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Einfithrung

Dieses Heft dokumentiert Beitrige und Ergebnisse
des 20. Internationalen Seminars von SIPCC. Das
Thema ,Identitit in Zeiten des Umbruchs® nimmt
dabei eine sehr vielschichtige Fragestellung auf, die
vor allem von den Kolleginnen und Kollegen aus
der Slowakei in den Vordergrund geriickt worden
war. Die Slowakei und ihre Nachbarstaaten stehen
fiir eine Region, die in einer fiir Europa einzig-
artigen Intensitit von kultureller und nationaler
Pluralitit, aber auch von tiefen historischen Ver-
letzungen zwischen den dort lebenden Gruppen
und von politischen Umbriichen bis in die jiingste
Zeit gezeichnet ist.

Der erste Teil dieser Publikation thematisiert aus
sehr unterschiedlichen Perspektiven einige Grund-
probleme der Frage nach Identitit in einer sich
wandelnden, pluralen und zugleich sich immer
enger vernetzenden Welt:

Helmut Weif§ erinnert an die Wurzeln des christ-
lichen Verstindnisses von Identitit und formuliert
aus der Erfahrung der Arbeit der Gesellschaft fiir
Interkulturelle Seelsorge und Beratung (SIPCC)
»zehn Thesen“ zum Verstindnis von Identitit im
interkulturellen Kontext.

Mary Esperandio problematisiert grundsitzlich
das Streben nach Identitit: In einer Zeit globalen
Konsums drohe die Suche nach ,Identitit“ zu ei-
ner Falle zu werden, stattdessen gehe es um verant-
wortliche Subjektwerdung, die zugleich offen
bleibt fiir Wandlung.

Julius Filo plidiert fiir ein ,evangelisches® Ver-
stindnis von Identitit, das Weltverantwortung ein-
schlieft und damit konfessionelle und religiose
Grenzen iiberschreitet.

James Farris  stellt schliefilich den Begriff
yinterfaith pastoral care“ vor: Seelsorge als Inter-
aktion zwischen Menschen unterschiedlicher Glau-
bensweisen, die der personlichen und religisen
Identitit jedes Einzelnen Rechnung trigt. Daniel
Schipani konkretisiert dieses Anliegen und ent-
faltet ,interfaith“-Seelsorge als ein elaboriertes
Modell ,weisheitlichen® pastoralen Handelns.

Im zweiten Teil wird das Problem von ,Identitit in
Zeiten des Umbruchs“ dann vor dem Hintergrund

konkreter politischer und gesellschaftlicher Kon-
stellationen entfaltet. Hier zeigt sich noch einmal,
wie vielschichtig die Fragestellung ist und wie stark
das Ringen um Identitit von historischen Er-
fahrungen und kulturellen Bedingungen mit be-
dingt (und eben auch: belastet) wird:

Zunichst richten Jan Buncak (Slowakei), Emil
Komarik, Zsolt Gérdzdi, Olga Lukacs (Ruminien)
ithren Blick auf die Region, in der das Seminar
stattfand: das ,,postkommunistische“ Mitteleuropa,
hier insbesondere die Slowakei und Siebenbiirgen.
Dass die jiingsten politischen Umwilzungen Ost-
europas auch in Deutschland lingst ,angekom-
men® sind - buchstiblich in Gestalt der groflen
Zahl von ,Spitaussiedlern® - zeigt Reinhard Schott
(Deutschland). Es schlieffen sich drei Beitrige an,
die ihre Schlaglichter nach Afrika (Archiboldy
Lyimo), Indonesien (Asnath Natar), Indien (Ku-
mar Chand) und Lateinamerika (Ronaldo Satler-
Rosa) werfen. Auf den ersten Blick sehr ,ferne®
Kontexte, die aber bestiirzend ,nahe“ Problemstel-
lungen in sich bergen: Die Ambivalenz kultureller
Identitit im gesellschaftlichem Wandel; der Kampf
um Gender-Rollen; Abhingigkeits-Verhiltnisse in
den Beziehungen zwischen Kirchen; die Heraus-
forderung durch religise Individualisierung.

Der dritte Teil erdffnet Aussichten auf Wege, auf
denen eine Heilung und Verséhnung gebrochener
und belasteter Identitit vorankommen kann:

David Stevens berichtet vom Versdhnungs-
prozess in Nordirland, Dieter Brandes stellt das
Projekt ,Healing of Memories“ in Ruminien vor.
Bernd Kibler erzihlt, wie die Bemithung um heil-
same Erinnerung ganz lokal angestoflen werden
kann, Eberbard v.d. Heyde und Kumar Chand
lenken den Blick auf die zwischenkirchlichen Be-
ziehungen. Die Beitrige zeigen, wie wichtig und
zugleich anstrengend es ist, sichere, geschiitzte
Riume zu erschaffen, wo Menschen sich begegnen
kénnen und sich mit ihrer Identitit in aller Ge-
brochenheit, Verletztheit und Unvollstindigkeit
wahrgenommen und willkommen wissen. Eine
Kernaufgabe seelsorglicher Titigkeit!

Karl Federschmidt
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Teil 1:

Identitit in einer pluralen Welt

Helmut Weifs

Identitat interkulturell

Vorbilder

Bevor ich meine Thesen vorstelle, méchte ich von
einer Person erzihlen, die unser Thema Identitdt in
Zeiten des Umbruchs — Anfragen an Seelsorge, Kir-
chen und Religionen intensiv durchlebt und litera-
risch behandelt hat und einen mafigeblichen Ein-
fluss darauf ausiibt, wie wir christliche Identitit bis
heute verstehen. Ich mochte an Augustinus erin-
nern, den groflen Kirchenvater. Seine Lebenszeit
(354-430 n.Chr.) war von vielen Umbriichen und
Verinderungen gekennzeichnet. Traditionen gin-
gen verloren, Neues brach sich Bahn — und in die-
sen Umbriichen hat er Orientierung gefunden und
gegeben.

Zunichst ein gewaltiger personlicher Umbruch:
Nach ausschweifender Jugend und glinzender be-
ruflicher Karriere findet er zum christlichen Glau-
ben — und damit zu einer véllig neuen Identitit. Er
lebt dann viele Jahre als Bischof einer kleinen Ge-
meinde am Rande des Weltgeschehens asketisch in
einer monchartigen Gemeinschaft in Nordafrika,
aber geistig und geistlich verarbeitet er die Stro-
mungen seiner Zeit und wird zukunftsweisend.
Wunderbar hat er das dargestellt in seinen ,,Con-
fessiones“. Sie machen deutlich, dass er Selbster-
kenntnis und Gotteserkenntnis sucht. ,Erkennen
will ich dich, der du mich erkennst, erkennen will
ich dich, so wie ich erkannt bin.“ Henning Luther

schreibt: ,Fir Augustin ist Gotteserkenntnis

nichts anderes als radikale Selbsterkenntnis®.!
Neben den personlichen Umbriichen stehen die

weltgeschichtlichen Verinderungen: Das antike Rom

verfillt immer mehr, neue Volkerschaften kommen
an die Macht. Tragende Staats- und Weltord-
nungen brechen zusammen. Im rémischen Reich
ist das Christentum Staatsreligion geworden, aber
viele Glaubensrichtungen besetzten das Feld. Dann
wird die Stadt Rom 410 n. Chr. von den Goten
unter Alarich verwiistet und jetzt ist die Frage:
Wie kann man diese weltgeschichtlichen Um-
briiche deuten? Wie kann man sie vom Christen-
tum her deuten? Und in dieser Situation schreibt
Augustinus sein grofles Werk ,,De civitate Dei®, in
dem er das Verhiltnis vom Leben und Wirken in
der Welt und vom Dienst an Gott behandelt, wo er
dariiber nachdenkt, wie Weltgeschichte und die
Heilsgeschichte Gottes zusammen kommen.

Christliche Existenz bedeutet, die Welt und das
Geschehen in der Welt von Gott her zu verstehen
und das Geschehen in der Welt mit Gottes Ge-
schichte in Verbindung zu bringen. Nimmt man
beide Schriften — ,Confessiones“ und ,,De civitate
Dei“ — zusammen, dann heifit Identitit nach Au-
gustin: ,Das Personliche im ,Politischen‘, und
dieses im Persénlichen sich widerspiegeln zu
sehen“.2

Ubrigens: Augustinus war ein grofier Seelsorger.
Er konnte so schreiben, dass er die ,Seelen® der
Lesenden traf, so dass sie zu Selbst-, Welt- und
Gotteserkenntnis gelangten. Und wahrscheinlich
konnte er auch so reden. Augustinus starb in
Hippo, wo er iiber Jahrzehnte Bischof war, als die
Vandalen die Stadt belagerten.

Helmut WeifS, evangelischer Pfarrer und Lebrsuper-
visor der DGfP, Vorsitzender der Gesellschaft fiir
Interkulturelle Seelsorge und Beratung (SIPCC)

4

I Henning Luther, Religion und Alltag, Stuttgart 1992,
S.122.

2 De Civitate Dei, hg. u. eingel. v. Hans Urs von
Balthasar, Fischer Biicherei 1961, S. 43.



Zehn Satze zu Identitat aus interkultureller
Perspektive

1. Bedeuntung von Identitit

,Identitit zu gewinnen, ein unverwechselbares
Profil zu finden, in den eigenen Augen und aus
dem Blickwinkel anderer — und zugleich offen und
flexibel im Blick auf Verinderungen der Umwelt
reagieren zu kénnen, stellt eine stindige Aufgabe
fiir jeden Menschen dar“.> Und man muss hinzu-
setzen: das gilt auch fir Gruppen und Gesell-
schaften. ,Ein zeitgemifler Identititsbegriff muss
die alltiglichen Erfahrungen aus Uniibersichtlich-
keit, Diskontinuitit und Fragmentierung auf-
greifen. Vor diesem Hintergrund lisst sich Identi-
tit als Prozessgeschehen beschreiben. Man hat
also nicht Identitit, sondern man kann Identitit
nur in einem andauernden Prozess entwerfen. Ele-
mente der Identitit sind: Leiblichkeit; soziales Netz-
werk; Arbeit und Leistung; materielle Sicherheit;
Normen und Werte. Identitit zeigt sich vor allem
auch in den Geschichten, die wir von uns erzihlen.

2. Identitit wird kulturell gebildet

Wer ich bin und wer wir sind, also ein Selbstver-
stindnis von mir und meiner Gemeinschaft, wird
ausschliefllich kulturell vermittelt. Kultur als die
»zweite Natur® des Menschen prigt die Sicht der
Lebenswelt. Wenn wir noch einmal die Elemente
von Identitit nehmen, die oben genannt wurden,
dann wird das sehr schnell klar. Das Verstindnis
von Leiblichkeit, von Gemeinschaft, von Arbeit,
von Sicherheit und Werten sind uns jeweils
kulturell vorgegeben und kulturell weiter zu ent-
wickeln. Alle hingen von Sprache ab — wohl das
bedeutendste Merkmal von Kultur. Alle hingen
davon ab, welche Bedeutungen dem Einzelnen und
der Gemeinschaft gegeben werden — und diese sind
kulturell ausgearbeitet. Wie Arbeit und materielle
Sicherheit eingeschitzt werden, ist in Kulturen
jeweils verschieden, und erst recht, welche Werte
gelebt werden sollen.

3 Michael Klessmann, Seelsorge, Neukirchen-Vluyn
2008, S. 250. Identitit hat also nichts zu tun mit einem
»monolithischen“ Verstindnis von sich selbst. Vgl. Dan
Bar-On, Die ,Anderen” in uns. Dialog als Modell der
interkulturellen Konfliktbewiltigung, Hamburg 2001, S.
17: Monolithisch als ,Vorstellung von einer in sich ein-
heitlichen, geschlossenen Identitit, die keine inneren
Widerspriiche und Gegensitze zulisst“.

*Ebd. S. 251.

3. Was aber ist Kultur?

Immer mehr setzt sich durch, Kultur nicht mehr
als die vom Menschen geschaffenen Werke und
Gebilde aufzufassen, die sich durch Sprache, Aus-
druck, Ordnung und Institutionen darstellen.® Seit
Clifford Geertz und seiner deutenden Kultur-
anthropologie wird Kultur verstanden als ein
System von Bedeutungen, die in symbolischer Ge-
stalt auftreten, ein System, mit dessen Hilfe die
Menschen sich Wissen vom Leben und ihre Ein-
stellungen zum Leben mitteilen, erhalten und
weiterentwickeln.® Danach ist Kultur also nicht ein
feststehendes Werk®, eine ,wirkliche Sache®,
sondern Symbol, Deutung, Lebensform. ,Zwi-
schen den Menschen und die Wirklichkeit schieben
sich Symbolsysteme, die dem Menschen gleichsam
aufgrund seiner biologischen Ausstattung um des

Uberlebens willen abgerungen werden.*”

4. Bedeutung entstebt im interkulturellen Diskurs, in
Auseinandersetzung

Kultur und Bedeutung aber entsteht nur im Dis-
kurs, in der Auseinandersetzung von Tradition mit
Gegenwart und Zukunft; von Gemeinschaft mit
den einzelnen Gruppen in ihr und den Individuen;
vom Eigenen mit dem Fremden. Immer wieder
miissen in dieser Auseinandersetzung und im Dis-
kurs ,,bedeutungsvolle Symbole* erfunden werden,
die den Menschen Orientierung und Bedeutung
geben fiir ihr Uberleben. Kulturarbeit ist deshalb
immer Ambivalenzen und Konflikten ausgesetzt.
Ganz wichtig ist, dass moglichst alle Menschen
einer Gruppe an der Kulturarbeit beteiligt werden,
also an der Schaffung von Symbolen und Be-
deutung. Wenn Menschen davon ausgeschlossen
werden, werden sie ,bedeutungslos® und es ent-
steht eine Kultur der Missachtung. Allerdings: Zur
interkulturellen Kompetenz gehort ein hohes Maf§
an Konfliktfihigkeit.

5. Identitit entstebt, wo einer Person, einer Gruppe,
einer Gesellschaft Bedeutung gegeben wird

Wenn Bedeutung das Kennzeichen von Kultur ist
und wenn Kultur Identitit schafft, dann entsteht
dort Identitit, wo Bedeutung geschaffen wird.

> Christian Danz, Die Deutung der Religion in der
Kultur, Neukirchen-Vluyn, 2008, S. 129.

® Ebd. S. 130.

7 Ebd. S. 131.



Dies heifit: Personen, Gruppen und Gesellschaften
finden dann zu Identitit, wenn sie sich an der
Schaffung von Bedeutung beteiligen, und sie
finden Identitit, wenn sie an der Schaffung von
Bedeutung beteiligt werden.

6. Identitit entsteht, wo Menschen und Gruppen sich
in der Welt deuten und Zusammenhinge herstellen
kénnen

Kulturelle Arbeit ist eine dauernde Auseinander-
setzung zwischen Wirklichkeit und ,Welt“ und
den Menschen, die darin leben. Mittels Symbolen
stellen Menschen Verbindungen her und gestalten
so ihre Lebenswirklichkeit. Dazu ist es notwendig
Verbindungen und Beziehungen herzustellen und
zu verstehen. Wenn dies gelingt, entsteht Identitit.
Oder anders gesagt: Identitit entsteht nicht im
Riickzug auf sich selbst, sondern nur in dauernder
Beziehungsarbeit.

7. Identitit in einer multikulturellen Welt

In einer multikulturellen Welt, wo gleichzeitig
viele Kulturen uns umgeben und Deutungen
liefern, wo Traditionen und bisherige Werte als
feststehende Groflen an Bedeutung verlieren, ist
eine dauernde Auseinandersetzung nétig. Noch
einmal: Identitit heifdt also, viele widerstrebende
Tendenzen in sich ins Spiel zu bringen und auszu-
halten.

8. Welche kulturellen Werte sollen Geltung be-
kommens?

Aber gerade wenn viele Bedeutungen gleichzeitig
moglich sind, ist es umso wichtiger, sich damit
auseinander zu setzen, welche kulturellen Werte
Geltung haben sollen. Wir haben kulturelle Werte
nie absolut. Sie koénnen in manchen Lebens-
situationen wichtig sein, in anderen katastrophal
(z.B. die Ausnutzung der Umwelt). Das Stichwort
»Kultur® garantiert noch lingst nicht ,das Gute®.
Welche Bedeutung sollen wir etwa der ,,Globali-
sierung® geben? So entsteht die Frage: Kann sich
Kultur selbst begriinden? Kann sich der Mensch
selbst begriinden? Oder braucht Kultur einen
Bezug zu einer ,letzten Wirklichkeit“? Und damit
auch die Frage: Braucht Identitit einen Bezug zu
einer ,ITranszendenz“? Das sind gerade heute
wichtige Fragen. Augustinus hat sie gestellt.

9. Meine Position

Identitit bewegt sich zwischen drei Polen: meine
Bedeutung fiir mich selbst — meine Bedeutung in
der Gemeinschaft — meine Bedeutung in Beziehung
zur letzten Wirklichkeit, also zu Gott. In Jesus
Christus, dem ,Ebenbild Gottes* (Kol. 1,15),
finden wir nach meinem Verstindnis ein aussage-
,Symbol“  (oder
menschlicher und gottlicher Identitit, nicht als
einem feststehenden ,Prinzip oder einer un-

kriftiges Bekenntnis!) von

abinderlichen Lehre, sondern als eine Aus-
einandersetzung, wie Leben gedeutet werden kann
und wie Leben Bedeutung bekommt.

10. Zusammenfassung

Identitit interkulturell betrachtet heifit also:
Menschen Raum zu geben und Raum zu lassen,
sich in diese Auseinandersetzungen zu begeben,
und zwar als Gemeinschaft und als Einzelner.

Seelsorge als Arbeit an Identitat

Seelsorge ist ein Raum, wo Auseinandersetzung zu
Identitit und wo kulturelle Arbeit geschieht und
geschehen soll. In Seelsorge geht es immer um das
,Symbolisieren® von Wirklichkeit, um die Frage
von Bedeutung und die Frage von Identitit, also:
Wer bin ich? Wer sind wir? Wie kann ich und wie
soll ich Leben gestalten? Ich komme noch einmal
zu Augustinus zuriick, der zu Gott betend so
antwortet: ,Geschaffen hast du uns zu dir.“8 =

8 Augustinus, Confessiones — Bekenntnisse, lateinisch
und deutsch, eingel., tibers., und erliutert von Joseph
Bernhardt, Miinchen, 2. Aufl. 1960, S. 13.



Mary Rute Gomez Esperandio

Braucht die Seelsorge ein Identitats-Konzept?

Die Idee von Identitat

Wenn wir von unserer Identitit sprechen — was
kommt uns in den Sinn? Der Name, die Pass-
Nummer, der Familienstand — die Familie, die
Nationalitit, der Beruf? Wir benutzten all solche
Elemente, um uns selbst zu ,identifizieren®. Diese
Elemente kénnen sagen, wer wir sind; sie driicken
etwas aus iiber unser ,Wesen®. Wir haben das Ge-
fithl, dass jeder weifS, voriiber wir reden, wenn wir
den Ausdruck ,Identitit benutzen. Aber was
meinen wir wirklich damit? Identitit (lateinisch:
identitas) bedeutet ,das Gleiche®, ,,das Identische®.
Aus psychologischer Perspektive bezieht sich der
Begriff auf unsere Innerlichkeit, unser Sein.

Die Idee der Identitit unterstellt eine gewisse
Regelmifligkeit, eine gewisse Fortdauer. Sie be-
zieht sich auf das ,Wesen® (essence) eines
Individuums als einer Grofle, die sich wiederholen
kann, die sich ihrer selbst bewusst ist und die
»gleich zu sich selbst” wird. Dieses Wesen macht
jemanden identifizierbar, auffindbar, wenn es von
Gesetzes wegen notig ist, macht ihn identifizierbar
durch Regeln, durch moralische Standards und
durch soziale Identifikationen. Darum gibt es
kulturelle Identitit, religiose Identitit, berufliche
Identitit, geschlechtliche Identitit und viele andere
Identititen. Obwohl es diese Identitit ist, die es
einem erlaubt, die Art eines Individuums, einer
Gruppe, einer Nation zu identifizieren, zu defi-
nieren und zu unterscheiden, scheint es para-
doxerweise so zu sein, dass diese Identitit nie voll-
stindig zu beschreiben ist. Immer scheint irgend-
etwas noch zu fehlen bei der Idee der Identitit.

Dariiber hinaus macht es die moderne Welt, die

Dr. Mary Rute Gomez Esperandio, Psychologin und
Praktische Theologin, Adjunct Professor im Post-
graduierten-Programm der Pépstlichen Katholischen
Umniverstidt von Parand.

sich dauernd indert, erforderlich, dass auch wir
uns stindig in unserer Identitit verindern miissen.
Wie aber gehen wir mit dem Thema der Identi-
fizierung und der Wiedererkennung um — wenn wir
zugleich wissen, dass die Welt in stindiger Be-
wegung ist? Wie kénnen wir iiber Identitit nach-
denken in einer Welt, die sich stindig indert?
Welche Herausforderungen stellt dieses Thema an
Seelsorge? Wiirde eine prizisere Definition von
Identitit wirklich effektiv etwas beitragen zur
Praxis von Seelsorge und Beratung? Was ist die
Verbindung zwischen Identitit und dem Wechsel
der Zeiten?

Die Krise in der Wahrnehmung von Identitat

Der hollindische Singer Maurits Fondse hat ein
Lied mit dem Titel ,iDentity“ geschrieben. Das
Lied und der Videoclip dazu zeigen auf sehr
kreative Art und Weise, was es mit dem Problem

der Identitit in Zeiten von stindigem Wandel auf
sich hat:!

Ich blogge und schreibe, ich schnattere und haue auf
die Tasten, ich google und skype, ich mache bei jedem
Hype mit, ich maile und chatte in meiner digitalen
community, I-Pod und I-Mac, I-Phone und I-check,
Myspace und my hyve, in meinen zweiten Leben.

Ich bin eine gliickliche Katze in meiner virtuellen
Realitit, ich staune und suche und spiire den Drang,
dass ich ein bisschen Wabrbeit finde. Bin ich bei
YouTubes Aber ich bin am griibeln, ob ich das bin
oder ob ich das bin? Ich frage mich stindig: was ist
meine Identitdt?

Ich nutze RSS, darunter tue ich es nicht, ich nutze
Ebay und verkaufe, ob im Himmel oder in der
Holle, ich mache neue Freunde, das ist virtuelle
Menschlichkeit, ich schau mal auf einer Seite vorbei

I Der originale englische Text des Songs sowie der
Videoclip ist im Internet an vielen Stellen zu finden.



und surfe weiter, aber mir feblen die Nerven, einfach
raus zu gehen, und die Verabredung mit einem
Midchen einzubalten — und dann ist es schon zu spdt.
Darum google ich weiter und chatte in meiner ganz
personlichen community, ich habe nie genug Zeit, ich
renne immer binterber, augenblicklich lebe ich 1000
verschiedene Leben. Darum blogge ich weiter und
gehe zu Hyve. Sag mir, bin ich das wirklich? Ich
griibelte immer noch: was ist meine Identitir?

Ob, das alles handelt von mir mir mir mir. Schick
mir keine E-Mails, Baby, ich will nur noch ,me-
mails®, Baby. Ich blogge und schreibe, ich schnattere
und haue auf die Tasten, ich google und skype, ich
mache bei jedem Hype mit, ich blogge und chatte. Es
ist meine Multi — Personalitit. Ich griibele und suche,
ich spiire den Drang, ein bisschen Wabrbeit zu
finden. Bin ich immer noch bei YouTube? Aber ich
griibele immer noch, bin ich das oder bin ich das? Ich
griibelte immer noch: Was ist meine Identitdt?

In diesem Lied hat Fondse sehr treffend einige der
Probleme rund um die Idee von Identitit for-
muliert. Er gibt sich den heutigen Anforderungen
hin, die von thm fordern, dass er sich persénlich
positioniert im Blick auf das, was seine Persénlich-
keit ist. Niemals vorher musste jemand der Welt
gegeniiber in solch hoher Frequenz immer wieder
sagen, wer er ist, musste sein Gesicht zeigen,
musste sich selbst vorstellen: Blog, Chat, Mail,
MySpace, MyHave, YouTube, Orkut, SecondLife...
Und Fondse driickt auch den Schmerz aus, der
durch solch eine Identitit verursacht wird, die auf
dem ,,persénlichen Erscheinungsbild“ basiert: ,Ich
bin multipel®, ich blogge, schau vorbei, surfe
weiter, google, hau in die Tasten und schreibe. Die
virtuelle Ausgabe meiner selbst - bin ich das wirk-
lich? ,Du, sag mir: bin ich das wirklich?“ Es ist
nicht ein Konflikt zwischen dem Inneren-Selbst
und dem Auferen-Selbst, der Fondse bedringt,
keineswegs! Was er als Bild von sich selbst sieht,
ist nicht stark genug, um als ,Selbstbewusstsein®
zu taugen. Es bringt thn nicht zur Erkenntnis, dass
seine Bemithungen, bestimmte Erscheinungsfor-
men zu prisentieren, ihn daran hindern, er selbst
zu sein. Allenfalls fithrt es ihn bis zur Wahr-
nehmung, dass diese Bemithungen, etwas Be-
stimmtes darzustellen, noch nicht bedeuten, es
auch ausleben zu kénnen. So etwa, wenn es in
seinem Text heiflt: ,Ich mache neue Freunde, das
ist virtuelle Menschlichkeit, ich schau mal auf einer
Seite vorbei und surfe weiter, aber mir fehlen die
Nerven, einfach raus zu gehen und die Ver-
abredung mit einem Midchen einzuhalten®. Und
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er entschuldigt sich dann selbst: ,....und dann ist es
schon zu spit... Ich habe nie genug Zeit, ich renne
immer hinterher.“ Fondse gibt zu: ,,Augenblicklich
lebe ich 1000 verschiedene Leben.“ Und hier
beginnt der Schmerz: Wer bin ich schliefflich wirk-
lich? Bin ich wirklich so, wie ich aussehe? ,Sag du
mir: bin ich das wirklich?“

Auch wenn wir selber das Problem, das Fondse
hier ausdriickt, nicht fiir uns persénlich so nach-
vollziehen: Eine grofle Zahl der Jiingeren diirfte
sich in diesen Schilderungen wiederfinden. Darum
lassen Sie uns Fondse hier als Beispiel nehmen fiir
ein gegenwirtiges ,Identititsmodell“. Kein Zwei-
fel, er ist Hollinder. Aber er kénnte genauso gut
auch Amerikaner sein, Deutscher oder Japaner.
Und wir kénnen noch viele andere Fondses rund
um die Welt herum finden, auch in Brasilien, be-
sonders unter jungen Leuten. Und diese driicken
Gefiihle aus, die aus einem Mangel an Konsistenz
in der Identitit entstehen, von schwacher Identitit
herrithren oder von der Unmoglichkeit, sich selbst
in einem Gegeniiber wahrzunehmen — in einer
wirklichen Welt.

Lassen Sie uns noch einen anderen Fall be-
trachten, der ebenfalls einige der Fragestellungen
in Bezug auf ,Identitit“ anrithrt — hier allerdings
im Blick auf eine Gruppenidentitit.

Das Angebot einer kapitalistischen religiésen
Identitat ,,zum Sonderpreis”

Igreja Universal do Reino de Deus — die Universale
Kirche des Konigreiches Gottes — ist eine brasi-
lianische Kirche. Doch nach ihren eigenen An-
gaben ist sie heute in tiber 170 Lindern vertreten.
Im Jahre 2006, heifit es, waren es 90 Linder. Vor
einigen Jahren habe ich iber dieses religiose
Phinomen einige Forschungen angestellt. Und ich
mochte hier gerne eine Geschichte erzihlen, die
zeigt, wie diese religiose Gruppe operiert:

Es war an einem Montag. Ich stand vor dem
Tempel der Igreja Universal do Reino de Deus im
Zentrum der Innenstadt von Porto Allegre und
wartete auf die Gruppe von SIPCC, die 2006 eine
Studienreise nach Brasilien machte. Eine schreck-
liche Szene entfaltete sich vor meinen Augen: Eine
Frau mit drmlicher Bekleidung, wahrscheinlich
eine Bettlerin ohne festen Wohnsitz, wurde ge-
waltsam aus dem Tempel geworfen. Sie fiel auf den
Biirgersteig und ein Mitglied der Wachmannschaft
der Kirche trat ihr in den Magen und riss ihr eine
Wasserflasche aus den Hinden. Er o6ffnete die
Flasche, schiittete das Wasser auf die Strafle und



warf die leere Flasche auf sie, wihrend sie schrie
und sich vor Schmerz und hin und her wilzte.
Wahrscheinlich hatte sie die Wasserflasche von
jemandem in Tempel gestohlen. Einige der Zu-
schauer dieser Szene wurden wiitend und riefen die
Polizei um Hilfe. Innerhalb des Tempels nahmen
gleichzeitig ungefihr 5.000 Leute an einem so ge-
nannten ,,Meeting fiir Geschiftsleute® teil.

Wenn die Szene selber schon Angst und
Schrecken erzeugte wegen der grundlosen Gewalt,
wurde das Gefithl von Horror noch gréfler, als
eine Frau, ein Mitglied dieser Kirche, auf mich zu-
kam und ganz heftig diesen Akt von Gewalt ver-
teidigte. Sie argumentierte so: ,Es war ein Dimon,
der dieses Meeting ruinieren wollte. Aber er wurde
aus dem Tempel geworfen, und er wird uns nie
mehr stéren!“ Und um ihre Erklirung noch mit
einem Beweis zu versehen, fiigte sie hinzu: ,Jetzt,
wo dieses ganze Spektakel vorbei ist (dass die
Polizei, Reporter und viele Menschen sich aufler-
halb des Meetings angesammelt hatten), jetzt
schlift der Didmon ruhig.“ Sie bezog sich damit auf
die Tatsache, dass die Bettlerin, die zuvor so ge-
waltsam angegriffen worden war, nun ruhig war,
still auf dem Biirgersteig lag und ihre Augen ge-
schlossen hatte.

Wihrend all das geschah, sah ich, wie eine
wunderschone Frau, sehr gepflegt gekleidet, die
Kirche betrat. Sie ist die Besitzerin einer sehr
erfolgreichen Bickerei im Westen der Stadt. Bei
meinen Untersuchungen hatte ich sie sechs
Monate zuvor interviewt. Sie hatte mir damals
erzihlt, wie sehr sich thr Leben durch diese Kirche
verindert hitte. Sie war damals schwer depressiv
gewesen, kurz davor, Selbstmord zu begehen, hatte
viele Schulden und hatte auch regelmiflig an afro-
brasilianischen religidsen Ritualen teilgenommen.
Eines Nachts, als sie schon ihre Vorbereitungen
traf, um Selbstmord zu begehen, schaute sie eins
der Fernsehprogramme der Igreja Universal do
Reino de Deus an. Und sie tat dann genau das, was
der Bischof dort gesagt hatte, dass man tun solle:
Sie setzte ein Glas Wasser oben auf ihr Fernseh-
gerit und nach einem Gebet, mit dem das Wasser-
glas gesegnet wurde, trank sie es. Das erste Mal
nach einem Monat, den sie fast ohne Schlaf ver-
bracht hatte, konnte sie daraufhin die ganze Nacht
fest durchschlafen.

Seit diesem Tag begann sie, die Treffen dieser
Kirche zu besuchen, insbesondere die Kampagnen,
bei denen man ein Opfer darbringt. Und nun fiihlt
sie sich sehr gliicklich damit, wenn sie 6ffentlich
Zeugnis ablegt von ihrem finanziellen und emotio-

nalen Erfolg, der eben ein direktes Ergebnis davon
war, dass sie all dem genau gehorcht hatte, was der
Bischof im Fernsehen befohlen hatte. Solche
,Kampagnen, bei denen man etwas opfert®, be-
deuten, dass man viel Geld an Gott (konkret: an
diese Kirche) iibergibt — mit der Verheiflung, dass
man mehr als das Doppelte im Ausgleich zuriick-
erhalten wird.

Dies sind michtige Erfahrungen. Was die ein-
gangs geschilderte Szene betrifft, berichtet Yvan
Droz, ein Schweizer Ethnologe, Ahnliches von der
Art und Weise, mit der die Kirche arme Menschen
in Kenia behandelt. Er schreibt: ,Bettler und
Tramps werden von den Gottesdiensten aus-
geschlossen. Sie diirfen die Teilnehmenden an den
Meetings nicht mit ihrer Gegenwart storen, nicht
mit ihren stindigen Fragen nach Almosen... Und
dennoch gehért es dazu, dass arme Menschen, wie
etwa Bettler oder Kinder ohne Zuhause, von der
Kirche ernihrt werden... Sie werden nicht einfach
fallen gelassen. Aber sie konnen nicht auf eigenen
Fuflen stehen. Denn der Platz, der fiir sie an-
gemessen sein soll, ist auflerhalb der Mauern des
Tempels“. Von daher kénnen die, die drauflen
stehen miissen, auch nicht Personen sein, die die
Spiegel der anderen sind.

Die zweite Szene zeigt sowohl die Zerbrechlich-
keit als auch die Stirke dessen, was das System
dieser Kirche von jemandem fordert, um seinem
Leid ein Ende zu machen: Man muss nur ,ein
Opfer machen® (eigentlich ist es eine ,Selbst-
Investition®). Die erfolgreiche und gliickliche
Person ist eine, die ein Opfer in Form einer Gabe
machen kann.

Wo ist die Verbindung zwischen dem Identitits-
konflikt, den Fondse beschreibt, und einem
religidsen Phinomen wie der Igreja Universal do
Reino de Deus? Fondse zeigt den Schmerz auf, der
darin besteht, dass wir nicht wissen, wer wir sind,
dass wir nicht sind, was wir zu sein scheinen, dass
wir auf paradoxe Weise mit der Welt verbunden
sind und uns dennoch alleine fithlen. Fondse be-
schreibt ganz aktuell die Leere des heutigen Seins.
Wenn die Vorstellung von Identitit auf einer Idee
von Konsistenz, Dauer, Anerkennung, Identifi-
kation und Zugehorigkeit beruht, dann scheinen
alle diese Elemente sehr fragil zu sein und nicht
ausreichend, um die gegenwirtige Identitit zu
formen — so wie Fondse das beschreibt.

In einem Kontext andauernder Verinderung gibt
es verschiedene Moglichkeiten, die eigene Identitit
aufzubauen. Diese Multiplizitit kann bereichernd
und auslaugend zugleich sein. Man kann hin und
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her wechseln zwischen der Konstruktion einer ein-
zigartigen Identitit — und etwas, was iiberhaupt
keine Identitit mehr ist. Oder man kann sich auch
eine ,,Identitit von der Stange“ nehmen — ,prét-a-
porter —, so wie sie etwa von der Igreja Universal
do Reino de Deus angeboten wird. Das Problem
der Identitit scheint also gar nicht darin zu be-
stehen, dass wir eine prizisere Definition
briuchten. Das Problem liegt eher in unserer Vor-
stellung von ,Identitit — besonders wenn wir sie
mit Begriffen wie Stabilitit, Balance, Dauer ver-
binden. Wir konnen dies als die eigentlichen
»1dentititsfallen” bezeichnen. Und an dieser Stelle
stoflen wir auch auf die Herausforderungen, die

der Seelsorge und der Beratung heute gestellt sind.
Drei Beispiele fir , Identitatsfallen”

Es gibt unterschiedliche Arten von Identititsfallen,
ich méchte nur drei davon beschreiben. Meiner
Meinung nach ist es nétig, dass Seelsorge und Be-
ratung diesen drei Bereichen eine sorgfiltige Auf-
merksambkeit schenken.

a)Die Falle, die sich aus der Vorstellung einer
sidealen Identitit ergibt: Der Prozess der Bildung
seines Selbst — einer Identitit — ist ganz grund-
legend mit Beziehungen verbunden. Es gibt keine
Identitit, aufler durch solche Prozesse. Und zwei
grundlegenden Elemente in diesem Prozess sind,
neben anderen: Identifikation und Anerkennung.

Das Gefiihl, zu sein und zu existieren, ist ab-
hingig von Identifikationserfahrungen, Erfahrun-
gen der gegenseitigen Wahrnehmung. Sie gehéren
zu den frithesten Erfahrungen in unserem Leben.
Das Gefithl von ,ich-selbst-in-der-Welt“ ent-
springt aus der Wahrnehmung von Mutter-Kind-
Umgebung. Heute werden jedoch Familienbezie-
hungen immer mehr geschwicht. Sie werden nicht
mehr als ein sicherer und stabiler Ort fiir Identifi-
kation und Anerkennung wahrgenommen. Darum
wird dieses Bediirfnis oft durch die Augen anderer
erfiillt — irgendwelcher anderer, wenn sie nur ein
Minimum an Aufmerksamkeit, und sei es auch nur
als Spiegelbild, anbieten, und dadurch einem Indi-
viduum erméglichen, sich selbst zu identifizieren
und zu erkennen. Es handelt sich dabei gleichsam
um eine flache Identifikation, die dem Individuum
nur bestitigt, dass es dhnlich sei wie die Charak-
terbilder, die es als ,offiziell“ wahrnimmt und die
durch das soziale, 6konomische und kulturelle
Umgebungsfeld definiert werden.
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Die ,personliche Identitit“, die sich auf Identi-
tits-Beziehungen und auf Anerkennung griindet,
braucht fiir die Identifikation auch ,Bande der Zu-
gehorigkeit“. Eine personliche Identitit ist nicht
getrennt von sozialer Identitit aufzubauen. Das
Gefithl von Zugehorigkeit, zusammen mit den
Identifikationsprozessen und der Anerkennung,
das sind die Krifte, die der Gestalt des Existenz-
Territoriums Konsistenz geben, was dann ,Identi-
tit“ oder ,Subjektivitit® genannt wird — zwei
Worte, die sich darauf, wie wir in der Welt sind, die
sich irgendwo in der Zeit und im Zeitverlauf auf-
baut, beziehen.? Jedoch besteht ein Unterschied
zwischen dem, was wir uns unter Subjektivitit und
unter Identitit vorstellen. Identitit spielt mehr auf
die sichtbare, identifizierbare und stabile Form der
Subjektivitit an. Sie bezieht sich auf den Aspekt
von Subjektivitit, der durch Gesetze, Regeln und
moralische Standards umschrieben werden kann
und der es uns zugleich erméglicht, Individuen
voneinander zu unterscheiden. Identitit weist auf
eine gewisse Regelmifligkeit hin, auf Vorher-
sehbarkeit und Bestindigkeit. Auf der anderen
Seite bezieht sich die Idee der Subjektivitit, wie sie
von Deleuze, Guattari, Foucault und Rolnik ent-
wickelt wurde, eher auf den Prozess, durch den
sich ein Sein konstituiert, das sich in einem an-
dauernden Wandel entfaltet. Ein Existenz-Terri-
torium (eine Subjektivitit) ist hier nichts anderes
als der Ertrag von Machtbeziehungen, Macht-
spielen und Wissens-Produktion, die zusammen
einen gewissen subjektiven Charakter erzeugen,
der im sozialen Feld entsteht.

In diesem Sinne kann man auch sehen, wie jedes
Zeitalter gewisse Typen von Subjektivitit hervor-
bringt, um ihr System zu untermauern. Die Pro-
duktion von ,flexiblen Subjektivititen® im globali-
sierten Kapitalismus, offen fiir die vielen Verinde-
rungen im offenen Markt, ist ein gutes Beispiel
hierfiir. Diese bestindigen Verinderungen — verur-
sacht durch neue Universen, die in kiirzester Zeit
sproduziert“ werden — lassen in der heutigen
Subjektivitit ein Gefiithl extremer Fragilitit ent-
stehen, ein Gefithl der Verletzlichkeit und der
Furcht, ,auseinanderzufallen®.

In dem Sinne erweist sich der Bezug auf ,Identi-
tit* als eine Falle. Auf der Grundlage des Glauben
an die Identitits-Referenz wird die Destabilisie-
rung der Subjektivitit als eine bose Macht inter-
pretiert, die das Subjekt-Territorium zerstort. Es

2 Vgl. D. Winnicott, Natureza Humana, Rio de Janeiro:
Imago 1990, p. 29.



wird dann notwendig, die Subjektivitit zu ,narko-
tisieren®, damit auf keinen Fall der Prozess zu-
gelassen wird, bei dem das etablierte Identitits-
Territorium demontiert wird. Es wird nétig, das
Identitits-Territorium zu neutralisieren gegen das
Destabilisierungs-Gefiihl. Dabei wird ignoriert,
dass die Krifte, die ein gewisses Territorium
formen, hauptsichlich kreativ sind. Die Vorstel-
lung von der Organisation eines neuen Territo-
riums, welches einen neuen Weg der Existenz be-
deuten kénnte - sie wird vermischt mit dem Ver-
lust einer Identitit, die man zunichst als Ideal an-
gesehen hatte. Der Verlust eines festen Identitits-
Modus wird als mentaler Tod interpretiert. Der
Prozess der Kreation von etwas Neuem wird ge-
stoppt, aufgrund dieses Konzepts von ,Identitit®.
Dass in einer Destabilisierung auch eine Méglich-
keit der Lebens-Bejahung liegen kénnte (wenn da
ein neues Subjektivitits-Territorium erschaffen
wiirde), wird nicht mehr angemessen in Betracht
gezogen. Die ,a-priori“-Bezugnahme auf eine
oIdeal-Identitit* ist nicht nur eine Illusion, sie
kénnte auch eine Falle sein, die die schépferischen
Bewegungen und Erweiterungen des Lebens ver-
hindern konnte.

b) Die Falle, Identitit ,von der Stange“ zu konsu-
mieren: Unsere Zeit kontinuierlicher und andau-
ernder Verinderungen, die durch kulturelle und
dkonomische Globalisierung und durch techno-
logische Errungenschaften beeinflusst werden,
stellt unsere Bezugnahmen auf Identitit auf eine
harte Probe. Es gibt weltweit so viele verschiedene
Identititsmodelle, dass es uns ein Gefithl der Be-
drohung verursacht. Die zweite Identititsfalle, die
ich nennen mochte, besteht daher darin, dass —
aufgrund des Gefiihls der Destabilisierung an allen
Ecken und Enden — eine Subjektivitit sich fiir be-
stimmte Modelle von Identititen ,,von der Stange“
(prét-a-porter) entscheidet, ohne in Betracht zu
ziehen, dass Destabilisierung eine Gelegenheit ist,
sein Existenz-Territorium neu zu organisieren.
Angesichts all der vielen Angebote steht der Ein-
zelne im Sog zweier gegensitzlicher Zugkrifte:
Auf der einen Seite wird die Fihigkeit zu eigener
Neuschépfung und zu bewusster Auswahl para-
lysiert, weil die Auswahl einfach zu riesig ist; auf
der anderen Seite steht der falsche Glaube, Selbst-
Anerkennung sei nur in Ubereinstimmung mit den
gegenwirtigen Identititsmodellen moglich. Des-
halb wird die alte Identitit ohne Bedacht wegge-
worfen und durch eine neue ersetzt, die dann
wieder ersetzt werden wird durch eine andere, in

kiirzester Zeit und immer so weiter.

Die Standardidentititen werden angeboten ,ge-
mifl der jeweiligen Sphire des Marktes, fertig fiir
den sofortigen Konsum... losgelést von irgend-
einem geographischen, nationalen und kulturellen
Kontext“.3 Sie werden als ein Ausweg prisentiert,
um mit der Bedeutungsleere zurecht zu kommen
und mit dem Fehlen einer zeitgendssischen Zu-
weisung von Bedeutung an die Subjektivitit, die —
angesichts der stindig hereinbrechenden Verinde-
rungen — keine zeitliche Méglichkeit mehr findet,
ein neues, konsistentes Subjektivitits-Territorium
zu erschaffen. Es ist kein Zufall, dass heute eine
erhebliche Anzahl von Menschen mit starken Sym-
ptomen einer Borderline-Existenz zur Therapie
kommt und auch zur Seelsorge und zur Beratung -
Menschen, die ganz grofle Schwierigkeiten haben,
auch nur ein Minimum an bedeutungsvollen
Bindungen aufrechterhalten kénnen.

¢) Die Falle der kapitalistischen Standard-Identitit
von Woblstand, Erfolg, Gliick, Woblergehen: Alles,
was fiir Erfolg, Reichtum und Gliick steht, gehort
zum Standardbild von Identitit im globalisierten
Kapitalismus. Man kann dies auch die ,kapita-
listische Subjektivitit“ nennen. Das kapitalistische
Regime bietet unaufhaltsam neue Produkte, neue
Dienstleistungen, neue Lebensstile an, die durch
Marketing-, Publicity- und Design-Abteilungen er-
schaffen und durch die Medien verbreitet werden.
Sie alle machen uns glauben, dass die Konsu-
mierung solcher Existenzmodelle unabdingbar ist,
um ein Subjektivitits-Territorium aufzubauen.
Unter diesen Bedingungen meinen Menschen, die
sich weder als ,Besitzer” noch als ,Kiufer wahr-
nehmen konnen, sie seien gar nichts, weil sie sich
nur noch mit den ,Habenichtsen® identifzieren
kénnen: Mit den Wohnungslosen, den Arbeitslo-
sen, den Landlosen, den Hemdlosen, denn Geld-
losen, mit denen ohne soziale Absicherung und
Krankenversicherung, ohne Gesundheit usw. Sie
leiden unter der Erniedrigung und der Scham einer
Existenz ohne Wert und ohne Wiirde. Fiir viele
Menschen ist das eine konkrete Realitit, fiir andere
eine Angst, die sie begleitet: Die Moglichkeit, sich
eines Tages vielleicht selbst unter den ,Habe-
nichtsen® wiederzufinden.

3'S. Rolnik, Toxicémanos de identidade. Subjetividade
em Tempos de Globalizagio, in: Daniel Lins, Cultura e
Subjetividade. Saberes Noémades, Campinas: Papirus
1997, p. 19.
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Die Subjektivitit ist heute einem massiven Pro-
zess der Identifizierung ausgesetzt: Identifizierung
mit den Bildern von der Welt, wie sie die Massen-
medien verbreiten, und mit der Massenkultur, die
die Werte durchsetzen will, die dann die Wahlmog-
lichkeiten der Verbraucher steuern (Lazzarato).
Bei der Weitergabe dieser Bilder werden auch
einige Imperative verbreitet, die nur auf paradoxe
Weise gelebt werden konnen: Als Richtschnur, der
man gehorchen muss, und als der Weg, auf dem
man Vergniigen erlangt. Zum Beispiel: ,sei erfolg-
reich!“, ,sei glicklich!®, ,sei gesund!“, und mehr
als alles andere: ,sei flexibel!“

Diese Imperative zeichnen die Landkarte fiir das
Gliicklichsein und weisen den Weg zum Leben
(wie man ist, wie man sich anzieht, wie man lebt,
wie man liebt...), den Weg zum Erfolg (fort-
wihrende Ausbildung, profitable Arbeit, indivi-
duelle Hochstleistungen um Mitbewerber zu tiber-
bieten...), den Weg zur Gesundheit (durch ideale
Korpermafle,* Fitness,
,Leicht-Produkten®...) usw. Alle Sehnsucht wen-
det sich der Welt der Produkte und des Profits zu
und wird verfiihrt durch die Angebote, Dinge und

Diiten, Verzehr von

»Welten“ zu konsumieren, die zugleich das Ver-
sprechen von Vergniigen mit sich fithren und die
Ilusion dazuzugehéoren.

In dieser Welt, die Gliicklichsein verspricht, wird
Leiden mitgeliefert, aber maskiert unter den
Imperativen einer post-fordistischen Gesellschaft,
die von jedem Individuum die stetige Suche nach
Erfolg, Wohlstand, perfekter Gesundheit und ei-
nen gliicklichen Kérper verlangt. Die Produktion
dieser Ideale — wie auch all der Angebote, diese
Bilder weiter zu ,korrigieren und zu ,,verbessern®
— erzeugt Pathologien: Depressionen, Angst-
zustinde, Anorexie, Bulimie, verschiedene Formen
von Zwangsverhalten (Esszwang, Kaufzwang
usw.), Panikattacken, Drogensucht usw.

Vor diesem Hintergrund kénnen wir auch den
Erfolg religiéser Gruppierungen wie der ,Uni-
versalen Kirche des Kénigreiches Gottes“ ver-
stehen. In dieser Art von Religiositit kann die
Subjektivitit sich selbst in der ,undifferenzierten
Masse“ wiedererkennen, die sich an einem ge-
meinsamen Ort versammelt, mit einem gemein-
samen Ziel, nimlich: einen Weg zu finden, der ihre
Fragilitit und ihre Unzufriedenheit beendet. IThre

* Im Jahr 2001 wurden in Brasilien rund 400.000
plastische  Operationen  durchgefithrt, vgl. Mirian
Goldenberg, Nu e Vestido. Dez antropélogos revelam a
cultura do corpo carioca, 2002.
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Anhinger glauben, dass sie durch die Technik
setwas zu opfern® Wohlstand erreichen konnen,
Erfolg und Gliicklichsein. Diese Kirche produziert
m.E. eine ,religids-kapitalistische Subjektivitit®,
die sich auf Vergniigen und Gliick griindet, als eine
Folge des Profits, der sich aus den Austausch-
prozessen erzielen lisst.

Herausforderungen fiir Seelsorge und
Beratung

Ich glaube, dass die grofite Herausforderung fiir
Seelsorge und Beratung heutzutage darin besteht,
mitzuhelfen, die Strategien aufzudecken, die die
Prozesse des Kreativen verhindern, und die Fallen,
die die Subjektivitit festhalten und Schmerz verur-
sachen, der sich in den verschiedenen Pathologien
zeigt. In diesem Sinne kann man Seelsorge niemals
trennen von einer analytischen Praxis der sozialen
Realitit und von einer gleichzeitigen Politik zur
Subjektivititsbildung, individuell und gesellschaft-
lich. Wenn Identitit fiir Marktmechanismen funk-
tionalisiert wird, dann ist es unsere Aufgabe, Leben
von seinen Ketten zu befreien, indem wir Strate-
gien der Subjektivititsbildung schaffen, die die
Heilung (cura) der Identitit fordern. In Zeiten der
Verinderung ist Identitit krank. Wie kénnen wir
in diesen Zeiten Heilung anbieten, wenn Identi-
tits-Pathologien erzeugt werden und das Bediirfnis
nach Identifikation ganz dem Bediirfnis, irgendwo
zugehdrig zu sein, unterliegt?

Zur Praxis von Seelsorge und Beratung in Zeiten
der Verinderung gehort die Aufgabe, die Heilung
von Identitit zu fordern. Das heifit, dass der ein-
zelne Mensch in seinem Bediirfnis nach Identifi-
kation, Anerkennung und Zugehorigkeit zu unter-
stiitzen ist, indem man die Destabilisierung der
Subjektivitit unterstiitzt — im Sinne einer Auflo-
sung ihrer Verfestigungen und mit dem Ziel, dass
der Mensch sich mit seinem eigenen Leiden, seiner
Fragilitit und Verletzlichkeit eigene Existenzmog-
lichkeiten erschafft. Seine Besonderheiten wiren
dann nicht verbunden mit irgendeiner vogestellten
SIdentitit®, sondern konnten — befreit davon — das
Leben in all seinen Entfaltungsmoglichkeiten be-
stitigen. =



Jilius Filo

Identitat und Weltverantwortung - theologisch betrachtet

Wenn man tber Identitit spricht, heifit die ent-
scheidende Frage: Wie breit soll der Umkreis der
Identititsbildung gefasst werden? Das gilt nicht
nur kulturell, geografisch, sondern auch theolo-
gisch. Was kann Identitit theologisch und religios
bedeuten? Man konnte tiber die Identitit theolo-
gisch im konfessionellen oder im Skumenischen
Sinne sprechen, oder iiber Identitit in einem allge-
meinen religidsen Sinne. Je weiter der Kreis wird,
desto schwieriger lisst sich davon sprechen.
Theologisch scheint es am leichtesten, das Thema
auf eine der ,Konfessionsfamilien® zu beziehen,
obwohl auch das eine sehr anspruchsvolle Aufgabe
sein kann. Es gibt z.B. konfessionelle Gruppie-
rungen, die sich bislang auf kein einziges Bekennt-
nisdokument geeinigt haben. Fiir mich erscheint es
am einfachsten, zuerst tiber die evangelisch-luthe-
rische Identitit nachzudenken. Bekanntlich gilt in
den evangelischen Kirchen die Heilige Schrift des
Alten und Neuen Testaments als Norm fiir das Le-
ben und fiir die Theologie. Die auf die biblische
Basis gegriindete Identitit der evangelisch-luthe-
rischen Kirche sollte darum nicht nur eine konfes-
sionelle, sondern auch eine 6kumenische Qualitit
haben. Wie steht es in der Wirklichkeit darum?

Identitat der evangelisch-lutherischen Kirche

Im Jahre 1977 hat das Okumenische Institut des
Lutherischen Weltbundes in Straflburg eine Studie
mit dem Titel ,Lutherische Identitit“ aus-
gearbeitet. Es war ein Schlussbericht des Projektes
,Die Identitit der lutherischen Kirchen im
Kontext der Herausforderungen unserer Zeit®.
Dieser Bericht formuliert in 10 Punkten (die
jeweils im historischen und aktuellen Kontext er-

Dr. Julius Filo, Prof. fiir Praktische Theologie an der
Comenius-Universitit Bratislava, vormals General-
bischof der Evangelischen Kirche AB in der Slovakei.

klirt werden) die ,theologischen Grundiiber-
zeugungen lutherischer Identitit“. Ich werde sie
hier nur schlagwortartig benennen:

1) Das Bekenntnis zur sich entiuflernden Herab-
lassung Gottes als dem einzigen Weg zum Heil
(Inkarnation Gottes in Jesus Christus); 2) Die Be-
zeugung des rechtfertigenden Handelns Gottes in
Jesus Christus als Inbegriff der Heilsbotschaft
(Evangelium), als Mafistab kirchlicher Verkiindi-
gung und als Grund der christlichen Existenz; 3)
Die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium
zur Wahrung des Gnadencharakters der Heilsbot-
schaft; 4) Die Hervorhebung von Verkiindigung
und Sakramentsspendung als heilsnotwendigen
Mitteln, durch die Christus im Heiligen Geist
seine Kirche schafft, erhilt und sendet; 5) Die Be-
tonung des Priestertums aller getauften Gliubigen
als Hinweis auf die Gleichheit aller Christen vor
Gott und auf die apostolische Verpflichtung der
ganzen christlichen Gemeinde; 6) Die Bejahung der
Welt als der guten Schépfung Gottes, der durch
Wort und Geist Leben schafft und die Erde seiner
Herrlichkeit zufithrt; 7) Die
weltlichen Verantwortung der Christen als ge-

Bestimmung  der

horsames Mitwirken an Gottes Handeln in der
Welt; 8) Der Gebrauch der heiligen Schrift als
Norm fiir Verkiindigung und Lehre der Kirche
unter gleichzeitigen Beachtung der Unterschei-
dung — aber nicht Trennung — zwischen Evange-
lium und Schrift; 9) Die Bindung an kirchliches
Bekenntnis als Mittel zur Wahrung rechter Evan-
geliumsverkiindigung und kirchlicher Gemein-
schaft; 10) Das intensive theologische Bemiihen
um die Wahrheit der hier und jetzt zu ge-
schehenden Verkiindigung.

Die Verantwortung fiir die Welr bleibt dabei eine
wichtige Dimension der Identitit. Die Welt ist der
Gegenstand der Liebe Gottes und das Ziel des
ganzheitlichen Dienstes der Kirche. Unsere Identi-
tit wird theologisch vor allem in Beziehung zur
Welt der Menschen definiert.
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Die theologische Qualitat der Grundwerte
unserer Welt

Die Welt, in der wir leben, hat einige Grundwerte
erkannt, die unsere gemeinsame Identitit bilden
und eine tiefe theologische Qualitit haben. Im
Jahre 1948 hat die Generalversammlung der UNO
die ,,Allgemeine Deklaration der Menschenrechte®
verabschiedet. In ihr tritt in unwiederholbarer
Form das Wertesystem der Menschheit hervor, das
theologisch gedeutet werden kann und theologi-
sche Qualitit hat: Die Menschenrechte kénnen als
Frucht der langfristigen Wirkung des Evangeliums
und der Grundsitze der Gerechtigkeit Gottes in
dieser Welt verstanden werden. Die entscheidende
Aussage steht im ersten Artikel: ,Alle Menschen
sind frei und gleich an Wiirde und Rechten gebo-
ren. Sie sind mit Vernunft und Gewissen begabt
und sollen einander im Geist der Briiderlichkeit
begegnen.“ Dieser prominente Kodex menschli-
cher Werte zeigt eine untrennbare Verbindung
zwischen den Grundwerten. Am deutlichsten wird
das m.E. im Artikel 3: ,,Jeder hat das Recht auf Le-
ben, Freiheit und Sicherheit der Person.“ Das Le-
ben, die Freiheit und die Sicherheit bilden héchste
Werte der menschlichen Identitit — und auch diese
haben eine tiefe theologische Qualitit und sind
miteinander eng verbunden. Es ist wichtig, dass
dabei das Leben an der ersten Stelle kommt.
Zugleich muss man feststellen, dass diese Grund-
werte sich in der menschlichen Geschichte oft
gegenseitig bedroht haben. Eigene Freiheit kann
auf Kosten der Freiheit, der Sicherheit oder sogar
des Lebens von anderen gehen. Auch im Interesse
der eigenen Sicherheit kommt es oft zur Bedro-
hung der Freiheit, der Sicherheit oder sogar des
Lebens anderer Menschen. Die militirische Dok-
trin einer gut bekannten Supermacht heute spricht
von ,collateral damages“ (begleitenden Schiden),
wenn es um die Tétung der Zivilbevélkerung bei
der Bombardierung militirischer Ziele geht. Die
Toétung in Selbstverteidigung oder die Toétung
eines ungeborenen kleinen Menschen im Leibe der
Mutter in den ersten Monaten des Lebens, wie sie
die Gesetze vieler Lindern letztlich erlauben, sind
nur einige wenige Beispiele fiir die Konflikte der
grundlegenden Menschenwerte und Menschen-
rechte. Eine theologische Qualifizierung der jewei-
ligen Werte, die eine Identitit ausmachen, ist
darum entscheidend, trigt zur Stabilitit des Sy-
stems der Grundrechte bei und beseitigt die gegen-
seitige Bedrohung dieser Werte. Nach einer
solchen theologischen, oder zumindest einer ge-

14

meinsamen religidsen Qualifizierung der Werte,
kénnte wohl auch leichter iiber einen Konsensus
der Religionen der Welt gesprochen werden. Man
kann sagen, dass die Charta der Menschenrechte
eigentlich schon jetzt so einen Konsensus darstellt.

Ist es notwendig, die gegenseitige Beziehung die-
ser drei Grundrechte zu definieren? Diirfen sie
nebeneinander gestellt werden oder sollen sie hier-
archisch geordnet werden, um die gegenseitige Be-
drohung zu vermeiden? Im Sinne des ersten
Verbots des Dekalogs (du sollst nicht téten) muss
man sicher an der Prioritit des Lebens als des ers-
ten Grundrechtes der Menschheit, so wie es auch
der erste Artikel der Charta besagt, festhalten.

Die Beziehung zwischen Freiheit und anderen
Werten unserer Identitat

Ich verstehe Freiheit als einen Wesenszug des
evangelischen Glaubens. Gott hat uns mit Freiheit
beschenkt und méchte, dass wir seinen Sohn in
Freiheit erkennen, als unseren Retter akzeptieren
und mit unserem Leben bekennen. Nur eine freie
Entscheidung hat vollen Wert. Freiheit ist aber ein
Grundwert der Identitit, der eigentlich eher Rah-
menqualitit hat. Wie wird die Freiheit mit Inhalt
gefiillt? Das bleibt eine stindige Herausforderung.
In der Identitit, die sich aus den Grundsitzen
der evangelischen Theologie zu definieren ver-
sucht, werden sich andere Werte als Partner fiir die
Freiheit anbieten. L'udovit Stir, der Begriinder der
Schriftsprache der Slovaken, ein evangelischer
Schriftsteller und die fithrende Personlichkeit der
nationalen Erweckung im 19. Jhd., hat einmal ge-
sagt: ,Freiheit und Bildung gehen Hand in Hand
und unterstiitzen sich gegenseitig.“ Freiheit und
Bildung zusammen sind auch die Wahrzeichen der
evangelischen Identitit in unserem Lande. Die
evangelischen Schulen sind bis jetzt eine wichtige
Form des Dienstes der Kirche fiir die Gesellschaft.
Theologisch hat die Bildung ein Ziel: Miindigkeit.
Auch dies wiederum ein Wert und ein Ziel, das der
theologischen Qualifizierung bedarf. Hier wird in
der evangelischen Theologie noch mehr gesagt
werden miissen. Die Miindigkeit erreicht man auf
dem Weg iiber eine Emanzipation. Die Fihigkeit,
in Gemeinschaft zu leben, ist das Ziel der Erzie-
hung zur Miindigkeit nicht nur unter den Chris-
ten, sondern auch in der modernen Gesellschaft.
Theologische, religiose und menschliche Ziige der
Identitit nihern sich so in der menschlichen Ge-
schichte aneinander an. Die Macht des Evange-
liums kann an ihrer Qualitit erkannt werden. =



James Farris

.Inter-faith spiritual care” - oder: Die Frage nach religidser
und personlicher Identitat

Die Formulierung ,spirituelle Sorge in der Inter-
aktion verschiedener Glaubensweisen® (inter-faith
spiritual care) wirft eine Vielzahl komplexer Fragen
auf. Was bedeutet ,Interaktion verschiedener
Glaubensweisen® (inter-faith)? Was ist ,spirituelle
Sorge* (spiritual care)? Wie beeinflussen kulturelle
Zusammenhinge die ,spirituelle Sorge in der
Interaktion verschiedener Glaubensweisen“? Wie
kann ich und die Gemeinschaft, in der ich lebe, die
eigene Identitit wertschitzen und ihr gegeniiber
treu bleiben und gleichzeitig fiir andere sorgen, die
ganz anders ihren Glauben leben? Als konkretes
Beispiel: Wie kann ich, ein Christ, mit einem
Hindu, Moslem oder Buddhisten beten oder fiir
ithn geistlich sorgen?

inter-faith

Das Konzept inter-faith (,Interaktion zwischen
Glaubensweisen®) kann leicht mit dem von ,inter-
religiés“ verwechselt werden. Bei letzterem geht es
um die Frage, wie man sich zwischen verschie-
denen religiosen Traditionen verstindigen kann.
Der interreligiose Dialog beschiftigt sich damit,
wie praktische, ethische und theologische Erfah-
rungen etwa zwischen Christentum und Buddhis-
mus angegangen werden kénnen. ,, Interaktion zwi-
schen Glaubensweisen® jedoch hat eine weitere
Bedeutung. Wenn wir annehmen, dass ,Gaube®
(faith)

deutungswelten bezeichnet,! schliefft das Konzept

einen Gesamtzusammenhang von Be-

von inter-faith zwar den interreligidsen und
interkonfessionellen Dialog mit ein; es schlief}t ein,
unterschiedlichen

die  Erfahrungen zwischen

religivsen und konfessionellen Traditionen zu

Dr. James Farris, Prof. fiir Prakt. Theologie an der
Theol. Hochschule und Graduate School of Religion
der Methodist. Universitit in Sao Paulo, Brasilien.

teilen - aber gleichzeitig auch: unsere personliche
Identitit zu wiirdigen und zu bewahren. Dies ist
wichtig, weil es auf den zentralen Punkt des
Dialoges zwischen Religionen und Konfessionen
in religidsen Traditionen hinweist. Denn was heifit
Dialog, wenn die Art und Weise, wie eine andere
Person glaubt (und nicht nur: was sie glaubt),
grundsitzlich anders ist als meine?

spiritual

Mit dem Begriff ,Spiritualitit® ist ein weiteres,
sehr komplexes Thema angesprochen. Um der an-
scheinend endlosen Diskussion iiber Spiritualitit
zu entgehen, will ich ein recht einfaches, klas-
sisches Verstindnis dieses Begriffs verwenden: Spi-
ritualitit zielt auf die Schaffung und Férderung der
Gemeinschaft zwischen Personen, Gruppen, mit
der Schépfung und mit Gott. Was dies im Einzel-
nen bedeutet und wie dies zu bewerkstelligen ist,
ist unendlich komplex und variiert sehr stark
zwischen Religionen und Konfessionen. Die
Essenz oder der Grund der Spiritualitit jedoch
scheint immer wieder zu dieser zentralen Frage
zuriickzukommen: Wie schaffen und férdern wir
und wie leben wir in Gemeinsamkeit mit uns
selbst, unserem Nichsten, unserer Welt und
unserem Gott? Unsere Spiritualitit ist ganz tief
und eng mit unserer Identitit verbunden: Wer sind

I Nach dem ,American Heritage College Dictionary”
hat der Begriff ,Faith“ folgende Bedeutungen: 1) Ver-
trauender Glaube in die Wahrheit, den Wert oder die
Vertrauenswiirdigkeit einer Person, Idee oder Sache; 2)
Glaube, der nicht auf logischem Beweis oder materieller
Sichtbarkeit beruht; 3) Loyalitit einer Person oder einer
Sache gegeniiber, Treue; 4) Die theologische Tugend des
festen Glaubens an Gott und des vertrauenden An-
nehmens des gottlichen Willens; 5) Der Inhalt der
Dogmen einer Religion; 6) Eine Zusammenstellung von
Prinzipien oder Glaubensaussagen.
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wir in Beziehung zu anderen, und wer ist anders
und hat andere Auffassungen von Gemeinsamkeit,
Gemeinschaft und Gott?

Das Wort ,,Gott“ schafft sofort neue Probleme,
da Spiritualitit in seinem weiten Sinne nicht not-
wendigerweise eine Gottesauffassung beinhalten
muss. Religiése Traditionen verstehen ,Gott“ oder
Imago Dei oft auf eine Weise, die untereinander
vollig unterschiedlich ist. Da aber ,Interaktion
zwischen Glaubensweisen“ ein breites und ein-
beziehendes Konzept ist, ist es wert zu iiberlegen,
dass — mit den Worten Paul Tillichs — mit ,,Gott“
das gemeint ist, was uns ,unbedingt angeht“.2 Gott
muss nicht notwendigerweise die Glaubenswahr-
heiten einer bestimmten religiosen Tradition be-
zeichnen, sondern Gott ist das, was unsere tiefsten
Wahrheiten und Werte zusammenfiigt, ausrichtet
und ausdriickt. ,,Gott“ ist der ,Grund unseres
Seins®, das, was unserem Leben Orientierung gibt,
und die Bedeutung von Gemeinschaft.

Dies ist sehr verwandt mit der Idee von Rudolf
Otto, dass ,,Gott“ eine universale menschliche Er-
fahrung bezeichnet, also ein menschliches Apriori
ist.> Es ist ein notwendiger Teil unseres Bewusst-
seins. Die Moglichkeit, das Geheimnis des
tremendum et fascinans zu erfahren, das Mysterium,
die Kraft und die Anziehungskraft des Unend-
lichen, ist in unser Sein gleichsam eingebaut. Wie
wir diese tiefe Wahrheit erfahren und ausdriicken,
das variiert sehr, aber es ist da. Es ist immer eine
Gegenwart und eine Moglichkeit. ,Spirituelle
Sorge in der Interaktion verschiedener Glaubens-
weisen® (inter-faith spiritual care) wirdigt diese
Gegenwart und diese Moglichkeit mit all ihrer
Komplexitit und Verschiedenartigkeit und sucht
Wege zu finden, in Gemeinschaft und Ge-
meinsamkeit zu leben. Mit anderen Worten:
,Spirituelle Sorge in der Interaktion verschiedener
Glaubensweisen erfordert einen tiefen Respekt
fiir unsere Identitit und die Identitit des Anderen.

care

,Sorge” (care) bezeichnet die ganz praktische Be-
mithung, durch die unsere Gemeinschaft versucht,
Gemeinsamkeit und Gemeinschaft zu schaffen, zu
férdern und zu leben. Oder anders gesagt: Auf
welche Weisen konnen wir so leben, dass wir
unserem Glauben tiber das Wesen, die Gegenwart
und den Willen Gottes treu bleiben? In den ver-

2 Paul Tillich, Dynamics of Faith, New York 1953.
3 Rudolf Otto, Das Heilige, Miinchen 1917 u.6.
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schiedenen monotheistischen Traditionen st
solche ,Sorge“ eng verbunden mit der Sorge um
die Seele. Traditionellerweise heifSt das: heilen,
tragen, begleiten, versdhnen und bilden. Es ist ein
Ausdruck gegenseitigen Helfens, Er-

mutigens und Solidarisierens, das die Gesamtheit

tiefen

des Lebens umfasst. In diesem Falle verweist der
Ausdruck ,Seelsorge” auf die Gesamtheit und die
Lauterkeit menschlichen Seins im Lichte des Gott-
lichen, das immer jenseits unserer Fassungs-
moglichkeit und unseres Verstehens ist. Deshalb
ist Demut eines jeden FEinzelnen und auch der
Institutionen von grundlegender Bedeutung.

inter-faith spiritual care

,Spirituelle Sorge in der Interaktion verschiedener
Glaubensweisen® sucht also danach, Gemeinsam-
keit zwischen Personen verschiedener religitser
Traditionen und Konfessionen zu schaffen und zu
fordern. Das ist die Art und Weise, wie wir die
Liebe Gottes, des Grundes unseres Seins, in
unseren Gemeinschaften des Glaubens und darii-
ber hinaus mitteilen. Wenn es eine Frage gibt, die
sspirituelle Sorge in der Interaktion verschiedener
Glaubensweisen umtreibt, dann diese: ,,Wie bauen
wir Briicken - und bewahren und respektieren
dabei gleichzeitig unsere Identitit und unsere
eigene Glaubensgemeinschaft?“ Aber auf diese
Frage gibt es selbstverstindlich keine einfachen
Antworten. =



Daniel S. Schipani

Seelsorge mit Menschen unterschiedlicher Glaubensweisen:
Ein ,Weisheitsmodell”

Die Seelsorge vor neuen Herausforderungen

Die wachsende Prisenz einer Vielfalt von Aus-
drucksformen eines (religidsen oder nichtreligi-
6sen) Glaubens' ist eine wichtige Dimension unse-
rer gesellschaftlichen Realitit. Fachleute christ-
licher Seelsorge, sowohl Praktiker als auch Pasto-
raltheologen, miissen innerhalb dieser Realitit und
angesichts normativer Anspriiche der christlichen
Glaubensiiberlieferung (z.B. der Uberzeugungen
von Jesus Christus, der Kirche, der Bibel, des
Heiligen Geistes und des Reiches Gottes) arbeiten
und sie reflektieren. Seelsorger mussten sich ei-
gentlich immer schon auf die Kommunikation zwi-
schen unterschiedlichen Glaubensweisen einlassen,
auch wenn sie nicht systematisch, kritisch und
konstruktiv iiber ein solches Phinomen nach-
gedacht haben.? Einige unter ihnen haben jedoch
den Beitrag interkultureller Studien iiber Seelsorge
und Beratung genutzt, die Moglichkeiten zur
weitergehenden Untersuchung der inter-faith-
Seelsorge als einer strukturell dhnlichen Erfahrung
bieten.3

In diesem Aufsatz fragen wir nach den Voraus-
setzungen und nach der effektiven Praxis einer
stherapeutischen Kommunikation“4, die im seel-
sorgerlichen Rahmen (insbesondere im seelsorger-
lichen Gesprich) zu einer ,frohen Botschaft“ (d.h.
zum Evangelium) von Hoffnung und Heilung
wird. Und unsere These lautet: Christliche Seelsor-
ger konnen sich gerade auch in Glauben-iiber-
schreitenden (inter-faith) Situationen wirkungsvoll
und konsistent in dieser Form der therapeutischen
Kommunikation einbringen, weil dies einer ,,spezi-
fisch christlichen® Weise des Sorgens entspricht.
Es mag notig sein, dabei die christliche religiose

Daniel S. Schipani, Dr. Psych., Ph.D., Prof. fiir Pas-
toral Care and Counseling, Associated Mennonite
Biblical Seminary, Elkbart, Indiana (USA)

und theologische Sprache zu verindern, wihrend
sie doch ausgerichtet bleibt auf die Vermittlung der
guten Nachricht an Ratsuchende, ganz gleich wel-
che Art von Glauben sie teilen mégen und welcher
Art ihre Spiritualitit sein mag.

In den vergangenen Jahren habe ich versucht,
mit einem nichtmedizinischen Modell der Seel-
sorge zu arbeiten, sowohl in der Gemeinde als auch
als Freiwilliger in dem medizinischen Umfeld eines
Gemeindegesundheitszentrums. Seelsorge ist m.E.

I Mit James J. Fowler verstehe ich Glauben (faith) als
ein universales Humanum, das seinen Ausdruck in Be-
griffen und Inhalten einer spezifischen religiésen Tradi-
tion finden kann, aber nicht muss.

2 Erste Ansitze dafiir bieten: Robert G. Anderson /
Mary A. Fukuyama (Eds.), Ministry in the Spiritual and
Cultural Diversity of Health Care, New York, 2004.
Vgl. auch: Sue Wintz / Earl P. Cooper, Learning Module
for Cultural and Spiritual Sensitivity and Quick Guide to
Cultures and  Spiritual Traditions, 2000, auf:
www.professionalchaplains.org.

3 In den beiden letzten Jahrzehnten sind einige Biicher
erschienen, die sich auf den Gebieten der Seelsorge und
Psychotherapie den Herausforderungen der interkultu-
rellen Seelsorge widmen. Neuere Forschungen verbinden
Themen der interkulturellen Kommunikation und
Frommigkeit, vgl. Mary A. Fukuyama / Todd D. Sevig,
Integrating Spirituality into Multicultural Counseling,
Thousand Oaks, CA, 1999.

*  Therapeutisch® wird hier in seiner doppelten Be-
deutung verstanden: ,von Amts wegen“ (therapeutes =
jemand, der sich kiimmert, behandelt, amtiert) und
yklinisch® (wortlich: am Krankenbett). Etwas verein-
facht bedeutet therapeutische Kommunikation eine
verbale und nonverbale Interaktion, die der Ratsuchende
als zutiefst mitfithlend im Sinne von kiimmern, unter-
stiitzen, leiten, verséhnen und heilen erfihrt.

5 Unter ,christlichem Sorgen® verstehe ich die Art geist-
licher Fiirsorge, die aus drei aufeinander bezogenen
Dimensionen des christlichen Glaubens stammt: eine
besondere Vorstellung der Wirklichkeit und des ge-
lingenden Lebens; eine von Jesus inspirierte Fahigkeit
zur Fiirsorge als eine Form der Nichstenliebe (ins-
besondere gegeniiber dem bediirftigen ,,Fremden®); und
ein gewisses Berufungsbewusstsein zum Dienst in Part-
nerschaft mit dem Geist Gottes.
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am besten als spezielle Form eines ,sorgenden
Dienstes® zu verstehen, der sich eher an der
Metapher der ,spirituellen Weisheit” orientiert als
an der der ,geistigen Gesundheit“.¢ In der Seel-
sorge wird das Menschwerden’ auf eine einzigartige
Weise unterstiitzt, indem man sich erkennbar mit
anderen — Einzelnen, Paaren, Familienmitgliedern
oder Kleingruppen — auf einen Weg begibt, wenn
sie vor den Herausforderungen und in den
Kimpfen des Lebens stehen. Das Gesamtziel be-
steht darin, dass sie im Lichte Gottes weiser leben
mogen.8 Meine Praxis zielt grundsitzlich, wenn
auch nicht ausschliefilich, darauf, die moralische
und spirituelle Intelligenz der Ratsuchenden zu
wecken, zu nihren und zu entwickeln. Bei der
moralischen und spirituellen Intelligenz geht es
darum, wie man insbesondere angesichts von
Konflikten, Krisen, schwierigen Entscheidungs-
findungen, Desorientierung, Trauma, Leid und
Verlust gut leben kann.? Deshalb kann man diesen
Dienst als eine Dimension der umfassenderen
Arbeit, sich um Gesundheit und Wohlbefinden zu
sorgen, ansehen.

Ich mochte in dieser Vorlesung solch ein Seel-
sorgeverstindnis als einen kirchlichen Dienst ent-
falten und dabei die Umrisse eines neuen Para-
digmas fiir die Seelsorge und die Pastoraltheologie
zeichnen - ein Paradigma, in dessen Mittelpunkt
die ,Weisheit im Lichte Gottes“ steht. Ich werde

¢ Vgl. Daniel S. Schipani, The Way of Wisdom in Pas-
toral Counseling, Elkhart, Indiana: Institute of Mennon-
ite Studies, 2003.

7 Der Prozess des ,Menschwerdens® wird hier vor allem
in theologischer Perspektive verstanden: ,Menschlicher®
werden 1.S. dessen, was wir als Gottes Gabe und Verhei-
fung authentischer Freiheit und Ganzheit verstehen.
Dazu gehort auch der Bezug auf den ethisch-politischen
und eschatologischen Rahmen, der biblisch als ,Reich
Gottes“ (d.h. als normatives Gemeinwesen von Liebe,
Frieden und Gerechtigkeit) symbolisiert wird. Der Pro-
zess des ,Menschwerdens“ beinhaltet die Gestaltung
und Umgestaltung des Lebens eines Menschen im Sinne
eines christusformigen ethischen und spirituellen Wachs-
tums und kann nicht ausschlieflich mit den psycho-
logischen Begriffen ,Entwicklung® und ,Reifung®
gleichgesetzt werden, auch wenn Seelsorge in ihrer The-
orie und Praxis eine Verbindung zum psychologischen
Verstindnis menschlicher Entfaltung herstellen muss.

8 Vgl. hierzu ausfiihrlicher: Daniel S. Schipani, The Way
of Wisdom (a.2.0.), p. 91 - 114.

9 Der Begriff moralische Intelligenz wird manchmal als
modernes Aquivalent fir ,praktische Weisheit* ver-
wendet. Mir geht es dabei jedoch um eine ganzheitliche
Betrachtung von Tugend und Charakter und um eine
spirituell begriindete und theologisch definierte ethische
Bildung. Es geht um ,,Weisheit im Lichte Gottes®.

18

einen Fall aus meiner Seelsorgepraxis vorstellen
und anhand dieses Beispiels die zentralen Aspekte
dieses Weisheitsmodells diskutieren.!9 Dabei habe
ich bewusst ein Beispiel aus meiner Arbeit mit
einer ,nicht-christlichen” Ratsuchenden gewihlt.
Denn sowohl in der Beratungsarbeit als auch in der
Klinikseelsorge miissen christliche Seelsorger ler-
nen, gut fiir die wachsende Zahl von ,anders-als-
christlichen“ Ratsuchenden zu sorgen. Ich gehe
davon aus, dass wir, wie bereits angedeutet, nicht
nur dazu berufen sind, uns christlich um jemanden
zu kilmmern, sondern auch seelsorgerlich. Die seel-
sorgerliche Natur unserer Arbeit ist in erster Linie
durch unsere seelsorgerliche Identitit bestimmt,
was auch eine Art dienstlicher Rechenschaft
gegeniiber der Kirche einschliefit, gleichgiiltig in
welchem Umfeld Seelsorge geiibt wird. Zweitens
ist unsere Sorge seelsorgerlich in dem Maf§, in dem
wir in einem schliissigen pastoraltheologischen

Bezugrahmen arbeiten.1!

Fallbeispiel: Die Begegnung mit Annelies

Annelies war eine alleinstehende Frau, 37 Jahre alt,
die kiirzlich Generaldirektorin eines gréfieren Un-
ternehmens geworden war. Im Jahr vor unserem
Seelsorgekontakt hatte sie angefangen sich zu fra-
gen, ob sie eine enge Freundschaft mit ihrem
fritheren Partner, dem 39 Jahre alten Matt, abbre-
chen sollte. Matt hatte jemand anderen geheiratet,
war Vater zweler Kinder geworden, aber seit eini-
gen Jahren von seiner Frau getrennt. Von Zeit zu
Zeit hatte Annelies den Gedanken gehegt, wieder
mit Matt zusammenzugehen. Thr war jedoch
bewusst, dass sie, obwohl sie viel Spaff miteinander
erleben konnten, zwei sehr unterschiedliche Men-
schen waren und nicht wirklich als Paar zusam-
menpassten. Uber einige Wochen, ehe die Seel-
sorge begann, hatte Annelies ,fremdartige Triu-
me“ (wie sie es nannte) gehabt. Darin versuchten
Engel ihr etwas mitzuteilen. Thr Bediirfnis, zu ver-
stehen, was in ithrem Leben vorging, und ein tief
empfundener Wunsch, ihre existenzielle Krise zu
l6sen, wurden zum Anlass der Seelsorge. Ein ge-
meinsamer Bekannter hatte sie an mich verwiesen.

10 Das folgende Beispiel basiert auf einer echten Seel-
sorgesituation. Ich habe jedoch einige Informationen
verindert, um die Verschwiegenheit zu wahren.

1 Fiir eine systematische Diskussion vgl. Daniel S. Schi-
pani, The Pastoral-theological Nature of Pastoral Coun-
seling, in: D. S. Schipani (Ed.), Menonnite Perspectives
on Pastoral Counseling, Elkart, Indiana, 2007, p. 7 - 29.



Annelies war in einer katholischen Familie auf-
gewachsen, betrachtete sich selbst aber als einen a-
religivsen Menschen mit tiefer spiritueller
Sensibilitit. Zeitweise hatte sie mit Freude ver-
schiedene Formen &stlicher Spiritualitit und New-
Age-Aktivititen praktiziert, die auf eine ganzheit-
liche Reinigung, Erleuchtung, gesteigerte Schit-
zung von Schénheit und die Freiheit schépferisch
titig zu sein und zu lieben zielten.

In unserem ersten Seelsorgegesprich gestand
Annelies, wihrend sie ihre Lebensgeschichte
erzihlte, dass sie vor etwa acht Jahren - in der Zeit,
in der sie urspriinglich mit Matt ein Verhiltnis
hatte - eine Abtreibung vornehmen lieff. Jetzt mit
siebenunddreiflig bedauerte sie zutiefst diese Ent-
scheidung, zu der sie Matt ermutigt hatte. Sie
deutete an, dass sie sicher war, dass das Kind ein
Midchen gewesen wire, und begann, es tatsichlich
Naomi zu nennen (der Vorname einer lieben,
nahen Verwandten). Nachdem wir unsere gegen-
seitigen Erwartungen geklirt hatten, vereinbarten
wir, uns fiir einen kurzfristigen Seelsorgeprozess
zu treffen.

Annelies nahm meine Bemerkung, dass der
Name Naomi ,liebenswiirdig® bedeutet, als ein
hoffnungsvolles Zeichen auf. Thr wurde auch
bewusst, dass wir schmerzhafte Erinnerungen
wieder aufsuchen und Wege finden miissten, um
konstruktiv mit ihrem Verlust- und Schuldgefiihl
umzugehen. Ich ermutigte sie, ihre Triume
willkommen zu heiflen und, soweit wie méoglich,
thren Inhalt aufzuschreiben, so dass wir, wenn wir
sie gemeinsam in unserem Seelsorgegesprich be-
trachteten, eine Bedeutung und eine Richtung
finden kénnten. Wir stimmten auch darin iiberein,
dass Engel Symbole fiir ,Boten® wie auch fiir
»Schutzengel” sind.

Zusitzlich zu dem Versuch, durch die Beachtung
ithrer Triume unbewusstes Material zu verséhnen
und zu integrieren, fand es Annelies sehr hilfreich,
durch das Schreiben von Briefen an Naomi - ein-
schliefilich denkbarer Antworten, die sie von ihrem
Kind hitte empfangen kénnen - ihre Phantasie zu
beschiftigen und mit mir zu teilen. Als eine
therapeutische Methode erwies sich dies bei der
Verarbeitung sowohl ihrer Trauer als auch ihrer
Schuld als sehr fruchtbar. Es erméglichte ihr auch,
sich allmihlich einen Weg nach vorne vorzustellen,
der sich durch eine einzigartige Erfahrung von
Vergebung &ffnete. Nicht mehr von der Macht
eines vergrabenen Geheimnisses gehindert, ent-
schloss sie sich, ihrer Mutter und ihren Ge-
schwistern zum ersten Mal sowohl von der Ab-

treibung als auch iiber ihre Arbeit in der Therapie
zu erzihlen. Es iberrascht nicht, dass sie anfing,
sowohl eine neue Freiheit von den Fesseln der
Vergangenheit als auch ein Gefiithl der Hoffnung
zu spuren.

Von Anfang an ermutigte ich Annelies, ithre Er-
fahrung des Verlustes und des Leides als sowohl
ein emotionales Trauma als auch einen spirituellen
Kampf zu betrachten. An einem Punkt sagte ich
ihr, dass ich immer dafiir bete, der bestmégliche
Gesprichspartner in der Seelsorge zu sein, und
dass ich fiir die Ratsuchenden bete, ob sie es
wissen oder nicht. Sie gab zu verstehen, dass sie
mein Gebet fir sie schitzte. Interessanterweise
nahm mich Annelies gegen Ende des Seelsorge-
prozesses nicht nur als einen Fithrer und Zeugen
ihres fortschreitenden Heilungsprozesses, sondern
ebenso als einen Boten (oder ,,Engel“) wahr.

Ein ,,Weisheitsmodell” der Seelsorge

Das Weisheitsmodell der Seelsorge, das ich ent-
wickelt habe, umfasst vier aufeinander bezogene
Bestandteile: 1) die vierdimensionale Sicht der
Wirklichkeit und des Wissens; 2) interdisziplinire
Beurteilung und interdisziplinires Programm; 3)
sich erginzende Ziele fiir Ratsuchende und
Ratgebende, und 4) das generelle Ziel und den
grundsitzlichen Ansatz. Ich glaube, dass dieses
Modell bei der Begegnung zwischen verschiedenen
Glaubensweisen (,inter-faith“) besonders niitzlich
ist, wie ich im letzten Teil dieser Vorlesung nun
zeigen will.

1 Eine vierdimensionale Sicht

Als eine kluge, energische, gesellschaftlich beliebte,
lebenslustige Frau genoss Annelies das Leben in-
mitten  vieler  Freunde/innen  und  Mit-
arbeitern/innen. Sie hatte viel erreicht, jedoch be-
gann sie eine wachsende Ruhelosigkeit zu spiiren,
die zum Teil mit ihrer verwickelten Beziehung zu
Matt, threm ehemaligen Langzeitgefihrten, und
den Anforderungen und Méglichkeiten einer
erfolgreichen Berufslautbahn zusammenhingen.
Annelies schlug gegenwirtig ein neues Kapitel in
threm Leben auf, das ernsthafte Heraus-
forderungen enthielt, darunter ein sich wandelndes
Selbstbild und widerstreitende Wiinsche im Blick
auf Sexualitit und die Méoglichkeit der Mutter-
schaft ebenso wie auch eine wachsende Sehnsucht,
irgendwie ihren Platz im Leben zu finden. Ihre

Verzweiflung und Desorientierung betrafen einige
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Dimensionen ihres Selbst und ihrer gelebten Welt.
Deshalb wiirde die Seelsorge verschiedene bio-
logische, gefiihls- und beziehungsmiflige Themen
ansprechen miissen.

Jedoch verlangt unser Modell nach einem ana-
lytischen Rahmen und einer Seelsorgestrategie, die
umfassender ist als die beiden Dimensionen ,das
Selbst“ und ,die Lebenswelt“, wie im vorangehen-
den Abschnitt schon angedeutet. Wir miissen auch
zwei existenziell-spirituelle Dimensionen ein-
schliefen — ,die Leere“ und ,das Heilige®, wie sie
James E. Loder beschreibt. Loder schreibt, dass
»zum Menschsein die Umwelt, das Selbstsein und
die Moglichkeiten sowohl des Nichtseins als auch
des Neuseins gehdren. Alle vier Dimensionen sind
wesentlich, und keine kann ignoriert werden ohne
einen entscheidenden Verlust an Verstindnis fiir
das, was wesentlich menschlich ist.“12 Diese
Dimensionen waren auch ein Teil von Annelieses
Erfahrung und Potenzial fiir Heilung und
Wachstum. Die Gesichter der Leere, die implizite
Drohung des Nichtseins, hat sie mit existenzieller
Angst erfahren, verbunden mit einem tiefen Ver-
lustgefiihl — dem Verlust der Moglichkeit, ein Kind
zu gebiren. Thre Entscheidung fiir eine Ab-
treibung, die sie jetzt bedauerte, war begleitet von
den Nachwirkungen unterdriickter Trauer. Ein
anderes Gesicht des Leeren war fiir Annelies die
Angst, sie konnte nicht mehr fihig sein zu lieben
und geliebt zu werden. Diese mehrdimensionale
Bedrohung musste in der Seelsorge angesprochen
werden, als ich sie durch einen Prozess zu geleiten
suchte, in dem sie die Gaben der Gnade und der
Freiheit erfahren konnte. Annelies’ Leid kénnte
auf diese Weise sich in eine neue Erfahrung von
Licht und Liebe — d.h. eine Negation der Negation
— mit dem Ergebnis eines gewissen Grades von
Wachstum in das ,Neusein“ und ,,Mehrsein® ver-
wandeln. Thre spirituelle Empfindsamkeit und ihre
ernsthafte Suche nach einer Neuorientierung und
Erneuerung waren natiirlich  unentbehrliche
Ressourcen, die Hoffnung weckten.

Ich versuche in allen Seelsorgesituationen die
existentiell-spirituellen Dimensionen anzuspre-
chen. Ich halte es fiir wesentlich, diese Situationen
gemifl den von Loder vorgeschlagenen Linien vier-
dimensional zu bewerten. Wir diirfen nicht nur
Transaktionen zwischen dem Selbst und der ge-
lebten Welt betrachten (die ist der begrenzte
Horizont, der normalerweise bei anderen Formen

12 James Loder, The Transforming Moment, Colorado
Springs, 19892, p. 69.
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der Seelsorge und Psychotherapie angesprochen
wird) 13, Wir miissen auch in einem weiteren Rah-
men arbeiten, der die Bedrohung des Nichtsseins
einschlief§t — des Leeren — und die Méglichkeit und
Einladung zum Neusein — des Heiligen. Und wir
miissen den Rahmen und Prozess der Seelsorge als
einen christlichen Dienst der Fiirsorge gemifl den
vier Dimensionen sehen und nutzen (z.B. indem
wir in unserem Dienst die Partnerschaft mit dem

Heiligen Geist wirklich wiirdigen).

2 Interdisziplindre Perspektiven und Bewertung

Im Licht dieses Teils des Weisheitsmodells verein-
barten Annelies und ich, Themen anzusprechen,
die miteinander in Beziehung stehen. Wir mussten
ihr Verlustgefithl und die damit verbundene Schuld
und Depression ansprechen, ohne die systemi-
schen Dynamiken, die sich sowohl auf ihren
familiiren Hintergrund als auch ihre gegenwirtige
zwischenmenschliche, soziale und berufliche Lage
bezogen, zu vergessen. Spezifische Punkte des
Seelsorge-,,Programms®, fir das wir uns ent-
schieden, schlossen Folgendes ein:

- Annelieses Selbstbild als Frau in Verbindung
mit thren Rollen als Berufstitige, Freundin und
Geliebte; dieses Programm schloss ein Verstehen
der Natur und der Dynamiken ihres falschen
Selbst* ein, das von einer Vielzahl oberflichlicher
Beziehungen, einigen sexuellen Affiren und einer
beruflichen Riesenleistung genihrt wurde;

- Bezichungen zu in ihrem Leben wichtigen
Menschen, insbesondere zu ihren ehemaligen
Liebhabern, Freunden/innen und ihrer Familie,
und die Herausforderung, zu unterdriickter Wut,
Schuldgefiihlen und ungeldsten inneren Konflikten
zu stehen und sich damit zu beschiftigen.

13 Beispicle fir Formen der Seelsorge und Psycho-
therapie, die auch spirituelle Themen und Praktiken in
nichtreduktionistischer Weise erértern, sind: P. Scott
Richards / Allen E. Bergin, A Spiritual Strategy for
Counseling and Psychotherapy, Washington, DC, 1997;
William R. Miller (Ed.), Integrating Spirituality into
Treatment. Resources for Practitioners, Washington,
DC, 1999. Fiir eine explizit christliche Perspektive vgl.
Mark R. McMinn, Psychology, Theology, and Spiritual-
ity in Christian Counseling, Wheaton 1996.

14 Die Vorstellung des ,falschen Selbst“ bezieht sich auf
die Interaktion eines Menschen mit seiner Welt, wenn
sie eher durch Forderungen und Erwartungen fremd-
bestimmt ist als durch eigene Bediirfnisse und Wiinsche.
Die Konzeption stammt von Donald W. Winnicott. Vgl.
seine Studie der Psychodynamik der frithen Entwicklung
des Selbst: The Maturational Process and the Facilitating
Environment, Madison, CT, 1965.



- Angemessene Feststellung sowohl

gegen-
wirtiger Bediirfnisse als auch Hoffnungen, ein-
schlieflich ihrer beruflichen Zukunftsperspektive;
Verfiigbarkeit innerer und duflerer Ressourcen, die
moglicherweise zum Heilungsprozess beitragen.
Uber diese und verwandte Punkte hinaus fithrte
der ausdriicklich theologisch-seelsorgerliche Zu-
gang, den ich in den Seelsorgeprozess einbrachte,
zu einer Reihe von Uberlegungen, die man theo-
logisch folgendermafien erhellen kann:
- Gnade wund Firsorge in Verbindung mit
schmerzhaften Erfahrungen in der Vergangenheit
und ihrer unangemessenen Verarbeitung und
Losung, die man mit dem Begriff des sittlichen

und die
Moglichkeit der Verinderung und Heilung;

Versagens charakterisieren  konnte,
- Auffassungen von Scham und Schuld als auch
von Annahme, Vergebung und Versshnung im
Lichte von Annelies‘ eigenem Gefiihl fiir sittliche
Integritit und Verantwortung, mdglicherweise
irgendwie verbunden mit einer wiedergewonnenen
Erinnerung an ihre frithen christlichen Vor-
stellungen und Praktiken;

- die Bedeutung und Funktion der besonderen
Frommigkeit Annelis® und deren méogliche Rolle
bei der neuen Gestaltung ihrer Lebensgeschichte,
Identitit und Wahrnehmung ihrer Lebensaufgabe;
- die umfassende Moglichkeit geistlichen Wachs-
tums als Kern menschlicher Entfaltung, das man in
einem ganzheitlicheren Leben und bei der Gestal-
tung einer besseren Zukunft auf einzigartige Weise
erfihrt.

Die Anwendung interdisziplinirer Perspektiven
und Bewertungen ist der zweite Bestandteil des
Weisheitsmodells der Seelsorge. Wir konnen diese
Richtlinie wie folgt beschreiben: Es ist unerliss-
lich, die sachdienlichen Themen des Seelsorge-
programms aus einer psychologischen und theo-
logischen Perspektive zu benennen, gerade wenn
wir mit einem integrierten Verstindnis der Rat-
suchenden sowie des Rahmens und Prozesses der
Seelsorge arbeiten. Deshalb miissen wir die Integri-
tit der Disziplinen Psychologie und Theologie be-
jahen. Wir miissen vermeiden, die eine auf die Be-
griffe der anderen zu reduzieren, gerade wenn wir
das komplementire Potenzial ihrer einzigartigen
Beitrige maximieren wollen. Gleichzeitig miissen
wir dem seelsorgerlichen und theologischen
Aspekt unseres pastoralen Dienstes Prioritit ein-
riumen, wobei wir systematische Reflektionen
tiber die Praxis der Seelsorge selbst einschliefien.!?

15 Die Pastoraltheologin Deborah van Deusen Hun-

Weil die Theologie grundlegende Fragen des
Lebens angeht und die normativen Dimensionen
der Seelsorge so klar prigt, ist diese Prioritit zu
betonen. Was heiflt, im Lichte des Reiches Gottes
gut zu leben und mitten in den Herausforderungen
und Kimpfen unseres Lebens nach Weisheit zu
suchen? Wie ist menschliche Erfiillung und Ganz-
heit gestaltet? Wie verstehen und férdern wir Reife
und wie erkennen wir, was fiir die menschliche
Entwicklung wegweisend ist?1¢ Theologie eignet
sich in einzigartiger Weise, solche Fragen in einem
schopferischen Gesprich mit den Humanwissen-
schaften aufzugreifen. Indem sie Menschen wie
Annelies hilft, Entscheidungen zu treffen, die auf
ein ganzheitlicheres Leben zielen, kann Seelsorge
spirituelle Intelligenz, Sittlichkeit und spirituelles
Wachstum hin zu einem weisen Leben férdern.

3 Erginzende Ziele

Ich setze mir selbst Ziele und iiberpriife sie regel-
miflig. Sie dienen nicht nur dazu, meiner Seelsorge
eine umfassende Richtung zu geben, sondern auch
um diese Praxis auszuwerten. Es ist unerlisslich,
diese Ziele zu beriicksichtigen, da ich gegeniiber
den Ratsuchenden, gegeniiber Kollegen, mit denen
ich arbeite, und gegeniiber der Kirche, die ich
reprisentiere und die meinen Dienst anerkennt,
zur Rechenschaft verpflichtet bleibe. Einige der
allgemeinen Ziele, die sich auf alle Arten von Seel-
sorgesituationen anwenden lassen, sind:

- Die Ratsuchenden in einem sicheren und fiir-
sorglichen Raum willkommen zu heiflen, in dem
sie sich frei aussprechen, die Art ihrer Herausfor-
derungen und Kimpfe kliren, weise Entschei-
dungen treffen und befihigt werden kénnen, wei-
ter zu gehen;

- den heilenden Christus und die Kirche als eine
Gemeinschaft der Weisheit und Heilung treu zu
reprisentieren, was den Versuch einschliefit, die
Gnade einfiihlsam und groflziigig zu vermitteln;

singer erldutert diese drei methodologischen und episte-
mologischen Grundsitze als das dreifache ,,chalkedonen-
sische Muster®, das man auf die Beziehung zwischen
Psychologie und Theologie bei der Seelsorge in Theorie
und Praxis anwenden kann. Vgl. Hunsinger, Theology
and Pastoral Counseling. A New Interdisciplinary Ap-
proach, Grand Rapids, 1995, besonders Kap. 3.

16 ygl. hierzu James W. Fowler, Becoming Adult - Be-
coming Christian. Human Development and Christian
Faith, San Francisco, verb. Aufl. 2000; James E. Loder,
The Logic of the Spirit. Human Development in Theo-
logical Perspective, San Francisco, 1998; Neil Pembroke,
Moving Toward Spiritual Maturity, New York, 2007.
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- bei der Lebensreise von Menschen hin zu Neu-
orientierung, Verwandlung, Verséhnung und Hei-
lung ein Weggefihrte auf Zeit zu werden;

- als fiirsorglicher Weiser zu dienen, der als Seel-
sorger mit klinischer und therapeutischer Kom-
petenz praktiziert, besonders indem er die mannig-
faltigen Ressourcen, die Psychologie und Psycho-
therapie als Humanwissenschaften bereitstellen,
entsprechend anwendet.

Diese verschiedenen Ziele musste ich im Auge
behalten, als ich versuchte Annelies zu helfen, sich
threr Krise zu stellen, die durch ihre existenzielle
Desorientierung und ihr Leid ausgelést worden
war. Gleichzeitig jedoch musste ich (im Licht ihrer
Bediirfnisse nach Unterstiitzung und Leitung)
auch seelsorgerliche Zielsetzungen erheben. Zu
diesen spezifischen Zielsetzungen, die als ge-
wiinschte Ergebnisse des Seelsorgeprozesses eben-
falls bedacht werden sollen, gehort:

- dass Annelies eine gefithlsmiflige Erleichterung
durch Katharsis erfihrt;

- dass Annelies anfingt, die Natur der Krise, die
sie durchlebte, zu verstehen, und die Wirklichkeit
ithres Schmerzes und das Gefiithl des Verlustes und
der Desorientierung wertschitzt und integriert;

- dass Annelies und ich sowohl innere als auch
duflere vorhandene Ressourcen erkennen und akti-
vieren, um die Krise und ihre Auswirkungen in
gesunder Weise zu bewiltigen;

- dass Annelies und ich in der Lage sind, ihren
Sinn fiir persoénliche Identitit und Integritit ge-
fithlsmiflig und spirituell zu stirken;

dass Annelies und ich einen Aktionsplan fiir sie
nach der Seelsorge entwickeln.

Ich musste auch therapeutische Methoden und
Ressourcen, die man gemeinhin mit Strategien der
Seelsorge und Beratung bei Hilfsbediirftigkeit und
in Krisen assoziiert, anwenden.!” Deshalb gehorten
zu den spezifischen Zielsetzungen fiir meine seel-
sorgerlichen Anstrengungen mit dieser Ratsuchen-
den noch folgende:

- Annelies sorgsam und gastfreundlich zu be-
gegnen, und dabei zu bedenken, dass sie einen
spirituellen und theologischen Hintergrund sowie
einen moralischen und ethischen Rahmen hatte,
die sich von meinen unterschieden;

- seelsorgerlich unterstiitzend gegenwirtig zu

17 Zur Seelsorge und Beratung bei Hilfsbediirftigkeit,
Krisen und Trauer vgl. Howard Clinebell, Basic Types of
Pastoral Care and Counseling, Nashville, 1984; How-
ard W. Stone, Crisis Counseling, Minneapolis, verb.
Aufl. 1993; Christie Cozad Neuger, Counseling Wo-
men. A Narrative Pastoral Approach, Minneapolis 2001.
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sein und eine Quelle gefithlsmifligen und spiritu-
ellen Trostes zu werden, indem ich Annelies aktiv
zuhorte und ihr half ihre Stimme zu finden, und
Ressourcen aus verschiedenen Quellen (Human-
wissenschaften, christlicher Glaubensiiberliefe-
rung, ortlicher Glaubensgemeinde) zur Verfiigung
zu stellen, um ihren Prozess schmerzhaften Er-
innerns, Klagens und Trauerns zu unterstiitzen;

- Annelies zu helfen, ihre eigenen Gefithle zu
kliren und ihre Art, ihre Erfahrungen der Des-
orientierung und des Verlustes in ihren eigenen
Worten auszudriicken;

- Annelies zu ermutigen, gesunde neue Ent-
scheidungen angesichts neuer Lebensrealititen zu
treffen, und sie bei der Wirklichkeitspriifung als
Ausdruck des eingeschlagenen Pfades der Wieder-
herstellung und Heilung zu begleiten;

- Annelies® spirituelles Wachstum bei der Er-
kundung von Wegen, die sowohl individuelle als
auch gemeinschaftliche lebensspendende Praktiken
férdern sowie neue Formen und Disziplinen wie
Meditation, Tagebuchschreiben und Gebet ein-
schlieffen, zu unterstiitzen;

- Annelies zu ermutigen, auf andere Menschen
zuzugehen, die ihr iiber unsere kurzfristige Seel-
sorge hinaus verantwortliche Unterstiitzung und
behutsame Verlisslichkeit bieten;

- meine Offenheit zu vermitteln, dass ich in den
nichsten Tagen fiir weitere Gespriche erreichbar
bin, wihrend sie erkundet, an wen sie sich unter
Familienangehorigen und Freunden/innen fiir eine
fiirsorgliche Unterstiitzung wenden koénnte.

Der dritte Bestandteil des Weisheitsmodells der
Seelsorge, mit dem ich arbeite, besteht also darin,
zwei unterschiedliche Reihen von Seelsorgezielen
zu identifizieren und zu integrieren: Einerseits
miissen Ziele (im Sinne von gewiinschten Ergeb-
nissen) aus der Perspektive des Ratsuchenden, in
Riicksprache mit dem Seelsorger, ausgewihlt
werden, so wie sie sich aus den vom Ratsuchenden
verspiirten Bediirfnissen, Hoffnungen und Res-
sourcen ergeben. Andererseits miissen sich Seel-
sorger auch iiber die eigenen Ziele ithrer Arbeit im
Klaren sein, wihrend sie den Seelsorgeprozess
leiten. Noch wichtiger ist, dass christliche Seel-
sorger danach streben, ihre Berufung als Reprisen-
tanten einer fiirsorglichen Kirche und des heilen-
den Christus anzuerkennen, géttliche Gnade und
Weisheit zu vermitteln, unabhingig von der Art
der Spiritualitit des Ratsuchenden und seines (reli-
giosen oder nichtreligiésen) Glaubens. Thr Cha-
rakter muss ihre stindige Teilnahme am Leben von
Glaubensgemeinschaften, die eingestimmt sind auf



Gottes Reich in der Welt!8, und ihre Verpflich-
tung, sich nicht nur als kompetente Kliniker oder
Therapeuten, sondern auch als sittliche und spiri-
tuelle Fithrer einzubringen, spiegeln.!? In der Tat
sind diese persdnlichen Eigenschaften — Berufung,
Kompetenz und Engagement — gemeinsam mit
einer ausdriicklichen formalen Rechenschafts-
pflicht gegeniiber der Kirche, wesentliche Ele-
mente einer wahrhaft ,seelsorgerlichen Seelsorge®.

4 Generelles Ziel und grundsdtzlicher Ansatz

Jede Seelsorgesituation verlangt eine spezifische
Zielsetzung, wie auch immer man sie formulieren
mag. Jede Situation bedarf auch eines Einsatzes
sachhaltiger Strategien, um diese Zielsetzungen zu
erreichen. Gleichzeitig ist offenkundig, dass alle
Seelsorgesituationen vieles gemeinsam haben. Ich
glaube, dass diese Gemeinsamkeiten, die sich auf
die Themen allumfassender Zweck und grundsitz-
licher Prozess zentrieren, der vierte Bestandteil
sind, der auf die Weisheit im Lichte Gottes als eine
angemessene, den wirklichen Kern treffende
Metapher fiir die Seelsorge hinweist.

Annelies war freiwillig eine seelsorgerliche Be-
ziehung eingegangen, weil sie die Erfahrung von
Desorientierung und Leid machte. Im Verlauf des
kurzfristigen Seelsorgeprozesses wurde sie ein-
geladen — wohl eher implizit als explizit — ein
weiserer Mensch im Lichte Gottes zu werden,
wihrend wir angesichts der Herausforderungen
und Kimpfe, auf die sie an diesem besonderen
Punkt threr Lebensreise gestoflen war, zusammen
arbeiteten. Der allumfassende Zweck, weiser zu
werden, schloss drei untrennbare Aspekte ihrer
Suche nach Entlastung und Losung ein. Als Seel-
sorger musste ich immer daran denken, dass jeder

18 Zur Beziehung zwischen dem Reich Gottes als
ethischer Kultur, der Gemeinde als ethischer Gemein-
schaft und dem Therapeuten als ethischem Charakter
vgl. Alvin C. Dueck, Between Jerusalem and Athens.
Ethical DPerspectives on Culture, Religion, and
Psychotherapy, Grand Rapids, 1995.

19" Rebekah L. Miles, The Pastor as Moral Guide,
Minneapoli, 1999, p. 6-7: Gute Leiter sind zuversicht-
liche Fithrer, die die eigenen Grenzen und Versuchungen
kennen, die wissen, wann sie Hilfe brauchen, die bereit
sind, Rat zu suchen, die sich erinnern, dass andere frei
und verantwortlich sind, die andere die Lehren der
Pilgerschaft und Leitung lehren, und die ausgezeichnete
Fihigkeiten des Unterscheidens entwickeln. Sie kennen
nicht nur die Regeln, sondern wissen auch, dass man
manchmal die Regeln beugen oder sogar indern muss,
und sie erinnern sich der wichtigsten Dinge — des Zieles
und der Kraftquelle, die sie teilen.

dieser drei Aspekte sowohl psychologische als
auch theologische und spirituelle Perspektiven des
Selbst integriert.

Wachstum an Weitsicht: Erstens sollte die Seel-
sorgeerfahrung der Ratsuchenden helfen, neue und
bessere — ganzheitlichere — Wege zu finden, die
Wirklichkeit (einschliefilich der Dimensionen des
Selbst, der gelebten oder gesellschaftlichen Welt,
der bedrohlichen Leere und des gnidigen, an-
nehmenden Heiligen) zu erkennen und zu ver-
stehen. Aus christlicher Sicht sollte Annelies in
threr Art des Sehens wachsen, so dass sie, bildlich
gesprochen, zunehmend in der Lage ist, die Wirk-
lichkeit (insbesondere sich selbst und andere
Menschen) mit den Augen Gottes zu sehen.
Solches Wachstum an Weitsicht wiirde die Praxis
und Entwicklung von Charakterziigen und Ver-
haltensweisen wie erhéhte Achtsamkeit, Aufmerk-
samkeit, Bewunderung und Betrachtung, kritisches
Denken, schopferische Vorstellung und spirituelle
Einsicht zur Folge haben.

Wachstum an Tugend: Zweitens ermutigte die
Seelsorgeerfahrung die Ratsuchende, erfiillendere
und zuverlissigere Arten des Seins und Liebens
mit dem spezifischen Fokus auf ihre Beziehungen
zu anderen — insbesondere zu Freunden/innen,
Familienmitgliedern und Mitarbeitern, — zu dem
gnidigen Geist und zu sich selbst zu entdecken. In
christlichen Gestaltbegriffen sollte Annelies® Herz
dem Herzen Christi immer gleichférmiger werden.
Solches Wachstum an Tugend hat einen fort-
laufenden Erziehungs- und Wandlungsprozess zur
Folge, der die innersten Neigungen und Leiden-
schaften, Charakterziige und Haltungen — Ge-
wohnheiten des Herzens — prigt und den Inhalt
ithres ethischen und spirituellen Charakters be-
stimmt. Kurz gesagt rief Gott sie im und durch
den Prozess der Seelsorge dazu auf, ein einzig-
artiger Ausdruck menschlicher Liebe zu werden.

Wachstum an Berufung: Drittens sollte die Er-
fahrung, die Annelies in der Seelsorge gesammelt
hatte, sie darin bestirken, verniinftige Ent-
scheidungen zu treffen und neue Energien in Be-
ziehungen, Arbeit, Freizeit, spirituelle Nahrung
und Dienst zu investieren, und Wege zu finden,
diese Entscheidungen integer durchzuhalten. Sie
musste eine freiere und hoffnungsvollere Aus-
richtung auf das Leben, besonders ihre ge-
sellschaftliche Lage, finden. Solches Wachstum an
Berufung kann man theologisch als wachsende
Teilnahme am Leben des Geistes in der Welt ver-

stehen. Fiir diese Ratsuchende konnte es die
Moglichkeit erdffnen, fruchtbar und frohlich die
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Einladung anzunehmen, an Gottes schipferischen,
befreienden, erhaltenden und erneuernden Ziel
und Handeln mitzuarbeiten. Wihrend ihre Art des
Seins und Lebens mit einem weisheitlichen Ver-
stindnis des gottlichen Ziels und Handelns zu-
nehmend {ibereinstimmte, erwartete ich, dass ihr
Leben durch die Gaben von Bedeutung, Wert,
Hoffnung und Mut zunehmend bereichert wiirde.

Letztendlich bestand der umfassende Zweck der
Seelsorge darin, Annelies zu helfen, dass sie er-
kannte, wie sie ein hoffnungsvolleres, ethischeres
und ganzheitlicheres Leben fithren konnte. Als
,Dienst der Fiirsorge“ wird die Seelsorge ithrem ei-
genen Potenzial dann gerecht, wenn es ihr gelingt,
die moralische und spirituelle Intelligenz Annelies®
zu wecken, zu nihren und zu bestirken - so wie
oben dargestellt. Spirituelle Intelligenz, verstanden
als ,Weisheit im Lichte Gottes“, wird emotionale
und andere Formen der Intelligenz verindern, so
lange diese nur angepassten und konformistischen
Zielen und Mitteln einer konventionellen und
pragmatischen Weisheit in irgendeinem gegebenen
gesellschaftlichen und kulturellen Milieu dienen.

Obwohl wir in jeder Seelsorgesituation unter-
schiedliche, je geeignete Seelsorgestrategien und -
methoden auswihlen miissen, muss unsere Zu-
sammenarbeit doch immer die Schliisselpraxis des
Unterscheidens als wesentlichen Aspekt der Seel-
sorge mit einbeziehen. Aus meiner Sicht als Seel-
sorger und Theologe muss man immer ein kriti-
sches Gesprich in viele Richtungen fithren. Zum
Gesprich gehéren die personlichen Geschichten
und Hoffnungen der Ratsuchenden, die in ihrer
Familie und in ihren soziokulturellen Kontexten
beheimatet sind; humanwissenschaftliche Ge-
sichtspunkte, Einsichten und Methoden (beson-
ders aus der Personlichkeitstheorie, der psycho-
dynamischen und kognitiven Therapie, aus narra-
tiven Therapieformen sowie der systemische
Familientheorie und -therapie) und theologische,
spirituelle und seelsorgerliche Ressourcen.Z® Der
hermeneutische  Unterscheidungsprozess ~ fithrt
dazu, a) zu ermitteln, was in einer bestimmten
Lage gebraucht wird; b) nach Alternativen zu
suchen und einen Handlungsverlauf zu entwickeln;
c) die fortlaufenden Antworten auf die Herausfor-
derungen und Kimpfe, denen sich der Rat-
suchende stellen muss, zu evaluieren.

20 Der Prozess, der sich in der Seelsorge ereignet, ist
also eine einzigartige hermeneutische Arbeit. Seelsorge
muss als dialektisch-hermeneutischer Prozess praktiziert
werden.
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Aus theologischer Sicht beinhalten die Voraus-
setzungen und der Prozess der Seelsorge mehr als
das, was Seelsorger und Psychotherapeuten iibli-
cherweise (zumindest explizit) anerkennen. Das
vierdimensionale Verstindnis der Wirklichkeit und
des Wissens bestimmt den umfassenden Ansatz
und den Unterscheidungsprozess, die wir hier dis-
kutieren. Seelsorge, die wirklich seelsorgerlich ist,
geschieht nicht nur in einem sicheren thera-
peutischen, sondern auch in einem heiligen Raum,
in dem (zumindest vom Seelsorger) die Gegenwart
und das Wirken des Geistes anerkannt werden. In
Partnerschaft mit dem Geist verrichten wir unse-
ren Dienst, wenn wir uns bemiihen, den wahren
Charakter bestimmter Probleme zu erkennen und
die besten Wege suchen, ithnen schépferisch zu
begegnen und sie zu verwandeln.

Das Unterscheiden bestimmt sowohl den Pro-
zess der Seelsorge (das Wie — Ansatz, Methoden
und Techniken) als auch ihren Inhalt (das Was —
Programm, Themen und Fragen). Und die Ein-
iibung in die Praxis des richtigen Unterscheidens,
eine Bemithung in Form von Zusammenarbeit,
Dialog und Gebet, ist auch eine generelle Ziel-
setzung, ein wiinschenswertes Ergebnis fiir alle
Ratsuchenden. Die Bereitschaft und Fihigkeit des
Unterscheidens ist in der Tat ein Indikator fiir
Wachstum und Fortschritt bei Annelies und zahl-
losen anderen Ratsuchenden. Mit anderen Worten:
Wachstum an Weisheit beinhaltet immer, dass man
unterscheidet und weise entscheidet; ebenso dass
man lernt, stindig weise zu handeln und sich mit
anderen Menschen dementsprechend in Beziehung
zu setzen. Weisheit im Lichte Gottes bietet das
leitende Prinzip und die Meister-Metapher, denn
der Weg der Weisheit — so verstanden und an-
geeignet — ist der Prozess, zu wissen, wie man
besser inmitten unserer existenziellen und ge-
sellschaftlichen Verhiltnisse lebt.

Das ist bei Annelies geschehen. Nachdem wir
den Seelsorgeprozess in gegenseitigem Einverneh-
men beendet hatten, schrieb sie mehrere E-Mails,
um mir iiber hilfreiche Gespriche zu berichten, die
sie mit Matt und Schliisselmitgliedern ihrer Familie
gefithrt hatte. Wihrend ihrer Genesung fillte sie
wichtige Entscheidungen in verschiedenen Lebens-
bereichen. Die Erfahrung des Seelsorgeprozesses
zwischen Menschen unterschiedlichen Glaubens,
gestiitzt durch therapeutische Liebe fiir eine Frem-
de, mit der ich partnerschaftlich arbeitete, hatte
durch Gnade und Weisheit dazu beigetragen, ihre
Seele wiederherzustellen. =



Teil 2:
Angefochtene Identitit

Jdn Bundik

Gesellschaft und Kirchen in postkommunistischer Zeit.
Zur sozialen Situation in der Slowakei heute

Die soziale Situation in den post-kommunisti-
schen Landern

Die Slowakei steht, wie andere Linder in der post-
kommunistischen Zeit, vor der Aufgabe, eine neue
Sozialpolitik aufzubauen. Die betreffenden Linder
miissen alle noch mit Problemen kimpfen, die mit
dem schmerzhaften Prozess des Systemwandels
und der wirtschaftlichen Umstrukturierung zu tun
haben. Die weitreichenden sozialen und wirt-
schaftlichen Verinderungen haben fiir einige ge-
sellschaftliche Gruppierungen ein erhéhtes Risiko
des sozialen Ausschlusses und der Armut gebracht.
Aber der Zusammenbruch des sozialistischen
Systems hat ihnen auch die Méglichkeit erdffnet,
neue soziale Fiirsorgesysteme aufzubauen.

Nach den Untersuchungen der Europiischen
Stiftung fiir die Forderung der Lebens- und Ar-
beitsbedingungen hatte das damals reichste Land in

hoheres Sozialprodukt pro Person als das drmste
(Griechenland). Das ist ein grofler regionaler
Unterschied. Im Vergleich dazu haben die reich-
sten Staaten in den USA wie Connecticut und
Massachusetts  ein  wirtschaftliches  pro-Kopt-
Einkommen, das weniger als doppelt so hoch ist
als das der idrmsten Staaten Mississippi und
Arkansas. Wenn aber die EU auf 25 Staaten an-
wichst, wird der Unterschied im Sozialprodukt
pro Person zwischen Luxemburg und dem drmsten
Staat (Lettland) sich auf das 6,5-fache erhéhen.
Zusitzlich erlebten viele der fritheren kommu-
nistischen Linder in Mittel- und Osteuropa nach
dem Zusammenbruch des Kommunismus in den
spiten 1980er Jahren einen tiefen wirtschaftlichen
Abschwung. Einige Linder wie die Tschechische
Republik, Ungarn, Slowakei und Slowenien konn-
ten den Ubergang relativ gut verkraften; grofie

Teile der Bevolkerung in anderen Lindern jedoch
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und einen deutlichen Riickgang des Lebens-
standards zu erleiden. Sogar Linder wie Litauen,
das gegenwirtig einen enormen wirtschaftlichen
Aufschwung erlebt, sind immer noch dabei, zu
dem Stand der Wirtschaftskraft und der makro-
6konomischen Stabilitit zuriickzukehren, die sie
vor 1989 hatten. Sie haben also nicht nur einen
Nachteil im Blick auf die EU, sondern auch im
Vergleich zu ihrer Vergangenheit.

Menschen in postkommunistischen Lindern
kompensieren teilweise ihr geringes Einkommen,
indem sie Gemiise anbauen oder Tiere halten. Im
Durchschnitt berichten mehr als 40 % der Haus-
halte in diesen Lindern (im Vergleich zu nur 8% in
den alten EU Lindern), dass sie etwas anbauen
oder Tiere halten, um thren Lebensstandard zu
verbessern. So haben diese Menschen Anteil an
mehreren Wirtschaftsformen, um ihren Lebens-
unterhalt zu sichern.

Im Groflen und Ganzen gibt es weniger Wohn-
raum in diesen Lindern, die Wohnungen sind we-
niger komfortabel eingerichtet und die Nachbar-
schaften sind nicht so sicher. Einer von fiinf Haus-
halten hat Probleme mit der Wohnung, wie etwa
kaputte Fenster, Feuchtigkeit und Lécher, oder er
hat kein Spiilklosett. In den 15 alten EU Staaten
haben weniger als 10% diese Schwierigkeiten. Im
Falle der postkommunistischen Linder hat die
Privatisierungspolittk der 1990er Jahre vielen
Menschen die Gelegenheit gegeben, von Mietern
zu Hausbesitzern zu werden. Dies hilft den Men-
schen, mit einem kleineren Einkommen zurecht zu
kommen.

Die Menschen in Osteuropa arbeiten linger als
ithre Kolleginnen und Kollegen in der EU. Etwa
40% der angestellten Minner berichten, dass sie 48
Stunden und mehr pro Woche arbeiten im Ver-
gleich zu einem Drittel in den 15 westlichen EU
Lindern. Auch Frauen arbeiten linger, wihrend
volle Arbeitszeiten in jenen Lindern nicht die
Norm sind.

Die Familienformen sind in Europa sehr unter-
schiedlich, vor allem was die Jungen und die Alten
betrifft. In Mittel- und Osteuropa bleiben die
Jungen meist linger im elterlichen Haus als in
Westeuropa, aber sie werden eher zu Eltern. Im
Allgemeinen gibt es im Westen mehr Einpersonen-
Haushalte als im Osten, wo auch die Unterstiit-
zung durch Familienmitglieder als wichtiger an-
gesehen wird.

Das subjektive Wohlbefinden ist in postkom-
munistischen Lindern geringer. Dies gilt fiir Zu-
friedenheit und fiir Lebensgliick, die sich zu einem
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grofien Teil ja iiberschneiden. Es gibt einen groflen
Unterschied im persénlichen Wohlbefinden be-
zogen auf die objektiven Lebensbedingungen, vor
allem was die 6konomischen Mittel und den
Lebensstandard, die Arbeitsbedingungen und die
Gesundheitsfiirsorge angeht. In den meisten west-
lichen EU-Staaten sind die am wenigsten zufrie-
denen Personengruppen immer noch zufriedener
als die reichen Gruppen in Osteuropa. Das spiegelt
die groflen Unterschiede im Lebensstandard zwi-
schen diesen beiden Gruppen von Lindern wieder.
In den nordischen Staaten — Dinemark, Schweden
und Finnland - hat nur ein kleiner Bevélkerungs-
anteil mit materieller Armut, wirtschaftlichem
Stress, schlechten Wohnverhiltnissen und mit Un-
zufriedenheit im Leben zu kimpfen. Gerade auch
im untersten Viertel sind die Lebensbedingungen
und das subjektive Wohlbefinden meistens besser
als fir einen groflen Teil der Bevolkerung in Ost-
europa. Zugleich beeinflussen dort geringes Ein-
kommen, niedrige Bildung und Arbeitslosigkeit die
Lebensqualitit viel stirker als in den besser ge-
stellten Lindern. Deshalb ist in den postkommu-
nistischen Lindern die Lebensqualitit zwischen
reich und arm, zwischen gut und schlecht Aus-
gebildeten, gut und gering bezahlter Beschiftigung
stirker ausgeprigt als im Westen.

Individuelles Wohlbefinden wird aber auch
durch den sozialen Kontext, in dem die Einzelnen
leben oder eingebettet sind, bestimmt. In Lindern,
wo die Biirger wenig Vertrauen in die politischen
Einrichtungen haben, oder wo sie ihre Gesell-
schaften als voll von Konflikten erleben, da fehlt
ein wesentliches Element der Wohlfahrt: Es fehlt
Vertrauen in die politischen Institutionen und in
die gesellschaftlichen Organisationen. Es entstehen
Unsicherheiten und Angste, ob der bestehende
Zustand des personlichen Auskommens Bestand
hat. Die weit verbreitete Unzufriedenheit mit dem
otfentlichen Bereich in den postkommunistischen
Lindern spiegelt wahrscheinlich den Mangel an
offentlicher Versorgung und Defizite wieder, die
die osteuropiischen Biirger schmerzlich wahr-
nehmen.

So sind nach der Erweiterung der EU Gruppen
von Lindern entstanden, in denen es offensicht-
liche Unterschiede gibt: (1) Die alten nérdlichen
und westlichen Mitgliedlinder, (2) die alten
Mittelmeerstaaten (Griechenland, Portugal und
Spanien), (3) die neuen Staaten, denen es am
besten geht (Zypern, Tschechische Republik,
Malta und Slowenien) und (4) die Baltischen
Linder (Estland, Lettland, Litauen) zusammen mit



Ungarn, Polen und der Slowakei, gefolgt von
Bulgarien und Ruminien.

Kirchen und religioses Leben in der Slowakei
und im postkommunistischen Europa

Die Tabelle 2 zeigt die religiose Zugehorigkeit in
den sich wandelnden Lindern Mitteleuropas im
Jahre 1998:

christlichen Kirchen. Es gibt zwei Faktoren, die
das relativ stirkere Wachstum von kleinen und
noch kleineren Kirchen erkliren kénnten. Der
erste ist die allmihliche Riickkehr der ,stillen®
Mitglieder, die getauft wurden, aber die Religion
nicht praktizierten, zu ihrer traditionellen Religi-
on, die sie von den Eltern tibernommen hatten.
Der zweite Grund kénnte sein, dass — vor allem
junge Menschen — durch die Wirme der Gemein-

schaft und die Emotionalitit, die
die kleineren Kirchen bieten,
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Ungarn 60 4 1 0 15 2 4 29 7 1 3 Ccinen Klima-Wechsel von And-
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Symptomatisch ist, d ass bei der

Tabelle 2: Religiose Denominationen

in mitteleuropiischen postkommunistischen Lindern

Tomka und Zulehner! teilen die mitteleuropii-
schen Linder in drei Gruppen auf:

a) Katholische Linder mit einer Minderheit ohne
kirchliche (Polen,

Litauen, Slowenien, Slowakei, Ungarn);

Zugehorigkeit Kroatien,

b) Linder mit stlicher Orthodoxie, mit anderen
religidsen Minderheiten oder einem bedeutenden
Anteil von Menschen ohne kirchliche Zugehorig-
keit (Ruminien, Ukraine);

¢) Linder mit einer Mehrheit ohne kirchliche
Zugehorigkeit (ehem. Deutsche Demokratische
Republik, Tschechische Republik).

In der Slowakei stieg die Zahl der Personen, die
sich zu einer bestimmten Religion bekannten,
zwischen 1991 und 1999 von 71% auf 77% an.
Tabelle 3 zeigt den Anstieg der Zahl der Personen,
die zur Slowakischen Evangelisch-Lutherischen
Kirche Augsburgischer Konfession gehoren, zu
den Griechischen Katholiken und zu kleineren

1 Miklés Tomka und Paul M. Zulehner, Gott nach dem
Kommunismus. Religion in den Reformlindern Ost
(Mittel) Europas. Eine Studie des Pastoralen Forums,
Wien 1999.

Frage nach religidser Zugehorig-
keit vor allem die Zahl derjenigen
abnahm, die indifferent gegen-
iiber Fragen des Glaubens waren, wihrend der An-
teil der Nichtgliubigen und der iiberzeugten Athe-
isten fast gleich blieb (Tabelle 4, nichste Seite).
Der Wandel im religiosen Klima in der Slowakei
insgesamt zeigt sich auch in der pro-religiésen Ein-
stellung der neuen politischen Elite. Die Anderung
im Verhalten der Politiker und der Menschen im
offentlichen Dienst, die frither Mitglieder und
Funktionire der Kommunistischen Partei waren,
ist deutlich: Sie stellen sich in der Offentlichkeit
als Personen vor, die schon immer gliubig waren,
aber ihre positive Beziehung zur Kirche unter

Tabelle 3:

Religiose Zugehorigkeit in der Slowakei
Kirche: 1991 1999
rémisch katholisch 58 59
evangelisch (lutherisch) 7 9
griech. katholisch 3 5
andere Christen 2 2
orthodox 1 1
andere 0 1
keine Antwort 29 23
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Druck verbergen mussten. Wir kénnen die Vermu-
tung duflern, dass die Betonung der personlichen
christlichen Orientierung, vergleichbar der persén-
lichen nationalen oder ethnischen Zugehérigkeit,
nach 1989 ein hiufig benutztes Mittel war, um das
gefihrdete Ansehen zu beschiitzen. Ich betrachte
deshalb den Wandel der religiosen Orientierung
der Unentschiedenen und Indifferenten als ein
Zeichen sozialer Konformitit.

Tabelle 4:
Man betrachtet sich selbst als
1991 1999
religivse Person 69 77
nichtreligiése Person 16 13
iiberzeugter Atheist 3 4
Man weif nicht 12 6

Nach Meinung der 1991 und 1999 Befragten ist die
Kirche vor allem dann kompetent, wenn es um die
Erfillung spiritueller Bediirfnisse geht. Alle oder
fast alle, die sich zu einem Glauben bekennen,
teilen solch eine Meinung, und die Kompetenz der
Kirche wuchs ebenso wie die Zahl ihrer Mitglieder.
Die Kompetenz der Kirche in der Slowakei wird
signifikant niedriger eingeschitzt, wenn es um
moralische Fragen einer Einzelperson geht oder
um Familienprobleme. 1999 hielten nur etwas
mehr als 50% der Befragten die Kirche auf diesen
Gebieten fiir kompetent. Nur gelegentlich wird die
Kirche als kompetent angesehen, wenn es um die
Losung aktueller gesellschaftlicher Probleme geht
(Tabelle 5).

Die geschichtliche Realitit, die die mitteleuropi-
ischen Staaten untereinander verbindet, ist ihre
Erfahrung mit der Kirchenpolitik des kommunisti-
schen Regimes. Der Ausschluss der Kirche vom
offentlichen Leben, die Verletzung der Organisa-
tionsstruktur der Kirchen, auferlegte Beschrin-
kungen fir die religiose Erziehung und andere
repressive Mafinahmen gegen ihre Unabhingigkeit
gehorten zur kommunistischen antireligiésen Poli-
tik. Eine dieser allgemeinen Mafinahmen war die
Einfithrung der rechtlichen und politischen
Gleichheit zwischen den groflen historischen Kir-
chen und kleinen Denominationen. Alle Kirchen,
ganz unabhingig von ihrer historischen und poli-
tischen Bedeutung, wurden auf dem gleichen
Niveau gesellschaftlicher Bedeutungslosigkeit ein-
gestuft wie die kleinste religidse Organisation.
Dieser Druck fithrte dazu, das Bewusstsein fiir die
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Verbindung zwischen Kirche und religiésem Leben
einerseits und der Entwicklung der Gesellschaft
andererseits zu unterbinden.

Tabelle 5: Ansichten iiber die Kompetenz

Kirche in der Slowakei

Denken Sie, dass die Kirche 1991 1999
in der Slowakei adiquate
Antworten gibt auf

die moralischen Probleme u. ja 47 55

Bediirfnisse der Einzelperson

nein 27 26
weif nicht 26 19
Probleme des Familienlebens ja 46 53
nein 32 30

weifd nicht 22 17

spirituelle Bediirfnisse ja 62 72
nein 17 14
weifd nicht 21 14
die gesellschaftlichen Pro-  ja 22 22
bleme in der Slowakei heute
nein 49 52

weifd nicht 28 26

Vor dem 2. Weltkrieg waren die traditionellen
Kirchen bedeutsame Akteure im Prozess der Mo-
dernisierung, besonders in der Erziehung, in der
Sozialfiirsorge und im Gesundheitswesen und in
der allgemeinen und 6ffentlichen Erziehung, d.h.
z.B. wenn es um den Kampf gegen den Alkoholis-
mus ging und um die Einfithrung moderner For-
men fiir die Organisation des 6ffentlichen Lebens.
In der Slowakei schlossen solche Aktivititen auch
die Gebiete der gegenseitigen wirtschaftlichen
Unterstiitzung (Baugenossenschaften), von Ge-
meinschaftsbanken und Kooperativen ein. Diese
Verbindung zwischen Kirche und dem Aufbau der
Grundlagen einer modernen Gesellschaft geht auf
die Mitte des achtzehnten Jahrhunderts zuriick,
d.h. den Beginn der Aufklirung und der nationalen
Wiedergeburt der Slowakei. Die Tatsache, dass die
Kirchen die Rolle des konservativen Akteurs der
gesellschaftlichen Modernisierung nicht erfiillen
konnten, machte die groflen Kirchen in Mittel-
europa nach dem 2. Weltkrieg zu den Hiitern der
Volksreligion und der religiésen Elementarunter-
weisung. Das kommunistische Regime schwichte
die Position der Kirchen und verkomplizierte die



Suche nach ihrem Platz in der gegenwirtigen Phase
der Modernisierung.

Bis jetzt ist noch kein adiquater Name fir die
Periode der fiinfziger Jahre gefunden worden. Das
Konzept der ,Sikularisierung® erklirt weder die
relativ hohe Religiositit in den Jahren der gréfiten
Verfolgung direkt nach der kommunistischen
Machtiibernahme, noch das iiberraschend plétz-
liche Anwachsen der Religiositit in den Sechzigern
und Siebzigern. Die religiése Revitalisierung in den
Achtzigern widerspricht véllig der Prognose, die
auf die Theorie der Sikularisierung gegriindet war.
Die religidsen Verinderungen in der Periode des
Kommunismus und danach zu verstehen, erfordert
neue Theoriekonstrukte.

Obwohl die Religion in den verschiedenen
mitteleuropiischen Staaten vergleichbare Funktio-
nen hatte, gibt es signifikante Unterschiede in
ithrer Beziehung zur Religion etwa was die Unter-

stiitzung der nationalen Identitit betrifft oder die
Erfahrungen mit dem Kommunismus. Zusitzlich
zu den Unterschieden zwischen den anerkannten
religiosen Denominationen lenken einige Autoren
die Aufmerksamkeit auf die Unterschiede in der
strukturellen Anordnung der Werte, wie sie mit
religidsen Glaubensanschauungen verbunden sind.
R. Inglehart und W. Baker wiesen auf die aufler-
ordentliche strukturelle Nihe der grundsitzliche
Werteorientierungen in Ungarn und der Slowakei
hin (vgl. das untenstehende Schaubild): Der nach-
gewiesene Bezugstyp zu Religion in der Slowakei
ist dem in Ungarn nahe, er unterscheidet sich aber
signifikant von dem Typ, der fiir Tschechien
charakteristisch ist. Allgemein kann man diese
Nihe der grundsitzlichen Werteorientierungen in
allen Lindern des fritheren altungarischen Kénig-
tums beobachten.
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Glaube ohne Vertrauen

In den Sozialwissenschaften dient die Frage, ob
Biirger einander vertrauen, als ein allgemeiner
Maflstab, um die Qualitit einer Gesellschaft zu
messen. Dahinter steht die Auffassung, dass dies
so etwas wie das gesellschaftliche Kapital ist, die
notwendige Voraussetzung, damit eine Gesell-
schaft funktioniert. Um die 25 Staaten der jetzigen
EU im Blick auf dieses gesellschaftliche Kapital zu
vergleichen, haben wir die Testpersonen befragt (in
einer Umfrage der Europ. Stiftung firr die Ver-
besserung der Lebens- und Arbeitsbedingungen).
Sie sollten ihr Vertrauen auf einer Skala von 1 bis
10 einordnen, wobei 1 fiir ,man kann gar nicht
sorgsam genug sein, wenn man sich auf Menschen
einlisst“ stand und 10 fiir ,den allermeisten
Menschen kann man trauen®.

Die Biirger der alten EU-Staaten sind ver-
trauensvoller, ihr Durchschnittswert betrigt 5,8.
Die Skandinavischen Staaten liegen dabei an der
Spitze, angefithrt von Finnland (7,1). In dieser
alten Lindergruppe gibt es in Griechenland (4,7)
und in Portugal (5,0) am wenigsten Vertrauen.
Unter den neuen EU-Beitrittslindern haben Est-
land, Slowenien und Ruminien die hochsten Ver-
trauens-Werte (5,4). Die geringsten haben Zypern
(4,1), Bulgarien (4,4) und die Slowakei (4,5).

Tabelle 6: Vertrauen in Menschen - nach Gruppen von
EU Staaten (10-Punkte-Skala; 10 = hohes Vertauen)

Mittelwert  Finnland, Dinemark, Schweden, Nieder-

hoherals 6  lande

Mittelwert  Irland, Osterreich, UK, Frankreich,

5 bis 6 Belgien, Italien, Deutschland, Estland,
Slowenien, Ruminien, Luxemburg

Mittelwert  Portugal, Ungarn, Litauen, Lettland,

4bis 5 Tschechien, Malta, Polen, Griechenland,

Slowakei, Bulgarien, Zypern

Wenn man das Niveau des Vertrauens in andere
Menschen mit der Zahl derer vergleicht, die sich in
den postkommunistischen Lindern zu einer Reli-
gion bekennen, so kann man leicht beobachten,
dass es eine ernsthafte Diskrepanz zwischen Ver-
trauen und religiosem Glauben gibt. Den Ergeb-
nissen nach vertrauen sogar Gliubige den anderen
Mitgliedern der gleichen Religionsgemeinschaft
nicht. Das Leben in postkommunistischen Staaten
ist sehr traurig. Es ist ein Leben, in dem Menschen
ohne gegenseitiges Vertrauen leben. Diese Lebens-
situation treibt sie dazu, Religionen und andere
Glaubensrichtungen anzunehmen, z.B. Gaube an
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esoterische Dinge, Gliickszauber, Reinkarnation,
und — eine speziell slowakische Erfindung - an
Engel. Thr Leben bleibt aber immer noch ohne
Vertrauen. Und ich fiirchte, dass das ,,In God we
trust“, wie es auf den US-Dollarnoten steht, in den
postkommunistischen Lindern immer noch tber-
haupt nicht verstanden werden kann.

Den Grund fiir diese Tatsache kénnen wir zum
Teil darin finden, dass die Menschen im Kommu-
nismus eine bestimmte Art zu denken gelehrt wur-
den. Es war eine Welt, in der die Menschen durch
die Staatsordnung — ein Verbots-System — gefiihrt
wurden. Diese kommunistische, autoritire Welt
wurde innerhalb von wenigen Monaten in eine
demokratische umgewandelt, die auf dem Prinzip
von Empfehlung und Warnung basiert. Leider ist
das aber noch nicht das Ende der Geschichte.
Demokratie geht einher mit der freien Marktwirt-
schaft, in der dieses Prinzip von Empfehlung und
Warnung ganz legal von marktorientierten Kon-
zernen missbraucht wird. Die Public-Relation
Industrie, die Marketing- und die omnipotente
Werbeindustrie bieten als integralen Teil ihrer Ge-
schifte offentliche Empfehlungen und Strategien
an, wie man das Vertrauen der Menschen erwirbt.
Wiirden Sie der Information trauen, dass sie zu
fliegen in der Lage sein werden, nachdem sie einen
Energietrank zu sich genommen haben? Oder etwa
der Information, dass Sie sehr reich sein werden,
nachdem Sie alle Ersparnisse Thres Lebens in eine
Investment-Firma investiert haben? Viele in der
Slowakei haben dem vertraut!

Ungliicklicherweise fand in den postkommuni-
stischen Staaten der Ubergang zur Demokratie in
der sogenannten postmodernen Zeit statt, als viele
Institutionen, auch die Kirchen, ihre 6ffentlichen
Strategien inderten. Es war die Periode des an-
wachsenden Fundamentalismus. Heute ziehen die
groflen, traditionellen Kirchen oft das Muster von
Befehl und Verbot dem von Empfehlung und
Warnung vor. Im Falle der christlichen Kirchen
sind die Themen Abtreibung und Homosexualitit
gute Ilustrationen dafiir. In der Slowakei geschieht
das in einer Situation, in der die Menschen die
kirchliche Kompetenz akzeptieren.

Hier muss ich schlieflen, denn hier ist die Grenze
der soziologischen Erklirung und der Moglichkeit,
Ratschlige zu geben, erreicht. Hier ist nun der
Raum offen fiir Moralphilosophie, Theologie und
pastorale Arbeit. Meine Frage ist klar: wie soll man
die Liicke zwischen Glauben und Vertrauen iiber-
winden? x



Emil Komarik

Identitdt und Gruppenzugehérigkeit: Uberlegungen eines
Psychologen zur seelsorgerlichen Herausforderung in der
Slowakei

Zur Bedeutung von ,Identitat”

Es ist fiir einen Psychologen fast unméglich, iiber
das Wort ,Identitit zu reden — ein Wort, das so
viele Definitionen hat, dass niemand weif}, was nun
Identitit wirklich ist! Darum wire es zunichst
hilfreich, wenn wir uns darauf verstindigen kénn-
ten, dass ,Identitit zu einem wesentlichen Teil
ein ,,Glauben an sich selbst“ ist. Ich spreche von
Glauben, weil er aus der gleichen Quelle entspringt
wie der religivse Glauben. Er ist ein Teil der
eigenen Weltsicht, nimlich was ein Mensch von
sich glaubt, dass er/sie ist und was er/sie ist. Glau-
ben ist immer mit Sprache verbunden. Damit meine
ich zunichst, dass wir Glauben nicht haben, ohne
den Inhalt zu erkliren. Das ist aber noch nicht
alles. Unsere Gehirne und Sinne werden nimlich
regiert von zwei Kanilen der Kommunikation, und
wir gestalten unser Leben mit zwei Sprachen. Die
erste ist die Sprache, mit der unsere Zellen in unse-
rem Korper kommunizieren. Die zweite ist die
zwischenmenschliche Sprache, mit der wir mit den
Menschen um uns herum kommunizieren. Wir
werden nur zu integrierten Menschen, wenn beide
Sprachen zusammenkommen und zusammen-
arbeiten. Deshalb kann Glauben nicht nur eine
Sache von Worten sein, Identitit braucht die tiefe
Ubereinstimmung mit unserem Korper.

Das Problem der Identitit entsteht dadurch, dass
wir als Personen nicht fihig sind zu {iberleben
ohne Abhingigkeit von anderen und ohne in das
Netzwerk mit anderen eingewoben zu sein. Wir
kénnen nicht leben ohne in irgendeine kollektive
Gemeinschaft. Dort entscheiden andere, was wir
zu tun haben, und wir gehorchen einfach. Trotz-
dem haben wir eine Art Sicherung eingebaut, die
uns davor bewahrt, in der kollektiven Gemein-

Emil Komarik, Doc. DyPh., lebrt Psychologie an der
Universitit Bratislava.

schaft unterzugehen, in der wir leben. Und das
Problem der Identitit besteht nun hauptsichlich in
der Frage, wie ein Individuum fihig ist, mit
anderen einerseits gleich zu sein und andererseits
seine unverriickbare Individualitit zu haben.

Die Art der Gemeinschaft und der Status des
Einzelnen in ihr prigen den ,Glauben an sich
selbst“. Die Familie ist die erste solcher Gemein-
schaften und unsere Namen sind die elementaren
Glaubensiuflerungen, die wir in uns tragen inmit-
ten unserer Familie. Wir glauben, dass der Name
selbst unsere Identitit aufzeigt. Andere Arten un-
serer Identitit innerhalb der Familie wechseln: Wir
entwickeln uns von einem abhingigen Kind zu
einem verantwortlichen Erwachsenen, bis wir fihig
werden, eine eigene Familie zu gestalteten. Solch
einen Prozess kann man auch in Gruppen be-
obachten, die sich fiir eine gemeinsame Arbeit
formieren. Sie gehen durch eine ,stiirmische® Peri-
ode im Kampf um Positionen fiir Verantwortung
und Macht, die damit endet, die Identitit von sich
selbst und jedem anderen Mitglied zu akzeptieren.

Kulturelle Gruppen und Kultur als Ganzes
werden durch Sprache gebildet. Eine kulturelle
Einheit kann nicht geschaffen werden, ohne dass
die Menschen kommunizieren kénnen. Und die
Sprache ist es, durch die kulturelle Identitit im
Wesentlichen identifiziert wird. Kulturelle Ein-
heiten werden auch durch ihre gemeinsamen Werte
zusammengefiigt, durch den Glauben der Indivi-
duen an Tugenden und die Méglichkeiten der Ge-
meinschaften, fiir sie zu sorgen, ihr Leben zu er-
halten, ihnen Sicherheit zu geben, auf gerechte
Weise Konflikte zu 16sen und sie in ihrem Besitz
und ihrer personlichen Wiirde zu schiitzen.
Obwohl kulturelle Einheiten ein Ergebnis mensch-
licher Anstrengung sind, ist der Einzelne in sie
hineingeworfen, ist hineingeboren und wichst in

der Mitgliedschaft dieser kulturellen Gréfie auf.
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Eigenarten der ,slowakischen” Identitat

Wenn wir aus diesen Blickwinkeln auf die Identitit
des slowakischen Volkes schauen, dann miissen wir
einige besonderen Charakterziige verstehen, die in
der slowakischen Bevolkerung vorherrschend sind.
Unter anderem kann hier erwihnt werden: Eine
gewisse Sturheit, Fleiff, Gastfreundlichkeit und die
Unfihigkeit, daraus ein Geschift zu machen.

Was das soziale Verbalten betrifft kénnen wir
feststellen, dass Familien in der Slowakei ein
wesentlicher Teil der Identitit sind. Ein beson-
derer Charakterzug in der slowakischen Geschich-
te ist die Abwesenheit langer Familienverbin-
dungen, die sich auf Adel oder Grundbesitz be-
rufen. Adel wurde immer mit den Ungarn ver-
bunden und war durch Sprache abgesondert (zu-
nichst durch Latein und spiter durch Ungarisch).
Der Besitz von Land konnte fiir eine Familie nicht
zum Triger von Identitit werden, weil nach
ungarischem Recht Land unter alle Erben verteilt
wurde. Es konnten keine Bauernhéfe iiber mehrere
Generationen durchgehend betrieben werden. Nur
zwei Linien von arbeitenden Familien kann man in
der slowakischen Geschichte finden: Die Familien
der lutherischen Pastoren und die Familien der
stidtischen Handwerker. Die ,Zeitdimension®
slowakischer Familien iberschreitet gewdhnlich
kaum vier Generationen. Aber die ,Raumdimen-
sion“ ist ziemlich reich: Werte, die in der Ver-
wandtschaft, in der weiteren Familie und bei den
Eltern gelten, werden immer noch als Quelle fiir
den engeren Familienverband betrachtet.

Bezogen auf die Kultur ist die slowakische Ge-
sellschaft gebunden an das eigene Dorf, an den Ge-
burtsort und die Nachbarschaft. Es gibt ein
Sprichwort, dass die Slowaken wie Brieftauben
leben. Immer wenn sie weggehen, kommen sie
doch wieder in ihr Heimatland oder sogar noch in
ithren Heimatort.

Historisch betrachtet sehen die Slowaken keinen
grofien Wert in Staatlichkeit. Der Staat wurde
immer als fremdes Phinomen betrachtet. Er wurde
als ein Schutz gesehen, als Gehorsamspflicht einem
Regierenden gegeniiber, aber nie als ein Wert, fiir
den man selbst verantwortlich war. Der Staat war
fremd in der Sprache, wurde von fremden Ver-
waltern organisiert und brachte meist nur Unter-
driickung. Es ist wichtig zu wissen, dass solche
Erwartungen auch jetzt gegeniiber der EU gehegt
werden.

Die einigende kulturelle Institution war nicht
der Staat, sondern die Kirche in der Slowakei. Da
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man in einer religidsen Gemeinschaft lebte, konnte
man die Sprachbarrieren einer multiethnischen Ge-
sellschaft iberwinden. Religionskriege in spiteren
Jahren schufen sehr starke Bindungen zu spezifi-
schen Konfessionen. Kirchenzugehérigkeit ist im-
mer noch ein starker Teil der Definition von sich
selbst, obwohl es hiufig nichts zu tun mit dem per-
sonlichen Glauben. Wo verschiedene Konfessionen
in derselben Gegend zusammen leben, da hat sich
eine erstaunliche religiose Toleranz herausgebildet.

Das slowakische Volk hat lange Zeit mit zwei
anderen Vilkern zusammengelebt: Mit Ungarn und
Zigeunern (Roma). In Wirklichkeit teilen die
Slowaken und die Ungarn die gleichen Wert-
systeme (mit Ausnahme der Sprache) und diese
beiden Vélker sind sich dhnlicher als irgendjemand
annehmen mag. Die Sprachunterschiede und die
Spuren der gemeinsamen Geschichte machen sie
aber verwundbar fiir politische Verfithrung. Das ist
anders im Blick auf die Zigeuner/Roma. Die
kulturellen Unterschiede sind hier sehr tief und die
Wertesysteme in mancher Hinsicht sind fast ent-
gegengesetzt: Die Kultur der ,Bauern® steht der
der ,Jiger und Sammler gegeniiber.

Personale Entwicklung von Identitat

FEin Individuum kann die Gemeinschaft wie einen
Schutzschild annehmen, um sich vor dem Bésen in
der Welt zu schiitzen (und dafiir mit Gehorsam
und Hingabe bezahlen); es kann auch denken, die
Gemeinschaft sei sein Besitz, dem es verpflichtet
ist, den es zugleich aber auch beherrschen kann.
Fine dritte Form, mit der Gemeinschaft umzu-
gehen, ist: die Emanzipation der Persénlichkeit.
Personalitit entsteht durch Kultur und indert zu-
nichst die Person und dann auch die Gesellschaft.
Entwicklung auf dieser hohen Ebene von Identitit
ist eine lebenslange Auseinandersetzung.

Die Bildung von Identitit ist am ausfiihrlichsten
von Erik Erikson beschrieben worden in seiner
Theorie der Entwicklungsstadien, die er von der
Geburt bis zum Erwachsenenalter beschreibt. Er
hat seine Theorie bei Kindern der Oglala-Lakota-
Indianer entwickelt, die ihren traditionellen
Bezugsrahmen zur Identifikation verloren und
keinen Ersatz dafiir in der amerikanischen Kultur
gefunden hatten. Eriksons Ergebnis war, dass die
Mehrheit der Kinder sich in einer ihnlichen

befinden.

europiische Einwanderer, Kinder aus lindlichen

Situation Afroamerikaner, Asiaten,
Gegenden usw. haben die gleichen Probleme mit

threr Identitit. Erikson erlebte vergleichbare



Situationen in seiner Kindheit. Er war ein grofier,
blonder, blauiugiger Junge - und gleichzeitig
judisch. In der Synagoge hinselten ihn die Kinder
wegen seines nordischen Aussehens; in der Schule
hinselten sie ihn, weil er Jude war.

Nach Erikson ist die Entwicklung der Identitit
vor allem in der Jugend von wesentlicher Be-
deutung, auch wenn sie schon in der Kindheit
beginnt. Jugendliche miissen die Aufgabe der
Integration von Kérperwachstum, sexueller Reife
und bevorstehender Berufswahl mit fritheren Er-
fahrungen und Charakteristiken in eine stabile
Identitit bewiltigen. Erikson hat den Ausdruck
der ,Identititskrise” geprigt, um diese zeitlich be-
grenzte Instabilitit und die Verwirrungen zu be-
schreiben, die Heranwachsende erfahren, wenn sie
mit den Alternativen und Wahlméglichkeiten
kimpfen, die sich vor ihnen auftun. Um mit den
Ungewissheiten dieser Phasen fertig zu werden,
kénnen Heranwachsende sich mit Helden und
Vorbildern iiberidentifizieren, sich verlieben und
sich in Banden zusammenschlieffen und dabei
andere auf Grund der wirklichen oder angenom-
menen Unterschiede ausschlieflen. Der erfolgrei-
che Abschluss dieser Krise hingt nach Erikson
vom Fortschritt in fritheren Entwicklungsstadien
ab, bei denen es um die zentralen Fragen von Ver-
trauen, Autonomie und Eigeninitiative geht. Etwa
im Alter von 21 Jahren haben etwa die Hilfte aller
Heranwachsenden ihre Identititskrise gelést und
sind jetzt bereit, die Aufgaben als Erwachsene,
nimlich die Fragen von Liebe und Beruf, anzu-
gehen. Andere dagegen sind nicht fihig, eine
integrierte Erwachsenenidentitit zu erlangen, ent-
weder weil sie es nicht geschafft haben, ihre Identi-
titskrise zu 16sen, oder weil sie gar keine Krise er-
lebt haben.

J.E. Marcia hat vier allgemeine Wege gefunden,
auf denen Heranwachsende sich mit der Formung
ithrer Identitit auseinandersetzen: Diejenigen, die
eine Identititskrise erleben, sie angehen und 16sen,
bezeichnet er als die, die ,/dentitit erlangt” haben.
Andere, die er als die, die ,Identitit nicht ab-
geschlossen® haben, bezeichnet, gehen zwar Ver-
ptlichtungen ein (oft konventionelle, die mit denen
der Eltern identisch sind), aber sie hinterfragen sie
nicht und suchen keine Alternativen. Andere sind
in threr ,Identitit verwirrt®, sie schrecken davor
zuriick, endgiiltige Entscheidungen tber thre Zu-
kunft zu treffen, und bleiben unfihig, feste Ver-
pflichtungen einzugehen, was Beruf, Werte oder
andere Personen angeht. Wieder anders die in der
Gruppe des ,Riickzugs“, die unfihig sind, solche

Verpflichtungen einzugehen, aber so tun als ob sie
es titen und in einer andauernden und ungelésten
Krise bleiben ,sich selbst zu finden®.

Obwohl der Ausdruck ,Identititskrise“ meist im
Blick auf die Jugendzeit verwendet wird, ist er
doch nicht auf diese Zeitspanne beschrinkt.
Erikson formulierte dieses Konzept urspriinglich
im Blick auf Veteranen des 2. Weltkrieges. Eine
Anzahl von Verinderungen, die die eigene Arbeit,
den Status oder zwischenmenschliche Beziehungen
betreffen, konnen eine Krise bewirken, die dazu
zwingt, die eigenen Werte, Priorititen, gewihlten
Aktivititen oder den Lebensstil neu zu bestimmen.

Daniel Levinson hat eine Struktur fir die
Wechsel in der Identitit vorgeschlagen, die im Er-
wachsenenalter stattfinden. Im Mittelpunkt der
Theorie von Levinson steht die ,Lebensstruktur®.
Sie bezeichnet das Muster, das dem Leben eines
Menschen zu einer gegebenen Zeit zugrunde liegt.
Die Lebensstruktur einer Person wird vor allem
durch die soziale und physikalische Umwelt be-
stimmt und umfasst in erster Linie Familie und
Arbeit. Andere Variablen wie Religion, Rasse und
Status sind oft ebenso wichtig. Seine Theorie um-
fasst zwei Hauptkonzepte: a) Die stabile Periode —
dies ist die Zeit, wenn eine Person grundlegende
Entscheidungen im Leben trifft; b) die Uber-
gangsperiode — dies ist das Ende eines bestimmten
Zustandes einer Person und der Beginn eines
neuen. Leben in dieser Ubergangszeit kann sehr
aufriittelnd sein oder glatt gehen, aber die Qualitit
und Bedeutung der Festlegungen schwanken zwi-
schen Anfang und Ende einer Periode.

In der Theorie Levinsons gibt es sechs Stadien
des Erwachsenenalters, die er die ,Jahreszeiten im
Leben eines Menschen® nennt:

1) Der frihe Ubergang des Erwachsenen (17 —
21): Hier gilt es die Jugendzeit zuriick zu lassen,
erste  vorliufige  Entscheidungen fiir  das
Erwachsenendasein zu schaffen.

2) Die Welt der Erwachsenen betreten (22 — 28):
Hier werden erste Entscheidungen fiir die Liebe,
fiir Beruf, Freundschaften, Werte, Lebensstil ge-
troffen.

3) Der Ubergang wm 30 (28 — 33): Es finden
Anderungen in Lebensstrukturen statt, entweder
ein moderater Wandel oder ofters auch eine
schwere und anstrengende Krise.

4) Sich niederlassen (33-40): In der Gesellschaft
einen Platz finden, einen Fortschritt in Familie
und Beruf vollziehen; es wird erwartet, dass man
wie ein Erwachsener denkt und sich wie Eltern

33



verhilt, so dass sich groflere Aufgaben und Er-
wartungen ergeben.

5) Der Ubergang zur Lebensmitte (40 — 45): Die
Lebensstrukturen werden fraglich, gewdhnlich
kommt hier eine Krisenzeit, was Bedeutung, Aus-
richtung und Werte im Leben einer Person betrifft.
Vernachlissigte Teile im Leben (Begabungen,
Wiinsche, Erwartungen) suchen nach Ausdruck.
Menschen werden von anderen, die jiinger sind,
eher als Eltern gesehen denn als Briider — und diese
Botschaft wird als Irritation wahrgenommen. In
dieser Zeit werden sich Menschen stirker des
Todes bewusst und sie werden daran erinnert, wie
kurz das Leben in Wirklichkeit ist. Sie werden
damit beschiftigt, nach Méglichkeit ein Erbe zu
hinterlassen. Das bildet normalerweise das Haupt-
stiick der zweiten Hilfte des Lebens.

6) Der Eintritt in das mittlere Erwachsenenleben
(45-50): Entscheidungen miissen getroffen, ein
neues Leben muss gestaltet werden. Personen
miissen sich auf neue Aufgaben einlassen.

Manche gehen davon aus, dass es auch noch ein
spdtes Erwachsenenalter gibt, in dem Menschen ihre
Zeit damit verbringen, frithere Erfolge und Ver-
sdumnisse zu betrachten und mit sich selbst und
anderen (auch mit Gott) ins Reine zu kommen.

Obwohl die Theorien von Erikson und Levinson
fruchtbare Hilfsmittel sind, die Dynamiken des
Lebens zu verstehen, wird doch meines Erachtens
ein wichtiger Punkt vernachlissigt. Ich méchte an
das Wort des heiligen Augustinus erinnern: ,Du
hast uns zu dir hin geschaffen und unsere Herzen
sind unruhig bis sie ruhen in dir.“ Die héochste
Ebene der Identitit, die spirituelle Identitit einer
Person, griindet auf der Entscheidung fiir eine
personliche Mitte an Werten und an Kraft (die
persénliche Gottheit) und der Verpflichtung ihr
gegeniiber. Der menschliche Kérper, die Familie
und die Kultur leben in verschiedenen ,Um-
welten“. Aber schon im Kérper gibt es eine be-
stimmte Hierarchie der Kontrollsysteme: Untere
Ebenen schrinken die héheren ein durch ihre
Moglichkeiten und Bediirfnisse; hohere Ebenen
bestimmen die niederen, indem sie thre Moglich-
keiten fiir ihre eigenen Ziele beniitzen und sie so
wandeln, dass sie besser funktionieren. Die hohere
Ebene kontrolliert die Taten der niederen als ,Be-
herrschendes (hegemonikon — dieser Ausdruck
durch  den

Poseidonios von Apamea etwa um 100 v. Chr. ein-

wurde stoischen  Philosophen
gefithrt). Da das Personsein iiber der Kultur steht,
gibt es aus dem Bereich der Natur nichts, was

natiirlicherweise das ,Beherrschende“ der Person
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sein konnte. Doch alle Kontrollzentren werden auf
die gleiche Weise gebildet, und keins kann ohne
Befehle von oben funktionieren.

Im Werden der Person geschehen tiefe Ver-
inderungen, wenn jemand die Verantwortung fiir
seine eigene Bestimmung annimmt, sich von den
angeborenen Bindungen befreit und die Rich-
tungen des eigenen Lebens annimmt, gegriindet
auf Hoffnung und auf die ,Dinge, die nicht sicht-
bar sind“. Im Zuge dieser Verinderungen kénnen
neue Wahl-Gemeinschaften geschaffen werden
(gegriindet auf gemeinsamen persénlichen Wer-
ten). Dies ist der Moment, wo ein Mensch eine
Entscheidung trifft, ,wem zu dienen ist“, und es ist
eine Entscheidung fiirs Leben.

Das ,Beherrschende einer Person kann trans-
zendent sein, oder wir kénnen von niederen
Ebenen des Seins bestimmt werden: von Familie,
vom Staat, von der Kirche, von einer politischen
Partei, von Besitz oder sogar vom eigenen Korper.
Die Konsequenz dieser Entscheidung ist, dass das
Leben entsprechend ausgerichtet wird. Soziale
Einheiten, die sich auf Personlichkeit griinden,
werden durch gegenseitige Wahl auf gemeinsame
Werte hin geschaffen. Sie sind nicht bloff formal,
sondern teilen gemeinsame Ziele.

Gemeinschaften, die sich auf gemeinsame Werte
griinden, sind relativ neu unter den Menschen in
der Slowakei. Ungliicklicherweise haben viele von
Werte,
Banden, gewalttitige Banden, politische Cliquen

thnen zerstorerische z.B. kriminelle
mit speziellen Interessen und so weiter. Aber in
der Slowakei gibt es immer noch eine starke
Minderheit von Menschen, die Jesus Christus als
Quelle ihrer Identitit annehmen. Ungliicklicher-
weise gibt auch viele Menschen, die den Sinn ihres
Lebens bei den Michten dieser Welt suchen. Viele
triumen immer noch von der kommunistischen
Vergangenheit und erwarten Sicherheit von
politischen Fithrern, viele setzen ihre Hoffnung
auf Geld. Diese kleinen Gétter bringen den Verlust
von Hoffnung, und das fithrt zur Angst, irgend-
etwas anzufangen, was nicht sofort Erfolg ver-
spricht. Diese Angst hindert Menschen auch daran,
aktiv zu werden, um ihre Rechte zu verteidigen.

In dieser Situation entsteht eine neue Aufgabe
fiir die Kirche — nicht mehr als einer kulturellen
Institution, sondern als einer Glaubensgemein-
schaft, einer communio wviatorum. Die Slowakei
braucht mehr Mut, mehr Vertrauen und Hoffnung,
mehr Gerechtigkeit und Aufrichtigkeit. Die
Slowakei benétigt die Entdeckung des Glaubens

und der Gnade. =



Zsolt Gorozdi

Die ungarische Minderheit in der Slowakei
Perspektiven fur die Seelsorge

Historischer Hintergrund

Im Vertrag von Trianon (1920) wurde Ungarn
aufgeteilt und verlor zwei Drittel seines ehemali-
gen Staatsgebiets. Damals entstand die Tschecho-
slowakei als ein Staat, der nun auch Gebiete um-
fasste, wo kaum Slowaken lebten, sondern mehr-
heitlich Ungarn. Die Ungarn haben das in ithrem
Erleben nur schwer verarbeiten kénnen. Bis dahin
waren sie durch ihren Staat in dieser Region die
dominierende Nation gewesen. IThre Werte, ihre
Vorstellungen waren richtungsweisend. Ab 1920
galt das plotzlich nicht mehr. Zuvor waren die Be-
ziehungen zwischen Ungarn und Slowaken auch
nicht problemlos gewesen. Die ungarische Regie-
rung hatte die slowakische Intelligenz oft in ihren
Bemithungen behindert, ein eigenes kulturelles Le-
ben aufzubauen; manchmal wurden die Slowaken
von den Ungarn abfillig betrachtet: Sie hitten z.B.
keine bedeutende Literatur und Kunst, nur sehr
wenige gehorten der Intelligenz an. Diese so ab-
fillig betrachtete Nation hat nach 1920 ihre Macht
iiber die Ungarn entsprechend herausgekehrt. Das
konnten die Ungarn dann nur schwer ertragen.

In der sog. ,Ersten Republik® in der Geschichte
der Tschechoslowakei war die Slowakisierung sehr
stark. Die Regierung verlangte z.B., dass in den
reformierten Kirchen nur auf Slowakisch gepredigt
wurde. An den ungarischen Hochschulen durfte
man nicht mehr auf Ungarisch unterrichten. Nach
dem Zweiten Weltkrieg wurden wir Ungarn —
genau wie die Deutschen — generell als Kriegsver-
brecher bezeichnet; die entsprechenden Gesetze
sind praktisch bis heute wirksam. Die Mehrheit der
Deutschen mussten das Land verlassen, viele
Ungarn wurden zur Zwangsarbeit nach Tschechien
deportiert. Mehrere Tausende von Ungarn wurden
nach Ungarn zwangsausgesiedelt. Die slowakische

Dr. Zsolt Gérdzdi ist Pfarrer und Dozent fiir
Praktische Theologie an der Reformierten Fakultit
der Janos-Selye-Universitit, Komarno, Slowakei.

Regierung nannte das ,Bevolkerungswechsel“. Im
Rahmen dieses sog. Wechsels durften die Slowaken
aus Ungarn in die Slowakei kommen, auf freiwilli-
ger Basis. Wer es wollte, konnte diesen Schritt tun
und durfte den eigenen Besitz mitbringen. Die
Mehrheit der Ungarn hingegen durfte bei der Aus-
siedlung aus der Slowakei nur 50kg an Hab und
Gut mitnehmen. Es gibt viele Geschichten dieser
Art: Slowaken kamen in Bauerndérfer mit ungari-
scher Bevolkerungsmehrheit in der Slowakei, zeig-
ten mit dem Finger auf den Hof eines ungarischen
Bauern, und sofort gehdrte der Hof ihnen. Die
ungarischen Bauern mussten oft z.B. in die Stille
umziehen und dort wohnen. Es war prinzipiell ver-
boten, ungarisch oder deutsch zu sprechen. Viele
deutsche Familien, die geblieben waren, haben
ihren Kindern iiberhaupt nicht mehr die deutsche
Sprache beigebracht, vielleicht haben es die Grof3-
eltern noch heimlich getan. Es war z.B. unmdglich,
den Kindern auf ungarische Art Namen zu geben,
weiblichen Vornamen mussten z.B. auf -2 enden,
Familiennamen die Geschlechtsendung -ova haben.

Seit der sog. Revolution ist die Situation nun
ganz anders: Wir haben jetzt die erste eigene unga-
rische Universitit mit drei Fachbereichen und auch
Mittelschulen. Man darf und kann Ungarisch spre-
chen. Es gibt keine grofleren Probleme. Aber die
negativen Erfahrungen miteinander werden doch
noch iiber diese lange Zeit hin auf beiden Seiten bei
den Menschen lebendig bleiben.

Zur Frage der Identitat

Bei der Frage nach der Identitit von Ungarn in
Slowakien sind zwei Situationen zu unterscheiden:

a) Ungarn, die in ,national gemischten Gebieten
leben, etwa in den grofleren Stidten. Sie haben all-
tigliche Kontakte mit den Slowaken, sie sprechen
miteinander, arbeiten zusammen und es gibt
immer mehr gemischten Ehen. Grofiere Probleme
begegnen hier nicht. In dieser Gruppe von Ungarn
gibt es nur selten Gespriche tiber ,historische
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Schmerzen“ oder iiber Nationalititsfragen. Sie
selbst fithlen sich noch als ungarisch, erziehen ihre
Kinder aber nicht mehr so, dass sie auch in das Ge-
fithl hineinwachsen, ungarisch zu sein. Es findet
hier also eine starke Assimilation statt: Die Eltern
schicken ihre Kinder in slowakische Schulen, oft
sprechen Sie auch mit ihnen in der Offentlichkeit
Slowakisch. Fiir viele von ihnen ist es ein Ziel, zur
Mehrheit zu gehéren, nicht anders zu sein, nicht
auffillig zu sein, keine Probleme zu machen. Solch
ein Verhalten gab es ja auch schon im alten Israel:
,Wir sind eine Minderheit; alle Vélker ringsum
sind anders; wir méchten ihnen ihnlich sein!...“
Dort war das in religiosem Sinne gemeint, in der
Slowakei verhalten sich diese Menschen ungari-
scher Abstammung in nationaler Hinsicht so.

b) Ungarn, die in gréfSeren ,ungarischen Blocks“
leben. Hier ist eine Art von Isolation charakteris-
tisch. Diese Ungarn lernen Slowakisch schwieriger,
die ilteren Leute sprechen es kaum, haben es vor-
her in ihrem Leben auch nicht gebraucht. Diese
Sprachschwierigkeiten und das ,,Im-Block-Leben®
fithren zu einer anderen Identitit. Weil sie wenige
Kontakte mit Slowaken haben, kennen Sie die
andere Nation nicht und umgekehrt. Das fiihrt
zum Misstrauen, zu Irrtiimern und Denkfehlern.

Dazu kommt die Propaganda von Seiten be-
stimmter Politiker: Politiker ziehen die ,ungari-
sche Karte“, um bei Wahlen auf die Emotionen der
Biirger zu setzen. Gibt es ein Problem, das man
nicht 16sen kann, bleibt immer noch die Méglich-
keit, iiber die Ungarn zu sprechen als iiber Feinde,
oder umgekehrt iiber den Schaden, den die Ungarn
den Slowaken in der Vergangenheit zugefiigt ha-
ben. So sind verschiedene Mythen iiber Slowaken
und tiber Ungarn entstanden bzw. entstehen im
Alltag bei den geringsten alltiglichen Situationen
und werden als Geriichte weitergetragen: Ein Auto
sei im jeweils anderen Siedlungsgebiet beschidigt
worden, in einer Kneipe im jeweils anderen
Siedlungsgebiet seinen die jeweils Fremden ver-
priigelt worden usw. Das geschieht von der einen
wie von der anderen Seite in gleicher Weise.

Die Identitit der Minderheit wird auch von der
Sicht der Mehrheitsgesellschaft auf diese Minder-
heit beeinflusst. Auf slowakischer Seite gibt es im-
mer wieder Reflexionen von Politikern und Histo-
rikern, in denen beklagt wird, dass die Slowaken
mehr als tausend Jahre lang in nationaler Unter-
driickung leben mussten. Daraus wird geschlossen,
dass Ungarn schlecht und gefihrlich seien. Dies
wiederum ruft Widerstand in der Minderheit
hervor, Abwehr und die Umkehrung der Schuld-
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zuweisung. So setzt sich der Streit ewig fort.
Andere Streitigkeiten beruhen darauf, dass histo-
rische Ereignisse und Situationen von der einen
und der anderen Seite jeweils sehr unterschiedlich
gedeutet werden: Die Bene§-Dekrete, der Vertrag
von Trianon, der Nationalismus usw.

Seelsorgerliche Perspektiven

Die Slowaken und die Ungarn sind Christen (wir
sagen das hier etwas simplifiziert und in guter
Hoffnung), meist romisch-katholisch oder protes-
tantisch, lutherisch und reformiert. Beide Gruppen
gehoren in der tiberwiegenden Mehrheit also zum
westlichen Christentum. Es geht hier also nicht
um eine interreligivse Seelsorge. Die Kirchen-
zugehorigkeit ist auch nicht an die Nationalitit
gebunden, so als ob alle Slowaken katholisch und
alle Ungarn reformiert wiren. Die Zugehorigkeiten
sind gemischt. Auch die kulturellen Wurzeln sind
gleich. Slowaken und Ungarn lebten in einem Staat
zusammen und beide Gruppen haben das, was man
eine ,mitteleuropiische Tradition® nennen kénnte,
als ihr Erbe. Sogar in der Mentalitit haben Slowa-
ken und Ungarn sehr viele Ahnlichkeiten, auch
wenn die Mehrheit auf beiden Seiten gegen eine
solche Feststellung protestieren wiirden. Einige
Historiker sagen (meist jedoch nur hinter vor-
gehaltener Hand), dass es in ganz Europa keine
zwel anderen Nationen gibt, die sich derartig dhn-
lich sind wie Slowaken und Ungarn. Das wird m.E.
auch durch das statistische Material belegt, das Jan
Buncak in seinem Beitrag (in diesem Heft S. 25ff.)
prisentiert. In der Seelsorge mit Ungarn in der
Slowakei geht es also weder um eine ,inter-
religiése” noch um ,interkulturelle® Seelsorge im
klassischen Sinne. Dennoch gibt es viele Erkennt-
nisse, Beobachtungen und Warnungen aus der Er-
fahrung mit interkultureller Seelsorge, die auch in
unserem Falle wichtig und zu beherzigen sind:

Theologische Grundlagen

Es ist wichtig, Menschen dabei zu helfen, eine
richtige Identitit auf biblischer Grundlage zu
finden und fihig zu werden, diese auch zu verba-
lisieren. Die biblische Grundlage bei der Identi-
titsbildung ist darum so wichtig, weil meine
Identitit nicht durch das bestimmt wird, was
andere Menschen sagen, auch nicht durch einige
Meinungen — und seien sie noch so diskriminie-
rend — der Mehrheitsgesellschaft, sondern durch
das, was Gott iiber mich sagt.



Ich méchte als Beispiel an die ,,Geschichte der
Kundschafter (4. Mose 13,16-33) erinnern. Mose
»sandte die Minner aus, um das Land zu erkunden.
Und sie erzihlten ihnen und sprachen: Wir sind in
das Land gekommen...; es flieffit wirklich Milch
und Honig darin... Aber stark ist das Volk, das
darin wohnt, und die Stidte sind befestigt und sehr
grof}; und wir sahen dort auch Riesen..., und wir
waren in unsern Augen wie Heuschrecken und
waren es auch in ithren Augen.“ Gott hatte ein Bild
tiber die Méglichkeiten und die Zukunft seines
Volkes, aber die Fremden haben nur kleine Minner
gesehen, die sich auch selbst unterschitzt haben.

Wichtig ist also, was Gott iiber mich sagt und
iber meine Moglichkeiten, meine Werte und
Wiirde. Ich verweise hier auch auf Joh. 3,16: ,Denn
also hat Gott die Welt geliebt, dass er seinen ein-
geborenen Sohn gab, damit alle, die an ihn glauben,
nicht verloren werden, sondern das ewige Leben
haben.“ Gott hat alles fiir mich gegeben. Ich bin
nicht minderwertig. Andererseits: Weil Gott alles
fiir meine Gerechtigkeit geben musste, kann ich
nun nicht umgekehrt sagen: Ich bin gréfler als die
anderen — die Fremden zum Beispiel.

Die Grundlage meiner Identitit so theologisch
zu betrachten ist keine bloffe Kompensation, kein
Aufbau einer ,Ersatzidentitit®. Es geht vielmehr
um eine Sakralisierung der Identitit — und das hat
seine Legitimitit. Zu den biblischen Begriindungen
gehoéren auch die parinetischen Perikopen im Neu-
en Testament und ihnliche Abschnitte im Alten
Testament, wo unsere Pflichten gegenitber dem
Nichsten beschrieben werden. Auch auf die Berg-
predigt ist zu verweisen, etwa Mt 7,12: ,,Alles nun,
was 1thr wollt, dass euch die Leute tun sollen, das
tut thnen auch!“ Oder auf Lk 6,27f: ,Liebt eure
Feinde; tut wohl denen, die euch hassen; segnet,
die euch verfluchen; bittet fiir die, die euch be-
leidigen®. Das heif3t, dass ich den ersten Schritt zu
Volkerversohnung machen muss, ganz unabhingig
davon, ob mein ,Nichster (er ist also nicht mein
,Feind“!) das auch macht oder nicht. Ich muss un-
abhingig von den ,,Fremden* handeln!

Herausforderungen

Die zweite wichtige Aufgabe fiir Seelsorge an
Ungarn in der Slowakei ist es, unsere Leute zu er-
mutigen, die anderen Nationen kennen und ver-
stehen zu lernen. Wir miissen lernen zu fragen:
Was bewegt die Slowaken? Welche Gefiihle,
Motivationen stehen hinter den Aussagen, die
unsere Identitit oft schmerzlich treffen? Zu dieser

Arbeit ermutigt uns die interkulturelle Seelsorge ja
auch!

Unsere eigenen Seelsorgerinnen und Seelsorger
missen uns durch ihre christliche Seelsorge also
den Weg zu einem richtigen Selbstbewusstsein
zeigen und uns in dieser Hinsicht ermahnen. Das
scheint mir besonders wichtig, weil man unter den
Ungarn in der Slowakei hiufig zwei Extreme
finden kann, nimlich entweder ein Minderwertig-
keitsgefiih] oder ein Uberlegenheitsgefiihl.

Das erste ist ein typisches Ghettogefithl: Wir
Ungarn sind anders, weniger Wert, diirfen nicht
von einer grofleren Karriere, von Erfolg, Populari-
tit oder hohen Positionen triumen; wir haben
keine Chancen, uns in dieser Gesellschaft durchzu-
setzen, vor allem wegen der Sprachschwierigkeiten.
Ich bleibe also Ungar, méchte kein Minister sein,
kein Arzt, sondern ,nur Krankenpfleger, keine
Sekretirin, sondern Putzfrau im Biiro. Fiir manche
Ungarn liegt die ,,Losung” dieses Problems dann
darin, dass sie ihre kulturelle und oft auch die
kirchliche Identitit und die zugehérigen Tra-
ditionen aufgeben und sich assimilieren, dass sie
ihre Kinder nicht auf ungarische Schulen schicken,
damit sie in der Sprache der Mehrheitsgesellschaft
mehr Sicherheit gewinnen und sich so besser in der
Gesellschaft durchsetzen zu kénnen.

Das andere Extrem ist das Uberlegenheitsgefiihl.
Ungarn sagen dann etwa: Wir sind besser als die
Slowaken, unsere Kultur ist idlter und reicher als
die slowakische Kultur, unsere Geschichte glorrei-
cher; auch wenn die Slowaken jetzt iiber uns
regieren, sind wir trotzdem mehr als sie...!

Beide Extreme verhindern die Anniherung, und
so wird die Ghettoisierung in der Minderheit fort-
gesetzt. Ohne Dialog und Konfrontation wird die
Identitit deformiert und immer falscher. Nur
durch einen Dialog, nur durch persénliche Kontak-
te kann man die Vorurteile besiegen. Die Seel-
sorger/innen miissen die Menschen also so fithren
und begleiten, dass sie sich selbst zu schitzen
lernen, ohne dabei die anderen herabzusetzen.

In der Slowakei und eigentlich in ganz Mittel-
europa ist eine Meinung verbreitet, nach der ich
grofler werde, wenn ich jemanden finde, der
kleiner ist als ich; oder wenn ich jemanden fiir
kleiner halte als mich selbst, oder jemanden er-
niedrige. Christliche Seelsorge muss auch gegen
solche Einstellungen kimpfen.

Kurz: Seelsorge muss die Fihigkeit und Bereit-
schaft zur gewaltlosen und gesunden Konfronta-
tion férdern, die das Ziel hat, andere kennen zu
lernen. Dies ist ja auch eine Grundthese inter-
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kultureller Seelsorge: Wichtig ist die Einfithlung in
die Situation eines anderen Menschen auf der
Grundlage seiner Kultur, Weltanschauung und Er-
kenntnistheorie. In dieser Weise miissen Seel-
sorgerinnen und Seelsorger zur Empathie bzw.
Interpathie hinfithren. Das bedeutet natiirlich
nicht, Ungerechtigkeit zu tolerieren statt gegen sie
zu protestieren, oder iiber sie zu schweigen!

Wo haben die Ungarn ihre ,Heimat"?

Was ihre kulturelle Orientierung anbetrifft, so ist
diese Frage eindeutig zu beantworten: Sie orien-
tieren sich nach Ungarn hin. Sie verfolgen unga-
rische Fernseh- und Radiosendungen. Sie leben
zwar in der Slowakei, kulturell aber fiihlen sie sich
mehr in Ungarn zu Hause. Sie lesen ungarische
Literatur. Am 31. Dezember singen sie die ungari-
schen Nationalhymne und feiern den 15. Mirz und
den 20. August, die ungarischen Feiertage. Sie
haben ja den Staat, in dem sie jetzt leben, nicht
selber gewihlt. Das alles bedeutet nicht, dass sie
etwa keine Steuern zahlten oder nicht auch hier als
Soldaten dienten, oder dass sie ihre Pflichten
gegenitber diesem Staate nicht erfiillten; es geht

vielmehr um eine innere Beziehung.

Sie haben hier, in der Slowakei, thren Grund-
besitz, und haben ihn hier schon immer gehabt und
von thren Ur-Vorfahren ererbt. Darum leben und
bleiben sie hier, und es stellt sich nicht die Frage,
ob es ihnen gefillt oder nicht, oder ob sie es
mochten oder nicht. Ein Biirger, der auf der
Schiitt-Insel (eine Inselgruppe zwischen Donau,
Kleiner Donau und Waag) geboren wurde und
jetzt 90 Jahre alt wire, wire in der Osterreichisch-
Ungarischen Monarchie geboren, von 1920 bis
1938 Biirger der sog. Ersten tschechoslowakischen
Republik gewesen, dann ein Jahr lang Biirger von
Ungarn, von 1939 bis 1945 Biirger der Slowa-
kischen Republik, danach der Tschechoslowaki-
schen Sozialistischen Republik, dann der Tschechi-
schen und Slowakischen Foderativen Republik und
seit 1993 Biirger der Slowakischen Republik; aber
er wire immer im gleichen Ort zu Hause gewesen.
Darum sagen die Ungarn, dass sie selber ihr Zu-
hause sind und dass sie trotz aller Anderungen ihre
eigene Identitit behalten méchten. Es gibt nach
wie vor den Wunsch nach kultureller Autonomie,
aber es gibt hier heute keinerlei Wunsch nach einer
territorialen Autonomie. x

Olga Lukdcs

Die Ungarn in Siebenbirgen

Seit mehr als 1000 Jahren sind Ungarn als Siedler
im Gebiet Siebenbiirgens anwesend, auch schon
einige Zeit bevor der christliche ungarische Staat
unter Fihrung des HI. Stephan gegriindet wurde.
Und obwohl Transsylvanien (die Region ,jenseits
des Waldes®) urspriinglich als Teil des ungarischen
Staates gegriindet wurde, verfiigte es doch wihrend
mehrerer Jahrhunderte iiber eine eigene Form von
Unabhingigkeit. Diese Tatsache wurde durch die
spezielle geographische Lage befordert, aber auch
dadurch, dass sich unter den Ungarn in Trans-
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sylvanien nach und nach ein spezieller Geist ent-
wickelte: Aus der jahrhundertelangen (wenn auch
immer nur ,relativen®) Unabhingigkeit ent-
wickelte sich die Idee des ,, Transsylvanimus®, des
,Siebenbiirgertums® als einer besonderen Form der
Identitit, und zwar vor allem bei den ungarisch-
stimmigen Einwohnern Siebenbiirgens. Was ich im
Folgenden ausfiihre, ist mein sehr subjektiver Ver-
such, darzustellen, wie ,,wir Ungarn® hier unsere
Existenz wahrnehmen.

Siebenbiirgen als geschichtliche Region
Es gefillt uns ,Siebenbiirger Ungarn®, uns selbst

als etwas Spezielles zu betrachten - als etwas ande-
res als die Ungarn aus Ungarn und auch als etwas



anderes als die Ruminen, die im Gebiet Sieben-
biirgens leben. Dennoch glaube ich, dass uns
sheutigen Ungarn hier” das meiste, was wir mit
anderen gemeinsam haben, gerade mit den hier
lebenden Ruminen verbindet, besonders mit
denen, die schon seit mehreren Generationen hier
leben - auch wenn uns das nicht so im Bewusstsein
ist und es im Verlaufe der Zeiten des Zusammen-
lebens mit den Ruminen hier auch immer wieder
Perioden von Feindseligkeiten gab.

Wir glauben, dass die Siebenbiirger Ungarn
wesentlich zur Entwicklung dieses Gebietes beige-
tragen haben. Wir haben hier eine lange gemein-
same Geschichte mit den anderen Bevolkerungs-
gruppen zuriickgelegt. Es gab Jahrhunderte mit
wirklich positiven Entwicklungen und es gab auch
Krisenperioden. Manchmal haben wir mitgewirkt
am Verfall der Region, haben uns gegenseitig viel
Leid zugefiigt und aus diesen Geschehnissen oft
nichts gelernt.

Siebenbiirgen durchlief manche Jahrhunderte
ganz dhnlich wie sie auch das iibrige Europa durch-
lief. Manche Ideen und Verfahren sind von hier aus
in die Welt gegangen. Wir konnen z.B. auf die
religidse Toleranz hinweisen, die es hier gab - in
einer Zeit, in der sich das katholische und
protestantische Europa in offenem Konflikt befand
und sich gegenseitig zerstorte. Natiirlich war auch
das mittelalterliche Siebenbiirgen oft grausam und
blutig, kannte Konflikte und Aufstinde, aber zu-
gleich war es doch deutlich verschieden vom rest-
lichen Europa, war materiell reich, reich an Kultur,
an Religionen und an Kiinsten.

Wir hatten hier Fiirsten als Anfithrer, deren Be-
deutung und Einfluss manchmal politisch weit
tiber das Gebiet Siebenbiirgens hinausreichte, etwa
der Fiirst Stefan Barthory, der mit dem Kénig
Polens, Stefan Bocskai, den ersten Aufstand gegen
die habsburgische Herrschaft fithrte. Oder Gabriel
Bethlen (1613-1629), dem es durch kluge und aus-
gleichende Politik gelang, die relative Unabhingig-
keit Siebenbiirgens nach beiden Seiten hin (d.h.
gegeniiber dem tiirkischen Reich und gegeniiber
dem o&sterreichischen Reich) zu schiitzen. Dadurch
konnte er die wirtschaftliche, gesellschaftliche und
kulturelle Entwicklung der Region vorantreiben.
Und dann noch Franz Rakoczi II., dem es gelang,
eine Befreiungsbewegung anzufiithren und dadurch
die Aufmerksamkeit des franzdsischen Kénigs
Ludwig XV. zu erwecken — der ihm letztendlich
allerdings dann doch keine konkrete Hilfe zu-
kommen lief}. Daneben gab es auch Fiirsten, deren
politische Ideen fiir die Region zerstorerisch waren

oder die ohne echte Fithrungseigenschaften waren,
wie etwa Gabriel Bathory.

Zusammen mit den Ruminen aus Siebenbiirgen,
aus Moldawien und aus dem iibrigen ruminischen
Land sowie mit anderen Vélkern in dieser Region
haben wir fiir Europa viele Opfer gebracht. Wir
waren das Feld fiir kriegerische Zusammenstofe,
als sich das tiirkische Reich ausdehnte und spiter
das russische - und wir haben viele Risiken und
Verluste auf uns genommen, fiir die uns von seiten
Europas nie ein Dankeschén gesagt wurde (wobei
mir bewusst ist, dass die Geschichte solch eine
Terminologie nicht kennt). Das ,Leopodianische
Diplom“ setzte 1690 die Unabhingigkeit Sieben-
biirgens im Rahmen des Habsurgischen Reiches
fest - insofern war die Geschichte manchmal doch
auch freigiebig gegeniiber Siebenbiirgen. Ich denke
hier nicht nur an diesen Akt des dsterreichischen
Koénigs Leopold, sondern auch an das ,Unheil von
Mohacs“ (1526), als Ungarn zerstdrt bzw. in drei
Teile aufgetrennt wurde: Nur die Region Sieben-
biirgen konnte damals eine Unabhingigkeit im
eigentlichen Sinne behalten.

1848 erlebte Siebenbiirgen intensiv die biirger-
liche Revolution, musste dann aber auch teilhaben
an all den Geschehnissen, die der Unterdriickung
dieses Aufstandes folgten. Erst als 1867 die &ster-
reichisch-ungarische Monarchie errichtet und
Siebenbiirgen einer ihrer Bestandteile geworden
war, festigte sich das politische Leben wieder und
eine stabile und deutlich positive Entwicklung be-
gann, die erst durch den Ausbruch des Ersten
Weltkrieges beendet wurde.

Zugleich kann man Siebenbiirgen in mancher
Hinsicht aber auch als eine zuriickgebliebene Re-
gion bezeichnen. Freiheitsaufstinde wurden unter-
driickt, Revolutionen scheiterten und manche ge-
schichtlichen Entwicklungen erreichten Siebenbiir-
gen erst mit Verspitung. Die industrielle Entwick-
lung, der Kapitalismus im eigentlichen Sinne und
viele andere Modernisierungen fanden hier erst
statt, als der Westen schon in die Phase der Post-
moderne eingetreten war. In manchen Bereichen
war hier die Geschichte also stehen geblieben,
wenn man z.B. an die Zeit des Feudalismus denkt.
In anderen Bereichen musste Siebenbiirgen in
relativ kurzer Zeit, manchmal in Jahrzehnten,
geschichtliche Perioden zuriicklegen, fiir deren
Bewiltigung andere westliche Linder mehrere
Jahrhunderte zur Verfiigung gehabt hatten. Von
der zweiten Jahrhunderthilfte des letzten Jahr-
tausends gilt insgesamt eher der Eindruck, dass wir
uns ,auflerhalb der geschichtlichen Zeit“ befanden.
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Ein Ereignis in der ersten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts hatte weitreichenden Folgen fiir das
Selbstverstindnis aller Bevélkerungsgruppen in
Siebenbiirgen: Am Ende des 1. Weltkrieges kam
mit dem Frieden von Versailles und etwas spiter
dem Frieden von Trianon (1920) fiir die Ruminen
etwas zur Erfilllung, nimlich die (Wieder-)Errich-
tung ihres Nationalstaates, was fiir die Ungarn eine
nationale Tragddie war und bis heute blieb. Im
Umgang mit diesem geschichtlichen Ereignis
miissen die Ungarn lernen, es als ein bedeutsames
nationales Ereignis fiir die Ruminen zu achten,
wenn wir uns gegenseitig verstehen wollen und um
wirklich zusammenleben zu koénnen. Zugleich
miissen die Ruminen lernen zu tolerieren, dass die
Ungarn dasselbe geschichtliche Ereignis so negativ
wahrnehmen, wie sie es tun.

Zusammenfassend muss man also sagen, dass all
die Gruppen, die seit Generationen in Siebenbiir-
gen leben - Ungarn, Ruminen, Deutsche - eine be-
stimmte Wahrnehmung von Siebenbiirgen haben,
eine Idee, eine Konzeption, auch Erinnerungen,
und in jedem Fall dabei dann auch eigene, subjek-
tive Interpretationen. Das gilt sogar fiir die Men-
schen, die irgendwelche anderen Verbindungen zu
Siebenbiirgen haben, sentimentale oder auch offi-
zielle, egal ob es Ungarn aus unserem Nachbarland
sind oder Ruminen von auflerhalb Ruminiens.

Perspektiven fiir die siebenbiirisch-ungarische
Identitat

Zugleich muss man feststellen, dass Siebenbiirgen
im Laufe der Geschichte die Idee und das Gefiihl
fiir seine Zentrallage in unwiderruflicher Weise
verlor, wie es auch real keine zentrale Lage in
Europa in kultureller, geistlicher und politischer
Hinsicht mehr innehat. Aus diesem Verlust ent-
springt immer wieder neu eine Nostalgie, die bei
den Ungarn im Begriff des ,Transsylvanismus®
festgehalten wird. Ich sehe es so, dass wir von
Siebenbiirgen aus bei der Entwicklung einer regio-
nalen Identitit den anderen Regionen Ruminiens,
wie dem Banat, der Sekler-Region, Partium oder
dem historischen Maramuresch Assistenz leisten
kénnen. Zugleich gehért es aber zum gegen-
wirtigen Realitit von Siebenbiirgen, dass es sowohl
fiir Bukarest als auch fiir Budapest eine periphere
Region geworden ist.

Wenn die bisherige Analyse richtig und wahr ist,
sollte dies alle Bewohner Siebenbiirgens dazu be-
wegen, sich gegenseitig zu unterstiitzen bzw. sich
gemeinsam auf die eigenen Quellen, Méglichkeiten
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und Qualititen zu besinnen. Eines unserer ent-
besteht

meines Erachtens in der Frage, wie wir die Lehren

scheidenden historischen Dilemmata
aus der Geschichte im Blick auf unsere Selbst-
identifizierung ziechen: Ob wir eher der nationalen
Identitit oder der regionalen Identitit den Vorrang
geben. Es ist aber so, dass sich Ungarn wie auch
Ruminen aus Siebenbiirgen aufgrund bestimmter
Besonderheiten gegeniiber den anderen Regionen
ringsum erkennen lassen: Beide Bevolkerungs-
gruppen betrachteten sich als zivilisierter, west-
licher, fleifliger, schaffender und stolzer. Dies
sollte die regionale Identitit hier in Siebenbiirgen
sowohl fiir die Ungarn als auch fiir die Ruminen
stirken. Zugleich ist aber auch die Tatsache zu
betonen (und auch den jeweiligen Landsleute von
auflerhalb Siebenbiirgens zu sagen), dass beide
Gruppen authentische Triger der nationalen Idee
sind und dass sie sogar eine jeweils reinere, eigene
literarische Sprache benutzen.

Fiir die Ungarn aus Ruminien gilt das ganz be-
sonders, und diese sowohl regionale als auch natio-
nale Identitit ist ein stindiger Stein des Anstofies
gegeniiber den Ungarn aus Ungarn. In Ungarn war
unter dem kommunistischen Regime politisch eine
Entnationalisierung gewollt, Ungarn aus Ungarn
sahen da oft mit Misstrauen, wie die Siebenbiirger
Ungarn ihre Sprache, Religion und Kultur, also ih-
re nationale Identitit bewahrten. Sie wurden und
werden damit oft als naiv hingestellt oder verspot-
tet, weil sie doch eigentlich Ruminen wiren. Sich
dem gegeniiber zu behaupten, festigt im Gegenzug
die regionale Identitit der Siebenbiirger Ungarn.

Solch eine Sicht von Ungarn aus Ungarn auf uns
erleben wir als schmerzvoller, stérender und
frustrierender als das, was wir von Seiten der
Ruminen aus Ruminien erleben. Was hier an Frust
vorliegt, kam und kommt aus der ruminischen
Assimilationspolitik, aus verschiedenen verletzen-
den Bezeichnungen von Ruminen uns gegeniiber.
Das wiederum verstirkt die nationale Identitit der
Siebenbiirger Ungarn. Ich mochte diese Er-
fahrungen nicht abmindern, aber ich schitze und
vermute, dass auch die Ruminen aus Siebenbiirgen
jhnliche Frust-Erlebnisse kennen, die natiirlich
andere Begriindungen und Motivationen haben.
Dies konnte ein Faktor fiir das Zusammenhalten
zwischen den heutigen Einwohnern Siebenbiirgens
sein. Zumindest konnte es ein Grund fiir Solidari-
tit untereinander sein, um eine wirkliche Ent-
wicklung der Region abzusichern — in einem ver-
einigten Europa, einem Europa der Regionen und
der Verschiedenheit. x



Reinhard Schott

Die religiose Sozialisation der Spataussiedlerinnen und
Spataussiedler. Konsequenzen fir Verkiindigung und
Seelsorge

Etwa 2,5 Mio. Spitaussiedler/innen aus der ehe-
maligen Sowjetunion leben in der Bundesrepublik,
die Mehrzahl von Thnen ist in den Jahren 1989 bis
2004 eingereist.! Mit dem Inkrafttreten des Zu-
wanderungsgesetzes von 2005 sind die Zuzugs-
zahlen drastisch zuriickgegangen und werden im
Jahr 2008 wohl unter 4.000 bleiben. Bis weit in die
1990er Jahre gaben die Spitaussiedlerinnen und
Spitaussiedler fast alle eine konfessionelle Zuge-
hérigkeit an, gut die Hilfte erklirten bei der Ein-
reise bzw. im Aufnahmeverfahren, sie wollten zur
Evangelischen Kirche in Deutschland gehéren. Zu
den Motiven spiter mehr. Fakt ist aber, dass ca.
10% der Mitglieder der Evangelischen Landes-
kirchen in Deutschland Spitaussiedler/innen sind.
Etwa 1/3 der Spitaussiedler/innen gehéren der
Katholischen Kirche an, zwischen 5% und 10%
den Evangelischen Freikirchen und etwa 2% der
russisch Orthodoxen Kirche. In den letzten Jahren
ist festzustellen, dass die Zahl der Aussiedler, die
keiner christlichen Kirche angehéren oder keine
Angaben machen, ansteigt.

Die Herausforderung
Eine doppelt gebrochene Identitit

Mit dem Uberfall des Deutschen Reiches auf die
UdSSR im Jahre 1941 beginnt das Trauma der
Russlanddeutschen als ethnischer Minderheit im
eigenen Land. Die geschlossenen Siedlungen der
Deutschen an der Wolga und im gesamten europii-
schen Bereich der Sowjetunion werden aufgeldst,
die Russlanddeutschen zu ,Feinden® erklirt und
nach Sibirien und Nord-Kasachstan deportiert.2 Es
beginnt das Leben unter der Kommandantur, das
Verlassen des zugewiesenen Wohnortes wird unter

Strafe gestellt. Einige werden wegen des Besuchs
von Eltern oder Geschwistern in einem anderen
Ort zu Arbeitslageraufenthalten von 25 Jahren ver-
urteilt. Es gab viele Griinde, wegen derer Russland-
deutsche zu hohen Strafen verurteilt wurden, die
Mehrzahl hat ihr Leben in den Zwangslagern ge-
lassen. Fiir die meisten jungen Frauen und Minner
war die Deportation noch nicht die Endstation,
sondern es folgte die Einberufung in die
,Trudarmee® (Arbeitsarmee).

In einer zweiten Phase wurden die Deutschen
aus dem Gebiet um Leningrad und dem Siidkauka-
sus deportiert (besonders nach Sibirien und Mittel-
asien). Eine Anzahl Russlanddeutscher entging der
Deportation aufgrund des schnellen Vormarsches
der Truppen Hitlers. Als die deutsche Armee sich
zuriickzog, begaben sie sich mit auf die Flucht und
wurden (als sog. ,Volksdeutsche) gréfitenteils in
den Warthegau umgesiedelt. Nach der Eroberung
des Warthegau und der deutschen Ostgebiete
durch die Rote Armee erfolgte eine dritte Phase
der Deportation: Die dorthin evakuierten
Russlanddeutschen wurden wieder ,repatriiert®
(ca. 200.000), ebenso Russlanddeutsche, die sich in
den Zonen der Westalliierten befanden. Sie wurden
fast alle in Gebiete von Kasachstan und Sibirien
gebracht, die bisher kaum zu besiedeln waren. Eine
unbekannte Zahl der zuriickgefithrten Russland-
deutschen wurde als Staatsfeinde zum Tode ver-
urteilt, andere starben in den Arbeitslagern.

In einem Dekret vom 13. Dezember 1955 ,iiber
die Aufhebung der Einschrinkungen in der
Rechtsstellung der deutschen Sondersiedler®, das

Reinbard Schott, Auslinder- und Aussiedlerbeanf-
tragter der Evangelischen Kirche der Pfalz

1 Die Bezeichnung ,Spitaussiedler/innen“ gilt offiziell
fir Volksdeutsche, die nach dem 01.01.1993 in die
Bundesrepublik eingereist sind. In verwende den Begriff
hier auch fiir Aussiedler/innen, die seit den 198Qer
Jahren eingereist sind. Die Begriffe ,Russlanddeutsche®
oder ,Deutsche aus Russland“ sind im Kreis der Be-
troffenen zum Teil umstritten.

2 Zum gesamten geschichtlichen Hintergrund vgl.
Alfred Eisfeld, Die Russlanddeutschen, Miinchen 1992.
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allerdings erst 1964 offentlich bekannt wurde,
wurde ihre Rechtsstellung neu festgelegt. Sie durf-
ten nun einen neuen Aufenthaltsort wihlen,
jedoch nicht in ithre Heimatorte zuriickkehren. Thr
Vermogen blieb konfisziert.

Ende der 1970er, Anfang der 1980er Jahre be-
gann eine verstirkte Integration der Russland-
deutschen in der UdSSR. Ein untriigliches Zeichen
dafiir ist aus Sicht der Deutschen aus Russland das
Schlieffen von bi-nationalen Ehen. Die gibt es zwar
schon seit den fiinfziger Jahren, aber damals auf-
grund fehlender ethnischer Partner. Jetzt jedoch
als bewusste Entscheidung der Grenziiberschrei-
tung, oft gegen den Willen und Protest der Grof3-
eltern und Eltern.

Diese seit Jahrhunderten erstmalig beginnende
Integration der Deutschen in den Vielvélkerstaat
UdSSR wird abgebrochen mit dem Beginn der
Perestroika und dem Zusammenbruch der Sow-
jetunion: Gorbatschow lockert die Ausreisemég-
lichkeiten fiir sowjetische Staatsbiirger iiber die
Grenzen des Warschauer Pakts, was die Ausreise-
willigkeit verstirkt. Diese Lockerung wird im
Westen seit Jahren eingefordert, die Zahl der in die
Bundesrepublik einreisenden Deutschen aus Lin-
dern des Warschauer Pakts gilt als Barometer der
Entspannungspolitik. Mit dem Zusammenbruch
der UdSSR und der Bildung der Nationalstaaten,
die zu ethnischen und nationalen Konflikten vor
allem in den mittelasiatischen Republiken fithren,
bricht die Integrationsbewegung ganz ab.

Fiir die deutsche Politik und Offentlichkeit stellt
sich die Situation so dar: Jetzt kommen alle, auf die
man gewartet hat, doch man hat dabei nicht be-
dacht, dass deren Einreise in groferen Zahlen sich
in absehbarer Zeit kaum realisieren lisst. Es
beginnen erste Anstrengungen zur Unterstiitzung
der deutschen Minderheit in der UdSSR - in der
Hoffnung, die Auswanderung nach Deutschland
einzudimmen. Riickblickend kann man feststellen,
dass diese Bemithungen nicht den gewiinschten
Erfolg gebracht haben.

Mit dem Anstieg der Zuzugszahlen in den Jahren
1988 bis 1992 sah der Gesetzgeber die Notwendig-
keit zu handeln: Gesetzliche Regelungen haben
den Zuzug eingedimmt, in der Bevilkerung nahm
die Akzeptanzbereitschaft ab. Meiner Beobachtung
nach kam es hier zu einer Spiralentwicklung: Ab-
lehnende Stimmung in der Bevélkerung sorgt fiir
gesetzgeberische Begrenzung, diese fithrt zur Be-
stitigung in der Stimmung der Bevolkerung, die
wiederum zu neuem gesetzgeberischen Handeln

fihrt.
42

Der in der Bevolkerung seit 1988 gewaltig statt-
gefundene Akzeptanzschwund und die gesetz-
lichen Verschirfungen haben bei den Betroffenen
zu einer Verschirfung der Identititskrise gefiihrt.
Ein nicht unerheblicher Teil aus dem Kreis der
Spitaussiedlinnenen und Spitaussiedler haben sich
in eine innere Migration zuriickgezogen: Wenn die
Deutschen meinen, dass wir Russen sind, dann
sind wir halt Russen — so oder ihnlich lauten
Auflerungen aus dieser Gruppe.

Nicht nur die kulturelle Praxis, sondern auch die
kulturelle Identitit der Russlanddeutschen, ihr
Selbstverstindnis als Deutsche, wird durch die
Migration in Frage gestellt: In Deutschland werden
sie zu ,Russen’ (wogegen sie sich in Russland
immer gewehrt haben). Im Gegensatz zu anderen
Zuwanderern, die sich fremd fithlen und sich als
Fremde identifizieren kénnen, verlieren Aussiedler
damit einen Fixpunkt ihrer Identitit.

Der religiose Hintergrund

Der religiose Hintergrund der Spitaussiedler ist
sehr unterschiedlich. Waren es bei den ersten Aus-
siedlern noch starke religidse Momente, die auch
die Ausreise bzw. Ubersiedlung motivierten, so
spielt dies bei den jetzt Kommenden hiufig nicht
mehr die ausschlaggebende Rolle. Dies mag zum
einen eine Generationenfrage sein, zum anderen
aber auch die Wirkung des jahrelang propagierten
Atheismus in der ehemaligen Sowjetunion. Fest
steht, dass ein Unterschied in der religidsen
Sozialisation auch darin besteht, ob die Russland-
deutschen in einer Stadt oder im Dorf aufge-
wachsen sind. Im Dorf war die ,religiése Versor-
gung® eher gewihrleistet. Die Pflege der deutschen
Sprache und Kultur bezog stark die Uberlieferung
des Glaubens, das Halten der Gottesdienste und
Gebetsstunden, das Singen von Gottesdienst-
liedern mit ein. Dies konnte, besonders in Krisen-
und Verbotszeiten, besser in der Siedlung bzw. im
Dorf eingehalten werden.

An Kirchen und Freikirchen waren in den
Kolonien die Evangelisch-Lutherische Kirche, die
Reformierte Kirche, die Stundisten, die Pietisten,
die Mennoniten und die Baptisten vertreten.
Durstzeiten waren die Jahre des Verbotes der
Gottesdienste, wie z. B. in der Zeit unter Stalin, die
Entweihung der Kirchen, Verschleppung und Er-
mordung von Pfarrern (stalinistische Siuberung).
Die Zeiten der Verschleppung bzw. Deportation in
die Trudarmee (bis 1955/56), das Religionsverbot
und das starke atheistische Klima haben tiefen



Spuren hinterlassen. Der christliche Glauben
wurde aus der Offentlichkeit verdringt und ging
bei vielen ganz verloren.

Wenige wurden dagegen im Glauben gestirkt
und bereit, ithn unter vielen Opfern weiter zu
tragen. Gesangbuchlieder, Bibelstellen wurden ab-
geschrieben und weitergegeben, da es bis in die
1980er Jahre keine Bibelverbreitung geben durfte.
Pfarrer- und Priesternachwuchs gab es kaum, man
half sich unter ,Laien“ weiter. Glaubensinhalte
wurden im Untergrund, im Geheimen weiter-
gegeben. In die Nachfolge der verbannten und er-
mordeten Pastoren und Kiister traten Laienbriider
der Briidergemeinden. Nikita Chruschtschow
leitete nach einer kleinen Ruhepause eine neue
Verfolgung der Christen im Jahre 1958 ein. Als es
unter Gorbatschow zu Lockerungen in der
Religionspolitik kam, konnten ab da auch religiése
Literatur und Bibeln verschickt werden. Der Aus-
tausch unter den Kirchen konnte stattfinden.

Bei der Ubersiedlung in die Bundesrepublik
gaben fast alle eine Konfession an. Dies scheint
aber eher ein Bekenntnis zu threm Deutschtum als
zu ithrem Glauben gewesen zu sein. Diejenigen, die
aus festen Glaubensgemeinschaften hierher ge-
kommen sind, werden wohl hier ihren Weg auch
weitergehen. Das Entstehen neuer Gemeinden
zeigt dies. In der Regel findet das Gemeinde-
wachstum nicht aufgrund von Evangelisation oder
Mission statt, sondern durch den Zuzug von Aus-
siedlern. Das zahlenmiflige Wachstum ist daher in
der letzten Zeit riickliufig.

Die Abwehrhaltung gegeniiber den Spitaus-
siedlerinnen und Spitaussiedlern macht vor den
Tiren der Kirchengemeinden nicht halt. ,Ein
Schlaglicht auf die Situation in unseren Kirchen
Deutschland  wirft  die
Auﬁerung eines Kirchenvorstehers, der seine Ge-

und Gemeinden in

meinde beschreibt... Er sagt schlicht: Hier gibt es
keine Gemeinde. Auf die Riickfrage, wer denn die
Gottesdienste besucht, antwortet er: Kurgiste und

“3  Spitaussiedler/innen sind in

Spitaussiedler.
vielen Gottesdiensten angekommen, aber in der
Gemeinde nicht aufgenommen, Integration hat

nicht stattgefunden.
Der ,Homo Sovieticus“

Der ,Homo sovieticus“4 war Uberbleibsel der zer-
fallenen Sowjetunion. Je weniger die religidse
Prigung im Leben des Sowjetmenschen Spuren
hinterlassen hat, umso stirker wurde die ideolo-
gische Prigung der kommunistisch-sozialistischen

Ideologie. In einem Interview von 1995 erklirt der
russische Schriftsteller V. Astafiew: ,,In Freiheit zu
leben und fiir sie selbst verantwortlich zu sein
iberfordert viele von uns, wie sich herausgestellt
hat. Unser kommunistisches Paradies, unser kom-
munistisches System hat natiirlich alles getan, um
das Volk zu zersetzen.“> Das Ziel war, dass der
Mensch alles fiir den Dienst an der neuen Gesell-
schaft daransetzen sollte, alles andere war zweit-
rangig oder musste gar aufgegeben werden. Der
russische Schriftsteller D. Granin erklirte in der
Siidddeutschen 22./23.05.1993: ,Die
Sowijetunion ist zerfallen, aber der Sowjetmensch
ist uns erhalten geblieben. Und darauf beruht die
ganze Kompliziertheit der Perestrojka.”

Zeitung

Was man geschaffen hat, war ein riesiges
Kollektiv des Misstrauens und der Angst. ,,Spitzel
waren Kinder, waren Eltern; Spitzel waren Nach-
barn, Mitbewohner, Hausmeister... In jeder
Familie, in jeder Wohnung, in jedem Haus, in jeder
Institution gab es Spitzel.“¢ Misstrauen gehort oft
zur Grundstruktur vieler Aussiedler.

Herausforderungen fiir Verkiindigung und
Seelsorge

Eigenarten der religiésen Prigung

Obwohl die Zahl der briidergemeindlich geprigten
Spitaussiedler/innen wohl kaum 10% aller Spit-
aussiedler/innen ausmacht, spielen sie in der kirch-
lichen Offentlichkeit eine grofle Rolle. Alle christ-
lichen Kirchen und Freikirchen in Deutschland
stehen vor der Herausforderung der Integration.
Dazu kommt, dass das Gemeindeverstindnis der
verschiedenen Gruppen stark von der pietistischen
Tradition geprigt ist und einen Hang zur Selbst-
autonomie der jeweiligen Gemeinde besteht. In
Deutschland ist solch eine Selbstautonomie der
Gemeinde in den Landeskirchen kaum vorhanden,
mehr oder weniger stark aber bei den Freikirchen
ausgeprigt. Die folgenden Hinweise sollen helfen,
die Denkweise und Struktur der Spitaussied-
ler/innen-Christen zu verstehen. Dabei ist zu be-

3 Dieter Grimmsmann, Studienbrief D 22 - Diakonie
»Briicken bauen in die Gemeinde® im Brennpunkt Ge-
meinde, hg. v. AMD beim Diakonischen Werk der EKD.
4 Der Begriff ,Homo sovieticus“ wurde wahrscheinlich
von G. Sinowjew, Leiter der Kommunistischen Inter-
nationale, geprigt. Vgl. Paul Roth in: G2W 2/1996.

5 “Argumente i fakty”, 4/95, russische Zeitschrift.

6 ] Raskin in: “Enciklopedija chuliganstvujutschego
ortodoksa” St. Petersburg 1995.
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denken: Vieles was uns fremd erscheint, war fiir Sie
eine Lebens- und Uberlebenshilfe.

¢ Jahrzehntelang mussten die Prediger und
Pastoren ohne theologische Ausbildung Ge-
meinden leiten und deren Seelsorger sein. Hirten
im wahrsten Sinne des Wortes, und nicht wenige
von thnen haben ihr Leben fiir die Gemeinde aufs
Spiel gesetzt. Die theologische Arbeit bestand im
Wesentlichen in der Weitergabe von Inhalten und
Formen christlichen Glaubens und Lebens.

¢ Der Absolutheitsanspruch des Kommunismus
als einziger, ausschliefllicher Wahrheit fithrt auch
bei Christen zu einer merkwiirdigen, oft unbe-
wussten Ubertragung dieser Denkweise auf Ausle-
gung und Verstindnis theologischer und biblischer
Aussagen. Ein ,Entweder-oder-Denken® bestimmt
bei vielen die Glaubensiiberzeugung und deren
Vollzug im Leben. Eine personliche Gewissens-
bindung nach 1. Korinther 8 ist weithin fremd.

® Es besteht oft Angst vor einer kritischen
Riickbesinnung und Uberpriifung des eigenen
Standpunktes, der eigenen Ansichten und der
eigenen theologischen Sicht.

e Heimat“ wird von vielen unter einem theo-
logisch-eschatologischen Blickwinkel gesehen: Der
Sammlung aller Vélker auf dem Gebiet ihres
Nationalstaates vor der Wiederkunft Jesu Christi.
Die prophetischen Stellen des Alten Testamentes
tiber die Sammlung des Volkes Israel wird er-
weitert auf die Sammlung aller Vélker am Ende der
Zeit.”

® Es besteht die Gefahr, dass der mitgebrachte
Frommigkeitsstil, die Form des Gottesdienstes
und das Liedgut, zum Erkennungszeichen wird
oder gar zum status confessionis.

e Die ,Theologie der Trinen® aus der russisch-
orthodoxen Kirche hat im Laufe der Zeit oft un-
bewusst einen starken Einfluss auf das theo-
logische Denken der evangelischen Christen
hinterlassen. Keine Bekehrung ohne Trinen.

¢ Die Entdeckung einer weltoffenen Christen-
heit im Westen l6ste berechtigte und unberechtigte
Angste aus. Die Bildung eigener, vollkommen
autonomer Gemeinden wird oft als der einzige
Weg gesehen, der Gefahr der ,Verweltlichung® zu
entgehen.

o Aufgrund uniiberwindbarer Generationskon-
flikte mit hier geborenen oder grof§ gewordenen

7 Ein Baptisten-Prediger in Mittelasien sagte: ,Gottes
Zeichen fiir uns stehen auf Ausreise. Es ist Gott der uns
aus dem Land unserer Sklaverei, unserem Agypten
herausfithre.“
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Mitgliedern der Gemeinde finden in letzter Zeit
vermehrt Spaltungen unter Gemeinden und

Gruppen statt.

Voraussetzungen zur Integration der Gemeinden
und Guppen im kirchlichen Kontext der BRD

Vor diesem Hintergrund stellt sich die Frage der
Integration, wobei der latent vorhandenen Vor-
stellung der Assimilation immer neu eine Absage
zu erteilen ist. Der verborgene Wunsch der Assi-
milation ist oft auf beiden Seiten vorhanden. Ein
Russlanddeutscher, der seit Jahren sowohl dem
Briiderrat der Briidergemeinde als auch dem Pres-
byterium der Kirchengemeinde angehért, brachte
es auf den Punkt: ,Die Mehrzahl der Pfarrer und
Presbyter in der Kirchengemeinde wollen, dass wir,
die Briiddergemeinde, uns in ihnen assimilieren. Wir
als Briidergemeinde wollen, dass die Kirchen-
gemeinde sich bei uns assimiliert. Und beide
wollen sich nicht assimilieren. Deswegen gibt es
immer wieder Konflikte.“ Hier 6ffnet sich also ein
weites Feld des interkulturellen Lernens - ein Feld,
das schon seit Beginn der christlichen Gemeinde
immer wieder neu ein Ubungsfeld war und ist.

Zur Integration gehoren Akzeptanz und Gebor-
genheit. Soziologisch gesehen sind das die zwei
Merkmale, die zur Gemeinde Jesu wesentlich dazu-
gehoren: Christinnen und Christen leben davon,
dass sie von Gott in Jesus Christus akzeptiert sind,
von Gott geliebt sind. Wer die Erfahrung gemacht
hat, dass sein Leben im Wesentlichen von der
Liebe des anderen getragen und geprigt ist, wird
durch Gott befreit und ermichtigt, den anderen zu
lieben, thn anzunehmen, wie er ist. Interkulturelles
Lernen vollzieht sich im Wesentlichen in der
Bereitschaft zum Wahrnehmen der anderen in
threr Verschiedenheit und ohne vorschnelle
Wertung und Abgrenzung - verbunden mit der
Bereitschaft, auch das eigene Tun und Sein be-
fragen zu lassen. Zur Integration gehort die Bereit-
schaft, sich selbst in Frage stellen zu lassen, und an
dieser Bereitschaft fehlt es meistens dann, wenn
der gemeinsame Raum der Geborgenheit fehlt.

Integration ist ein langer und oft schwieriger
Prozess, in dem Riickschlige nicht ausbleiben,
Wunden entstehen und Wunden geheilt werden
miissen. Uberforderung von beiden Seiten muss
ausbleiben. Integration braucht Zeit und braucht
Freiriume, in denen jeder fiir sich sein kann wie er
ist, ohne dabei das gemeinsame Ziel aus dem Blick
zu verlieren. Integration gelingt dort, wo wir viel
vom anderen erfahren und viel von uns selbst zu



erkennen geben. Hier gilt es, die vorgefassten
Meinungen auf beiden Seiten aufzugeben. Im
Bezug auf die Spitaussiedler schreibt Grimms-
mann: ,,Wer Briicken in die Gemeinde bauen will,
muss bereit sein, stetig und zih die Bearbeitung

von Vorurteilen einzufordern®.

Theologische Aspekte

Wer Integrationsarbeit als Christ und als Kirche
betreiben will, muss sich iiber das Ziel dieser
Arbeit klar werden. Ich méchte mich fiir ein
Oberziel entscheiden, unterhalb dessen es viele
kleine Ziele und Schritte geben muss. Eine Ziel-
definition fiir eine christliche Gemeinde steht bei
Paulus: ,Nehmet einander an, wie Christus euch
angenommen hat zu Gottes Lob“ (Rém 15,7). Das
Ziel einer christlich-diakonischen Integrations-
arbeit einer Gemeinde mit Spitaussiedlern ist also
schlicht und einfach: Gottes Lob!

Lob Gottes ist ein zentrales Thema der Bibel.
Das Lob Gottes ist nicht in mein Belieben gestellt,
es gehért zu meinem Leben und zu meiner Be-
ziehung zu Gott. ,In Gottes Lob erfiillt sich der
Sinn der Welt“.? Der ilteste christliche Hymnus
im NT (Philipper 2,5-11) schlieffit mit dem Lob
Gottes und deutet das Lob als das Ziel der
Schopfung, das Ziel der Gemeinde Jesu Christi.
Wo von diesem Ziel her geredet und gehandelt
wird, da werden Krifte fiir die Integration von
beiden Seiten freigesetzt. Wenn das Lob Gottes als
gemeinsames Ziel definiert werden kann, dann gibt
es viele Méoglichkeiten, trotz kultureller Unter-
schiede, trotz verschiedener theologischer Posi-
tionen auf dem langen und steinigen Weg der
Integration voranzukommen.

Auch ekklesiologisch gibt es wichtige Aspekte
fiir unser Thema: Die christliche Gemeinde ist kein
religidser Verein, fiir die Zugehérigkeit zur Ge-
meinde Jesu ist nicht der Entschluss des Einzelnen
entscheidend. Vor jeder menschlichen Entschei-
dung, Glied der Gemeinde Jesu zu sein, steht
Gottes Entscheidung fiir diesen Menschen und zu
diesem Mensch hin. Gott baut seine Gemeinde, er
sammelt zu seinem Volk, fiigt in seinen Leib,
adoptiert in seine Familie hinein. Gemeinde Jesu
Christi iiberschreitet alle nationalen, ethnischen
und kulturellen Grenzen, am Ende auch alle kon-
fessionelle Grenzen. Fiir jedes Glied in der Ge-
meinde Jesu vor Ort gilt: Nicht durch Zufall steh

8 Dieter Grimmsmann, a.a.0.
? Artur Weiser, Die Psalmen (ATD), zu Ps 150.

ich da, Gott hat mich gemacht. Gott will, dass zur
Gemeinde Jesu Christi in Deutschland Spitaus-
siedler/innen dazugehdren und umgekehrt.

Wenn das Ziel klar ist und die gegebenen
Voraussetzungen geklirt sind, dann gilt es sich auf
den Weg zu machen: ,Nehmet einander an“. Und
das beginnt damit, dass wir Integrationsarbeit
nicht fiir die Spitaussiedler/innen organisieren und
machen, sondern mit und unter Beteiligung der
Betroffen. Die kleinen konkreten Ziele unter dem
groflen Ziel und die einzelne Schritte kénnen nicht
einseitig von der aufnehmenden Gesellschaft, in
unserem Fall von der Gemeinde, festgelegt werden.
Integration bedeutet auch Verinderung in der auf-
nehmenden Gruppe. Es miissen angstfreie Be-
gegnungsstrukturen geschaffen werden. Es muss
»Begegnung auf Augenhohe® stattfinden, damit
wir voneinander lernen und profitieren kénnen.

Austausch iiber die unterschiedlichen Prigungen
und kulturellen Besonderheiten von beiden Seiten
ist sehr wichtig. Es miissen Verabredungen fiir ge-
meinsame Aktionen und Gottesdienste getroffen
werden und es muss Freiriume geben fiir die ein-
zelnen Gruppen. Spitaussiedler-Gottesdienste ge-
héren dazu. Russische Elemente in den reguliren
Gottesdiensten konnen auch ihren Platz haben.
Die Mitwirkung der in der UdSSR ,eingesegneten
Schwestern und Briider in der Verkiindigung und
im Gottesdienst, die Mitwirkung in Gruppen bis
zum Konfirmandenunterricht, kann Integration
voranbringen.

Christian Eyselein bemerkt: ,,Es macht sich nicht
selten auch dort, wo erfolgreich gearbeitet werden
konnte, nach einiger Zeit Resignation breit, weil
Aussiedlerintegration viel linger dauert als zu-
nichst erhofft und im Bewusstsein der Ein-
heimischen Aussiedler weiterhin auf eine Rand-
gruppenexistenz festgeschrieben werden, nicht

selten auch in der Kirche“19,

Eine seelsorgerliche Aufgabe

Ich sehe zum einen eine Herausforderung, An-
sprechpartner zu sein fiir seelsorgerliche Anliegen
der Eltern, der Gemeindeleiter und der Jugend-
lichen aus den Gemeinden und Gruppen der
briiddergemeindlichen Tradition, zum andern eine
missionarische Herausforderung gegeniiber den
nicht christlich sozialisierten Spitaussiedlern/in-

10 Christian Eyselein, Russlanddeutsche Aussiedler ver-
stehen. Praktisch-theologische Zuginge, Leipzig 2. Aufl.
2006.
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nen. Seelsorge setzt Vertrauen voraus. Ich muss
beim Spitaussiedler/in angekommen sein, es muss
spiirbar sein: Ich will seine Form der Glaubens-
duflerungen und seine Inhalte des Glaubens nicht
verindern, sondern ich bejahe diese, auch wenn ich
sie fiir mich persénlich nicht realisiere. Erfahrungs-
gemifl bewegt sich ein grofler Teil der Fragestel-
lungen um den Komplex Erziehung und Partner-
schaft. Aber auch Fragen der Gemeindeleitung
kénnen auf der Tagesordnung stehen. Viele Frage-
stellungen ergeben sich aus der Situation heraus, in
der Spitaussiedler/innen heute leben. Von briider-
gemeindlichen Predigern werden vielerorts Ant-
worten gegeben auf Fragen, die keiner stellt und
die in unserem Kontext keinen bewegen. Es gibt
dann zwei weit verbreitete Formen der Reaktion:
Die eine ist die Spaltung der Gemeinde, weil man
in der Gemeinde um Antworten auf die Fragen
von heute ringen will. Die andere Reaktion, und
das betrifft in der Regel Jugendliche und junge Er-
wachsene, ist der Bruch mit der Tradition. Viele
werfen dabei auch Glauben und Gott mit tber
Bord. Der Bruch vollzieht sich oft so radikal, dass
viele von ihnen in einer ,russischen Subkultur
landen und gefihrdet sind, in eine kriminelle Szene
oder in die Drogenszene abzurutschen. Aufgrund
meiner Prisenz in der Fachklinik Pfilzerwald,
einer Sucht- und Drogenklinik fiir Minner aus
dem russisch sprechenden Migrationsbereich, ken-
ne ich diese Problematik sehr anschaulich. Es gibt
fast in jeder Therapiegruppe Personen, die aus
Spitaussiedlergemeinden oder -gruppen kommen.
Alle Denominationen der Gemeinden sind vertre-
ten, von lutherisch bis pfingstlerisch. Hier gilt es
einen langen Atem zu haben, oft eine Briicke zu
den Eltern, zur Gemeinde zu bauen. In der Regel
wird es kaum die vorherige Gemeinde sein kénnen,
und dennoch sollte man eine kulturell naheste-
hende Gemeinde suchen, sonst besteht die Gefahr,
dass bei den Betroffenen neue Gewissenskonflikte
entstehen.

Eine missionarische Aufgabe

Daneben steht die missionarische Herausforde-
rung der nicht christlich sozialisierten Spitaussied-
ler/innen. Hier gibt es die Begegnungsméglichkeit
an den Schnittstellen des Lebens:

a) Es gibt eine besondere Kultur der Beerdigungen
bei den Spitaussiedlern, die in der Regel auch den
christlich kaum oder gar nicht sozialisierten Spit-
aussiedlern bekannt ist. Es wird viel gesungen,
meist von einer Anzahl von Frauen. Gottesdienste
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aus Anlass einer Beerdigung waren in der Regel die
einzigen offentlichen Gottesdienste, die durch die
Ordnungsorgane der Sowjetmacht nicht gestért
wurden, und zwar aus dem Respekt vor dem Ver-
storbenen. Der Wunsch nach einer christlichen
Beerdigung war weit iiber den Rahmen der christ-
lichen Gemeinde hinaus vorhanden. Eine griind-
liche Absprache im Vorfeld der Beerdigung ist
wichtig. Es ist zu kliren, ob beim Gottesdienst mit
Besuchern zu rechnen ist, deren deutsche Sprach-
kenntnisse nicht ausreichen, um dem Gesagten zu
folgen. Sollte das der Fall sein, ist zu kliren, ob es
angezeigt ist, dass wichtige Elemente des Gottes-
dienstes ins Russische iibersetzt werden. In der
Regel lisst sich im Bekanntenkreis der Familie
jemand finden, der dazu in der Lage ist.

Im Ubrigen entsteht in der Regel eine ganz
andere offen Atmosphire, wenn auch nur ein klei-
nes Element in russischer Sprache im Gottesdienst
vorkommt. Wenn méglich, gehen Sie nach der Be-
erdigung mit der Familie zum anschliefenden
Essen. Dieses fillt in der Regel grof§ziigig aus. Hier
findet fiir viele Spitaussiedler/innen zum ersten
Mal Tischgemeinschaft mit Nicht-Aussiedlern
statt. Gemeinsames Essen ist immer férderlich fiir
die Entwicklung von Beziehungen, auch von
Integration. Dieser Besuch 6ffnet Thnen die Tiiren
fir die weitere Trauerbegleitung. In der Regel
handhabe ich es so, dass ich auch russisch-ortho-
doxe Mitchristen beerdige, wenn der Wunsch dazu
aus der Familie kommt und der Verstorbene es
nicht ausdriicklich anders gewiinscht hat.

b) Gottesdienste aus Anlass der Trauung von
Spitaussiedlern sind in diesem Kreis sehr beliebt.
Auch hier gilt es, mit den Brautleuten im Vorfeld
den Gottesdienst bis in die Einzelheiten abzu-
sprechen. Viele von Thnen wollen diesen Gottes-
dienst, aber haben keine Ahnung, wie so ein
Gottesdienst abliuft. Andere waren bei einem
Traugottesdienst als Giste dabei, wiinschen es fiir
sich aber ,feierlicher, was immer das heiflen mag.

Im Gottesdienst selber gilt es, sich ein wenig der
Tradition des russisch-orthodoxen Gottesdienstes
zu stellen: Wihrend des gesamten Gottesdienstes
wird es unter der Gottesdienstgemeinde ein Kom-
men und ein Gehen geben. Dieses Verhalten abzu-
stellen wird Thnen kaum gelingen, darum ver-
wenden Sie darauf besser keine Zeit und Kraft,
sondern konzentrieren sich auf die Kerngemeinde
dieses Gottesdienstes, das Brautpaar und die nahen
Angehérigen und nahen Freunde.

c) Eine weitere Schnitistelle ist die Taufe. Viele
Spitaussiedler/innen gehéren zur evangelischen



Kirchen, sind aber nicht getauft. Oft erfahren Sie
davon, weil eine Trauung oder Taufe des Kindes
gewiinscht ist, oder die Ubernahme eines Patent-
amtes bevorsteht. In der Regel, so die Vorstellung
bei vielen Spitaussiedlern, sollte die Taufe um-
gehend stattfinden. Leider folgen eine Reihe von
Pfarrerinnen und Pfarrern diesem Zeitdruck. Dabei
vergeben sie eine grofle Chance: Hier kénnte
etwas wachsen und kénnte Integration stattfinden,
wiirde man sich Zeit nehmen fiir ein Erwachsenes-
Katechumenat, fiir einen Erwachsenen-Taufunter-
richt. Dazu sind in den letzten Jahren eine ganze
Reihe von Materialien entwickelt worden.11

Oft wird der Wunsch zur Taufe auch von der
Grofimutter geduflert: Sie méchte, dass ihre
Kinder und Enkel getauft werden. Hier ist ein be-
sonderes Fingerspitzengefithl gefragt, um beiden
gerecht zu werden.

d) Eine besondere Chance ist die Konfirmanden-
elternarbeit. Viele Eltern der Konfirmanden kennen
weder Konfirmation noch Konfirmandenunter-
richt. Elternabende geben die Moglichkeit, Inhalte
des christlichen Glaubens zu vermitteln. Eltern
erfahren etwas davon, was ihren Kindern im Kon-
firmandenunterricht vermittelt wird.

Wir erleben es immer wieder, dass Spitaus-
siedler/innen, die bereits einige Jahre in Deutsch-
land sind, jetzt offen sind fiir Fragen des Glaubens,
Fragen nach dem Lebenssinn, Fragen nach Orien-
tierung. Angebote von Kursen zum Kirchenjahr
werden gerne auch von gemischten Gruppen an-
genommen. Bei all diesen Bemithungen gilt es zwei
Dinge zu beachten: In der Regel tun sich Spitaus-
siedler/innen schwer, in dialogischen Methoden
Inhalte zu erarbeiten. Die meisten Spitaus-
siedler/innen setzen voraus, dass der Kursleiter
vorgibt, wie die richtige Antwort lautet.

Zehn Thesen zur Bedeutung der
Muttersprache!?

1. Lebensdeutung wurzelt in den frihkindlich
gemachten Erfahrungen, also auch in der Mutter-
sprache. Glaube und Gefiithle kénnen vorrangig
hier adiquat ausgedriickt werden.

2. Die Muttersprache ist fiir die Integration un-
erlisslich, da sie den Menschen in einer unsicheren
Situation, in der sie ohnehin schon vieles hinter

11 Materialliste zu beziehen iiber www.ekd.de/aussiedler

12 yg|. Bettina Beyerle, in: Beten in der Muttersprache.
Eine Dokumentation, zu beziehen beim Auslinder- und
Aussiedlerbeauftragten der Ev. Kirche der Pfalz.

sich lassen mussten, wenigstens etwas Halt und
Orientierung geben kann.

3. Es ist wichtig, dass Gebete in der Gemeinde in
einer einfachen, verstindlichen Sprache gesprochen
werden. Einfach meint hierbei nicht anspruchslos,
sondern elementar!

4. In der Seelsorge ist es hilfreich, aber nicht un-
umginglich, wenn es Seelsorger gibt, die mit den
Menschen in ihrer Muttersprache reden kénnen.
So kénnen Barrieren im Gesprich vermieden und
die existentielle Betroffenheit authentisch zum
Ausdruck gebracht werden.

5. Die seelsorgerliche Qualifikation von Ehren-
amtlichen aus den Reihen der Spitaussiedler/innen
kénnte die Arbeit entscheidend bereichern. Hier-
bei ist allerdings gute Begleitung und Supervision
wichtig!

6. Gottesdienste werden in der Muttersprache
besser und tiefer nachempfunden, da hier existen-
tielle Dinge zur Sprache kommen. In Zukunft
miissen wir uns vermehrt um die Integration von
Spitaussiedler/innen und deren Glaubenstradi-
tionen in unsere liturgischen Vollziige bemiihen.

7. Gemeindemitglieder fremder Sprache oder
Herkunft haben ein Recht auf Seelsorge und da-
rauf, ihren Glauben in der ihnen vertrauten Art zu
leben. Eine deutsche Kirchengemeinde erscheint
diesen Menschen oft sehr fremd und manchmal zu
liberal, die Kluft zwischen traditioneller Volks-
religiositit des Herkunftslandes, charismatischen
Frommigkeitsstilen und aufgeklirter, stark indi-
vidualisierter deutscher Glaubenspraxis ist grofs.

8. Eine muttersprachliche Gemeinde ist ,iiber-
lebenswichtige Zwischenwelt* zwischen Vergan-
genheit und Zukunft, zwischen Vertrautem und
Fremdem, zwischen kulturellem Selbstbewusstsein
und Assimilationsdruck. Die Erfahrung zeigt, dass
Menschen, die in ihre Herkunftskultur gut
integriert sind, sich auch leichter in andere
Kulturen integrieren koénnen.

9. Die Gruppen und Vereine dienen Spitaus-

siedler/innen als Riickszugsort, aber auch als Aus-
gangspunkt der Integration. Ein bestindiger
Kontakt und Austausch zwischen diesen Organisa-
tionen und den deutschen Ortsgemeinden ist un-
bedingt notwendig.
10. In der Begegnung mit Spitaussiedlern ist es
wichtig, Zeichen des Respekts zum Ausdruck zu
bringen, z.B. durch die Aufnahme ihrer Sprache
oder von Elementen ihrer Herkunftskultur. Denn
gegenseitiger Respekt ist die Voraussetzung fiir
einen offenen Umgang miteinander. x
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Archiboldy Lyimo

Die Maasai in Tansania.
Seelsorgerliche und kirchliche Herausforderungen

Wer sind die Maasai?

Das Wort ,Maasai“ ist die englische Bezeichnung
fiir das Maasai-Wort ,, Il Maasai“, d.h. ,,die Men-
schen, die die Maa-Sprache sprechen®. Die Maa-
sprechenden Menschen scheinen einen einheitli-
chen ethnischen Ursprung zu haben, denn sie sind
Niloten oder Nilo-Hamiten. Andere Stimme, die
zu den Maa-sprechenden Menschen gehéren, sind
neben den Maasai die Njemps und Samburu in
Kenia, die Arusha und Baraguyu in Tansania und
andere kleine Gruppen sowohl in Kenia als auch in
Tansania. Heute bezeichnet das Wort Maasai all-
gemein diejenigen, die als Hirten und Halb-
nomaden leben.

Die Maasai sind stolze Menschen, die versuchen,
ihre kulturelle Identitit mehr als andere Stimme in
Tansania zu bewahren. Zugleich sind sie be-
scheiden, mutig und zuriickhaltend. Sie haben ein
grofles Wissen iiber traditionelle pflanzliche Medi-
zin und Uberlebenstechniken in schwierigen Le-
bensverhiltnissen; so betrachten sie die anderen
sesshaften und Landwirtschaft treibenden Stimme
in Tansania als arme Leute, die ihre Sklaven sind.
Sie nennen sie ,,Olmeg“ (oder ,Lumegi“ in der
Bantu-Sprache), was soviel heifit wie Barbaren.
Andererseits behandeln die anderen Stimme die
Maasai wie ,unzivilisierte“ und ,,primitive“ Men-
schen, die im Busch leben. Auch wenn sie ihnen
oft am Marktplatz und auf Reisen begegnen, halten
sie immer eine beachtliche Distanz zu ihnen.

Im Gegensatz zu ihren kriegerischen Gewohn-
heiten sind die Maasai grofiziigig ihren Gisten
gegeniiber. Sie schliefen gern Freundschaft mit
Menschen anderer Stimme. Denn Freundschaft ist
fiir sie eine sehr wichtige Angelegenheit. Freund-
schaft ist damit auch einer der verschiedenen

Archiboldy Lyimo, Rev., Leiter der Krankenhaus-
Seelsorge und des CPE-College am Kilimanjaro
Christian Medical Center, Tansania
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Wege, um missionarische Arbeit unter den Maasai
voranzubringen. Andererseits fiirchteten sich die
anderen Stimme vor ihnen, weil sie ihr kriege-
risches Auftreten beibehalten haben und Rinder
threr Nachbarn raubten. Selbst Araber hatten
Angst vor ithnen. Man nimmt auch an, dass dies
kriegerische Auftreten andere Stimme dazu ge-
bracht hat, sich in Berggegenden zuriickzuziehen.
So haben in fritherer Zeit z.B. die Chagga und Pare
grofle unterirdische Hohlen gegraben, um sich
dort zu verstecken, wenn sich die Maasai niherten.

Wer sich mit der Religion der Maasai beschiftigt,
entdeckt, dass es eine grofle Nihe zur jiidischen
Religion im Alten Testament gibt:

® Die Maasai glauben an die Existenz eines ein-
zigen Gottes, Enkai, wie auch die Juden im Alten
Testament. Enkai wird als weiblich angesehen.

e Gott hat ihren Namen Enkai einem Mann
namens Musana offenbart, so wie Gott seinen
Namen YAHWE Mose offenbart hat.

¢ Die Maasai praktizieren ebenso wie die Juden
keine Ahnenverehrung, im Unterschied zu vielen
afrikanischen Stimmen.

® Die Maasai glauben ebenso wie die Juden, dass
die Beschneidung von Gott geboten worden ist,
nur hat Gott fiir die Maasai die Beschneidung von
Jungen und Midchen angeordnet.

¢ Die Maasai-Religion kennt zehn Gebote mit
einigen unterschiedlichen Akzenten zu den zehn
Geboten der jiidischen Religion.

¢ Die Maasai und die Juden haben gewisse dhn-
liche Schépfungsmythen.

® Der Garten Eden, in dem die ersten Menschen
lebten, und seine Schoénheit sind sowohl in der
Maasai-Uberlieferung als auch in der jidischen
Tradition erwihnt.

e Wie die Juden haben die Maasai eine Religion,
in der sie Gott verehren und sich der Gottheit
durch Opfer nihern, die sithnende, danksagende,
bittende und anbetende Funktionen haben.



¢ In der Maasai- wie in der jiidischen Religion
hat Gott eine Amtersukzession fiir die Priester
vorgesehen. Fiir die Maasai begann sie mit Kin-
dongoi als erstem ,Laibon“ (geistlichem Ober-
haupt), fiir die Juden mit Aaron.

¢ Das Konzept der Maasai beziiglich Siinde ist
fast identisch mit dem des Alten Testaments.

Wichtige Komponenten der Maasai-Kultur
1. Kindpeit

Die frithe Kindheit ist fiir Jungen und Midchen
eine gliickliche Zeit, solange es keine Trockenheit
gibt und genug Essen da ist. Kinder sind der Schatz
jeder Familie, alle Dorfbewohner schiitzen und
versorgen sie. Jedes Kind, das heranwachsen darf,
ohne von Malaria, Durchfallerkrankungen oder
Masern hinweggerafft zu werden, ist ein Geschenk
der Gottheit. Die Kinder haben beachtliche Frei-
heit, solange sie thr Leben nicht gefihrden.

Fir Midchen dauert die Kindheit wesentlich
linger als fiir Jungen. Fiinfjihrige Knaben und
Midchen miissen schon eine kleine Anzahl von
Schafen und Ziegen hiiten. Es wird erwartet, dass
sie auflerhalb der Dorftore auf die Tiere aufpassen.
Das ist eine Art Vorschulerziehung fiir die Kinder.
Es wird angenommen, dass ohne diese Art Vor-
schule das Kind dumm bleibt. Kinder, die Klein-
tierzucht und Hiitearbeit nicht mégen, werden
durch Schlagen gefiigig gemacht. Das ist insofern
wichtig, als Midchen und Frauen ihr ganzes Leben
lang fiir die Kleintierzucht zustindig bleiben. Die
Midchen helfen ihren Miittern bei der Hausarbeit
wie dem Kithemelken am Morgen, dem Sauber-
machen der Hiitte, der Perlenstickerei, dem
Melken am Abend und dem Kochen. Dabei darf
das Sammeln von Feuerholz und Wasser sowie die
Aufsicht und Pflege jiingerer Geschwister nicht
vergessen werden. FEine Grofimutter darf ihre
Enkelin als Hilfe in ihrem Haus erbitten. Die
Grofimutter wird ihre Enkelin am neuen Ort ein
bifichen verwohnen, so dass das Kind sich schnell
in ithrem Dorf eingewdhnen und Altersgenossen
finden kann. Mit sieben fiihlt sich ein Midchen im
Maasailand beinahe erwachsen.

Die Mutter verlangt von ihrer Tochter unbeding-
ten Gehorsam, denn ein kiinftiger Ehemann wird
dasselbe tun. Dennoch wird die meiste Hausarbeit
auf entspannte und frohliche Weise getan, mit Sin-
gen und Spiflen. Die Mutter weifl, dass ithre Toch-
ter nicht lange im Haus bleiben wird. Sobald das
Midchen zwischen 12 und 14 Jahre alt ist, wihlt sie

thren Morani-Freund und Beschiitzer, den ,,Osan-
ja“ (Plural ,Isanja“ — Geliebter). Er wird im Haus
ithrer Mutter Milch trinken und das Midchen zu
Festen und Téinzen ausfithren, wo immer sich jun-
ge Leute treffen. Die Midchen diirfen sich un-
gehindert mit ihren Gefihrten zusammentun. Sie
sind nicht an den jeweiligen Geliebten gebunden.
Dieser ist jedoch gegeniiber den Eltern des Mid-
chens dafiir verantwortlich, dass sie von denen, mit
denen sie zusammen ist, anstindig behandelt wird.
Hiufig ist der Osanja der erste Geliebte des Mid-
chens. Wenn sich die jungen Midchen nach langen
Tinzen in den Hiusern ausruhen, werden sie in
allerlei erotische Spielchen eingefithrt, doch sollten
sie nicht schwanger werden. Sobald das Midchen
erste Zeichen von Pubertit zeigt, wird sie zu den
Eltern nach Hause geschickt, um in die Initiations-
lehren eingefiihrt und beschnitten zu werden. Alle
diese Aktivititen bringen das Midchen in die Ge-
fahr, mit dem AIDS-Virus angesteckt zu werden.
Normalerweise finden Initiation und Beschnei-
dung fiir Midchen und Jungen im Alter von 14 bis
17 Jahren statt. Gewdhnlich warten die Jungen und
Midchen sehnsiichtig auf den groflen Tag der
Initiation, und sie versuchen sich durch alle mog-
lichen Formen tapferen Verhaltens lange vor der
Initiation in Selbstdisziplin einzuiiben.

2. Viebhzucht

Die Maasai glauben, dass Gott alle Rinder der Welt
fiir sie geschaffen habe. Deshalb halten sie die
Rinder fiir ein spezielles Geschenk von Gott. So
glauben die Maasai, dass thnen nach goéttlichem
Recht alle Rinder der Welt gehéren. Dieser An-
spruch wird durch ihre Schépfungsmythen ver-
stirkt. Auf dieser Grundlage ist es fiir Maasai kein
Unrecht, wenn Morani (Krieger) Rinder stehlen;
vielmehr ist es eine Pflicht, sich das zuriickzu-
holen, was ihnen von Gott zugedacht war.
Zwischen den Maasai und threm Vieh besteht
eine sehr intime Verbindung. Maasai kennen ihre
Rinder an der Stimme, der Farbe, den Augen, und
rufen sie mit Namen. Rinder versorgen die Maasai
mit Fleisch, Dung zum Kochen und Verputzen der
Hiuser, Hiuten fiir Lagerstitten und Kleidung,
Urin zum Hindesiubern, Leder zum Gerben,
Milch und Butter fiir Essen und Rituale, und Blut
als Milchersatz wihrend der Diirre. So spielen
Rinder in der Maasai-Kultur eine zentrale Rolle.
Sie sind ein Zeichen von Reichtum, Ansehen, und
Segen von Gott. Einem Menschen ohne Rinder
fehlt etwas, egal, was er sonst fiir Reichtiimer hat.
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3. Das System der Altersgruppe

Die Maasaigesellschaft ist durch das System der
Altersgruppen gut organisiert und aufgebaut.
Durch die Beschneidung erhilt der Junge das
Recht, ein wirklicher Maasai und aktives Mitglied
einer bestimmten Gruppe zu werden. Jede Alters-
gruppe hat ihren eigenen Namen, der sogar vor
dem personlichen Namen zu nennen ist, wenn
jemand sich vorstellt. Die Maasai sind fest davon
iberzeugt, dass Leben auflerhalb der Altersgruppe
nicht méglich ist. Deshalb sind die Mitglieder einer
bestimmten Altersgruppe durch den Geist der
Kameradschaft und Briiderschaft eng miteinander
verbunden. Innerhalb der Gruppe wird so gut wie
moglich geteilt und sich unterstiitzt. Ehefrauen
sind verpflichtet, alle Bediirfnisse eines Mannes aus
der Altersgruppe ihres Ehemannes zufriedenzu-
stellen. Entsprechend fiihlt sich ein Maasaimann
iiberall in Tansania und Kenia zu Hause, wenn er
nur in das Haus eines Altersgenossen kommt.

Das System der Altersgruppe ist die ent-
scheidende soziale Struktur, die die Politik, die
Religion, das Verhalten und die Rollenunterschiede
im tiglichen Leben definiert. Anders als die
Minner haben die Frauen weniger einzelne Alters-

gruppen.

4. Die Ebe

Ein Maasai-Mann kann so viele Frauen ehelichen
wie er Brautpreis zahlen kann. Seine Fihigkeit zu
heiraten hingt von der Menge der Kiihe ab, die er
besitzt. Manchmal umfasst der Brautpreis bis zu 40
Kiihe. Ich habe personlich beobachtet, dass ein
Maasai bis zu 40 Frauen geheiratet hat. Traditionell
kénnen Midchen von 60- bis 80jihrigen Minnern
geheiratet werden. Es wird aber von ihnen er-
wartet, dass sie das Gehoft mit Kindern von thren
Liebhabern bereichern. FEine junge Frau und
Kinder zu haben, wird als der beste Beweis dafiir
angesehen, dass man noch wirklich lebendig und
sexuell aktiv ist.

Maasai-Frauen, die mit demselben Mann ver-
heiratet sind, sind nicht auf einander eifersiichtig,
sondern sie betrachten und behandeln sich als
Schwestern. Ebenso ist es ein weit verbreiteter
Brauch, dass der Ehemann einem Altersgenossen
erlaubt, mit seinen Frauen sexuelle Beziehungen zu
haben. Es wird auch berichtet, dass hungernde
Frauen sich selbst als Giste bei den Minnern ein-
laden.

Zu den Pflichten der Frauen gehéren: Das Aus-
tragen von und die Firsorge fir Kinder, das
Melken der Kiihe, der Hausbau und die Aufgaben

50

der Hausarbeit. In der Maasai-Gesellschaft werden
die Frauen mehr als Objekte denn als Menschen
behandelt. Sie unterstehen immer der Herrschaft
des Mannes und werden schwer bestraft, wenn sie
Fehler machen.

S. Die Rolle der Altesten

Die Maasai-Altesten bestehen aus zwei Gruppen.
Einmal sind es diejenigen, die zwischen 60 und 75
Jahre alt sind. Dieser Gruppe wird ein umfassendes
Gedichtnis in Bezug auf viele Ereignisse und
historische Fakten zugeschrieben, die sie den
jingeren Leuten bei ihren erzieherischen Treffen
weitergeben kénnen. Sie sind so etwas wie ein
lebendiges Gesetzbuch. Obwohl sie nicht die Ent-
scheidungstriger der Maasaigesellschaft sind, be-
reiten sie doch die Entscheidungen der Herrschen-
den vor, indem sie die rechtlichen Gesichtspunkte,
die beriicksichtigt werden sollten, einbringen. Im
Falle von Vergehen (gegen das Recht) bestrafen sie
die Schuldigen gemiff Maasai-Recht, und sie
suchen nach Wegen der Versshnung, sobald es zu
Streitigkeiten und Kimpfen kommt. Von dieser
Gruppe der Altesten wird erwartet, dass sie
Anderungen in der Gesellschaft beeinflussen und
die neue Richtung dann bestitigen.

Zum anderen gibt es die Gruppe der Altesten,
die zwischen 75 und 85 Jahre alt sind. Sie sind die
Fachleute fiir Rituale und fungieren als Priester in
der Gemeinschaft. Sie gelten als der Gottheit
Enkai nahestehend, die sie mit hohem Alter ge-
segnet hat. Deshalb wird von ihnen der Segen fiir
die jingere Generation erwartet. Bei rituellen
Feiern nehmen Frauen gleichberechtigt teil. Solche
Zeremonien konnen nur unter dem Vorsitz dieser
Altesten durchgefiihrt werden.

6. Singen und Tanzen

Die Maasai lieben in besonderer Weise das Singen
und Tanzen. Beides gehért fiir sie zusammen. Am
frihen Morgen, wenn der Mond noch scheint,
kommen Gruppen der jungen Minner (Morani)
und der Midchen zusammen, um zu singen und zu
tanzen. Wenn dann die Herden auf der Weide sind
und die Maasai ihre tiglichen Aufgaben verrichtet
haben, sieht man die Frauen und Midchen singen
und tanzen. Selbst wenn die Frauen im Schatten
der Akazienbiume ihre Perlenornamente sticken,
hért man ihr Singen. Das Singen und Tanzen der
Morani ist eine sehr interessante Angelegenheit.
Wihrend zwei Morani mit thren Stdcken oder
Speeren in den Hinden in die Hohe springen,
singen und summen die anderen weiter.



7. Beschneidung

Die Beschneidung der Maasai hat eine andere
Tradition und ein anderes Verstindnis als in
anderen afrikanischen Stimmen. Thre Religion
lehrt sie, dass Enka: die Beschneidung fiir Jungen
und Midchen angeordnet hat. Vor der Be-
schneidung erhalten die Maasai-Jungen und -Mid-
chen eine griindliche Unterweisung in den Tradi-
tionen, um sie so auf den neuen Lebensabschnitt
als Erwachsene vorzubereiten, so dass sie den Ver-
antwortlichkeiten und Herausforderungen als Er-
wachsene in der Gesellschaft erfolgreich nach-
kommen kénnen. So kann gesagt werden, dass das
Beschneidungsritual wie eine Graduierungsfeier
nach erfolgreichem Abschluss der Schulung in den
Traditionen verstanden werden kann.

Fiir die Maasai ist die Beschneidung ein Ritus,
der die Midchen und Jungen in das Erwachsensein
einfithrt. Die Beschneidung markiert den Uber-
gang in das Leben der Erwachsenen, und Unbe-
schnittene werden in der Gesellschaft als Kinder
angesehen. Die Beschneidung der Middchen besteht
aus der Entfernung der Klitoris und dem dufleren
Rand der kleinen Schamlippen. Die Midchen-
beschneidung ist ein Zeichen dafir, dass die
Midchen jetzt vollwertige Maasaifrauen sind. Fiir
Jungen ist die Beschneidung das Zeichen, jetzt voll
akzeptierte Maasai zu sein.

Die Beschneidung findet am frithen Morgen
statt. Die Genitalien werden durch ein Bad im
kalten Fluss oder durch ein Bad mit einem Pflan-
zenextrakt, der am Tag zuvor zubereitet worden
war, betiubt. Die Midchen diirfen wihrend der
schmerzhaften Operation weder zucken noch
schreien, aber sie diirfen zittern und schwitzen.
Sollte ein Midchen die Kontrolle iiber sich ver-
lieren und zu schreien anfangen, wiren alle Vor-
bereitungen fiir das grofle Fest danach vergeblich.
Niemand wiirde das vorbereitete Essen anrithren.
Dann gibt es kein Singen und Tanzen. So ein un-
gehoriges Verhalten zeigt jedem Jungen, dass das
Midchen nicht in der Lage ist, die Schmerzen der
Geburt auszuhalten, und sie wiirde von allen ver-
achtet. Viele Midchen, die bei der Beschneidung
die Selbstkontrolle verloren haben, waren spiter
sehr tapfere Miitter bei der Geburt ihrer Kinder,
denn die soziale Verachtung, die sie wihrend der
Beschneidung erfahren haben, lehrte sie an-
schlieflend eine vollige Selbstbeherrschung.

Die Midchen stehen nach dem Abheilen der
Wunden zur Heirat zur Verfiigung. Die be-
schnittenen Jungen dagegen sind jetzt bereit, die
Farm und die Gemeinschaft zu verteidigen und

ihre Rinderherden vor jeglicher Gefahr zu
schiitzen, koste es, was es wolle.

Die Maasai betrachten das Stillehalten wihrend
der Beschneidung als Beweis dafiir, dass die jungen
Leute auch die Hirten des Erwachsenenlebens
durchstehen kénnen. Entbindungen sind aufgrund
der weiten Entfernung von Krankenhiusern eine
langwierige und schwierige Angelegenheit. Durch
Bescheidung werden die Frauen nicht mit den
Minnern gleichgestellt, aber sie gelten als gleich-
wertig. Sie diirfen aktiv an den Gebets- und
Segensritualen teilnehmen.

Veranderungen in der Maasai-Gesellschaft als
Herausforderung fiir die Seelsorge

1. HIV/AIDS Pandemie

Es wurde schon erwihnt, dass die Maasai hervor-
ragende Kenner pflanzlicher Heilmittel sind. Sie
stellen die verschiedensten Arzneimittel aus Baum-
rinden, Wurzeln und Blittern her, die diverse
Arten von Krankheiten heilen. Trotz dieser um-
fassenden medizinischen Kenntnisse, die fiir ihre
Situation und ihren Kontext wichtig sind, stehen
sie jetzt vor einer neuen Herausforderung durch
HIV/AIDS, das sich wie ein Grasbrand in ihrer
Gesellschaft ausbreitet. Dieser Pandemie kann ihr
bisheriges medizinisches Wissen nichts entgegen-
setzen. Die Versorgung mit vorbeugenden und
begleitenden Instrumenten angesichts von HIV/
AIDS stellt die Seelsorgearbeit in der Maasai-
gesellschaft vor grofle Herausforderungen, die sich
aus der Lebensweise und der Gemeinschaftstruktur
der Maasai ergeben.

Unter den Maasai betrifft HIV/AIDS sowohl
Minner und Frauen als auch Kinder. Aber diese
Gruppen sind aufgrund der Geschlechterrollen
unterschiedlich betroffen. Es sind die Frauen und
Midchen, die die Kranken versorgen miissen, ohne
dafiir angemessene Ressourcen zu haben. Weil
ithnen formale Bildung und 6konomischer Einfluss
fehlt und sie sich den Ehepartner nicht selbst aus-
wihlen kénnen, sind sie einem héheren Infektions-
risiko ausgesetzt. Auch durch das System der
Polygamie sind sie benachteiligt, und die Frauen-
beschneidung stellt ein gréfleres Infektionsrisiko
fir HIV/ AIDS dar als die Beschneidung fiir
Jungen.

Auch Maasai-Jungen kénnen sich bei der Be-
schneidung allerdings leicht infizieren, vor allem
wenn sie mit unsterilen Instrumenten durch-
gefithrt wird. Die kulturell gegebene Freiheit zu
sexuellen Affiren mit beschnittenen Midchen, die
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beschnittene Maasai-Morani haben, macht sie fiir
HIV/AIDS anfillig. Die Heirat mehrerer Frauen
stellt auch fir die Maasai-Minner ein hohes
Infektionsrisiko dar und erhéht die schnelle Aus-
breitung des todlichen Virus.

Es ist traurig, dass die Priventivmafinahmen ge-
gen HIV/AIDS wie der Gebrauch von Kondomen,
Abstinenz oder ein einziger Sexualpartner von der
Maasaigesellschaft nicht angenommen werden, auf-
grund ihres der neuen Zeit unangemessenen Le-
bensstils und des Fehlens angemessenen Wissens
iiber die Krankheit. Kiirzlich haben wir ein aus-
wirtiges Seminar fiir eine Maasai-Gemeinschaft
durchgefithrt, die 250 km von unserem Arbeits-
zentrum in Moshi entfernt lebt. Eine sehr grofle
Anzahl von Maasai besuchte dies Seminar. Zu
unserer groflen Uberraschung stellten wir fest,
dass keiner der Anwesenden je einen HIV/AIDS-
Patienten gesehen hatte. Auflerdem hatten die
meisten keine Ahnung, wie sich die t&dliche
HIV/AIDS-Epidemie ausbreitet, geschweige denn,
dass sie etwas von vorbeugenden Mafinahmen
wussten. Diese Ignoranz birgt fiir die Maasaigesell-
schaft ein grofles Risiko, durch die HIV/AIDS-
Pandemie ausgeldscht zu werden.

Es ist sehr traurig, dass viele religiose Insti-
tutionen immer noch nur Moral, Abstinenz und
Treue predigen und sich nicht um alternative vor-
beugende Mafinahmen gegen HIV/AIDS be-
mithen. Sie gehen auch nicht auf die soziokultu-
relle und o6konomische Situation ein, die die
Maasaigesellschaft  fir HIV/AIDS so anfillig
macht. Viele sehen HIV/AIDS immer noch als
gottliches Gericht fiir unverbesserliche Stinder an.

2. Polygamie

Im Maasai-Kontext meint Polygamie eine simul-
tane und keine sukzessive Polygamie. Trotz all der
dufleren Verinderungen halten die Maasai an dieser
Eheform als einem wesentlichen Bestandteil ihrer
Sitten fest. Im Gegensatz zu den Minnern anderer
Stimme konnten Maasaiminner nicht die lange
bestehende Forderung der Kirchen akzeptieren, als
Voraussetzung fiir die Taufe sich von ihren Frauen
zu trennen und nur noch mit einer Frau zu leben.
Auch der moderate Standpunkt der Kirchen, die
Taufe zu erlauben, wenn sie weiter mit mehreren
Frauen zusammenleben, aber keine weitere hinzu-
nehmen, konnte von der Maasaigemeinschft nicht
ohne weiteres angenommen werden. Deshalb
stellen die mehrfachen Ehen in der Maasaigesell-
schaft eine grofle pastorale Herausforderung dar.
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Ich erinnere mich, dass ich eines Tages einen
Maasaimann, der Kircheniltester war und Petro
hiefl, vom Abendmahl ausgeschlossen habe, weil er
nach der Taufe eine vierte Frau geheiratet hat.
Eines Tages kam er zu mir und stellte mir eine
theologische Frage, die mich fiir mehrere Jahre in
ein Dilema gebracht hat. Er wollte wissen, ob Jesus
ihm vergeben wiirde, wenn er Bufle tun wiirde,
ohne seine vierte Frau zu vertreiben. Er erzihlte
weiter, dass die vierte Frau mit thm in ihrer Kind-
heit verlobt worden war und dass er als ent-
sprechende Vereinbarung den vollen Brautpreis
gezahlt habe, bevor er Christ wurde. Deshalb hiefie
fiir ithn, die Frau nicht zu heiraten, sie in den Busch
wegzuwerfen. Diese b6se Tat wollte er nicht be-
gehen. Das war meine zweite schmerzliche Er-
fahrung in meinem pastoralen Dienst in der
Maasaigemeinschaft.

Die Frage, die beantwortet werden muss, ist die,
ob wir das Evangelium und gleichzeitig das Gesetz
predigen wollen oder nicht. Wenn wir dies tun, hat
dann das Evangelium eine Chance, in der Maasai-
kultur Wurzeln zu schlagen? Schreibt die Bibel
eine bestimmte Eheform vor? Koénnen wir die
zuriickweisen, die Jesus angenommen hat?

In friherer Zeit waren alle Maasaifrauen ver-
heiratet. In der Zwischenzeit gibt es jedoch einige
junge unverheiratete Maasaifrauen als Folge der
kirchlichen Betonung der Monogamie als einziger
biblisch akzeptierter Eheform. Was sollen wir mit
diesen unverheirateten, ungebildeten, arbeitslosen,
armen Maasaifrauen tun, die von thren Familien
nichts erben? Werden sie nicht in die Prostitution
getrieben, um ihren tiglichen Lebensunterhalt zu
verdienen, und so einer HIV/AIDS Infektion aus-
gesetzt?

Schritte in die Zukunft
1. Verbaltensinderungen in Kirche und Gesellschaft

Viel zu lange haben Institutionen wie auch die
Kirchen die Maasai als eine Gruppe betrachtet, der
beigebracht werden muss, wie man sich zu be-
nehmen hat und wie sie ihre Sitten und Gebriuche
zu verindern haben, damit sie mit den allgemein
anerkannten biblischen und sozialen Lehren einer
gewissen Zeit iibereinstimmen. Aber alles Predigen
und Lehren hat letztlich nicht wirklich die Lebens-
weise dieser stolzen und unabhingigen Hirten
indern konnen. Einige Maasai sagen, dass ihr
Name von Ma-asai abgeleitet ist, d.h. in etwa
ynicht irgend etwas anderes“, was meint, dass sie
nicht willens sind, thre Kultur zu indern, selbst



wenn ihnen grofle Geschenke versprochen wiirden.

Heute sind wir uns bewusst, dass Seelsorge und
Beratungsarbeit unter den Maasai nur méglich ist,
wenn wir sie so anerkennen und ehren, wie sie
sind. Dieser Zugang braucht eine demiitige Grund-
haltung, die dem Anderen zuallererst mit offenen
Ohren und Augen begegnet, um die Situation, die
Probleme, aber auch die Freuden und Vorteile des
Lebens der Maasai verstehen zu lernen.

Wie bereits erwihnt hat Freundschaft eine tiber-
aus grofle Bedeutung fiir die Maasai. Deshalb muss
Seelsorge und Beratungsarbeit ein Freundschafts-
verhiltnis zu den Maasai aufbauen. Dadurch kén-
nen sie erkennen, dass die Personen, die ithnen be-
gegnen, nicht als distanzierte Berater kommen,
sondern ihnen als interessierte und betroffene
Mitbiirger und Christen begegnen.

Anstatt darauf zu vertrauen, dass die Gemeinde-
glieder und Klienten in ein Biiro zur Beratung
kommen, miissen wir eine Geh-Struktur fir
unseren Dienst aufbauen: Wir gehen mit unserer
Beratung und Unterweisung direkt zur Maasai-
Gemeinschaft, wir essen ihr Essen, schlafen in
thren Hitten, sitzen mit ihnen zusammen und
héren zu, was sie und ihr Lebensstil uns zu sagen

haben.
2. Bildung und Lebenstiichtigkeit

Die Maasai miissen tiber die vielen Gefahren, die
ihr Leben bedrohen, aufgeklirt und dafiir sensibi-
lisiert werden. Sie miissen lernen, wie sie mit
Leuten von auferhalb umzugehen haben, die ihnen
thr Land zum eigenen Vorteil wegnehmen. Sie
miissen lernen, auf welchen Wegen sich
HIV/AIDS ausbreitet, und welche Moglichkeit der
Vorbeugung und der Behandlung es gibt. Sie
miissen die Gelegenheit bekommen, iber falsche
Vorstellungen neu nachzudenken, die sie daran
hindern, gefihrliche Sitten wie die der weiblichen
Genitalmanipulation (FGM) abzuschaffen. Sie
brauchen eine Bestitigung in Hinblick auf die
Sitten, die thnen helfen, in einer sich immer schnel-
ler indernden Welt zu iiberleben, wie z.B. die Ver-
antwortung der Erwachsenen fiir die Erziehung
und Bildung der Jiingeren.

3. Aktionen

a) Aufban von Schulen: Die tansanische Regierung
hat mit groffem Nachdruck den Bau von Primar-
und Sekundarschulen in den Dérfern der Maasai-
Gemeinschaft geférdert. Dieses Programm muss
unterstiitzt und verstirkt werden.

b) Kindergirten: Maasai-Kinder sind sehr begabt
und lernbegiereg. Deshalb brauchen sie ein Kinder-
gartenprogramm, um sie auf die Herausforde-
rungen, die ihnen in den Primar- und Sekundar-
schulen begegnen, vorzubereiten, wenn méglich
zusammen mit Kindern aus anderen Stimmen.

c) Tor der Hoffnung: Maasaimidchen werden
schon in sehr jungen Jahren verheiratet, ohne dass
sie eine angemessene Bildung und Aufklirung er-
halten haben. Bereits 2001 habe ich begonnen,
etwas auflerhalb von Moshi ein Haus fiir Maasai-
Midchen zu errichten, das ,Tor der Hoffnung®.
Dadurch erhalten einige die Méglichkeit, Schulen
in der Stadt zu besuchen. Vor einigen Tagen
konnte ich das erste Midchen fiir solch eine Aus-
bildung nach Moshi holen.

d) Maasai-Rituale in christlicher ~Perspektive:
Maasai-Christen in der Kilimanjaro- und Meru-
Region haben damit begonnen, christliche Formen
fiir die Bildung der Altersgruppen fiir Jungen zu
entwickeln. Vor einigen Wochen fand in der Ge-
meinde Ngabobo mit einigen hundert Jungen zu-
sammen mit ihren Eltern und Beratern eine als
historisch zu betrachtende Zeremonie statt.

e) Bildungsprogramme vor Ort und Sensibilisierung
fiir HIV/AIDS: Im Juni fihrte die Klinische Seel-
sorgeausbildung (CPE) in Zusammenarbeit mit
dem Kilimanjaro Christian Medical
(KCMC) ein  viertigiges Programm  zur
HIV/AIDS-Aufklirung vor Ort in einem abge-
durch. Maasai-Kranken-
schwestern und Maasai-Arzte sprachen iber die

Centre

legenen Maasaigebiet

Pandemie und wie man einer Ansteckung vor-
beugen kann. An den Abenden wurden Videos ge-
zeigt, die demonstrierten, wie HIV/AIDS das
Leben der Einzelnen und der Familien zerstort.
Ein AIDS-Test wurde angeboten. Es ist vorgese-
hen, dass dieses Programm fortgesetzt wird und
auch eine Weiterbildung fiir Ausbilder stattfindet.

f) SAWAKI: Wir haben eine NGO gefunden, die
bereit ist, HIV/AIDS-Aufklirung auch im ab-
gelegenen Maasailand durchzufithren, sowie Auf-
klirung iiber Umweltschutz und Kleinprojekte. x
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Asnath N. Natar

Gender-ldentitat von Frauen in Indonesien.
Eine Geschichte von Zerstérungsversuchen

Indonesien mit seinen tausenden von Inseln ist
eine pluralistische Gesellschaft mit vielen Ethnien,
Kulturen und Sprachen. Wegen seiner Pluralitit
wird Indonesien auch als multikulturelle Gesell-
schaft bezeichnet. Das Konzept Bhineka Tunggal
Ika (Verschiedenartigkeit, aber Einheit), das die
grundlegende Staatsphilosophie bildet, ist eine Re-
aktion auf diese gesellschaftliche Realitit.

Dennoch gibt es in Indonesien aufgrund seiner
multikulturellen Vielfalt faktisch zahlreiche grofle
Probleme. Zu nennen sind besonders der Umgang
mit religiosen Minderheiten, mit ethnischen Min-
derheiten, mit Behinderten, Homosexuellen und
Gruppen mit anderen eigenen Wertorientierungen,
die alle die Anerkennung ihrer Identitit in der
pluralistischen Gesellschaft suchen.

In die Reihe dieser faktisch diskriminierten und
um die Anerkennung ihrer besonderen Identitit
kimpfenden Gruppen gehéren auch die Frauen. Sie
haben faktisch bis heute keine Méglichkeit, ihre
Werte und ihre Autonomie zu definieren bzw. ithr
eigenes Leben in der Gesellschaft zu gestalten. Auf
diesem Hintergrund stelle ich im Folgenden dar,
wie das Ringen um Gender-Identitit in der jiinge-
ren indonesischen Geschichte eine Geschichte der
Verhinderungs- und Zerstérungsversuche durch
Politik, Religion und Kultur war und ist.

Traditionell gab es in Indonesien Traditionen
und Systeme, die den Wert von Frauen ausdriick-
ten. Frauen heiflen auf Indonesisch Perempuan.
Das Wort kommt aus der Sansekerta-Sprache, ist
abgeleitet von Empu (Herrin), und bedeutet ,die,
die verehrt wird“. Empu beinhaltet die Bedeutung,
dass die Frau Herrin ihrer selbst ist und dass sie die
Macht und Kontrolle iiber sich selbst hat. Sprach-
lich zeigt das Wort perempuan einen hoheren

Asnath Niwa Natar, Dozentin fiir feministische
Theologie und Seelsorge an der Duta Wacana
Christian Universitit Yogyakarta, Indonesien.
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Stellenwert an als das ebenfalls gebriuchliche Wort
wanita (Frauen). Wanita bedeutet ,die geordnet
wird“ - und somit als Objekt betrachtet wird.

Frauen sind in der alten, positiven Tradition
Indonesiens die schone Schépfung Gottes und ha-
ben eine einzigartige Wesensart. Dadurch werden
sie zu gleichwertigen Partnern der Minner.
Eigentlich schliefit ja auch das Konzept Bhineka
tunggal Ika, die indonesische Staatstheorie (Einheit
in Verschiedenartigkeit) die Unterschiedlichkeit
der Identitit von Frauen mit ein.

Die Periode 1965 bis 1998

In patriarchalisch und feudal ausgerichteten Kul-
turen Indonesiens waren die Frauen unter die
Minner gestellt und haben viele Diskriminie-
rungen und Ungerechtigkeiten erfahren. Doch
waren nicht alle Frauen in der gleichen Lage und
kulturellen Situation. Genderidentitit ist kein
statisches Attribut einer Person, sondern wird in
verschiedenen Kontexten und Zeiten je anders
ausgestaltet. In Minahasa mit seiner egalitiren Kul-
tur gibt es eine Gleichstellung der Positionen von
Mann und Frau, bei der Bevolkerung in Minang
(Westsumatra), auf den Key Inseln (Molluken) und
auf Kodi (Sumba Inseln) sogar eine Hoherstellung
der Frau tiber den Mann.

In der Kolonialzeit wurden indonesische Frauen
auch als mutige Kimpferinnen bekannt, die am
Krieg gegen die Kolonialarmee teilgenommen
haben, z.B. Cut Nyak Dien, Cut Mutiah und
Martha Kristina Tiahahu. Es gab damals auch zwei
radikale Frauengruppen, nimlich Istri Sedar und
GERWANI. Sie unterstiitzten die indonesische
kommunistische Partei (PKI) und hatten Bezie-
hungen zum ersten Prisidenten, Sukarno.

GERWANI wollte Ausbildungschancen fiir
Frauen und trat fiir die Gleichberechtigung von
Frauen und Minnern ein. Sie wollte auch bei den



Themen Polygamie und Scheidung keine Kompro-
misse schlieflen. Darin unterschied diese Gruppe
sich von den anderen Frauenorganisationen. Sie
war auch die einzige Frauenorganisation, die den
Mut hatte, die Politik der hollindischen Kolonial-
regierung 6ffentlich und systematisch zu kritisie-
ren und die Aufmerksamkeit auf den Kampf gegen
den Kapitalismus zu richten. Dariiber hinaus
forderte GERWANI, dass die Lage der proletari-
schen Frauen verbessert werden miifite.! In der
Zeit der Unabhingigkeit kimpfte diese Gruppe fiir
bessere Verdienstméglichkeiten fiir Arbeiterinnen.

GERWANI wurde 1965 aufgelost, weil sie be-
schuldigt wurde, am Militirstaatsstreich in jenem
Jahr teilgenommen zu haben. Sie wurden dafiir
zum Siindenbock gemacht. General Suharto, der
der zweite Prisident wurde, und die Militirs haben
GERWANI damals als Mittel fiir den Staatsstreich
gegen den ersten Prisidenten Sukarno benutzt. Su-
harto behauptete, dass GERWANI am 30. Sept.
1965 sexuelle Tinze und ein Fest durchgefihrt
habe, bevor sie die sechs Generile in Lubang
Buaya, Surabaya toteten. Sie wurden sogar be-
schuldigt, sie hitten den Generilen die Penisse und
Gesichter mit Rasierklingen aufgeschnitten.

Dies wurde nach dem Ende der Regierung
Suharto 1998 als Liige enthiillt. Diese Geschichts-
lige hat nicht nur die indonesische Frauenbewe-
gung zerstort, sondern auch ein schlechtes Bild
tiber sie verbreitet: Thre Vertreterinnen wurden als
,wilde Sex-Maschinen® bezeichnet.? Die Regierung
nannte GERWANI eine Prostituierten-Organisa-
tion. Uber das Frauenbild von GERWANT gab es
nur negative Darstellungen, es galt als unmoralisch,
unzivilisiert und unmenschlich.

In Wahrheit hatte die Regierung Angst vor
dieser Organisation, weil sie die Macht der Regie-

1'ygl. Saskia E. Wieringa, Kuntilanak Wangi. Organisasi-
organisasi Perempuan Indonesia Sesudah 1950, Jakarta:
Kalyanamitra, 1999, S.7-8.

2 Saskia Wieringa hat dies in ihrer Dissertation enthiillt:
Wieringa, The Politization of Gender Relations in
Indonesia. The Indonesian Women’s Movement and
Gerwani until the New Order State, Amsterdam 1995.
Die Krise am 30.09.1965 war nicht nur Anlass, die Rolle
des Militdrs zu stirken. Die damalige 6konomische Krise
wurde als moralische Krise (sexuelle Ausschweifungen
von GERWANI) gedeutet. Auch der Kommunismus der
Indonesischen Kommunistischen Partei wurde nicht als
Ideologie betrachtet, sondern als die Quelle moralischer
Dekadenz, gegen die man eine totale Siuberungsaktion
und einen Retter brauchte. Auch zu Beginn der Reform-
bewegung in Indonesien 1998 benutzte die Regierung
die Sexualitit zum Terror gegen Frauen, als viele Frauen
chinesischer Herkunft vergewaltigt wurden.

rung kritisierte.? Als Ersatz griindete die Regie-
rung eine neue Organisation fiir Frauen, die aber
tiberwacht war und immer daraufhin kontrolliert
wurde, dass sie den Zielen der Regierung ent-
sprach. Die Struktur dieser Organisation war
hierarchisch.

1974 vereinigte die Regierung alle Frauenorgani-
sationen der Beamten unter dem Namen Dbarma
Wanita (Die Pflicht der Frauen) und die des
Militirs unter dem Namen Dbarma Pertiwi (Die
Pflicht des Mutterlandes). Diese Organisationen
sollten den Frauen helfen, thre Minner als Staats-
angestellte zu unterstiitzen.* Es ist bemerkenswert,
dass es fiir die Minner von Beamtinnen keine
Organisation gab. Auflerdem wurde im Jahr 1977
auch die Organisation ,Schulung zum Familien-
woblstand“ (kurz: PKK) gegriindet, ein Ausbil-
dungsprogramm fiir Frauen besonders in den
Doérfern, die nicht zu Dbarma Wanita und Dharma
Pertiwi gehorten. Diese Organisation ist tberall
vertreten und fithrt tiberall die gleichen Program-
me der Regierung durch. Durch diese drei Organi-
sationen kontrollierte die Regierung die Frauen
und verstirkte ihre Unterordnung.

Die Aktivititen von PKK betreffen Familienan-
gelegenheiten, Gesundheit, die Kleidung fiir die
Familie, die Kinderausbildung und die Familien-
harmonie. Die Ideologie von PKK ist die Ent-
wicklung der ,Panca Dharma Wanita® (die fiinf
Pflichten der Frauen), nimlich: die Frau als die
treue Begleiterin des Mannes, als die Erziehungs-
mutter fiir die Kinder und die Erzieherin fiir die
junge Generation, als Nachfolgerin der Nation, als
die Verantwortliche fiir den Haushalt, als Arbei-
terin fiir zusitzliches Einkommen der Familie und

3 Alle Mitglieder und Sympathisanten von GERWANTI
und der Kommunistischen Partei wurden gefangen ge-
nommen, viele Mitglieder von GERWANI im Gefingnis
vergewaltigt und mit entstellten Kérpern und Genitalien
getdtet. Von 1965 bis 1998 wurde stets die latente Ge-
fahr durch den Kommunismus propagiert, die Regierung
verpflichtete die Bevolkerung, jedes Jahr den Film tiber
die Bewegung des 30. Sept. 1965 anzuschauen. Wenn es
eine Organisation gab, die der Strategie der Regierung
widersprach, wurde sie als ,kommunistisch® betitelt. So
wurde Angst verbreitet, iiber Politik zu sprechen. Eine
Weise, das Verhalten politischer Gefangener zu kontrol-
lieren, bestand darin, dass ein Kennzeichen im Personal-
ausweis eingetragen wurde: ET (Ex-Tapol = ehemaliger
politische Gefangener). Thre Familien durften nicht in
der Politik aktiv sein und nicht Beamte werden.

# Sukanti Suryochondro, Timbulnya dan Perkembangan
Gerakan Wanita di Indonesia, in: Kajian Wanita Dalam
Pembangunan, hrsg.v. T.O. Thromi, Jakarta: Yayasan
Obor, 1995, S. 63.
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als niitzliches Gesellschaftsmitglied. All diese
Pflichten sollen in einer der Natur der Frau an-
gemessenen Weise getan werden, nimlich freund-
lich, nicht laut und vor allem nicht selbstsiichtig.
Eine Frau soll nicht das eigene Interesse dem des
Mannes und der Eltern vorziehen, sondern sich als
eine gehorsame Frau und Tochter verhalten

PKK wurde nicht nur dazu benutzt, Frauen ihre
angemessene Position bewusst zu machen, sondern
auch, damit niemand sich dem herrschenden
Regime widersetzte.> Wer iiber Frauen-Unter-
drickung redete, kritisierte damit zugleich die
Politik der Regierung. Das war tabu und konnte
dazu fithren, als subversiv angeklagt zu werden.

Die DPosition der Vorstandsmitglieder von
,Frauenpflicht“ (Dharma Wanita) musste der
beruflichen Position ihrer Minner entsprechen:
Wenn der Mann Biiroleiter war, musste seine Frau
automatisch Leiterin der ,Frauenpflicht® sein.t
Thre Intellektualitit und Fihigkeit waren nicht
wichtig, alles hing von der Macht der Minner ab.
Das Bild der Frauen, das zuvor fortschrittlich und
tapfer gewesen war, wurde also zu einem neuen
Bild gewandelt: Frauen sind héflich, zart, tragen
hohe Haarknoten, haben hohe Statusstellungen,
sind aber dumm. Bei ihren periodischen Zusam-
menkiinften ,tratschen® sie normalerweise nur
bzw. verteilen Geschenke. Es gibt keinen kimpfe-
rischen Einsatz von Frauen fiir die Armen mehr.
Das alles hatte zur Folge, dass die Frauen wieder
untergeordnet und mundtot gemacht wurden.

Die Regierung versuchte, die Identitit aller
Frauen zu standardisieren, auch durch den Riick-
griff auf eine Kultur. Sie benutzte die javanische
Kultur als Mehrheitskultur und dominante Kultur
als Standardmodell: Die Frau als gute Mutter, als
die etwas zugunsten ihres Bruders aufgebende
Schwester, als die untergeordnete Tochter. Als
nationale Kleidung fiir die Frauen wurde damals
nur Kebaya (die traditionelle Kleidung von Java)
gefordert. Dies zeigte sich beim Kartini Fest:” Alle
Frauen wurden aufgefordert, hier Kebaya zu
tragen. Alles wurde im Standard des javanischen
Kontextes arrangiert und die Frauen als gleichartig
betrachtet, obwohl ja klar ist, dass jede Frau ihren
eigenen Kontext hat, z.B. als Batak-Frau, Sunda-,

> Saskia Wieringa, op. cit., S. 25.

6 Ein Mann bekam Probleme mit seiner Kariere, wenn
seine Frau nicht fleiflig an den Aktivititen von PKK und
anderen Organisationen der Beamtenfrauen teilnahm.

7 Kartini war/ist eine javanische Nationalheldin. Zu be-
dauern ist, dass es sich bei dem Fest zu ihren Ehren
mehr um einen Koch- und Modewettbewerb handelt.
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Padang-, Minang-, Bali- und Minahasa-Frau. Sie
alle haben eigene Konzepte ihrer Weiblichkeit und
kénnen nicht gezwungen werden, gleich zu sein.

Die Identitit der Frauen wird offiziell als die Er-
ginzung der Minner definiert. Nur die Minner
diirfen in 6ffentlichen Bereich auftreten. Die Frau-
en werden mit ,3M“ gleichgesetzt, nimlich Masak
(kochen), Macak (schmiicken), Manak (gebiren),
deswegen werden die Frauen auch nur mit den
Kenntnissen iiber ,,3—ur” versorgt: dapur (Kiiche),
sumur (Brunnen) und kasur (Matraze), haben also
keine Ausbildungschancen.

Die Periode der Reformation nach 1998

In den 1980er und zu Beginn der 1990er Jahre ent-
wickelte sich die indonesische Frauenbewegung,
angestoflen durch die Frauenbewegung im Westen.
Mit der Reformationsbewegung 1998 begann eine
neue Ara in der indonesischen Regierung. Die Re-
formationsbewegung bot Raum fiir die kulturellen
Identititen, die im Zeitalter der ,orde baru“ (poli-
tisches System in Indonesien seit 1966) im Namen
der nationalen Einheit vernachlissigt wurden -
sofern sie sich mit der neuen Regierungsform im
Einklang erklirten. Doch fiihrte dies nicht zu Ver-
besserungen fiir die Frauen, im Gegenteil. Die
Frauen bekamen immer mehr Probleme, weil die
patriarchalisch strukturierten Sippen grofle Bedeu-
tung fiir die Identititsbildung haben.

Die Geschlechteridentitit von Frauen wird, im
Unterschied zu den Identititen anderer Gruppen
in der Gesellschaft, also auch jetzt nicht anerkannt,
Frauen werden weiterhin unterdriickt. Indonesien
hat in seinem Grundgesetz das Existenzrecht von
einigen Religionen und Kulturen festgehalten.
Bezogen auf die Frauen garantiert dieses Grund-
gesetz auch die Wiirde und die Rechte der Frauen,
Frauen haben die gleichen Biirgerrechte wie Min-
ner. In der Praxis ist dies jedoch nicht anerkannt
oder wird wenig wahrgenommen.

So schrinkt die Regierung z.B. im Gesetzesent-
wurf gegen Pornografie und Pornodarstellungen
(RUU APP) die Rechte der Frauen stark ein und
diskriminiert den Korper der Frauen. Es ist unver-
stindlich, dass Minner, die Pornodarstellungen an-
sehen und benutzen, nicht bestraft werden. Per
Gesetz 1st Frauen auch verboten, nach 19.00 Uhr
ohne minnliche Begleitung das Haus zu verlassen
(Regionsverordnung der Tagerang-Region iiber
das Verbot der Prostitution). Frauen miissen ge-
schlossene Kleidung tragen, muslimische Frauen
ein Kopftuch zu tragen, um sich vor sexuellen



Ubergriffen zu schiitzen. Dieses Gesetz fiihrt da-
zu, dass Frauen abends nicht an 6ffentlichen Orten
arbeiten kénnen, z.B. als Krankenschwester, in der
Diskothek, als Polizistin und im Hotel. Frauen in
Aceb, die kein Kopftuch tragen, werden aus-
gepeitscht. Ebenfalls in Aceh wurden einer Frau fiir
die Teilnahme an einem Gliicksspiel die Haare ab-
geschnitten, der Veranstalter des Gliicksspieles
und die anderen Teilnehmer wurden frei gelassen.

In der Prostitutionsfrage konzentriert sich das
Gesetz auf Frauen, die sich prostituieren. Minner,
die sich prostituieren, Prostituierte aufsuchen oder
Frauen verkaufen, werden nicht bestraft. Diese
Gesetze stehen im Widerspruch zur UN-Konven-
tion CEDAW (Convention on the Elimination of
Discrimination against Women), die von Indone-
sien 1984 ratifiziert wurde.

Die Frauen werden nicht nur von der Politik be-
nutzt, sondern auch von den Religionen, um fiir
eine Moralitit zu kimpfen, wie sie einer patriarcha-
len Interpretation der Religionstexte entspricht.
Der Frauenkorper wird als religidses Symbol be-
nutzt. Doch die Regierung hat keinerlei Interesse
an Fragen der Gesundheit und des Wohlergehens
von Frauen, wenn es um Schwangerschaft und
Fortptlanzung geht. Sie werden nur als Mittel be-
nutzt, um die Anzahl der Geburten durch das
Familienplanungs-Programm zu senken. Sie wer-
den gezwungen Verhiitungsmittel zu benutzen,
ohne nach ihrem Willen gefragt zu werden, obwohl
sie es doch sind, auf deren Korper die Mittel
wirken. Die Minner selbst beschiftigen sich nicht
oder nur wenig mit diesen Fragen, etwa die
Maoglichkeit einer Vasektomie. Indonesien ist ein
pluralistisches und multikulturelles Land, aber in
der Praxis diskriminiert es Frauen. Frauen sind die
mundtot gemachte Gruppe.® Gesetze, in denen
Frauen der Gegenstand der Gesetzgebung sind,
werden ,,iiber die Frauen hinweg® geschrieben. Sie
haben politisch keine Stimme und werden per Ge-
setz auf die Rolle als Opfer festgelegt.

Indonesien hat eine vielfiltige Geographie, hat
unterschiedliche Kulturen, Rassen und soziale Be-
ziehungen. Das Bemiihen, Frauen unterschiedslos
als gleich zu definieren, hat die Besonderheit und
Unterschiedlichkeit jeder Einzelperson vernachlis-
sigt. Identitit kann nicht von auflen festgelegt
werden und niemand kann gezwungen werden,

8 Gayatri Spivak, Can the Subaltern Speak?, in: Cary
Nelson and Lawrence Grossberg (Eds.), Marxism and
the Interpretation of Culture, Urbana, IL: University of
Illinois Press, 1988, S. 82-83, 104.

eine Identitit von woanders her anzunehmen.
Darum ist es nétig, die monolithische Festlegung
der Frauen-Gender-Identitit in der geltenden
politischen Ideologie deutlich abzulehnen.

Pluralitit ist das soziale Kapital, um dieses Land
zu entwickeln, auch wenn niemand bestreitetn
wird, dass Pluralitit Gefahren in sich birgt, wenn
eine Gesellschaft nicht weise mit ihr umgeht. So
wird Pluralitit eigentlich als ,der gute Geist“ des
Landes verstanden, sofern Indonesien fiirsorglich
mit seinen Biirgerinnen und Biirgern umgehen will.

In einer multikulturellen Gesellschaft ist es
wichtig, den anderen jeweils ,die héhere Ver-
ehrung” zu erweisen. Es geht nicht nur um das
blofle Zusammenleben an einem Ort. Bei einem
Pluralititskonzept, das die Realitit von Eigen-
stindigkeit und Unterschiedlichkeit begrifit, geht
es um mehr. Der Kernpunkt ist, wie der Blick-
winkel verindert werden kann, mit dem wir ,die
anderen“ wahrnehmen. Vom Standpunkt eines
solchen Multikulturalismus aus muss die in Indo-
nesien dominante Ideologie des ,Schmelztiegels®
abgelehnt werden, die alle Kulturen in einer
dominanten Kultur zusammenschmelzen will.?
Diese Ideologie bedeutet, dass alle Aspekte der
Einzelkulturen, sowohl der ethnischen Gruppen
als auch der Sprachen der Minderheitsgruppen,
aufgegeben werden miissten und mit der Mehr-
heitskultur eins werden miissten.

Die Bemiihung, Unterschiedlichkeiten zu re-
spektieren, braucht Kommunikationsprozesse und
soziale Interaktionen, die die Verbindungsbriicke
fiir vielfiltige Identititsformen wiirden. Durch sol-
che Prozesse kdnnte eine gerechte und faire Kom-
munikation erreicht werden, wo es Offenheit und
Verstindnis fiireinander gibe. Hier gibe es dann
Chancen, gleichberechtigt am politischen Leben
teilzunehmen, und besonders die Minderheits-
gruppen kénnten eine Behandlung ihrer Probleme
erfahren, so auch die Frauen. Das bisherige Sys-
tem, das von der Mehrheitsgesellschaft entwickelt
wurde, ist immer nur daran interessiert gewesen,
die Unterschiedlichkeit der Identititen in der Ge-
sellschaft zu verwischen. x

9 Gadis Arivia, Filsafat Berperspektif Feminis, Jakarta,
Jurnal Perempuan, 2003, S. 132-133.
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Dinesh Kumar Chand

Als Christ in Indien. Meine Lebensgeschichte

Ich heifle Dinesh Kumar Chand. Ich bin in
Kotpad, einer kleinen Stadt im &stlichen Teil
Indiens, im Staat Orissa, geboren. Es ist ein Ge-
biet, in dem vielfiltige Religionen nebeneinander
existieren und in dem ebenso viele Kulturen und
Sprachen nebeneinander existieren. Auflerdem ist
die Gesellschaft hier auch noch in Kasten auf-
geteilt. Es gibt vier Haupt-Kasten: Die Priester
und Lehrer, die Kénige und Krieger, die Hindler
und Kaufleute und die Bauern. Auflerhalb des
Kasten-Systems mit seinen tausenden von Unter-
Kasten und Verzweigungen stehen die sog. Dalits,
die ,,Unberiithrbaren®, und die Adivasi, die ,Ein-
geborenen®. Sie sind diejenigen, die den aller-
niedrigsten Status haben und auf die man in der
Gesellschaft am meisten herabsieht.

Meine Familie stammt aus der Gruppe der
Dalits. Vor etwa hundert Jahren hat mein Urgrof3-
vater das Christentum angenommen, wie es durch
die Missionare zu uns gebracht worden war. Diese
Missionare kamen aus der lutherischen Kirche im
noérdlichen Teil Deutschlands, und sie erreichten
unsere Region im Jahre 1882. Seit der Zeit meines
Urgrofivaters betrachtet sich meine Familie als
eine christliche Familie. Mein Vater war Lehrer
und auch meine Mutter war Lehrerin.

Uber die Familie meines Vaters weif} ich nicht
viel, weil er aus Arbeitsgriinden aus seinem
Heimatort auswanderte in den Ort, in dem meine
Mutter beheimatet war. Meine Mutter erzihlt, dass
mein Vater sie niemals an seinen Heimatort mit-
genommen habe. Sie weifl nicht, warum er das
nicht tat. Aber zu der Zeit war es so, dass meine
Eltern die Hilfte ihres Einkommens dazu ver-
wendeten, die Familie meines Vaters zu unterstiit-
zen. Die Briidder meines Vaters waren dazu nicht in
der Lage, einige von ihnen waren auch schon ge-
storben und hatten ithre Kinder als Waisen hinter-

Dinesh Kumar Chand, Pfarrer der Evang.-Luth.
Jeypore-Kirche (JELC) in Orissa, Indien.

58

lassen. Wir kennen die Familie meines Vaters nur
von den Besuchen, die sie bei uns gemacht haben.

Die Geschichte der Familie meiner Mutter kenne
ich — so wie meine Mutter und ihr Vater sie erzihlt
haben. Darum mochte ich mit diesem Teil meiner
Familiengeschichte beginnen, bevor ich meine
eigene Geschichte erzihle, weil unsere Familien-
geschichten mit unserem Leben ja doch immer eng
verbunden sind.

Die Geschichte meiner Eltern

Meine Mutter stammte also aus dem Ort, in dem
auch ich geboren wurde. Thr Grofivater war ein
Kind, das von den Missionaren aufgenommen und
adoptiert worden war. Solche Kinder haben einen
besonderen Titel: ,Missions-Grahan®, d.h.: ein von
den Missionaren adoptiertes Kind. Der Grofivater
meiner Mutter und meine Grofimutter arbeiteten
auch fir die Missionare. Der Grofivater meiner
Mutter war Fahrer, meine Grofimutter Kéchin bei
den Missionaren. So ist die Familie meiner Mutter
immer eng mit den Missionaren verbunden ge-
wesen. Mein Grofivater war Schneider, sein Hobby
war die Musik, er hat immer in einer Musikgruppe
mitgespielt. Dort hat er die Dalit-Trommel und
Trompete gespielt. Sie sind zu Hochzeitsfeiern
gegangen oder zu anderen Gelegenheiten, bei de-
nen Musik gebraucht wurde. Dadurch erzielte er
auch ein nétiges Nebeneinkommen.

Eines Tages wurden sie erstmalig eingeladen, bei
einer Hindu-Hochzeit aufzuspielen. Uber diese
Einladung war die ganze Musikgruppe sehr froh,
war sie doch ein Zeichen dafiir, dass sie auflerhalb
der Grenzen der Missionarsansiedlung gut bekannt
geworden waren. Sie zogen also gliicklich los und
alles, was sie dann spielten, gelang ihnen gut, und
sie erhielten hinterher auch den vereinbarten Lohn.

An dem darauf folgenden Sonntag wurden ihre
Namen laut in der Kirche verlesen. Sie mussten
erkliren, warum sie einer hinduistischen Hoch-



zeitszeremonie beigewohnt hatten. Es wurde ihnen
als religidser Ungehorsam ausgelegt. Als Konse-
quenz wurde eine Disziplinarmafinahme verhingt.
Sie mussten sich unter Patta Sasti stellen. Patta
Sasti ist ein Ort, an dem man sich schimen soll.
Die betreffenden Leute mussten in einer Ecke ganz
hinten in der Kirche stehen, die von einem Holz-
gatter umzogen war. Bei jedem Gottesdienst muss-
ten sie als erste die Kirche betreten und durften sie
nur als letzte verlassen, so dass alle Gemeindeglie-
der die Verfehlung dieser Personen sehen konnte —
mit dem Ziel, dass sie selbst so etwas nur ja nicht
wiederholten und die Kirchendisziplin nicht mehr
brechen wiirden. Unter dieser Strafe standen die
Mitglieder der Musikgruppe ein Jahr lang.

Mein Grofivater erzihlte immer, dass er sich sehr
erniedrigt gefithlt hatte, weil es ja ganz und gar
nicht sein Ziel gewesen war, zum Hinduismus
tiberzutreten. Er war einfach gliicklich gewesen,
dass er durch die Musik einen Kontakt nach auflen
hin bekommen hatte, iiber die Mauern hinaus, die
die ganze Missionsansiedlung umgaben.

Diese Patta-Sasti-Geschichte meines Grofivaters
ist in meiner Familie sehr bekannt geblieben. Das
Geschehen war akzeptiert worden, man hatte ihm
die Bedeutung beigelegt, dass es eine notwendige
Mafinahme der Missionare gewesen war, um die
Disziplin aufrecht zu erhalten, nicht nur zum
Besten meines Grofivaters, sondern auch fiir die
Gemeinde als Ganze. Zugleich wurde iiber diese
Patta-Sasti-Geschichte aber nie in einem Ton von
Arger oder Gefiithlen der Verletzung gesprochen.
Es wurde nur als notwendige disziplinarische
Aktion dargestellt - was jedoch die wirklichen Ge-
fithle tiberdeckte. Eines aber war die Konsequenz
davon: Mein Grofivater konnte niemals mehr von
ganzem Herzen frei den Missionaren gegen-
tibertreten. Seine Haltung hatte sich seitdem ver-
indert. Er trat seit dieser Begebenheit den
Missionaren mit einer Haltung des Respekts
gegeniiber, also auch immer aus einer Furcht
heraus und mit einer gewissen inneren Distanz.

Ungliicklicherweise starb meine Grofimutter, als
meine Mutter erst fiinf Jahre alt war. Mein Grof3-
vater heiratete wieder, und die Familie akzeptierte
seine neue Frau auch als Mutter.

Meine Mutter wuchs also in dieser Umgebung
der Missionsansiedelung heran. So wie in der
indischen Gesellschaft die Kasten oft in einem be-
stimmten, umrissenen Gebiet zusammenleben und
bleiben, so lebten auch die Christen auf einem Ge-
biet zusammen, das heifit auf dem Gebiet dieser
Missionsansiedung, die auch von einer richtigen

Mauer umgeben war. Die Missionare selbst lebten
auch mitten in dieser Missionsansiedlung in einem
groflen Missionsbungalow. Man schitzte und be-
trachtete sie wie gute Konige, die die Macht haben
und die beschiitzen. Und die Menschen, die dort
lebten, fithlten sich wie Biirger in diesem wunder-
baren Konigreich. Diese Zeit erinnert man ganz oft
als die glorreiche, die himmlische Zeit. Meine
Mutter erhielt ihre Schulausbildung auch in der
Missionsschule. Nach ihrem Abschlussexamen
wurde ihr angeboten, dass sie als Lehrerin in der
Missionsschule arbeiten kénnte.

Zur gleichen Zeit arbeitete mein Vater als Lehrer
in einer staatlichen Schule, und sie verliebten sich
ineinander. Sie machten eine Liebesheirat vor dem
Amtsgericht. Liebesheiraten waren aber zu der Zeit
noch von den Missionaren verboten. Darum wurde
meine Mutter aus ihrer Anstellung als Lehrerin an
der Missionsschule herausgeworfen. Mein Vater,
der zu dieser Zeit weiter als Lehrer in einer staat-
lichen Schule arbeitete, machte eine Bewerbung fiir
meine Mutter als Lehrerin an dieser Schule, weil es
damals in der von Minnern dominierten Hindu-
Gesellschaft oder auch bei anderen Religionen so
war, dass Frauen eigentlich nicht in einem Beruf
arbeiten konnten. Aber auf diese Weise bekam sie
die Gelegenheit einer Lehrerinnen-Anstellung in
einer staatlichen Schule.

Meine eigene Geschichte

Nun mochte ich zu meiner eigenen Lebens-
geschichte iibergehen. Zunichst tiber mich selber:
Ich habe einen Bruder und eine Schwester. Ich bin
der Mittlere von uns dreien. Weil meine Eltern
beide arbeiteten, wurde ich hauptsichlich von
meiner Stief-Grofimutter aufgezogen, der ich mich
bis heute sehr nahe und in Liebe verbunden fiihle.
Weil mein Vater und meine Mutter in der staat-
lichen Schule arbeiteten, haben sie auch dafiir ge-
sorgt, dass ihre Kinder alle zu der staatlichen
Schule gingen und nicht zu der Missionsschule.

An dieser Schule kam ich zum ersten Mal in
Kontakt mit anderen Religionen, vor allem mit
Hindus. Weil wir im Sinne des Kasten-Systems den
alleruntersten Status hatten, wurden wir dort in
einer doppelten Weise diskriminiert: Wir waren
Ausgestoflene, weil wir Dalits waren, also Un-
beriihrbare, und wir waren Ausgestoflene, weil wir
Angehorige einer auslindischen Religion waren,
Christen. Ich selbst erlebte immer wieder viele
schmerzliche Situationen, wenn meine Klassen-
kameraden zum Beispiel nichts von mir annehmen
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wollten oder nichts essen wollten, was durch meine
Hand gegangen war, oder wenn sie auch kein Ding
anfassen wollten, das ich vorher beriihrt hatte.

In der weiterfihrenden Schule

Als ich zur weiterfithrenden Schule kam, gab es in
meiner Klasse mehr als hundert Schiiler und wir
wurden jeweils in Untergruppen aufgeteilt. Meine
Mitschiiler begannen nach und nach, mich ,DC*
zu nennen, und ich begann auch, darauf zu
reagieren. Ich war sogar glicklich dariiber. Aber
ich wusste tberhaupt nicht, welche Bedeutung
hinter dieser Abkiirzung stand. Die Klassen-
kameraden zogen mich &fters damit auf, dass sie
riefen ,,Oh, DC kommt!“ Ich dachte, sie benutzten
DC als Spitznamen und wiirden die Anfangsbuch-
staben meines Namens (Dinesh Chand) benutzen.
Aber das war nicht so. Ich merkte das erst, als mir
einer meiner christlichen Freunde die Auflésung
sagte: Die wirkliche Bedeutung von DC war
,Dhombo Christian“. Das DC driickt eine
doppelte Diskriminierung aus: Das C steht fiir die
christliche Religion, das D (Dhombo) fir die
Gruppe der Unberiihrbaren, der Ausgestofienen,
zu denen viele Christen eben auch gehoren.
Ebenso wie viele andere christliche Schiiler hatte
ich auch viele andere diskriminierende Situationen
durchzustehen, die uns gegeniiber von den Mit-
schiilern genauso wie auch von den Lehrern und
Professoren kamen. Zum Beispiel war klar, dass
dann, wenn wir Examina schrieben und eigentlich
gute Ergebnisse erzielt hatten, wir nicht die
gleichen Punktzahlen dafiir bekamen im Vergleich
zu den Punktzahlen, die die Klassenkameraden
bekamen, die Hindus waren. Ob das im Sport war,
bei Musik oder bei Schreib-Wettbewerben: Fast
niemals gewannen wir Preise. Als christliche Schii-
ler wurden wir auch niemals zu den Nachhilfe-
stunden eingeladen, die es die fiir Hindu-Schiiler
als Einrichtung der Schule gab und fiir die sie be-
sonders durch unsere Lehrer eingeladen wurden.
Von Kindheit an wuchsen wir in dem Bewusst-
sein heran, dass wir zu einer Minoritit gehorten.
Und wir trugen immer das Gefiithl mit uns herum,
dass wir zum allerniedrigsten Status gehoérten. Von
meiner Kindheit an habe ich auch immer diese
Situation erlebt, dass dann, wenn meine Mitschiiler
vom Lehrer oder irgendeinem Schulinspektor ge-
fragt wurden, was sie denn nach erfolgreicher
Priifung weiter machen wiirden, und sie dann ihre
Geschichten erzihlten, was sie in Zukunft wohl
werden wiirden - Doktor, Ingenieur, Lehrer usw. -,
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dass ich dann immer schweigend daneben stand
und fiir mich nur gedacht habe: Das einzige, was
ich will, ist ein guter Mensch zu werden.

Es war fiir mich duflerst schwer, diese Arten von
Unterscheidungen, die die Lehrer zwischen uns
machten, auszuhalten. Mir ist es so auch nie in den
Sinn gekommen, irgendjemanden von meinen Leh-
rern zu meinem Ideal zu machen - weder in der
Schulzeit noch spiter im College.

In unserer Gesellschaft iiberhaupt, aber auch in
den Schulen, spielt Gewalt eine grofie Rolle. Wenn
wir etwas falsch machten, wurden wir von unseren
Lehrern mit dem Stock bestraft. Das geschah
gegeniiber allen Schiilern so. Aber Fehler, die
christliche Schiiler begingen, wurden immer als
schwerere Fehler angesehen. Wenn wir bei unseren
Hausaufgaben Fehler gemacht hatten, wurden wir
sofort geschlagen, statt dass die Fehler korrigiert
wurden. Das geschah so, dass wir auf die duflere
Seite der Hand geschlagen wurden. Deshalb haben
wir geweint und geweint und geweint.

Ich bin seit meiner Jugend Vegetarier. Der
Grund dafiir ist, dass ich Tiere, Fische und Végel
liebe. Es zeigte sich aber auch, dass das fiir mich
ein gewisser Vorteil war. Christen essen normaler-
weise Fleisch von Rindern oder Kiihen, aber
Hindus betrachten die Kuh als eine Mutter und als
Gottin. Deswegen hassen sie die Christen und
Muslime so sehr, weil sie solches Fleisch essen.

Meine Hindu-Mitschiiler versuchten immer,
mich mit diesen Dingen aufzuziehen. Aber weil ich
Vegetarier bin, konnte ich ihnen dann zum Beispiel
ganz stolz sagen ,Du als Brahmane gibst vor,
Vegetarier zu sein, isst aber trotzdem Fleisch. Wie
ist denn das méglich?“ Das half mir sehr, Freund-
schaften mit Hindu-Mitschiillern zu schlieffen.
Manchmal bin ich sogar mit zu ihren Hiusern ge-
gangen. Ich musste drauflen bleiben und auf der
Veranda des Hauses bleiben. Es war mir als Dalit ja
nicht erlaubt, die Hiuser zu betreten. Wenn ich
dann die Veranda wieder verlassen hatte, kamen
normalerweise die Miitter meiner Freunde mit
einem Wassereimer und siuberten den Platz, wo
ich gestanden hatte. Manchmal streuten sie auch
Kuhmist auf diese Stelle, weil man damit eine
solche Stelle reinigen kann. Wenn meine Freunde
aber ihren Eltern erzihlten, dass ich kein Rind-
und Kuhfleisch essen wiirde und dass ich ein
totaler Vegetarier sei, dann wurde mir erlaubt, auch
in das Haus zu kommen. Nur die Kiiche und den
Andachtsraum durfte ich nie betreten.



Der Familienname

In der indischen Gesellschaft spielt der Familien-
name eine grofle Rolle. Durch ihn kann man leicht
herausfinden, zu welcher Kaste jemand gehort.
Mein Vater litt unter seinem Familiennamen, der
Bagh lautete. Dieser Name zeigt direkt den Status
als Dalit. Er bedeutet ,, Tiger”, darum haben ihn alle
seine Kollegen aufgezogen und gerufen ,Tiger,
Tiger - ,Bagho, Bagho“. Er wollte nicht an seine
Kinder weiter geben, was ihm so schwer auszu-
halten gewesen war, darum hat er seinen Nach-
namen dndern lassen in unseren jetzigen Familien-
namen Chand. Das heif}t einfach ,Mond“. Weil wir
nun diesen Familiennamen haben, koénnen die
meisten bei mir nicht sofort erkennen, dass ich ein
Christ bin und dass ich der Dalit-Kaste angehére.
So kamen viele auf mich zu, um Freundschaft mit
mir zu schlieflen. Wenn sie dann herausfanden, wie
es wirklich ist, waren sie in der Regel geschockt.
Oft haben sie dabei aber auch herausgefunden,
dass man Freundschaft schlieflen kann mit jeder-
mann. Mit einigen von thnen bin ich eng be-
freundet und wir halten unsere Freundschaften
aufrecht. Einige von ihnen sind auch zu Weih-
nachten zu uns gekommen und haben bei uns ge-
gessen - ohne irgendein Zdgern.

Der Tod meines Vaters

Mein Vater starb, als ich erst 12 Jahre alt war. Als
ich noch viel jinger war, wurde bei thm erstmals
Diabetes diagnostiziert. Daran litt er iiber Jahre
hin und schliefflich starb er, als einer Spitfolge, an
Nierenversagen. Diese ganze Zeit war davon ge-
prigt, dass wir alle um die Gesundheit meines
Vaters besorgt waren und dass viele Arztbesuche
anstanden. Ich blieb auch fiir lingere Zeiten immer
im Krankenhaus bei ihm und sorgte fiir ihn. Meine
Mutter musste fiir die Behandlungskosten meines
Vaters einen Kredit aufnehmen, und sie musste
von da an alle Finanzsachen selbst erledigen, was
sie bis dahin in ihrem ganzen Leben nie gemacht
und womit sie sich nie beschiftigt hatte. Als mein
Vater starb, war das ein grofler Schock fiir alle
Mitglieder unserer Grofifamilie. Von da an musste
meine Mutter die ganze Last und Verantwortung
fiir unsere Familie alleine tragen, und sie begann
schon eine Woche nach dem Tod meines Vaters
wieder zu arbeiten. Ich habe groflen Respekt fiir
sie und bin ihr aus ganzem Herzen dankbar.

Wann immer ich ein Krankenhaus betrete, wird
es mir schwer, den besonderen Geruch auszu-

halten, den es dort gibt, weil es mich immer wieder
an die harten und schmerzvollen Zeiten im Zusam-
menhang mit der Krankheit meines Vaters und
seinem Tode erinnert.

In der Kirche

Ich war seit meiner Kindheit in verschiedenen Be-
reichen der Kirche aktiv. Das religiése Leben spiel-
te in meiner Familie und der uns umgebenden Ge-
sellschaft eine grofle Rolle. Die ganze Woche seh-
nen wir uns eigentlich nach dem Sonntag, erwarten
den Gottesdienst und die Sonntagsschule. In mei-
ner Jugend war ich ehrenamtlicher Helfer in der
Sonntagsschule und in der Jugendgruppe, die wir
hatten, auch im interreligidsen Studenten-Dialog.

In meiner Familie war es so, dass wir immer vor
dem Essen jeden Abend eine Andacht hielten.
Diese Regelmifligkeit half mir sehr, meinen Glau-
ben und meine Identitit als Christ zu stirken, all
den Erniedrigungen z. B. in der Schule zum Trotz.

In der Kirche sah ich aber auch eine andere Art
von Erniedrigung und Selbst-Unterwerung. Meine
Kirche, die Jaypur Evangelical Lutheran Church
(JELC), ist eine unabhingige Kirche. Die Bezie-
hung zwischen der Nordelbischen Kirche in
Deutschland und der JELC in Orissa wurde offi-
ziell immer als eine Partnerschaftsbeziehung be-
zeichnet. Aber ich bin durch die mich direkt um-
gebende Gesellschaft immer so erzogen und ge-
prigt worden, dass ich die deutschen Giste, wenn
sie von Zeit zu Zeit kamen, stets als irgendetwas
Hoheres betrachtet habe. Die Deutschen werden
oft mit ,,Sahib“ angeredet. Das ist der Ausdruck,
mit dem man eine weifle Person anredet.
Eigentlich bezeichnet das Wort aber den Besitzer,
den ,Boss“. Die Menschen bei uns sprachen die
Weiflen oft auch als ,Vater und ,Mutter® an, was
sowohl eine sehr enge Beziehung miteinander als
auch Respekt und Verehrung ausdriickt.

Die Missionare haben die Menschen in Indien
religids eingewiesen und sie angeleitet. Sie haben
ithnen auch 6konomisch geholfen und haben ver-
sucht, so viel wie méglich von ihren Bediirfnissen
zu erfilllen oder ihre Not zu beseitigen. Die
Deutschen, wenn sie zu Besuch kommen, sind die,
die in der Rolle der Eltern sind, also um zu helfen
und zu sorgen; das war die Meinung, die jeder bei
uns hatte. Von Kindheit an habe ich auch immer
wieder die Abkiindigungen bei uns in der Kirche
gehdrt. Da wurde uns erzihlt, wie viel finanzielle
Hilfe wieder zur Verfiigung gestellt worden war
und welches Projekt hier und dort genehmigt
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worden war. Der Respekt und die Verehrung fiir
die fritheren deutschen Missionare driicken sich im
ganzen Leben der Kirche aus.

Es gibt eine Reihe von Regeln und Vorschriften,
die schon vor vielen Jahrzehnten von den Missio-
naren eingefithrt worden sind und bis heute Giil-
tigkeit haben. Diese Regeln befolgte man, ohne
dass man sie in Frage stellte; und wenn irgend-
welche Zweifel daran aufkamen, gab es dazu die
Ansicht: ,Die Missionare haben das so eingefiihrt,
deswegen kann es auch nicht abgeindert werden!“
So gibt man z.B. deutschen und europiischen Kir-
chenliedern in indischer Ubersetzung den Vorzug
vor indischen Kompositionen. Oft werden indi-
sche Kompositionen in den Hauptgottesdiensten
gar nicht zugelassen, weil man sie als ,weniger
heilig“ empfindet. Dies hat auch seinen Grund
darin, dass die Missionare frither verboten hatten,
traditionelle indische Lieder zu singen, dass sie
alles verboten hatten, was mit indischer Kultur und
Religion in Zusammenhang stand.

Als indischer Christ ringe ich heutzutage immer
noch um meine Identitit. Bin ich ein indischer
Christ mit meiner eigenen Kultur, meinen Talen-
ten und Fihigkeiten, oder bin ich ein indischer
Christ, der den eigenen Hintergrund und die
eigene Herkunft verneint und seine Religion in
einer europiischen Form lebt und abhingig ist?

In meiner Jugend habe ich mir selber bei-
gebracht, einigermaflen gut Gitarre zu spielen.
Auch war ich tberhaupt immer sehr an Musik
interessiert. Mit meinen Freunden zusammen
haben wir komponiert und indische Lieder ge-
sungen. Manchmal haben wir solch ein Lied dann
sogar in der Kirche gesungen, doch es wurde von
den Gemeindegliedern nicht begriiffit, wenn wir
nicht die Chorile aus dem Choralbuch, sondern
unsere indischen Lieder spielen wollten. Zu der
Zeit war ich Mitglied
Studentenbewegung Indiens. Dort haben wir

in der christlichen

solche Dinge sehr oft besprochen.

Nachdem ich 1995 mein Bachelor-Examen in
den Geisteswissenschaften bestanden hatte, habe
ich als Lehrer in sog. ,Briickenkursen gearbeitet.
Ich unterrichtete Schulabbrecher, d.h. Erwachsene,
die die Schule nach der dritten oder vierten Haupt-
schulklasse abgebrochen hatten, und musste durch
den Unterricht ,Briicken® zwischen ihnen und
dem Schulsystem herstellen. Zur gleichen Zeit war
ich auch weiter aktiv in der Kirche, z.B. in der
Sonntagsschule, wo ich schon immer als ehrenamt-
licher Mitarbeiter Kinder unterrichtet hatte. Ich
empfand eine innere Berufung und dachte dann,
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dass ich vielleicht noch mehr fir die Kirche tun
sollte. So beschloss ich schliefilich, Theologie zu
studieren. Ich legte mein Eingangsexamen ab und

Christlich-

Orissa  an-

Studium an der
Hochschule in
genommen, in Gopalpur-am-Meer, direkt am Golf

wurde zum

Theologischen
von Bengalen.

Wie ich meine Frau und eine neue Art von
Beziehung kennen gelernt habe

Als ich dabei war, mein Theologiestudium abzu-
schlieffen, gab es eine junge Frau aus Deutschland,
die an einem Austauschprogramm teilnahm und
die bei uns am College fiir drei Monate mit-
studierte. Zu der Zeit hitte ich mir noch tiberhaupt
nie vorstellen kdnnen, dass sie eines Tages meine
Frau werden wiirde. Sie erzihlte, dass sie zu
Studienzwecken da sei, und so lebte sie unter uns
als Studentin. Als Studenten zusammenzuleben
macht vieles einfacher - auch, dass man sich auf
Augenhohe begegnet. Und so waren wir beide
wissbegierig, die Kultur des jeweils anderen kennen
zu lernen, die religidse Praxis, die Musik. Diese
gegenseitige Neugier half dabei, dass wir nicht in
den Schemata von Vorurteilen, fixierten Rollen
und grundsitzlichen Denkmustern voneinander
dachten, sondern wir trafen uns und redeten und
diskutierten und hatten grofle Achtung vor der
Kultur und dem Denken des anderen. Es ent-
wickelte sich eine neue Dimension von Beziehung,
die man normalerweise Freundschaft nennt. Es war
dies das erste Mal in meinem Leben, dass ich eine
Person aus Deutschland ,,auf Augenhshe® traf. Ich
verstand, dass wir beide Triume und Hoffnungen,
Visionen, Angste und Gefiihle hatten, obwohl wir
aus so verschiedenen kulturellen Traditionen und
Hintergriinden kamen.

Diese Begegnung war etwas total anderes als
alles, was ich bisher von anderen deutschen Gisten
erfahren hatte, die offiziell kamen und mit
offiziellen Zeremonien begriifit wurden - die als
Lehrer betrachtet wurden oder als Geldgeber. Die
Begegnungen mit dieser jungen Frau erzeugten das
Gefiihl, dass es eigentlich keine von Menschen ge-
machten Grenzlinien gibt oder Gefiihle von oben
und unten, von Uberlegenheit und Unterlegenheit.

Als sie ein Jahr spiter noch einmal nach Indien
kam, beschlossen wir zu heiraten. Aus dieser Ent-
scheidung, die wir fiir unser personliches Leben
trafen, entsprangen Probleme, die weit {iber unsere
Vorstellungskraft hinausgingen. Es hatte niemals
eine Ehebeziehung gegeben, seit es iiberhaupt Be-



ziehungen zwischen meiner Region Indiens und
den deutschen Missionaren, die hierher gekommen
waren, gegeben hatte. Also musste ich mir sehr
viele Anschuldigungen anhéren, die aus meiner
Umgebung kamen, dass das doch alles etwas total
Unmdgliches wire, sich mit jemandem aus einer
Kirche zu verheiraten, die uns die Mission gebracht
hatte. Wir haben in Indien sogar ein Sprichwort fiir
solch eine Situation: Namakharami — d.h.: man
vergisst die Freundlichkeit und Grofiziigigkeit, die
jemand ausgestrahlt hat, indem man ihn betriigt,
z.B. dadurch, dass man die Tochter des Besitzers
als Frau nimmt. Ich wurde auflerdem auch noch
gewarnt, dass ich, wenn ich heiraten wiirde, damit
der Beziehung der beiden Kirchen schaden wiirde,
dass diese Beziehung sogar zerbrechen wiirde.
Meine Frau musste sich auch einige eher all-
gemeine Bedenken und Zweifel und Angste an-
héren: Dass man sie vielleicht immer als reiche
Person betrachten wiirde und dann von ihr immer
verlangt werden wiirde, Geld zu besorgen; dass ein
Inder sie eigentlich nur um des Geldes willen
heiraten wiirde und dass sie ignorant wire im Blick
auf das, was sie alles in Indien erwarten wiirde.
Trotz all dieser Kommentare konnten wir die
Zweifel sachlich nicht anerkennen. Meine Frau und
ich haben uns nie in diesen Rollen gesehen: oben
und unten, schwarz und weify, arm und reich,
Geber und Empfinger. Wir haben es so gesehen,
dass wir eine Menge Dinge gemeinsam hatten, ob-
wohl wir von verschiedenen Kulturen und Hinter-
griinden herkamen, und dass wir es uns stark
wiinschten, unser Leben gemeinsam zu verbringen.
Das war das erste Mal in meinem Leben, dass ich
nicht daran gedacht habe, welche Rolle ich eigent-
lich in meinem Leben in Beziehung zu einer
deutschen Person spielen und besetzen miisste, wie
ich es durch meine ganze umgebende Gesellschaft
beigebracht bekommen hatte. Es war einfach so,
dass wir nun eine neue Art von Beziehung lebten.

Konfliktbearbeitung durch Erzahlen

Nach meiner Heirat lebten wir fiir anderthalb
Jahre im Bergland in Indien in der Gemeinde, in
der ich als Pfarrer arbeitete. Weil es in dieser Ge-
gend bei der Bevolkerung einen groflen Bewusst-
seinsmangel fiir Gesundheitsfragen gab, auch
iiberhaupt keine Gesundheitserziehung, beschloss
meine Frau, eine Ausbildung als Krankenschwester
zu machen. So beschlossen wir, fiir die 3 Jahre
ihrer Ausbildung nach Deutschland zu gehen.

Ich suchte zu der Zeit auch nach einem Weg, wie
ich meine akademischen Studien fortzusetzen
kénnte und wie mir das in meiner Situation hilf-
reich sein konnte. Dann horte ich eher zufillig
vom Dialog-Training von Professor Dan Bar-On
und der Methodik des ,lebensgeschichtlichen
Erzihlens in Konflikten“. Ich hatte den Eindruck,
dass dieses Training genau das anbietet, wonach ich
gesucht hatte, und dass es sich komplett mit mei-
nem Kontext deckt, weil es das Grundbediirfnis
beachtet, dass man aus seinen Missverstindnissen
und Vorurteilen und den fixierten Rollen in Part-
nerschaftsbeziehungen herauskommt, konkret hier
also bei der Partnerschaftsbezichung meiner
Kirche und der Kirche in Deutschland.

Ich war fasziniert dariiber, welches Gewicht
dieses Training dem Zuhéren einriumt fir zwei
Partner, die auf irgendeine Weise in Konflikt mit-
einander sind. Es hatte bis dahin in der Partner-
schaftsbeziehung dieser beiden Kirchen niemals
ein Forum dafiir gegeben, dass man in einer tiefen
Weise aufeinander hérte und dass man so die an-
finglichen Ursachen fiir unzihlige Missverstind-
nisse herausfinden kénnte.

Meine Frau und ich hatten schon endlose Dis-
kussionen gehabt, wie all die Missverstindnisse
und Probleme in der Kommunikation und in der
Beziehung zwischen den beiden Kirchen hatten
moglich sein kénnen. Wir empfanden es als sehr
einfach, in einer Beziehung auf Augenhéhe zu le-
ben. Aber wenn man in einer Beziehung iiber Jahr-
zehnte und iiber viele Generationen hin lebt, wo
das nicht so war und ist, dann bringt das viele
Probleme mit sich, vor allem auch dann, wenn es
auf den jeweiligen Seiten sehr unterschiedliche Er-
wartungen und Erwartungshaltungen gibt.

Es war immer mein Traum, dass es Verinde-
rungen in meiner Kirche geben wiirde und dass es
Verinderungen in der Beziehung mit der Partner-
kirche geben wiirde und dass so etwas eines Tages
moglich sein wiirde. Ich wiinschte dies alles be-
sonders, weil ich seit unserer Eheschliefung nun
doch in engem, direktem Kontakt mit beiden
Seiten gestanden hatte. Aber damals hatte ich
immer nur das Gefithl, dass das ein Traum wire
und dass es immer wohl nur ein Traum bleiben
wiirde. Durch meinen Projektpartner hatte ich
dann die grofle Chance bekommen, in diese ,Reise
zur Partnerschaft hin“ mit hinein genommen zu
werden. Es ist nun ein grofles Privileg fiir mich,
mit ithm in dem ganzen Projekt zu arbeiten und zu
diskutieren, bei dem wir uns auf einen neuen
Horizont hin bewegen. =
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Ronaldo Sathler-Rosa

Brasilianische Reflexionen zu einer neuen christlichen
Identitat

Das Verhiltnis des Christentums zur jeweiligen
Kultur, insbesondere seine politische Vermittlung,
sind schon lange ein Thema christlicher Reflektion

und die

pretationen dieser Beziehung haben zu Aus-

gewesen, unterschiedlichen  Inter-
einandersetzungen, ja sogar zu Spaltungen in
kirchlichen Gremien und christlichen Gemeinden
gefithrt. Aber wenn wir uns diesem Thema in
historischer Perspektive nihern, miissen wir
fragen: Bieten die traditionellen Antworten wirk-
lich ein Modell fir die Kirche, um sich zu den
heutigen kulturellen Neuformierungen in Be-
ziehung zu setzen? Oder gibt es soziale, religise
und kulturelle Verinderungen, aufrund derer sich
neue Fragestellungen und Herausforderungen fiir
heutiges pastorales Handeln und fiir die Seelsorge

ergeben?
Merkmale einer neuen Religiositat

Verschiedene Untersuchungen haben gezeigt, dass
die heutige kulturelle Atmosphire auch das reli-
gidse Leben und Denken neu formt. Die Unter-
suchung von Richard Cimino und Don Lattin be-
schreibt einige Kennzeichen dieses Trends:'

- Religiése Praktiken werden vom Konsum-
denken tbeformt: Das Motto lautet ,geben und
bekommen®. Die Religion wird in gesellschaftliche
Nischen platziert, eine enorme Menge von
yreligiosen Produkten® wird in den Kirchen, in
Fernsehprogrammen, im Internet und in anderen
Kommunikationsmitteln angeboten.

- Persénliche spirituelle Erfabrung tritt an die
Stelle religioser Doktrinen (Lehren). Koénnte das
ein Zeichen dafiir sein, dass dem Individuum mehr

Dr. Ronaldo Sathler-Rosa, Professor an der Kirch-
lichen Hochschule und der Graduate School of
Religion der Methodistischen Universitit in Sdo
Paulo, Brasilien.
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»Wert“ zukommt? Mystische Erfahrungen werden
iiberbewertet. Sie werden zum einzigen Kriterium,
an dem die Definition und die Bedeutung von
Spiritualitit gemessen wird. Gefiihle, Intuitionen
und diffuse und mystische Glaubensanschauungen
liefern die Grundlage fiir spirituelles Wohlergehen
(spiritual wellbeing).

- Unabhingige Grof}-Gemeinden (sog. ,Mega-
Kirchen®) wie auch kleine Splittergruppen bieten
eine neue Heimart fir die spirituell Suchenden. Die
»Mega-Kirchen® stellen die Bediirfnisse potentiel-
ler ,Kunden® iiber die der institutionalisierten
Kirche. Die Kleingruppen bieten einen intimes
Klima an, das vertrauensvolle Beziehungen und die
Moglichkeit, sich selbst zu 6ffnen, fordert.

- Eine sdkulare Spiritualitit prigt die Art und
Weise, wie Menschen ihre Arbeit und ithre Freizeit
gestalten und ihre Sexualitit leben. Die ,Suche
nach ,Seele ist nicht linger mehr auf die religis-
sen Riume beschrinkt: ,Eine ,sikulare Spirituali-
tat¢ ist in der Politik anzutreffen, wo dem Aufbau
eines Gemeinschaftsgefiihls und dem Gefiihl sozia-
ler Gerechtigkeit spirituelle Bedeutung beigelegt
wird; sie ist in der natiirlichen Umwelt zu ent-
decken, wo die Natur an sich und aus sich selbst
heraus als heilig® aufgefasst wird; sie wird der
Sexualitit beigelegt, wenn erotische Energie als
eine Kraft erscheint, die Menschen untereinander
und mit dem Kosmos verbindet; sie ist im Sport
prisent, wo das Training zur Selbstverwirklichung
wird; sie ist wirksam in der Kunst, wo Kreativitit
als ein spiritueller Wert angesehen wird.“

- Wissenschaft, Medizin und Medien erkennen
Religion als einen einflussreichen Faktor im Leben
von Menschen an. Nach einer langen Zeit gegen-
Feindschaft haben die
schaften und die Religion einen Friedenspfad ge-
funden. Die Verbindung zwischen Religion und

seitiger Naturwissen-

1 Richard Cimino / Don Lattin, Shopping for faith, San
Francisco: Jossey-Bass, 1998.



Gesundheit wird anerkannt, Menschen glauben
aufgrund ihrer Erfahrungen nicht mehr, dass allein
»Antidepressiva und Drogen die ,dunkle Nacht der
Seele® vertreiben konnen*.

- Religion spielt eine griflere Rolle fiir das iffent-
lichen Leben. Die verschieden Biirgerbewegungen
haben viele Christen (und Menschen anderer Reli-
gion) angezogen. Nicht nur die akademische Theo-
logie hat also die politische Dimension des christli-
chen Glaubens entdeckt. Auch viele Menschen in
den Gemeinden sind sich der Bedeutung des
christlichen Glaubens fiir die ,zeitlichen Dinge®
bewusst geworden.

In einer anderen Studie hat Silas Guerriero z.T.
ganz ihnliche Tendenzen ausgemacht:2

- Mitgliedschaft in einer Religion wird mehr und
mehr zu einer Sache der persénlichen Wabl, statt
dass sie wie frither durch Familienbande oder Ent-
scheidung der Eltern ererbt wird.

- Eine gewisse ,diffuse Religiositit“ fithrt zu einer
Entschirfung der ehemals rigiden Grenzlinien
zwischen den Religionen.

- Es entsteht eine neuartige Autonomie des Indi-
viduums gegeniiber religidsen Doktrinen, mora-
lischen Standards und Gesetzen.

- Den traditionellen Lehren der Kirche wird
unterstellt, dass sie nicht die ganze religiose Wahr-
heit aussprechen, viele Menschen glauben sogar,
dass Kirchenfithrer Wahrheit verheimlichen; es
herrscht das Gefithl vor, dass man sich selbst
religiéses Wissen aneignen kann — ganz unabhingig
von dem, was Kirchenfiihrer sagen.

- Wahrheit wird nicht mehr als absolut an-
gesehen, es gibt nicht nur ,die eine“ Wahrbeit; den
Institutionen fehlt die Autoritit, ,,die Wahrheit®
festlegen zu kdnnen.

Dieser Befund hat nun gewiss eine grofle Bedeu-
tung fiir die Arbeit der Seelsorge. Ein phinomeno-
logischer Ansatz der Seelsorge macht es nimlich
erforderlich, dass man die Art und Weise, wie
Menschen sich selbst sehen, die Welt, die Mit-
menschen und auch den eigenen religiésen Glau-
ben, sehr aufmerksam wahrnimmt und beachtet.
Von Seiten der Gemeindemitglieder entstehen
ganz neue Erwartungen und Anforderungen,
denen diejenigen, die Seelsorge anbieten, gerecht
werden miissen, und die iiber die traditionellen

2 Silas Guerriero, Intoleréncia e relativismo, in: Estudos
de Religido, XIX: 29, Sio Bernardo do Campo: UMESP,
Dezember 2005.

Erwartungen, die Menschen an Pastorinnen und
Pastoren stellen (predigen, Kranke und Einsame
besuchen, die Sakramente bringen, beraten und
Unterricht geben) weit hinausgehen.

Neue Herausforderungen flr christliche
Seelsorge

Von den traditionellen Wurzeln der Seelsorge
lernen wir, dass die Seelsorge-Gebenden eine Ver-
pflichtung haben, fiir Individuen Sorge zu tragen,
fir Familien, fir die Glaubensgemeinschaften
jeweils, aber auch fiir die Gesellschaft im all-
gemeinen, fir die natiirliche Umwelt, und dass sie
sich fiir faire und ausgewogene soziale Inter-
aktionen einsetzen sollen. Seelsorge schliefit aber
auch ein Verstindnis dafiir ein, dass Menschen —
neben den Bediirfnissen, die sich aus einem be-
stimmten Kontext ergeben, auch bestimmte stets
gleich bleibende Erwartungen und Bediirfnisse
haben: Dass man sich um sie sorgt, dass sie
respektiert werden, dass sie halbwegs ordentliche
Jobs haben, dass sie sich am Leben freuen kénnen,
dass sie einen Sinn in ihrem Leben finden etc.
Insofern bringt Seelsorge die Vergangenheit, die
Gegenwart und auch die Zukunft zusammen, da
Zukunft sich ja nur aus der Gegenwart ergibt.

Ich méchte nun, aus meiner eigenen ,sozialen
Verortung“ heraus, eine Liste von Punkten vor-
legen, die m.E. heute auf die , Tagesordnung der
Seelsorgearbeit“ gehéren. Und meine Hoffnung
ist, dass sie fiir uns, die wir uns auf die Arbeit der
Seelsorge eingelassen haben, hilfreich sind bei
unserer Bemiithung, beidem treu zu bleiben: Den
Grundlagen allen pastoralen Handelns — und den
Bedingungen des Denkens und der Weltsicht unse-
rer heutigen Schwestern und Briider.

Nach meinem Verstindnis miisste man bei
heutigen Aktivititen in der Seelsorge die folgenden
Punkte bedenken:

1. Individuen, Familien und viele Gruppen
scheinen heute in einer ,Gesellschaft ohne Eltern®
zu leben. Dieser Ausdruck lisst ,wurzellos®
assoziieren, und tatsichlich gibt es viele Anzeichen
fiir die Zerstérung zwischenmenschlicher Bande.
Ich denke an das weit verbreitete Misstrauen
gegeniiber Politikern, die Zunahme von Korrup-
tion; an die tiefe Verzweiflung von Migranten; an
die Unfihigkeit der Eltern, mit dem Verhalten
threr Heranwachsenden umgehen zu kénnen; an
die Kriege und den Einfluss der vielen Bilder von
Gewalt im Fernsehen; an den Mangel an Selbstver-

65



trauen, mit den gewdhnlichen Gefihrdungen der
menschlichen Existenz umgehen zu koénnen. All
diese menschlichen Bedingungen und viele andere
noch belegen, dass die traditionelle Seelsorgearbeit
fiir Einzelpersonen und fiir die sozialen Milieus, in
denen sie leben, gerade heute sehr notwendig ist.

2. Existenzielle Fragestellungen werden als be-
deutsamer angesehen als dogmatische Lehren. Das
heifft nicht, Menschen briuchten heute keine
Prinzipien, die thre Entscheidungen leiten kénnten
oder die ihnen Lebensorientierung bieten. Aber
das Alltagsleben und die ganz normalen Alltags-
fragen nehmen fiir die Menschen eine heraus-
ragende Stellung ein. Uns ist heute auch, stirker
als bisher, bewusst, dass die iiberkommenen
Lehren aus bestimmten Kontexten und ver-
schiedenartigen personlichen Lebenssituationen
heraus entstanden sind.

3. Die sog. ,neue moralische Freiheit* der Ein-
zelnen muss auf ihre angebliche Rationalitit hin
genau untersucht werden. Die ,neue Moral®
kénnte vielleicht eine Reaktion sein gegeniiber
»Doppelmoral* und ,falscher Moral“. Die weit
verbreitete Enttiuschung, hervorgerufen durch
den groflen Abstand zwischen der ,offiziellen
Moral® und dem ,alltiglichen Leben®, ist einer der
Griinde, warum Menschen eine andere Grundlage
fiir Moralitit suchen. Dariiber hinaus stellen Men-
schen zunehmend die Grundlagen von Moral, wie
sie von Institutionen festgelegt worden sind, in
Frage.

4. Dass immer mehr Kirchenmitglieder zu
kleinen Sondergemeinschaften tiberwechseln, sig-
nalisiert eine Sehnsucht nach menschlichen Bin-
dungen, die persénliche Solidaritit und verlissliche
personale Beziehungen gewihrleisten. In der Tat
waren ja kleine Gemeinschaften und Gruppen im-
mer ein Teil der Geschichte der Christenheit.
Solche Gemeinschaften bieten Intimitit an und
eine vertrauensvolle Atmosphire, wie sie die gro-
fen Kirchen nicht leisten kénnen.

5. Der neue Trend eines Dialogs und einer
Integration zwischen den Wissenschaften und dem
religidsen Glauben wird wachsen und wird die Be-
reiche, in denen solch eine Zusammenarbeit statt-
findet, erweitern. Die Beitrige, die die Psycho-
logie, die Soziologie und die Anthropologie fiir das
ganze Titigkeitsfeld der Seelsorge und Beratung
beigesteuert haben, sind wohl bekannt. Die
Wissenschaften helfen den Gliubigen, ein gut be-
griindetes Verstindnis fiir die Unterschiede
zwischen dem, was wir glauben, und dem, was wir
wissen, zu entwickeln.
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6. Seelsorge fiir die 6ffentlichen Bereiche des
Lebens-Netzes, das heiflt auf den Ebenen von
Politik, Umwelk,

anderen

Okonomie, Finanzen und

Ebenen, gehért zur Seelsorge an
Individuen mit dazu. Individuen kénnen nicht heil
werden, wenn die Gesellschaft krank ist. Fiir den
otfentlichen Bereich Sorge zu tragen heifdt: fiir die
Ganzheitlichkeit des Lebens einzutreten. Seel-
sorge, wo sie engagiert fir diese Ganzheitlichkeit
des Lebens kidmpft, entwickelt Methoden und
Handlungsformen, um solche Gesetzgebungen
und staatliche Politik zu unterstiitzen, die auf die
Forderung eines ,Lebens in Fiille“ hinarbeiten.
Dieser Typ von Seelsorge ist nicht mit dem Staat
verbandelt, er benutzt vielmehr seine geistliche
Orientierung, um der ungerechten Ausiibung von

Macht entgegenzutreten.

Aufs Ganze geschen hat uns die Geschichte der
Christenheit gezeigt, dass es unvermeidliche
Spannungen zwischen christlichen Glauben und
Kultur gibt. Diese Spannungen entspringen aus der
beschriebenen Trennlinie zwischen den Hoff-
nungen, wie sie durch die Botschaft der Schrift
genihrt werden, und dem aktuellen Leben heutiger
Gesellschaften. Aber gleichzeitig miissen alle prak-
tizierenden Christen aufmerksam sein fiir das, was
sie von den jeweiligen Kulturen lernen konnen.
Kulturen sind menschliche Konstrukte. Sie geben
menschliche Bestrebungen wieder und zeigen das
Bemiihen, dem menschlichen Leben Sinn abzu-
gewinnen. Darum ist es ein fortdauerndes Aben-
teuer und unsere Aufgabe, dass wir die Zeichen
unserer Zeit lesen! =



Teil 3:
Wege zur Heilung von Identitit

David Stevens

Die Corrymeela-Gemeinschaft in Nordirland

Das Jahr 2005 brachte die 60. Wiederkehr des Jah-
restages der Bombardierung von Dresden — einer
schrecklichen Geschichte von Tod und Zersts-
rung. Das Jahr 2005 war aber auch die Wiederkehr
eines anderen Jahrestages, des 40. Jahrestages der
Griindung von Corrymeela. Was ist die Ver-
bindung zwischen diesen beiden Daten? Ray
Davey, der Griinder von Corrymeela, war Kriegs-
gefangener und befand sich zur Zeit des Bomben-
angriffs gerade auflerhalb von Dresden. In seinem
Tagebuch hat er seine Erlebnisse festgehalten, als
er nach dem Angriff das erste Mal in die Innen-
stadt zuriickkehren konnte:

Heute war ich in Dresden und sab alles mit eignen
Augen. Alle Gebiude, die ich so gut kennen gelernt
habe, sind jetzt im besten Fall Ruinen und meist nur
noch Schutt. Ich fiiblte mich seltsam unwobl, als ich
durch das Leid dieser einst wunderschonen Stadt
wanderte. In einigen der StrafSen war es so, als ob ich
auf einem Damm fiir Riesen herumwanderte. Plitze,
einst Knotenpunkte menschlichen Lebens und
menschlicher Aktivitdt, liegen jetzt verlassen und nur
vereinzelt kommt jemand vorbei. Ich denke, hier im
Zentrum gibt es auf einer Fliche von 10 Quadrat-
Meilen kein einziges bewohnbares Gebiude mebr.
Ich kletterte hiniiber zu dem, was von der Frauen-
kirche iibrig geblieben war, vor einen Monat wohl
noch die schénste unter den Kirchen der Stadt. Jetzt
ist da nur noch eine Masse von hésslichem Bauschutt,
und die Statue von Martin Luther liegt obne Beine,
mit dem Gesicht nach unten, auf der Strafle, 10 bis
15 Meter weggefegt von ihrem Podest.

Aus dieser Erfahrung heraus, diesem Blick in die
Abgriinde dessen, was menschliche Wesen einan-

David Stevens, Leiter der Corrymeela Community,
vormals Generalsekretir des Irish Council of Chur-
ches und Mitglied im Northern Ireland Community
Relations Council.

der antun kénnen, ist Ray Daveys Vision von Ver-
séhnung, und ihr hat er von da ab sein ganzes
Leben gewidmet. Er griindete eine christliche Ge-
meinschaft und einen Ort, um sich zu treffen und
sich zu begegnen, gedacht nicht ausschliefflich fiir
Menschen aus Nordirland, sondern aus allen Teilen
der Welt.

Diese Vision wurde im Schmelztiegel Nordir-
lands seit 1969 auf die Probe gestellt und konkre-
tisiert in der Arbeit von Corrymeela, hin und her
zwischen Protestanten und Katholiken, Unionis-
ten und Nationalisten. Aber im Grunde ist es eine
Vision mit universaler Bedeutung - und es ist eine
Vision, die ganz im Herzen des christlichen
Glaubens verankert ist. Sie spricht von wiederher-
gestellter Menschlichkeit, sie spricht von erneu-
erten und versdhnten Beziehungen und Identititen
und wieder aufgebauten Gemeinschaften, sie
spricht von leidender Verletzlichkeit und von Lie-
be, die sich selbst entleert, um damit Platz zu
machen fiir andere. All das geschieht im Kontext
einer fragmentierten Welt, unserer Welt, in der
Hass, Feindschaft, Gewalt und sich bekimpfende
Gegensitze normal sind.

Versohnung blickt der Realitit von Schmerz und
Tod und Zerstérung ins Gesicht und macht gleich-
zeitig neues Leben sichtbar. Sie reifit die Mauern
von erzverfeindeten Trennungen ein und bietet
eine neue Welt an. Das ist es ja, worum es im Kern
und im Grunde auch zu Ostern geht.

Der Kreuzungspunkt

Christus befindet sich am Kreuzungspunkt zwi-
schen der Menschheit und Gott. Und an diesem
Kreuzungspunkt gibt es die duflerste Handlung der
Liebe, die Selbsthingabe. Ich méchte die Idee der
Versohnungsarbeit etwas weiter im Blick auf die-
sen Kreuzungspunkt erkunden und zunichst kurz

67



die Geschichte einer anderen Verséhnungsgemein-
schaft in Nordirland schildern, die ,Eckstein-
Gemeinschaft“ (Cornerstone Community):

Als vor 20 Jahren die ,Eckstein-Gemeinschaft®
entstand, wurde der Ort, wo sie sich ansiedeln soll-
te, sehr bewusst gewihlt. Das Haus liegt am Kreu-
zungspunkt von zwei Bevolkerungsgruppen von
West Belfast. Damals standen diese beiden Be-
volkerungsgruppen im Krieg miteinander. Uberall
wucherte die Gewalt. Die Menschen lebten mit
Trauer und Schmerz, Angst und Misstrauen. Es
wurde eine Mauer gebaut, um uns auf Abstand zu
halten. Die Ecksteingemeinschaft hoffte, sie kénn-
te zeigen, dass es noch einen anderen Weg zu leben
gibe. Denn ein Kreuzungspunkt ist ja auch ein
Punkt der Begegnung. Und die Funktion eines
Ecksteins ist, dass er die zwei Teile, die sich kreu-
zen, zu einer Einheit verbindet (vgl. Eph 2,20ff).

Nun sind wir 20 Jahre weiter und wir sind noch
immer an diesem Kreuzungspunkt. Die gebaute
Trennungsmauer ist jetzt noch héher. Dennoch
haben viele Begegnungen an diesem Treffpunkt
stattgefunden. Wir kénnen jetzt die Tatsache
feiern, dass das Haus der Gemeinschaft ein Ort
geworden ist, wo viele Menschen willkommen sind
und wo sich Menschen getroffen haben iiber viele
Trennungslinien hinweg. Wir kdnnen jetzt die Tat-
sache feiern, wie unsere eigenen jeweiligen Leben
bereichert wurden durch die Begegnungen mit Be-
suchern aus der ganzen Welt, jeder von ihnen eine
Gabe. Wir kénnen jetzt die Grofiziigigkeit der
vielen Freiwilligen feiern, die iiber die Jahre zu uns
gekommen sind, die ihre Gaben eingebracht haben:
Energie Enthusiasmus, Fiirsorge, praktischen
Glauben. Wir koénnen jetzt die Tatsache feiern,
dass sich Ex-Hiftlinge der Irisch Republikanischen
Armee getroffen haben mit Menschen aus der
Kirche,
komplizierte Fragen miteinander durchdiskutiert

Anglikanischen und dass sie ganz
haben. Wir kénnen jetzt die Tatsache feiern, dass
Menschen mit sehr unterschiedlichen politischen
Uberzeugungen das Haus genutzt haben als einen
Platz, um neue politische Méoglichkeiten zu
skizzieren und zu entwerfen als Teil des Friedens-
prozesses. Aber iiber alle dem feiern wir unseren
Glauben daran, dass Jesus Christus selbst der Eck-
stein ist.

Der Kreuzungspunkt der ,Eckstein-Gemein-
schaft“ lag und liegt also an einem realen Kreu-
zungspunkt zwischen den zwei verfeindeten Bevol-
kerungsgruppen in West Belfast. Der Kreuzungs-
punkt von Corrymeela war die Notwendigkeit fiir
einen Wandel in Nordirland in den sechziger Jah-
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ren, vor dem Hintergrund der Erfahrungen von
Ray Davey im Zweiten Weltkrieg. Ein Kreuzungs-
punkt konnte irgendwo liegen, wo es eben Span-
nungspunkte gibt. Wo sind die Bereiche, die weh-
tun? Wo sind die Dinge, die beschwiegen werden?
Vielleicht geht es um Homosexuelle, um geschla-
gene Frauen, um Rassenbeziehungen oder irgend-
etwas anderes. Jeder mag den eigenen Kreuzungs-
punkt finden!

Wenn man sich aber auf den Weg macht, den
eigenen Kreuzungspunkt zu finden, dann gehéort
dazu eine grofle Aufmerksamkeit fiir das, was
gerade geschieht. Das ist nicht eine Frage von
Schliue. Vielleicht ist es eher so etwas wie die
Fihigkeit, aus den Augenwinkeln zu sehen, eine
Art von Klarsichtigkeit, mit der man die Schatten
sieht, die die Opfer werfen. Es ist eine Form der
Kreativitit. Diese Art von Weisheit bendtigen wir
ganz unbedingt.

In der Welt nach dem 11. September, wo es
darum geht, den tddlichen Zirkel der weiter eska-
lierenden Gewalt zu durchbrechen, von Schlag und
Gegenschlag, von Grausamkeit und wiitender Re-
Aktion, miissen wir damit beginnen, dass wir dem
Aufmerksamkeit geben, was jeder sagt, selbst wenn
es unsere Feinde sind (und es gibt wirkliche Fein-
de), und wir miissen mit ganzer Uberzeugung
bereit sein, uns verindern zu lassen. Wir miissen
iiber Floskeln hinauskommen, wir miissen Sym-
bole und Bilder entziffern, wir miissen den ,,Sub-
text“ horen bei Zorn, Trauer, Furcht, Schmerz,
Hass und Verzweiflung.

Ein Ort der Unbequemlichkeit

Versohnungsarbeit ist keine sanfte, bequeme
Option, wie ich das hoffentlich schon klargemacht
habe. Eine neuere Untersuchung aus Nordirland
legt auch einen Grund dar, warum das so ist. Ich
mochte daraus zitieren:

»Versdhnung wird als tiefer und manchmal be-
drohlicher Prozess empfunden. Die Befragten
zogen es vor, diesen Begriff in ihrer alltiglichen
Arbeit nicht zu gebrauchen, weil sie fiirchteten, er
wiirde einige Menschen abschrecken. Das mag fiir
einige an dem religidsen Unterton gelegen haben,
den man aus diesem Begriff heraushérte. Aber in
anderen Fillen war es so, dass Versdhnung als
etwas verstanden wurde, bei dem man ,zusammen-
kommen‘ miisste, und somit als ein Prozess von
politischer und sozialer Verinderung.“

Und natiirlich sind die Befragten, die bei dieser
Untersuchung so antworteten, ganz im Recht: Bei



Versohnung geht es nicht um irgendetwas Be-
quemes, Warmes, Lustiges, es geht um soziale und
politische Verinderung. Wir miissten eigentlich
noch hinzufiigen: Es geht auch um geistliche Ver-
inderung. Und das ist dann ja voll und ganz
biblisch.

Die Gesellschaft, in der Jesus lebte, hat ihn als
sehr bedrohlich erlebt. Deswegen wurde er aus ihr
herausgetrieben, bis hin ans Kreuz. Das Bild vom
freundlichen Jesus, zahm und mild, ist einfach
falsch. Die Evangelien sind von Anfang bis zum
Ende durchzogen von Konflikten und auch Ge-
walt. Sie zeigen immer wieder unsere menschliche
Unfihigkeit, mit der Wahrheit zu leben, in Frieden
(Schalom) und in Beziehungen, die in Ordnung
und richtig sind.

Von daher kann diese Arbeit uns selbst und die
Menschen, mit denen wir arbeiten, an einen Platz
bringen, der ganz und gar nicht komfortabel ist. In
gewisser Weise fithrt Verséhnungsarbeit Menschen
aus ihren Bequemlichkeits-Zonen heraus und in die
Unbequemlichkeit hinein - aber mit der Hoffnung,
dass wir so zu einer volleren Menschlichkeit ge-
langen sowohl fiir uns selbst als auch fir die
anderen. Und darum ist dies eine der Heraus-
forderungen dieser Arbeit: Wie bekommen die
Menschen in diesen Raum hinein? Wir kénnen wir
mit Menschen in Kontakt kommen, wenn es um
Streitfragen geht? Oft wird es so sein, dass wir zu-
erst vertrauensvolle Beziehungen aufbauen miis-
sen, bevor wir uns an die Durcharbeitung strittiger
Fragen machen koénnen.

Besondere Punkte des Lernens

Ich mochte hier nun zu einigen spezifischen
Punkten weitergehen, zu Lernerfahrungen aus
Corrymeela, von denen ich hoffe, dass sie fiir ihre
Situation hilfreich sein werden.

1. Die Notwendigkeit einer Vision

Corrymeela begann mit der Vision von Ray Davey
iiber eine christliche Gemeinschaft und iiber Ver-
séhnung, die dann 1965 in einem Zentrum und in
der Griindung einer Gemeinschaft Gestalt annahm.
Eines der Kernthemen von Ray Davey war seine
Idee eines offenen Dorfes, die er bei der Eréffnung
am 30.10.1965 so ausgedriickt hat:

»Wir hoffen, dass Corrymeela einmal bekannt
werden wird als das offene Dorf, offen fiir alle
Menschen guten Willens, die bereit sind, sich mit
anderen zu treffen, gegenseitig und voneinander zu

lernen und zusammen zu arbeiten fiir das ge-
meinsame Gute. Offen auch fiir alle Arten von
neuen Unternehmungen und Experimenten in der
Weggenossenschaft, im Studium und im Gottes-
dienst. Offen fiir alle Gruppen von Menschen, aus
der Industrie, aus den verschiedenen Berufen, aus
der Landwirtschaft und aus dem kommerziellen
Bereich.”

Diese Vision driickte eine Bereitschaft aus, sich
auf Begegnungen einzulassen, Interaktionen zu
pflegen und positive Beziehungen zwischen allen
Arten von Menschen und den jeweiligen Lebens-
bedingungen, in denen sie leben, aufzubauen.
Diese Vision war global und lokal zugleich. In ihr
ging es nicht einfach nur um Beziehungen zwi-
schen Bevélkerungsgruppen in Nordirland. In ihr
ging es im Grunde um die Gesamtheit menschli-
cher Beziehungen. Diese Vision legte einen starken
Akzent auf Offenheit und Gastfreundschaft. Gast-
freundschaft und Verséhnung sind untereinander
verbunden, Oder in den Worten von Henry
Nouwen: ,Bei Gastfreundschaft geht es darum,
dass man Menschen Riume anbietet, in denen sich
Verinderung ereignen kann.“ Wir haben seitdem
versucht, aus dieser Vision heraus zu leben.

2. Die Bedeutung des Ortes

Der Ort ist bedeutend. Corrymeela ist fiir sich ein
unglaublich wunderschéner Ort.

Der Hintergrund fiir die neue Kathedrale von
Coventry ist die alte Kathedrale, die durch
Bombenangriffe 1940 zerstort wurde. Die neue
geht hervor aus der Zerbrochenheit der alten, und
an jedem Tag der Woche wird genau um die
Mittagszeit die Versohnungsliturgie von Coventry
gefeiert. Und die Gemeinschaft von Iona mit ihrer
Arbeit fir Gerechtigkeit und Frieden hat einen
baulichen, greifbaren Kontext darin, dass sie der
Wiederaufbau einer alten Abtei war und ist. Es gibt
also so etwas wie die Resonanz eines Ortes. Es gibt
so etwas wie die heilende Kraft eines Ortes. Es gibt
so etwas wie die heilende Kraft von Schénheit.
Orte koénnen in ganz tiefer Weise Transzendenz
zur Sprache bringen.

3. Versohnung ist eine Praxis, nicht eine Theorie

Ray Davey war jemand, der junge Menschen wirk-
lich in die Lage versetzte, bedeutsame Verantwort-
lichkeit zu iibernehmen, und er bot einen Kontext
an fir unglaubliche Lernerfahrungen (learning by
doing). Ray Davey und andere bedeutende Perso-
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nen in der Geschichte von Corrymeela haben
Schliisselmodelle fiir die Arbeit entwickelt und
bereitgestellt und haben Gesprichspartner angebo-
ten, wenn es um Lernen iiber Verséhnung ging. Sie
haben die Praxis von Versdhnung gelehrt. Es ist
nicht genug, dass man ein Wissen iiber Versoh-
nung hat (ideologisch, theologisch, intellektuell).

Wir brauchen Orte, wo Menschen erfahren kon-
nen, was Vertrauen und Versdhnung jeweils ist.
Wir brauchen Menschen, die Versshnung gestalten
kénnen. Wir brauchen Menschen mit Charakter,
die die Tugenden verkérpern, die es zum Frieden
stiften braucht. Von daher sind Begegnungen und
Beziehungen das Entscheidende. Nur in Begeg-
nungen und Beziehungen ist es so, dass Worte wie
Vertrauen, Versdhnung und Vergebung Wirklich-
keit erlangen.

Bei den frithen Work Camps (die beim Wieder-
aufbau der Anlage von Ballycastle mithalfen) und
spiter bei den Familienwochen (bei denen
Familien zusammenkamen aus dem Gebiet von
Belfast, wo das meiste Leid geschehen war, und
von anderswoher, oft zusammengesetzt aus Mit-
gliedern der verfeindeten Bevolkerungsgruppen)
ging es darum, die Erfahrung von Verséhnung zu
machen, indem man Dinge zusammen tat. Und
dies schuf einen starken Kontext fiir den Aufbau
von Gemeinschaft und fiir gemeinsames Lernen.
Und die Gemeinschaft von Corrymeela, obwohl
sie eine Gruppe von sehr unterschiedlichen Men-
schen ist, die sich verpflichtet haben und darauf
eingelassen haben an Verséhnung zu arbeiten,
schuf selbst einen — strukturierten wie auch un-
strukturierten — Kontext fiir Lern-Erfahrungen
iiber Verséhnung.

Das hat sich so durch unsere ganze Geschichte in
Corrymeela fortgesetzt, und das alles hatte direkte
Auswirkungen auf die Arbeit von Corrymeela.
Und die Mitglieder von Corrymeela, hauptamt-
liche Mitarbeiter und Freiwillige, die langfristig bei
uns arbeiteten, haben thre Lern-Erfahrungen hin-
eingetragen in die ganze nordirische Gesellschaft
und auch dariiber hinaus.

Viele Mitglieder von Corrymeela (etwa 400 in 40
Jahren), die erwihnten ,langfristigen Ehrenamt-
lichen® von frither (mehr als 300 seit den frithen
siebziger Jahren) und auch die hauptamtlichen
Mitarbeiter, sind sehr aktiv in einer ganzen Reihe
von Projekten, in denen es um Verséhnung und
den Aufbau von Beziehungen in Gemeinwesen
geht. Finige von ihnen haben eigene Trainings-
Agenturen gegriindet, die solch einen Aufbau von
Beziehungen in Gemeinwesen trainieren und die
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sich auch mit Fragestellungen der Konflikttrans-
formation beschiftigen.

4. Eine Reihe methodischer Modelle

Anfinglich hatten wir erwartet, dass man
Menschen nur in einer Umgebung zusammen-
bringen miisste, in der sie in Gemeinschaft leben,
reden, arbeiten und spielen koénnen, um die
Barrieren des Nichtwissens, die sie bisher von-
einander getrennt hatten, einzureiflen. Und es ist
auch nicht so, als ob dies alles total erfolglos war.
Dennoch haben wir bald festgestellt, dass noch
mehr erforderlich war. Es war nétig, neue Formen
des Zusammentreffens und der Begegnung zu
entwickeln und zu unterstiitzen. Anfangs hatten
wir auch das altehrwiirdige Konferenzmodell be-
nutzt. Hier drehte sich alles um die Referenten, die
ihre Spezialkenntnisse und Fertigkeiten einbringen
sollten. Es war vom Grundsatz her ein auf Unter-
richt angelegtes Modell.

Wir begannen dann jedoch zu erkennen, dass
dies, obwohl es ganz niitzlich war und auch seine
bestimmte Funktion hatte, nicht ausreichte und
dass noch andere Modelle erforderlich waren.

Wie schritten also voran und benutzten andere
Modelle, die bei den Teilnehmenden selbst an-
setzten — da, wo sie gerade waren und bei den
Lebenserfahrungen, die sie hatten. Wir legten nun
grofleren Wert darauf, dass die Menschen ihre Er-
fahrungen untereinander teilten und dass sich Be-
zichungen zwischen den Teilnehmenden ent-
wickelten. Wir benutzten dazu Spiele und Aktivi-
titen, die so angelegt waren, dass sie zu aufrichti-
gen Gesprichen fithrten und zu Begegnungen, die
Belastungen aushielten.

Wir haben versucht, Hilfen und Arbeitsformen
zu finden und methodisch zu nutzen, die zu einem
besseren Verstindnis von Politik, Geschichte,
Identitit, und Abgrenzungsmotiven fithrten. Wir
haben dann weithin ein Modell benutzt (wir
nennen es die ,Samenkorn-Gruppen®), bei dem
eine unterschiedlich zusammengesetzte Gruppe
von Menschen (besonders junge Erwachsene) tiber
eine Reithe von Wochenenden hin zusammen-
gearbeitet hat. Jedes Wochenende stand unter
einem speziellen Thema, zum Beispiel Familien,
Beziehungen, die Bedeutung des Glaubens, Sexua-
litit, sorgenvolle Erlebnisse oder Unterschiedlich-
keiten. Dieses Modell legt eine starke Betonung
auf die Entwicklung der Persénlichkeit selbst.



5. Der sichere Raum

Wir haben dann auch zunehmend verstanden, dass
es nicht nur darum geht, Menschen zusammenzu-
bringen. Das war und ist an sich zwar wichtig, aber
es ist eben auch sehr wichtig, dass der Kontext, in
welchem der Kontakt stattfindet und der eine
grofe Bedeutung hat, Beachtung findet.

Die Art und Weise, wie wir die Gruppenprozesse
zu Beginn anlegten und wie wir dem Programm
selbst erlaubten, sich zu entwickeln, war der Kern-
punkt und Schliissel dafiir, dass wir die Ergebnisse
erreichten, die die Gruppe sich eigentlich erhoffte.
Wir haben dafiir dann den Titel gewihlt ,die
Schaffung eines sicheren Raumes“. Von der
Schaffung eines solchen Raumes, in dem schwere
Punkte der Lebensgeschichte und schwere Er-
fahrungen angesprochen und miteinander geteilt
ab, dass

Programme ein neues Niveau in der Qualitit der

werden konnten, hing es unsere
Begegnung erreichten.

Der Ausdruck ,sicherer Raum® klingt so einfach,
wie ein Ausdruck, den man einfach so gebrauchen
kann, und es ist auch leicht und einfach, aber
gleichzeitig eben auch sehr komplex. Dazu gehért
zum Beispiel auch so etwas ein wie ein Licheln fiir
den, den man noch nicht kennt, und ein bisschen
Anerkennung und Aufmerksamkeit fiir den, der
neu bei unserem Zentrum ankommt. Dazu gehért,
dass man ein herzliches Willkommen ausdriickt
und dass man ganz klar und deutlich versichern
kann, dass die Tagung, an der man teilnehmen
wird, und die Gruppe, zu der man gehéren wird,
warm und freundlich sein werden und dass Neue
herzlich willkommen sind. Dazu gehort, dass wir
einen Kontrakt mit der Gruppe schlieflen, der die
Hoffnungen, die Befiirchtungen, die Erwartungen,
aber auch auf die Grenzen der Méglichkeiten, die
es geben wird, beriicksichtigt. Die Entwicklung
eines Gefiihls fiir diesen sicheren Raum macht es
schlieflich moglich, dass die Geschichten der
Menschen und die Fragen, die sie aneinander und
haben,

kénnen. In einem sicheren Raum konnen sich

tibereinander langsam  hervorkommen
Menschen verletzlich geben, und Verletzlichkeit
schafft gleichzeitig wieder ein Stiick dieses
sicheren Raumes. Sichere Riume sind dariiber
hinaus Orte, wo die schwierigen und unbequemen
Emotionen ,gehalten werden koénnen. Sichere
Riume sind also nicht einfach neutrale Riume.
Riume haben einen Charakter und Riume haben
ihre Eigentiimlichkeit.

6. Das Erziblen von Geschichten

Wir haben nach und nach die Bedeutung kennen-
gelernt, die darin liegt, dass Menschen ihre
Geschichte erzihlen. Wir sind Menschen, die von
Erzihlungen leben, wir verstehen uns selbst und
was uns und den Gemeinschaften, zu denen wir
gehoren, geschah, in und durch Erzihlungen. Wir
konnen dariiber entscheiden, wie wir unsere Ge-
schichte erzihlen wollen — es ist immer auch még-
lich, dass wir sie in einer anderen Weise erzihlen.

Man kann die Lebensgeschichte nicht erzihlen,
ohne dass jemand einem zuhért, und deshalb muss
man die Geschichte auf die zuhérende Person zu-
schneiden, um gerade diese Person erreichen zu
kénnen. Was passiert, wenn man seine Lebens-
geschichte in Gegenwart von jemandem erzihlt,
der eigentlich zu der gegnerischen Bevolkerungs-
gruppe gehort? Wie erzihlt man eine Geschichte
so, dass sie ein Gesprich erdffnen kann? Was
passiert mit einem selbst, wenn man anderen zu-
hért, wihrend sie thre Lebensgeschichte erzihlen?
Andert sich dadurch die Geschichte von einem
selbst?> Andert man sich selbst dadurch?

Es ist immer méglich, dass man seine Geschichte
noch auf eine andere Weise erzihlt und dass die
jeweils andere Person in ihr dann auch noch einen
anderen Platz findet. Und es ist auch immer még-
lich, dass man die Geschichte der anderen Per-
sonen noch auf eine neue Weise hért. Und es ist
natiirlich auch moglich, dass man weitere Ge-
schichten zu der Geschichte hinzufiigt, und auch,
dass es ein unterschiedliches Ende geben kann. Das
Erzihlen von Geschichten und das Erinnern kann
letztlich ein Mittel sein, das zu Versdhnung fiihrt,
wenn wir uns bemiihen, aufrichtig aufeinander zu
héren und aufrichtig zueinander zu sprechen.

7. Kreatives und erlebnisbezogenes Lernen

Wir haben immer wieder verschiedenartige Aktivi-
titen mit eingesetzt, um den Prozess des Aus-
tauschens von Lebensgeschichten zu unterstiitzen
und zugleich so etwas wie einen Gemeinschafts-
sinn zu erzeugen. Wir hatten bald ein gut tiber-
legtes und erprobtes Biindel von Freizeitaktivi-
titen, von kiinstlerischen und handwerklichen Ge-
staltungen, und gelegentlich haben wir auch schau-
spielerische Elemente eingesetzt oder Spazierginge
am Strand und im Wald, um Abwechslung anzu-
bieten. Hauptsichlich wurden diese Aktivititen
eingesetzt, um die ,freilen Zeiten auszufiillen,
wenn wir nicht ,arbeiteten®. In den spiten 1970er
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und frithen 1980er Jahren sah man das ja so, dass
die ,richtige” Arbeit in den Sitzungen, den Diskus-
sionen und Referaten bestand. Anfang der 199Qer
Jahre haben wir dann langsam verstanden, welche
Begrenzungen Referate und Diskussionen haben.

Wir stellten oft fest, wenn wir die Gruppen-
erfahrungen auswerteten, dass die Gruppen selbst
regelmiflig die kreativen und die Freizeitaktivi-
titen als die Punkte benannten, die fiir sie den be-
deutendsten Teil der jeweiligen Veranstaltung dar-
stellten. Viele der jungen Leute, die kamen, aber
auch manche der Erwachsenengruppen hatten
wenig oder keine Erfahrung bzw. fiihlten sich
nicht wohl dabei, sich allein im Medium der Worte
miteinander zu beschiftigen. Was im Rahmen der
Gruppe getan wurde und wie es getan wurde, das
war meist viel bedeutsamer als dass, was gesagt
wurde, wie klug auch immer der Einsatz der Worte
gewesen sein mag. Im Lichte dieser Erfahrungen
haben wir begonnen, uns kreativer mit solchen
Aktivititen zu beschiftigen. Vieles von dem, was
wir frither als Freizeit, Erholung, Entspannung
bezeichnet hatten, wurde jetzt anders eingesetzt
und betrachtet, sowohl inhaltlich als auch in der
anwendung. Daraus entwickelte sich das, was wir
nun erlebnisbezogenes Lernen nennen.

Wir haben eine Bandbreite von Aktivititen ent-
wickelt, die interessant und sehr unterschiedlich
sind und die sowohl innerhalb als auch auflerhalb
unseres Tagungs-Gelindes eingesetzt werden kon-
nen. Sie werden eingesetzt, um beim Aufbau der
Gruppe zu helfen — im Blick auf Kommunikation,
im Blick auf ,ein Wagnis miteinander eingehen®,
im Blick auf Problemldésung, im Blick auf das
Wahrnehmen von Geschlechter-Differenzen und
auch im Blick darauf, dass man sich gegenseitig
kérperlich unterstiitzt, wo es nétig ist.  Diese
Aktivititen wurden nach und nach immer deut-
licher und lieber angenommen. Sie sind so aus-
gearbeitet worden, dass sie Erfahrungsméglichkei-
ten schaffen, die Gruppenmitgliedern erlauben, auf
sehr unterschiedlichen Ebenen in Beziehungen
miteinander zu treten.

Das, was wir ,kreative Lern-Arbeit nennen, d.h.
der Einsatz von Kunst, Schauspiel, Puppenspiel
und anderem, hat sich im Prinzip auf dieselbe Wie-
se entwickelt. Schon bisher waren die kiinstle-
rischen Aktivititen, die wir als Freizeitbeschif-
tigung angeboten hatten, von den Teilnehmenden
immer gut angenommen worden. Aber unser neuer
Ansatz erlaubte es uns, viele dieser Titigkeiten
etwas anzupassen und umzuformen zu konkreten
Aktivititen, die auch eingesetzt werden konnten,
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um den Gruppenprozess und die individuellen Er-
fahrungen zu férdern.

Wenn man sich auf Kunst einlisst, ist die ganze
Person einbezogen, man spricht ,aus dem Her-
zen®, nutzt die eigenen Kreativitit und Emotiona-
litit. So kann man an Hoffnungen, Triume, Erwar-
tungen, Angste und Schmerz herankommen. Dies
fithrt zu Erfahrungen und zu Einsichten, die dann
den Weg fiir personlichen Wandel und fiir den
Wandel in Beziehungen ebnen kénnen.

8. Die Bedeutung des Feierns

Weil dies harte Arbeit ist und einen emotional aus-
laugen kann, haben wir gelernt, welch grofle Be-
deutung es hat gemeinsam zu feiern. Eines der
biblischen Bilder von Verséhnung ist ja das Bild
des messianischen Gastmahls. Es gibt Zeiten, wo
man das Zusammensein feiern soll und auch feiern
kann, trotz aller Unterschiedlichkeit, die bleibt.
Jeder trigt mit seinen Gaben zum Gelingen des
Festes bei.

9. Die Unméglichkeit, andere ,zu etwas zu machen

Bei Verschnungsarbeit geht es nicht darum, ir-
gendetwas mit oder an Menschen zu ,machen® —
sie toleranter zu machen, offener oder sonst irgend
etwas. Es geht um einen wechselseitigen Prozess,
zumindest um einen Weg, auf den ich selbst mich
auch begeben habe. Wir kénnen nicht erwarten,
dass andere Menschen Grenzen iiberschreiten und
sich auf das ,Andere® einlassen, wenn wir so etwas
in der einen oder anderen Weise nicht auch selbst
schon gemacht haben.

Ein Problem, das immer wieder in der Verséh-
nungsarbeit begegnet: Dass gerade die ,,Mitarbei-
ter (die Gruppenleiter einer Jugendgruppe oder
Schulklasse) es sind, die eine fruchtbares Weiter-
arbeiten blockieren. Sie kommen nimlich oft sel-
ber nicht mit dem Problem von Unterschiedlich-
keit (oder was auch immer) klar. Und wie kdnnen
wir das dann von den Gruppen erwarten, mit
denen sie arbeiten?

Was wir von Menschen gelernt haben, denen
wir begegnet sind

Wir sind sehr stark auch von Menschen beeinflusst
worden, denen wir auf unserem Weg durch die
letzten 40 Jahre begegnet sind. Ich kann hier nur
zwei von ihnen erwihnen - ich habe sie aus-
gewihlt, weil sie bestimmte Fragestellungen be-



leuchteten, die mit Versdhnung zu tun haben.

Der erste ist ein Hollinder, Roel Kaptein. Roel
begann gewohnlich mit einer Frage zur Person.
Das konnte eine personliche Frage sein oder eine
religidse Frage, eine soziale oder politische. Er be-
leuchtete diese Fragen mit bildlichen Dar-
stellungen und benutzte Theorien des franzosi-
schen Philosophen René Girard. Dadurch lernten
viele Menschen etwas tiber die Bedeutung von Imi-
tation, Rivalitit und den Siindenbock-Mecha-
nismus kennen. So konnten sie auch die Bedeutung
der Versdhnung auf neue Weise verstehen: Ver-
sohnung unterminiert jegliches exkludierendes
Verhalten, alle Mechanismen der Ausgrenzung.
Vers6hnung zielt darauf, die Verletzlichen und die,
die als Siindenbécke ausgestoflen wurden, wieder
einzugliedern. Vershnung fordert all das heraus,
was uns voneinander entfremdet und trennt. Viele
haben dadurch auch das Evangelium auf neue
Weise kennen und verstehen gelernt.

Sie lernten auch, wie wichtig es ist, bei ithren/un-
seren Fragen zu bleiben. ,Kopf“- und ,Herz*-
Wissen kamen zusammen: Versdhnung hat mit uns
zu tun, nicht mit irgendwelchen Leuten irgendwo.
Es ging nicht bloff um eine Theorie, irgendein
abstraktes Wissen.

Die andere Person, die ich anfithren mochte, ist
Frank Wright und seine Arbeit. Frank Wright war
selbst Mitglied von Corrymeela und Politikwissen-
schaftler. Er hat in brillanter Weise Gesellschaften
analysiert, in denen es zwei Gruppen mit unter-
schiedlichen nationalen Loyalititen und Identi-
titen gibt, die das gleiche Staatsgebiet teilen. Er
nannte diese Gesellschaften ethnische Grenzland-
Gesellschaften (ethnic frontier societies). Nordir-
land ist ganz offensichtlich solch ein Beispiel. Eth-
nische Grenzland-Gesellschaften sind angefochte-
ne Riume, die von antagonistischen Geschichts-
darstellungen geprigt sind, sowie von einem
Mangel an Vertrauen.

Typische Kennzeichen solcher Gesellschaften
sind:

- Es mangelt an Gelassenheit in der Gegenwart
derer, die man als ,anders® betrachtet als ,,wir“ es
sind. In einem Kontext, wo die Intentionen der
sanderen® stets mit Misstrauen wahrgenommen
werden, erzeugt der Mangel an wirklichen Infor-
mationen {iber die anderen Spekulationen, und
Spekulationen erzeugen Furcht. Diese Furcht kann
die ,anderen“ schlicht dimonisieren, was wiede-
rum die separaten Identititen und Stereotypen ver-
stirkt.

- Man besteht auf eigenen und einander aus-
schlieflenden Identititen, doch zugleich gibt es oft
auch eine Unsicherheit im Blick auf die eigene
Identitdt. Die ,Anderen®, die ja den gleichen Raum
besetzen, fordern ,unsere“ Identitit heraus und
problematisieren sie. Menschen proklamieren dann
nachdriicklich ihre besondere Identitit, aber
darunter liegt oft eine Unsicherheit verborgen.

- In einer Situation, wo die Beziehungen zwi-
schen den unterschiedlichen Gruppen, bei denen
man sich miteinander einigermaflen sicher fiihlt, so
briichig erscheinen, herrscht zugleich eine sehr
grofle Unsicherheit dariiber, was geschehen kénn-
te, sobald man tatsichlich tiber irgendwelche Tren-
nungen und Aufteilungen spricht.

- Es gibt so etwas wie einen ,kulturellen gesun-
den Menschenverstand®, der zugunsten von Tren-
nung spricht, zugunsten von Vermeidungsstrate-
gien und einer gewissen Hoflichkeit, und der sich
lieber nicht auf das Risiko einlisst, zentrale tren-
nende Streitfragen gemeinsam durchzuarbeiten.

Ein Teil der Versshnungsarbeit muss also darin
bestehen, ,Riume® zu schaffen fiir offene Begeg-
nungen quer iiber die trennenden Grenzen hinweg.
Es geht darum, dass Vertrauen und Beziehungen
entstehen, mit dem Ziel, die schwierigen und
sensiblen Streitfragen in einer ,ethnischen Grenz-
land-Gesellschaft“ im Blick auf Politik, Menschen-
rechte, Gleichstellung, Erziehung, kulturelle Iden-
titit, Okonomie, soziale Entwicklung sowie Ge-
setzgebung und Sicherheit anzugehen und durch-
zuarbeiten, statt thnen auszuweichen. Dazu gehort,
dass man sich immer wieder trifft, quer iber die
Teilungslinien hinweg, in unterschiedlichen For-
men, um die hergebrachten separierenden Gewiss-
heiten letztlich zu unterminieren. Solche Méglich-
keiten der Begegnung kénnen oft sehr zerbrechlich
sein, sie konnen leicht zum Opfer der allgemeinen
Atmosphire von Furcht und (drohender oder auch
realer) Gewalt zwischen den Bevélkerungsgruppen
werden. Die Menschen, die sich auf solche Begeg-
nungen einlassen, sind normalerweise die ,,Ausnah-
men®.

In Corrymeela waren wir uns stets klar dariiber,
dass eine stabile politische Losung lebenswichtig
war fiir den Vertrauensaufbau zwischen den ver-
schiedenen Bevolkerungsgruppen. Ohne stabile
politische Losung bliebe unsere Arbeit stets vom
Scheitern bedroht. Zugleich wussten wir aber auch:
Ohne eine gewisses Mafl von Vertrauen wiirde es
keine politische Losung geben. Von daher haben

wir von Anbeginn an immer wieder politische
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Konferenzen organisiert, und unsere Mitglieder
waren auch in den politischen Parteien aktiv.

Eine der ersten dieser Konferenzen fand Ostern
1966 statt, und einer der Hauptredner war der da-
malige Premierminister von Nordirland, Terrence
O’Neil. Und vor unser Tiir demonstrierte ein ge-
wisser Kleriker gegen den ,Ausverkauf” an die
Feinde von Ulster. Diese Figur war der Pfarrer Ian
Paisley, damals geradezu die Verkdrperung der
Bewegung ,Ulster sagt Nein“. Einige von Thnen
haben vielleicht das Bild Ende Mirz 2007 gesehen:
Ian Paisley saf§ gemeinsam am Tisch mit dem Fiih-
rer der Partei Sinn Fein, dem Inbegriff alles dessen,
wogegen er immer gekidmpft hatte, und verkiindete
eine Vereinbarung, die dann zu der Aufteilung der
Macht zwischen Unionisten und Republikanern
am 8. Mai fithrte. Und Ian Paisley wurde der erste
Minister, der ehemalige Auflenseiter wurde zu
einem Insider. Der Mann, der immer Nein gesagt
hatte, sagte jetzt Ja.

Ray Davey hatte schon in den sechziger Jahren
erkannt, dass sich in Nordirland etwas indern
miisste. Er wusste, dass es dazu neue Vorstellun-
gen, neue Gespriche, neue Treffen und neue Wege
brauchte. Paisley verschloss sich stets neuen Vor-
stellungen, neuen Gesprichen, neuen Treffen und
neuen Wegen. Das ist jetzt vorbei. In gewissem
Sinne war Ray Davey also ein Prophet, und wir
kénnen jetzt Versohnungsarbeit als eine prophe-
tische Aktivitit sehen, die vielleicht ganz an den
Rindern startet, vielleicht ganz klein und irrelevant
erscheint. Das fithrt uns zuriick zu der groflen Be-
deutung, die Visionen haben. Es kann sein, dass
man {iber die Authentizitit einer Vision erst Jahr-
zehnte spiter klar sieht.

Wir haben auch Gespriche mit paramiltirischen
Kimpfern gefiihrt, zu einer Zeit, als es nur wenige
Menschen gab, die mit ihnen tiberhaupt reden
wollten. Wir haben sie ermutigt, sich konstruktiv
fiir politische Prozesse und den Autbau von Ge-
meinwesen einzusetzen. Wir haben dabei gelernt,
dass es wichtig ist, Menschen nicht einfach abzu-
schreiben und ihnen keinen Stempel aufzudriicken
als die Bésen, die sich nie indern werden - ganz
egal, was sie getan haben. Und das sage ich nicht,
um Béses zu trivialisieren, oder als ob richtig und
falsch keine Rolle spiele.

Schlussbemerkung

Auf dem Bild ,,Jakob ringt mit dem Engel, das der
nordirische Maler Colin Middleton 1948 ge-
schaffen hat, ist Jakobs rechte erhobene Hand
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grof§ und stark dargestellt — sie soll den Kampf mit
Gott symbolisieren. Aber es gibt auf dem Bild
noch einen grazilen, zerbrechlichen Schmetterling,
der die Figur des Engels/Gottes symbolisieren soll.
Dieser Schmetterling symbolisiert Auferstehung
und Verinderung. Aber Verinderung kommt eben
nicht ohne Kampf, Konflikt und Schmerzen. Auf
diesem Bild ist Jakobs Gesicht voller Angst und
Traurigkeit. Auch Jakobs Gewand hat zwei unter-
schiedliche Seiten: Eine ist in hellen, positiven
Farben gehalten, die andere in dunklen Farben, die
das Leiden reprisentieren.

Ray Davey sah es nach der Zerstérung von Dres-
den so, dass Ostern sehr gut hineinpassen wiirde in
die Realitit der Dinge, zu ihrer Tragddie, zu ihrer
Verzweiflung und zu ihrem Leid, aber dass Ostern
auch hinauf klettert, die andere Seite hinauf, ins
Leben und zum Sieg iiber den Tod. Diese Worte
wollen uns hineinziehen in die Realitit von Gottes
Versdhnungsaktivitit, und sie rufen uns auf, wie
Ray Davey damals, dass wir Zerbrochenes zu hei-
len versuchen, wo immer wir es finden. Und dass
wir uns immer an den Schmetterling erinnern. =



Dieter Brandes

Das Projekt ,,Healing of Memories” in Rumanien

~Healing of Memories”

,Healing of Memories“ (HoM) wurde erstmals
von Kirchen in Siidafrika initiiert. In Europa wurde
dieser Prozess zunichst in Nordirland aufge-
griffen. ,Healing of Memories in Romania“
(HoMRO) ist ein Skumenisch interdisziplinirer
Versshnungsprozess in einer religiés-kulturellen
Grenzland-Region zwischen west- und ost-
europiischen Kulturen und Religionen. Er hat be-
gonnen als ein Gemeinschaftsprojekt  der
Konferenz Europiischer Kirchen (KEK) und der
Gemeinschaft Evangelischer Kirchen in Europa
(GEKE) in Kooperation mit den historischen
orthodoxen , protestantischen und katholischen
Kirchen Ruminiens. Seit 2006 beteiligen sich auch
die jiidische Federatia Comunitatilor Evreiesti din
Romiénia und die muslimische Muftiatul Cultului
Musulman din Romania am Projekt sowie Repri-
sentanten von Minderheiten wie insbesondere der
Roma und je nach regionaler Besonderheit Slowa-
ken, Ruthenen, Armenier, Lipoveni, Tataren,
Tirken und andere Minderheiten.

Mit ,Healing of Memories“ wird eine vom Rat
der Europiischen Katholischen Bischofskonferenz
und der Konferenz Europiischer Kirchen in der
Charta 19981
ptlichtung® zur Ausweitung des interkulturellen

Oecumenica formulierte ,Ver-
und interreligiésen Dialogs aufgegriffen — mit dem
Ziel, iber Jahrhunderte entstandene und tradierte
Verletzungen und Missverstindnisse zwischen
Kulturen und Religionen aufzunehmen und zu
tiberwinden. Der Schwerpunkt liegt in den religiés-
kulturellen Grenzregionen zwischen und west-
europiischer Kultur- und Religionsgeschichte.

1 Charta Oecumenica - Leitlinien fiir die wachsende Zu-
sammenarbeit unter den Kirchen in Europa.
http://www.cec-kek.org/content/charta.shtml.

Rumanien als ,,Beispielprojekt”

Ruminien ist in seiner Geschichte reich an
Kulturen und Ethnien. Uber Jahrhunderte durch
Einwanderung oder durch Ansiedlungspolitik (so
im 12. und 13. Jahrhundert Siebenbiirger Sachsen
in Transsylvanien, ruminische Vlachen in Bihor
und ungarische Székler im Karpatenbogen durch
die ungarische Herrschaft, so ebenfalls im 13.
Jahrhundert zehntausend Turkstimmige in der
Dobrogea durch Byzanz) oder aufgrund religiéser
Auseinandersetzungen (so die Lipoveni in der
Dobrogea und in der Bukowina) oder als Fliicht-
linge (so die Armenier im 13. Jahrhundert nach
dem Mongolensturm, im 19. Jahrhundert nach
dem Friedensvertrag zwischen Russland und der
Tirkei und 1915 nach dem Genozid in Kleinasien)
ansissig gewordene Kulturen und Ethnien bilden
eine in dieser Form in Europa einmalige in einem
Staat zusammenlebende Gemeinschaft. Roma ka-
men in die Region Moldau vermutlich schon mit
den Mongolen im 13. Jahrhundert (als Hand-
werker, moglicherweise als Leibeigene) und wur-
den im 15. Jahrhundert in Valahia und im 16. Jahr-
hundert in der Moldau als Kloster-Leibeigene
erstmalig erwihnt. In Siebenbiirgen tauchen sie in
den Annalen im 16. Jh. als ,dgyptische Pilger* auf.

Phanomene unterschiedlicher religios
gepragter Identitaten

Beurteilungsmuster gegeniiber Menschen anderer
Religion und Kultur sind geprigt durch genera-
tionenlang entwickelte Erfahrungen. Sie aufzuar-
beiten als Grundlage fiir eine neu gelebte Koinonia
bedeutet, sowohl das ,versteckt Verbindende“ im

Pfarrer Dieter Brandes, Beauftragter der Konferenz
Europdischer Kirchen (KEK) fiir das Projekt
HoMRO, Direktor des 6kum. Zentrums Hermann-
stadt ,Reconciliation in South East Europe“
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Miteinander der Geschichte neu hervorzuheben als
auch (und insbesondere) das ,versteckt Trennen-
de“ in religioser und kultureller geschichtlicher
Identitit.

Fiir das ,,Einfiihlen in die kulturelle und religise
Identitit der Anderen® ist besonders wichtig, zu
verstehen, wie sich Identitit im Bewusstsein des
Menschen bildet und wie sich auf diesem Weg auch
die Beurteilungsmuster gegeniiber anderen Men-
schen herausbilden. Die religiése und kulturelle
geschichtliche Identitit des Einzelnen als soziales
Wesen wird beeinflusst und gebildet durch ins-
besondere vier Phinomene, die sowohl verbindend
wie trennend auf das Verhiltnis der Menschen

untereinander einwirken kénnen:?2

1. Das kindliche Erziehungsumfeld:
Ein Kind wichst auf in einer ,,Umwelt, in der es
mit seinem eigenen Korper und mit Hilfe seiner
Sinne die Welt begreifen kann“.3 Die Erfahrungen
des kindlichen Erziehungsumfeldes haben Folgen:
Das kindliche Erziehungsumfeld prigt die jungen
Menschen in den langen Jahren der Unterstiitzung
und Begleitung durch Erwachsene. Diese Jahre ge-
ben dem Kind Sicherheit und Liebe, Wertschit-
zung und Achtung. Sie stirken die Personlichkeit
(Identitit) des Kindes darin, dass es fiir das spitere
Leben lernt, ,,schwere Lebenssituationen durchzu-
stehen und um eine bessere Lebensqualitit (zu)
kimpfen“.4

Das kindliche Erziechungsumfeld ibertrigt
jedoch auch Negativerfahrungen, die Eltern und
andere Bezugspersonen des Kindes mit anderen
Menschen und Gruppen gemacht haben. Mit
durchaus positiver Absicht wollen Eltern und Leh-
rer die Kinder so davor schiitzen, ebenfalls diese
Erfahrungen zu machen. Solche Ubertragungen
von ,Abwehrverhaltens-Mafinahmen® kénnen sich
auch (manchmal sehr begriindet durch tiefgrei-
fende personliche Erfahrungen) gegen Menschen
anderer Kultur und anderen Glaubens richten und
sich bei Kindern in sehr frithem Alter zu ,inter-
Einstellungen®  verfestigen.

nalisierten  festen

2 Vgl. z.B. Joachim Bauer, Das Gedichtnis des Kérpers,
Eichborn 2002, und Irene Behrmann, Zuriick ins Leben.
Erfahrungen mit der ambulanten Regressionstherapie,
Berlin 2002. Vgl. zu diesem Abschnitt auch Dieter
Brandes, Healing of Memories in Ruminien, in: Ders.
(Hg.), Die Geschichte der christlichen Kirchen auf-
arbeiten. Healing of memories zwischen Kirchen,
Kulturen und Religionen, Bensheim 2008, S.32 f.

3 Irene Behrmann, 220. S. 14.

* Ebd.
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Solche internalisierten inneren Abwehrhaltungen
koénnen dann Generationen iiberdauern, auch wenn
der konkrete Anlass des Schiitzenwollens nicht
mehr gegeben ist. So kénnen ,Erinnerungen der
Vorgenerationen“ das friedliche Zusammenleben
spiterer Generationen nachhaltig behindern.

2. Konditionierungen:

Konditionierungen sind mentale (neuronale) Ver-
kniipfungen von Wahrnehmungen mit korperli-
chen (vegetativen) Reaktionen. Beispiel ,,verbrann-
tes Kind scheut das Feuer®: Die Wabrnebmung ist
Feuer oder etwas Ahnliches wie eine Kerze, Herd-
platte; die (vegetative) Reaktion ist Schmerzemp-
finden, weglaufen, die Gefahr erkennen und Hilfe
herbeiholen.

Im Laufe des Lebens erlernt der Mensch viele
solche ,Wenn-Dann-Zusammenhinge“ (Konditio-
nierungen), die ihm helfen, sich im Leben zurecht-
zufinden. Die einzelne Person reagiert auf Ahn-
liches gleich. Das hat seinen positiven Sinn darin,
schmerzliche Erfahrungen sowohl in handgreif-
licher Berithrung (z.B. der heissen Herdplatte) wie
in der Begegnung mir anderen (feindlich gesinn-
ten) Menschen nicht mehrfach machen zu miissen.
In unserem historischen Versshnungs-Kontext
kann das jedoch ein Nachteil sein: Urspriinglich als
hilfreich entwickelte ,Abwehrkonditionierungen®
kénnen sich verfestigen tiber eine Zeit hinaus, in
der sich historische Feindschaften lingst in ,gute
Nachbarschaft* gewandelt haben. Dann konnen
vergangene, iiber Generationen ,lebensgeschicht-
lich begriindete Abwehrkonditionierungen® den
Weg der Verstindigung und Verséhnung in der
Gegenwart dauerhaft behindern.

3. Sympathie- und Abgrenzungsphinomene:

Als Folge von Konditionierungen kénnen Sympa-
thie- wie Abgrenzungsmechanismen entstehen. So
wird iiber einzelne Merkmale, wie iduflerliche,
sprachliche und kulturelle Erkennungszeichen von
Menschen der Kontakt mit Andersdenkenden und
Andersgliubigen ,eingeordnet“. Bezogen auf das
Zusammenleben der Kulturen in Siebenbiirgen
kann konstatiert werden, dass sich hier zum einen
eine jahrhundertelange Tradition der Toleranz zwi-
schen Kulturen, Religionen und Nationen ent-
wickelt hat. Auf der anderen Seite gibt es aber auch
keine Konfession oder Volksgruppe, die nicht
sirgendwann im Verlauf der Geschichte reales Un-
recht erfahren hat — sei es in der Zeit der ungari-
schen Krone bis 1540; sei es in der Zeit des Sieben-



biirger Fiirstentums bis 1687; sei es in der habs-
burgischen Zeit bis 1867; oder sei es in der ungari-
schen Zeit bis 1918. In der Zeit nach dem Zu-
sammenschluss mit dem ,Ruminischen Altreich®
haben die Volksgruppen ebenfalls wieder sehr
unterschiedlich ihr Leben gelebt und gelitten.
Bisher dominierende Volksgruppen wurden z.B.
nun zu Minderheiten im eigenen Land.“ >

So kann aus Vorgenerationen iiber Jahrhunderte
tibertrragenes Unrechtsempfinden auch fiir die
Gegenwart Vorstellungen, Wahrnehmungen und
Bewertungen aktivieren, die den Kontakt mit den
»Anderen“ erheblich belasten. Angst- und Ab-
grenzungsphinomene zu reflektieren, zu verstehen
und zu verarbeiten — auch zwischen Christen — ist
die wesentliche

Aufgabe von ,Healing of

Memories®.

4. Botschaften des sozialen Netzes und internalisierte
Normen:

Kinder und Jugendliche entwickeln ihre individuel-
len gesellschaftlichen Normen und Wertvorstel-
lungen zum einen im kindlichen Erziehungsum-
feld, zum anderen werden sie geprigt durch andere
Bezugspersonen, z.B. Lehrer, Plarrer und Priester.
Wir bezeichnen solche Einfliisse als ,,Botschaften
des sozialen Netzes“.® Mit ihnen ,werden selbst-
verstindlich auch negative Signale, Botschaften
und Haltungen wie Erfahrungen der Demiitigung,

Gewalt und Erniedrigung an Kinder weitergege-
ben*’.

Das ,, Identitats-Quartett”

Die Lebenssituation in der Beziehung zwischen
Menschen bewegt sich in einem Zirkel interperso-
naler, interkultureller, religioser und gesellschaft-
lich-6konomischer Kontexte. Die einzelne Person
bildet und positioniert ihre Identitit in einem
»Identitits-Quartett” mit vier besonderen Aspek-
ten: 8

1. Interpersonale Kommunikation — individuelle
und familidre Aspekte: Biographische Situation;
biografische Prozesse; emotionale Beziehungen.

5 Dieter Brandes, 220., S.32.

6 Trene Behrmann, 2.2.0., S.23.

7 Dieter Brandes, 220. S. 33.

8 Helmut Weiss ordnet die hier aufgezihlten Aspekte
zu im Dreieck ,interpersonale Kommunikation® -
»Glaubenserfahrungen® - ,Kontext der Person®. Vgl.
Handbuch Interkulturelle Seelsorge, hg. v. Karl Feder-
schmidt u.a., Neukirchen-Vluyn 2002, S. 264.

2. Kultureller Kontext — kulturelle und nationale
Aspekte: Gewachsene Orientierung an Literatur
und Kunst innerhalb der eigenen Kultur; kulturelle
Werte.

3. Glaubenserfabrungen — ideelle und transzende-
Aspekte:
religiose und kirchliche Traditionen; Lebensent-

ntale/religitse Religiése  Symbole;
wiirfe und Glaubensansitze; religidse und spiri-
tuelle Krifte.

4. Gesellschaftlicher und skonomischer Kontext —
Identititsbildung durch gesellschaftliche Teilhabe
und Erwerbstitigkeit: Geschichtliche Bedingun-
gen; gesellschaftliche und politische Zusammen-
hinge und Zuordnungen; Rollen und Funktionen
in der Gesellschaft; 6konomische Verhiltnisse des
Einzelnen und seiner Familie.

Die in diesem Identitits-Quartett benannte ,,Le-
benswelt“ bezeichne ich gemeinsam mit Johnston
McMaster als ,,Social-Cultural-Religious Identity.?
In ihr findet ,Human Being® seine Sicherheit,
Lebensorientierung (Lifestyle) und Lebenswirme.
Gemeinsam haben diese vier Aspekte, dass sie
durch Erinnerung, FErzihlungen, geschriebene
Geschichte und erinnerte aktuelle Geschehnisse
bestimmt werden. Das Ganze ist ein sensibel aus-
balanciertes Gefiige, welches durch besondere
politische Ereignisse wie Vertreibung und Emigra-
tion, Verfolgung (insbesondere auch der Vorgene-
rationen!) oder verschiedene Formen subtiler oder
offener Unterdriickung aus den Fugen geraten
kann. In dem Mafle, wie wesentliche Aspekte der
,Erinnerung im Identitits-Quartett” beeintrich-
tigt, zuriickgewiesen oder von Missachtung durch
die soziale Umgebung betroffen werden, wird in
der ,Social-Cultural-Religious Identity” ein Un-
gleichgewicht erzeugt. Das alles kann beim einzel-
nen Menschen zu unterschiedlichen bekannten Re-
aktionen fithren, z.B. zu personlicher Depression
oder zu besonderem Fanatismus und Uberbeto-
nung eines einzelnen Identititsraumes (z.B. durch
fanatisches politisches Engagement) als sozial-
mentalem Ausgleich. 10

Healing of Memories kann seinen besonderen
Beitrag zur Versdhnung in Europa leisten, indem
mit Konzepten der interkulturellen Seelsorge am

? Vgl. Dieter Brandes u. Johnston McMaster, Healing of
Memories - Healing Through Remembering, in: Dieter
Brandes (Hg.), Healing of Memories in Europe, Cluj
Napoca / Leipzig 2007, S. 3-12, dort S. 7.

10 Identititsdiffusion kann nicht nur zu sozialer De-
pression sondern auch zu individueller Depression und
Apathie filhren — einem bisher wenig erforschten Zu-
sammenhang.
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einzelnen Geschépf Gottes neue Riume des in-
terkulturellen und interreligiosen Zusammenlebens
erdffnet werden — und darin die Weite und Offen-
heit christlicher Existenz in der menschlichen Ge-
sellschaft deutlich wird.

Praktische Schritte fur dialogische Kompetenz
1. Interkulturelle Akzeptanz

Die ,,Umwelt Ruminien® ist reich an Kulturen und
Ethnien, wie sie sich in den Jahrhunderten ge-
meinsamer Geschichte gebildet haben. Doch trotz
der daraus erwachsenden ,,Freude iiber den Reich-
tum unserer unterschiedlichen Kulturen und Uber-

“I1" bildet Ruminien eben auch Span-

lieferungen
nungsfelder ab zwischen Menschen unterschied-
licher Kulturen, Religionen und Ethnien. Es gilt
fiir eine Kirche, die sich seelsorgerlich versteht,
dass sie sich auch auf ithre Menschen mit ihren
Spannungsfeldern zwischen Kulturen, Religionen
und Ethnien einlisst. Denn diese Menschen leben
zunehmend in kulturell und religiés gemischten
Familien. Und auch auflerhalb der Familie be-
gegnet den Menschen die Vielfalt der Kulturen und
Sprachen am Arbeitsplatz, in der kommunalen
Gemeinschaft, in Politik und Gesellschaft. Eben an
diesen Orten wird christliches Zeugnis gelebt und
es wird so auch wirksam in einer lebendigen inter-
kulturellen Gemeinschaft zwischen den Menschen.

Dafiir hat sich in Stidamerika der Begriff der
Konvivenz herausgebildet. Gemeint ist damit die
tigliche Lebens- und Weggemeinschaft zwischen
Menschen unterschiedlicher kultureller und reli-
gioser Prigung: Der gegenseitige Respekt, das
Interesse am Anderen und auch der Beistand und
die Solidaritit mit ithnen in schwierigen Lebens-

situationen.1?

2. Soziokulturelle Analyse
»Es gilt fiir Seelsorgerinnen und Seelsorger, ... die

kulturellen Unterschiede des Gegeniiber zu er-
kennen“!3. Ein solches Erkennen der kulturellen

11 Schlussdokument (Punkt 2, Abs. 3) der Zweiten Eu-
ropiische Okumenische Versammlung (EOV2) in Graz,
1997. Dokumentiert unter www.cec-kek.org/deutsch/
graz2.htm

12 vgl. Konvivenz und Differenz, Festschr. fiir Th.
Sundermeier, hg. v. V. Kiister, Erlangen 1995.

13 Helmut Weiss, 220., S. 269.
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Lebenssituation von FEinzelnen und Gruppen
nennen wir ,sozio-kulturelle Analyse“. Sie kann
erstellt werden anhand der folgenden inhaltlichen
Eckpunkte: 14

a) Sprache und Symbole: Biirger Ruminiens
Muttersprachen
Deutsch, Serbisch,
Tirkisch, Romanesc etc.). Die allen gemeinsame

sprechen unterschiedliche

(Ruminisch, Ungarisch,
ruminische Sprache kann nicht alle Unterschiede
aufheben, weil sie nicht ausreichend ausgerichtet
ist auf die Symbolwelt der alltiglichen Gewohn-
heiten und Gebriuche wie auch der Glaubenswelt
(Gebete, Sakramente, Kirchenlieder etc.) und der
Kultur (Musik, bildende Kunst, Volkslieder etc.)
der Menschen aller regionalen Muttersprachen.

b) Glaubenswelr: Biirger Ruminiens leben seit
Jahrhunderten in unterschiedlichen Glaubens-
welten. Andere Gottesdienstformen, andere Ge-
betsrituale, andere Frommigkeitsformen, andere
Gottesbilder etc. laden in der Regel nicht dazu ein,
die Anderen ,,zu besuchen®, sondern eher, sich von
thnen zu distanzieren. Man kann in Ruminien
immer wieder Protestanten und Katholiken er-
leben, die noch nie in einem orthodoxen Gottes-
dienst waren und umgekehrt.

c) Soziales Verhalten: Das Sozialverhalten in un-
terschiedliche Kulturen Ruminiens ist teilweise
sehr unterschiedlich ausgeprigt. Das Verhalten
gegeniiber Eltern und ilteren Familienmitgliedern,
das Verhalten zwischen Mann und Frau, gegeniiber
Vorgesetzten, gegeniiber Fremden, gegeniiber
Priestern/Pfarrern (und Pfarrerinnen!) wie auch
gegeniiber kirchlichen Hierarchien ist sehr unter-
schiedlich geprigt.

d) Familienbeziehungen: Die Familie ist eine
grundlegende Grosse fir alle Kulturen in
Ruminien. Dennoch erfihrt gerade diese Bezie-
hungswelt mit dem ,New Business einen grund-
legenden Wandel und fithrt zu sozialen Span-
nungen, Verwerfungen und Trennungen in vorher
selbstverstindlichen Beziehungen. Unterschied-
liche Kulturkreise reagieren unterschiedlich auf
diese Verinderungen durch Sikularisierung und
Okonomisierung.

e) Ethos und Moral: Stieflen in fritheren Jahr-
hunderten in weitgehend getrennten Dorf- und
Stadtgemeinschaften die zwischen den Kulturen
teilweise sehr unterschiedlichen Vorstellungen von
Ethos und Moral nur sporadisch aufeinander, so
sind bereits in der Zeit des Sozialismus viele dieser
gewohnten Vorstellungen in verwirrender und

14 ygl. zum Folgenden: Helmut Weiss, 2aO., S. 270-272.



teilweise sehr oberflichlicher und auch ,unehr-
licher® Weise in Frage gestellt worden. In der
neuen Gesellschaftsordnung nach der politischen
Wende konnte das entstandene ,moralischen Defi-
zit“ jedoch nicht ausreichend aufgearbeitet werden,
2.T. wurden sogar Angste vor der Zerstérung eige-
ner Moralwerte durch andere Kulturgruppen ver-
stirkt.

f) Philosophische und kulturelle Prigungen: Es ist
erstaunlich, wie auch noch im 21. Jahrhundert
Philosophie, Literatur, Kunst und Musik sehr
unterschiedlich in den verschiedenen Sprach-
gruppen Siebenbiirgens gelebt wird. Ein Bischof
beschrieb das diesbeziigliche Zusammenleben der
Menschen in Siebenbiirgen als das ,Nebeneinander
von mindestens drei Gesellschaften.13

g) Uberginge zwischen den Kulturen: Zunehmend
werden Menschen in ,gemischten Ehen“ ,kon-
frontiert“ mit der anderen Kultur des Partners /
der Partnerin. Sie erleben so tiglich die ,Anders-
artigkeit der Anderen®. Die tigliche Praxis des Zu-
sammenlebens in der Partnerschaft, mit den
Kindern, mit den Familien unterschiedlicher Her-
kunft und den Freunden/Freundinnen des Part-
ners / der Partnerin fithrt permanent zu ,,Ubergin-
gen zwischen den Kulturen®, die in der Praxis einer
»seelsorgerlichen Kirche zu beriicksichtigen sind.

h) Sinngebende Krifte im Leben: Welchen Sinn
hat das Leben? Was stirkt meinen Lebensmut?
Was macht mir Hoffnung im Leben und in der
Partnerschaft und menschlichen Gemeinschaft?
Einer seelsorgerlichen Kirche ist die Welt ihrer
Kirchenmitglieder als Menschen zwischen den sie
umgebenden unterschiedlichen Kulturen und
Lebens- und Weggemeinschaften wichtig. Sie wird
ithnen in teilweise schwierigen Lebenssituationen
Beistand geben und ihnen helfen zum Verstindnis
eben dieser Lebenswelt.

3. ,Radikaler Respekt“

Fordert Konvivenz das Interesse aneinander als
Basis und als ,Sitz im Leben® fiir das christliche
Zeugnis in der Welt, so ist der Dialog — das
wechselseitige, von Respekt und Achtung getra-
gene Gesprich — die Gestalt der Kommunikation
mit anders Denkenden und Lebenden in christ-

15 Das spiegelt sich u.a. darin wieder, dass in ungarisch-,
deutsch- und ruminischsprachigen Geschichtsbiichern
weite Zeitriume der Geschichte Siebenbiirgens so unter-
schiedlich dargestellt werden, dass mancher Leser ge-
neigt sein kann, sich darunter verschiedene Regionen
Europas vorzustellen.

licher Verantwortung. Auf der Grundlage der Ver-
s6hnung mit Gott (2. Kor 5,18) hat Christus den
Christen das ,Amt der Versshnung“ fiir Gottes
Geschopfe aufgetragen. Versohnung vollzieht sich
im Gesprich, im Héren und Sagen, im tiefen
Respekt vor den Uberzeugungen und Erfahrungen
der Anderen, im Teilnehmen und Teilgeben an den
Dingen, die Menschen wichtig sind — eben im seel-
sorgerlich geprigten Dialog des respektvollen Mit-
einander.

Zum dialogischen Miteinander sind die ,vier

«16  3ls kommunikative

Eckpfeiler des Dialogs
Grundhaltung entwickelt worden. Sie sind auch fiir
den Prozess ,Healing of Memories“ prigend:

a) Generatives Zuhiéren: Im Prozess eines ,kon-
zentrierten und offenen Zuhdrens® entsteht neues
Denken und Erfahren auch in uns selbst, fithren
neue Erkenntnisse auch zu neuen Beurteilungs-
mustern.

b) Radikaler Respekt: Radikaler Respekt heif3t fiir
den Dialog zwischen Christen unterschiedlicher
Konfession und Kultur, den Anderen/die Andere
in seiner/threr Andersartigkeit und ,eigenem
Wesen als legitim und gleichwertig anzuerkennen®.
Das heifit: ,Ich akzeptiere nicht nur, wer du bist.
Ich versuche auch, eine Weile in ,deinen Schuhen®
zu gehen und die Welt aus deiner Perspektive zu
sehen.“!” Der anders praktizierende Mitchrist wird
nicht als Objekt sondern als Subjekt wahr-
genommen, mit dem ich mich auch teilweise
solidarisieren kann.

c) Riickhaltloses Gesprdich: Das ,riickhaltlose Ge-
sprich“ bedeutet ,sich einzulassen auf das Andere
im Anderen, auf das Fremde, das Unbekannte,
Geheimnisvolle und Unverstindliche® (Hartke-
meyer).18 Ein ,,Ich weif} schon, was dann kommt!“
ist leider gerade auch zwischen Christen ver-
schiedener Konfession sehr geliufig. Sich dennoch
darauf einzulassen, dass Vorurteile gegeniiber ge-
liufigen Redewendungen und Argumenten der
anderen Seite mir hiufig eine ,verstehende® theo-
logische und/oder historische Sicht versperren, ist
eine tiefe und leider oft verborgene Erfahrung.
»,Unwiederbringlich verfehlt“ ist nach Martin
Buber ein echter Dialog, ,wenn ich statt des zu
Sagenden mich anschicke, ein zur Geltung

kommendes Ich vernehmen zu lassen®.1?

16 yol. Martina Hartkemeyer, Das Geheimnis des
Dialogs, in: Helga Egner, Heilung und Heil, Diisseldorf
und Ziirich 2003, S. 11-39, hier S. 20 ff.

17 Vgl. ebd., S. 24.

18 Ebd. S. 21.

19 Martin Buber, Das dialogische Prinzip, Gerlingen , 6.
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d) Suspendieren von Annabmen und Wertungen:
Dieser vierte ,,Eckpfeiler des Dialogs“ bedingt die
Fihigkeit eines bewussten Innehaltens, um im Ver-
lauf des Dialogs gegebenenfalls eigene Ansichten
mit naheliegenden Interpretationen des Gehorten
zu verindern (zu suspendieren).

Wege zur Vers6hnung von Erinnerungen

Grundlage fiir Versdhnung ist die Bereitschaft zur
Schuldvergebung mit der Fihigkeit zur Annahme
von Vergebung. Voraussetzung dafiir ist die sorg-
filtige sensible Aufarbeitung von ,geschichtlichen
Tiefenstromen, aus denen sich Empfindungen, Ein-
stellungen und Reaktionen speisen und die deshalb
Situationen und Entwicklungen mitbestimmen“20,
Solche ,geschichtlichen Tiefenstrome® prigen die
Identitit von Vélkern und Regionen und liefern
tiber eine lange Zeit hinweg — i.d.R. unbewusst — in
»gewachsenen FErinnerungen und Einstellungen
auch die Muster und Bilder, mit denen gegenwir-
tige Erfahrungen gedeutet und eingeordnet wer-
den.«?1

Konkrete Versshnungsprozesse zwischen Chris-
ten in verschiedenen Kirchen schlieffen darum den
sensiblen gemeinsamen Gang durch die jeweils
andere Sicht der individuellen Kultur, Ethnie, Spra-
che und Geschichte ein. Denn ,,part of our growth
in trust is that we should listen to each others” sto-
ries“.22 Heilendes Erinnern ist somit ein , Prozess
der Generationen“, der den gemeinsamen Gang
durch die Geschichte (Prozessteil A), ein Anteil-
nehmen am Schmerz der anderen (Prozessteil B)
und die gemeinsame Vorbereitung der Zukunft
(Prozessteil C) einschliefit.23

In praktischen Schritten wurde dieser Prozess
durchdacht u.a. am Beispiel des Verséhnungs-
prozesses der Lutherischen Kirche von Norwegen
mit den in der norwegischen Geschichte be-

Aufl. 1992, S. 295.

20 Marynowych, Die Osterweiterung der Europiischen
Institutionen — Historische Belastungen am Beispiel der
Ukraine, in: Verséhnung in Europa — Aufgabe der
Kirchen in Belarus, Polen und Deutschland, hg. v.
Kontaktausschuss des Polnischen Okumenischen Rates
und der Evangelischen Kirche in Deutschland, Hannover
1998, S. 24-37, hier S. 36.

2L Ebd. S. 35.

22 Mark Santer, The Reconciliation of Memories, in: Re-
conciling Memories, hg. v. Alan D. Falconer u. Joseph
Liechty, Dublin 1998, S. 30-36, hier S. 35.

23 Dieter Brandes u. Johnston McMaster, a.a.0., S. 9.
Die folgenden Ausfithrungen entstammen z.T. diesem
Aufsatz.
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nachteiligten, unterdriickten und  verfolgten

Minderheiten der Sami und Roma.
A. Gemeinsamer Gang durch die Geschichte

Zum ersten Prozessteil zihlen die folgenden
Schritte:

a) Gegenseitig die eigene Geschichte erziblen ist
fiir die beteiligten Seiten ein intensiver und auch
schmerzlicher Schritt. Denn ich akzeptiere bei der
eigenen Darstellung wie beim Zuhéren nicht nur,
dass der/die Andere die Geschichte anders
empfindet als ich. Ich rede ithm/ihr seine/ihre
Geschichtsempfindung und -erfahrung auch nicht
aus sondern lasse sie bestehen. Und bezogen auf
meine ,Glaubensheimat“ rechne mit der Irrtums-
fahigkeit von Kirche/ Religionsgemeinschaft und
theologischer Wissenschaft. Ich rechne auch die
eigenen Verletzungen auf gemeinsame Ereignis-
beziige nicht auf. Ich verstehe die Verletzungen
der anderen als ,echte“ nicht aufrechenbare Ver-
letzungen. Und ich verstehe abschliessend: Du
hast gelitten — ohne wenn und aber!

b) Die Wahrnehmung gegenseitig bestitigen ist
vielleicht der seelsorgerlich schmerzlichste Schritt.
Er impliziert, den Schmerz des/der anderen in
Worten nachvollziehen zu kénnen und zu sagen:
,Ich verstehe, warum du verletzt bist“ (und ich
rechne meine eigenen Verletzungen nicht dagegen
auf). Doch unterschitzen wir nicht, dass die
Wirkung tief eingewurzelter Bilder der eigenen
Geschichte auch unter Historikern so stark sein
kann, dass es zunichst wohl nur darum gehen
kann, das Vorhandensein kontrirer Auffassungen
auszuhalten. Ob uns in den Kirchen schon allein
dieses gelingt, zeigt sich unverwechselbar im
nichsten Schritt:

c¢) Die Darstellung mit eigenen Worten wieder-
holen: Erst, wenn ich die Darstellung von Ver-
letzung und Leid der anderen Seite mit eigenen
Worten wiederholt habe und quasi 6ffentlich als
verstindliche Sicht und verstindliches Leiden be-
stitigt habe, kann ich sagen: ,,Wir sind nicht nur
jeder fiir sich durch parallele geschichtliche
Epochen gegangen, sondern wir sind gemeinsam
durch die Geschichte gegangen®. Ein solches Zu-
héren distanziert sich nicht vom Erzihlenden. Der
Gesprichspartner hort nicht nur zu, sondern
bringt durch verstehende Wiedergabe des Ge-
hérten sein inneres Mitgehen zum Ausdruck. Das
ist der Beginn eines Weges, den Therapeuten
,Empathie“ nennen und der seinen eigentlichen



Ausdruck findet in der nichsten Prozess-Stufe:
»Anteil nehmen am Schmerz der anderen®.

In Siebenbiirgen wurde dieser erste Prozessteil
von 2004 bis 2007 durchgefithrt und mit einer
Dokumentation2* abgeschlossen. Die besondere
Eigenart dieses Prozesses besteht darin, dass
Kirchen und Religionsgemeinschaften auf der
einen Seite und kulturelle Minderheiten auf der
anderen Seite tiber jeweils den Vergleich der jeder
Kultur eigenen spezifischen geschichtlichen Identi-
tit ins Gesprich gebracht werden. Dass dabei die
eigene Sichtweise mit der Sichtweise der jeweils
anderen Kultur sowohl tiber die eigene Geschichte
wie auch iiber die Geschichte der anderen teilweise
stark differiert und darin eben auch tiefe Vorurteile
begriindet sind, versteht sich von selbst, und es ist
eben ein wesentlicher Gegenstand der Betrachtung
und Aufarbeitung.

B. Anteilnebmen am Schmerz der Anderen

Der zweite Prozessteil wird nun in erster und
tiefster Hinsicht ,in der Verbeugung vor den
Uberlebenden® geschehen. Ruth Elias, eine Uber-
lebende aus dem Konzentrationslager Theresien-
stadt/Tschechien schreibt: ,Es verfolgt mich, es
hat tiefe Spuren hinterlassen. Ich kann es nicht
loswerden, es kommt immer wieder zuriick.“ 25
Dieses gilt fiir ,Uberlebende“ der Verfolgungen
aus der Zeit des Faschismus wie aus der Zeit des
Kommunismus. Doch prinzipiell gilt das auch fir
Menschengruppen und Kulturen, die sich iiber
Jahrhunderte in der Geschichte gegenseitig verletzt
oder bekimpft haben. Denn wir miissen uns ver-
gegenwirtigen, dass erfahrenes und erlittenes Un-
recht der Viter- und Miittergeneration auch iiber
Generationen prisent ist und sich ,bestitigt* in
realen oder vermeintlich realen gegenwirtigen
gegenitber ~ Menschen
anderer Sprache und Kultur.

Lebenswelt-Erlebnissen

So bildet in Siiddosteuropa zwar die jahrhunderte-
alte Erfahrung des Zusammenlebens der Kulturen
und Religionen eine gute Grundlage fiir ein Europa
der versohnten Kulturen; es bestimmen aber
ebenso auch die Verletzungen der Jahrhunderte
noch heute hiufig das Verhiltnis zueinander.
Positive wie negative Erfahrungen der Vor-

generationen bilden fir die gegenwirtige Gene-

» Deutsche Ubersetzung der Ergebnisse in: Dieter
Brandes (Hg.), Die Geschichte der christlichen Kirchen
aufarbeiten, a.a.0.

25 Ruth Elias, Die Hoffnung erhielt mich am Leben,
Miinchen 1988, S. 7.

ration (in der Regel unbewusst) die Grundlage fiir
Einschitzungen und Beurteilungen der jeweils
anderen sprachlichen, ethnischen und religidsen
Gruppe mit.

So ist iiber Generationen eine ,, Tiefenschicht von
Erinnerungen und Vermutungen® aufgebaut und
weiter tradiert worden, die es durch sensible seel-
sorgerliche Prozesse und eine geschwisterlich ent-
wickelte Dialogkultur aufzuarbeiten gilt. Dann
kénnen in einem befreiten Miteinander die
Voraussetzungen geschaffen werden fiir ein , An-
teilnehmen am Schmerz der Anderen®.

Mit Healing of Memories bewegen wir uns
mitten hinein in die Phase eines ,seelsorgerlich
tiefengeschichtlichen Aufeinanderzugehens® von
Kulturen unterschiedlicher Prigung durch Nation,
Sprache und Religion. Eine so moglich werdende
sensible ,soziale 6kumenische Empathie“ kenn-
zeichnet einen seelsorgerlich einfithlsamen Weg
sowohl in vertikaler (iiber Generationen) wie in
horizontaler (zwischen gegenwirtigen Religionen
und Kulturen) verséhnter Koinonia und 6ffnet
damit die Tir zu einer ,doppelt versdhnten
Koinonia“. Voraussetzung dafiir ist jedoch die
Bereitschaft zur Uberpriifung der eigenen kultur-
manifestierten Geschichtssicht, ,um Verwun-
dungen zu erkennen und Selbsttiuschungen in

dieser Erinnerung zu korrigieren*.26

C. Die Zukunft gemeinsam vorbereiten

Die Charta Oecumenica erinnert unter Punkt 3
»Aufeinander zugehen® daran, dass es ,wichtig ist,
die geistlichen Gaben der verschiedenen
Traditionen zu erkennen, voneinander zu lernen
und sich so beschenken zu lassen.“ 27 Dieses nicht
nur zu erkennen sondern aktiv auf dem Weg zu
einer versbhnten Koinonia auszubauen und ge-
meinsam zu nutzen, eréffnet eine Prozess-Stufe C
,Die Zukunft gemeinsam vorbereiten®. =

26 Gerhard Albert, 220., S.41.
27 Charta Oecumenica, aaO.
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Bernd J. P. Kibler

Stolpersteine. Gedenken in Hamburg-Harburg

Versihnung mit der eigenen Geschichte und mit den
Nachbarn beifSt, sich der eigenen Geschichte und der
eigenen nationalen Untaten zu stellen.

Auch in scheinbar kleinen Zeichen.

Harburg (heute Hamburg-Harburg) ist seit der
Industrialisierung im 19. Jahrhundert ein Indu-
strieort mit einer entsprechenden politischen
Sozialgeschichte und stindigen Migrationsbe-
wegungen. Die Initiative ,Gedenken in Harburg®
gedenkt der Opfer der NS-Ideologie und Herr-
schaft durch das Verlegen von ,Stolpersteinen®
und durch Gedenkveranstaltungen zum 9.
November, dem Jahrestag der Pogromnacht 1938.
Thre Arbeit findet in der Bevolkerung eine breite
Resonanz; geférdert wird sie von dem Kirchen-
kreis Hamburg-Ost der Nordelbischen Landes-
kirche und von dem Bezirk Harburg des
Hamburger Stadtstaates.

Das Projekt ,, Stolpersteine”

Die Mythen der eigenen Geschichtsbildung zu
entmythologisieren, darin sah Eric Hobsbawn
schon vor Jahren die eigentliche Aufgabe des
Historikers. Vor dieser Aufgabe stehen auch wir
als Theologen, und die europiischen Kirchen
haben sich zu dieser Aufgabe in der Charta Oecu-
menica bekannt.

Seit 1945 gibt es in Deutschland einen breiten
selbstkritischen Strom der Erinnerung an die Un-
taten der national-sozialistischen Reichsregierung
Deutschlands. Dies gilt sowohl fiir die friihere
BRD wie fiir die frithere DDR. Ein wichtiger Teil
dieses Stromes sind die evangelischen Landes-
kirchen und eine Form dieser Erinnerung sind die
,Stolpersteine®.

Bernd J.P. Kébler, Pfarrer i.R., war viele Jahre Ge-
meindepfarrer in Hamburg-Harburg, Mitarbeiter der
Initiative ,,Gedenken in Harburg".
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Die Stolpersteine sind Messingplatten, die an
einzelne Todesopfer des NS-Regimes erinnern,
und die in den Gehwegen vor den einstigen
Wohnungen dieser Menschen eingelassen sind. Sie
sind in vielen Orten Deutschlands kleine Mahn-
male. In meiner Stadt, Hamburg-Harburg, wird fiir
jeden der Erinnerten zudem ein Faltblatt erstellt,
das ihn oder sie vorstellt. In der Regel werden
diese Platten von einzelnen Menschen oder Grup-
pen gelegt und finanziert, die keine direkte person-
liche Beziehung zu den Opfern oder zu dem
fritheren Wohnhaus der Opfer haben.

Das primire Ziel dieser Form des Gedenkens
und Mahnens ist, durch die Erinnerung den Er-
mordeten ihre Ehre wiederzugeben. Ihr Leben
kénnen wir ihnen nicht wiedergeben, wohl aber
kénnen wir sie ehren und mit Scham in unsere
Gemeinschaft zuriickholen. Durch die Beschifti-
gung mit einzelnen Menschen lernen wir ihr
personliches Leben kennen und 6ffnen gleichzeitig
den Blick auf die vielschichtige Geschichte unserer
Stadt, Deutschlands und auch Europas. Die per-
sonlichen Fragen/Probleme mit der eigenen
Geschichte (und Gegenwart) werden so bewusster
und méglicherweise auch geklirt.

Ein Einblick in die europiische Geschichte er-
folgt z.B. dadurch, dass einige Opfer jiddische
Migranten aus den damaligen Staaten Mittel- und
Osteuropas sind. So taucht in der Erinnerung
mehrfach die Region ,,Galizien® mit ihrem multi-
kulturellen Leben auf — und fiihrt zu aktuellen Fra-
gen und Problemen des multikulturellen Zusam-
menlebens in der eigenen Stadt. Und auch zu der
Erkenntnis, wie begrenzt unser eigenes histo-
risches Wissen ist.

Mit anderen Formen des Gedenkens und
Mahnens haben die Stolpersteine gemeinsam, dass
wir uns der eigenen Geschichte mit ithrem ganzen
Erbe und nicht nur mit einem idealisierten Teil
stellen. Dies liegt in der Tradition biblischer, alt-
testamentlicher (und auch neutestamentlicher)



Geschichtsiiberlieferung. Und in meiner eigenen
seelsorgerlichen Praxis erlebe ich das auch, z.B. in
den Gesprichen mit anonymen Alkoholikern. Das
angestrebte Ziel ist dabei, den Uberhéhungen der
eigenen Geschichte/Nation zu widersprechen und
sie abzubauen. Seelsorgerlich ist im Zusammen-
hang von ,healing of memories* moglicherweise
auch die Frage interessant und heikel, wie weit es
Formen der eigenen Uberhghung als Titer oder
auch als Opfer gibt.

Das Verlegen und die Pflege der Stolpersteine
wird in Harburg von einer Gruppe im Rahmen des
Ev.-Luth. Kirchenkeises Hamburg-Harburg getra-
gen. Finanziert wird ihre Arbeit durch Mittel
dieses Kirchenkreises sowie des staatlichen Bezirks
Harburg des Landes Hamburg. Ich selber gehore
zu den Initiatoren dieser Gruppe, hatte in meiner
Mitarbeit eine zeitlang pausiert und gehore jetzt
wieder zu den Aktiven.

An wen wird erinnert?

Zur Arbeit der Gruppe gehéren auch regelmiflige
Veranstaltungen zum 9. November. Diese Ge-
denkveranstaltungen waren in den ersten Jahren
vorrangig an den jidischen Opfern orientiert.
Nach einigen Jahren wurden aber auch andere
Gruppen von allgemein anerkannten, unstrittigen
Optern — Schwule, politisch Verfolgte (zumeist
Kommunisten und Sozialdemokraten), Sinti und
Roma - in den Blick genommen. In diesem Jahr,
2008, wird es um die ,Zeugen Jehovas“ gehen. In
den beiden letzten Jahren wurde an den jugend-
lichen Widerstand und Protest der ,Swingjugend®
und der ,biindischen Jugend“ erinnert, von den
Jugendbiinden der Weimarer Zeit bis zu den
»Edelweifipiraten®.

Die Beschiftigung und Thematisierung einzelner
Gruppen ist jeweils auch mit einer Auseinanderset-
zung mit eigenen Vorurteilen/Stereotypen und
Geschichtsbildern verbunden und kann zu iiber-
raschenden Reaktionen fithren. Ein Beispiel: Beim
diesjihrigen Reinigen von Stolpersteinen zdgerte
plétzlich ein emeritierter Pastor: ,Das ist ja ein
Kommunist®. Er reinigte den Stolperstein weiter...

In diesem Jahr wollten wir zudem erstmalig zu
einem Gedenken des 8. Mai 1945 als ,, Tag der Be-
freiung® einladen; aus organisatorischen Griinden
ist das gescheitert. Mit diesem Vorhaben riickten
auch andere Personengruppen in das Blickfeld:
Kinder?, Frauen (auch Soldaten?), die ja auch

2 Vgl. dazu Sabine Bode, Die vergessene Generation —

Opfer des Krieges der NS-Zeit sind. Ist ihrer
durch unsere Gruppe auch zu gedenken? und:
Wie? Das sind nicht so einfache Fragen. Werden
da nicht gewichtige Unterschiede verwischt, gar
die zwischen Titern, Mittitern/Mitmachern, Mit-
liufern und Opfern?

Und in einer Stadt wie Harburg, in der die-
jenigen mit ,deutscher Geschichte® keineswegs die
einzige Bevolkerungsgruppe sind, ist zudem zu
fragen: Betrifft die Aufforderung zu gedenken alle
—auch die vielen Immigranten, die Tiirken, Kurden
Portugiesen, Araber? Haben viele nicht schlicht
eine andere historische Herkunft? Und wie ist es
mit dem Immigranten jiddischer Herkunft? Es gibt
gute Griinde, alle einbeziehen zu wollen. Aber
welche sind es?

Fragestellungen und Impulse flir das Gesprach
im Workshop:

e Riickfragen zu den Stolpersteinen: Was sind die
Kosten, wer trigt sie? Wer trigt die Aktion? Be-
teiligung der Kirche? Zusammensetzung des
Trigerkreises?

® Wessen wird gedacht? Juden; ,,Juden®; Zigeuner /
Sinti und Roma; Behinderter / Lebensunwerter;
ysozialauffilliger Jugendlicher®; Kommunisten,
Zeugen Jehovas, Schwuler... Bei welcher Gruppe
stutzen wir / stutze ich?

o Ziel des Gedenkens: Den Opfern ,ihre Ehre
wiedergeben, sie in die Gemeinschaft zuriick
holen“; Die Frage nach méglichen persénlichen
Motiven (auch Motivationen in den Kirchen), sich
der eigenen Geschichte zu stellen; auf welche
Sperren in uns (auch: in unseren Kirchen / Ge-
meinden / bei unseren Gesprichspartnern) stoflen
wir?

o Welche (religiose?) Basis hat unser Protest gegen
»Uberhéhungen“? Was bieten wir — als einzelne
Menschen, Seelsorger, als Kirchen - an fiir das Zu-
sammenleben, fiir das Sich-Erinnern, fiir heilende
Erinnerungen, fiir das Zusammenleben zwischen
den Kirchen und Vélkern? Wie reagieren wir selber
auf Stérungen ?

® Was heiflt ,heilende Erinnerungen® / Erinnerun-
gen heilen? Muss man Erinnerungen wach halten,
wecken? Ist nicht auch der Verlust belastender Ge-
schichtserinnerungen in einem harmonisierenden
(oder auch nur: vergesslichen) Bild gemeinsamer
Geschichte méglich und auch akzeptabel? x

Kriegskinder brechen ihr Schweigen, Miinchen 2007.
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Eberhard von der Heyde / Dinesh Kumar Chand

Identitatsbildung in Kirchen — Lernen durch Partnerschaft

Eberhard v.d. Heyde:
Vorbemerkung

Wir, Pastor Dinesh Kumar Chand und ich, stehen
hier als Team und berichten gemeinsam iiber die
aktuelle  Partnerschaftsarbeit  zwischen  zwei
Kirchen. Das allein ist schon neu und ein Zeichen
fiir die Verinderungen in der Beziehung zwischen
der Jeypore-Kirche in Orissa (JELC), Indien, und
der Nordelbischen Kirche im Norden Deutsch-
lands (NEK). Méglich wurde dieser Prozess durch
das Dialog-Training ,Storytelling in Conflict®
unter der Leitung von Prof. Dan Bar-On von 2006
bis 2008, das wir gemeinsam absolviert haben. Das
Training hat uns dazu herausgefordert, den
aktuellen Stand der Zusammenarbeit zwischen den
beiden Kirchen nicht nur gelegentlich, sondern
gemeinsam und koordiniert zu reflektieren. Die
Riickmeldungen und die Unterstiitzung der inter-
national zusammengesetzten Gruppe im Training
waren dabei besonders hilfreich.

Ein Indikator dafiir, dass dieses Anliegen nach
vielen Gesprichen auch von den betroffenen Kir-
chenleitungen aufgenommen wurde, ist fiir mich
die Tatsache, dass die kritische Reflexion und Neu-
gestaltung der Beziehung inzwischen ein wesent-
licher Bestandteil der offiziellen Zusammenarbeit
zwischen beiden Partnerkirchen wurde. Mit der
Unterzeichnung und Ratifizierung der Partner-
schaftsvereinbarung zwischen beiden Kirchen zum
Jahresende 2007 ist der bisherige Prozess an einen
entscheidenden Punkt gekommen.

Eberhard v.d. Heyde, Pfarrer beim Nordelbischen
Missionszentrum (NMZ) wund zustindig fiir die
Partnerbeziehungen der Nordelbischen Kirche zu
Kirchen und Organisationen in Indien.

Dinesh Kumar Chand, Pfarrer der FEv.-Luth.
Jeypore-Kirche in Orissa / Indien.
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Identitat in Zeiten von Umbriichen

Zunichst méchte ich auf drei Aspekte aufmerksam
machen, die mir mit Blick auf das Tagungsthem
wichtig scheinen:

1) Es ist das Fremde, es sind die Anderen, die
den Anstof} geben, sich selbst zu reflektieren — und
wir brauchen die Anderen / das Fremde auch, um
iiberhaupt in der Lage zu sein, unsere eigenen
Haltungen als ein Teil dessen zu reflektieren, was
uns ausmacht und was als ,Identitit” bezeichnet
werden kann. Wenn ich mich zuriickerinnere an
meine Kindheit und Jugend, so ging es zunichst
doch darum, angemessen zu funktionieren. Es ging
darum, die jeweiligen Rollen in der Familie wie
auch in anderen Gruppen und Kontexten, in denen
ich mich bewegte, klar zu kriegen. Ich hatte — im
Unterschied zu anderen offenbar — viele Gelegen-
heiten und Orte, an denen ich mich abgrenzen und
meine Fihigkeiten zur Auseinandersetzung iiben
und erproben konnte: Ob in der Geschwisterreihe
in der Familie als zweiter von vieren, als Junge in
von Midchen dominierten Aktivititen (Rollschuh-
laufen, Chorsingen), als Begriinder eines Gebets-
kreises in der Schule oder als Gymnasiast in der
Bundeswehr, iiberall kam es zu Unterscheidungen,
Klarstellungen und damit Orientierungen. Es er-
schien mir natiirlich, bestimmten Erwartungen
widersprechen zu kdénnen und andere Méglich-
keiten auszuprobieren. Die Méglichkeit zu demon-
strieren, die Polittk zu kritisieren, die Rolle
Deutschlands und ,der Deutschen” in der Ge-
schichte kritisch zu reflektieren und die Belastbar-
keit der Konventionen auszuloten, konnte dies nur
bekriftigen. Ich bewegte mich damit in einem
Kontext, der so umfassend war, dass ich nicht ge-
ndtigt war, mich nun besonders als Deutscher zu
fithlen oder meiner Einstellungen auf eine be-
stimmte Kultur oder Tradition - ich ging ja davon
aus, dass ich gerade meine eigene entwickelte — zu
beziehen. Vor allem Begegnungen im Ausland, in
Norwegen und Israel, und damit die Erkenntnis,



dass ich mit all meinen Eigenheiten so einfach als
Deutscher zu erkennen war, haben die Frage von
,Identitit dringend mit ins Bild geriickt und

dahin bestehende

kontextuelle Begrenztheit zu erweitern.

damit geholfen, die bis

2) Die ,Richtung” einer Beziehung kann dazu
fithren, Begegnungsméglichkeiten zu begrenzen.
Im Interesse gemeinsamen Lernens ist es wichtig,
mit den jeweiligen Gefithlen von Uberlegenheit
oder Unterlegenheit so umzugehen, dass sie andere
Erfahrungsméglichkeiten nicht ausschlieflen. Sich
auf den Anderen wirklich einlassen zu koénnen
wird durch ein hohes Mafl an Sicherheit und
Selbstvertrauen unterstiitzt. Nach Ubernahme der
Verantwortung in meiner Kirche fiir das Erbe der
Indienarbeit, fiir thre geschichtlichen Wurzeln und
die angemessene Pflege ihrer Friichte, und gleich-
zeitig dafiir, diese Beziehung weiterzuentwickeln,
habe ich oft erlebt, dass es uns an Méglichkeiten
mangelt, die Begrenztheit in unserer Kommu-
nikation beziiglich dessen, was wir tatsichlich von
dem Gegeniiber wissen, wahrzunehmen. Griinde
hierfiir sehe ich in unseren eigenen Ambitionen,
unserem Handeln und in einer Tendenz zur
Wahrung der bestehenden Rolle in den Strukturen
der Beziehung.

3) Die Partnerschaftlichkeit einer Beziehung
steht stindig zur Disposition. Dies geschieht auch
allzu leicht von wohlmeinender Seite. So verfithrt
m.E. die aktuelle Diskussion um das wichtige The-
ma ,, Korruption® — entgegen ihrer eigenen Absicht
— zu einer Verfestigung der bestehenden Rollen
und Verhiltnisse. So wie diese Debatte gefiihrt
wird, gefihrdet sie einen wirklich hilfreichen Aus-
tausch, wie er zwischen gleichwertigen Partnern
stattfinden sollte. Sie zeigt eine Tendenz, Struk-
turen iber das Thema ,Geld“ anzugehen und
damit eher zu ,einfachen Lésungen® zu greifen, als
z.B. Fragen von Gleichheit und Gerechtigkeit
ernsthaft zu bearbeiten.

Von Abhangigkeit zu Weggemeinschaft
Top-Down und Bottom-Up

Seit zehn Jahren bin ich nun fiir die Gestaltung
und Neu-Gestaltung der Beziehung zwischen einer
regionalen lutherischen Kirche in Deutschland und
einer lutherischen Kirche in Indien offiziell zu-
stindig. Alle meine Vorginger in diesem Amt
waren sich dahingehend einig, dass dies eine Be-
ziehung ,von Kirche zu Kirche® sei. Alle damit
verbundenen Angelegenheiten werden dement-

sprechend seitens der deutschen Kirche durch ihre
Missionsorganisation als der dafiir zustindigen
Stelle wahrgenommen. Unter dieser Mafigabe gab
es weder Raum noch Méglichkeit oder Notwen-
digkeit fiir direkte Beziehungen zwischen Perso-
nen, Gruppen, Gemeinden oder Einrichtungen auf
beiden Seiten. Stattdessen waren einige der ehema-
ligen Missionare weiterhin einflussreich in unserer
Kirche. Einige blieben sehr aktiv und waren weit-
hin bekannt. Sie pflegten ihre individuellen Kon-
takte, Freundschaften oder Beziehungen in Indien
und fiihlten persénlich eine grofle Verantwortung
fiir eine weitere Unterstiitzung der indischen
Kirche. Die Diskussionen im Vorstand und in den
verantwortlichen Gremien des Nordelbischen Mis-
sionszentrums waren bestimmt von den Hoff-
nungen fiir die indische Partnerkirche und den Er-
wartungen an sie — wobei die Themen immer
wieder wesentlich von den Fragen finanzieller Zu-
sammenarbeit bestimmt waren. Dies trug dazu bei,
dass die Beziehung als eine Beziehung finanzieller
Abhingigkeit angesehen wurde mit der Konse-
quenz, dass die einseitige finanzielle Unterstiit-
zung eine grundlegende Bedeutung in der Gestal-
tung dieser Beziehung behielt. Dieses Bild blieb
wirksam, so ermiidend es auch empfunden wurde.

Die Realitit der ,Partner” wurde dementspre-
chend weitgehend mit dem Vorzeichen des ,Man-
gels charakterisiert: Mangelnde Leitung, mangeln-
de Ausbildung, mangelnde Einkommensmdglich-
keiten, mangelnde Gesundheitsversorgung usw.
Diese Haltung wurde von Seiten der Partner im-
mer wieder verstirkt, weil sie in threr Selbstein-
schitzung von einem ,Riickstindigkeits-Komplex“
bestimmt waren und regelmiflg Beschreibungen
ihrer eigenen Hilflosigkeit wiederholten: ,Was
kénnen wir schon machen?“

In Anbetracht dieser Vorgaben und angesichts
einer gleichzeitigen Halbierung meiner Stelle als
eines weiteren Anzeichens dieser Gesamtschau der
Beziehung (wenn nicht gar des einseitigen Ver-
suches, mit dieser Situation umzugehen), nahm ich
meine Verantwortung unter einigen Grundiiber-
legungen auf, verbunden mit entsprechenden Ent-
scheidungen und Handlungen:

1) Wenn wir diese Beziehung lebendig erhalten
wollen, muss sie sich auf vielfiltige Weise entfalten
kénnen und in den Gemeinden auf beiden Seiten
verankert werden. Darum wurden Moglichkeiten
fir direkte partnerschaftliche Kontakte gesucht
und geférdert. Einzelpersonen und Gruppen
werden zu aktiver Beteiligung innerhalb der Be-
ziehung aufgefordert.
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2) Wenn wir einander besser verstehen lernen
wollen, miissen wir Gelegenheiten fiir vielfiltige
Arten des Miteinander-Teilens und der Kommuni-
kation schaffen, in denen unterschiedliche Perso-
nen eingebunden werden und sich einbringen kon-
nen. Darum wurden gegenseitige Besuche ermutigt
und Einladungen an Personen basierend auf be-
stimmten Fihigkeiten anstatt von Positionen ge-
fordert.

3) Wenn wir eine Verinderung in der Haltung in
Bezug auf die bestehende Beziehung wollen, wird
es hilfreich sein, andere Erfahrungen in gegensei-
tigen Beziehungen kennen zu lernen. Darum wur-
den gegenseitige Besuche und Workshops mit be-
nachbarten Kirchen in Indien ermutigt und organi-
siert, wobei unterschiedliche Themen miteinander
verhandelt und auch Teilnehmende aus Deutsch-
land mit eingebunden werden konnten.

In der weiteren Reflektion der Beziehung in
dieser Richtung und insbesondere meiner eigenen
Rolle in diesem System entfernte ich mich zuneh-
mend von der Einschitzung, dass das Geld als sol-
ches und die finanzielle Férderung der Partner das
Grundiibel und die Ursache der bestehenden Kon-
flikte sei. Ich bin zu der Uberzeugung gelangt, dass
hinter den Problemen des Geldes und der un-
gleichen Machtverhiltnisse die weitgehende Un-
verbundenheit zweier Kommunikationssysteme
wesentlich dazu beitrigt, andauernd Konflikte zu
verursachen. Anstatt dass wir offen miteinander
unsere gegenseitigen Erwartungen aussprechen
und dementsprechend unsere Néte und Ressour-
cen einander mitteilen und miteinander teilen,
trigt diese Kommunikationsblockade dazu bei, be-
stehende und zur Gewohnheit gewordene Arran-
gements aufrecht zu erhalten. In dieser Struktur
beziehen wir uns aufeinander nur innerhalb der be-
Dabei
kénnen wir die sich regelmiflig aufbauenden

stehenden jeweiligen Zuschreibungen.
Spannungen nur dadurch relativieren, indem wir
sie dann gemeinsam auf sogenannte ,Missver-
stindnisse“ zuriickfithren. Aber was missver-
standen wurde, bleibt unausgesprochen und un-
reflektiert.

Mein Bestreben, diese Fragen genauer unter-
suchen zu kénnen, wird dadurch begrenzt, dass es
schlicht unméglich ist, mich selbst in die soziale
Kommunikation innerhalb der indischen Partner-
kirche einzufiigen. Diesbeziiglich muss ich fest-
stellen, dass alle mir zugingliche Information
bereits den bestehenden ,Regeln“ entsprechend
spezifisch geformt ist. Und meine Rolle als offi-
zieller Reprisentant der Partner fithrt zwangsliufig
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dazu, dass jedweder Kommentar oder Information,
die ich erhalte, selbst nur wieder die spezielle
Perspektive des bestehenden Systems reflektiert.

wStorytelling in Conflict”

An diesem methodisch schwierigen Punkt eroft-
nete das Dialog-Training ,Storytelling in Conflict®
eine Moglichkeit und die Chance der unmittel-
baren Zusammenarbeit mit einem Kollegen der
indischen Partnerkirche. Der Name des Trainings
selbst war provozierend, aber erméoglichte uns des-
halb konfliktive Komponenten von beiden Seiten
her in die Betrachtung der Beziehung einzu-
beziehen. Dies wirkt weiterhin fiir viele be-
ingstigend. War es in der Vergangenheit zu Kon-
flikten gekommen, konnten diese als Stérung der
bestehenden Beziehung angesehen werden, ohne
die Bezichung als solche in Frage stellen zu
miissen. Die Schuldigen wurden gefunden und der
Konflikt wurde somit auf ein Problem von/durch
Einzelpersonen reduziert.

Der gemeinsame Weg, der schliefflich zur
Unterzeichnung einer Partnerschaftsvereinbarung
gefithrt hat, ist seit 2002 vorangetrieben worden.
Schon der Prozess selber hat auf verschiedenen
Wegen einen Wandel in den Betrachtungsweisen
der Beziehung gefordert, selbst wenn bislang viele
der gewohnten Umgangsformen und Erwartungen
an das, was vom jeweils anderen erwartet werden
kann, noch weiterbestehen. Die dabei zu tiberwin-
denden Schwierigkeiten sind angesichts der oben
angedeuteten Ausgangsvoraussetzungen nur allzu
verstindlich. Dies muss angemerkt werden, selbst
wenn bereits viel getan wurde, diesen Prozess, der
in erster Linie ein Top-Down-Prozess war, so gut
wie moglich innerhalb der Mitgliedschaft der
beiden Kirchen zu verankern. Die gemeinsame
Weiterarbeit in der Erstellung der speziellen Richt-
linien, wie sie als Anhinge zu der Vereinbarung
bezogen auf die unterschiedlichen Paragrafen be-
schlossen worden sind, wird dazu beitragen.

Ein eindriickliches Beispiel fiir die verinderte
Haltung und die neuen Rahmenbedingungen, die
fiir Begegnungen entwickelt werden, und die damit
verbundenen Erwartungen an Lernprozesse ,,von-
unten-nach-oben®, ist das gegenseitige Besuchs-
programm Places To Remember. Bei den Begeg-
nungen 2006 in der Jeypore-Kirche und in diesem
Jahr im Mai in der NEK wurde der Ansatz des
Storytelling genutzt. Solche neuen Erfahrungen
werden durch weitere Aktivititen auf beiden Seiten
erginzt und unterstiitzt. So kam es in diesem Jahr



z.B. auch zu zwei erfolgreichen Begegnungen
junger Menschen in den Dorfern, wobei ge-
meinsames Arbeiten und der Austausch zu vorab
vereinbarten Themen miteinander verbunden
wurden. Die so entstandenen Beziehungen werden
weitergefithrt werden. Auflerdem wichst die An-
zahl direkter partnerschaftlicher Kontakte auf
Gemeindeebene, und mehr Menschen als in den
letzten Jahren besuchen einander und tauschen

sich tiber ihre jeweiligen Anliegen aus.
Das ,Emmaus-Paradigma“

Wihrend der letzten drei Jahre wurde die biblische
Geschichte der zwei Jiinger auf ihrem Weg nach
Emmaus (Lk 24, 13-35) zum Paradigma eines
neuen Verstindnisses der Beziehung zwischen den
beiden Kirchen. Diese Erzihlung reflektiert die
Situation der beiden Jiinger Jesu am Ostersonntag.
Als Zeugen des Todes und der Grablegung Jesu
kénnen sie noch nichts mit den Erfahrungen des
leeren Grabes, die sie gehért hatten, anfangen.
Wihrend sie also nach Emmaus gehen und mit-
einander reden, schliefit sich ithnen eine dritte
Person an und hért ithrem Gespriach zu. Auf die
Nachfrage nach dem Hintergrund ihrer Unter-
haltung ist Er es schliefflich, der ihnen die Be-
deutung der Schriften erklirt und warum all dies
geschehen musste. Aber erst als sie zusammen am
Tisch sitzen und das Brot miteinander teilen, er-
kennen sie, dass es Jesus selbst war, der mit ihnen
ging und dem sie zugehort haben.

Dieser Erzihlung folgend haben wir unseren
gemeinsamen Weg mit dem Weg der zwei Jiinger
identifiziert. In Seminaren und Begegnungen in
Deutschland und in Indien haben wir diesen Text
gemeinsam studiert. Es hat uns Mut gemacht,
unsere Hoffnungen und Sorgen miteinander aus-
zutauschen. Wir entdeckten, dass verdeckt von den
Geschichten und Erinnerungen, die wir auf beiden
Seiten weitertragen und auch offen miteinander
austauschen, viele weitere Lagen von Geschichten
zu finden sind. Es gibt Geschichten, die bislang
nur unter Personen des jeweiligen Umfeldes und
nicht mit den Partnern ausgetauscht wurden. Es
gibt Geschichten, die sind wirklich lustig oder ab-
surd oder belehrend und andere, die bis heute er-
schiittern und nichts von ihrem Schrecken ein-
gebiifit haben. Aber alle diese Geschichten sind
Teil unserer gemeinsamen Erinnerung und viele
von ihnen wurden schon von Generation zu
Generation weitergereicht. Indem wir auswihlen,
welche Erinnerungen wir erhalten und welche

nicht, indem wir entscheiden, wann wir die andere
Seite von diesem Erinnerungsprozess ausschlieffen
und bestimmte Geschichten somit unter Ver-
schluss halten, nehmen wir Einfluss auf die Ge-
staltung unserer Beziehung. Wir formen unsere
gemeinsame Geschichte auf eine bestimmte Weise
und eventuell auch so, dass wir einen wirklichen
Lernprozess verhindern.

Nun ist uns zugesagt, dass wihrend wir einander
begleiten, uns Jesus seinerseits begleiten wird. So
wie die Jinger in dieser Geschichte. Dass wir
dieses Paradigma als Grundlage in unsere Partner-
schaftsvereinbarung {ibernommen haben, hat uns
dabei geholfen, in dieser Vereinbarung auch die
Unterschiede zwischen den beiden Kirchen sowie
innerhalb jeder einzelnen ausdriicklich anzu-
erkennen. Diese anerkennend setzen wir uns dafiir
ein, miteinander zu teilen und uns fiir ein tieferes
gegenseitiges Verstehen einzusetzen — und uns
darauf vorzubereiten, dass er uns unsere ,Augen
o6ffnen® wird, damit wir auf tiefere Weise werden
sehen konnen.

Uberlegungen zu Identitat und Individualitat

Obwohl einer der Jiinger in der Erzihlung nament-
lich genannt ist, sind die beiden Personen kaum
individuell gezeichnet. Abgesehen von threr Trauer
bleiben sie weitgehend farblos. Dies zieht sich
weiter bis in die Kunstgeschichte hinein. Viele
Bilder der Jiinger auf dem Weg zeigen die beiden
von hinten. Werden sie von vorne dargestellt und
sind ihre Gesichter zu sehen, dann werden ihre
Koérper zumeist von der Figur Jesu iiberragt. Er
steht im Mittelpunkt. Natiirlich haben auch wir
uns dieser Geschichte in derselben Weise genihert.
Wir haben uns Zeit gelassen, iiber ihr ,Stehen-
bleiben“ nachzudenken. Wir haben uns auf sie
konzentriert, wie sie Jesus ,zuhoren®.

Aber wenn ich weiter iiber diese beiden Ge-
stalten nachdenke, frage ich auch nach ihrer Indivi-
dualitit und Identitit. Beide sind Jiinger Jesu, aber
heifit das denn auch, dass sie die gleiche Ge-
schichte haben? Beide gehen sie da traurig mitein-
ander, aber heif§t das denn auch, dass sie mit ihrer
Trauer auf die gleiche Weise umgehen? Ich gehe
eher davon aus, dass wohl einer von ithnen in seiner
Trauer all seine Energie verloren hat, wihrend der
andere vielleicht auch Wut verspiirt. Ich konnte
gut verstehen, wenn der eine — in seiner ganzen
Hilflosigkeit — versuchen wiirde, den anderen dazu
zu bringen, thm zu sagen, was nun noch zu tun
bleibt. Und was wiirde der andere denn wohl ver-
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suchen zu entwickeln, so verwirrt er doch selber
gerade ist? Wiirde er vielleicht versuchen, die un-
angenehme Situation dadurch zu iiberwinden, dass
er jede Menge Erklirungsversuche produziert?

Wenn ich iiber konkrete Personen aus unseren
beiden Partnerkirchen nachdenke, wie sie mit-
einander auf dem Weg sind und ihre Geschichten
miteinander austauschen, dann bekommen solch
individuelle Reaktionen eine grofe Bedeutung. Ich
habe in den letzten zehn Jahren erfahren, wie solch
unterschiedliche Verhaltensweisen im gemeinsa-
men Kommunikationsprozess zu gegenseitigen Er-
wartungen und Gewohnheiten festgelegt worden
sind. Wir haben unsere jeweils zugeschriebenen
Anspriiche und Rollen gut gelernt — wenn nicht
sogar genossen. Und wir haben diese Bilder von-
einander und ihre entsprechenden Gegenstiicke
verfestigt, indem wir ihnen weitere Attribute hin-
zugefiigt haben, die die bereits bestehenden Bilder
des jeweiligen Gegentibers bestitigten.

In dem Zusammenhang ist mir die kritische Ana-
lyse von Amartya Sen hilfreich geworden. In sei-
nem Buch Identity and Violence. The Illusion of
Destiny (2006) macht er angesichts des so leicht
moglichen Missbrauchs zugeschriebener Identi-
titen auf die Chance des Zugewinns an Komplexi-
tit aufmerksam, sobald wir unsere Aufmerksam-
keit ,weglenken von der Frage, wie ich mit mir
selbst identisch sein kann, hin zur Frage, wo ich
teilhabe und mich mit Menschen aus verschiedenen
Gruppen identifiziere“. Dann kénnten wir nimlich
erkennen, dass ,ein Mensch ohne jeden Selbst-
widerspruch gleichzeitig amerikanischer Staatsbiir-
ger sein kann, karibischen Ursprungs, mit
afrikanischen Vorfahren, Christ, liberal, eine Frau,
Vegetarierin, Langstreckenliuferin, Historikerin,
Lehrerin, Schriftstellerin, Feministin, heterosexu-
ell, engagiert fiir die Gleichstellung von Schwulen
und Lesben, Theaterliebhaberin, Umweltaktivistin,
Tennisfan, Jazz-Musikerin und feurige Anhingerin
der Uberzeugung, dass es im All noch intelligente
Wesen gibt, mit denen wir unbedingt kommunizie-
ren sollten (am besten auf Englisch).“

Auf unserem Weg liegt damit die wunderbare
Aufgabe vor uns, unser Wissen voneinander zu
erweitern. Ist es moglich, dass wir einander auf so
vielfiltige Weisen kennenlernen, dass wir iiber die
bestehenden Unterschiede hinweg neue Gemein-
samkeiten entdecken und so unsere Vorstellungen
voneinander und Erwartungen aneinander berei-
chern lassen? Wiirde dies nicht ein Loslassen der
gewohnten Rollen(bilder) erleichtern und unser
Zuhéren verbessern?
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Dinesh Kumar Chand:

Vor einiger Zeit lernte ich eine Ubung kennen. Es
ging darum, mit einem Partner zusammen ein Bild
zu zeichnen, indem beide den Zeichenstift mit
ithren Hinden halten. Dabei sollten wir nicht mit-
einander reden und uns auch nicht mit Gesten ver-
stindigen. In der Auswertung der Ubung erschien
es der Gruppe so, dass verschiedene Phasen der
Entwicklung beobachtet und beschrieben werden
konnten, genauso wie bei einer Partnerschaft:

Die erste Phase ist davon geprigt, dass man nicht
weifl, wie man starten soll, und dass man einen
Plan entwickelt fiir den Start. Hierbei {ibernimmt
zumeist eine Person die Initiative. Dies ist die
Phase der Beobachtung des anderen.

In der zweiten Phase beginnt jemand mit der
Zeichnung, wihrend der andere ihn zunichst ein-
fach zeichnen lisst, selbst passiv und unterwiirfig
bleibt und Angst hat, etwas falsch zu machen. Es
ist die Phase der totalen Abhingigkeit, in der man
alles akzeptiert, was der andere tut.

Dann kommt die Phase, in der es um die Frage
nach Identitit geht. Der unterwiirfige Zeichner
denkt, dass er auch einige eigene gute Ideen hat,
wie das Bild aussehen sollte, und dass er eigentlich
nicht nur der Richtung des anderen folgen will.

Dann folgte die Phase der Kooperation, in der
beide das Bild in harmonischer Weise zeichnen und
die Ideen von beiden Seiten einflieffen lassen. Das
ist die Phase, in der beide die Identitit des anderen
akzeptieren und lernen, was die Emotionen und
Beweggriinde des anderen sind und seine Poten-
ziale, und in der sie einen Weg der Zusammen-
arbeit finden, der von einer Machtbalance geprigt
ist, damit man die gemeinsame Vision des Bildes
verwirklichen kann.

Die verschiedenen Phasen folgen nicht strikt
aufeinander. Sie koénnen sich auch vermischen,
denn sie gehoren eng zusammen. Diese Phasen
kann man nicht nur auf Zweierbeziehungen iiber-
tragen, sondern auch auf Beziehungen wie die
zwischen der deutschen nordelbischen Kirche
(NEK) und der indischen lutherischen Kirche von
Jeypore (JELC). In dieser Hinsicht mochte ich
nun die verschiedenen Phasen darstellen:

1. Die Phase der Beobachtung:

Als die Missionare von Deutschland aus Indien
erreichten, waren sie mit einer sehr andersartigen
Welt konfrontiert. Es war nicht nur die Sprache
der Menschen in Indien anders, auch ihr Essen,



ithre Kultur, ihre sozialen Strukturen, ihre Religion
und vieles andere mehr. Die Missionare bauten
Kontakte zu unterschiedlichen Gruppen von Men-
schen und Kasten auf. Am Anfang gingen sie be-
sonders auf die Angehorigen der oberen Kasten zu.
Die erste Frau, die in unserer Kirche getauft
wurde, kam auch aus einer der oberen Kasten.
Aber so war es nur ganz am Anfang. Spiter kam es
zu Massenbekehrungen von Menschen aus den
Gruppen der Ausgestoflenen, der Dalits und der
Adivasi. Sie wurden angezogen von der Botschaft
der Gleichheit aller Menschen, was wiederum fiir
die Menschen aus den oberen Kasten unméglich
war zu akzeptieren. Fiir die Angehorigen der
niederen Kasten oder die Menschen ohne den
Status einer Kastenzugehorigkeit war es auflerdem
leicht, die Missionare zu akzeptieren, denn sie
hatten eine besondere Hautfarbe. Die Hautfarbe
der Deutschen war noch heller als die Hautfarbe
der Brahmanen, und ihre Worte schienen wie die
Botschaft von Engeln zu sein. In Indien ist die
Hautfarbe eines Menschen Merkmal seiner Zuge-
hérigkeit zu einer bestimmten Kaste. Allgemein
konnte man als Regel sagen: je heller die Haut-
farbe, desto hoher die Kaste.

In dieser Phase der ersten Anfinge einer Be-
ziehung zwischen Menschen aus zwei total unter-
schiedlichen Kulturen wird es wohl so gewesen
sein, dass die beteiligten Personen zu allererst nur
die Unterschiede gesehen haben, die zwischen
ithnen standen: die unterschiedlichen Weisen zu
kommunizieren, die unterschiedlichen Verhaltens-
wiesen, die unterschiedlichen Weisen mit anderen
Menschen umzugehen, den unterschiedlichen
Lebensstandard. In dieser ersten Phase wird es
wohl schwer gewesen sein, auch nur einige Ahn-
lichkeiten zu sehen, aufler einigen menschlichen
Grundgefithlen oder dem Bediirfnis nach Schlaf,
dem Hunger oder dem Verlangen nach Sicherheit,
Gliick und Ahnlichem.

Aber obwohl es so viele Unterschiedlichkeiten
zwischen ihnen gab, waren die Menschen doch ge-
willt, das Abenteuer einer Beziehung zu beginnen,
ohne wissen zu kénnen, was sie zu erwarten hitten
und wie alles sich entwickeln wiirde. Vielleicht
waren es die Unterschiede, die die Menschen
interessiert machten, mehr voneinander zu er-
fahren und in einen engeren Kontakt zu kommen.

2. Die Phase der Abhéingigkeit:

Als klar war, dass die Missionare blieben und dass
auch ihre Arbeit fortgefithrt wiirde, begann eine

andere Phase, die Phase der Abhingigkeit. Die
Missionare lernten die Sprache und lernten auch
viel tiber kulturelle Gewohnheiten im indischen
Kontext. Die Menschen hatten die Hoffnung, dass
die Missionare sie von den Fesseln des Kasten-
Systems befreien kénnten. Dass sie von ihnen als
menschliche Wesen angesehen und nicht nur im
Blick auf ihre Kaste eingestuft wurden, lieff die
Menschen sich in groflen Massen zum Chris-
tentum bekehren.

Es ist schwer, eine von Abhingigkeit geprigte
Beziehung zu verindern in eine andersartige Be-
ziehungsform. So wie sich die Praxis, etwas zu
empfangen, in Menschen ,einwurzelt“, so wurzelt
sich auch das Gefiihl der Erniedrigung ein. Sich
niedrig zu fiihlen wurde also zu einer Art von Ge-
wohnheit und zu einem Teil des Lebens, so dass
die Scheu schwand um Hilfe zu bitten oder um
Unterstiitzung. Die indischen Menschen sahen
sich selbst als die Empfangenden und sie sahen die
Deutschen als die Geber und Spender.

Aber es existierte nicht nur eine materielle Ab-
hingigkeit. Es existierte auch eine emotionale Ab-
hingigkeit. Selbst bei Prozessen der Entschei-
dungsfindung innerhalb der JELC, wenn es Krisen
oder Probleme gab, waren Hilfe und Vorschlige
der Deutschen nétig — und sind es oft immer noch.
Der deutsche Partner wurde als Fithrer betrachtet,
um Vorschlige zu machen und die Probleme zu
lsen. Die Inder ergaben sich vollkommen unter
die Direktiven und die Fiirsorge der Deutschen.

3. Identitat:

Diese vollige Ergebung und Abhingigkeit fithrt
unausweichlich an den Punkt, an dem eine Phase
des Nachfragens beginnt, ob es denn nicht eine
eigene Identitit gibe — aufler passiv zu sein und zu
akzeptieren, was immer einem vorgeschlagen
wiirde. Innerhalb des indischen kulturellen und
religiosen Kontextes fragten Inder, die anderen
Religionen als dem Christentum angehéren, ob
denn die christlichen Inder sich als Teil einer plura-
listischen Kultur verstehen wiirden oder ob sie sich
als Auflenseiter verstehen wiirden, die auslindische
Gewohnheiten angenommen hitten und nun be-
anspruchten, dass sie allein die Wahrheit besifien.
So stellt sich die Frage, ob wir als indische
Christen nicht auch unsere eigene Kultur, unsere
Talente und Fihigkeiten haben, die wir einsetzen
kénnen, um unserem Glauben Ausdruck zu ver-
leihen. Viele Inder, besonders die, die hohe Positi-
onen in der Kirche innehaben, wagen es nicht,
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solche Gedanken zu unterstiitzen. Sie denken, dass
so etwas gegen den Respekt und die Ehre gegen-
iber den Missionaren verstoflen wiirde und auch
gegen das, was sie gelehrt hitten. So etwas wiirde
nur Illoyalitit zeigen. Auflerdem gibt es eine
unterschwellige Angst, dass solch eine Illoyalitit
die Beziehung zwischen beiden Kirchen verletzen
wiirde, der NEK und der JELC. Angst war immer
ein verborgenes Thema im Leben der ersten
Generationen von Christen in der JELC. Immer,
wenn jemand die Kirchenregeln verletzt hatte,
wurden disziplinarische Mafinahmen von den
Missionaren gegen ihn ergriffen.

Die Frage nach einer eigenen Identitit fithrt aber
auch zu der Frage, ob es nicht mdoglich sein
kénnte, ohne (Selbst-)Erniedrigung und auch ohne
Selbstbestrafung zu leben. Christen in der JELC
haben es nicht umzusetzen gewagt, eine eigene
Identitit in Verbindung mit ihren eigenen Talenten
zu besitzen.

In der Tat ist das nun so, dass der deutsche
Partner, die NEK, sich seit den Zeiten der dama-
ligen Mission gewandelt hat. Die JELC braucht
noch etwas Zeit, um zu realisieren, dass sie lingst
schon den Status einer unabhingigen Kirche er-
reicht hat. Wir fiirchten es, Selbstbewusstsein zu
haben und auch Selbstvertrauen, von dem aus wir
eigene Ideen fiir eine Zukunft entwickeln kénnten,
in der wir unsere Selbst-Fixierung auf unsere
passive und rezeptive Rolle iiberwunden hitten.

4. Die Phase der Kooperation:

Heute ist die Beziehung zwischen der NEK und
der JELC nicht mehr linger als Beziehung
zwischen der Mutterkirche und der Tochterkirche
definiert, sondern als eine Beziehung zwischen
Partnerkirchen. Das kann man nun als Phase der
Kooperation bezeichnen. Partner sind dazu da, dass
sie sich iiber ihre jeweiligen Gefiithle austauschen
und sie kennen lernen, dass sie sich gegenseitig
begleiten und den anderen nicht im Stich lassen,
dass sie sich ermutigen und unterstiitzen, wenn ein
Partner miide wird, dass sie gemeinsam Zeugnis
ablegen von der Freude, der Hoffnung und der
Vision, wie sie das durch den EINEN erfahren, der
ithre Mitte ist.

Beide Kirchen wissen immer noch nicht genau,
wie sie ihre gegenseitige Begleitung definieren
kénnen. Es ist besonders auf der indischen Seite
schwierig, den Perspektivenwechsel von dem alten
Modell, eine Tochterkirche zu sein, zu vollziehen
hin zu dem neuen Modell einer Partnerkirche.
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Die Beziehung war wirklich lange genug auf-
gebaut auf den Fragen rings ums Geld, also um das
Annehmen und das Geben. Aber eine Beziehung
zwischen Menschen sollte auf etwas anderem auf-
gebaut sein als auf Geld. Das bedeutet auch, dass
auf der Priorititenliste der gegenseitigen Gespri-
che nicht mehr Finanzfragen an erster Stelle stehen
diirften. Statt Finanz-Statistiken und Finanzie-
rungsvorlagen zu bearbeiten, miissen wir uns ge-
genseitig zuhdren lernen, um uns erst einmal zu
entdecken und um uns nicht linger in Rollen zu
betrachten, sondern als Menschen. Solch eine Ent-
deckungsreise wiirde die Chance bieten, zu sehen,
welche anderen Dinge es in der Beziehung der
Kirchen geben kdnnte, abgesehen von Geld.

Wenn wir auf der Seite unserer indischen Kirche
den anderen als Partner begegnen wollen, miissen
wir bereit sein, unsere eigenen Stirken und Poten-
ziale zu sehen. Nur dann wiren wir in der Lage,
von uns aus die Begegnung auf Augenhéhe zu ge-
stalten.

In diesem ganzen Prozess ist es, wie gesagt, be-
deutsam und wichtig, dass wir einander zuhéren
lernen und dass wir auf diese Weise uns gegenseitig
tiefer verstehen lernen, unsere Gefithle und unsere
Motivationen und unsere Lebensgeschichten ins-
gesamt. Fiir mich war es daher grofles Privileg,
dass ich von 2006 bis 2008 an dem Dialog-
Trainingsseminar von Professor Dan Bar-On
»Story-telling in conflict“ in Hamburg teilnehmen
konnte. Es gab mir die Gelegenheit, zuhéren zu
lernen, sowohl bei den Geschichten von Kirchen
als auch bei Lebensgeschichten, und in vielerlei
Hinsicht durch einzelne Interviews zu lernen —
und das alles zusammen mit meinem Trainings-
partner Pfarrer Eberhard von der Heyde.

Dadurch, dass ich jetzt drei Jahre in Nord-
deutschland war und viele Kirchenprojekte kennen
gelernt habe, habe ich nicht nur viel iiber unsere
Kirchenbeziehung und ihre Herausforderungen,
die anstehen, gelernt. Ich habe auflerdem auch ge-
lernt, meine eigene Kirche JELC von auflen zu be-
trachten. Hier im Ausland zu leben hat mir dabei
sehr geholfen. Es hat die Reflektion verbessert und
mir neue Einsichten fiir das Streben meiner
Heimatkirche nach einer eigenen Identitit und
Wiirde gebracht — im Blick auf das Ziel, Partner auf
Augenhéhe zu sein. Wenn auch diese Phase der
Kooperation noch viel an Anstrengungen benétigt,
so ist das der Mithen und Geduld wert, um die ge-
meinsame Vision zu verwirklichen und gemeinsam
unseren Glauben und unsere Hoffnung in dieser
sich wandelnden Welt zu bezeugen. =



Wir baben es hier mit einer Sache von sebr hober Komplexitit
zu tun und wenn wir das abtun wollen oder wenn wir das
verleugnen, dann niitzt das niemandem. Man kann diese
Komplexitit nicht reduzieren...

(David Stevens — miindlicher Diskussionsbeitrag)

Nachbetrachtung zum Seminar in Bratislava

von Klaus Temme

Als es um die ersten Uberlegungen und Planungen
zu diesem Seminar in Bratislava ging, war den
deutschen Mitgliedern der SIPCC-Planungsgruppe
eigentlich die Thematik ,Heilung von Erinnerung®
beziehungsweise ,Heilen durch Erinnerung® ein
vorrangiges Anliegen. Sie orientierten sich dabei an
dem Projekt ,Healing of Memories®, bei dem ver-
schiedenartige Gruppen in Lindern und Gesell-
schaften, die Konflikte untereinander haben, nach
Versohnung suchen. Im ersten Austausch hieriiber
mit Partnern in Bratislava wurde bald deutlich, dass
dieses Thema von ihrer Seite aus nicht ein vor-
rangiges Anliegen sein konnte. Nach ihrer Uber-
zeugung gehe es in der dortigen Situation und den
politischen, 6konomischen und kirchenpolitischen
Kontexten nicht um Heilen von Erinnerungen
zwischen verschiedenen Gruppen. Es wurde in
diesen Diskussionen fiir uns alle deutlich, dass das
Thema Identitit beziehungsweise ,Identitit(en)
im Verlauf von Umbriichen® das tiefergehende
Thema sein wiirde, von dem aus sich dann andere
Aspekte moglicherweise auch erschlieflen lassen
wiirden.

Die Entscheidung, diesem Thema zu folgen, hat
sich als richtig erwiesen. Im weiteren Verlaufe
zeigte sich aber, wie schwierig es ist, in solchen
Zeiten der allgemeinen Umbriiche und der vor-
sichtigen Verinderung von Identititen zu Ver-
sohnung und Heilung in und mit den jeweils
anderen Gruppen (mit ihren anderen Loyalititen
und Identititen) ,hiniiber” zu kommen.

Dass es in Kommunikation und Beziehungen
ganz wichtig ist, sichere Raume zu schaffen und Ver-
tranen anfzubanen, wurde in den theoretischen Bei-
trigen des Seminars deutlich. Aber im Seminar-
geschehen insgesamt, dem Erleben zwischen den
Teilnehmenden von Tag zu Tag, konnten Be-

ziehungen mehr und mehr verwirklicht und ein-
getibt werden.

Ertrag der Arbeit an einem Begriff von Identitit

Die Konzeptionierung eines Begriffes von Identi-
tit war in der abendlindischen Tradition mit der
Intention verbunden, in einen Personbegriff die
Elemente von Verlisslichkeit, Bestindigkeit und
Wiedererkennbarkeit einzubinden. Im Seminar
wurde nun verschiedentlich darauf hingewiesen,

dass  bel

Konzeptionierung von Identitit auch die Tatsache

einem Personbegriff und einer

einbezogen werden miisste, dass Personen sich in
threm Kern und in ithrem Selbstverstindnis unter
dem Einfluss verschiedenartigster Ereignisse und
Faktoren dndern, ja, dass flielende Hin- und Her-
bewegungen zwischen verschiedenen Seiten inner-
halb einer Person auch im Alltagsgeschehen, be-
sonders in Situationen starker existenzieller Be-
troffenheit, durchaus normal sind.

Ebenso stark wurde darauf hingewiesen, dass
Identitit und Gruppenbezug zusammengehoren,
stirker und massiver, als es wohl bei den alten
Konzeptionierungen eines Identititsbegriffes in
der philosophischen abendlindischen Tradition
beriicksichtigt wurde. Wobei auch hier deutlich
war, dass Personen in ihren jeweiligen und mehr-
fachen Gruppenbeziigen dann auch entsprechend
unterschiedliche Identititsseiten  hervorkehren
kénnen.

Es wurde auch verdeutlicht, dass alle Konzep-
tionsbildungen von Identitit vom jeweiligen sozia-
len, philosophischen Kontext beziehungsweise
Zeitgeist beeinflusst und stark geprigt sind.

Schlieflich wurde auch dargelegt, dass es so
etwas wie ,Identitits-Fallen“ gibt. Dass Personen
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sich eine ,falsche“ Identitit (false identity) zulegen,
dass dies unter Umstinden als Erleichterung
empfunden wird - oder jedenfalls als leichter, als
sich in die Arbeit an einer selbstkongruenten Identi-
tit hinein zu begeben -, dies war in analytischer
Betrachtung von Identitit ja schon lange diskutiert
worden. Aber hier wurde noch radikaler hinter-
fragt, ob in bestimmten Zusammenhingen das
Konzept von Identitit selbst sich als Falle erweisen
kénnte.

Bei der theologischen Arbeit an der Fundierung
Identitits-
begriffes wurde wurde von ,,Christus—Gemifiheit“

beziehungsweise der Kritik eines

gesprochen. Es ging dabei, darum dass sich
Christus selbst auf die Welt, auf die Kontakte und
die Bezogenheit zu anderen einlisst und dies fiir
ithn Grundlage, Motivation und Ziel von Identitit
und Identititsarbeit wurde. In gleicher Weise
wurden auch Miindigkeit und Emanzipation als
Identititsaufgaben genannt, die Christus gemifd
sind.

Arbeitsansdtze fiir pastoral-theologisches Arbeiten an
Identitit

Bei der Arbeit an dem Erfassen von Identitit und
der Ausarbeitung eines kritischen Identitits-
begriffes, der zugleich auf Umsetzbarkeit, Ein-
setzbarkeit und Realititsnihe fiir seelsorgliches
Handeln zielt, wurden zumeist die bewihrten und
nétigen Wege beschritten, auf Erkenntnisse der
Soziologie und Psychologie zu schauen, hermeneu-
tisch und historisch zu arbeiten, biblische Theo-
logie heranzuziehen und reflektierte Erfahrungen
seelsorglicher Praxis auzuwerten. Dariiber gingen
einige Arbeiten auf gewisse Weise hinaus. M.
Esperandio bezog sich auf ihre Selbstversuche im
Erleben der weltweit neu heraufziehenden charis-
matischen Grofi-Sekten und auf die Analyse der
JInternetrealititen rings um die Existenz junger
Erwachsener. E. von der Heyde und D. Chand be-
zogen sich auf ihre Erfahrungen in einem lang-
fristigen, aufler-kirchlich entwickelten und ange-
botenen Trainingsprogramm. J.A. van den Berg
und J.I. Pudule hatten sich gewiinscht, eine be-
sondere Form von Workshop-Arbeit in das
Programm einzubinden, nimlich die Arbeit an
einem Film.2 In dem Film ,Totsi* wird die Welt
jugendlicher Straflengangster einfithlsam nach-
gezeichnet. Auf diese Weise ist es fiir pastorale

2 Dieser Arbeit kann hier nur angedeutet werden, weil
sie im wesentlichen nicht im Text-Form stattfand.
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Arbeit méglich, sich einer Sub-Kultur und der in
ithrem Kontext geschehenden Identititsarbeit der
einzelnen Akteure zu nihern, wie das sonst auf
keinem anderen Wege fiir Theologen denkbar
wire. Es stellte sich durch das Anschauen und Er-
leben des Films ein sehr elementarer Zugang zu
Grundsituationen ein, bei denen es im mensch-
lichen Leben einen Anstoff zu Identititsver-
inderung geben kann, auch unter un-mdglichen
Bedingungen, sowie zu der Biirde und dem Ge-
flecht von Verwicklungen, wenn diese Identitits-
verinderung gegen die Identitit der bisherigen
Bezugsgruppe umgesetzt werden muss.

Christologie

Es war eine Besonderheit dieses Seminars, dass
Studierende der Fakultit nicht nur auf freundliche
und hilfreiche Weise die Logistik des Seminars
sicherstellten, sondern dass sie auch am Seminar
teilnahmen. Besonders in der Arbeit in kleineren
Gruppen gingen von ihnen Impulse aus. Hiufig
waren sie es, die elementare Fragen stellten, so dass
,Grundannahmen®, die bei den Alteren sonst
immer nur impliziert werden, explizit dargestellt
werden mussten. So ging es verschiedentlich auch
darum, die theologischen Denkfiguren, die benutzt
wurden, noch einmal anzuschauen. Es war so, dass
es immer wieder und im Laufe der Tage immer
mehr um Christologie ging, um das, was Kondes-
zendenz ist, um das, was mit der Konigs-
Herrschaft Christi beschrieben wird, auch um das,
was Mission meint, zugespitzt auf den Bereich der
seelsorglichen Handlungsméglichkeiten im Um-
feld von Identititsverinderungen und Umbruch-
situationen und die Frage, wie dies alles Teil der
Missio Dei ist. Hier wurden Fragen aufgeworfen,
die weitere pastoral-theologische Arbeit benétigen.

Die Gleichzeitigkeit von Identititsverinderungen
von Individuen und Gruppen

Uber die Notwendigkeit, dass Identititsver-
inderungen von Finzelnen und Gruppen zu-
sammen einhergehen miissen, wird man leicht
Einigkeit erzielen. In den weltweiten ,,Healing of
Memories“-Projekten  ist dies grundlegende
Arbeitshypothese und stindige Forderung zu-
gleich. Fiir mich war es sehr bewegend zu erleben,
wie die gemeinsame Verinderungsgeschichte
zwischen der nordelbischen Kirche und der
lutherischen Kirche von Orissa von Eberhard v.d.

Heyde und Dinesh Chand mit ihrer eigenen Ver-



inderungsgeschichte als handelnden Personen in
diesen Prozess fiir uns dargestellt wurde, wie hier
Postulat und Theorie zur Praxis, zu gelebtem
Leben wurde. ,,Great Narratives“ gibt es ja immer
noch, und sie werden als Gruppenmythen auch in
Konflikten
Dynamik zu verlassen, erfordert viel an Kraft und

weiter hochgehalten. Diese alte
Weitsicht, an Solidaritit und an solider Basis, hier
dem Glauben.

Zugleich konkretisiert sich fiir Seelsorgetheorie
und Seelsorgepraxis darin exemplarisch ein neues
Arbeitsfeld, das in der weltweiten Seelsorgedis-
kussion des letzten Jahrzehnts in den Vordergrund
getreten ist, nimlich die Arbeit an Strukturen,
Systemen und Kontexten.

Wie es den beiden Personen (und wohl auch den
beiden handelnden Kirchen) gelungen ist, das, was
in dem alten Konglomerat von Verstrickungen
offenbar wie eine Art ,Krankheitsgewinn® vor-
handen war, hinter sich zu lassen, finde ich be-
wundernswert. Uber die Funktionalisierung von
Haltungen der als schwicher Deklarierten (wer
auch immer die Deklaration auch ausspricht) so
offen zu reden, zu arbeiten und das hinter sich zu
lassen, was darin an Machtspielen verborgen war,
gehort zu dem Bewundernswerten dazu.

Emotionen bei den Fragen um Identitit

D. Stevens hat auch auf ethnische Grenzlandgesell-
schaften hingewiesen, die dadurch gekennzeichnet
sind, dass mehrere Ethnien auf einem Staatsgebiet
leben, die unterschiedliche sprachliche und natio-
nale Identititen haben. Wenn es sich um solche
Konstellationen dreht, dann sind spezifische
emotionale Realititen bei der Haltung der
Menschen in der jeweiligen ethnischen Gruppen
hoch wahrscheinlich, und dazu gehort ein hoher
Anteil von Misstrauen beziehungsweise ein deut-
liches Fehlen von Vertrauen zueinander.

Wihrend der Arbeit in der Woche wurde deut-
lich, dass noch einige andere Emotionen zu be-
obachten sind, wenn es um Identititsverinderung
in Umbruchsituationen geht. Immer wieder ent-
steht Angst, aber immer wieder auch wagendes,
mutiges Vertrauen und die Hoffnung, die sich auf
,irdische® und auf ,jenseitige’ Verinderungen be-
zieht. Es geht um Neugier, um Sehnsucht (nach
Altem wie nach Neuem), um Lust, die Dinge an-
zupacken, und auch um Wut - und last but not
least um Scham. Es erschien so, als ob in Um-
bruchsituationen bei Identititsverinderungen der
Gegensatz zu Vertrauen nicht Misstrauen, Angst,

oder Verweigerung des Kontaktes wire, sondern
Scham und entsprechende Reaktionen des Ver-
hiillens / Verhiillen-Wollens. =
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