarbeiter und der
CVJM weiter: Sie suchen nach einem Raum, wo diese
Jugendlichen hinkommen konnen, wenn sie wollen.
Dieser Raum kann Schutzraum werden. Er soll dazu
dienen, sich auszuruhen, mit anderen zu sprechen. Als
weiterer Schritt soll dann daraus ein Beratungszentrum
werden, um den Jugendlichen zu helfen, sich in die Ge-
sellschaft — und das heifit in erster Linie: in die eigene
Familie — einzugliedern, ihnen kleine Beschiftigungen
anzubieten, damit sie etwas mehr Geld verdienen, sie
fortzubilden, damit sie leichter vermittelt werden
kénnen. Ganz wichtig sind dabei Englischkurse, denn fiir
die meisten bezahlten Beschiftigungen werden Englisch-
kenntnisse gefordert. Aber diese Pline sind noch lingst
nicht realisiert, aber sie zeigen die Richtung der Arbeit
an. Ziel ist, diesen Jungen deutlich zu machen, daf} sie
Wiirde haben. Sie sollen nicht erneut Objekte werden —
jetzt Objekte der Hilfe oder Objekte der Familie.
Deshalb will sich der CVJM in Gemeinden, bei Behérden
und an anderen Stellen dafiir einsetzen, dafl die Straflen-
kinder nicht als Abschaum, sondern als Teil der Gemein-
schaft und als Symptomtriger einer ungerechten ge-
sellschaftlichen Struktur betrachtet werden.

SchluBbemerkungen

Hilfe fir Merdeka und andere Jugendliche kann nur im
Zusammenhang der allgemeinen Problematik der tradi-
tionellen, gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Struktu-
ren in einer Groflstadt Indonesiens gesehen werden. Daf}
das Zusammenbrechen der traditionellen Strukturen und
ithre Ablosung durch wirtschaftliche Not und ge-
sellschaftliche Ungerechtigkeit ein hohes Gewaltpotential
haben, zeigen die Monate nach der Vorstellung dieses
Falles in dem Seminar im Sommer 1997. In der ersten
Hilfte des Jahres 1998 gab es viele Aufstinde in Indone-
sien, auch in Medan. Geschifte wurden gepliindert,
Autos demoliert — und man kann sich vorstellen, daf§ bei
Jugendlichen wie Merdeka es nur einen kleinen Anlaf}
braucht, um sich daran zu beteiligen. Was haben sie zu
verlieren? Diese Aufstinde haben zu der Abdankung des
Prisidenten gefithrt. ODb jetzt neue Strukturen entstehen,
die es den ,Merdekas“ leichter machen zu iiberleben? []
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Perspektiven feministischer Theologie

Nalini Arles

Frau — zum Sindenbock gemacht

Erfahrungen aus Indien

Einfiihrung

Als ich diesen Vortrag vorbereitete, horte ich von der
Erfahrung einer Freundin, die einer Organisation von 215
Mitgliedern vorsteht. Thre Angestellten verehren sie wie
eine Mutter, fast wie eine Gottin und nennen sie Amma
(Mutter), obwohl sie es verabscheut. Wenn irgend etwas
schief geht und sie ihnen Fragen stellt, ist die Anwort
sofort: ,Amma, du hast es so gesagt“ oder ,,du hast es mir
doch so aufgetragen, Amma“. Es ist eine Verweigerung,
Verantwortung dafiir zu iibernehmen, was passiert ist,
und eine Tendenz, nach jemand Ausschau zu halten, den
man beschuldigen oder als Siindenbock benutzen kann.
In meiner langen Berufstitigkeit als Beraterin habe ich die
Erfahrung, zum Siindenbock gemacht zu werden, von
vielen Freundinnen und Klientinnen erzihlt bekommen.
Alle waren sie Frauen und sie sagten, es verindert Be-
ziehungen, schafft Distanz zwischen Leuten, hilt sie
davon ab, Verantwortung zu iibernehmen, verursacht
Streff und Angst, fithrt zu Verurteilungen und verhindert
letztendlich Wachstum. Ich selbst bin auch durch die Er-
fahrung gegangen, zur Schuldigen gemacht zu werden.
Frither habe ich mit Zorn darauf reagiert. ,Warum
werden Frauen zu Siindenbdcken gemacht? Es ist nicht
fair, es ist nicht ethisch...“ Ich wollte es verindern, da es
gegen mein Berufsethos als Beraterin ging. Ich versuchte
es, indem ich anderen die Problematik solcher Einstellung
und solchen Denkens erklirte und einen Appell an ihren
Verstand, ihren Intellekt, thren Glauben und ithre Moral
richtete und sogar bewies, daff es gegen den biblischen
Glauben ist, besonders Konservativen gegeniiber, die die
Schrift dauernd in Anspruch nehmen.

Dieser einfache, wertgesteuerte, moralistische und
vom Glauben gespeiste Ansatz endete mit einem
Scheitern. Das drgerte mich noch mehr, und ich begann,
nach Antworten zu suchen. Ich bin zu der Uberzeugung
gekommen, daf§ das Siindenbocksyndrom eine Form des
Opfers ist, das auf einer Weltanschauung beruht und eine
genauere Analyse verlangt. Es ist ein komplexes globales
Phinomen, das wir sowohl in sich entwickelnden
Lindern und in entwickelten Lindern sehen. Es ist ein

Dr. Nalini Arles, Beraterin und Dozentin am United
Theological Seminary Bangalore, Indien.

erworbenes Phinomen, welches in der Gesellschaft im
Laufe der Sozialisation durch Imitation und Identi-
fikation gelernt wird. Das Siindenbocksyndrom ist kein
isoliertes Thema. Um es zu verstehen, brauchen wir einen
multidiszipliniren Ansatz, denn es betrifft viele Bereiche,
wie z,B. den politischen, 6konomischen, sozialen,
religiosen, kulturellen und psychologischen.

Das Ziel dieses Vortrages ist es nicht, auf all das
Antworten zu geben, sondern

(2) Beispielhaft das Problem des Stindenbocksyndroms
zu untersuchen, welches so weit verbreitet ist und zu-
nimmt;

(b) die verschiedenen Weltanschauungen, Ideologien
und Glaubenssysteme aufzuspiiren, die den Prozefl des
Siindenbock-machens beeinflussen;

(c) eine kurze Ubersicht und Kritik verschiedener An-
sitze der Frauenbewegungen zu entwerfen und Vor-
schlige zum Umgang mit diesem Problem zu entwickeln.

Mein methodischer Ansatz ist, ausgewihlte Praktiken
in Indien darzustellen und daraus das Prinzip der Ver-
folgung, des Siindenbocksyndroms, abzuleiten und seine
Beziehung zur Gewalt deutlich zu machen. Der erste Teil
meines Vortrages spricht Definitionen des Opfers, der
Gewalt usw. an; im zweiten Teil erzihle ich einige Vor-
fille und leite daraus Schluffolgerungen und Konsequen-
zen ab.

Begriffsklarungen

Wenn ich jetzt einige Definitionen der Begriffe bringe, ist
mein Ziel nicht, verschiedene Theorien aufzuzeigen,
sondern aus bestimmten Definitionen zu wihlen und sie
zusammenzufassen:

Gewalt, Macht, Zwang (im Englischen: ,violence“ oder
oforce) hingen miteinander zusammen. Ich stimme
Gelles zu, dafl im Englischen das Wort ,,violence® sich auf
die Handlungen bezieht, welche die Gesellschaft als nicht
normativ ansieht, wihrend ,force® jene gewaltsamen
Handlungen meint, die innerhalb der gesellschaftlichen
Definition als legitim gelten.' Ich finde es problematisch,
wie Girard legitimen Zwang (,force) interpretiert. Was
meint er mit ,legitimem Verhalten“? Denn was legitimes
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Verhalten fiir eine Person oder Gesellschaft ist, ist fiir
andere vielleicht nicht legitim, die solches Verhalten
sanktionieren.

Es gibt verschiedene Kategorien der Gewalt wie
offene, verdeckte, legale und illegale, gerechte und un-
gerechte.” Gelles identifiziert drei Kategorien der Gewalt:
1. Normale Gewalt, 2. sekundire Gewalt: Gewalt, die ge-
braucht wird, um Konflikte zu bewiltigen, die gegen die
Familienwerte stehen; dies schafft zusitzliche Konflikte,
die wieder zu Gewalt fithren: Gewalt setzt Gewalt fort. 3.
Vulkanische Gewalt, wenn der Titer einen Zustand er-
reicht hat, wo er Probleme nicht linger halten kann und
in Gewalttitigkeit ausbricht.’

Ich stimme nicht der Sicht zu, daff Gewalt notwendig
und ein forderliches Attribut fiir menschliches Leben ist,
denn diese Sicht ist durch Charles Darwins Theorie
beeinfluflt, die Gewalt unterstiitzt, und zwar als Konzept
des fortschreitenden Wettbewerbs, in welchem die Stirk-
sten iiberleben und die Schwachen ausgerottet werden.
Ich verschreibe Gewalt auch nicht. Manche treten fiir
eine totale Findimmung von Gewalt ein, fiir ein Engage-
ment, das wohltitig, rational und nicht-gewalttitig ist.
Andere sind fiir den Gebrauch der Gewalt als Instrument
eines revolutioniren Prozesses, um Aggression zu iiber-
winden. Ich lehne den Gebrauch von Gewalt fiir persén-
liche, soziale und 6konomische Zwecke ab und lege Wert
auf heroische Charakterziige wie Mut und Kithnheit.

Opfer: Ich stimme Girards Konzept des Opfers zu, auch
wenn es etwas einseitig ist zu meinen, daf§ das Opfer kein
Substitut fiir ein gefihrdetes Individuum sei, sondern ein
Substitut fiir alle Mitglieder. Er sagt auch, daff das Opfer
die ganze Gemeinschaft vor ihrer eigenen Gewalt schiitzt
und daf§ sie Opfer auflerhalb ihrer selbst wihlt.* Hier
wiirde ich Gemeinschaft vor allem aus Minnern be-
stehend interpretieren und auch aus Frauen, die
konditioniert sind, gewisse Mythen und Philosophien als
gottgegeben und von der Religion abgesegnet zu glauben.
Die ‘Opfer auflerhalb’ sind vor allem Frauen.

Untersuchung ausgewahlter Beispiele

Die Diskussion, die von einer allgemeinen Form des
Stindenbock-schaffens im tiglichen Leben ausgeht, werde
ich auf gewisse Praktiken zentrieren, die nicht so all-
gemein sind, weil es keine genaue Statistiken gibt, aber sie
sind heute noch Realitit. Ich werde einige auswihlen.

Das Praktizieren von 'Sati' ’

Sati meint den Vorgang oder die Handlung, dafl eine
Ehefrau auf dem Holzstof}, der zur Beerdigung ihres
Gatten brennt, mit verbrannt wird, oder dafl sie in den
Mittelpunkt des Sati-Schauspiels gestellt wird wie eine
Gottheit. Sati war der Name einer Goéttin. Die Englinder
verwendeten das Wort ,Sati“ in Verbindung mit dem
Verb ,durchfithren® oder ,begehen®, was die Konnota-
tionen hatte: Begehen einer kriminellen Handlung oder
eines Selbstmordes. Manchmal bezeichnet Sati auch die
Person, die brennt, und nicht so sehr die Umstinde, un-
ter denen sie stirbt. In den indischen Sprachen, besonders
in Hindi, sehen wir einen anderen Gebrauch: Sati wird
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hier als Regel gesehen und nicht als Ausnahme, der Fokus
liegt ganz auf der Person und nicht auf dem Vorgang, und
es bedeutet: eine gute Frau (sadhvi) verehren, eine Frau,
die ihrem Ehemann (pativrata) wie eine Gottin hin-
gebungsvoll dient. Es wird nicht beurteilend verwendet.

Ursprung: Sati entstand urspriinglich in einer nicht
religiosen Herrscherklasse, in patriarchaler Ideologie, und
wurde spiter mit Wert und Ehre verbunden. Viele
Geschichten sind in den Puranas (den heiligen Schriften
des Hinduismus) und Dichtungen zu finden. Dort wird
erzihlt, daf Sati, die Frau des Gottes Schiva und Tochter
der Dakscha, ihren Ehemann verteidigte und sich gegen
die Beleldlgung auflehnte, die ihr Vater ihm antat, indem
er ihn nicht in den Opfervorgang einbezog. Sie totete
sich selbst, indem sie in das Feuer sprang. Spiter wurden
die klassischen ‘Gesetze von Manu’ benutzt, um Sati zu
befirworten. Noch im 17. Jahrhundert gibt es
Geschichten, die von dem ‘Sati’ erzihlen, das Frauen be-
gingen. Diese Praxis wurde durch den Einfluff der
Missionare und der Reformer des Hinduismus verboten,
die Ostindische Gesellschaft bekriftigte dieses Verbot
1829. Pandita Ramabai, eine brahmanische Konvertitin,
zeigt spiter die Tiicke der klassischen Texte auf und
interpretiert sie ganz anders, indem sie sagt, dafl Witwen
berufen sind, zu leben. ®

Heute: Auch heute gibt es viele Schreine, die der San
Matas gewidmet sind, und Geschichten, die auf Steine
geschrieben sind. Dorfbewohner verschiedener Teile
Indiens erzihlen Geschichten, kénnen aber keine Daten
oder Namen wiedergeben. Das Sati der 18-jihrigen Roop
Kanwar aus Decorali, Rajasthan, am 4. September 1987
machte die Offentlichkeit aufmerksam und fithrte zu
vielen Debatten und Kommentaren und wurde ein
politischer Fall. Einige fordern, daff ein Tempel zu ihren
Ehren errichtet wird, und das ist immer noch ein Thema.
Roop Kanwar war ein gebildetes Midchen, die einen
Studenten heiratete, der plotzlich unter mysteriésen Um-
stinden starb. Die medizinische Diagnose lautete: akute
Bauchentziindung und geplatzter Blinddarm. Andere
sagen, er sei vergiftet worden. Das Motiv fiir letzteres ist
nicht deutlich. Ein Sati wurde sofort vorbereitet und be-
vor ihre Familie kam, wurde der Bestattungsfeuerhaufen
vom Bruder (Pushpender Singh) des Verstorbenen (Mai
Singh) angeziindet. Dieser wurde spiter verhaftet, dann
jedoch wieder freigelassen.

Anti-Sati-Gruppen  wie Feministinnen und andere
forderten eine gesetzliche Aktion. Sie fanden heraus:

(a) Roop Kanwar wurde in das Feuer gezwungen, ob-
wohl sie versuchte, zu entkommen;

(b) es ist moglich, dafl sie mit Drogen behandelt
worden war;

(c) Die Motive der Schwiegereltern waren in erster
Linie 6konomisch bedingt, denn sie arrangierten die Ver-
brennung auf einer Stelle in der Nihe ihres Hauses und
nicht auf dem iblichen Verbrennungsgelinde. Sie er-
warteten grofle Opfergaben und spiter die Errichtung
eines Schreines. Das war zwar von seiten der Regierung
verboten, aber die Leute verlangten spiter trotzdem einen
Tempel.
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Nach dem Feuertod
von Roop Kanwar
wurde das Dorf
Deorala schnell zu
einem ZLentrum von
Kult und Kommerz:
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die die Witwe mit
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stellen, wurden als
Devotionalien
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Die Gegengruppen, die Sati wverteidigen, nannten sich
selbst ,Sati Dharma Raksha Samiti“ (Komitee fiir die Ver-
teidigung der Religion), was spiter gekiirzt wurde zu
,Verteidigung der Religion®“. Die Fiihrer waren gebildete
Minner zwischen 20 und 30. Als die Anti-Sati-Gruppen
dreitausend Leute mobil machten, hatten sie selbst 70.000
Leute, die fiir Sati demonstrierten. Sie argumentierten,
dafl die Regierung kein Recht habe, in den Bereich der
Religion einzudringen, indem sie die Praxis des Satis
verbot. Die konservativen politischen Parteien (Janata
und Bharatiya Janata) machten mobil und unterstiitzten
dies Anliegen. Obwohl geschriebene Slogans verboten
waren, wurde Sati glorifiziert mit Spriichen wie ,Sieg der
Mutter Sati“ und ,,Sieg fiir Roop Kanwar®. Dies zeigt die
Unfihigkeit der Gesetze, Todesfille zu verhindern.

Analyse: Dies ist ein klarer Fall der Verfolgung von
Frauen in der Form der Opferung fir bestimmte
Interessen, in deren Namen die Praxis als kultureller
Brauch akzeptiert wird und von der Religion ‘getauft’
wird. Solche Praxis hat religiose Sanktionen. Es gibt eine
schrittweise Entwicklung solcher Praktiken, die langsam
Kultur, Ethik, Moral, Legalitit und Philosophie unter-
wandert und sich zu einem institutionalisierten Monster
entwickelt, welches vom Staat geschiitzt wird.

Hexenverfolgung

Noch heute gibt es bestimmte Teile der indischen Gesell-
schaft, in welchen Frauen als Hexen bezeichnet, ver-
stiimmelt und getdtet werden.

Hintergrund: Die Stimme in den indischen Bundesstaaten
Bihar, Orissa und Madya Pradesh verlangen einen eigen-

stindigen Staat Jharkhand.” Unter thnen wird Land durch
die minnliche Linie vererbt. Aber innerhalb dieses
Systems haben Frauen bestimmte, obwohl beschrinkte
Landrechte gehabt, die sich im Laufe der Zeit entwickelt
hatten. Es gibt zwei Formen:

(a) Das Recht, die Produkte zu managen und zu ver-
teilen;

(b) das Recht, das Land zu teilen und zu verkaufen.

Die Witwe handelt wie ein Ersatzvater, als habe sie
gleiche Rechte, den Reichtum zu verwalten und weiter-
zugeben. Dies iiberkommene Lebensanrecht auf Land
beschrinkt die Eigentumsrechte der minnlichen Ver-
wandten des verstorbenen Mannes, und sie miissen auf
den Tod der Witwe und ihrer Kinder warten, bis sie
irgendwelche Rechte haben.

Heute: In derselben Gesellschaft gibt es einen Glauben,
dafl Frauen einen bosen Einflufl haben und Hexen sein
kénnen. Einige Frauen werden bei sogenannten ‘Hexen-
findern’, genannt Ojhas (Geistheiler) identifiziert, vor-
wiegend Minner. Sie sammeln Informationen von Ankla-
gen, die die Leute iiber die Hexen machen, und sprechen
Warnungen an die betreffenden Frauen aus. Dann werden
sie als ‘Hexen’ bezeichnet und es werden alle Todesfille,
Unglicksfille und Tragodien als Beweis fiir die Reue-
losigkeit der Hexen verwendet. Schliefllich werden sie aus
dem Dorf gejagt, getotet oder verstiimmelt.

Diese Hexenverfolger haben Macht und sind gewissen-
los, so daf} sie ,unmitigated scoundrels® (Halunken) ge-
nannt werden.

Geschichten und Mythen, die um die Hexenverfolgung
erzihlt werden: Einer dieser Mythen erzihlt, dafl Minner
Autoritit iiber thre Frauen gewinnen wollten und einen
weisen Mann aufsuchten, um Macht zu bekommen. Die
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Frauen hérten von diesem Plan, tricksten den weisen
Mann aus und erfuhren das Geheimnis, welches darin
bestand, ,die Minner zu essen“. Der Ehemann und der
weise Mann waren dariiber irgerlich; als Reaktion lehrte
der weise Mann die anderen Minner und machte sie zu
Experten der Hexenverfolgung - zusitzlich zu der
Macht, die sie schon hatten, nimlich Rituale durchzu-
fihren, denn Rituale waren tabu fiir Frauen.®

2

Hexenwabn in Europa (Holzschnitt aus dem 16. Jh):
Beschuldigte Franen und Mddchen, die bei der ,Hexenprobe“
trotz der Fesseln nicht im Wasser versinken, stehen ,mit dem

Teufel im Bunde“ und sind damit als Hexen entlavt.
Diejenigen, die untergeben und ertrinken, sind
wunschuldig” und werden ,christlich bestattet*.

Eine Analyse der Hexenverfolgung:

(a) Opfer waren und sind Frauen. Etliche Studien
zeigen, dafl die Opfer Frauen sind (meist Witwen und
alt), und daf} sie mit den Ankligern verwandt sind. Die
Morder sind meist Familienmitglieder. ,Von fiinfund-
dreiflig Fillen waren elf gegen die Schwester des Bruders
gerichtet (Schwigerin) und acht gegen die Mutter des
Ehemannes (Schwiegermutter)“.”

(b) Verteidigung der Rechte der Minner: Politiker und
gewisse Berater argumentieren, daf§ Hexenverfolgung ein
Versuch der minnlichen Verwandten ist, die Bedrohung
threr Eigentumsrechte zu umgehen, die durch die
Lebensinteressen der Witwe besteht.

(c) Okonomie: Dr. Ram Dayal Munda, Leiter der Ab-
teilung fiir Stimme und Regionale Sprachen der Ranchi
Universitit bestitigt, dafl der Grund fiir Hexenver-
folgung in 6konomischen Interessen liegt.
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(d) Politik: T. K. Kapaz, der die ‘Gesamtindische
Santal Konferenz’ reprisentiert, bestitigt, dafl Hexenver-
folgung politische Griinde hat. Er griindet das auf seine
Studien zur Funktion der Hexenverfolgung, welche vor
allem von dominanten Klassen benutzt wird, um Leute
loszuwerden, die thnen politisch Widerstand leisten, und
auch um Frauen loszuwerden, die sie zu ihrem Ver-
gniigen benutzt hatten.

Zusammenfassung
In allen diesen Vorfillen gibt es gemeinsame Faktoren:

(a) Es ist die Opferung des Anderen und nicht die
Opferung des Selbst, wo Gewalt, Uberredung und zum
Teil Provokation benutzt werden.

(b) In allen genannten Fillen des ‘Siindenbock-
machens’ gibt es ein gemeinsames Element, nimlich, daf§
es immer die Schwicheren sind, die fiir den Vorteil der
Stirkeren geopfert werden

Psychologische Perspektiven

Der psychologische Gewinn bei der Verfolgung des
Siindenbocks ist deutlich: Es verschafft eine Bestitigung
des eigenen Ego, der Autoritit, des Stolzes und der
Identitit, wenn man andere zum Siindenbock macht. Ich
sehe dies in der Praxis des Sati und in der Hexenver-
folgung bestitigt. Beim ersten bringt die Witwe Stolz,
einen Namen und Ehre fiir ithre Familie, und die, die es
erzwingen, iiben ihre Autoritit und Macht aus.

‘Arger’ und ‘Aggression’ sind notwendige Elemente
der Selbstdefinition. Ich stimme zu, dafy in dem Akt der
Gewalt gegen andere der Angreifer sich vor einem Gefiihl
der Verletzlichkeit, des Schmerzes, der Angst oder sogar
der Vernichtung schiitzen will. Dieses stimmt in beiden
Situationen, im Sati und in der Hexenverfolgung. Beim
ersten sind gleich nach dem Tod Furcht, Schuldgefiihle,
Schmerz und die Erfahrung der Verletzlichkeit ein Teil
des Trauerprozesses. Bevor jedoch die Trauer durch-
gearbeitet wird, greift man ein und bestimmt das
Schicksal eines anderen Menschen, der Ehefrau. Bei der
Hexenverfolgung sind wiederum Schmerz und Angst be-
teiligt denn das Familieneigentum wird in den Hinden
einer Frau gesehen. Stindenbockverfolgung ist eine Form,
die eigenen Konflikte anzugehen. Wenn eine andere an-
gegriffen wird, versucht die Familie damit, ihre eigenen
Konflikte zu beseitigen. Selbst Angst wird durch Sati be-
seitigt, indem ein Tempel errichtet wird. Es gibt immer
noch den Ruf nach einem Tempel in Deorah, Rajasthan,
zur Ehre von Roop Kanwar. Verehrung, Ritual und das
Opfer in den Status einer Géttin zu erheben sind ein
Weg, um das unrechte Handeln und ihre Aktion zu
rechtfertigen, eine klare Verschleierung der Gewalt.

Siindenbockverfolgung als eine Form der Opferung ist
etwas Strukturelles und in dem minnlichen Bediirfnis
nach Kontrolle verankert. Es dient dazu, die Ausiibung
minnlicher Gewalt zu verlingern. Es ist deutlich, dafl in
vorkapitalistischen Gesellschaften, in Gruppen mit ein-
liniger Abstammung, die schon bestimmte Grade der
Werkzeugentwicklung und technischen Entwicklung
hatten, blutige Opfer stattfanden. Die Erbfolge ist vor
allem eine Kontrolle der Vererbung von produktivem



Eigentum wie Land, Vieh usw. Diese Gruppen verindern
die biologische Erbfolge im Interesse einer sozialen Kon-
tinuitit: Um ihre Kontinuitit in den Generationen zu
festigen, sind sie bereit, Frauen zu opfern. Frauen werden
ausgeldscht, um die minnliche Erblinie zu garantieren. In
diesem Interessennetz, die minnliche Linie weiterzu-
fithren und Macht und Kontrolle auszuiiben, haben die
Schwachen keinen Schutz und keinen Platz.

Folgen: Frauen gehen durch psycho-soziale Probleme

(a) Wenn Frauen der Gewalt unterworfen werden, ge-
opfert werden oder zum Siindenbock gemacht, passiert
eine Disintegration im Selbst der Frau, da sie von sich
selbst entfremdet wird. Diesen Zustand nennt Charles H.
Boon ,verwirrte Identitit“. Erik Erikson, der die psycho-
soziale Entwicklung menschlicher Wesen untersuchte,
argumentiert, dafl Identititsbildung eine Voraussetzung
dafiir ist, Intimitit erreichen zu konnen.'® Im Kontext
Indiens ist die Identitit der Frauen ganz eng mit ihrer
Bindung an Minner verkniipft. So erhilt z.B. eine Frau
ithre Identitit zunichst von ihrer Zugehorigkeit zum
Vater, dann zu ihrem Ehemann, spiter zu ihren S6hnen,
also immer in Beziechung zu Minnern, die sie
kontrollieren. Das Selbstwertgefiihl einer Frau ist immer
mit ihrer Erfahrung von Gewalt verbunden. Identitit und
Intimitit sind immer eng miteinander verkniipft, niemals
getrennt. Auch wenn eine Frau auflerhalb des Hauses
talentiert ist, gebildet, kompetent und unabhingig, muf}
sie sich innerhalb des Zuhauses doch der Kontrolle des
Ehemannes unterwerfen. Charles H. Boon meint, daf
Frauen in zwei Welten leben und mit ,zwei gleich-
zeitigen, aber inkongruenten Erfahrungen ihrer selbst®.
Obwohl sie sich ihrer Stirken bewuflt ist, ist sie doch
zwischen den verschiedenen Erfahrungen hin- und her-
gerissen.

(b) Mit diesen inneren Kimpfen und der prisenten
Angst um ihre Sicherheit geht einher, dafl Frauen alle
Energie darauf verwenden, Uberlebenskiinste zu ent-
wickeln. Einige Frauen, die einen positiven Selbstwert
entwickelt haben, miissen zu Hause in einer Atmosphire
der Furcht und Einschiichterung leben, wo Kritik, Vor-
wiirfe und Strafen tigliches Brot sind.

(c) Ich gebrauche die Worte ,Selbst im Widerstreit®
oder ,in sich kimpfendes Selbst“, um einen andauernden
Prozefl zwischen Selbst und Gesellschaft anzudeuten und
nicht, wie Donald W. Winnicott, vom ,falschen Selbst*
zu sprechen, welches eine negative und pathologische
Konnotation vermittelt. Er meint damit die Entwicklung
eines externalen Selbst, welches dazu dient, anderen zu
gefallen und den inneren Kampf und Schmerz zu ver-
decken, der charakteristisch fiir das innere Selbst ist. !

(d) Einige Frauen enterben letztendlich ithren Koérper,
entfernen sich mit ithrem Kopf aus ithrem Kérper und
werden zu Beobachterinnen, die sich von ferne zusehen.
Dissoziation vom physischen Selbst wird etwas
Normales, was natiirlich kontrir zu einer ganzheitlichen
Entwicklung steht.

(e) Schliefllich bewirkt die Diskriminierung und die
Verfolgung von Frauen, dafl sie als Objekte behandelt
werden. Weibliche Personen und weibliche Sexualitit
werden als Objekte nationaler und politischer Kontrolle,
Dominanz und Analyse betrachtet.

N. Arles: Fran - zum Siindenbock gemacht

Wiirdigung und Kritik verschiedener Bewegungen

(a) Einige Aktivisten benutzen marxistische Ideologie,
um Ungerechtigkeit zu analysieren. Der Marxismus hat
ein ideologisches Geriist fiir die Befreiung ausgebeuteter
Bereiche bereitgestellt. Jedoch liegt die Betonung in der
Analyse von Marx auf den 6konomischen Themen wie
Produktion, Ausbeutung und Eigentum. Die Annahme
besteht darin, daff Uberschufiproduktion, die in landwirt-
schaftlicher Produktion erreicht wird, verschiedene
Formen der Ausbeutung lésen wird. Fir mich ist die
Marxsche Sicht der Befreiung, daff Verinderung von
privatem Eigentum zu kollektivem Eigentum alle Unter-
driickung beenden wird, zu begrenzt. Damit werden
Klassendifferenzen angesprochen, aber die Kasten und
religiésen Ideologien bleiben.

(b) Die Franenbewegung, die 1960 begann, konzen-
trierte sich auf das Patriarchat als die Form sozialer Aus-
beutung und Gewalt. Die Betonung lag auf dem Konflikt
zwischen Minnern und Frauen und der Beziehung der
Geschlechter. Die Bedeutung der Sexualitit wird als mog-
liche Macht fiir die Befreiung der Frauen gesehen. Gewalt
war ein zentrales Thema in der Organisation des Wider-
standes gegen Vergewaltigung und Miflhandlung von
Frauen. Aber ihre Betonung war parallel zu der
traditionellen marxistischen Sicht von Produktion, Aus-
beutung und Eigentum. Thre vorrangige Beschiftigung
mit Sexualitit und der Beziehung der Geschlechter bekam
ein Ubergewicht tiber Gewalt und Opfer.

(c) Der kulturelle Feminismus: Der Trend hier ist es,
die Verschiedenheit zwischen Minnern und Frauen als
unauthebbar zu akzeptieren und Minner als zur Gewalt-
titigkeit neigend und Frauen als nicht-gewalttitig zu
sehen, jedoch Frauen als iiberlegen. Diese Gruppierung
des Feminismus ist exklusiv und bewegt sich auf eine
gottlich orientierte Spiritualitit zu. Wissenschaft und
Technologie werden als dominierend, militaristisch und
patriarchal gesehen. Obwohl in ihrer Analyse Kraft liegt,
verhindert ihre vorherrschende Beschiftigung mit Unter-
schieden, ihre Sicht minnlicher Gewalt und ihre Ex-
klusivitit, einen ganzheitlichen Rahmen der Analyse von
Gewalt und Opfer zu entwickeln.

(d) Neue Bewegungen: Autonome ekklektische
feministische Gruppen, die sowohl lindlichen Frauen, die
biuerlich und arm sind, als auch ausgebildete stidtische
Frauen umfassen. Diese Gruppen haben ihre jeweils
unterschiedlichen Schwerpunkte, aber die Gemeinsamkeit
besteht darin, dafl sie sich fiir ihre Rechte stark machen,
und zwar nicht in Isolierung oder mit feministischen
Gruppen oder mit Frauenfliigeln der politischen Parteien,
sondern mit sozialen Bewegungen. In ihrer Reflexion gilt
dem jeweiligen Kontext besondere Aufmerksamkeit.

(e) Okofeministinnen: Sie bringen alle Themen zu-
sammen wie Produktion, Gewalt und Sexualitit: Sie ver-
treten einen interdiszipliniren Ansatz der Diskussion. Sie
geben naturalistische Erklirungen der Gewalt, in welcher
Minner Vergewaltiger der Erde sind und Frauen eine
produktive Beziehung zur Natur haben.

Es hat ein Paradigmenwechsel stattgefunden: Gewalt
wird in Bezug zum grofleren System gesehen. Das wird in
der Resolution einer Frauenkonferenz in Nasi Mukti
Sangharsh Sammedan ausgesprochen, die in Patna zu-
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sammenkam. Dort wurde auf den Staat gewiesen als
einem Hauptunterstiitzer der Gewalt gegen Frauen:
yFrauen sind mit spezifischen Formen der Gewalt
konfrontiert: Vergewaltigung und anderen Formen des
sexuellen Miflbrauchs, weiblicher Foétustdtung, Hexen-
tétung, Sati, Mitgiftmorden, Schlagen von Frauen. Diese
Gewalt und die andauernde Erfahrung der Unsicherheit,
die Frauen als Konsequenz davon internalisieren, hat sie
ans Haus gebunden... Wir erkennen, daf§ der Staat eine
der Hauptquellen der Gewalt ist und hinter der Gewalt
steht, die von Minnern gegen Frauen in ihren Familien
begangen wird, am Arbeitsplatz und in Nachbarschaften.
Aus diesen Griinden sollte eine Massenfrauenbewegung
sich auf den Kampf gegen sie, zuhause oder auflerhalb,
konzentrieren.“

Diese Gruppe formulierte verschiedene Fragen:

e-e 4. Welche Auswirkungen und Folgen hat die Gewalt
fir verschiedene Klassen, Kasten und Gemeinschaften
von Frauen? 5. Welches ist die Beziehung zwischen
spezifischen indischen Traditionen das sri shakti oder
prakriti zur Gewalt gegen Frauen; im besonderen: wie ist
diese Gewalt bezogen auf Kastenstrukturen und -
traditionen?“ '

Eine der Beobachtungen dieser Gruppe ist, daf} sie
Gewalt nicht so sehr zuhause, sondern mehr als soziale
Gewalt erfahren. Sie weisen darauf hin, daf} sie in Bezug
auf Minner relativ unabhingig sind, jedoch sie sind
selbstsicherer als die behiiteten Frauen der oberen
Klassen und Kasten und kénnen sich ohne Hemmungen

wehren.

Alle diese Bewegungen haben in der Tat dazu bei-
getragen, Bewufltsein zu bringen, Literatur zu
produzieren, Familiengerichte einzurichten, die bislang
erforderliche ,Zustimmung® des Opfers zur Strafver-
folgung von Vergewaltigungsfillen abzuschaffen und ein
Anti-Mitgift-gesetz zu schaffen.

Vorschlage fiir Seelsorge und Beratung

Ich méchte die bereits bekannten Bereiche noch einmal
nennen:
(1) Bildung und Ausbildung:

a) Die Gesetze, die sich auf Frauen beziehen, er-
ldutern;

b) technische Details vermitteln, wie eine zivile und
strafrechtliche Klage erhoben werden kann, die Unter-
schiede zwischen erkennbaren und nicht-erkennbaren
Verstoflen erliutern, zwischen Verbrechen, die auf Be-
wihrung ausgesetzt werden kdnnen und solchen, die es
nicht sind, ziviles Recht und zivile Méglichkeiten auf-
zelgen.

c) Studien anregen, wie Frauengruppen sie vor-
geschlagen haben, iiber die Beziehung zwischen Gewalt
und Opfer

d) Die Beziehung zwischen der zunehmenden Globali-
sierung und der Gewalt gegen (bzw. Opferung von)
Frauen studieren.

(2) Die Tendenz der Glorifizierung und Verharmlosung
von Gewalt in den Medien ansprechen.
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(3) Unsere Methoden und Konzepte iiberdenken, die wir
in Seelsorge und Beratung anwenden, und neue Therapien
entwickeln

Wihrend wir uns in dieser Konferenz in einem ernsten
Dialog und in Aktion engagieren, um fiir die vielen, die
Gewalt erleiden, Befreiung zu bringen, moge uns ein Ge-
dicht ermutigen, das Flavia (ein Opfer) geschrieben hat:

»Ibr konnt mich beugen, aber niemals brechen,

denn es dient mir nur dazu,

mich entschlossener zu machen, mein schliefSliches Ziel

zu erreichen,

und ich komme sogar stirker wieder zuriick,

nicht mehr eine Anfingerin,

weil thr die Uberzeugung in meiner Seele gestirkt

habt. <"
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Ursula Pfifflin

Ein Weg durch Rosenhecken

Gewalt und Opfer aus der Sicht
interkultureller feministischer
Seelsorge

Als Nalini von ihren Erfahrungen der Verfolgung und
Opferung der Frauen in Indien sprach, dachte ich
spontan: ja, das kenne ich, obwohl ich in Lindern lebe
und arbeite, die den Anspruch erheben, daf§ es Gleich-
berechtigung gibt und Macht fiir Minner und Frauen.
Sich als feministische Theologin zu bezeichnen ist ‘out’,
iber Gewalt zu sprechen tabu. Ich bin froh, daf} wir es als
Tagung gewagt haben, das Thema der Logik der Ver-
folgung aufzugreifen und danke allen, die schon wesent-
liche Aspekte der Gewalt und der Opfertheologie an-
gesprochen haben. Ich méchte jetzt noch einige Aspekte
nennen, die aus der Sicht feministischer interkultureller
Seelsorge wichtig sind, nimlich die Mystifizierung der
Familie in der Gesellschaft, die Mystifizierung von Schuld
und Stillhalten in der christlichen Tradition, Alternativen
zum Verstindnis des Opfers und neue Perspektiven aus
feministischer Seelsorge.

Ein Weg durch Rosenhecken

Maria, eine Studierende der Theologie in USA, gab eine
schriftliche Arbeit bei mir als Dozentin fiir Seelsorge ab,
deren Uberschrift ,Ein Wandern durch eine Rosenhecke®
hiefl. Sie begann folgendermaflen:

,Dies ist die Geschichte einer neunzehnjihrigen
jungen Frau, die im dritten Jahr ihrer Collegeausbildung
war. FEine gliickliche Heranwachsende, mit vielen
Triumen, kurz davor, zu heiraten. Drei Monate lang
hatte sie Probleme mit einem Mann. Dieser Mann, der ein
Fremder war, folgte ihr im Bereich der Universitit und an
Orte, an denen sie sich tblicherweise aufhielt. Eines
Nachts versuchte er, eine Begegnung mit ihr zu haben,
aber sie hatte genug Zeit, wegzurennen. Irgendwann
hérte er auf, sie zu belistigen, und sie dachte, er wiirde
ihr nie wieder Probleme machen. Es war in einer schénen
Oktobernacht, auf einer der schonsten Inseln der Welt.
Sie arbeitete in der Bibliothek und plante, an einer Feier
in der Uni teilzunehmen. Am Ende der Schicht ging sie
heraus, als der Fremde plétzlich auftauchte. Dieses mal
hatte er genug Zeit, sie zu greifen und in seinen Wagen zu
zerren. Er fuhr sehr weit, sie war voller Angst. Sie bat ihn,
ihr nichts zu tun und er versprach, er wiirde ihre nichts

Dr. Ursula Pfifflin: Professorin fiir Praktische Theologie an
der Evang. Fachhochschule fiir Sozialarbeit, Dresden.

U. Pfifflin: Ein Weg durch Rosenhecken

Schlechtes tun. Die naive Neunzehnjirige glaubte diesem
Versprechen und obwohl sie fiirchterliche Angst hatte,
hoffte und betete sie, dafl er sein Versprechen halten
wurde. Das zeigt, wie naiv eine Frau manchmal sein kann.
Nach einer langen Fahrt hielt er an und begann, sie anzu-
fassen. Sie fiihlte sich total unwohl, dreckig, wie eine
Prostituierte. Sie begann zu weinen und bettelte ihn an,
ithr nichts Schlechtes anzutun. Dieses Mal kam er niher.
Sie versuchte zu kimpfen, aber er wurde aggressiv und sie
hatte Angst, ihr Leben zu verlieren. Er war sehr aggressiv,
riff sie und beriihrte ihre Genitalien. Da begriff sie die
Realitit. Eine grausame Realitit, die Erniedrigung, die
schmerzliche Wahrheit. Egal, wie sehr sie schreien oder
bitten wiirde, er wiirde sie zu Sex zwingen. Hor auf, bitte
hor auf. Aber er horte nicht auf. Sie weinte und weinte,
und um sie zu trdsten, meinte er: falls etwas passierte, sei
er verantwortlich. Jedoch, in diesem Moment verlor sie
die Fihigkeit, zu vertrauen. Sie fithlte sich erniedrigt,
schmutzig, sie starb als menschliches Wesen, und diese
schone Nacht wurde die hifllichste ihres Lebens. Ich bin
eine Uberlebende sexuellen Mifibrauchs. Dies ist meine
Geschichte. Eine schmerzvolle Geschichte, die hiermit
nicht endet, denn ich wurde wiederum zum Opfer, dies-
mal durch meine Familie. Als Folge dieses gewalttitigen
Aktes wurde ich schwanger und meine Familie wollte
nichts mit einer alleinstehenden Mutter zu tun haben.
Deshalb hérten sie meiner Geschichte nicht zu, sondern
achteten nur auf ihren sozialen Status, sie erlaubten mir
nicht, zu weinen, auch nicht, meinen Zorn zu iuflern,
meine Frustration, meinen Schmerz. Sie brachten mich
fast fiir den Rest meines Lebens zum Schweigen. Ich war
auch ein Opfer der Gesellschaft. Leuten tat ich leid, aber
sie boten mir keine Hilfe an. Dann versuchte ein minn-
licher Therapeut mich zu iiberzeugen, dafl der Titer ein
Opfer der Gesellschaft sei. Damit wollte er mir helfen,
mit meinem Zorn und mit meinen Rachephantasien
zurechtzukommen.“

Als Maria diese Geschichte aufschrieb, war sie vier-
unddreiflig. Sie war, nachdem sie ein Einfithrungsseminar
in Seelsorge bei mir besucht hatte, zur Beratung gekom-
men und wollte tiber ihre Ehe sprechen und ihre Situation
als Puerto Ricanerin in den USA. Es dauerte mehrere
Sitzungen, bis Maria von ihrem eigentlichen Anliegen
sprechen konnte: die stindigen Erinnerungen an die Ver-
gewaltigung, die sie noch nie jemandem erzihlt hatte, all
die Jahre. Die Gefithle von Zorn und Verzweiflung, das
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Gefiihl, dreckig zu sein und nichts wert, auch jetzt noch,
nachdem sie so viel geschafft hatte, trotz der Stigma-
tisierung durch Familie und katholische Kirche. Sie hatte
sich aufler Lage gefiihlt, den Verlobten nach diesem Er-
lebnis zu heiraten, sie hatte ihr Kind allein zur Welt ge-
bracht und erzogen, sie hatte thre Heimat seinetwegen
verlassen und war nach New York gegangen, weil er sehr
krank war. Sie hatte dort einen Mann gefunden und einen
zweiten Sohn geboren. Und sie war so angesehen in ihrer
Kirche, dafl sie beschlossen hatte, Theologie zu studieren
und Pastorin zu werden. Sie war eine eindrucksvolle Frau,
stark, einfluflreich, iiberzeugend in Predigten und
Liturgie. Trotzdem hatte sie 15 Jahre lang iber die
wichtigsten Gefithle, Gedanken und Erinnerungen ge-
schwiegen, die sie tiglich bewegten.

Gewalt als Merkmal patriarchaler Familien- und
Gesellschaftsstukturen

Marias Geschichte spricht alle Momente an, die in der
Arbeit mit Opfern der Gewalt in den letzten Jahren
durch feministische Forschung und Therapie, durch die
Arbeit in Frauenschutzhiusern und Midchenprojekten
weltweit in die offentliche Diskussion gebracht worden
sind. Gewalt vor allem gegen Frauen und Midchen und
auch gegen Jungen und Minner findet nicht nur in
schrecklichen Kriegen und Folterungen, in Brand-
stiftungen und Auswirkungen des Auslinderhasses statt,
sondern sie findet tagtiglich und global vor allem gegen
Frauen und Midchen, aber auch gegen Jungen, in Form
sexuellen, physischen und psychischen Miflbrauches im
eigenen Familienkreis oder in der vertrauten Umgebung
der Opfer statt. Wie James Poling schon deutlich ge-
macht hat, ist die Familie keineswegs der sichere Hafen
und Zelle des Gliicks, sondern einer der gefihrlichsten
Plitze auf der Welt fir Frauen und Midchen. Die
Schweizer Analytikerin Ursula Wirtz meint in ithrem aus-
gezeichneten Buch tiber Inzest: ,Das bedeutet auch Ab-
schied von ‘Mythos Familie’, dem trauten Hort der Ge-
borgenheit. Gerade die Familie ist zur Brutstitte von
Gewalt geworden, sexueller Miffbrauch wird durch die
soziale Isolierung der Kleinfamilie noch begiinstigt.”
(Wirtz, S. 25)

Maria war eine ausgezeichnete Studentin, sie hatte
nach ihrem Abschluf eine Karriere als Juristin in Puerto
Rico in Aussicht. Sie war verlobt. Sie war als iltestes Kind
von threm Vater sehr geschitzt. Der Campus der Hoch-
schule war ihr Zuhause. Sie war in ihrer katholischen
Kirche verwurzelt. In allen diesen Riumen, in denen sie
dazugehort  und  sicher ist, erlebt sie einen
Machtmifibrauch, der alle ihre Hoffnungen in einer
Stunde tdtet. Sie wird trotz des Einsatzes aller ihr zur
Verfiigung stehenden Mittel vergewaltigt. Nicht nur die
physische Uberwiltigung 1ilt ihre Seele in diesen
Minuten sterben, sondern auch und gerade das Erleben
der absoluten Ohnmacht: ich habe keinen Einflufl, mein
Vertrauen in alles, was ich bisher geglaubt habe, wird zer-
stort. In der Arbeit mit traumatisierten Menschen wird
immer wieder betont, daff die physischen Schiden, die
Menschen erleben schrecklich sind. Jedoch ist die Er-
fahrung der Ohnmacht das Entscheidende: ich kann
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nichts mehr tun, ich bin ausgeliefert. So sagt Maria selbst,
dafl die Reaktionen ihrer Familie, des Beraters und der
Kirche sie noch einmal, vielleicht sogar schlimmer ver-
letzt haben. Die Mutter empfand es als Schande, daf} ihre
Tochter schwanger wurde und riet, obwohl sie streng
katholisch war, zur Abtreibung. Die Familie wollte sie
verstecken, denn eine alleinstehende Mutter war eine
Schande fiir die Familie. Thre Gefiithle hatten keinen
Platz, keinen Raum. Der Therapeut wollte ithren Zorn
nicht héren und warb um Verstindnis fiir den Titer.
Maria hatte nach der Geburt den Wunsch, an der
sonntiglichen Messe teilzunehmen. Die Kirchenmit-
glieder taten zwar nach auflen freundlich, aber ihre Blicke
waren sprechend. Eines Sonntags hérte sie eine Frau zu
einer anderen sagen, sie solle doch ihren Sohn nicht mit
zur Kirche bringen, denn er sei das Resultat einer Siinde.

Die Mystifizierung der Familie

Wie kénnen wir verstehen, dafl in den vertrautesten
Riumen unseres Lebens, in der eigenen Familie, in der
Vater-Mutter-Kind-Bezichung, in der Therapie und in
der Kirche, Verletzungen durch Machtmifibrauch solche
Ausmafle haben? Die Antwort feministischer Forschung
liegt darin, daff sie sagt: Gewalt vor allem gegen Frauen
und Kinder ist so weit verbreitet, weil sie nicht eine Aus-
nahmehandlung ist, ein Ungliicksfall, verursacht durch
kranke Menschen, sondern Gewalt ist so weit verbreitet,
weil sie moglich ist, weil sie in den Strukturen des Lebens
und Arbeitens verankert ist, die nach Mustern einseitiger,
hierarchischer Macht funktionieren. Gewalt ist, weil sie
sein darf und sein soll, um diese Strukturen einseitiger
Machtausiibung und einseitiger Privilegierung aufrecht-
zuerhalten und weiterzufiihren.

Ursula Wirtz weist darauf hin, daff das Wort familia
urspriinglich das Eigentum an Personen bezeichnete.
Familie hatte vor allem mit einem Besitzverhiltnis zu tun
und bezeichnete ein auf Macht und Eigentum ge-
griindetes Herrschaftsverhiltnis. Pater familias ist nicht
der Vater der Familie, sondern der Herr im Sinne von
Herrscher seiner Sklaven. Der Begriff Patriarchat be-
zeichnet also eine Rechtsform, in welchem dem pater
familias alle Rechtsgewalt bis zur Entscheidung tiber Tod
oder Leben iiber Frauen, Kinder, Sklaven und Tiere zu-
stand. Tochter sind in patriarchalen Gesellschaften der
Herrschaft des Vaters unterstellt, die dann durch Heirat
automatisch an den Ehemann weitergeht. Auch aus den
Rechtsvorschriften der Bibel geht hervor, daf§ eine kiuf-
liche Kinderehe existierte. Die Tochter wechselte
sozusagen nur den Besitzer, vom Vater zum Gatten. Sie
war ein Objekt. Aus diesem Verstindnis heraus war Ver-
gewaltigung auch keine Verletzung eines Personlichkeits-
rechtes, sondern eine Art Diebstahldelikt gegeniiber
demjenigen, der das Midchen ,besall (Wirtz, S. 26).
Deshalb mufl die Tochter ihre Virginitit bewahren, um
von keinem anderen besessen worden zu sein, sonst hat
sie keinen Neuwert mehr fiir den Ehemann.

Dafl dieses Denken noch heute, von einigen Gesell-
schaften ausgenommen, gilt und von Maidchen und
Frauen selbst verinnerlicht wurde, zeigt Marias Reaktion
auf die Vergewaltigung: sofort fithlt sie sich beschmutzt,



eine Hure, die nicht mehr wert ist, den geliebten Mann zu
heiraten. Sie 16st die Verlobung selbst, aus Scham und
Verzweiflung. Sie opfert ithre Hoffnung auf eine gliick-
liche Partnerschaft, weil innerhalb der Strukturen ihrer
Gesellschaft, ihrer Kirche und ihrer Therapie keine
Grundlagen fiir einen anderen Umgang mit Frauen und
Midchen als Opfern speziell der sexuellen Gewalt ein-
gelibt sind. Wie Girard zeigt: das Opfer wird zur
Schuldigen. Sie ist eine Schande fiir die Familie, ihr Kind
ein Kind der Siinde, ihr Zorn unstatthaft, sie hitte nicht
abends auf der Strafle gehen sollen und schon gar nicht
zu einem Fest. Maria hatte nicht nur die Stigmatisierung
und Isolierung zu tragen, sondern auch alle psychischen,
finanziellen und sozialen Kosten fiir die aufgezwungene
Schwangerschaft. Der Titer hatte sich vor niemandem zu
verantworten. Er entkam ins Schweigen. Bis heute. Auch
in deutschen Rechtsverfahren ist es bis heute so, daff
Opfer sexueller Gewalt die Beweislast tragen. Die Opfer
miissen nachweisen, daf§ sie Gewalt erfahren haben, der
Titer dreht oft die Anklage herum und beschuldigt die
Frau der Provokation oder des Begehrens. Titer kommen
bei sexuellen Gewaltdelikten, wenn sie iiberhaupt an-
gezeigt oder erfaflt werden, mit Strafen davon, die gegen-
tiber Eigentumsdelikten licherlich gering sind. Die
Kosten fiir Titer gerade bei Gewalt gegen Frauen und
Kinder sind duflerst gering, der unmittelbare Nutzen der
Machtausiibung ist groff. Umgekehrt sind die Kosten, auf
das Unrecht aufmerksam zu machen und sich zu wehren,
fir die Opfer sehr groff und sie riskieren viel, ohne
jedoch Aussicht auf einen effektiven Nutzen. Deshalb
verharren so viele Midchen und Frauen im Schweigen.

Die Mystifizierung der Schuld

In ihren Thesen zu einer Veranstaltung iiber Gewalt
gegen Frauen und Midchen zeigte die Kélner Theologin
Julia Strecker die Verkniipfung des Siindenfallmythos
von der Urschuld der Frau mit den Gefithlen von Schuld
und Verantwortung, die Midchen und Frauen angesichts
der Erfahrung sexueller Gewalt entwickeln. ,Das
Schweigen, das Nicht-sprechen-kénnen hingt wesentlich
mit der internalisierten Schuld zusammen. Der Mythos
definiert Frauen iiber ihre Sexualitit und schafft eine un-
mittelbare Verkniipfung von Schuld und weiblicher
Sexualitit. Frauen, die in ihrer Kindheit sexuell
miflbraucht wurden, erspiiren oft schon als Miadchen, daf§
sie nicht als Kind wahrgenommen, sondern bei ihrer
weiblichen Sexualitit behaftet werden. Wenn der Mythos,
durch die Frau sei die Siinde in die Welt gekommen, auf
die Erfahrung von sexueller Gewalt trifft, dann fiihlt die
Frau sich selbst schuldig. Die christliche Tradition
zementiert die Verkniipfung von weiblicher Sexualitit
und Schuld. Als Folge leitet der Mythos das Elend des
Mannes und letztlich der ganzen Welt aus der weiblichen
Urschuld ab. Das Midchen erlebt den sexuellen
Miflbrauch als Bedrohung fiir diese Welt. Hier setzt
wieder das Schweigen ein: Das Erlebte muf}
geheimgehalten werden, denn der Titer droht woméglich
mit dem Auseinanderbrechen der Familie, mit der
Katastrophe, sollte das Midchen das Geheimnis nicht
wahren.
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Das Midchen und spiter die Frau iibernimmt die Ver-
antwortung fir ithr eigenes Ungliick und fiir das ihrer
Familie. ,Der Mythos verbindet die Feststellung der be-
sonderem Verfiigbarkeit der Frau mit der Forderung nach
einer Unterordnung von Frauen in der patriarchalen Ehe
(siehe 1. Tim 2, 12ff: die Frau muf in besonderer Weise
verfiigbar und stille sein).“ (Strecker, unverdffentlichtes
Manuskript)

Jedes einzelne Teilchen der Mystifizierung verstirkt
nach Strecker die Schuldlosigkeit des Mannes und die
Schuldzuweisung der Frau und ist damit im hochsten
Mafle herrschaftsstabilisierend, weil dieses Stiick christ-
licher Tradition das christliche Frauenbild und -selbstbild
entscheidend geprigt hat und, rund um die Welt, gerade
in den ehemaligen Missionsgebieten, aber auch in unseren
liturgischen Texten, in Kirchenliedern und theologischen
Kommentaren iiberall zu finden ist. Maria schrieb iiber
sich: Was sind die Folgen sexueller Gewalt? Nach der
Erfahrung sexueller Gewalt fithlen sich Frauen, und in
diesem Fall spreche ich aus weiblicher Sicht, schmutzig,
schuldig, gedemiitigt, machtlos. Ich erinnere mich, daf§
ich drei- oder mehrmals am Tag eine Dusche nahm, nur
um sauber zu sein. Wihrend dreizehn Jahren fiihlte ich
mich schuldig, weil ich dachte, ich hitte diesen schreck-
lichen Vorfall in meinem Leben verhindern kénnen und
wegen der Probleme, die ich meiner Familie machte. Erst
nachdem ich in Beratung ging, wurde mir klar, dafl es
nicht meine Schuld war und ich es niemals hitte ver-
hindern kénnen.“

Girards Thesen helfen an der Entlarvung der Mystl—
fizierung der Schuld der Frauen fiir alles und seit je,
jedoch bleiben Girards Analysen selbst zu mythisch, wo
sie nicht konkrete historische und soziologische Fakten
benennen. Es ist zwar so, daf} jeder und jede zum
Stindenbock werden kann, jedoch ist es nicht zu iiber-
sehen, und James Poling hat darauf ja auch wiederholt
aufmerksam gemacht, dafl die Realitit der Fremd-
opferung nicht von ungefihr die eine Halfte der Mensch-
heit in unangemessenem Ausmaf getroffen hat und noch
heute trifft. Wenn Girard von kollektiven Verfolgungen
spricht, von Gewalttaten, die von einer mérderischen
Menge begangen werden, dann ist es nicht unw1cht1g,
weiter zu fragen, wer die Verfolgungen eigentlich in-
szeniert und wer in welcher Weise daran teilhat. Zwar
finde ich es ungeheuer aufschlufireich, Strukturen der
Gewaltanwendung aufzuzeigen, wenn Systeme sich in
thren iblichen und gewohnten Differenzierungen be-
droht fithlen. Jedoch entsteht bei allem Aufzeigen von
Strukturen und Logiken die Gefahr, daf} die spezifischen
historischen und kontextuellen Differenzen nicht genau
genug aus der Sicht der Beteiligten in den Blick kommen.

In welchem Mafle und in welchen Rollen Frauen in
Massenverfolgungen prisent, aktiv oder passiv sind, ist
keine iberfliissige Frage. Die Differenzierungen be-
stehender Systeme beinhalten ja selbst in sich schon eine
Logik der Gewalt, die wir oben aufgezeigt haben: Frauen
gehoren kontrolliert, weil sie das Gefihrliche verkdrpern,
als sexuell attraktive Wesen und zur Schuld verfiihren.
Diese Logik und Mystifizierung der Gewalt findet nicht
nur in Krisenzeiten statt, sondern ist selbst Teil der nor-
malen Formierung patriarchaler Gesellschaften und ihrer
Familien- und Arbeitsstruktur: das zu erkennen, zu be-
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3. Frauen als Opfer: Perspektiven feministischer Theologie

nennen und in seinen Folgen zu beschreiben ist unauf-
gebbares Verdienst feministischer Forschung weltweit.

Die Auflosung der Mystifizierung des Opfers und der
Gewalt - gibt es Alternativen zum Fremdopfer?

»Die Menge neigt immer zur Verfolgung®, meint Girard
(Der Siindenbock, S.28), ,Sie sucht also nach einer er-
reichbaren Ursache, die ihren Hunger nach Gewalt stillen
kann“. In solchen Aussagen wird als unausweichlich an-
genommen, daf alle Menschen ohne Ansehen der Person
in Gemeinschaften gewalttitig sind. Girard betont auch,
dafl es seiner Meinung nach ein kulturiibergreifendes
Schema kollektiver Gewalt gibt (Siindenbock, S.33) und
dafl auch in den mythisch-rituellen Gesellschaften Ver-
folgung existiert, die sich in deren Mythen widerspiegelt.
Ich finde es gut, dafy Girard Mythen historisch liest und
nicht nur als verdichteten Ausdruck von Archetypen. Auf
der anderen Seite finde ich es doch wichtig, zwischen so-
genannten mythisch-rituellen Gesellschaften zu unter-
scheiden und genauer hinzusehen, welche Formen der
Gewalt wo durchgefithrt und durchgelassen werden, und
wo nicht.

Eine Studie, die mir sehr geholfen hat, ist eine Unter-
suchung iiber Familiengewalt weltweit. Hier wurden von
einem kanadischen Institut weltweit agrarische Gesell-
schaften daraufhin untersucht, inwiefern sie Gewalt
gegen Frauen, Kinder und Alte durchfithren und zu-
lassen. Es stellte sich heraus, dafl es in der Tat sechzehn
Gesellschaften gibt, in denen Gewalt nicht geduldet, bei
threm Vorkommen sofort unterbunden wird und die Er-
wachsenen untereinander Konflikte anders regeln. In
diesen Gesellschaften sind die Rollen zwischen Minnern
und Frauen auch anders differenziert: sie haben beide
Zugang zu den Friichten der Arbeit, zu sexueller Freude
vor der Ehe, zur Scheidung und Frauen arbeiten in der
Gemeinschaft anderer Frauen, sind also nicht isoliert und
dem Schweigen ausgesetzt.

Aus solchen Gesellschaften kennen wir auch ein ande-
res Verstindnis von Opfer. Da eine enge Zusammen-
gehorigkeit zwischen Kosmos, Natur, Frauen, Minnern
und allen Lebewesen besteht, gilt auch das, was in der
Umgebung wichst, nicht als Ding, das benutzt wird,
sondern als Geschenk, das von der Erde gegeben wird.
Opfer ist ein Respondieren zu diesem Geschenk: was mir
gegeben wurde, 16st in mir einen Widerhall, eine Antwort
aus. Ich gebe einen Teil dessen zuriick, was mich am
Leben erhilt und mir Leben gab. Hingabe ist hier nicht,
wie spiter in christlicher asketischer Tradition die Hin-
gabe aller Sinnlichkeit, das Aufgeben aller Bediirfnisse
und Lust, sondern das Geben von allem, das erhalten
worden ist. Wie Matriarchatsforscherinnen und -forscher
aufgezeigt haben, haben sich auch Menschen in diesem
Sinn dem Ganzen der Erde wieder zuriickgegeben. Aber
es war, wie Girard sagt, kein Fremdopfer, sondern ein
sich-Geben und Bekommen in Korrespondenz zum
Kontext. Beispiele fiir dieses Verstindnis von Opfer als
Selbstzuriickschenken vom Bekommenen gibt es auch in
der Bibel: so etwa in der Geschichte der interkulturellen
Zusammenarbeit von israelitischen Hebammen, der
Mutter und Schwester des Siuglings Mose und der
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dgyptischen Konigstochter. Im Liebesverstindnis des
Hohen Liedes, in der Salbung Jesu, im Geben des
Groschen durch die alte Witwe etc.

Gegenseitigkeit als eine Alternative zum Beenden
der Fremdopfer

Ein roter Faden, der die Forderungen der Frauen aus
ganz unterschiedlichen Klassen, Rassen, Kulturen und
Religionen durchzieht, ist die Forderung nach Gegen-
seitigkeit. Ich behaupte, dafl dieser Wunsch nach Gegen-
seitigkeit in den Beziechungen und Strukturen der Arbeit
und des Lebens eine Alternative zur Logik der Gewalt
enthilt, und zwar deshalb, weil Gegenseitigkeit als
Prozefl quer zur Errichtung einseitiger, linearer Macht-
differenzierungen liuft. Frauen und Minner, die sich auf
gegenseitige Wahrnehmung ihrer Bediirfnisse einlassen,
erleben auch Entdifferenzierung nicht als lebensbedroh-
lich, weil ithre Grenzen zwar deutlich, aber nicht un-
durchlissig und verwandelbar durch die Wahrnehmung
der Anderen sind.

Was ist mit Gegenseitigkeit gemeint? In einem Aufsatz
des Stone Center aus den USA, in dem fithrende Psycho-
logen und Therapeutinnen neue Ansitze der Therapie
erarbeiten, wird Gegenseitigkeit als Offenheit fir Einfluf§
beschrieben, als emotionales Da-sein, als ein immer sich
verinderndes Muster des Reagierens und der
Einfluffnahme auf den Anderen. Anstelle des oft tiblichen
Benutzens des Anderen als Behilter fir die eigenen
Projektionen oder als Quelle der Bediirfnisbefriedigung,
wird durch Empathie und aktives Interesse in die
Anderen als komplexe Personen die Fihigkeit entwickelt,
die Andersartigkeit der Anderen zuzulassen und sie sogar
zu stirken. ,Wenn Empathie und Sich Einlassen in beiden
Richtungen flieflen, gibt es eine intensive Affirmation des
Selbstes und, paradoxerweise, auch eine Transzendenz
des Selbst, ein Gespiir dafiir, Teil einer umfassenderen
Beziehungseinheit zu sein.“ (5.82) Das wird auch gegen-
seitige Intersubjektivitit genannt. Intersubjektivitit geht
iber gegenseitige Empathie hinaus. Sie umfaft auch die
Motivation, das Sinn-System der Anderen zu verstehen,
und zwar von ithrem Bezugsrahmen her. Das ‘Halten’ der
Subjektivitit und der Gemeinschaftsbediirfnisse von
anderen ist zentral fiir gute Interaktion. Gegenseitigkeit
meint keine formale Balance nach dem Motto ,Wie ich
dir so du mir“ und umgekehrt, sondern eine Ent-
sprechung der Intensitit des Sich-Einlassens und des
Interesses, ein Investieren in einen Austausch, der fiir
beide Gratifikationen bringt, sich selbst und die anderen.
Solche Gegenseitigkeit verlangt viel — deshalb ist m.E. das
Wort Opfer hier auch angebracht. Aber es ist kein Sich-
Aufgeben fir den Anderen, wie das von Frauen immer
wieder als selbstverstindlich und grundlegend gefordert
wurde und wie Nalini es in der Aufrechterhaltung des
Sati beschrieben hat. Sondern es ist ein Sich-Geben im
Prozef austauschender Wahrnehmung, eine Bereitschaft,
sich zu verindern und Grenzen des Anderen nicht als
Angriff zu interpretieren, sondern als etwas, das gekannt
und gelassen werden kann, ein Verzicht auf
Manipulation, ein Sicheinsetzen fiir das Weitergehen des
Anderen oder der Anderen. Dieses Konzept der Gegen-



seitigkeit entspricht auch einem anderen Machtmodell,
das von Frauen in verschiedenen politischen, sozialen und
therapeutischen Richtungen gefordert und eingeiibt wird,
nimlich Macht von innen und geteilte Macht zu leben,
Macht der verschiedenen Stimmen, die sich doch auch zu
Wahrheit verdichten kann.

Beziehen wir diese Interpretation auf das Gottesbild
und die Christologie, ergeben sich in der Tat sehr
revolutionire Verinderungen zu unseren traditionellen
Glaubensbekenntnissen. Denn auch hier werden ganz
andere Perspektiven entwickelt: Gott ist nicht der ganz
Andere, Allmichtige, Unverinderliche, von dem und zu
dem allein alles gerichtet ist, was die Schépfung betrifft,
sondern nach der Shoah und angesichts der firchter-
lichen Verfolgungen und Fremdopfer, die heute noch um
uns und mit uns stattfinden, wird Gott als diejenige
Macht verstanden, die sich einlif}t, und zwar ganz, bis in
das duflerste Leiden hinein, dieses mittrigt und in sich
verindert. Gott wird in Beziehung verindert, so wie wir
auch verindert werden, wenn wir uns einlassen auf-
einander, gegenseitig. Gott ist berithrend und beriihrbar,
in Christus und mit denen, durch die Christus beriihrt
und verindert wurde: Christa-Community.

Interkulturelle Beratung und Seelsorge

Maria hat mir thre Geschichte keineswegs in der ersten
Begegnung erzihlt. Es dauerte eine ganze Weile, bis aus
unserer gegenseitigen Sympathie eine festere, tragfihigere
Grundlage wuchs. Sie sagt selbst: ,Der schlimmste
Schaden war, dafl ich niemandem mehr trauen kann. Es
ist sehr hart fiir mich, irgendjemand voll zu vertrauen...
Mein erster Schritt war, zu erkennen, dafl ich Hilfe
brauche... Ich erkenne heute, daf ich immer noch Hilfe
brauche.“ Nachdem sie fiir thre Trauer und ihren tiefen
Zorn einen Raum gefunden hatte, konnte sie auch ihre
kiinstlich errichtete Stirke und Anstrengung 6ffnen und
mehr Nihe in ihrer Familie zulassen. Sie bestand ihr
Examen sehr gut und wir erlebten eine wunderbare
Ordination. Jedoch hatte Marias Geschichte kein Happy
End. Keine Chance hatte sie, als Pastorin in ihrer eigenen
hispanischen Gemeinde anzukommen. Die traditionalen
Frauen- und Minnerrollen lieflen das nicht zu. Wo sie
heute ist, weif} ich nicht, denn sie hat spiter weiter viele
Kimpfe auszustehen gehabt. Marias Geschichte ist eine
der Verleugnung und Verweigerung von Gegenseitigkeit.
Fiir die seelsorgerliche Arbeit mit Traumatisierten ist es
wichtig, dafl wir die Symptome der Verletztheit nicht mit
den traditionalen Diagnosen der Personlichkeits- oder
Charakterstorung belegen und Klientlnnen oder Rat-
suchende damit pathologisieren, sondern daff die spezi-
fischen Bediirfnisse nach Sicherheit erkannt und die
schwierige und lange Arbeit in gegenseitiger Achtsamkeit
und Transparenz des Prozesses und in Zusammenarbeit
mit anderen Fachleuten durchgefithrt wird.

Wir alle sind Teil der Verweigerung von Gegenseitig-
keit, jeden Tag. Es ist mir wichtig, an dieser Stelle auch
die Diskussion iiber die Verschiedenartigkeit der Frauen
untereinander zu erwihnen und die Mittiterschaft, die
wir als weifle, europiische, privilegierte Frauen gegeniiber
Kolleginnen und Frauen aus anderen Wirtschaftsberei-
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chen, Kulturen und Religionen ausiiben. Fremdopfer sind
auch zwischen Frauen das Alltigliche und das Unertrig-
liche. Die Geschichte der Frauen zeigt jedoch auch, daf}
es Alternativen immer gegeben hat und auch heute noch
gibt. Die italienischen Feministinnen nennen das, was sie
als Alternative fiir eine Authebung der Gewalt und Opfe-
rung unter Frauen selbst erkennen, affidamento. ,Eine
Politik der Befreiung, wie wir den Feminismus genannt
haben, mufl die Grundlage fiir die Freiheit der Frauen
schatfen.“ Affidamento ist die Beziehung zwischen zwei
Frauen, die sich gegenseitig Mut machen, so wie Ruth
und Noemi. Fides, Glauben, fedelta, Treue, fidarsi, ver-
trauen und confidare, anvertrauen sind in affidamento
enthalten. Wir sind dabei, affidamento auch zwischen
Frauen unterschiedlicher Klassen und Kulturen zu ent-
wickeln. Auch das ist ein Weg durch Rosenhecken, mit
vielen Dornen, Schmerzen und auch viel Schénheit.
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4 Gewalt und Macht Gottes
als Problem systematischer Theologie

Hartmut Ruddies

Zum christlichen Umgang mit
gesellschaftlicher Gewalt

Die Gewalt scheint seit den frithen 90er Jahren an Macht
in der Welt zu gewinnen: auf den Straffen und in den
Schulen, zwischen den Individuen und den Vélkern,
zwischen Eltern und Kindern und Lehrern und Schiilern
werden ansteigende gewaltférmige Verhaltensweisen be-
obachtet, die zu einer neuen 6ffentlichen Debatte iiber
die richtige Deutung und die angemessenen Reaktionen
auf die Phinomene der Gewalt gefithrt haben.' Die
schockierenden Nachrichten iiber die Jugendgewalt
gegen Auslinder, Obdachlose und Behinderte nicht nur
in Deutschland® und vor allem iiber die individuellen und
kollektiven Gewaltausbriiche im jugoslawischen Biirger-
krieg haben das Ausmafl der Barbarei deutlich gemacht,
von dem moderne Wohlstandsgesellschaften offenbar
genauso bedroht sind wie die von religiésen, vélkischen
und politischen Atavismen durchzogenen Schwellen-
kulturen des Balkan.

Und ein weiteres Szenario hat in den letzten Jahren die
internationale Diskussion iiber die Gewalt bestimmt:
Wird der Kalte Krieg der Politik zwischen Ost und West
gegenwirtig vom einem globalen Kampf der Kulturen in
Ost und West und Siid und Nord abgeldst, der ins-
besondere zu einer gewaltférmigen Konfrontation
zwischen den euro-antlantischen und den islamischen
Kulturen fithren wird?”

Die Gewalt gewinnt auch einen neuen Stellenwert im
individuellen Leben und Denken der Menschen. Die
Angst vor der Gewalt beginnt, normal zu werden. Dabei
ist auch das zu beobachten: Die nackte Gewalr gegen
Menschen wird von der Gewalt der geschliffenen Worte
und der schlagenden Argumente vorbereitet und begleitet,
aber auch von den Bedringnissen seelischer Not ver-
ursacht, die nicht ausgesprochen werden kénnen, weil wir
sie nicht zulassen und weil wir uns nicht zuhéren.* ,Ge-
walt ist das Analphabetentum der Seele und die Sprach-
losigkeit der Vernunft“ sagte Rita Siismuth am 9.
November 1993 im Deutschen Bundestag. Wenn ich
recht sehe, dann wollte Frau Siismuth mit dieser Sentenz
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dazu einladen, einen genaueren diagnostischen Blick auf
das Gewaltphinomen zu werfen, der nicht mit bequemen
monokausalen Vereinfachungen und simplen Patent-
rezepten aufwartet, sondern mit Akribie in das weitver-
zweigte Wurzelgeflecht der offenen wie auch der ver-
deckten Gewalt in unserer Gesellschaft eindringen
mochte.

Gewalt ist {iberall. Das ist so, seit wir die Menschen-
geschichte kennen, aber wir scheinen heute auf eine neue
Qualitit gesellschaftlicher und politischer Gewalt zuzu-
steuern, die den Charakter einer Epidemie annehmen
konnte,” weil sie immer mehr den Charakter eines
medialen Konsumartikels angenommen hat. Diese
Diagnose wird weithin geteilt, aber wie heifit die
Therapie, wenn es denn eine gibt?

Die einen haben erkannt, dafl es niitzliche Gewalt gibt,
weil sie das Bése bekimpft, niedrig hilt oder ausrotten
will. Man nennt sie heute — etwas einfach — Bellizisten.

Und die anderen haben erkannt, dafl alle Gewalt von
Ubel ist; deshalb reden sie vom destruktiven Charakter
aller Gewalt, weil sie davon ausgehen, daff die An-
wendung von Gewalt immer Gewalt nach sich zieht. Wer
Gewalt sit, wird Gewalt ernten. Man nennt sie —
wiederum etwas einfach — Pazifisten.

Die Gewalt erschreckt alle und fithrt merkwiirdiger
Weise dennoch dazu, die Augen zu verschlieflen.
Politische Schuldzuweisungen haben bisweilen ihr Recht,
aber sie fithren nicht an das Grundproblem heran. Das
Grundproblem von Gewalt aber ist strittig, die Gewalt-
phinomene werden deshalb unterschiedlich gedeutet und
die Wege aus der Gewalt werden vielfiltig beschrieben.
Was liegt vor, wenn wir von Gewalt in unserer Gesell-
schaft reden: Individuelle Fehlsteuerungen durch ver-
fehlte Erziehung? FEine ,moralische Sahelzone* (R.
Gronemeier) in unserer Kultur und Gesellschaft?
Atavistische Grundhaltungen, nur mithsam von der
Kultur gezihmt? (B. Brecht). Ein Wegbrockeln
elementarer Grundwerte? Ein Zerfall der zivilen Gesell-
schaft durch die Konsumkultur, die auch vor der Moral
lingst nicht mehr Halt macht?

Bei der Analyse der Gewalt betreiben wir Ekklekti-
zismus und miissen es wohl auch angesichts threr Kom-
plexitit tun. Und bei der Therapie der Gewalt kommt es
zu merkwiirdigen Koalitionen: In der politischen Linken



ruft man nach der Polizei und entdeckt den bergenden
Wert der Familie; in der politischen Rechten erneuert
man den Kulturpessimismus durch die Wiederent-
deckung des bosen Kerns im menschlichen Wesen, der
mit Gewalt dauerhaft in Schach gehalten werden muf.®
Die Linke hat schmerzlich erkennen miissen, dafl nach
dem Ende der biirgerlichen Gesellschaft nicht einfach die
Freiheit beginnt, sondern daf§ auch die Barbarei kommen
kann, und so setzt sie auf die formbildenden Strukturen
von Familie, Schule und Sozialdisziplinierung; und die
politische Rechte setzt auch noch in dem historischen
Augenblick, wo die Erosion moralischer Werte uniiber-
sehbar zunimmt, auf ihre Verteidigung und tberspringt
dabei all die Anfragen, ob in der Konsumgesellschaft
nicht auch der Kern dafiir liegt, dafl der demokratische
Gesellschaftsvertrag mit seinen Basiswerten zerbrockelt.

Und die christlichen Stellungnahmen zur Gewalt
haben faktisch an allen diesen Positionen Anteil, obwohl
im Christentum bemerkenswerte Traditionen und An-
sitze zu einer Kultivierung der Gewalr liegen. Um sie aus-
reichend beschreiben und charakterisieren zu kénnen,
kann eine Reflexion auf die komplexe und auch
komplizierte Gewaltdiskussion in den Sozialwissen-
schaften hilfreich sein” Denn nur eine sozialwissen-
schaftlich informierte Theologie hat die Chance, der all-
gemeinen Ratlosigkeit iiber die Ursachen der Gewalt und
die Wege aus der Gewalt zu entgehen. Eine Theologie,
die den Dialog mit den Sozialwissenschaften betreibt,
kénnte zu einem realititsgerechten Umgang mit Gewalt
anleiten, der einerseits den Konsens iiber gesellschaftlich
notwendige Gewalt verstirkt und anderseits die Utopie
einer gewaltfreien Gesellschaft nicht aufgibt.

Wie beides zusammengedacht werden kann, will ich
nun in einem kurzen Blick auf ein Problem der sozial-
wissenschaftlichen Gewaltdiskussion andeuten.

Wir haben — besonders in der deutschen Sprache — eine
schwierige sachliche und sprachliche Tradition beim Be-
griff der Gewalt: ,Einerseits bezeichnet ‘Gewalt’ die
rechtmiflige Herrschaft, andererseits erscheint sie als
Gegensatz zum Recht und unterliegt dann dem ... Grund-
satz der Nothilfe..., demzufolge, wie es spiter das
preuflische ‘Allgemeine Landrecht’ von 1794 bestimmt,
jeder berechtigt, ‘Gewalt mit Gewalt abzuwehren, wenn
die Hilfe des Staates zu spit kommen wiirde.”®
Der Gewaltbegriff ist notorisch ungenau und zieht des-
halb auch unsinnige Diskussionen nach sich: Im
Deutschen gehen die positiven Aspekte von Gewalt mit
den negatlven zusammen (Regierung, Macht, Herrschaft,
Zwang), im Englischen und Franzésischen bezeichnen
die sprachlichen Aquivalente ,force® bzw. ,violence® ein-
deutig oder eher unrechtmiflige Handlungen und Mittel,
die den Menschen und seine Sozialordnungen verletzen.’
Gewalt ist einerseits ein Handeln, das menschliches
Leben unmittelbar verletzt, bedroht oder mittelbar ge-
fihrdet, indem es Angst erzeugt und die intersubjektiven
Bedingungen der menschlichen Gesellschaft zerstért; sie
ist in letzter Konsequenz auf den Tod gerichtet. Gewalt
ist andererseits das Mittel, das zur Durchsetzung des
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Rechts gezielt und planmiflig angewendet wird und das
in demokratischen Gesellschaften 6ffentlich andauernd
gerechtfertigt werden mufl; sie ist also in letzter
Konsequenz auf ein befriedetes Gesellschaftsleben aus-
gerichtet. Diese Gewalt wird zumeist als Zwang erfahren:
die sittlichen Prinzipien wie Gerechtigkeit und Freiheit
werden durch Zwang zwar nicht ermoglicht, aber
garantiert. Indem die Gewalt bzw. der Zwang auf die
Garantierung der Grundrechte und der Autbauprinzipien
der demokratischen Gesellschaft ausgerichtet sind, er-
fahren sie zugleich ihre Begrenzung durch diese Aus-
richtung. In demokratischen Gesellschaften erfolgt also
die Rechtfertigung von Gewalt aus dem grundsitzlichen
wie konkreten Gegensatz zur Gewalt, weil sie am Ideal
und Postulat verniinftiger und freier Kommunikation
zwischen den Individuen und Gruppen interessiert ist."

Diese sozialwissenschaftliche Differenzierung sollte
gerade Theologen interessieren: Gewalt hat ihren
stirksten Gegensatz gerade nicht in der Gewaltlosigkeit,
sondern in einem durch Recht und Gesetz und Zwang
und Gewalt abgestiitzten Konzept von Freiheit und Ge-
rechtigkeit. Gewaltlosigkeit und Pazifismus, so kann man
hier lernen, kénnen auch die abstrakte Negation von Ge-
walt sein, die gar nicht in den Kern der Gewalt-
problematik eindringt und ihr gegeniiber dufierlich bleibt.
Gewaltlosigkeit und Pazifismus konnen, bei allem
religids-ethischen Pathos, die Gewaltproblematik auch
umgehen und dadurch verstirken. Eine konkrete
Negation der Gewalt aber, die sich auf ihre Bedingungen
und thre Formen einliflt, fithrt entweder zu einem
reflektierten Pazifismus, der die Gewalt gerade nicht um-
geht, oder zu einer reflektierten Akzeptanz der Gewalt,
bei der die Gewalt durch einen verniinftigen individuellen
Willen gesteuert, in einem sozialen Lernprozef} abgebaut
oder in politischen Strukturen begrenzt wird, um sie auf
threr eher individuellen Ebene (Aggression) oder in ihrer
eher kollektiven Erscheinung (Terror) zu bearbeiten.

In der judischen und christlichen Theologie treffen sich
beide Positionen des Pazifismus und des Bellizismus mit
Macht und Gewalt — und haben doch nicht zur Ohn-
macht vor der Gewalt gefiihrt.

Das Alte Testament ist von Anfang bis Ende, von Kain
und Abel bis zum Propheten Maleachi, von der Er-
fahrung von Gewalt geprigt. Aber wie geht es mit dieser
Erfahrung um? ,Verlafit euch nicht auf Gewalt“ (Ps. 62,
11). ,Gott schafft Recht denen, die Gewalt leiden® (Ps.
146, 7). Gott ist gegen die, ,die Gewalt und Unrecht tun®
(Mal. 3, 5).

Aber es heiflt auch: Gott, ,dein Herr, ist Majestit und
Gewalt (1. Chr. 29, 11). Gott ,kommt gewaltig, und
sein Arm wird herrschen® heifit es Jes. 40, 10, und einige
Zeilen spiter steht geschrieben: ,Er zerstampft die Ge-
waltigen wie Lehm® (41, 25). Und es steht auch geschrie-
ben: ,Macht aus euern Pflugscharen Schwerter” (Joel 4,
10) — nicht nur das bekannte Gegenteil in Jes. 2, 4."

Die Einsicht in Gottes Gewaltmonopol problemati-
siert die menschliche Gewalt. Es gibt wahrlich gewalttiti-
ge Szenerien im AT von schrecklichem Ausmaf} (Heiliger
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Krieg)'? — und sie wurden im Uberlieferungsprozef§ des
AT nicht getilgt. Das AT verkennt nicht, daf} es Gewalt
gibt, aber es bekennt, daff Gewalt ein Problem ist. Darum
steht die Geschichte von Isaaks Nicht-Opferung im AT
(Gen 22) — weil die menschliche Gewalt nur im Ange-
sicht der Gewalt Gottes abgeldst werden kann. Darum ist
es Israel, dem Volk Gottes, erlaubt, sich mit einer
rechtsformigen Gewalt unter den Vélkern zu behaupten,
obwohl es mit dem Bild der Vélkerwallfahrt zum Zion
ein eschatologisches Ende der Gewalt in der Geschichte
von Gott und Mensch in den Blick nimmt.

Die Gewaltthematik im AT beschreibt einen Vorgang,
der unter Seelsorgern Aufmerksamkeit finden muf3: keine
steile Ablehnung von Gewalt, sondern die Zulassung des
Problems. Keine Therapievorschlige, bei denen nicht
auch der Therapeut von der Sache selber betroffen ist.
Und endlich und vielleicht am Wichtigsten: Die mensch-
liche Gewalt hat ein wirksames Gegenbild im allmdichtigen
Gott, — nicht nur im lieben Gott. Damit méchte ich auf
den Verlust aufmerksam machen, der sich ergeben
koénnte, wenn wir diese Traditionen tilgen oder iiber-
springen: das Bild des allmichtigen, gewaltigen Gottes ist
nicht nur eine Reminiszenz an alte Zeiten, als die
menschliche Rede von Gott noch auf dem Weg zur Er-
kenntnis des verséhnenden Gottes war, sondern dieses
Bild ist ein Hoffnungsbild: die menschliche Gewalt hat
eine absolute Grenze, hat in all ihrer Schrecklichkeit
keinen andauernden Bestand, weil Gott selbst eine Ge-
walt fiir sich reklamiert, die der menschlichen Gewalt in
Liebe #nd mit Gewalt entgegentritt.

Und das Neue Testament ist geradezu davon geprigt,
dafl Jesus seinen Jiingern zum Abschied einschirft: ,Mir
ist gegeben alle Gewalt im Himmel und auf Erden.” (Mt.
28, 18). Und daraus folgt fiir seine Jiinger einerseits: ,,wir
haben...zu kimpfen...mit Michtigen und Gewaltigen®
(Eph. 6, 12) und andererseits: ,Tut niemand Gewalt noch
Unrecht! (Lk. 3, 14) — und das alles soll gelebt werden in
dem frommen Bewuftsein, daff die menschliche ,,Obrig-
keit Gewalt tiber (uns) hat“ (Rém. 13, 1).

Die Einsicht in das Gewaltmonopol Jesu problemati-
siert, gebietet und verbietet menschliche Gewalt, aber sie
verkennt nicht, daff wir in einer von Gewalt geprigten
Wirklichkeit unseren Glauben zu leben haben. Sie fordert
angesichts der Gewalt zur Unterscheidung in der Gewalt
auf. Deshalb wird uns besonders im Gebot der Feindes-
liebe in der Bergpredigt eingeschirft: Die Mistel, mit
denen wir gegen die Gewalt kimpfen, diirfen selber nicht
der Gewalt geschuldet sein. Wir haben uns im Kampf
gegen Gewalt gewissermaflen vor einer Ansteckung durch
den Gewaltvirus zu hiiten. Es gibt im NT und im
Christentum kein Leugnen der faktischen Gewalt, aber es
gibt eine Warnung vor der theoretischen und praktischen
Uberhshung der Gewalt zum Prinzip der Geschichte.
»Mir ist gegeben alle Gewalt im Himmel und auf Erden.“
Christen sollen nicht vor der Realprisenz der Gewalt
kapitulieren; sie sollen ihren Glauben an die Méglichkeit
einer Welt ohne Gewalt nicht mit der Behauptung ver-
wechseln, dafl eine Idealwelt ohne Gewalt von uns herzu-
stellen ist. Fiir eine Welt ohne Gewalt gibt es den escha-
tologischen Vorbehalt. Paulus sagt deshalb prizise: Chri-
stus wird am Ende ,alle Herrschaft und alle Obrigkeit
und Gewalt (vernichten)“ (1. Kor. 15, 24 b) — nicht wir.
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Eines ist also vor anderem fiir eine biblische Sicht auf
das Thema Gewalt wichtig: es gibt das Faktum der Ge-
walt, und wer es schwirmerisch leugnet, ist der Gewalt
bereits verfallen, indem er sie ausblenden muff und sich
und anderen damit Gewalt antut. Und es gibt eine
Perspe/etwe fiir den Umgang mit Gewalt: Gewalt soll nicht
sein, und wer nur die Realitit und Rationalitit der Gewalt
stark macht, ist ihr schon verfallen, indem er die Gewalt
absegnet.

Gerade beim Thema Gewalt bekommen wir es mit dem
Zentrum des christlichen Glaubens zu tun: Dafl wir in
dieser Welt so leben wie die, die nicht von dieser Welt
sind, aber eine Hoffnung fiir diese Welt haben, die einen
Mehrwert gegeniiber allen Fakten und Werten dieser
Welt darstellt. Die christliche Hoffnung fiir die Wirk-
lichkeit ist mebr als realistisch: sie wird deshalb nicht
darauf verzichten kénnen, sich auch — und gelegentlich
auch prinzipiell — kontrafaktisch zu geschichtlichen Er-
fahrungen und zu anthropologischen und psycho-
logischen Erkenntnissen zu verhalten.

Wenn die wissenschaftliche Anthropologie die
Gewaltformigkeit menschlichen Verhaltens aus der
Summe der historischen Erfahrungen bzw. aus den er-
erbten oder erworbenen Anlagen folgert, dann ist das
eine gewifl nicht zu tiberspringende humanwissenschaft-
liche Erkenntnis. Aber selbst wenn diese Erkenntnis
humanwissenschaftlich generell gesichert wire — was sie
keineswegs ist — dann wire das noch kein Grund fiir den
christlichen Glauben, darin einzustimmen. Denn der
christliche Glaube vertritt in der Welt nicht die Summe
der historischen Erfahrungen, sondern die Erkenntnis,
dafl der Mensch in der geschichtlichen Welt ein Neues
anfangen kann. Das Geschichtsbild der Christen ist seit
alters her nicht vom Zyklus oder vom Kreis bestimmt,
sondern von der Linie und vom Pfeil. Die Geschichte ist
nach vorne offen, weil Gottes Geist mit uns Geschichts-
zyklen sprengen und Lebenskreise anhalten will. Die Ge-
waltkreisliufe in den individuellen Lebensgeschichten
und die Gewaltzyklen in der Geschichte und in der
Politik diirfen nicht verewigr werden, obwohl sie in der
Menschengeschichte immer schon vorhanden sind.

Genau das bringt den christlichen Glauben gerade
beim Thema Gewalt in eine prekire Lage. Ich mochte sie
so zuspitzen: Wie hat der Christ, dessen Leben auf Ge-
waltbegrenzung und Gewaltvermeidung ausgerichtet ist,
sich zu sich selbst als Mensch zu verhalten, der offenbar
unentrinnbar in die Wirklichkeit der Gewalt verstrickt
1st?

Der christliche Weg aus der Gewalt ist darum immer
auch der Weg aus der ezigenen Gewalt — und nicht nur die
Anzeige der Gewalt bei den anderen. Der eigene Pazifis-
mus 16st das Problem der Gewalt nicht — und die Gewalr
der anderen irritiert den christlichen Pazifismus. Wer
selber nur gewaltfrei leben will, st6flt auf die Gewalt
anderer, die die christliche Friedfertigkeit gewaltig aus-
niitzen kénnen. Und die Akzeptanz der Gewalt als Mittel
der Gewaltverhinderung st6f3t auf die christliche Grund-
iberzeugung, dafl Gewalt nicht sein soll.

Die christliche Theologie mufite sich auf einen Denk-
weg begeben, der beiden Problemen gerecht wird. Er ist
heute nach jahrhundertelangen Erdrterungen keineswegs
abgeschlossen, wie die Debatten im Golfkrieg oder im
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Balkankrieg es gezeigt haben und wie es die kirchlichen
Stellungnahmen zum gegenwirtig drohenden zweiten
Golfkrieg deutlich machen. Und manche meinen, daff das
Gewaltproblem theoretisch iiberhaupt nicht l6sbar ist,
sondern in jeder Generation auf Neue verhandelt werden
mufl. Aber nach welchen theologischen Gesichtspunkten?

V.

In der Geschichte der theologisch-ethischen Urteils-
bildung zum Thema Gewalt zeigen sich im Christentum
deshalb — etwas grob gesagt — zwei Hauptlinien:

1. Es gibt vom Urchristentum iiber die Reformation
bis in die Gegenwart eine Grundsatzdebatte zaum Thema
Gewalt: Darf Gewalt iiberhaupt sein oder darf sie iiber-
haupt nicht sein?

2. Es gibt insbesondere in der Okumene eine
Perspektivdebatte zum Thema Gewalt: sie verweist darauf,
daff sich im Christentum das Verhiltnis zur Gewalt
mehrfach geindert hat und noch indert. Ist das Verhilt-
nis zur Gewalt eine Frage des gesellschaftlich-politischen
Standortes? Gibt es bei diesem Thema eine verbindliche
ethische Losung fiir Nord und Siid und West und Ost, —
fur Frauen und Minner, fiir Unten und Oben, fir
Unterdriicker und Unterdriickte?

1. Die Grundsatzdebatte um die Gewalt

Christen stimmten (wie tibrigens auch Juden) darin
tiberein, daf} individuell-eigenwillige Gewalt abzulehnen
ist, und dazu bedarf es staatlicher Autorititen mit der
Aufgabe — wie es die ,Theol. Erklirung von Barmen®
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klassisch formulierte — ,in der noch nicht erlosten Welt,
in der auch die Kirche steht, nach dem Mafl menschlicher
Einsicht und menschlichen Vermégens unter Androhung
und Ausitbung von Gewalt fiir Recht und Frieden zu
sorgen“. Man konnte sagen: Es gibt besonders in der
deutschen lutherischen Tradition iiberwiegend die Auf-
fassung, dafl Gewalt um des Zusammenlebens der
Menschen nétig ist, aber versittlicht werden kann und
werden mufi.

Daneben gibt es im mehr calvinistisch geprigten West-
europa Traditionen, die stirker auf das Widerstandsrecht
setzen (Th. Beza) oder die Macht des Staates durch Ge-
waltenteilung beschrinken wollten (Montesquieu) oder
die staatliche Gewalt durch die Garantie unveriufler-
licher, vorstaatlicher Menschen- und Grundrechte be-
grenzen wollten (John Locke).

Beide Wege wurden und werden von den Vertretern
der Gewaltlosigkeit, den religidsen Pazifisten, grundsitz-
lich bestritten: Auf dem Wege einer radikalen Nachfolge-
gemeinschaft mit Jesu lehnten und lehnen sie jede Gewalt
auch fiir die besten Zwecke ab wie z. B. in den sog. Hi-
storische Friedenskirchen der Mennoniten und Quiker.
Und es scheint, daf§ diese Positionen im Gegenwarts-
christentum eine immer gréfiere Akzeptanz gewinnen.

2. Die Perspektivdebatte um die Gewalt

In unserem Jahrhundert wurde immer deutlicher die
These vertreten, dafl der Ort, an dem man die biblischen
Aussagen itber Gewalt liest, wichtig ist fiir thr Verstind-
nis. Es gibt keine kontextfreie theologische und ethische
Urteilsbildung zum Problem der Gewalt bzw. der Ge-
waltlosigkeit. Zwei Beispiele: Bereits in der Alten Kirche

67



4. Gewalt und Macht Gottes als Problem systematischer Theologie

begann mit der Ubernahme offentlicher Amter durch
Christen eine solche Verstrickung in die Gewalt, die
dafiir sorgte, dafl die gewaltkritischen Tendenzen des
Evangeliums nicht mehr oder nicht ausreichend wahr-
genommen wurden. Und seit dem Zweiten Weltkrieg
wuchs besonders in den Kirchen aus der Dritten Welt die
Auffassung, dafl es zwar gemeinsame ethische Grund-
prinzipien geben kann, daff diese aber situationsspezifisch
konkretisiert werden miissen. Und das sollte fiir die Be-
freiungsbewegungen genau so gelten wie fiir die Neuen
Sozialen Bewegungen im alten Europa wie fiir den
Feminismus, die Autonomenbewegung und auch fir
Teile der Friedensbewegung.

Wichtig ist: die Grundsatzdebatte und die Perspektiv-
debatten um die Gewalt sind ebenso global und universell
wie lokal und individuell ausgerichtet. Wo die Gewalt
tiberall ist, muf} auch der Weg aus der Gewalt lokal und
global gesucht werden, auch wenn uns dazu nur tber-
wiegend individuelle und lokale Ansatzpunkte zu Ver-
figung stehen.

V.

Eines ist hoffentlich deutlich geworden: Fiir Christen
gibt es traditionell und sachlich zwei prinzipielle Wege
aus der Gewalt.

1. Die Christen akzeptieren das Faktum der Gewalt,
ohne es prinzipiell zu legitimieren. Der Gewaltgebrauch
dient dem Ende von Gewalt: er ist notwendig auf dem
Hintergrund eines Verantwortungspazifismus, der freilich
den Gewaltgebrauch begrenzt.

2. Die Christen lehnen jede Gewalt ab, weil jeder Ge-
waltgebrauch neue Gewalt provoziert. Das ist die
Position des Gesinnungspazifismus.

Die Positionen des Verantwortungspazifismus und des
Gesinnungspazifismus sind letztlich Folgen theologischer
Grundpositionen, die ich abschlielend noch ein wenig
skizzieren will.

VI.

Wenn ich recht sehe, hingt die Frage nach einer christ-
lichen Stellungnahme zur Gewalt ganz wesentlich davon
ab, welches Wirklichkeitsverstindnis wir als Christen
haben. Und unser Wirklichkeitsverstindnis wiederum ist
eine Folge unserer Auffassung vom Anfang, vom Verlauf
und vom Ziel der menschlichen Geschichte. Theologisch
gesprochen: das Schopfungsverstindnis, das Menschen-
bild und die Zukunftshoffnung entscheiden auch dari-
ber, wie wir uns zum Problem der Gewalt verhalten.

Zwei Grundmodelle haben sich in der protestantischen
Theologie vor allem geltend gemacht; mit ihnen ver-
binden sich auch zwei politische und sozialwissenschaft-
liche Lagebeurteilungen.

1. Der Schopfungsrealismus

Das Schopfungsverstindnis und die Siindenlehre ha-
ben vor allem in lutherischen Traditionen zur Vorstellung
eines barbarischen Kerns der menschlichen Kultur ge-
fihrt, gegen den Dimme aufzufithren sind und der mit
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Gewalt niedergehalten werden muf}, damit die Menschen
sich keinen Schaden zufiigen. Die Niederhaltung des Bo-
sen steht im Zentrum dieser Anschauung, und sie hat ihr
politisches Pendant in einem Konservativismus gefunden,
dessen grofle politische Leistung die Einschirfung der
Tatsache ist, daff Menschen ein zu allem fihiges Aggres-
sionspotential mitbringen, das bestindig auch mit Gewalt
in Schach gehalten werden mufl. Politisch duflert sich
dieses Denkmodell immer wieder in einem fortschritts-
kritischen Pessimismus, der in der Utopie einer gewalt-
freien Gesellschaft die Leugnung des menschlichen
Wesens erblickt, das mit dem mérderischen Verhiltnis
von Kain und Abel in die Geschichte eingetreten ist. Es
hat auch dort fortwirkende Macht, wo die Christusbot-
schaft ergriffen wird: Es gelingt stets nur provisorisch,
die Macht des Bosen in der Form der Gewalt unter Men-
schen in Schach zu halten, und deshalb begleitet der Ge-
waltgebrauch die Kultur bis an ihr eschatologisches Ende.

2. Der Verséhnungsrealismus

Im Gegensatz dazu steht ein christologisch orientier-
tes Menschenbild, dessen Wirklichkeitsverstindnis von
der Wirklichkeit der Versshnung Gottes mit dem
Menschen angeleitet ist. Obwohl die Gewalt in den
Strukturen der Welt nicht geleugnet wird, wird sie in eine
Perspektive gebracht: Wo im Schépfungsrealismus das
Bose (die Gewalt) bestenfalls in Schach gehalten wird,
wird im Verséhnungsrealismus auf eine durch Christus
schon verséhnte Welt reflektiert, in der das Bose in Form
der Gewalt so iiberwunden ist, dafl es zu menschlichen
Schritten kommen kann, in denen ansatzweise Gewalt-
freiheit praktiziert werden kann — freilich im Bewuf3tsein,
dafl es Jesus Christus sein wird, der am Ende alle Gewalt
vernichten wird (1. Kor. 15, 24 b).

Ein praktischer Verantwortungspazifismus ist hier
intendiert, kein prinzipieller Gesinnungspazifismus, der die
Realitit der Welt tiberspringt. Ein Pazifismus, der sich an
der bestehenden Gewalt abarbeitet, um sie zu verringern.
Gewaltminimierung wire die Maxime einer solchen Theo-
logie, nicht die Abschaffung von Gewalt. Der Gewalt auf
der Spur bleiben, in sie eindringen, Fallstudien und
Modelle fiir die Entstehung von Gewalt entwickeln, sich
einander helfen in unserer gemeinsamen Gewaltbereit-
schaft, nicht iiber Gewalt so reden als wire sie das
Problem anderer — das wire notig angesichts der Erosion
moralischer Werte.

VIL.

Der christliche Glaube ermuntert zu solcher Gewalt-
minimierung auf allen Ebenen unseres Lebens. Aber der
sozialwissenschaftlich und psychologisch informierte
Glaube weif, wie schwierig es ist, Gewaltbeziehungen zu
beenden, weil — wie es Thea Bauriedl in ihrem hoch-
interessanten Buch Wege aus der Gewalt dargelegt hat -
,solche Beziehungen die Tendenz haben, die in ihnen
enthaltene Gewalttitigkeit stindig zu wiederholen.“"”
Gegen diese ,Kettenreaktionen der Gewalt“ hilft nur ein
reflektierter Umgang mit Gewalt. Der christliche Glaube
hat dazu elementar etwas beizutragen, weil in seinem
Zentrum die FErkenntnis steht, dafl der Christ von der



beilsamen Unterbrechung seiner Weltverhiltnise lebt, in-
dem er an Gott glaubt. Er lebt von der Verséhnung und
davon, daf§ Gott uns nahe kommen will. Er lebt gegen die
Angst vor der Anndherung unter den Menschen.

Fir die Seelsorge konnten dabei folgende Resultate
meiner Uberlegungen wichtig sein:

1. Die christliche Tradition nétigt zu einer
differenzierten Rede von Gewalt. Macht ist nicht einfach
Gewalt, Herrschaft ist nicht einfach Unterdriickung, es
gibt positive und negative Aspekte von Gewalt, die zu
unterscheiden sind.

2. Die theologisch-seelsorgerliche Beschiftigung mit
Gewalt mufl die Gewalt als faktisches Phinomen der
menschlichen Kultur und Gesellschaft anerkennen, um
sie zu bearbeiten, wie es die biblische Tradition zeigt. Sie
darf keinen Schritt zu einer prinzipiellen Bejahung der
Gewalt tun: Das Wirken fiir Recht, Freiheit und Frieden
ist das ‘opus proprium’ der Christen, der Gebrauch von
Gewalt das ‘opus alienum’, das von jenem ‘opus
proprium’ legitimiert sein muf. Der Staat vollzieht nach
Barmen V seine Aufgabe unter Androhung und Aus-
iibung von Gewalt, nicht jedoch durch Androhung und
Ausiibung von Gewalt, welil sein opus proprium die Her-
stellung von Frieden, Freiheit und Gerechtigkeit ist.

3. Gerade nach dem Zerfall der politischen Blécke in der
Welt stehen wir nicht mehr unter dem Diktat einer Identi-
titszumutung, die zu einer Parteinahme innerhalb der
gespaltenen Lager aufruft und dabei mit Feindbildern ar-
beitet, an die Gewaltphantasien gebunden sind. Sensibili-
tit fiir die Vorstadien neuer Feindbilder wire einzuiiben,
die individuellen und gruppenspezifischen Griinde fiir
eine Infektion durch Gewalt kénnen nach dem Zerfall der
politischen Grofisysteme selbstkritisch gepriift werden.
Das gilt insbesondere fiir das Legitimationskarussell von
Gewalt in konkurrierenden politischen Gruppen: Eine
Ermutigung zur Kontaktaufnahme zwischen den politi-
schen und gesellschaftlichen Gruppen miifite von den
Protestanten ausgehen, und die Seelsorge hat hier eine
ihrer wichtigsten Aufgaben, indem sie die Fihigkeiten der
Individuen stirkt, iiber den eigenen Schatten zu springen.

4. Theologie und Seelsorge miissen stirker auf die
Groflen reflektieren, die sie duflerlich erméglichen. In der
evangelischen Theologie in Deutschland ist immer noch
mit einem Demokratiedefizit umzugehen, das sich sowohl
aus den antidemokratischen Projekten der Ordnung
speist, die im deutschen Protestantismus bis 1945 iiber-
wiegend vertreten wurden, wie auch aus den politischen
Projekten der Freiheit, die die Demokratie nach 1945
durch nebulése Sozialismen iiberspringen wollten.
Demokratie ist im Kern ein nicht festgefiigter Prozef3,
der einerseits an Institutionen gebunden ist, fiir deren
Akzeptanz dauernd geworben werden mufl. Andererseits
ist sie auf die dauernde, aktive, kommunikative Pflege
von humanen Traditionen angewiesen, von der sich ihre
ethischen Potentiale herleiten. Eine Kirche in der Demo-
kratie muf$ sich an der Pflege der kulturellen Traditionen
beteiligen, die die Demokratie erst moglich machen.
Toleranz, Mitgefiihl, Freundlichkeit und Hoéflichkeit sind
auch Orientierungspunkte fiir eine demokratische Kultur,
ohne die die Seelsorgepraxis in der evangelischen Kirche
erschwert werden wiirde.

H. Ruddies: Zum christl. Umgang mit gesellschaftlicher Gewalt

Anmerkungen

1 Uber das Ausmaf} des neuen Gewaltproblems in der Jugend-
kultur informiert das ausgezeichnete Buch von Gétz Eisen-
berg / Reimer Gronemeyer, Jugend und Gewalt. Der neue
Generationenkonflikt oder Der Zerfall der zivilen Gesellschaft,
Reinbek 1993.

2 Fir die Verhiltnisse in England vgl. die griindliche
Recherche von Klaus Farin und Eberhard Seidel-Pielen,
Skinheads, Miinchen 1993. — Ein Schlaglicht aus Deutsch-
land: 1993 gehen 38 % der Gymnasiasten in Frankfurt am
Main mit Waffen zum Unterricht; bei Raub, Vergewaltigung
und Totungen liegt der Anteil jugendlicher Titer knapp
unter 30 %. (Quelle: FAZ Nr. 194. 23. August 1993, S. 31).

3 Die aktuelle Debatte tiber kulturelle Gewalt wird wesentlich
von der sog. ,Kulturknalltheorie® Samuel P. Huntingtons
geprigt: Ders., Der Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung
der Weltpolitik im 21. Jabrbundert, Minchen 1996. Zur
Kritik vgl. die informative und auch fir praktische Theo-
logen interessante Studie von Thomas Meyer, Identitits-
Wahn. Die Politisierung des kulturellen Unterschieds, Berlin
1997. Hier wird Huntigtons Szenario vom ,Kampf der
Kulturen“ vor allem zwischen der islamischen und euro-
amerikanischen Welt als Ausdruck einer kulturellen Krisen-
erfahrung gedeutet, in der insbesondere die gewaltférmige
Verschrinkung von Identititswahn und Fundamentalismus
sich immer stirkeren Ausdruck verschafft und — so die These
Meyers — durch regionale und globale Kulturvertrige ver-
mindert werden kénnte und sollte.

4 Michael Strauff, Mentale Gewalt. Fiir ein Klima der Ver-

séhnung, in: Evangelische Kommentare 10 (1993), S. 572.

Horst Eberhard Richter, Wer nicht mitleiden will, mufS

hassen. Zur Epidemie der Gewalt, Hamburg 1993.

6 Gotz Eisenberg / Reimer Gronemeyer: Jugend und Gewalt
(a.2.0.).

7 Hier ist besonders informativ Wolfgang Sofsky, Trakzat iiber

die Gewalt, Frankfurt am Main 1996.

Wolfgang Lienemann, Art. Gewalt/Gewaltlosigkeit in:

Evang. Kirchenlexikon (3. Aufl.) Bd.2, Gottingen 1989, Sp.

164.

9 Ebd., Sp. 165.

10 Vgl. Alfred Schopf, Art. Gewalt, in: Ottfried Hoffe (Hg.),
Lexikon der Ethik, Miinchen 5. Aufl. 1997, S. 104 — 106.

11 Zur Problematik des Gleichlaufs von Gewalt und Liebe in
der Bibel vgl. nun das anregende Buch von Gerd Liidemann,
Das Unbeilige in der Heiligen Schrift. Die andere Seite der
Bibel, Stuttgart 1996.

12 Ebd., S. 72 ff.

13 Thea Bauriedl, Wege aus der Gewalt. Analyse von Be-
ziehungen, Freiburg u.a. 2. Aufl. 1993, S. 116.
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S/ pCC

society

for intercultural
pastoral care
and counselling

Die "Gesellschaft fiir Interkulturelle Seelsorge
und Beratung e.V." ( Sipcc) hat sich 1995 ge-
bildet. Sie ist ein eingetragener Verein und hat

inzwischen mehr als 100 Mitglieder in 26 Landern.

Sipcc hat zum Ziel, den internationalen Aus-
tausch und das gegenseitige Lernen in Seelsorge
und Beratung zu férdern und die Bedeutung der
Interkulturalitat hervorzuheben.
Dazu veranstaltet sie

Internationale Seminare

Konsultationen zu Fachthemen

Studienfahrten in verschiedene Ldnder
und gibt die Zeitschrift

Interkulturelle Seelsorge und Beratung
heraus (in deutsch und englisch).

Sipcc arbeitet mit Organisationen und Ein-
richtungen in mehreren Landern zusammen.

Interkulturalitat

bezeichnet Begegnung und Austausch zwischen
Kulturen — bei Bewahrung der eigenen
kulturellen Identitat

nimmt die kulturelle Vielfalt der Menschen und
Volker wahr und wirdigt sie

erkennt, daB Menschen in vieler Hinsicht gleich
sind und arbeitet deshalb daran, rassistische,
sexistische und andere menschenverachtende
Einstellungen zu Uberwinden

begreift menschliche Verhaltensweisen, Ein-
stellungen, Uberzeugungen und religiése
Glaubensaussagen von den jeweiligen
geschichtlichen und raumlichen Lebens-
zusammenhangen her (Kontextualitat)

deckt auf, wie sehr Menschen, Kulturen und
Volker aufeinander EinfluB nehmen - und
zwingt, den eigenen Lebensstil kritisch zu
hinterfragen

regt an, Menschen aus anderen Kulturen in der
eigenen Nachbarschaft angstfreier, mit weniger
Vorurteilen und hilfreicher zu begegnen.

sieht jeden einzelnen Menschen als unver-
wechselbare Person.

Interkulturelle Seelsorge und Beratung

verbindet Interkulturalitat mit religiésen Wahr-
heiten, christlichem Glauben und psycho-
sozialen Erkenntnissen

hilft Personen, die in Seelsorge, Beratung,
Therapie und anderen helfenden Berufen
arbeiten, ihre Professionalitat mit ihrer
kulturellen Identitat zu verbinden

entwickelt Einstellungen und Methoden,
Menschen aus anderen Kulturen auf
kompetente und professionelle Weise Lebens-
begleitung anzubieten.



Anzeige :

GETEILTE STADTE

Gemeinschaftlich leben in den
Gegensatzen urbaner Gesellschaften

13. Internationales Seminar fiir
Interkulturelle Seelsorge und Beratung

Zum Thema des Seminars

Stadt ist seit jeher Raum fir Vielfalt und Austausch.
,Eine Stadt besteht aus unterschiedlichen Arten
von Menschen; ahnliche Menschen bringen keine
Stadt zuwege” schreibt Aristoteles. Richard
Sennett, ein Soziologe aus New York, formuliert:
»Die Stadt bildet ein Milieu, das die Begegnung
einander fremder Menschen wahrscheinlich
macht.”

Menschen in der Stadt stehen vor der Aufgabe, sich
in der Komplexitat der Lebensformen aufeinander
einzulassen, Gemeinschaft und Offentlichkeit zu
gestalten und dafiir Ausdrucksformen, Regeln und
Symbole zu schaffen.

Technisierung und Industrialisierung haben zu
weltweiter Urbanisierung geflhrt. In vielen Landern
der Erde sind Stadtwucherungen entstanden, die
kaum mehr zu Gberblicken und zu ordnen sind.
Vielfalt fUhrt zu Fragmentierungen und spannungs-
vollen Gegensatzen der Lebenswelten. Stadt wird
den einen zum Ort groBer Moglichkeiten, anderen
zur lebensfeindlichen und bedrohlichen Hoélle.

Durch globale Wirtschaft, Mobilitat und
Kommunikation formiert sich eine weltweite
uniforme Stadtkultur, in der Gberkommene Unter-
schiede und Werte bedeutungslos werden. Fort-
schritt und Verlust Gberschneiden sich, Gewinner
und Opfer dieser Entwicklungen treffen auf-
einander.

- Welche Méglichkeiten haben Religionen und
christlicher Glauben heute, Menschen in Stadten zu
begegnen?
- Wie kann Seelsorge und Beratung die Vielfalt
und Fremdheit der Lebenswirklichkeiten der
Menschen in der Stadt angemessen wahrnehmen?
Haben Seelsorge und Beratung Ideen und Mittel,
in urbaner Umgebung Gemeinschaft und
Offentlichkeit kreativ zu fordern?
- Welche Formen muBte eine ,,urbane Spirituali-
tat” entwickeln?

Berlin, JagdschloB Glienicke
13. - 18. September 1999

Zur Arbeitsweise des Seminars

Jeder Tag hat ein Tagesthema, das durch
- Andachten
- Prasentationen
- Referate
- Gruppengesprache
- Studiengruppen (mit Fallarbeit, Themenarbeit
und Bibliodrama)
- und im Interkulturellen Forum
bearbeitet und vertieft wird.

Jedes Tagesthema wird schwerpunktmaBig aus der
Perspektive einer bestimmten Disziplin betrachtet
(aus psychosozialer, theologischer und pastoral-
psychologischer Sicht), um dadurch das
interdisziplinare Gesprach zu fordern.

Exkursionen zu verschiedenen Einrichtungen und
Gruppen in Berlin sollen dazu dienen, Teile der
Stadt und kulturelle Gemeinschaften mit be-
sonderen Pragungen vor Ort kennenzulernen.

Sprachen:

Die Seminarsprachen sind Deutsch und Englisch.
Beitrage werden jeweils in die andere Sprache
Ubersetzt

Kosten:

- Seminargebihr: 350.00 DM

- Unterkunft u. Verpflegung: je nach Ausstattung
des Zimmers zwischen ca. 375,- DM und 650,- DM

sipcc
in Zusammenarbeit mit
- Internationale Begegnungsstatte Jagd-
schloB Glienicke
- Rheinische Arbeitsgemeinschaft fiir Seelsorge,
Pastoralpsychologie und Supervision e. V. (RASPuS)
- Seelsorgeseminar Halle / Saale

Veranstalter:

Bitte fordern Sie weitere Informationen an bei:
sipcc, Zeppenheimer Weg 1, 40489 Dusseldorf




INTERKULTURELLE SEELSORGE UND BERATUNG

Nr. 1  Menschenbilder und Lebensgeschichten in der Vielfalt der Kulturen
Materialien vom 9. Internationalen Seminar fur Interkulturelle Seelsorge und Beratung,
Mulheim/Ruhr, 15. - 20. Okt. 1995
2. Aufl., 60 Seiten
englischsprachige Ausgabe:
Human Images and Life-Stories in a Multicultural World
Papers of the 9" International Seminar on Intercultural Pastoral Care and Counselling

Nr. 2 Traditionen: Schatten der Vergangenheit - Quellen der Zukunft
Materialien vom 10. Intenationalen Seminar fur Interkulturelle Seelsorge und Beratung
Ustron (Polen) 13. - 19. Okt. 1996
68 Seiten
englischsprachige Ausgabe:
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Papers of the 10™ International Seminar on Intercultural Pastoral Care and Counselling
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