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Liebe Leserinnen und Leser,

die problematischste Figur der Passionserzahlungen in allen
vier Evangelien ist und bleibt Judas, ,der Auslieferer”. Zum expli-
ziten ,Verrater” wird er nur in Lk 6,16. Treffend differenziert die
revidierte Einheitslibersetzung in der Wiedergabe dessen, was
Judas getan hat. Aber so oder so - als ,Interner" bleibt er ein
Stachel im Fleisch der Kirche: Es gibt keine ,Achse des Bosen",
die exakt zwischen ,innen" und ,auBen” verliefe. Diese Aus-
gangslage fiihrt Prof. Dr. Ralf Miggelbrink zu duBerst span-
nenden, an die Wurzel unseres Glaubens und Ethos flihrenden
theologischen Gedanken. Der Autor ist Ordinarius fiir systema-
tische Theologie an der Universitdt Duisburg-Essen.

Berlihrt Judas eher die Motivik der Kartage, so ist mit dem Osterfest ganz besonders
die Taufe verbunden. Die Osternacht ist der altehrwiirdige und vornehmste Termin der
Taufe, die - wo nicht tatsachlich getauft wird - zumindest als Taufgedachtnis aufscheint.
Insofern die Osternacht auch eine besonders beliebte Feier fiir die Taufe von Erwachse-
nen ist, ordnet sich der Beitrag von Dr. Regina Borschel, Referentin im Bereich Pastoral
des Sekretariats der Deutschen Bischofskonferenz, besonders gut in diese Ausgabe des
Pastoralblatts ein. Sie gibt einen aktuellen Uberblick liber den Erwachsenenkatechume-
nat in der deutschen Kirche mit Zahlen, Beobachtungen zu Motivation, sozio-kulturellen
Gegebenheiten, aber auch zu Konsequenzen fiir das Gemeindeleben.

Erst allmahlich wird eine Gruppe als relevant fiir die Pastoral entdeckt, die es an sich
natiirlich schon sehr viel langer gibt: Singles. Dr. Hedwig Lamberty, Referentin fir Sin-
gelepastoral innerhalb der Abteilung Erwachsenenseelsorge im Generalvikariat des Erz-
bistums Kdln, berichtet von ihren Erfahrungen bei der Entdeckung pastoralen Neulands
seit Oktober 2016.

Ein Schlagwort, das in letzter Zeit immer wieder im Bereich von Krankenhaus und Pflege
auftaucht, heiBt ,Spiritual Care" Bei dem Begriff handelt es sich nicht einfach um einen
willkiirlichen (Pseudo-)Anglizismus wie etwa ,Handy", sondern er verweist auf tatsichli-
che englisch-amerikanische Wurzeln. JProf. Dr. Franziskus Knoll OP vom Lehrstuhl fir
Diakonische Theologie und Spiritualitat an der PTH Vallendar geht Ursprung und Bedeu-
tung des Begriffs ebenso nach wie seiner Verhadltnisbestimmung zur ,Seelsorge”.

Eine kleine Betrachtung zur Eucharistie anhand des Begriffs Leben und Bund mit Im-
plikationen fiir den Lebensalltag aus der Feder von P. Dr. Herbert Schneider OFM aus
Vossenack beschlieBt die Osterausgabe mit dem an Emmaus erinnernden Impuls, aus dem
Brotbrechen ins Alltagsleben zuriickzukehren.

In eben diesem Sinne wiinsche ich lhnen allen ein gesegnetes, frohmachendes und fiir

den Alltag neu zurilistendes Fest der Auferweckung unseres Herrn Jesus Christus und
griiBe Sie freudig

mrj/i_/_\_

Gunther Fleischer

97



Impuls

Uta Raabe

Halt mich nicht fest

JJetzt lasse ich dich nicht mehr gehen”
sagt Jeppe zu seiner Freundin Cecilie in
dem Film ,Halt mich fest", der die erste
groBe Liebe der beiden Jugendlichen er-
zahlt. Eine romantische, bewegende und
tragische Geschichte, da Cecilie unheilbar
an Krebs erkrankt ist. Der Wunsch, im Stru-
del der Gefiihle und angesichts des nahen-
den Todes zu halten und gehalten zu wer-
den, kann groBer nicht sein.

In unzéhligen Liedern wird dieser tiefste
Wunsch besungen. ,Halt mich fest, frage
nie, wie und wo, wo und wann, wir uns
noch einmal wiedersehen" sang Hildegard
Knef. ,Halt mich nur ein bisschen" hért man
von Herbert Gronemeyer, ,fiihl* mich bei dir
geborgen, setz' mein Herz auf dich. Will je-
den Moment genieBen. Dauer ewiglich." Die
Liste lieBe sich fortfiihren, ob in Pop, Rock,
Schlager oder geistlichem Lied, weltweit
oder regional, international oder deutsch.
Beatles oder Nicole, BAP oder Hohner.

Gehalten werden ist eine Ursehnsucht des
Menschen. Es ist das Gefiihl von Geborgen-
heit und Sicherheit, es ist Ausdruck eines
groBen Vertrauens, das der Andere mich
halt, auch wenn ich ins Bodenlose zu fal-
len meine. Dieses Urvertrauen beriihrt das
Herz. Wie groBartig, wenn ich wei3, dass
es jemanden gibt, dem ich vertrauen kann.
Verstindlich, dass flir diesen Moment die
Welt am liebsten still stehen soll - ,Dauer
ewiglich”

Rickblende - vor gut 2000 Jahren: Wie
muss es Maria von Magdala am Ostermor-
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gen wohl ergangen sein, als sie zum Grab
kam und es leer vorfand? Alles schien ihr
genommen, selbst der Leichnam Jesu war
nicht da. Wem ist da nicht zum Weinen zu
Mute? Und Maria weint, voll Trauer, Leere
und unerfillter Hoffnung. ,Warum weinst
du?" wird sie gefragt. Was fiir eine Frage!
.Sie haben meinen Herrn weggenommen”,
antwortet Maria, ,und ich weiB3 nicht, wo-
hin sie ihn gelegt haben.” - auch das noch.

Und dann kommt diese Frage zum zweiten
Mal: ,Warum weinst du? Wen suchst du?”
Und weil alles so anders und so traurig ist,
erkennt sie ihren Herrn nicht und sieht in
ihm einen ihr unbekannten Giartner. Ein
Funke Hoffnung in ihr |4sst sie sagen ,Herr,
wenn du ihn weggebracht hast, sag mir,
wohin du ihn gelegt hast! Dann will ich ihn
holen!" Doch statt einer Antwort nennt der
Unbekannte sie bei ihrem Namen und wah-
re Hoffnung erfiillt ihr Herz: Er ist da. Ganz
nah. Zum Greifen nah.

Und wieder passiert das Unerwartete:
.Halt mich nicht fest" Der franzosische
Philosoph Jean-Luc Nancy hat dieses ,noli
mi tangere" (,rihr mich nicht an") sprach-
gewaltig interpretiert: ,Du haltst nichts, du
kannst nichts halten noch festhalten, und
dies ist, was du lieben und wissen musst.
Eben dies ist ein Wissen aus Liebe. Liebe,
was dir entkommt, liebe den, der fortgeht.
Liebe, dass er fortgeht.”

Anders als bei Thomas lasst Jesus sich
nicht berihren, nicht anfassen, nicht be-
greifen - ,Rihr mich nicht an!" Er trifft
Maria stattdessen mitten ins Herz. ,Geh zu
meinen Briidern”, sagt Jesus zu ihr. Es ist
eine andere Art der Berlihrung, die Maria
die Kraft gibt, zu den Jiingern zu gehen
und zu verkiinden: ,Ich habe den Herrn ge-
sehen." Und sie berichtet alles, was er ihr
gesagt hat: Hoffnung tiber den Tod hinaus
- Dauer ewiglich.



|
Ralf Miggelbrink

Judas Iskarioth

Theologische Gedanken zur Bedeutung der
Verratergestalt

1. Sachlogisch ist Judas fiir die
Passionsgeschichte iiberfliissig

Der knappe Kern der Judas-Tradition, der
sich im Wesentlichen in den Versen Mk
14,10f.43.45 findet, ist fiir den sachlogi-
schen Ablauf der Passionsgeschichte ebenso
unnotig wie er flr das innere Verstindnis
der handelnden Personen verstorend wirkt.
Jesus an diskretem Ort aufzuspiiren dirf-
te der romischen Besatzungsmacht auch
ohne die Mitwirkung eines Jlingers aus dem
Zwolferkreis moglich gewesen sein. Der
Jiingerverrat aber wirft die verstérende Fra-
ge auf: Wie konnte aus dem inneren Bereich
des menschgewordenen Gottes einer zum
Werkzeug seiner Auslieferung werden?

Matthdus spielt zur Beantwortung dieser
Frage mit dem Pradestinationsgedanken:
Obwohl zum Zeitpunkt des Abendmahls
der matthdische Judas bereits den Verrat
mit den Hohen Priestern abgesprochen hat
(Mt 26,14f.), beteiligt sich Judas an dem
aufgeregten Fragen der Jiinger, nachdem
Uber sie das Orakel gesprochen wurde: ,Der
die Hand mit mir in die Schiissel getaucht
hat, wird mich verraten" (Mt 26,23). Da-
bei wird er von Jesus als Verrater enttarnt,
ohne dass die Abendmahlsgruppe daraus
eine sachlogisch verstandliche Konsequenz
zoge. Die Szene wird beschlossen mit der
ebenso fatalistischen wie vieldeutigen For-
mel ,Der Menschensohn geht hinweg ..."
(26,25), deren indikativisches ,hypagei" die
Einheitsiibersetzung recht frei interpretiert
mit den eher an einen Western erinnern-
den Worten ,Der Menschensohn muss sei-
nen Weg gehen ...". Matthaus beantwortet
in seiner Passionserzahlung bereits die Fra-
ge, ob durch einen pradestinierten Tod die

an dessen Durchfiihrung Beteiligten nicht
exkulpiert waren: ,Zwar muss der Men-
schensohn hinweggehen, aber wehe dem
Menschen, durch den der Menschensohn
verraten wird ..." (Mt 26,24).

Der Autor des Johannesevangeliums er-
ganzt diese denkerisch lberaus unbefrie-
digende Losung, indem er neben Judas und
Gott als dem Lenker der Geschichte den
Teufel als dritte Instanz einfiihrt: Der Satan
inspiriert zum Verrat (Joh 13,2) und geht
in Judas ein (eisélthen) (Joh 13,27). Diese
Machtiibernahme des Satans aber erfolgt
nach einer Ankiindigung Jesu, so dass der
Gottessohn auch hier als der eigentliche
Regisseur seines eigenen Verratenwerdens
erscheint.

Hier ist der Haftpunkt fiir alle Traditio-
nen, die Judas als pradestiniertes Werkzeug
der von Gott selbst ins Werk gesetzten Op-
ferung Jesu von Nazareth zur Erldsung der
Menschheit sehen.

2. Die theologische Bedeutung der
Judasgestalt

Das Johannesevangelium fiihrt vor, wie
sich die Passionsgeschichte unter Riick-
griff auf einen ErzbOsewicht erzéhlen lasst.
Fir Johannes sind ,die Juden” die eigent-
lichen Drahtzieher der Passion. Diese fol-
genschwere Schuldzuweisung ist keine
historische Information: Die romische Be-
satzungsmacht alleine hatte die rechtli-
chen und militdrischen Moglichkeiten zur
Verhaftung und Hinrichtung Jesu'. Die
Jerusalemer Tempelautorititen hatten ein
Interesse am Tod Jesu und entsprechende
Einflussmoglichkeiten? Jedoch auch, wenn
man einer gewissen ,Volksmenge" eben-
falls eine Rolle bei der Verurteilung Jesu
zusprechen will®, so kann die Schuld ,der
Juden” historisch in keiner Weise plausibel
gemacht werden. Das ,parting of the ways”
zwischen den Anhdngern des Nazareners
und den Juden, die ihn ablehnen, dauert
bis in das vierte nachchristliche Jahrhun-
dert*. ,Die Juden” im Johannesevangelium
sind deshalb weder eine andere gens noch
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eine andere religio. Der Jude Johannes
verwendet den Begriff im Interesse seiner
eigenen innerjidischen Polemik gegen die
jldischen Opponenten des Nazareners.

Die Einflihrung der Judasgestalt konterka-
riert die hinter beiden Schuldzuschreibun-
gen stehende Logik: Wie sehr es auch Pon-
tius Pilatus und seine Militdrmacht gewesen
sein mogen und wie sehr die ersten Christen
den Verdchtern ihres neuen ,Weges" (Apg
9,2; 19,2; u. 6.) als ,den Juden” (Apg 9,23;
u. 6.) die Schuld zuschreiben mochten, mit
der Judasgestalt ist der Stachel im Fleisch
der Christengemeinde selbst ausgemacht:
Judas gehorte unzweifelhaft dem symbo-
lischen Zwédlferkreis des erneuerten lIsrael
an, er nimmt am Abendmahl teil, er begriBt
seinen Rabbi mit dem fiir die Jesusgruppe
kennzeichnenden Kuss (1Kor 16,20). Damit
wird er zum Vermittler einer wichtigen Ein-
sicht: Wenn mit der Jesus-Gruppe und ih-
rem Wirken das Reich Gottes anbricht und
Gottes Wirken geschichtlich offenbar wird,
so bedeutet dies nicht, dass das Bose keinen
Zugang zur Jesus-Gruppe hidtte und dass die
Frontlinie zwischen dem inneren Kreis der
.Gemeinde der Heiligen” (1Kor 14,33) einer-
seits und den Sadduzédern, Pharisdern, Zelo-
ten und Romern auBerhalb dieser Gemeinde
gezogen werden konnte.

Die provozierende Einsicht, dass der Ver-
rat inmitten der eucharistischen Gemein-
schaft nistet, beunruhigt Christen zutiefst.
Schon der Name Judas legt es nahe, den
Verrater als Reprdasentanten der Juden zu
deuten. Dabei gehdrt Judas eindeutig zur
Jesus-Gruppe. Ab den blutigen Kreuzziigen
gegen Katharer und Albigenser nimmt das
Ringen der christlichen Gemeinden um ihre
eigene innere Reinheit von Verrdtern und
heimlichen Abtriinnigen jene eliminatori-
sche Schussfahrt auf, die paradoxerweise
erst durch die Formalisierung und juristi-
sche Rationalisierung der Verfolgung in der
Regie der romischen Inquisition gebremst
wird®. Die Judasgestalt erscheint vor diesem
christlich-postchristlichen Rezeptionskon-
text wie eine lllustration zu Mt 13,24-30:
Jesus war macht- und tatenlos seinem Ver-
riter gegeniber, obwohl er wusste, dass
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Judas ihn verraten wiirde. Die menschliche
Geschichte ist nicht der Ort, an dem das
Gute definitiv vom Bosen getrennt und das
Bose ausgemacht und im ,letzten Gefecht”
vernichtet werden kdnnte. Es gehort seit
Jesus zum Wesen von Gemeinde und Kirche
als corpus permixtum® zu existieren und
der Gegenwart des Verrates in den eigenen
Reihen macht- und tatenlos ausgeliefert
zu sein. Jeder Versuch, diese Bestimmung
der Gemeinde Jesu Christi abzuwenden,
flihrt zum Selbstverrat der Gemeinde. Wie
ist diese Behauptung zu verstehen?

Das Reich Gottes wird von innen her durch
seine Jiinger und seine Kirche gefahrdet.
Das Reich Gottes basiert auf der inneren
Wandlung der Jiinger. Das Reich Gottes ist
errichtet auf der labilen Basis der freien
Hinwendung von Menschen, deren Einsicht
und Treue nur in Freiheit wachsen.

3. Die Wehrlosigkeit der Christen-
gemeinde

In dem MaBe, in dem das Christentum
sich selbst als verniinftig begreift, in dem
MaBe fallt es ihm schwer, den Verrdtern
und Abtriinnigen in den eigenen Reihen
mit Respekt zu begegnen. Seit den ersten
christlichen Apologeten argumentieren
Theologen fiir die Einsicht, dass zwischen
dem Glauben an Jesus Christus, dem Ge-
kreuzigten und Auferstandenen und der
menschlichen Vernunft kein Widerspruch
besteht. Allerdings ziehen bereits die Kir-
chenvater die Konsequenz aus der Einsicht
in die rationale Rechtfertigbarkeit des
christlichen Glaubens, dass die Ablehnung
des Christentums ihrerseits rational nicht
rechtfertigbar wire. Dem Nichtchristen
wird bis ins neunzehnte Jahrhundert theo-
logisch die rationale Wiirde abgesprochen.

Diese geradlinig rationalistische Argu-
mentation verkennt, dass Menschen zum
christlichen Glauben in konkreten Lebens-
situationen gelangen, in denen es fir sie
kaum je abstrakt um die Verniinftigkeit
des christlichen Glaubens geht, sondern,
in denen die eigene Positionierung zu



den Inhalten des christlichen Glaubens
Handlungsentscheidungen umfasst. Zu-
stimmung zum Glauben ereignet sich in
Handlungsentscheidungen. Glauben st
lebensgeschichtlich verankert und des-
halb nicht ausschlieBlich rational begriin-
det, sondern eben auch gebunden an freie
Selbstsetzungen. In solchen Akten der
Selbstsetzung bestimmen Menschen sich
nicht zundchst in ihrem Verhéltnis zu den
tberlieferten dogmatischen Inhalten.

Die innere Glaubenszustimmung wéchst
in biographisch situierten Akten der Selbst-
setzungen, in denen Christen willentliche
Hinwendungen zu dem in Jesus Christus of-
fenbaren Gott und seiner Kirche vollziehen
und dabei theologisch auch zu Glaubens-
aussagen kommen. Denken und Handeln
bestimmen die Glaubensgenese des Einzel-
nen in enger Perichorese von Vernunft und
Freiheit. Damit aber ist der Glaubensakt in
seiner konkreten intellektuellen und prak-
tischen Gestalt unausweichlich individuell
und kontextuell. Dieser Situation fiihrte
etwa in der Reformation zu der These, so-
wohl der wahre Glaube als auch die wahre
Kirche Jesu Christi seien so unsichtbar wie
die innere Haltung eines Menschen letztlich
eben unsichtbar ist” Daraus aber ergibt sich,
dass Christen in ihrer Gemeinde immer mit
dem Risiko leben, dass sie den christlichen
Glauben verfehlen. Diese Selbstverfehlung
des Christentums in den Akten, mit denen
Christen ausgerechnet ihr Christsein zu voll-
ziehen glauben oder behaupten, wird von
der antihdretischen Polemik der Viterzeit
bis zum Wirken der Glaubenskongregation
als zu bekampfende Gefahrdung der Kirche
und des Glaubens erkannt. Wie aber ist eine
entsprechende Unterscheidung der Geister
sinnvoll mdglich, die denjenigen entlarvt,
der sich im Herzen vom Glauben abwen-
det und intellektuell langst solchen Wegen
folgt, die nicht vom Vorbild Jesu Christi
inspiriert sind? Die dngstliche Behauptung
der Traditionalisten, stets seien die Refor-
mer und Erneuer, die Verleumder und Ver-
rater, passt nicht gut zu der Beobachtung,
dass die Traditionen der Traditionalisten
ja ihrerseits auch einmal aus Neuerungen

hervorgegangen sind, die in ihrer Zeit als
gelungene Interpretationen des Christseins
angenommen wurden, woraus angesichts
der Verdnderlichkeit der geschichtlichen
Welt keineswegs folgt, dass sie auf alle Zeit
und Ewigkeit die besten voluntativen und
intellektuellen Aneignungen der christli-
chen Botschaft darstellen.®

4. Judas, der verraterische Kassen-
wart

Im Johannesevangelium findet sich der
Hinweis, dass Judas ,die Kasse hatte" (Joh
13,29). Als Kassenwart der Jesus-Gruppe
trifft er Absprachen mit Jesus. Das Motiv
des Mannes, der mit Geld zu tun hat, findet
in der matthdischen Judastradition eine
Steigerung in dem Sondergut von den drei-
Big Silberstiicken, die Judas als Lohn fiir
seinen Verrat von den ,Hohen Priestern”
nimmt (Mt 26,15), die er nach der Verurtei-
lung Jesu zuriickgeben will (Mt 27,9) und
die er, nachdem die Riicknahme verweigert
wurde, in den Tempel wirft (Mt 27,5), von
wo die Hohen Priester das Geld nehmen,
um ,von dem Geld den Topferacker zu kau-
fen als Begrdbnisplatz fiir die Fremden”
(Mt 27,7). Die ausfiihrliche Erzdhlung der
sachlogischen Marginalie vom Verrdterlohn
und seiner spateren Verwendung erheischt
durchaus eine theologische Interpretation,
insbesondere, da ja der Umgang mit Geld
flir die Jesus-Gruppe die Funktion eines
identitity markers hatte (Mk 6,8).

Der Geldverwalter wird zum Verrater. Hat
diese Pointe mit der Anthropologie des
Geldes zu tun? Geld wird definiert als Mit-
tel der Erleichterung des Tausches. Diese
besteht im Wesentlichen in der Erleichte-
rung der Ermittlung von Aquivalenten. Die
unterschiedlichsten Dinge, Schafe etwa
und Ackerland, werden tauschbar, indem
man sie auf den gemeinsamen Nenner des
Geldes hin definiert. Dieser zivilisatorische
Prozess geht einher mit einer Ausblendung
grundlegender Momente des Tausches, die
in menschlichen Kulturen eine wichtige
Rolle spielen. Der Tausch als Austausch
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von Gaben begriindet eine wechselseitige
Verpflichtung von Geber und Nehmer der
Gabe, die so in eine durch die Gabe be-
griindete, soziale Beziehung eintreten. Je
mehr dagegen der Tausch zum Aquivalen-
tentausch wird, zu Kauf und Bezahlung,
umso weniger miissen sich Verkdufer und
Kaufer tGber den Kauf hinaus einander ver-
pflichtet fiihlen. Im Idealfall wird das durch
den Tausch begriindete Ungleichgewicht
durch die gerechte Bezahlung prézise aus-
geglichen. Geld ermdglicht so das 6kono-
mische In-Beziehung-Treten unter Verzicht
auf ein soziales In-Beziehung-Treten.®

Beim unmittelbaren Austausch von Ga-
ben bleibt stets ein unabgegoltenes Mehr
an Gegebenem, das auf menschliche Weise
verpflichtet, in weiteren Gabehandlungen
das durch die Gabe irritierte Gleichgewicht
zwischen Geber und Nehmer wieder herzu-
stellen. So begriindet die Gabe Beziehung,
Gemeinschaft und eine Geneigtheit zu wei-
terem Austausch, eine ,Okonomie der Ga-
ben" deren Pointe gerade darin besteht,
dass der Tausch der Dinge mit der Bezah-
lung nicht zu seinem Abschluss kommt,
sondern Geber und Nehmer einander durch
die Gabe verpflichtet bleiben. Die Spei-
sung der Fiinftausend thematisiert diese
Gabedynamik in der Uberschwanglichkeit
des galildischen Anfanges (Mt 14,13-21),
die konkrete Lebenswirklichkeit der wan-
dernden Charismatikergruppe war jedoch
anscheinend auf dem Weg nach Jerusalem
auch durch Gabe- und Gemeinschaftsver-
weigerungen gepragt, wie Lukas lber die
Nichtaufnahme der Gruppe in einem sa-
maritanischen Dorf zu berichten weiB (Lk
9,52-56).

Judas als Kassenwart ist disponiert, der
Anwalt des Aquivalententausches in der
Gruppe zu sein. Er unterliegt dem Okono-
mieprinzip. Fiir einen mdoglichst geringen
Preis muss er viel und gut einkaufen. Die
so erwirtschaftbaren Riicklagen dienen der
okonomischen Absicherung der Gruppe ge-
gen etwaige Risiken. Es liegt auf der Hand,
dass die Eigenlogik des ©6konomischen
Handelns zur 6konomischen Grundintuiti-
on der Jesus-Gruppe im Widerspruch steht.
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Die Grundintuition Jesu ist die Botschaft
von der bedingungslosen Giite Gottes, die
sich auch 6konomisch lbersetzen lasst: Wo
groBziigig gegeben wird, da wird in Men-
schen der verbindende Geist der GroBzii-
gigkeit geweckt. Der verriickte Bauer", der
sein kostbares Saatgut wahllos verstreut,
hat eine lberreiche Ernte. Nicht das Spar-
samkeitsprinzip des faulen und nichtsnut-
zigen Knechtes, der angstlich sein Talent
vergrabt, bringt den Erfolg, sondern die
Risikofreudigkeit dessen, der freimiitig
austeilt und ,erntet, wo er nicht gesat hat"
(Mt 25,24).

Wo hingegen éngstlich der Pfennig ge-
dreht wird, drohen die fiir die Okonomie
lebenswichtigen Gabe- und Tauschprozesse
zu erlahmen. Damit aber verliert das Geld
seinen Wert, der ja aus dem Beddiirfnis nach
Austausch und Kauf resultiert. Der Kinder-
vers ,Taler, Taler, du musst wandern.” ist in
einem O0konomisch prazisen Sinne zutref-
fend: Nur das laufende Geld kann seinen
Wert behalten. Der Kassenwart aber jedes
Vereins tendiert zur Einfrierung der Aus-
gaben, weil sein Erfolg ja an der GroBe
seines Kassenvermogens gemessen wird.
Mit dem Hinweis, Judas sei der Kassenwart
der Jesus-Gruppe gewesen, thematisiert
Johannes einen Grundwiderspruch inner-
halb der christlichen Gemeinde. Sie steht
zum einen in der Nachfolge dessen, der die
GroBzigigkeit Gottes verkiindet und so die
GroBziigigkeit der Menschen weckt. Jesus
will echte Gabeprozesse wecken und muss
gerade deshalb selbst arm sein und auch
seinen Jiingern die Armut empfehlen. Aber
schon die Jesus-Gruppe selbst kommt nicht
vollkommen ohne Geld aus, ja der vollkom-
mene Verzicht auf Geld lduft auf sozialpa-
rasitdres Verhalten hinaus. So findet sich
die Jesus-Gruppe bereits in einem Grund-
widerspruch, der alles folgende christliche
Leben prégt: Wie kann das ganze Leben die
alles tragende und erfiillende GroBziigig-
keit Gottes bezeugen, wenn die Zeugen
nicht nur verkiindend von Gastmahl zu
Gastmahl ziehen, Kranke heilend und von
Siinden freisprechend, sondern wenn sie
wie alle anderen Menschen auch mit ihren



endlichen Ressourcen sparsam umgehen
miissen?

Jesus selbst gibt einen Hinweis: Markus
gestaltet die Speisung der flinftausend mit
einem aufschlussreichen Zwiegesprach.
Jesus ldsst zundchst die eigenen Lebens-
mittelvorrdte der Jlingergruppe zdhlen
(Mk 6,38) und gibt dann erst die vor dem
Hintergrund des Zdhlergebnisses (fiinf Bro-
te und zwei Fische) lacherlich inadaquate
Anweisung zur Lagerung der Fiinftausend
in Mahlgruppen (Mk 6,39). Markus stellt
auf diese Weise die Erfahrung der Span-
nung zwischen &6konomischer Vernunft
(zdhlen) und Reich-Gottes-inspirierter
Zeichenhandlung in den Vordergrund. Das
Speisungswunder ist das Wunder der alle
sattigenden Gabe-Dynamik, die da in Gang
kommt, wo einer das 6konomische Sicher-
heitsdenken tiberwindet. Der markinische
Jesus handelt nicht wie der matthaische
Brotvermehrer im unbesiegbaren Bewusst-
sein seiner gottlichen Vollmacht. Er ris-
kiert den Lebensmittelvorrat der Gruppe
fiir eine Zeichenhandlung, die die GroB-
zligigkeit seiner Gaste mobilisiert und so
zur Offenbarungserfahrung wird: Gelebte
GroBziigigkeit setzt menschliche Gabe-Dy-
namik frei, von der alle leben kénnen. Aber
dieser Zusammenhang ist so unsichtbar wie
unberechenbar. Der vorsichtige Kaufmann
wird von einem so riskanten Gabehandeln
unbedingt abraten und verwehrt sich da-
mit den Zugang zur Gotteserfahrung der
Jesus-Gruppe (Mt 19,22).

Judas kann gelesen werden als die Gestalt,
in der der unvermeidliche Grundkonflikt
der christlichen Gemeinde zum Austrag
kommt. Sie bezeugt Gottes grenzenlose
Lebensfiille als Grund einer gabefreudigen,
Fulle fir alle frei setzenden Dynamik. Dabei
aber bleibt sie in einer Welt, die als Natur
vom Gesetz des Mangels geprégt ist. Die
Uberwindung des Mangels in der Erfahrung
gelingenden Gebens und Nehmens unter
dem Faszinosum einer sich so erschlieBen-
den Lebensfiille Gottes bleibt immer geket-
tet an das harte Gesetz des Mangels, dem
alle Naturwesen als solche unterstehen.

5. Judas, der verzweifelte Selbst-
morder

Das matthdischen Sondergut berichtet
vom Tod des Judas (Mt 27,3-10). Die Verur-
teilung Jesu zum Tode ist nach Matthaus der
Ausloser fiir Judas, den Judaslohn zuriick-
geben zu wollen (V. 3f.). Nach dem Text be-
reut Judas, ,unschuldiges Blut" verraten zu
haben (V. 4). Der Versuch, den Lohn des Ver-
raters zu erstatten, kann weder die Verurtei-
lung ungeschehen machen, noch die bevor-
stehende Hinrichtung aufhalten. Vielmehr
geht es Judas um eine symbolische Distan-
zierung. Mit der Erstattung des Blutgeldes
will Judas die symbolische Briicke zwischen
sich selbst und dem Tod Jesu zerstoren. Das
Motiv der symbolischen Distanzierung von
der Bluttat erinnert an die Handewaschung
des Pilatus (Mt 27,24). Schirfer als bei Pi-
latus qualifiziert Matthdus am Beispiel des
Judas die Sinnlosigkeit der nachtéglichen
Distanzierungsversuche des Taters. In einer
nachgerade lakonischen Reihung von vier
Verben innerhalb eines kurzen Satzes mit
nur elf Worten wird eine drangende Abfolge
von scheinbar ganz selbstverstindlich auf-
einander folgenden Handlungen mehr be-
nannt als beschrieben: Judas wirft (ripsas)
die Silberstiicke in das Innerste des Tempels
(eis ton nadn), geht hinweg (anéchoresen)
und weggehend (apelthon) erhiangt er sich
(apegxato) (Mt 27,5). J. Gnilka vermutet
hinter dem Einwurf des Geldes in die cel-
la des Tempels den Versuch eines rituellen
Kaufriicktritts.” Aber die rechtlichen Mog-
lichkeiten von einem Verrat analog zu einem
Ackerkauf durch Riickgabe des Kaufpreises
zuriickzutreten sind doch hdochst unwahr-
scheinlich. Der Ackerkdufer konnte durch
die Darbringung des Kaufpreises im Vorhof
des Tempels den Versuch eines kultisch as-
sistierten Kaufriicktritts unternehmen. Aber
der Verrater? Der Einwurf des Geldes scheint
eher psychischer und symbolischer Natur
zu sein. Psychisch ist er wohl Ausdruck des
verzweifelten Bemiihens, das Geschehene
ungeschehen zu machen. Symbolisch be-
inhaltet er eine tragische Bestdtigung des
Verrates: Der Verrdter entweiht das Innerste
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des Tempels mit seinem Einwurf der Silber-
stiicke, die ja vermutlich das Bildnis des Kai-
sers zeigten. Nicht etwa in den Vorhof (pro-
aulion), sondern in das Innerste (naon) des
Tempels als des Ortes der Deszendenz und
Wirksamkeit Gottes wirft der Verrdter seinen
Lohn. So kann er keinen Riicktritt von dem
Geschift des Verrates erreichen, sondern so
ldsst er dem Verrat an Jesus den Verrat am
Tempel folgen. Der Distanzierungsversuch
lduft auf eine Bestdtigung von Verrat und
eigener Verworfenheit hinaus. Es bleibt kein
Ort, an den Judas vor sich und seiner Schuld
fliehen kdnnte. Der Selbstmord ldsst konse-
quenterweise nur drei Worte auf sich war-
ten (kai apelthén apegxato).

Mit dem Einwurf der Silberstiicke in das
Allerheiligste des Tempels werden die bei-
den konkurrierenden Sinnsysteme des Judas
in ihrem unloslichen Konflikt dargestellt:
Das Geld wird auf dem Hohepunkt dieses
Konfliktes noch einmal in seiner scheinba-
ren gottlichen Wiirde exponiert. In Wahr-
heit aber entweiht es den Tempel und hin-
terlasst bei dem, der sich darauf verlasst,
tiefste Einsamkeit und Verzweiflung. Judas,
der Kassenwart der Jesus-Gruppe, scheitert
an genau der doppelten Loyalitat, vor der
Jesus stets gewarnt hat (Mt 6,24). Die Halt-
losigkeit seines Existenzkonzeptes lasst ihn
abgleiten in die Existenzlosigkeit des Todes.

6. Die Tragik der Judasgestalt

Als Typos menschlichen Verhaltens gegen-
tber der Zumutung der Menschwerdung
Gottes ist Judas die theologische Gestalt,
die Aufschluss gibt lber Reaktionsmog-
lichkeiten auf die Menschwerdung Gottes.

Die erste Reaktionsmoglichkeit ist dieje-
nige des berufenen Jiingers, der sich der
Wirklichkeit Jesu o6ffnet, der dem Messi-
as-Bekenntnis des Petrus zugestimmt ha-
ben mag (Mt 16,16) und auch mit Petrus
sagen kann: ,Siehe, wir haben alles verlas-
sen uns sind dir nachgefolgt ..." (Mt 19,27).

Diese erste Reaktionsmoglichkeit steht in
der dramatischen Komposition der Synop-
tiker, je mehr der Weg Jesu sich gen Je-
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rusalem wendet, unter Bestreitungs- und
Bewdhrungsdruck. Die durch die Kornfel-
der streifende Jesus-Gruppe, deren Jiin-
ger unbekiimmert Ahren abbrechen, um
sich mit den Kdrnern zu stirken (Mt 12,1),
trifft auf unerwartete theologische Anfra-
gen: Sie ernten am Sabbat? Sie essen mit
ungewaschenen Hdnden? Sie missachten
die Uberlieferung der Alten? (Mt 15,2). In
der Anfeindung entwickeln die Jiinger Er-
kldrungsbedarf: ,Erkldre uns das Gleichnis
vom Unkraut auf dem Acker!" (Mt 13,36).
Ja, sie beginnen Diskussionen iiber das Ver-
halten Jesu: ,Wozu diese Verschwendung?"
(Mt 26,8). SchlieBlich verlassen sie Jesus
und fliehen (Mt 26,56). Johannes insze-
niert die sogenannte eucharistische Brot-
rede zum status confessionis (Joh 6,51-
65). Viele verlassen Jesus nach dieser Rede
und Jesus fragt die Zwolf: ,Wollt auch ihr
weggehen?" (Joh 6,67). Im Kontext kate-
chetischer Auslegungen und Predigten ist
die Nachfolge-Begeisterung der Jiinger ein
wohlfeiler Topos. Er verkennt die liberdeut-
lichen Zeichen von Zweifeln, Diskussionen
und Konflikten in der Jiingergruppe. Dabei
sind diese Zweifel, Diskussionen und Kon-
flikte angesichts des mit Leidensankiindi-
gungen gesaumten Weges nach Jerusalem
in den schlieBlich tédlichen Konflikt mit
der romischen Besatzungsmacht und den
religiosen Eliten Gberaus nachvollziehbar.
Die Entdeckungen der Leben-Jesu-For-
schung haben die zentrale Bedeutung der
eschatologischen Naherwartung fiir Jesus
von Nazareth zu Bewusstsein gebracht.™
Jesus wollte das Reich Gottes fiir die Welt,
nicht den eigenen Tod. Die jahrhundertelang
bei der Deutung des Kreuzestodes zentra-
le Idee der notwendigen Siihne (Rém 3,26:
hilastérion) oder Genugtuung (satisfactio)
trat in den Hintergrund. Die mit ihr ver-
bundene Vorstellung des von Gott gewoll-
ten Todes seines Gesandten wurde energisch
zuriickgewiesen. Am Ende sei die Verkiin-
digung Jesu an einer menschlichen Freiheit
gescheitert, die sich ihr auch hatte 6ffnen
kdnnen, die sie jedoch abgelehnt hat. Ebenso
wenig wie es eine Determination zur Siinde
gibt, konnte es eine Determination Jesu von



Nazareth zum Scheitern an der menschli-
chen Freiheit seiner Adressaten geben.

Demgegeniiber betonen die Synoptiker
in ihrer Komposition der Evangelien die
Zwangsldufigkeit, mit der der Weg Jesu auf
wachsenden Zweifel, Diskussionen, Ableh-
nung, Widerstand und Verschwdrungsbe-
reitschaft trifft. Am Ende kooperieren nicht
nur religidse Eliten und Besatzungsmacht,
um Jesus zu toten. Sie werden anlasslich
der Verurteilung Jesu auch von der Bevol-
kerung Jerusalems unterstiitzt (Mk 15,13).
Zu diesem Zeitpunkt haben alle seine Jiin-
ger Jesus bereits verlassen (Mk 14,50). Ihre
Flucht gestaltet Markus als so beschdmend
ehrlos, dass weder Matthdus noch Lukas
seinen Bericht vom nackt davonrennenden
Jingling (Mk 14,50f.) Gibernehmen. Judas
ist also beileibe nicht der einzige Verrater.
Der Verrat folgt anscheinend einer anthro-
pologischen Zwangslaufigkeit.

Der von Augustinus in die christliche An-
thropologie eingefiihrte Begriff der Erbsiin-
de stoBt hart auf die Autonomieanspriiche
der Neuzeit. Dabei wird verkannt, dass Au-
tonomie eine Idee ist, unter der Menschen
ihr Leben deuten, wo sie erkennen und be-
jahen, dass es ihnen gemaB ist, das Leben
frei zu gestalten, indem sie sich ausrichten
an dem, was sie als gut und wahr erkennen.
Mitnichten aber ist Autonomie ein fac-
tum, eine empirische Tatsache. Gerade da,
wo Menschen ihr Leben unter der Idee von
Freiheit und Autonomie denken und zu le-
ben versuchen, bemerken sie, wie viel nicht
nur hinsichtlich der AuBerlichkeiten des Le-
bens, sondern wie viel gerade hinsichtlich
ihres freien Entscheidens und Handelns in
den dunklen Abgrinden ihrer selbst wur-
zelt, statt in der lichten Klarheit von Er-
kenntnis und bewusster Entscheidung.

Wer so etwas wie eine Zwangslaufigkeit
des Verrates Jesu sieht, muss keine gottli-
che Prddestination eines Individuums zum
Bosen annehmen, nach der Judas von Gott
zum Verrdter an Jesus bestellt wurde, um so
das Passionsgeschehen um der Erlésung der
Menschheit willen in Gang zu setzen. Viel-
mehr manifestiert sich in Judas die zur Tat
hindrangende kritische Auseinandersetzung

der Jinger mit dem Hiatus zwischen der
Reich-Gottes-Botschaft auf der einen und
den zunehmenden Anzeichen des absehba-
ren Scheiterns Jesu auf der anderen Seite.
Das Erschrecken des Judas lber die Verur-
teilung Jesu (Mt 27,3) kénnte Spekulationen
Raum geben, der Verrdter habe gar nicht
den Tod Jesu intendiert, sondern durch sei-
nen Verrat die machtvolle Selbstmanifesta-
tion Jesu als der Messias zu provozieren
versucht. Dann aber wére Judas eine Gestalt
des Scheiterns an der in Tod und Auferwe-
ckung offenbar werdenden Wahrheit des
Messias, dass ndmlich Gottes verwandeln-
de Macht und Herrlichkeit das Sterben des
Menschen und Gottes Handeln an ihm vor-
aussetzt. Judas ware dann einer der vielfal-
tigen Falle des menschlichen Scheiterns an
der Wahrheit Jesu. Dieses Scheitern griindet
in einer auch genetisch kodierten Fremdheit
des konkreten Menschen gegeniiber Gott
und der Wahrheit seines Gesalbten, die sich
gerade nicht durch Selbstbehauptung und
Gewalt durchsetzt, sondern in einem glau-
bigen Vertrauen, das Scheitern und Tod in
der Hoffnung auf den Gott des Lebens er-
leidet.

Die Unangemessenheit der Frage nach den
eigenen Erfolgsaussichten im Gottesreich
bekommen die Jiinger von Jesus mitgeteilt.
Begriffen zu haben scheinen sie seine Aus-
kiinfte aber eben nicht. Bei allem offen-
sichtlichen Erfolg der Jesus-Bewegung, de-
ren Meister gar Wind und Wellen gebieten
kann (Mk 4,41), bleiben die Erfolge Jesu an
dessen Grundintuition gebunden, letztlich
den eigenen Nutzen nicht zu suchen und
den eigenen Tod nicht um jeden Preis zu
meiden. Die Gsterliche Predigt vom end-
glltigen Erfolg des Gottesreiches bleibt
gebunden an die Geschichte vom katast-
rophalen Ende seines Boten und wirft fiir
die Jinger Jesu damals wie heute die Frage
auf: Was ist fiir uns drin im Gottesreich?
Die christliche Kirche hat in ihrer theolo-
gischen Entwicklung die zentrale Bedeu-
tung der Botschaft von der d&sterlichen
Auferstehung so stark in das Zentrum ihrer
Verkiindigung und Liturgie gestellt, dass es
zeitweise notwendig erschien an das Leben
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vor dem Tod zu erinnern. Ganz unproble-
matisch wurden orakelnde Formeln wie die
vom Jenseits zu zentralen Elementen der
christlichen Verkiindigung. Sie ent-dra-
matisieren, ja banalisierten, die christliche
Grunderfahrung, dass die Verkiindigung
und Verbreitung des Gottes-Reiches seit
Jesu Tod gebunden ist an die Erfahrung des
Todes seiner Boten (apdstoloi) und Zeugen
(mdrtyres). Dieser Tod sind nicht nur der
riskierte und schlieBlich erlittene Tod am
Ende des Lebens, sondern die Erfahrungen
des Scheiterns im Leben und das Durchlei-
den der Furcht vor diesem Scheitern. Diese
Furcht vor dem Scheitern und dem Tod ge-
hort zum genetisch kodierten Uberlebens-
programm jedes biologischen Lebewesens.
Ihre Uberwindung ist nicht natiirlich. Die
Evangelien entfalten die Vielfalt der mdg-
lichen Alternativerfahrungen zur Angst vor
dem Tod in den Auferstehungsgeschichten.
Sie handeln von individuellen Erfahrungen,
mit denen die Zeugen der Auferstehung zu
individuellen Gewissheiten gelangten, die
sie bezeugen konnen, die aber fiir das Er-
kennen und Handeln von Menschen nur da
verwandelnde Kraft annehmen, wo sie in-
dividuell rezipiert und verstanden werden.

Die individuelle Rezeption des alle ver-
bindenden Auferstehungszeugnisses legt
das Neue Testament mithilfe des Begriffes
Geist aus. ,Geist" bezeichnet das intersub-
jektive Prinzip individueller Erkenntnis. Im
Geist (en pneumati) erkennt der Einzelne
die Wirklichkeit der Auferstehung fir das
eigene Leben. Diese Individualitdtsgebun-
denheit neutestamentlicher Intersubjek-
tivitat des Auferstehungszeugnisses wird
durch eine weltbildhaft orakelnde Rede
vom Jenseits nicht erreicht. Anders als der
Glaube an ein Jenseits, in dem die Rech-
nungen des Gottesreiches endglltig auf-
gehen, stehen die Auferstehungszeugnisse
fiir lebensnahe Erfahrungen der transfor-
mierenden Kraft des Gottesreiches in einer
Gegenwart, die gleichwohl von Tod und
Scheitern umfasst bleibt. Aber mit diesen
vielfdltigen lebensnahen Erfahrungen der
Auferstehung wéachst die christliche Glau-
benszuversicht, dass die Gesetze der nach
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Uberleben strebenden Lebewesen, dass die-
ses Leben dem Fleische nach (katd sdrka)
nicht die letzte bestimmende Wirklichkeit
menschlicher Existenz ist, sondern dass
von Gott her das Leben im Geist begon-
nen hat, dessen Kraft auch im individuellen
Tod obsiegt und jetzt bereits erfahrbar zur
eschatologisch bestimmenden Wirklichkeit
des Lebens wird.
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Erwachsene, die
nach der Taufe
fragen

Der Katechumenat als Lackmustest fiir eine
evangelisierende Kirche

.Die ,Zeichen der Zeit" weisen fiir uns
Christen in Deutschland offensichtlich in
eine bestimmte Richtung: Wir sind wieder
neu herausgefordert, missionarisch Kirche
zu sein.

In der christentiimlichen Gesellschaft der
Vergangenheit wurde das Christsein von
Generation zu Generation ,vererbt” ... Die
Vorzeichen, unter denen Menschen heute
dem Glauben begegnen, verdndern sich:
vom Erbe zum Angebot.

Der verdnderten Situation entspricht eine
missionarisch-evangelisierende Gestalt
des Christwerdens. Es braucht eine - er-
wachsenen Menschen gemdBe - Initiation
in den christlichen Glauben. Dies gilt zu-
ndchst im Blick auf die Gruppe der Unge-
tauften in unserer Gesellschaft, wobei die
wachsende Zahl der Erwachsenentaufen
ein erfreuliches Zeichen ist. ...

In dieser Situation bekommt der im Auf-
trag des Zweiten Vatikanischen Konzils er-
neuerte Glaubensweg des Katechumenats
immer mehr Bedeutung. Er ist der exem-
plarische Weg, auf dem Erwachsene zum
Glauben und in die Kirche finden."”

So schrieb der damalige Vorsitzende der
Pastoralkommission der Deutschen Bi-
schofskonferenz, Bischof Joachim Wanke,
im Jahre 2001 in seinem Vorwort zur Ar-
beitshilfe ,Erwachsenentaufe als pastora-
le Chance"' Der historische Kontext war
die Zeit nach der deutschen Wiederverei-
nigung: Vor allem im Osten Deutschlands
bildeten (und bilden noch heute) Christen

eine Minderheit, wahrend eine Mehrheit
der Bevolkerung dem Glauben an Gott
flir ihren Lebensentwurf keine Bedeutung
abgewinnen kénnen. Doch auch der Wes-
ten Deutschlands wurde und wird immer
sakularer und multireligioser. Vormals ge-
schlossene katholische Milieus haben sich
in groBen Teilen des Landes groBtenteils
aufgeldst.? Volkskirchliches Christentum
und Christsein sind nicht mehr selbstver-
standlich. Immer mehr Menschen erscheint
eine nichtreligiose bzw. nichtchristliche

Deutung ihres Lebens plausibler als eine
Deutung aus dem christlichen Glauben he-
raus. So gehoren beispielsweise in Kdln, das
sich gerne als ,et hillije Kélle" bezeichnet,
mittlerweile weniger als 50 % der Bevolke-
rung einer der beiden groBen christlichen
Kirchen an.

Vor diesem Hintergrund ver6ffentlich-
te die Deutsche Bischofskonferenz in den
2000er Jahren, beginnend mit dem Grund-
lagentext ,,Zeit zur Aussaat’. Missionarisch
Kirche sein" (2000),% eine Reihe von Texten,
die unter dem Paradigma der Wiederent-
deckung einer missionarischen Pastoral
stehen.* Unter anderem sollten die un-
terschiedlichen Initiativen im Bereich des
Katechumenats mit dem Orientierungs-
rahmen ,Erwachsenentaufe als pastora-
le Chance" eine gemeinsame Ausrichtung
erhalten.

Wichtiger als Zahlen

Rund 18 Jahre sind seitdem vergangen.
.Erwachsenentaufe als pastorale Chance"
feiert, wenn man so will, seine Volljahrig-
keit. Anlass genug, einmal Bilanz zu ziehen
und nach Entwicklungen im Bereich des
Katechumenats zu fragen.

In dem Jahr, als die Arbeitshilfe der Deut-
schen Bischofskonferenz erschien (2001),
spendete die katholische Kirche 3.458 Er-
wachsenentaufen - wobei sich die Gruppe
der Erwachsenentaufen stets auf Personen
im religionsmiindigen Alter (ab 14 Jahren)
bezieht. Gemessen an der Gesamtzahl der
gespendeten Taufen betrugen die Erwach-
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senentaufen 1,48 %. Schon damals wurde
realistisch konstatiert, dass die Zahl der
Erwachsenentaufen bei weitem nicht an
die Zahl der Kirchenaustritte heranreiche.
Wichtiger als die Zahlen seien aber die
dahinter stehenden Erfahrungen: ,Es gibt
ungetaufte Erwachsene, die sich bewusst
dazu entscheiden, Christ zu werden. So sind
neben allen Zeichen des Schwindens volks-
kirchlichen Christseins gleichzeitig Zeichen
eines neuen Wachsens zu sehen. An den
Glaubenswegen ungetaufter Erwachsener
[asst sich ablesen, wie Christ- und Kirche-
werden in einer veranderten, missionari-
schen Situation gelingen kénnen."®

Mit Blick auf die Herkunft und das per-
sonliche Umfeld der erwachsenen Tauf-
bewerber zeichneten sich vier wesentli-
che Gruppen ab: 1. Ungetaufte aus einem
nachchristlichen Milieu, deren Eltern sich
beispielsweise entschieden hatten, ihr Kind
nicht taufen zu lassen (,Das Kind soll sich
spater einmal selbst entscheiden”); 2. Men-
schen aus dem nichtchristlichen Milieu der
ostdeutschen Bundeslander; 3. Aussiedler
und Russlanddeutsche sowie 4. Auslander,
Asylbewerber und Einwanderer. Als Anldsse
fiir den Taufwunsch wurden u.a. kirchliche
(z.B. kirchliche EheschlieBung, die Tau-
fe oder Erstkommunion eines Kindes ..),
biographische (z.B. Ubersiedlung bzw. Ein-
wanderung) und soziale Anlasse (z.B. durch
den Kontakt mit Christen im naheren Um-
feld), aber auch Lebenskrisen ausgemacht.
Die Motive fiir den Taufwunsch reichten
von religiosen Suchbewegungen bis zum
Wunsch der Zugehorigkeit.®

Gelten diese Einschatzungen heute noch?
Welche Entwicklungen lassen sich im Be-
reich des Katechumenats beobachten? Zu-
nachst einmal zu den Zahlen: Noch heute
stellen die Erwachsenentaufen gemessen
an der Zahl der Taufen insgesamt oder im
Verhaltnis zu den Kirchenaustritten quan-
titativ ein Randphdanomen dar. So empfin-
gen im Jahr 2017 3.367 Personen Ulber 14
Jahren die Initiationssakramente von Tau-
fe, Firmung und Eucharistie. Gemessen an
der Gesamtzahl der im Jahr 2017 gespen-
deten Taufen sind das gerade 2 %, wenn-
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gleich die Erwachsenentaufen nach zehn
Jahren mit riicklaufiger Tendenz wieder ei-
nen Hochststand erreichten.” Noch immer
ist die (Kleinst)Kindertaufe, gefolgt von
der Erstkommunion im Grundschulalter
und der Firmung im Jugendalter der klassi-
sche Weg des Christwerdens. Nach wie vor
basieren die Zugehorigkeit zur Kirche und
die Partizipation am Leben der Kirche we-
niger auf einer bewussten Entscheidung im
religionsmiindigen Alter, sondern werden
im Rahmen einer religidsen Sozialisation
in der Kindheit grundgelegt. So korrelieren
die Einstellung eines Individuums gegen-
iiber Fragen des Glaubens und seine Reli-
giositdt deutlich mit der Religiositdt der
Eltern. Religionspsychologische Langzeit-
studien zeigen: Kinder und Jugendliche,
die schon im Elternhaus mit Religiositét in
einer positiven Weise in Berlihrung gekom-
men bzw. in einer religids praktizierenden
Familie aufgewachsen sind, bleiben auch
in zunehmendem Alter religios offener und
eher praktizierend, wohingegen Kinder mit
geringer oder keiner religiésen Sozialisati-
on mehrheitlich auch als Erwachsene re-
ligionsdistanziert bleiben.® Die Familie ist
damit nach wie vor das religiose Sozialisa-
tionsmilieu par excellence.®

Das heiBt nicht, dass Kinder und Jugendli-
che ihren Glauben in das Erwachsenenalter
eins zu eins hintibernehmen. Das ware auch
nicht wiinschenswert. Menschen miissen
die Maglichkeit haben, in ihrem Glauben
erwachsen zu werden. Erwachsene brau-
chen einen Glauben, der dem Erwachse-
nenalter entspricht. Dies geschieht, wenn
sich eine eigene ldentitdt in kritischer
Auseinandersetzung mit der im Kinderal-
ter erworbenen Religiositdt kontinuierlich
lebens- und situationsbezogen weiterent-
wickelt.™

Erwachsene finden zum Glauben

Dieser nachweisbare Zusammenhang zwi-
schen der Religiositat eines Individuums
und der seiner Herkunftsfamilie bedeutet
jedoch nicht, dass es nicht auch andere



Zugiange zum Glauben geben kann. Denn
sonst lieBen sich Phanomene wie Konversi-
onen, Wiedereintritte oder die Wiederent-
deckung des Glaubens fiir das personliche
Leben nicht erkldren.™

Eine Studie des Greifswalder Instituts zur
Erforschung von Evangelisation und Ge-
meindeentwicklung, fiir die in den Jahren
2008 und 2009 uber 450 ,Konvertiten" aus
dem Bereich der evangelischen Landeskir-
chen nach ihren Glaubensverdnderungen
befragt wurden, kann Hinweise zu Anlas-
sen und Motiven erwachsener Taufbewer-
ber geben. Einschrinkungen ergeben sich
insofern, als die Studie allgemein Konversi-
onsprozesse untersuchte, d.h. die gesamte
Bandbreite von Umbriichen, Verdnderun-
gen und Neuanfangen in Glaubensbiogra-
phien Erwachsener. Sie nimmt damit Wege
zur Tq_ufe, Wiedereintritte in die Kirche
oder Ubertritte aus anderen christlichen
Kirchen genauso in den Blick wie Prozes-
se einer Revitalisierung des Glaubens. Vor
diesem Hintergrund entwickelte die Studie
eine Typologie von Konvertiten, die sich
in ihren Zugangen zum Glauben, in ihren
kirchliche Vorerfahrungen, dem MaB der
religiosen Pridgung/kirchlichen Sozialisati-
on durch das Elternhaus und der Kirchen-
verbundenheit vor der Konversion zum Teil
deutlich unterscheiden."

Fiir unsere Fragestellung sind vor allem
der Entdeckungs- und der Lebenswende-
typ von Interesse. Erstere haben in ihrem
Elternhaus eine religiose Sozialisation er-
fahren, waren aber vor ihrer Konversion
kaum mit der Kirche verbunden. Bei dieser
Gruppe kann es sich beispielsweise um Per-
sonen handeln, die aus gemischtkonfessio-
nellen Familien stammen und deren Eltern
ihrem Kind die konfessionelle Festlegung
liberlassen wollten. Die Lebenswendetypen
erfuhren dagegen in ihrem Elternhaus kei-
ne religiose (oder genauer: christliche) So-
zialisation. Zu dieser Gruppe gehdren Per-
sonen aus dezidiert nichtreligiosen Milieus
(vor allem im Osten Deutschlands) wie aus
nachchristlichen Milieus (oft im Westen
Deutschlands), deren Eltern von der Vor-
stellung geleitet waren, dass sich das Kind

spater selbst frei entscheiden soll, wie es

sich gegeniiber Religionen verhilt. Auch

Personen, die aus einem nichtchristlichen

Kontext stammen, lassen sich diesem Typus

zuordnen."

Fir diese Konversionstypen ergibt die
Greifswalder Studie ein interessantes Bild:
1. Konversion scheint ein ,Phinomen der

Mitte" zu sein, insofern die Konverti-
ten (und nach meinem Eindruck auch
Taufbewerber) vielfach in der Mitte des
Lebens stehen und mehrheitlich den
biirgerlichen Milieus (also der gesell-
schaftlichen Mitte) zuzurechnen sind.™

2. Personen, die als Erwachsene nach der
Taufe fragen, haben mehrheitlich in der
Kindheit kein religioses Umfeld erlebt.
Das heiBt im Umkehrschluss: Auch bei
Menschen ohne religiose Sozialisation
sind Wege zum Glauben mdglich.”™ Die
Bahn, die ein Mensch in Erwachsenenal-
ter einschlagt, ist nicht mit Kindes- und
Jugendalter vorherbestimmt. Auch im
Erwachsenenalter gibt es Wendepunkte
oder Ubergdnge, die Fragen nach einem
tieferen Sinn, nach einem ,Woher" und
Wohin" und damit auch Fragen des
Glaubens aufkommen lassen kdnnen.

3. In der Konversionsforschung wird oft
die Frage nach dem Zusammenhang
von Konversionen und krisenhaften
Erfahrungen diskutiert.”® Fiihren also
Lebenskrisen zu einer Konversion - zu
einer Hinwendung zum Glauben? Das
Ergebnis der Greifswalder Studie lau-
tet: Es kann sein, muss aber nicht. Wege
kdnnen ganz unterschiedlich ausfal-
len."”” Nicht jeder muss eine Krise erlebt
oder wie Paulus von einem Lichtstrahl
getroffen sein. Anwege zu Glauben
kdnnen sich auch allmahlich, langsam,
etappenweise, mit Umwegen entwi-
ckeln.

4. Die Bedeutung von Personen ist auf
den Wegen zum Glauben nicht zu un-
terschatzen. Suchende brauchen Be-
ziehungen zu uberzeugten und Uber-
zeugenden Personen - d. h. Menschen,
durch die der eigene Glaube eine Plau-
sibilitdt erhalt.
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Der Weg jedes Taufbewerbers ist
einzigartig

Im deutschsprachigen katholischen Be-
reich gibt es bislang keine vergleichbaren
Studien tber Herkunft und Motivation er-
wachsener Taufbewerber.”® Eine Reihe von
Beobachtungen der Greifswalder Studie
lassen sich aber aus katholischer Perspek-
tive bestatigen. So sind es in der Tat viel-
fach schicksalhafte Erfahrungen, die bei
Taufbewerbern zum Ausloser wurden, sich
mit Grundfragen des Lebens - und vor dem
Hintergrund mit dem christlichen Glau-
ben - auseinanderzusetzen (vgl. Anlass der
Lebenskrise). Gemessen an der Gruppe der
Wiederkehrer scheint dagegen das Durch-
schnittsalter der Taufbewerber tendenziell
sogar noch etwas jiinger zu sein (,Phéno-
men der Mitte").

Vielfédltig sind die Antworten, die man
von Taufbewerbern liber ihre Anldsse und
Motive fiir ihren Wunsch hort, getauft zu
werden. Bei vielen spielt die Partnerschaft
mit einem Christen eine Rolle. So fiihrt
z.B. die bevorstehende EheschlieBung, die
Taufe bzw. Erstkommunion des Kindes oder
die Ubernahme des Patenamtes dazu, sich
intensiver mit Fragen des Glaubens aus-
einanderzusetzen. Bei anderen steht der
Taufwunsch am Ende einer ldngeren Such-
bewegung - vielleicht auch des Experi-
mentierens mit verschiedenen spirituellen
Angeboten: Welcher Glaube erweist sich
fiir mich, mein Leben als schlissig, plau-
sibel, tragfahig? Gerade bei dieser Perso-
nengruppe kommt der Zeit vor dem Eintritt
in den Katechumenat (,Priakatechumenat")
eine groBe Bedeutung zu.

Aber wie gesagt: Im katholischen Bereich
gibt es bislang keine systematischen bun-
desweiten Erhebungen zum Katechumenat.
Alle Einschatzungen beruhen auf dem Ein-
druck erfahrener Taufbeleiter. Im Ohr bleibt
mir dabei die Aussage einer Kollegin aus ei-
ner Diozese: Das Verbindende zwischen den
Taufbewerbern sei eher, dass es nichts Ver-
bindendes gibt. Die Motive und Wege sind
so individuell und einzigartig, dass sie sich
einer Typisierung eigentlich entziehen.
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Faktor Migration

Einen Anstieg verzeichnen wir in den letz-
ten Jahren bei der Zahl von Gefliichteten
und Menschen mit Migrationshintergrund
unter den Taufbewerbern. Als wir im Jahr
2007 versuchten, die Zahl der Taufbewer-
ber mit einem muslimischen Hintergrund
zu ermitteln, lag ihr Anteil bei ca. 5 - 6 %
der erwachsenen Taufbewerber (also ca.
150 Personen in einem Jahr)." Dagegen lie-
gen unsere Schatzungen fiir das Jahr 2017
bei ca. 500 Taufanfragen von Gefliichteten,
von denen etwas lber die Halfte vollzogen
wurden. Gemessen an der Gesamtzahl der
in diesen (Erz-)Di6zesen gespendeten Er-
wachsenentaufen betrug ihr Anteil damit
ca. 9 % (allerdings gemessen an der Ge-
samtzahl aller Taufen ca. 0,2 %). Damit
stellten Gefliichtete eine wahrnehmbare
Gruppe unter den erwachsenen Taufbe-
werbern dar. Vielfach berichten sie von
Begegnungen mit Christen und der Unter-
stiitzung durch Christen auf oder nach der
Flucht, die sie veranlassten, sich mit dem
christlichen Glauben intensiver auseinan-
derzusetzen. Oft steht diese Erfahrung mit
Christen im deutlichen Kontrast zu der Art
und Weise, wie sie andere Religionen in
ihrer Heimat erlebt haben - gerade wenn
religios motivierte Unterdriickung und Ver-
folgung eine Fluchtursache war. Im Unter-
schied dazu wird der christliche Glaube als
freier und die Idee der Nachstenliebe als
faszinierend erfahren.

Diese Gruppe der Taufbewerber stellte die
Seelsorgerinnen und Seelsorger vor eine
besondere Aufgabe. Oft miissen sprachliche
Hirden Gberwunden werden. Gefliichtete
bringen zudem ihre Heimatkultur sowie
Erfahrungen in den jeweiligen Heimatlan-
dern bzw. auf der Flucht auf ihrem Weg zur
Taufe mit ein. Vor diesem Hintergrund gilt
es im Rahmen der Vorbereitung zu klaren:
Was motiviert den Taufbewerber, sich mit
dem christlichen Glauben auseinanderzu-
setzen? Wie ist sein aufenthaltsrechtlicher
Status? Muss damit gerechnet werden, dass
der Taufbewerber wiahrend der Taufvorbe-
reitung oder nach der Taufe Deutschland



wieder verlasst? Welche Konsequenzen
kann die Taufe (bzw. Konversion zum Chris-
tentum) fiir den Taufbewerber in seinem
Heimatland haben? All dies sind Fragen, die
bei der Begleitung von gefliichteten Tauf-
bewerbern zu beriicksichtigen sind.

Heute begegnet uns aber im Kontext des
Katechumenats noch eine andere Heraus-
forderung, von der uns einige Taufbegleiter
eindringlich berichten. Und sie betreffen
Taufbewerber, Neugetaufte und Begleiter
gleichermaBen: Es ist die Konfrontation
mit kirchlichen Skandalen und Versagen.
Warum willst du Mitglied in einer Gemein-
schaft werden, in der es zu viele Fille des
Missbrauchs gibt und die sich des Miss-
brauchs schuldig gemacht hat? In diesem
Zusammenhang geschieht Mehrfaches:
Taufbewerber hinterfragen fiir sich selbst,
ob ihr Weg des Christwerdens, der auch ein
Weg in die Kirche und mit der Kirche ist, der
richtige ist. Kritische Anfragen durch an-
dere tragen zusatzlich zur Verunsicherung
bei. Aber mehr noch: Sie werden in eine
Lage gebracht, sich gegeniiber anderen fiir
ihre Entscheidung rechtfertigen zu miissen
und fiir ihre Entscheidung einzutreten. Sie
sehen sich gezwungen, sich flr ihren Ent-
schluss und die Institution rechtfertigen zu
miissen, was auch fiir langjahrige Christen
und gelibten Kirchenapologeten schmerz-
haft ist. In diesem Sinne schldgt sich die
Krise der Missbrauchsfélle auch deutlich in
der Taufbegleitung nieder.

Was folgt fiir die Gemeinde?

Eine der oft im Zusammenhang mit dem
Katechumenat gestellten Fragen ist die
nach dem Zusammenhang von Katechu-
menat und Gemeindeaufbau bzw. Gemein-
deleben. Worin liegt genau die pastorale
Chance des Katechumenats? Hat der Ka-
techumenat eine Kraft, auch unsere Ge-
meinden zu inspirieren und zu verandern?
Oder wird der Katechumenat nach wie vor
eher als zusatzliche Last, gar als Storfall
im Rahmen des vielfdltigen pastoralen All-
tags empfunden? Die Fragen lassen sich

nicht einfach mit einem Ja oder Nein be-
antworten. Der Katechumenat ist in der
Flache betrachtet nach wie vor zu keiner
Massenbewegung geworden. Noch immer
stellen aus der Perspektive der einzelnen
Gemeinde Taufanfragen von Erwachsenen
eher die Ausnahme als die Regel dar. Ent-
sprechend dankbar sind Gemeinden, wenn
sie die Interessenten auf Institutionen wie
die Katholischen Glaubensinformationen
oder citypastoralen Stellen ihrer Didzese
verweisen konnen, die auf die Begleitung
erwachsener Taufbewerber spezialisiert
sind und wo Gruppen von Taufbewerbern
bestehen, die gemeinsam auf den Empfang
der Initiationssakramente vorbereitet wer-
den kénnen. Hier erleben die Taufbewerber
dann Menschen, die mit ahnlichen Fragen,
vielleicht auch Unsicherheiten unterwegs
sind. Aber auch in Gemeinden, in denen
sich einmal eine Katechumenatsgruppen
gebildet haben, kommt nicht selten eine
Dynamik in Gang, durch die auf die ersten
Erwachsenentaufen weitere folgen, andere
neugierig werden und sich Gemeindemit-
glieder in der Taufbegleitung engagieren,
weil sie den gemeinsamen Weg auch fir
ihren eigenen Glauben als bereichernd er-
fahren haben.

Es gilt jedoch auch mit unseren Erwar-
tungen an die Taufbewerber und Neuge-
tauften realistisch zu sein. Manche bleiben
nach ihrer Taufe in der Tat mit der Ge-
meinde verbunden und finden dort ihren
religiosen ,Sitz im Leben" Fiir viele ist es
wichtig, einen Raum zu haben, in den man
sich liber den Glauben vergewissern kann.
Denn der Glaube gewinnt seine Plausibili-
tat in der Gemeinschaft, im Austausch mit
anderen. Doch nicht fiir jeden ist ein fes-
ter oder regelmaBiger Gemeinschaftsbezug
personlich wichtig. Zwar wird der Weg zur
Taufe in der Katechumenatsgruppe als in-
tensiv erfahren, aber auch das Christsein
wird in einer ,Gesellschaft der Singularita-
ten" (Andreas Reckwitz) zunehmend indivi-
dueller interpretiert. So kann der christli-
che Glaube fiir Einzelne durchaus schliissig
jenseits der klassischen Gemeinde in einer
sozialen oder umweltpolitischen Initiati-
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ve oder im projektbezogenen Engagement
seinen Ausdruck finden.

Raus aus der Komfortzone

Hat der Katechumenat also nach wie vor
eine marginale Bedeutung? Nein! Denn er
ist gleichsam ein Lackmustest dafir, wie
zukunftsfahig wir als Kirche sind. Sind wir
davon Uberzeugt, dass wir neue Christen
gewinnen konnen, wie schon Bischof Joa-
chim Wanke in seinem Brief eines Bischofs
aus den neuen Bundeslandern fragte??°
Sind wir zuversichtlich, eine Botschaft zu
haben, die ansteckend ist und auch andere
mitzureiBen vermag? Sind wir lberzeugt,
dass Christ zu sein auch sexy, cool, be-
geisternd oder zeitgemalB sein kann? Oder
sind uns unser Glaube und unsere Kirchen-
zugehorigkeit peinlich? Sind wir eher auf
Selbsterhalt und mit uns selbst beschéftigt
und haben uns in der Nische von Gleichge-
sinnten bequem gemacht? Sind wir bereit,
uns durch die Taufanfragen Erwachsener
aus der Komfortzone des eigentlichen Mi-
lieus und der eigentlichen Selbstverstand-
lichkeiten herauslocken zu lassen? Im Ka-
techumenat als ein Raum zwischen AuBen
und Innen, zwischen dem Noch-nicht der
vollen Initiation und dem Schon einer be-
sonderen Verbundenheit (vgl. can. 206 CIC)
lernen wir als Kirche, aus uns heraus und
an die Grenze zu gehen und in unserem ei-
genen Glauben sprach- und auskunftsfahig
zu sein. Wir erleben die Grenzen unserer
Kommunikationsfahigkeit und die Dyna-
mik der Liturgie. Wir lernen Demut und
Bescheidenheit gegeniiber anderen ange-
sichts ihrer Offenheit und Verletzlichkeit.
Wir leben aus dem Reichtum unserer eige-
nen Traditionen Kraft zu schopfen - aber
zugleich offen zu sein fiir die Traditionen
und Erfahrungen, die Katechumenen ein-
bringen. Im Katechumenat kdnnen wir in
einem geschiitzten Raum einiiben, die Kir-
che und ihr Tun mit den Augen anderer
wahrzunehmen, wodurch die Kirche auch
lernt, jene Getauften besser zu verstehen,
die auf Distanz zum Glauben und zur Kir-
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che gegangen oder in Distanz zum Glauben
aufgewachsen sind. Deshalb ist der Kate-
chumenat ein Abenteuer, auf das es sich
einzulassen lohnt.

Anmerkungen:

1 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Hrsg.), Erwachsenentaufe als pastorale Chance
(AH 160), Marz 2001, 3.

2 Wohl zu Recht weist der Religionssoziologe Hans
Joas allerdings darauf hin, dass konfessionelle
Milieus nicht einfach nur erodieren, sondern sich
zugleich neue (iberkonfessionell-christliche le-
bensweltliche Milieus herausgebildet haben (H.
Joas, Glaube als Option. Zukunftsméglichkeiten
des Christentums. Freiburg 2012, hier: 105). Diese
These l3sst sich durch Beobachtungen stiitzen: So
nimmt der Anteil der rein katholischen Elternpaa-
re kontinuierlich ab. Ebenfalls sinkt der Anteil der
katholisch-evangelischen Elternpaare. Dagegen
steigt der Anteil der katholisch/sonstigen Eltern-
paare. Aber rund 90 % der Eltern lassen dann, so-
fern ein Elternteil christlich ist (d. h. unabhingig
davon, ob es sich um konfessionshomogene oder
konfessionsverbindende Paare handelt), ihre Kin-
der taufen.

3 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Hrsg.), JZeit zur Aussaat”. Missionarisch Kirche sein
(die deutschen Bischofe 68). Bonn 2000.

4+ Dem Wort ,Zeit zur Aussaat” folgten weitere Tex-
te, die die missionarische Sendung sowohl fiir un-
terschiedliche Felder kirchlichen Handels konkre-
ti-sierten [z.B. .Missionarisch Kirche sein. Offene
Kirchen - Brennende Kerzen - Deutende Worte"
[2003]), als auch im weltweiten Horizont reflek-
tierten (vgl. ,Allen Vélkern sein Heil. Die Mission
der Weltkirche" [2004]).

s Erwachsenentaufe als pastorale Chance, 8.

s Erwachsenentaufe als pastorale Chance, 12-14.

7 lhre absoluten Hochststinde erreichten die Er-
wachsenentaufen, Wiedereintritte und Konver-
sionen in den Jahren 2005 bzw. 2006 - die Aus-
tritte damit einhergehend ihren Tiefstand. Dieser
Umstand konnte mit der Darstellung und Wahr-
nehmung der Kirche in der Offentlichkeit zusam-
menhéngen (vgl. das fiir die katholische Kirche
besondere Jahr 2005 mit der breiten Anteilnahme
am Sterben Papst Johannes Paul Il.,, der Wahl Papst
Benedikts XVI. [, Wir sind Papst"] und dem Weltju-
gendtag in K&ln). Auf der anderen Seite stiegen die
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Austritte in den Jahren 2010 (s. Missbrauchsfille)
und 2013/2014 (s. Causa Limburg) deutlich an.
Siehe J. de Hart, Impact of Religoius Socialization
in the Family, in: JET 3 (1990, 59-78; C. P. Sajak,
Religiose Bildung und Erziehung in der Transfor-
mationskrise - Versuch einer Bilanz, in: C. P. Sa-
jak; M. Langer (Hrsg.), Kirche ohne Jugend. Ist die
Glaubensweitergabe am Ende. Freiburg 2018, 17-
44 hier: 26.

J. de Hart, Religious Socialization, 75.

Vgl. C. P. Sajak, Religiose Bildung, 26.

J. Zimmermann; M. Herbst; A.-K. Schroder; H.
Hempelmann; M. Clausen, Zehn Thesen zur Kon-
version, in: J. Zimmermann; A.-K. Schréder (Hrsg.),
Wie finden Erwachsene zum Glauben? Einflihrung
in die Ergebnisse der Greifswalder Studie. Neukir-
chen-Vluyn 22011, 65-176; hier: 94f.

Vgl. J. Zimmermann u.a., 77-84; M. Herbst, 64f.
Vgl. Erwachsenentaufe als pastorale Chance, 12f.
J. Zimmermann u.a., 66ff.

J. Zimmermann u.a., 93ff; M. Herbst, Christwer-
den und Gemeindeentwicklung. Einsichten aus
der Greifswalder Studie zu ,Wie finden Erwachse-
ne zum Glauben', in: P. C. Horing; B Lutz (Hrsg.)
Christwerden in einer multireligiosen Gesellschaft.
Initiation - Katechumenat - Gemeinde. Ostfildern
22015, 51-74, hier: 65.

So z.B. im Modell von L. Rambo, das als eines der
gangigen Modelle fiir die Beschreibung von Kon-
versionsprozessen gilt: L. Rambo, Understanding
Religious Conversion. New Haven/London 1993.

J. Zimmermann u.a., 101f.

Anders in Frankreich: Die Franzdsische Bischofs-
konferenz veroffentlicht jahrlich eine Statistik zu
den Erwachsentaufen mit Daten zu Entwicklun-
gen im Bereich des Katechumenats, Altersstruk-
tur oder Herkunft der Neugetauften (s. https://
catechese.catholique.fr/wp-con-tent/uploads/si-
tes/15/2018/04/communique-baptemes-2018.pdf
- aufgerufen am 19.02.2019).

Vgl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
(Hrsg.), Christus aus Liebe verkiindigen. Zur Beglei-
tung von Taufbewerbern mit muslimischem Hin-
tergrund (AH 236). Bonn 2009, hier: 19.

J. Wanke, Brief eines Bischofs aus den neuen Bun-
desléandern, in: ,Zeit zur Aussaat”, 35.

]
Hedwig Lamberty

+Solo, aber nicht
ohne ..."

Erfahrungen aus der Single-Pastoral

.Der Blick der katholischen Kirche - ob
auf Bistums- oder Gemeindeebene - richtet
sich, wenn man den Lebensstand von Men-
schen anschaut, sehr stark auf Familien:
Vater, Mutter, Kinder. Fiir sie gibt es viel-
faltige Angebote und Impulse, vom Famili-
engottesdienst tiber das Familienfrihstiick,
die Familienwallfahrt, den Familienausflug
bis hin zur mehrtdgigen Familienfreizeit.
Was friither ,Kindergarten" hieB, ist heute
das ,Familien-Zentrum".

Das ist ein richtiger und sehr wichtiger
Blickwinkel in der Institution.

In diesem Rahmen kommt jedoch eine
stetig wachsende Gruppe in der Gesell-
schaft zu kurz und fiihlt sich oft hintange-
stellt: es ist die Gruppe der Alleinlebenden,
der Singles.

Um als Kirche diese Menschen stérker
als bisher in den Blick zu nehmen, hat die
Abteilung ,Erwachsenenseelsorge” im Erz-
bistum Koln zum 1.10.2016 den Arbeitsbe-
reich Singlepastoral verbunden mit einer
Referentenstelle eingerichtet. ,Single-
pastoral” gibt es zwar auch in anderen Bi-
stlimern, meist jedoch nur mit einem ge-
ringen Beschaftigungsumfang im Rahmen
der Jugendseelsorge.

Erste Veranstaltungen

Zu den ersten Angeboten fiir die neue Ziel-
gruppe gehorte unter dem Titel ,Solo, aber
nicht ohne ..." im Mai 2017 ein Wander-
und Austauschwochenende fiir Singles im
Kloster Steinfeld/Eifel - ein Versuch seitens
des neuen Referates, speziell auf Alleinle-
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bende zuzugehen. Auf die 15 zur Verfi-
gung stehenden Platze meldeten 45 Perso-
nen ihr Interesse, 40 Frauen und 5 Manner.
Das hat die Verantwortlichen {iberrascht,
aber auch gefreut und zum Nachdenken
gebracht. Grund dafiir sind Statistiken, die
besagen, dass etwa 75% der Single-Man-
ner und 50% der Single-Frauen keinen Be-
zug zur Kirche oder einer Gemeinde haben
und ihn auch nicht wollen.

Angebote fiir Singles in der Katholischen
Kirche sind also (doch) gefragt, wobei die
Teilnehmenden (12 Frauen und 3 Manner)
hier eher katholisch sozialisiert waren, das
heiBt, es waren Personen, die zum Teil eh-
renamtlich in Gremien oder Verbidnden
mitarbeiten bzw. (wenn auch unregelmi-
Big) an den Sonntagsgottesdiensten teil-
nehmen. Darunter waren auch Witwen,
Geschiedene und alleinerziehende Miitter
und Vater.

Bei diesen zuletzt genannten Personen hat-
te man vor 30 Jahren sicher nicht das Attri-
but,Single” benutzt, bisin die 90er Jahre des
letzten Jahrhunderts verstand man soziolo-
gisch unter ,Singles" eher die 35-55jdhri-
gen Unverheirateten und Gutverdienenden,
weniger aber die 0.g. Personen (vgl. Hradil,
Die ,Singlegesellschaft”, 1f.). Das hat sich
verandert - in der Wahrnehmung der Bevol-
kerung und auch in der wissenschaftlichen
Bearbeitung der Soziologie. Unter ,Single"
versteht man heute grundsédtzlich Men-
schen, die ohne feste Partnerschaft leben
(und dazu gehoren i. d. R. auch Verwitwete,
Alleinerziehende und Geschiedene).

Zuriick zum Wochenende

Das Wochenende setzte sich aus mehre-
ren Bausteinen zusammen:

Der Freitagabend galt dem Kennenlernen
und dem Austausch untereinander liber die
Erfahrungen mit der Lebensform ,Single":
z.B.: ,\Was geféllt mir an meinem Alleinle-
ben und was nicht? Welche Herausforde-
rungen zeigen sich im Alltag und wie gehe
ich damit um?"
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Die Antworten auf diese Fragen waren
vergleichbar: Singles lieben an ihrer Le-
bensform die Freiheit und Unabhédngigkeit,
vermissen aber oft eine Bezugsperson, die
(wie in einer Partnerschaft) Tag und Nacht
da ist, mit der man quasi jederzeit spre-
chen und auch spontan Dinge unterneh-
men kann. Als Single muss man sich immer
aufmachen, den Kontakt zu einer anderen
Person aktiv herstellen und Termine ver-
einbaren. Das wird z. T. als miihsam erlebt.
Zu den Herausforderungen im Alltag geho-
ren u. a. Fragen wie: ,Wer kiimmert sich
um mich, wenn ich krank im Bett liege,
wer unterstiitzt mich im Fall eines Kran-
kenhausaufenthaltes und wie wird es sein,
wenn ich dlter werde und Hilfe brauche?”
Hierzu tauschte man die eigenen Erfahrun-
gen aus.

Am Samstag gab es einen ganztdgigen
Wandertag (ca. 15 Kilometer) mit kultu-
rellen und spirituellen Impulsen, die sich z.
T. auch spezifisch mit dem Alleinsein be-
schaftigten. An einer Wasserquelle stellte
sich z. B. die Frage: ,Wer oder was ist flr
mich 'Quelle’ in meinem Leben?" Dariiber
konnten sich die Teilnehmenden wahrend
des Gehens unterhalten, teilweise erfolgte
die Wanderung auch im Schweigen (was im
Anschluss als sehr positiv bewertet wurde).

Am Sonntag stand das Labyrinth im Klos-
ter Steinfeld im Mittelpunkt, das jede/r im
eigenen Tempo durchschreiten konnte. Im-
pulse hierzu waren u.a., auf das eigene Ge-
hen zu achten, Wendungen und Verdnde-
rungen wahrzunehmen, beim Ankommen
in der Mitte sich dieses Zentrums zu verge-
genwirtigen (,Wer ist die ,Mitte' in meinem
Leben?") und beim Riickweg zu spiiren, ob
und was jetzt ggfs. anders ist und wie ich
das Labyrinth wieder verlasse. Gefolgt von
der Eucharistiefeier, einem gemeinsamen
Mittagessen und einer Abschlussrunde war
das einhellige Votum, dass es mehr solcher
Wochenenden braucht.

Im Mai 2018 wurde somit ein weiteres an-
geboten, das ebenfalls auf gute Resonanz
traf.



Katholikentag in Miinster

Dass Angebote fiir Singles seitens der Kir-
che gefragt sind, zeigte auch das Interesse
an zwei Veranstaltungen beim Katholiken-
tag in Miinster (Mai 2018). Zu einem Work-
shop mit dem Ziel von Austausch und Be-
gegnung drangten sich so viele Personen,
dass der Platz nicht ausreichte. 70 waren
gekom__men, 45 konnten letztlich teilneh-
men. Ausserungen wie ,Endlich sieht die
Kirche auch uns" und ,Bisher gab es nie
etwas nur fiir Singles" waren haufig zu ho-
ren.

Zu einem zweiten Workshop, der sich
an Multiplikatoren/innen richtete, kamen
ebenfalls mehr als 20 Interessierte, die An-
regungen suchten und in den Austausch
dariiber gingen, was die katholische Kirche
Singles anbieten konnte.

Singles in den Gemeinden

Dass Singles - wie oben erwdhnt - zum
groBeren Teil kirchlicherseits nicht gebun-
den sind und auch nicht sein wollen, hat
viele Griinde.

Da die Kirche ihren pastoralen Schwer-
punkt eher auf Familien, Paare, Kinder,
Jugendliche und alte Menschen legt, feh-
len in diesem Zusammenhang fiir Alleinle-
bende die ,Ankniipfungspunkte" wie z. B.
Hochzeit, Taufe und Erstkommunion. Fiir
ihre spezifische Lebensform gibt es keine
.Rituale”.

Zum anderen werden sie in den Gemein-
den oft nur als ,Arbeitskrafte” fiir Veran-
staltungen gesehen oder angesprochen:
Da sie alleinstehend seien, hatten sie ja
genligend Zeit zum Mittun. Selbst wenn
diese Bemerkung nicht abwertend gemeint
ist, fiihlen sich Singles dadurch zweitklas-
sig. Dieses Empfinden wird noch verstarkt
durch ,gut gemeinte” Bemerkungen von
Gemeindemitgliedern wie etwa: ,Wie, du
bist noch Single - da kommt bestimmt
noch jemand!" oder ,Was ist los mit Dir,
dass es nicht klappt?" Das fordert bei ih-
nen zudem ein Gefihl von ,Defizit" - ihnen

.fehlt ja was" Und das, wo sich Alleinle-
bende oft nichts sehnlicher wiinschen als
Partnerschaft und Familie. Somit ist Riick-
zug die Folge.

Mangelnde Wertschdatzung von Singles
in ihrer Lebensform zeigt sich auch darin,
dass sie in Firbitten, weiteren liturgischen
Texten und kirchlichen Verlautbarungen
keine eigene Erwdhnung finden.

Falls Singles nun doch kirchlicherseits ge-
bunden sind und ihren Glauben leben wol-
len, ist die Gemeinde, in der sie wohnen,
nicht der bevorzugte Ort. (Ausnahmen sind
altere, verwitwete Menschen, vor allem
Frauen, die lieber im eigenen Umfeld blei-
ben.) Sie gehen eher in Gruppen, in denen
sie erst einmal niemand kennt. Die Erfah-
rung zeigt, dass man mit ,Unbekannten”
oft besser liber Leben und Glauben ins Ge-
sprach kommt als mit bekannten Menschen
aus dem Wohnumfeld. Das sollte man bei
der Singlepastoral beachten.

Ohne Partner/in und Bibel

Dass Singles in der Kirche (bisher) weniger
wertgeschdtzt werden als Familien, steht
im Kontrast zu dem, was uns Paulus im NT
mitgibt. Eine Studie aus dem Jahr 2015 zum
Thema ,Single sein in der Gemeinde" von
Beatrice Balmer (Balmer, Beatrice, Sing-
le sein in der Gemeinde, I,W - Theologie
fiir die Praxis, Ziirich 2015. Veréffentlicht
unter https://www.igw.edu/download.ph-
p?file=/.../Single_sein_in_der_Gemeinde...
pdf) fiihrt aus, dass durch Jesus und Paulus
die Ehelosigkeit nicht weniger wertvoll be-
trachtet wird als die Ehe. ,Ehelosigkeit"”, so
schreibt sie, ,kann ... ein kraftvolles Zeug-
nis flir das Evangelium sein, wenn sie po-
sitiv angesehen wird, als Ausdruck dafiir,
dass Christus genligt”. Jedoch, so die Au-
torin weiter, ,stelle ich fest, dass nicht alle
Gemeinden die biblische Sicht von Ehelo-
sigkeit kommunizieren und ldngst nicht
alle Singles ihre Lebensweise als von Jesus
zeugend, erstrebenswert oder auch nur
gleichwertig wie die Ehe empfinden®”. Und
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.Problemfelder mit Singles und Gemeinde
treten da auf, wo nicht diese ganzheitli-
che biblische Sicht vertreten wird". Ob und
inwieweit Singles jedoch ,ihre Lebensweise
als von Jesus zeugend (und) erstrebens-
wert" empfinden, bleibt offen.

«Es ist nicht gut, dass der Mensch
allein bleibt"

Singles sind ein stdndig wachsender Teil
unserer gesellschaftlichen Realitat, beson-
ders in den groBen Stidten. Einer Statistik
vom Februar 2019 zufolge liegt Diisseldorf
an der Spitze, gefolgt von Koln. In Kéln
zahlt die Stadt ca. 40 Prozent Einperso-
nenhaushalte, wobei die hier lebenden
Personen nicht unbedingt alle Singles sind.
Von daher muss man die Zahlen mit einer
gewissen kritischen Distanz betrachten: In-
zwischen gibt es eine Reihe von Paaren, die
in Einzelhaushalten leben, somit also keine
Singles sind. Zdhlen kann man aber nur die
Haushalte.

Singles wieder oder neu fiir Glaubens-
fragen und Kirche zu motivieren, ist nicht
leicht. Dazu braucht man einen ,langen
Atem", sagt Astrid Eichler (Berlin), evan-
gelische Theologin und Geschaftsflihre-
rin der Initiative ,solo und co", seit mehr
als zehn Jahren in der Singlearbeit tatig.
Sie betont, dass der biblische Satz ,Es ist
nicht gut, dass der Mensch allein bleibt"
(Gen 2,18) nicht heiBe, dass Gemeinschaft
ausschliesslich Partnerschaft oder Ehe be-
deute, die Aussage sei weiter zu fassen. Im
Rahmen von zwei Studientagen im Marz
und November 2018 - auch unter dem Ti-
tel ,Solo, aber nicht ohne .." brachte sie
den jeweils ca. 30 anwesenden Singles die
frohe Botschaft der Schopfung nahe, wo-
nach JEDER Mensch, unabhingig von sei-
ner Lebensform, ein von Gott in seiner Ein-
zigkeit geliebtes Geschopf ist. Gott frage
nicht nach Partnerschaft, Ehe, Familie oder
Kindern, sondern sei ein Gott, der ALLE
Wege mitgeht. Somit bilden auch Wohn-
gemeinschaften oder enge Freundschaften
Gemeinschaft. Dies als Kirche zu kommuni-
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zieren und der Lebensform ,Single"” damit
deutlich und sichtbar eine eigene Wert-
schdtzung entgegenzubringen, kdnnte
hilfreich sein, diese Personengruppe in den
pastoralen Rdumen zu integrieren.

Moglichkeiten in der Pastoral

Der Weg kann zunéchst liber separate An-
gebote fiir Singles gehen, die ihrerseits den
Austausch unter ihresgleichen auch su-
chen. Wochenenden wie das zu Beginn be-
schriebene sind eine Mdglichkeit, daneben
aber auch andere Angebote im Freizeitbe-
reich - gerne mit aktivem Tun. Als Abtei-
lung ,Erwachsenenseelsorge” organisieren
wir zusammen mit der Evangelischen Ge-
meinde Kéln fiir den 21. Mdrz 2019 einen
okumenischen Gottesdienst fiir Singles in
St. Aposteln, Koln. Ahnlich wie bei den
Gottesdiensten am Valentinstag, bei denen
Paaren die Aufmerksamkeit gilt, sollen es
am Tag des Friihlingsanfangs die Singles
sein, die wir einladen mochten, ihr Leben
unter dem Aspekt: ,Mit Gott auf meinem
Weg weiterwachsen” in den Blick zu neh-
men. Bei einem anschlieBenden Treffen
gibt es die Moglichkeit, sich ndher kennen
zu lernen, sich auszutauschen, evtl. auch
Kontakte zu kniipfen und Gemeinsames zu
planen. Im September 2019 folgt ein Wo-
chenende fiir Single-Frauen zum Stichwort
.Berufung” - mit der Frage dahinter: ,Wie
sieht meine Berufung als Single aus?”

Weitere Ansdtze suchen wir durch mog-
liche Kooperationen mit geistlichen Ge-
meinschaften in den Stadten, mit Ehe-,
Familien- und Lebensberatungsstellen und
den Bildungswerken im Bistum.

Zweigeteilt vorzugehen erscheint hilf-
reich: zum einen konkrete Angebote fiir
Singles zu machen, an denen sie (unver-
bindlich) teilnehmen kdnnen, aber auch
ihnen die Moglichkeit und Raume zu eroff-
nen, in Selbstorganisation Dinge zu planen
und durchzufiihren. Dies betrachten wir
jedoch nur als einen ersten Schritt.



Den Menschen sehen

+Heute Kirche sein. Kirche von heute sein.
Kirche fir heute sein”. Kardinal Rainer Ma-
ria Woelki hat unter dieser Uberschrift den
.Pastoralen Zukunftsweg" fiir das Erzbis-
tum Koln initiiert. Was heiBt das fiir uns
auf Singles hin? Es heiBt, dass wir sie nicht
nur verstarkt in den Blick nehmen moch-
ten, sie kennenlernen, ihre Lebensform
wahrnehmen und wertschitzen und sie in
den Gemeinden willkommen heiBen méch-
ten. Es geht dabei auch um eine Anderung
der Haltung. Es geht darum, den Menschen,
so wie er ist, in den Vordergrund zu riicken,
seine Gaben und Fahigkeiten zu entdecken
und zu fordern und nicht mehr den ,Stand”
der Person zu fokussieren. Wir wollen eine
Gemeindeentwicklung dahingehend ver-
starkt initiieren, dass alle Personengruppen
gleich gewiirdigt werden und dazugehdoren,
hier einen Platz haben und willkommen
sind. Dass sie ihren Glauben und ihre Hoff-
nungen miteinander leben und teilen und
Gemeinschaft erfahren.

Weitere Informationen unter:

www.erzbistum-koeln.de/
seelsorge_und_glaube/erwachsene/web/
singles

Hinweis der Redaktion

Leider wurde in der Méarzausgabe des
Pastoralblatts auf beiden Seiten des
Deckblattes der Name eines Autors falsch
geschrieben. Der Artikel ,Das katholi-
sche Hochschulzentrum ,QuellPunkt' im
Forschungscluster Produktionstechnik”
stammt aus der Feder von Pastoralrefe-
rent Dr. Dieter Praas aus Aachen.

Wir bitten das Versehen zu entschuldi-
gen.

Franziskus Knoll

Spiritual Care

und Seelsorge -
Schnittmengen und
Abgrenzungen

Das Thema Spiritual Care hat Konjunktur!
Es gilt als Innovation! Es steht fiir etwas
Zukunftsweisendes, das starke Auswirkun-
gen auf die professionelle Seelsorge haben
wird. Zudem wird dariiber spekuliert, ob
Spiritual Care nur eine inhaltliche Ver-
anderung und strukturelle Neuverortung
der Seelsorge in den Gesundheits- und
Pflegeeinrichtungen bewirken wird, oder
ob Spiritual Care sogar eine prinzipielle
Infragestellung oder gar Abldsung kirch-
lich-verantworteter Seelsorge nach sich
zieht." Aus der US-amerikanischen Medi-
zin kommend, sind die Begriffe Spiritua-
litét und Spiritual Care inzwischen auch
in Deutschland in den Fokus gesund-
heitspsychologischer Forschung und &rzt-
lich-pflegerischer Praxis gelangt - und
das zundchst weitgehend jenseits kirch-
licher Initiativen oder unter deren Betei-
ligung. D.h. in den Diskussionen um Spi-
ritual Care undfoder Seelsorge trifft sich
die elementare Erkenntnis einer notwen-
digen Sorge um die spirituellen Bediirfnis-
se des Menschen aus zwei verschiedenen
Perspektiven: (1) aus der gesundheitspsy-
chologischen Forschung und (2) dem seel-
sorglichen Selbstverstandnis. Der folgende
Beitrag befasst sich mit einer Kldrung des-
sen, was ,Spiritual Care' bedeutet und wo-
rin deren Urspriinge resp. Motive griinden.
Daran ankniipfend gilt es Schnittmengen
und Abgrenzungen zwischen Spiritual
Care und Seelsorge zu herauszuarbeiten,
um schlieBlich Konsequenzen fiir das spi-
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rituell-seelsorgliche Handeln der verschie-
denen Akteure abzuleiten.

1. Spiritual Care: Was ist das?

Spiritual Care setzt sich aus den engli-
schen Worten fir ,spirituell’ (= spiritual)
und ,sorgen um; begleiten, lindern' (= care)
zusammen. ,Spiritual Care ist ein Terminus,
den es nur im Singular gibt. Das mag er-
klaren, wieso von Spiritual Care in selbst-
verstandlicher Weise so gesprochen wird,
als handle es sich dabei um ein bestimmtes
theoretisches Konzept oder ein spezifisches
Praxismodell."? Eine irreflihrende Annahme,
denn de facto fungiert die Bezeichnung
Spiritual Care als Sammel- oder Dachbe-
griff unterschiedlicher Konzepte und eine
daraus resultierenden Sorge um die spiritu-
ellen Belange von Menschen. Wer zum Bei-
spiel Spiritual Care der Medizin zuordnet
oder Spiritual Care mit Krankenhausseel-
sorge ineinssetzt oder Spiritual Care zur
Medizin und Krankenhausseelsorge in ein
Kontrastverhdltnis bringt, dem steht je-
weils ein konkreter Ansatz vor Augen. Auch
wenn also der sprachliche Ausdruck nicht
pluralisierbar ist, so ,gibt es Spiritual Care
nur in einer Vielzahl von Formen."* Und
trotzdem: Oft meint Spiritual Care eine
spirituelle Unterstiitzung von Menschen in
deren Auseinandersetzung mit existenziel-
len Erfahrungen.

Auch wenn fiir viele Betroffene Spiritu-
alitdt in enger Verbindung zu religiosen
Auffassungen oder zu einer Religionszu-
gehorigkeit steht, sollte man sich bewusst
halten, dass Spiritualitdt als ein lUbergrei-
fendes Konzept zu verstehen ist, das unter
seinem Dach religiose und nicht-religions-
bezogene Transzendenzvorstellungen so-
wie immanente oder lebensphilosophische
Phanomene vereint. Ein solcher konzepti-
oneller Ansatz ist wichtig, da statistische
Erhebungen zeigen, dass sich zwar immer
noch offiziell 28% der Katholischen und
26% einer protestantischen Kirche zugeho-
rig fiihlen und das Lager der Religions- oder
Konfessionsfreien auf nunmehr 37% an-
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wichst*, sich in der letztgenannten Gruppe
jedoch weiterhin knapp 45% als spirituell
einstufen.® Das formale Kriterium einer
Religions- oder Konfessionszugehorigkeit
greift also im Hinblick auf spirituell-reli-
giose Belange nicht, da es keinerlei gesi-
cherte Riickschliisse auf die tatsdchlichen
Uberzeugungen der Betroffenen zulassen.
Folglich ist das Religions- oder Konfessi-
onsschema nicht nur durch das Spiritua-
litdatsparadigma zu ersetzen, sondern die
Sorge um spirituelle Bediirfnisse hat sich
zu weiten. Denn: Wiahrend fiir die einen
Spiritualitat als Chiffre fiir eine allgemeine
Sinnsuche oder Menschwerdung steht, ver-
knlipfen andere damit eine Lebenshaltung,
die das Vorgegebene transzendiert und
eine personliche Beziehung zu einem ho-
ren transzendenten Sein eingeht (christlich
gedacht: Gott). Beide Zugangsweisen - das
immanente und das transzendente Spiritu-
alitatsverstandnis - kennen ein Repertoire
an Methoden und Ausdrucksformen (wie z.
B. Ethik, Lebenspraxis oder Rituale). Wih-
rend sich die einen liber Medien wie Sport,
Musik, Yoga oder Naturerfahrungen einen
.spirituellen Kraftzuwachs" erhoffen, gilt
flir andere die Beziehung zu einer jensei-
tigen, transzendenten Macht als essentielle
Quelle persdnlicher Lebenskraft.

2. Warum ein englischer Begriff?

Der Begriff Spiritual Care stammt aus
dem anglo-amerikanischen Raum. In den
USA, in England und auf weltweiter Ebene
etablierte sich der Begriff fiir das gleiche
Anliegen. Allerdings zeigen sich unter-
schiedliche, kontextuell-bedingte Entwick-
lungstrange. Entsprechend solcher lander-
und kulturspezifischen Besonderheiten
entwickelte sich das Forschungs- und Pra-
xisfeld Spiritual Care. Diese Genese gilt es
sich zu vergegenwértigen und zu beden-
ken, wenn deren (unkritische) Ubertragung
in andere Kontexte und Kulturkreise - zum
Beispiel Deutschland - gefordert wird.



2.1 Das Aufkommen von Spiritual Care in
den USA

In den 1960er Jahren erwidchst die ldee
einer Sorge um die spirituelle (statt re-
ligibse) Dimension des Menschen einer
offentlichen Diskussion Uber das Thema
Lebensqualitdt.® Neben Indikatoren aus
Wirtschaft, Gesundheit, 6ffentlicher Ord-
nung und Gesellschaft (wie z.B. der Ar-
mutsrate) zeigt man sich im Department
of Health, Education and Welfare davon
lberzeugt, dass ein Ermittlungsbedarf
nach weiteren sozialen Indikatoren be-
steht.” Ebenfalls setzen sich sowohl die im
Frithjahr 1971 tagende White House Con-
ference on Youth als auch die im Herbst
des gleichen Jahres tagende White House
Conference on Aging mit dem Thema Le-
bensqualitdt auseinander und zdhlen dazu
auch die Pflege eines Transzendenzbezugs
resp. ein ,spiritual well-being' (= sprituelles
Wohl).8 ,In refering to man's spiritual well-
being, we consider those aspects of life (...)
pertaining to man's inner resources, espe-
cially his ultimate concern the basic value
around which all other values are focus-
sed, the central philosophy of life - wether
religious, anti-religious, or non religious
- which guides a person's conduct, the su-
pernatural and non-material dimensions
of human nature.”® Angeregt durch diese
gesellschaftspolitischen Diskurse beginnt
sich die Soziologie um 1980 eingehender
mit der Erforschung des Lebensqualitéts-
konzeptes zu befassen und entsprechende
Erhebungsinstrumente zu konzipieren. Ne-
ben materiell bestimmbaren Indikatoren
werden dabei auch immateriell-spirituelle
Komponenten resp. deren immanente Re-
sonanzen ermittelt."

Im Pflegesektor wird die Sorge um die
spirituelle Dimension der Kranken ab den
1960er Jahren pflegetheoretisch reflek-
tiert und hélt als Bildungsinhalt Ende der
1970er Jahre Einzug in Pflegelehrbiicher
und Ausbildungscurricula resp. Bachelor-
studienprogramme. Die Adressierung spi-
ritueller Bedlrfnisse wird nicht mehr als
alleinige Aufgabe hauptamtlich Seelsor-

gender begriffen, sondern auch als Beitrag
der Pflegeprofession. Eine erste, wichtige
qualitative Forschungsarbeit zur Spiritua-
litdtskonzeption stammt 1985 von JoAnne
Hungelmann et al.

2.2 Die Etablierung von Spiritual Care in
England

Im Gegensatz zu den USA, wo das Auf-
kommen von Spiritualitdt zwar in einem
Zusammenhang mit dem Thema Lebens-
qualitdt steht, bezieht sich das Auftkommen
von Spiritual Care in England auf das Le-
bensende - steht dort also in einem engen
Zusammenhang mit dem Hospiz- und Palli-
ativgedanken. Dieser Entstehungshorizont
verbindet sich mit Cicely Saunders (1918-
2005), die sich als tberzeugte anglikani-
sche Christin dazu berufen sah, ,sterben-
den Menschen im Kontext einer oftmals als
inhuman erlebten Medizin einen instituti-
onell geschiitzten Ort fiir ihren letzten Le-
bensweg zu eréffnen."" Dazu griindete sie
im Jahr 1967 das erste Hospiz in London.™
Fiir Saunders galt eine spirituelle Beglei-
tung nicht als optionale Zugabe zur medi-
zinisch-pflegerischen Versorgung, sondern
als entscheidendes Qualitdtsmerkmal einer
sich am ganzen Menschen orientierenden
Begleitung von Sterbenden. Dazu bedarf es
einer Offenheit resp. eines Verstandes, der
auch mit Mitgefiihl und geistig-spiritueller
Weite den Menschen betrachtet.” Es gilt
die Betroffenen als spirituelle Wesen zu
begreifen, die in ihrem Leben existentielle
Fragen und die Frage nach Gott stellen.™
Darauf wurde Saunders im Jahr 1963 durch
eine Initialoegegnung mit einer Patien-
tin aufmerksam gemacht. Am Ende seines
Lebens empfindet der Mensch einen tief-
gehenden Schmerz, der alle Dimensionen
seiner Existenz beriihrt."”> Zur Bezeichnung
dieses Phanomens wahlt sie den Begriff des
.total pain"'® - des vollstdndigen Schmer-
zes, der auf Interdependenzen zwischen
physischen, psychischen, sozialen und spi-
rituellen Anteilen am Schmerzerleben auf-
merksam macht. ,Physical, emotional and
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social pain and the spiritual need for se-
curity, meaning and self-worth, all in one
answer."" Auch wenn eine medikamento-
se Behandlung von Erkrankungen unter
sachlichen Kriterien erfolgt, muss eine
Sorge um die betroffene Person stets in-
dividuell-personlich sein.'® Diesem Ansatz
zufolge muss auch die spirituelle Dimen-
sion in den Blick genommen werden, da
zwischen den verschiedenen Dimensionen
Interdepenzen bestehen und sie deshalb
nicht isoliert voneinander betrachtet wer-
den konnen. Vor diesem Hintergrund wur-
de der Spiritual-Care-Begriff entwickelt."
Ein dhnliches Verstindnis findet sich auch
in der S3-Leitlinie resp. im Leitlinienpro-
gramm Onkologie* oder der S3-Leitlinie
zum Schmerzassessment bei dlteren Men-
schen in der vollstationdren Altenhilfe.”

2.3 Die weltweite Anerkennung von
Spiritual Care

Von den USA und von England aus wurde
das spirituelle Anliegen in vielen Liandern
rezipiert. Wesentlich folgenreicher als die
dortigen, nationalen Entwicklungen waren
jedoch die gesundheitspolitischen Resolu-
tionen der Weltgesundheitsorganisation
(WHO). Definierte die WHO im Jahr 1946
Gesundheit noch klassisch als ,ein Zustand
vollkommenen korperlichen, geistigen und
sozialen Wohlbefindens und nicht allein
das Fehlen von Krankheit und Gebrechen”,
wird diese Auffassung spater erweitert.
Dabei bedeutet die Rede von der ,spirituel-
len Dimension” eine gesundheitspolitische
Kompromissformel. ,Es waren Vertreter
aus mehrheitlich muslimischen Landern
(...), die 1983 anlisslich der 36. Weltge-
sundheitsversammlung eine erste Diskus-
sionsvorlage einbrachten. Sie beschrieb
die ,spirituelle Dimension' als etwas, das
bereits im Gesundheitskonzept der WHO
enthalten und deshalb auch weiter zu for-
dern sei. Die Vertreter aus den kommu-
nistisch regierten Landern (...) reagierten
zunachst ablehnend. Die Forderung, die
spirituelle Dimension' ausdriicklich in die
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globale Gesundheitspolitik einzubeziehen,
wurde schlieBlich dadurch konsensfahig,
dass in der verabschiedeten Resolution ein
ausdriicklicher Bezug zu religiosen Institu-
tionen vermieden wurde."?? Im Jahr 2002
nimmt die WHO die Beriicksichtigung der
spirituellen Dimension offiziell in das Pal-
liative-Care-Konzept auf. Seit dieser Zeit
ist Spiritual Care im Sinne ,eines profes-
sionellen Eingehens auf die individuellen
spirituellen Bediirfnisse sowohl todkranker
Menschen als auch derer Angehdriger ein
unverzichtbarer Bestandteil von Palliative
Care."” Dieser Einbezug griindet nicht auf
einer philosophischen, religiosen oder an-
deren weltanschaulichen Vorstellung, son-
dern ,auf dem Nachweis, dass Spiritualitat
etwas mit Lebensqualitdit am Lebensende
zu tun hat. Wenn das nicht der Fall wire,
dann wiirde sie aus dem Aufgabenbereich
von Palliative Care gestrichen."*

3. Spiritual Care: Schnittmengen
und Abgrenzungen

Es wurde deutlich: Spritual Care geht eine
personliche Erfahrung transzendenter und/
oder immanenter Kraftquellen voraus. Die-
se personliche Erfahrung kann - muss aber
nicht - innerhalb einer Religion oder einer
Lebensphilosophie (wie dem Buddhismus)
gemacht werden! Jedoch kann Spiritua-
litdit von Menschen auch jenseits solcher
tradierten Rahmungen erlebt werden. Das
Spiritualititskonzept richtet sich darum
gegen jede Form partikularer Wahrheits-
anspriiche des Religionssystems und es hat
in den Lebenswissenschaften wie Medi-
zin, Pflege oder Psychologie seit Ende der
1970er Jahre sukzessive an Bedeutung ge-
wonnen.

Dabei gibt es die Spiritual Care genauer
betrachtet ebenso wenig wie es die Medi-
zin, die Unternehmensfiihrung, die Theolo-
gie oder die Seelsorge gibt! Genauso wie
es verschiedene Dimensionen von Fiihrung
und medizinischen Behandlungsverfahren
gibt, existiert Spiritual Care nur in einer
Vielzahl von Modellen und Formen.”® Spi-



ritual Care will einen Raum des Gehalten-
seins erdffnen, in dem Fragen nach dem
Sinn zugelassen und mit Menschen des Ver-
trauens besprochen werden konnen. Daher
sollte man Spiritual Care weder komplett
einer Berufsgruppe des Gesundheitswesens
zuordnen, Seelsorge gegenlber Spiritual
Care positionieren noch Spiritual Care als
die neue, innovative Form von Seelsorge in
Stellung bringen. Vielmehr gilt es im Wis-
sen um die Schnittmengen und Abgrenzun-
gen ein realistisches Konzept in der Sorge
um die spirituelle und religiose Bediirfnis-
lage der Menschen zu entwickeln. Die fol-
gende tabellarische Ubersicht ist eine erste
Uberlegung in diese Richtung - ohne dabei
einen Anspruch auf Vollstandigkeit zu er-
heben.

Schnittmengen

Spiritual Care und Seelsorge

e Wahrnehmung der gegebenen Lebens-
und Erlebenssituation

e Beachtung von Dimensionen, die ber
das rein Korperliche resp. Messbare
hinausgehen

e Respekt vor den Haltungen des Ein-

zelnen zu Leben, Sinn und Sterben

Immanente Bediirfnisse

Transzendente Bediirfnisse

Existentielle Kommunikation

Anerkennung der Eigenverantwortung

der Betroffenen.

¢ Schaffung von Bedingungen, die spi-
rituelle Erfahrungen fordern

® Ehrenamtliche und professionelle
Akteure

Abgrenzungen

Spiritual Care

Seelsorge

e Griindet in Dis-
kursen um Le-
bensqualitat und
gesundheitspsy-
chologischen
Uberlegungen

® Beauftragung
durch die jewei-
lige Einrichtung

e Religios/kon-
fessionell nicht
gebunden

e Unternehmensfi-
nanziert

e Teil des thera-
peutischen Teams

® |n die Unterneh-
menshirarchie
eingebunden

e Rezeption
medizinisch-
naturwissen-
schaftlicher Vor-
gehensweisen:
spirituelle Anam-
nese, Diagnostik
und MaBnah-
menplanung

e ,Outcome” je
nach Spirituali-
tatsverstandnis
unterschiedlich
bewertet.

e Griindet in

Diskursen um
die christliche
Sendung in den
Kirchen und der

Welt
Bischofliche
Beauftragung
resp. kirchliche
Sendung
Vertreter einer
Kirche

Kirchlich finan-
ziert resp. refi-
nanziert durch
Einrichtungen
Je nach Seel-
sorgekonzept/
Selbstverstind-
nis Teil des
therapeutischen
Teams
Schweigepflicht
[Seelsorge- und
Beichtgeheimnis
Im Unternehmen
nicht
weisungsgebun-
den

Spirituelle
Erfahrung ist
nicht machbar.
Wesentliches in
der Begegnung
zwischen Seel-
sorgenden und
Betroffenen ist
nicht steuerbar
Wert von Seel-
sorge bemisst
sich nicht an
Gesundheitsfor-
derung
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Spiritual Care

Seelsorge

e |nstrumentali-
sierung/Funk-
tionalisierung
im Dienst von

Therapie und Be-

handlung nicht
ausgeschlossen

® Dokumenta-
tions- und
Evaluations-
pflicht

e Abrechnung
spiritueller
Leistungen gem.
Erldskatalog

e Keine Instru-
mentalisierung
von Spiritualitat
als Methode,
Technik oder
Heilmittel um
der Behandlung
willen, sondern
um des Men-
schen willen

e Keine Dokumen-
tationspflicht

e Unentgeltliche
Begleitung von
Menschen

Bestehende Herausforderungen

e Verstandigung
auf eine De-
finition von
Spiritualitdt und
Spiritual Care

e Auswahl und
Anstellung von
Spiritual-Care-
Providern durch
das Unterneh-
men

® Finanzierung

e Dachverband zur
Qualitétssiche-
rung

e Auswahl und
Anstellung durch
die Kirche(n)

e Okumenisches
Team

e Geschieden Wie-
derverheiratete

e Offenes Leben
in gleichge-
schlechtlichen
Partnerschaften

® Personalmangel

4. Spirituelle Bediirfnisse in inter-
disziplindrem Setting

Die Gegentberstellung von Spiritual Care
und Seelsorge zeigt: Es gibt Unterscheidbares,
aber eben auch viel Gemeinsames! Daher ist
es m. E. wenig zielfihrend, beide sorgenden
Initiativen um die spirituelle Bediirfnislage
der anvertrauten Menschen gegeneinander
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auszuspielen, gar professionsbezogene Schiit-
zengraben auszuheben oder irgendwelche
Schreckensszenarien  heraufzubeschworen!
Vielmehr: Es gilt im Dialog der Beteiligten bei-
de Zugange konstruktiv zusammenzudenken.
Wie kann das gehen? Stimmt man grundsatz-
lich der Notwendigkeit einer Wahrnehmung
und des Einbezugs der spirituellen Bediirfnis-
lage von Menschen in Gesundheits- und Pfle-
geeinrichtungen zu, so kdnnen unterschiedli-
che Kompetenzebenen und Formen spiritueller
Begleitung unterschieden werden?s:

(1) Primary spiritual care: Auf einer ersten
Stufe ginge es um eine Aufmerksamkeit fir
und eine Wahrnehmung der spirituellen
Bedirfnislage. Hier gilt es Mitgefiihl und
prasentes Dasein zu zeigen sowie ggf. um
eine Weiterleitung spiritueller Anliegen an
daflir qualifizierte, weiterbegleitende Ak-
teure.

(2) Supportive spiritual care: Auf der
niachsten unterstiitzenden Begleitungsebe-
ne wird lber eine ,Primary spiritual care"
hinaus eine Unterstlitzung von jenem Kli-
nikpersonal und Ehrenamtlichen bereitge-
stellt, die entsprechend weiterqualifiziert
wurden. Mdgliche Unterstiitzungsformen
zur Forderung spirituellen Wohlbefindens
sind auf dieser Ebene das Gesprach liber de-
zidiert spirituelle Themen, rituelle Angebote
oder ein Gebet.

(3) Specialized spiritual care: SchlieBlich
geht es auf einer dritten Ebene - der spezi-
alisierten spirituellen Begleitung - um eine
Begleitung und Bearbeitung spezifischer
Themen wie zum Beispiel dem Umgang mit
Schuld, Trauer, Leid, Sinnkrisen; die ldentifi-
zierung und Forderung spiritueller Ressour-
cen zur Krankheitsbearbeitung oder zum
Umgang mit einer herausfordernden Lebens-
situation.

Je nach Qualifikation und primédrem berufli-
chen Fokus unterscheiden sich also die spiritu-
ellen Begleitungskompetenzen der verschie-
denen Berufsgruppen vom Screening oder der
Wahrnehmung spiritueller Bediirfnisse bis hier



zu einer spezialisierten Adressierung. Allen
gemeinsam bleibt die Sorge um die spirituelle
Bediirfnislage, aber mit je unterschiedlichem
Grad an Unterstiitzungsbeitrag. Im Blick auf
das Krankenhaus kdnnte dies bedeuten, dass
weiterqualifizierte  Ehrenamtliche, Pflege-
krafte und Arzte auf den beiden ersten Stu-
fen eine spirituelle Begleitungsunterstiitzung
leisten - die spezialisierte dritte Ebene aber als
origindres Feld den professionellen spirituel-
len Begleitern vorbehalten bleibt.”

Ausblick

Wenn unter Spiritual Care das verhan-
delt wird, was (christlichen) Einrichtungen
wichtig ist, dann werden Mitmenschlichkeit
und Sorge um den ganzen Menschen keine
leeren Worthiilsen bleiben. Denn: Spiritu-
al Care kann in unterschiedlichen Berei-
chen der Institution zum Tragen kommen:
im Flhrungsverhalten, in der Selbstsorge
und in der Begleitung kranker Menschen
und ihrer Angehdrigen. Insgesamt gilt es,
sich auf einen Modus zu verstandigen, in
dem die aus Spiritual Care erwachsende
Verpflichtung zur Sorge um die spirituel-
le Bediirfnislage von Betroffenen von den
unterschiedlichen Berufsgruppen gemein-
sam wahrgenommen wird. Dazu sind eine
unternehmensiibergreifende Spiritualitats-
konzeptentwicklung sowie interprofessio-
neller Informationsaustausch notwendig.
Das Engagement kirchlich beauftragter
Krankenhausseelsorge kann dann als eine
spezialisierte Form von Spiritual Care be-
griffen werden, die unterschiedliche Adres-
satenkreise in den Blick nimmt. Sie gilt als
jene Berufsgruppe, die mit ihrem Qualifika-
tionsprofil derzeit am besten geeignet ist,
eine kreative Ausgestaltung interprofessi-
oneller Spiritual Care zu konzipieren und
zu koordinieren. Dazu ist die Entwicklung
eines Strategiepapiers erforderlich, das ein
Spiritualitdtskonzept, dessen Akteure und
Arbeitsschwerpunkte in den jeweiligen
Kontexten sowie die dafiir erforderlichen
QualifizierungsmaBnahmen ausweist.
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Herbert Schneider

Brot des Lebens -
Wein des Bundes

Jeder Mensch ist bestrebt, das ,Brot, das
wir brauchen” (Mt 6,11), in seinem Leben
zu erhalten. Er braucht das tigliche Brot
der Nahrung fir den Leib. Das tut auch der
Seele gut.

In der heiligen Eucharistie wird uns bei
der Wandlung geschenkt: das Brot: sein
Leib des Lebens und der Wein: sein Blut
des Bundes. Jesus Christus in seinem Leib
ist selbst dieses Brot und in seinem Blut
dieser Wein zu einem neuen Leben und
Bund mit Gott und von Gott her zum neu-
en Leben und Bund der Menschen unterei-
nander (vgl. Mt 26,26; Mk 14,22; Lk 22,19).

So wird uns auf der Patene das Brot als
Leib des Lebens und im Kelch der Wein als
Blut des Bundes gereicht. Wir Christen diir-
fen wissen und dankend annehmen, dass
wir in der Feier der heiligen Eucharistie in
ein neues Leben und in einen neuen Bund
mit Gott aufgenommen sind.

In Vorbereitung auf den Empfang des Bro-
tes des Lebens im neuen Bund sprechen wir
das Vaterunser. In der Mitte des Vateruns-
ers steht die Brot-Bitte. Sie ist mehr als die
Bitte um das tagliche Brot. HeiBt es doch
im Urtext flir taglich: das liberwesentliche,
d.h. bleibende Brot.

Jesus Christus sagt es deutlich: ,Ich bin
das Brot des Lebens" (Joh 6,35). In jedem
taglichen Brot richten wir uns aus auf den
tberwesentlichen, bleibenden Leib des Le-
bens, der Christus ist. Jesus Christus sagt
zu diesem Brot, das er selber ist: ,Wer von
diesem Brot isst, wird in Ewigkeit leben”
(Joh 6,51).

124

Dasselbe sagt er vom Wein, seinem Blut
des Bundes (Mk 14,24). In diesem Wein des
Bundes schenkt er sich selbst und den Bund
in ihm, den ,neuen Bund in meinem Blut"
(Lk 22,20).

So treten wir in jeder heiligen Eucharistie
ein in das neue Leben und in den neuen
Bund in Jesus Christus mit Gott. Dies ist die
neue christliche Lebens- und Bundes-Er-
fahrung. Wo wir Menschen in das Leben in
Gemeinschaft wie z.B. im Ehe-Leben und
Ehe-Bund eintreten, aber auch in allen an-
deren Lebensweisen. wo wir das Leben in
Gemeinschaft/Bund und in Gemeinschaft/
Bund das Leben gestalten, hat es seine volle
Wirklichkeit in Verbindung mit dem eucha-
ristischen Leben im Bund bzw. dem eucha-
ristischen Bund des Lebens Jesu Christi.

Wenn wir in der heiligen Eucharistiefei-
er den Leib des Herrn im Brot empfangen,
nehmen wir in diesem neuen Leben zu-
gleich den neuen Bund an: neues Leben im
Bund mit Gott und untereinander. Ein er-
flillter Vollzug ist es, wo es moglich ist, die
Hostie des Lebens zu empfangen, indem
wir sie eintauchen in das Blut des Bundes
und dabei uns tief bewusst sind, nun mit
Jesus Christus in das neue Leben im Bund
mit Gott und untereinander und in den
neuen Bund des Lebens mit Gott und un-
tereinander zu gelangen.

Die heilige Eucharistiefeier ist das einzig-
artige Geschenk des Lebens im Bund und
des Bundes im Leben mit Gott durch Jesus
Christus. Leben und Bund sind das beson-
dere Kennzeichen des Christenmenschen.
Mit diesem Geschenk kann er in den Alltag
gehen und in den konkreten Lebensvollzii-
gen Leben und Bund verwirklichen.

In der téglichen Besorgung des Brotes
geht es um das Leben nicht nur fiir den
Leib, sondern fiir das Leben mit dem Leib
aus Gott in Jesus Christus. Es geht um die
Gemeinschaft als dem Bund der tiefen Ver-
bundenheit miteinander. Wir diirfen stets
auf Leben und Bund bedacht sein.



Der Auferstandene brachte seinen Jin-
gern sein neues Leben in Freude und seinen
Bund im Frieden (Joh 20,2). Unsere Freu-
de am Leben und unser Frieden im Bund
mit Gott ist ein auferstehungswirksames
Geschenk an die Menschen. Wir erhalten
dieses Geschenk der Freude des Lebens und
des Friedens des Bundes stets neu in der
Feier der Eucharistie und diirfen es weiter-
schenken an die Mitmenschen.

Wo wir schwach sind und es nicht so
recht konnen, schenkt uns der Auferstan-
dene seinen Heiligen Geist, der uns hilft,
in Vergebung die Neuwerdung des Lebens
und des Bundes des Menschen zu gestalten
(Joh 20,22-23).

Wenn der Priester vor dem Empfang des
Herrn Jesus Christus im Brot und im Wein
sagt: ,Seht den Leib und das Blut des
Herrn!", kdnnte er ergdnzen: ,Seht den
Leib des Herrn zum Leben und das Blut
des Herrn zum Bunde”. Dann steht der Herr
nicht mehr nur vor den Glaubigen, sondern
beginnt, mit ihnen zu leben und sich mit
ihnen zu vereinigen.

Dann kann auch das Wort ,Seht den Kelch,
den Wein des Heiles" verstanden werden:
.Seht den Kelch, den Wein des Heiles im
Bund”.

Wir sind in der Feier der Eucharistie mit
Dank begliickt, als Menschen des neuen
Lebens im neuen Bund mit Gott in Jesus
Christus, dem Brot des Lebens und dem
Wein des Bundes, zu leben. So ist das Leben
im Bund der Begegnung mit uns eucha-
ristiegemaB: mit Dank an Gott Menschen
des neuen Lebens und neuen Bundes zu
sein.

Einige Beispiele seien genannt, wo diese
eucharistische Weise von Leben und Bund
das Alltagsleben pragen kann:

Im Unterricht geht es nicht nur um Lehre
als Forderung des Lebens, sondern auch um
Beziehung in Gemeinschaft von lehrenden
Personen und lernenden jungen Menschen.

Dann erst kommt der junge Mensch ganz
zu Entwicklung.

Der Pflegedienst hat die Aufgabe, der
Heilung des kranken Menschen zu dienen,
aber zugleich in freundlicher Begegnung.
Dann sind eucharistiegemédBes Leben und
Bund konkret wirksam.

Wo jemand im Behdrdendienst tatig ist,
kann der seinen Dienst wahrnehmen und
die erforderlichen Sachleistungen fiir das
Leben vollbringen, aber dieser Dienst er-
fiillt sich ganz in gleichzeitiger Freund-
lichkeit und personaler Hinwendung zum
Kunden.

Im Kirchendienst welcher Art auch immer
gehoren der Auftrag und die Achtsamkeit
in der Begegnung zusammen, eben Leben
und Bund. Jesus Christus hat dies in beson-
derer Weise gelebt: Er hat Heilung des Le-
bens geschenkt in gleichzeitiger personaler
Begegnung und so den Bund mit Gott fiir
die Menschen.

Gerade auch jedes Gebet ist nicht nur ein
Ausdruck der Lebenserwartung an Gott,
sondern zugleich Begegnung der Liebe mit
Gott und den Menschen und Verwirkli-
chung des Bundes.

Stets ist es die Sehnsucht, dass sich Leben
und Bund in Jesus Christus hier und heute
in meinem Leben und in der Gemeinschaft
der Mitmenschen vergegenwartigt und
heilt.
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Jan Frerichs: barfuB3 und wild. Wege zur eigenen
Spiritualitdt. Ostfildern 2018, 200 S., ISBN 978-
3843610322.

Wenn ich im Literaturverzeichnis nachschaue, wel-
che Autoren Jan Frerichs in seinem spirituellen Buch
rezipiert, erkenne ich schon: Hier sendet jemand auf
einer dhnlichen Wellenldnge wie ich. Franz Jalics,
Dorothee Solle, Christian Herwartz, Papst Franziskus
(Laudato si'), besonders auch der Biologe und Philo-
soph Andreas Weber, und viele mehr alte und neue
Bekannte geistlicher Literatur der Kontemplation.
Frerichs schreibt mir aus dem Herzen, will ich damit
sagen.

Ich schreibe dies so personlich, weil man so (viel-
leicht nur so) gut Zugang zu diesem Buch bekommt:
personlich. Und so ist es ja auch wohl vom Autor ge-
meint. Es atmet eine Spiritualitat, die weit lber das
hinaus geht, was im kirchlichen Kontext liturgische
Vollziige in ihrer festen, ich hatte fast geschrieben,
starren Form vermdgen. Es wird hier zu einer Spiri-
tualitdt ermuntert, die die gesamte Schopfung als
Raum des Gottlichen ,ausschopft” Franziskanisch
gepragt, ist Frerichs Anleitung zur Kontemplation
natur- und lebensnah, wie ein blihender Baum.
In solch weit gelebter Spiritualitdt kann sich der
Mensch finden - und wenn er will oder kann, kann
er diese Erfahrung dann ,Gott" nennen. Frerichs
unternimmt es, eine moderne, an das Lebensgefiihl
der Heutigen anschlussfahige Spiritualitat zu ver-
mitteln, die die tiefsten Sehnsiichte des Menschen
berlihren: nach Ganzheit, innerem Frieden und In-
tegritdt im Umgang mit anderen Menschen und der
gesamten Schopfung.

Zugegeben, der Autor fligt dem Bekannten initia-
torischer Spiritualitdt nichts wirklich Neues hinzu.
Aber es darf und muss eben immer wieder anders
und immer neu gegen die Erstarrung christlich-re-
ligioser Rituale des ,Richtigen” und ,Authentischen”
angeschrieben werden. Denn die reiche Religiositat
des Christlichen droht zu verarmen, wenn sie be-
schriankt bleibt auf Kirchenrdume, Hierarchien und
die schier nicht enden wollenden Diskussionen z.B.
um die richtige Disposition oder Konfession zum
Empfang der Eucharistie.

Frerichs hingegen rdumt auf mit einem starren Got-
tesbild des tGiberlegenen Weltenlenkers und lenkt den
Blick auf den Schopfer des ,Chaos", aus dem von sich
aus (Andreas Weber) Ordnung entsteht. Manchmal
aber auch wieder Unordnung. Dies ist vielleicht der
innovativste Gedanke in Frerichs Buch: ein Gott der
Improvisation, nicht der rationale Weltenschopfer.
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Sein Vatergott ist dem eines irdischen Vaters dhn-
licher als einem stilisierten Gott-Vater: Er zeichnet
ihn wie den eines groBen Improvisators, der aus Ge-
gebenen das Bestmdgliche macht. So wie Vater und
Miitter dieser Erde das eben auch machen. Er skiz-
ziert die Sohnschaft Gottes als eine Ubergangszeit
zwischen Kindheit und Erwachsenwerden, bei dem
Jesus Christus durch seine stets wache Gegenwértig-
keit in der Begegnung mit anderen Menschen zeigt,
dass Glauben nicht Zustimmen zu Sétzen ist (Jesus
hat ja selbst gar nichts Geschriebenes hinterlassen),
sondern Vergegenwartigung von Metamorphosen,
die den Menschen ,groB" im Sinne von erwachsen
machen. Und schlieBlich steht der Geist fiir die Kre-
ativitdt im wahrsten Wortsinn. ,Heiliger Geist" ist
JErntedank” flir alles, was der spirituell Suchende an
innerem Reichtum ,erworben” hat und weitergibt.
Geistlich ist dann jemand, der aus der Fiille gelernt
hat zu leben und der dankbar jedem Neuen neugie-
rig und zuversichtlich begegnet.

Die drei Wesenheiten Gottes in der christlichen
Theologie macht Frerich so mit modernem Lebensge-
fiihl anschlussfahig. Er erkundet Mdglichkeiten einer
Spiritualitdt des ,Nun" (Meister Eckhart), nach der
sich viele Menschen sehnen und leider in der Kirche
oft keine Angebote dazu finden.

Das Buch ist auch ein Mannerbuch. Aber es ist es
nicht nur. Frerich arbeitet hier an einer Spirituali-
tat, die Frauen und Ménner zugleich in eine erdnahe
Kontemplation hineinzieht. Sauber bleibt man nicht
dabei, wenn man die Schuhe auszieht und barful3
geht. Aber man reinigt seine Seele, wenn man ein-
taucht in diese wunderbare franziskanisch-erdige
Spiritualitat. Mehr von solcher geistlichen Literatur,
und die Vision von Papst Franziskus von einer geer-
deten Kirche muss kein Traum bleiben. Dann riechen
alle Menschen nach Schaf, Schafgarbe und Lavendel
- und nicht mehr nur nach Weih- und Kerzenrauch.

Andreas Heek

Martin Wirth: Gesegnet, um Segen zu sein.
Wiirzburg 22018, 112 S., ISBN 978-3429037963.

Wir sind mitten im Umbruch, mitten in einer tief-
greifenden Krise, die - natiirlich - unterschiedlich
beurteilt wird. Was Kirche, was Pfarrei ist, welchen
Dienst der Priester und weitere Mitarbeiter/innen
haben - das ist dann neu zu beschreiben.

Martin Wirths erfolgreiches Buch hat in diesem
Kontext ein besonderes Anliegen. In zugdnglicher
Sprache leistet es einen Beitrag zur notwendigen
Neuorientierung. Das Ziel ist deutlich: Ortliche Ge-
meinden sollen weiter wachsen kdnnen, auf einem
geistlichen Weg. Und vor allem sollen Gemeindelei-
tungsteams entstehen: Christen vor Ort gestalten



und leiten auch das ortliche Gemeindeleben, und
sind dabei weiter eingebunden in die Pfarrei.

Ist das neu? Ungewdhnlich? Martin Wirth, so er-
zahlt er im Buch, hat durch sein Studium an der
missionstheologisch ausgerichteten Fakultdt in St.
Augustin schon friih erfahren, dass diese Perspek-
tive der ortlichen Gemeindeleitung zum Standard
der Kirchenentwicklungsprozesse in Asien, Latein-
amerika und Afrika gehdrt. Und wenn Kirche eine
weltweite Inspirationsgemeinschaft ist, dann lebt
sie aus biographischen Erfahrungen - Erfahrun-
gen der eigenen Biographie und von Geschichten
anderer. Und vor allem von der groBen biblischen
Inspiration und Pragung. Martin Wirth fiihrt zu-
nachst die biblischen Grundlagen ein, um dann in
einem zweiten Schritt die verschiedenen Kirchen-
bilder des Neuen Testaments ins Licht zu riicken.
Er fihrt den Leser in vielen kleinen Skizzen durch
die Kirchengeschichte in die Gegenwart. Die nun
schon jahrzehntelange Diskussion um Pfarrei und
Gemeinde spiegelt sich in kurzen Darstellungen,
die aber - und das ist die Charakteristik des Bu-
ches - immer wieder aktuelle Beziige herstellt. Man
merkt: Hier schreibt einer, der ins Gesprach mit in-
teressierten Christen kommen will und dabei dafiir
sorgt, dass es eine Wissensbasis gibt, auf der man
diskutieren will. Aber nicht nur das: alles ist auch
immer wieder eingebunden in das Gebet. Das ist
eine besondere Charakteristik, die deutlich macht,
dass Martin Wirth Kirchenentwicklung immer auf
dem Horizont einer geistlichen Erneuerung sieht.
Hier geht es nicht um Administration, hier geht es
um geistliche Prozesse.

Man kann nicht sinnvoll abstrakt bleiben. Mar-
tin Wirth stammt aus dem Bistum Hildesheim, und
deswegen sind die Entwicklungen dieses Bistums
auch der Hintergrund und Boden der Erfahrungen
und Reflexionen, die er einbringt. Auch hier steht
am Anfang eine aufmerksame Rekonstruktion. Ja,
das Il. Vatikanische Konzil wurde in Synoden und
Programmen rezipiert, Krisen flihrten zu Sparpro-
grammen und Strukturverdnderungen - aber am
Ende steht immer die Einsicht in die Notwendig-
keit pastoraler Entwicklung. Wirth stellt knapp und
in Blitzlichtern die Bemiihungen des Bistums um
einen Paradigmenwechsel pastoralen Denkens im
Bistum Hildesheim dar. Allerdings gilt dies ja nicht
nur fir das Bistum Hildesheim: In vielen deutschen
Bistiimern entfaltet sich ein Kirchenverstandnis,
wie es die deutschen Bischofe in ihrem Schrei-
ben ,Gemeinsam Kirche sein" programmatisch
vorgeschlagen haben. Die Rede von einer lokalen
Kirchenentwicklung findet sich unter verschiede-
nen Facetten und Namen - und unterschiedlichen
Schwerpunktsetzungen - in vielen Bistlimern. Da-
bei ist ja weniger ein konkreter Plan gemeint, als

vielmehr ein Weg und ein Prozess, der bestimmte
Grundhaltungen und Grundoptionen in den Mit-
telpunkt riickt. Immer geht es um die Frage, wie
Kirche neu verstanden werden kann. Die Zukunfts-
bilder, Zukunftswege und -prozesse verschiedener
Diozesen spiegeln dies in erstaunlicher Konsonanz.

Martin Wirth widmet sich diesen Entwicklungen
ausflhrlich. Aber es geht nicht um diese Anamnese,
die sicherlich wichtig ware fiir die Bewusstseins-
bildung der Christen, um ihre eigene Tradition und
Geschichte, ihre Spiritualitdt und ihr Kirchenver-
stindnis wieder neu zu verstehen. Er versucht ja
vielmehr, auf dieser Grundlage einen praktischen
Weg vorzuschlagen, wie vor Ort Gemeindeleitungs-
teams entstehen kdnnen. Die letzten Kapitel in sei-
nem Buch sind daher als Praxisbuch beschrieben: In
sechs Modulen kann hier der Weg hin zu Gemein-
deleitungsteams verfolgt werden - und wer sich
auf diesen Weg einldsst, der wird sehr praktisch
entdecken, wie Menschen sich fiir die Verantwor-
tung vor Ort begeistern lassen kdonnen.

Das ist keine bloBe Theorie. Martin Wirth erzdhlt
begeistert von seinen Erfahrungen im Norden
Deutschlands. Die Materialien sind ausprobiert,
haben sich bewéhrt und wurden getestet. Gemein-
deleitungsteams sind entstanden.

Natlrlich bleiben eine Menge Fragen, die bei der
Lektiire des Buches entstehen. Der hier mit einem
halben Jahr beschriebene Werkstattprozess ist an-
gesichts der Herausforderungen des Wandels eher
knapp. Kann es auf Dauer gelingen, auf dieser
Grundlage Gemeindeleitungsteams zu bilden? Vor-
ausgesetzt ist ja, dass Pfarrer und Teams diesen Weg
initiieren und auf Dauer mitbegleiten - braucht es
dafiir nicht auch einen Prozess des Bewusstseins-
wandel? Und werden Menschen in den Gemeinden
mitgehen, wenn sie nicht zuvor intensiver mit dem
Thema des Paradigmenwandels vertraut gemacht
wurden? Wieviel Begleitung braucht es, wieviel
Erneuerung der Vision und Praxis braucht es im-
mer wieder, damit nicht Gemeindeleitungsteams in
Muster einer Versorgungskirche eintreten?

Diese Fragen schmilern nicht die Inspirationen,
die in diesem Buch zu finden sind. Sie machen
aber deutlich, dass es wahrscheinlich noch wei-
terer gesamtstrategischer Prozesse braucht, um
den Gemeindeleitungsteams zum Durchbruch und
zur Akzeptanz zu verhelfen. Martin Wirth hat ei-
nen wichtigen AnstoBB gegeben. Wer ihn bei seinen
Workshops erlebt, wird das Feuer wahrnehmen und
die Leidenschaft, mit der er diesen Weg geht. Ei-
nen Weg, der inzwischen in unterschiedlicher Weise
in vielen deutschen Bistiimern gegangen wird. Der
Beitrag von Martin Wirth ist ein wichtiger Mosaik-
stein fiir die praktische Gestaltung solcher kirche-
nentwicklerischer Prozesse.

Christian Hennecke

127



Auf ein Wort
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Ostern 2019

Das Grab ist leer.

Wie kann das sein?

Der Stein, er ist zu schwer,
die Hoffnung ist zu klein.

Das Grab ist leer.

Ob die es wirklich glauben,

die Unrecht nur verklarn,

und die, die Kindern ihre Unschuld rauben?

Das Grab ist leer,

nicht leer genug.

Zwar lebt der Gottessohn und HERR,
doch in der Gruft geblieben ist der Trug.

Der Stein ist noch zu rollen,

der Unrecht vor dem Licht verdeckt.

Hier braucht es Glauben und ein starkes Wollen,
und keine Zunge, die nur Wunden leckt.

Das Grab ist leer,

vermag ein Opfer dies zu trosten?

Verordnen lasst sich hier nichts mehr.

Bitter schmeckt der Satz, wir seien die Erlgsten.

Und doch: Das Grab ist leer,

und der am Kreuze hing, ER starb und lebt

fiir die, die Schmerzen leiden, so wie er,

und die, die riicksichtslos nach Tarnung nur gestrebt.

Das Grab ist leer -

das ist kaum zu verstehn,

und doch liegt darin Kraft,

im Denken und im Handeln umzudrehn,
dass ER sich eine neue Kirche schafft.

Das Grab ist leer,

es ist wohl wahr.

Kein Stein ist IHM zu schwer.

ER wandelt Angst, die groBte gar.

Die Hoffnung wachse, mehr und mehr.

Gunther Fleischer
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