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MITEINANDER

Editorial

as Heft 2/2016 von Amt und Ge-

meinde, das die Leserschaft durch
die Sommerferien begleiten mochte, ent-
halt wiederum eine ,,Melange* aus un-
terschiedlichen Disziplinen der Theolo-
gie, die mit einer Ausnahme von Lehrern
unserer Wiener Fakultdt verfasst wurde.
An der Spitze steht die Ansprache, die
Vizedekan Prof. Rudolf Leeb beim Be-
gribnis des emeritierten Neutestamentlers
Prof. Kurt Niederwimmer am 22. Dezem-
ber 2015 am Neustifter Friedhof gehal-
ten hat.

Wir dokumentieren weiters die An-
trittsvorlesungen der beiden neu berufe-
nen Professorinnen Annette Schellenberg
(AT) und Uta Heil (KG), die am 17. Mérz
2016 im GroBen Festsaal der Universitét
stattfanden und die Erotik im Alten Testa-
ment bzw. die Streitkultur des spétantiken
Christentums in den Mittelpunkt riicken.
Frau Schellenberg, die aus Basel berufen
wurde und zur Zeit an einem Kommentar
iiber das Hohelied arbeitet, diskutiert das
Frauenbild dieses biblischen Buches und
stellt verbliiffende, keineswegs zufillige
Ahnlichkeiten zur Weisheitsliteratur fest.

Frau Heil, die der Erlanger Patristi-
schen Schule entstammt und die Wiener
Fakultit einer Berufung nach Miinchen

vorgezogen hat, spricht bewusst von
LHatreitkultur®, nicht von ,,Dialogkultur®
und deutet an, dass es nur eines Schrittes
bedurfte, um den Streit gewalttitig auszu-
fithren. Deswegen freilich die Christen der
Spédtantike mit dem islamistischen Fun-
damentalismus von heute zu vergleichen,
lehnt sie als ,,einseitige Zuspitzung® ab.
Die emeritierte Praktologin und Reli-
gionspsychologin Susanne Heine themati-
sierte beim Symposion anldsslich 50 Jahre
Vergebungsbitte Erzbischof Rohrachers
in Salzburg (13. Mérz 2016) die ,,Ver-
gebung als schmerzhaften Prozess®. Sie
setzt mit Freuds beriihmtem Diktum ein:
,»,Wenn man jemandem alles verziehen
hat, ist man fertig mit ihm*, um nach ei-
ner breiten Analyse der einschldgigen Bi-
belstellen und theologiegeschichtlichen
Reflexionen die zwischenkirchliche und
okumenische Ebene zu erdrtern. Dabei
nimmt sie zum Anlass der Vertreibung
der Salzburger Protestanten durch den
Fiirsterzbischof Firmian 1731 Stellung
und wiirdigt vor deren Hintergrund die
okumenische Tragweite der Vergebungs-
bitte Erzbischof Rohrachers, zeichnet sie
in die 6kumenischen Schritte der 60er-
Jahre des 20. Jahrhunderts ein und fragt
nach der aktuellen Relevanz. Am Beispiel



des Vatikanischen Konzils konstatiert sie
mit Martin Buber, dass beide Kirchen
sich der gemeinsamen Lebenssituation
schmerzhaft innegeworden seien, keines-
wegs ,.fertig® im Sinne des Freud’schen
Diktums, sondern auf einem gemeinsa-
men neuen Weg mit Nihe und Distanz,
wobei sie das gemeinsame Abendmahl
als Vision vor Augen hat, als ,,Verséhnung
ohne Ausgrenzungen®.

Dietmar W. Winkler, Kirchenhistoriker
und Okumeniker in Salzburg, derzeit De-
kan der Katholisch-theologischen Fakultét
untersucht Rohrachers Vergebungsbitte
vor dem Hintergrund von dessen Konzil-
serfahrung und Begegnung mit evange-
lischen Amtstrdgern in Salzburg, in ers-
ter Linie mit Pfarrer und Superintendent
Dipl. Ing. Emil Sturm. Er erdrtert aber
auch den belastenden Brief Rohrachers
an Handelsminister Fritz Bock (9. April
1958), in dem er seine Weigerung artiku-
liert, neben einem protestantischen Pastor
oder Bischof eine Weihe der Autobahn
vorzunehmen, weil dies eine verbotene
cooperatio in sacris wiare — und zieht
eine Linie von der Wirkungsgeschichte
der Vergebungsbitte bis hin zum dkume-
nischen Gottesdienst in der Salzburger
Christuskirche anldsslich des Papstbe-
suches 1988.

Dem emeritierten Religionspiddago-
gen Gottfried Adam verdanken wir schon
zahlreiche Beitrdge zum diakonisch-so-
zialen Lernen. In Fortfithrung eines in
dieser Zeitschrift vor zehn Jahren (2006,
201 ff.) veroftentlichten Beitrags erdrtert
er den aktuellen Diskussionsstand, wobei
er die Gemeinde als Handlungsfeld diako-
nischen Lernens in den Blick nimmt und
am Beispiel Konfirmandenunterricht und
Jugendarbeit konkretisiert.

Die Krankenseelsorge war vor zwei
Jahren thematischer Schwerpunkt der
XIV. Generalsynode unserer Kirche und
bestimmte den Inhalt von Amt und Ge-
meinde 2014/3. Seither sind die Fragen
um Datenschutz und Krankenseelsorge
nicht verstummt, sondern weiter gestellt
worden und haben an Stringenz zuge-
nommen. Sie haben auch den Rechts- und
Verfassungsausschuss beschiftigt, dem
mein Text vorlag. Es ist ein Versuch, die
Entwicklung der Problemstellung nach-
zuzeichnen und zu einer vertretbaren Lo-
sung zu finden. Dabei wird freilich deut-
lich, dass an dieser Stelle alle gesetzlich
anerkannten Kirchen gefordert sind.

Mit den Autorlnnen dieses Heftes hofft
die Redaktion von Amt und Gemeinde,
dass Sie angenehme Ferientage hatten.

Karl W. Schwarz



IN MEMORIAM KURT NIEDERWIMMER

Ansprache beim Begrabnis
von Prof. Dr. Kurt Niederwimmer

I\/lit Kurt Niederwimmer ist fiir die
Evangelisch-Theologische Fakultit
der letzte einer bestimmten Professoren-
generation von uns gegangen. Gemeinsam
mit seinen Kollegen Georg Sauer, Kurt
Liithi, Alfred Raddatz und Hans-Chris-
toph Schmidt-Lauber hat er die Fakultit
iber lange Zeit geprégt. Diese ordentli-
chen Professoren alter Schule fiihrten zu
ihrer Zeit die Geschicke der Fakultit mit
festen Handen.

In der Gruppe der Genannten représen-
tierte Kurt Niederwimmer das Osterrei-
chisch-wienerische Element. Er war ge-
biirtiger Wiener, ein genuiner Spross der
Wiener Fakultét, wo er zunichst Assistent
bei Gottfied Fitzer wurde und zwischen

Von Rudolf Leeb

1973 und 1997 — also 24 Jahre — die Pro-
fessur fiir Neues Testament innehatte. Das
Wienerische verkorperte er sowohl in sei-
nem Auftreten als auch in seiner Sprache.
Er achtete auf Formen. Er verfiigte {iber
ein breit gefdchertes Repertoire formvoll-
endeter und stilsicher eingesetzter Rede-
wendungen fiir alle mdglichen Situationen
des universitiren Alltags und des Lebens.
Fiir wohl alle, die ihn erlebt haben, ist dies
eine lebendige Erinnerung. Im gelehrten
Gespriach (aber auch in der Vorlesung)
konnte er zudem gekonnt, treffsicher und
wie selbstverstdndlich lateinische Rede-
wendungen einflechten. Auch die blieben
haften: ,,mater studiorum repetitio est*
war eine davon.



Kurt Niederwimmer war ein ausge-
sprochen profilierter Theologe, der als
solcher philosophisch hoch gebildet war
— er hatte bei Erich Heintel studiert. Dies
préagte ihn auch als Theologen: Die Phi-
losophie hilft der Theologie ihre Themen
methodisch reflektiert zu entfalten. Von
daher riihrt auch seine ins Auge stechende
Selbstandigkeit und Eigenstandigkeit als
Wissenschaftler. Wissenschaftlichen Mo-
den war er génzlich abhold, auf Trends ist
er nie aufgesprungen. Er stand hier nie in
Versuchung. Er dachte selbst. Mit groBer
Selbstsicherheit hat er Erkenntnisse und
Uberzeugungen, die er gewonnen hatte,
vertreten. Kritik daran schien an ihm ab-
zugleiten oder er hat sie mit souverdner
innerer Gelassenheit und Gleichmut ertra-
gen. Dieser Selbstiandigkeit entsprach es,
dass seine Forschungsergebnisse und seine
wissenschaftlichen Initiativen zunéchst
manchmal quer zum Wissenschaftsbe-
trieb standen. Dafiir stellten sie aber neue
Ansitze dar, die spater Anerkennung fan-
den. Das gilt schon fiir sein Jesusbuch von
1968, ein bemerkenswert frither Versuch
der tiefenpsychologischen Interpretation
des Neuen Testaments, wo Niederwim-
mer Erkenntnisse der Psychologie in die
historisch-kritische Methode integrierte.
Publikationen mit psychologischen Inter-
pretationen des Neuen Testaments sind
spéter recht zahlreich erschienen, sie ha-
ben aber nicht immer sein methodisch-
hermeneutisches Niveau erreicht.

Das Forschungsfeld, wo er wirkungs-
geschichtlich wohl seine tiefsten Spu-
ren hinterlassen hat, ist die Zeit des sog.
Friihkatholizismus, sind die Schriften der

frithpatristischen Zeit des 2. Jahrhunderts.
Hier hat er fiir die Forschung wesentliche
Impulse gesetzt. Bereits mit seiner Dis-
sertation iiber Ignatius von Antiochien
hat er in dem Themenfeld gearbeitet. Die
Beschiftigung mit diesen Schriften war
damals fiir einen Neutestamentler noch
ungewohnlich. Es ist nicht zuletzt sein
Verdienst, dass dieses Forschungsgebiet
heute einen wichtigen Teil der neutesta-
mentlichen Wissenschaft darstellt. Sein
1989 erschienener Kommentar zur Di-
dache hat fiir diesen Forschungszweig
MafBstibe gesetzt. Die wissenschaftliche
Beschiftigung mit diesen Schriften der
friihkatholischen Zeit hat ihn auch theolo-
gisch tief geprégt. Seit seiner Dissertation
war Kurt Niederwimmer der Uberzeu-
gung, dass zwischen dem Neuen Testa-
ment und der frithen Kirche kein Bruch
festzustellen ist, sondern stattdessen eine
sinnvolle, kontinuierliche Entwicklung
angenommen werden muss. Trotz aller
Abwege in der Geschichte des Christen-
tums sei diese Entwicklung immer weiter
vorangeschritten. Die Kirche habe das
ihr in ihren Anfingen anvertraute Erbe
fiir immer zu bewahren und zu entfalten.
Liberale neuprotestantische theologische
Positionen hielt er — abgesehen von der
historisch-kritischen Methode — fiir einen
Irrweg. Manches erinnert hier an katho-
lische Positionen aber auch an die luthe-
rische Orthodoxie.

Die Verdienste als Wissenschaftler zu
wiirdigen, ist aber bei Kurt Niederwimmer
viel zu wenig. Er war ndmlich ein grof3ar-
tiger Lehrer. Seine Lehrveranstaltungen
waren bewundernswert klar aufgebaut und



strukturiert. Der Stoff wurde richtigge-
hend aufbereitet, die Problemstellungen
anschaulich vor Augen gefiihrt. Seine rhe-
torischen Féhigkeiten waren bemerkens-
wert. Viele Studierende aus Deutschland
haben spéter an ihren Heimatfakultiten
sich mit ihren Wiener Mitschriften auf
das Abschlussexamen mit weitaus gerin-
gerem Zeitaufwand vorbereitet als ihre
Kollegen und dabei bestens reiissiert. Es
sei an dieser Stelle auch daran erinnert,
dass Kurt Niederwimmer schon vor seiner
akademischen Laufbahn an Wiener Mit-
telschulen eine bemerkenswerte Wirkung
als Lehrer entfaltet hat. Auch als Student
hatte man oft die Sorge, dass einem etwas
entging, wenn man seine Vorlesung ver-
sdumte. Woher kam diese Wirkung? Zum
einen gewiss aus einer duflerst sorgfalti-
gen Vorbereitung. Im Nachhinein fragt
man sich, wieviel er vorher wohl iiberlegt
und nachgedacht haben muss, um ange-
sichts der Komplexitit der Themen zu
einem solch klaren Aufbau und zu solch
eingingigen und pragnanten Sitzen zu
kommen? Das war aber nur das Eine. Die
Wirkung seiner Lehre beruhte vielmehr
auf seiner Fahigkeit im Vortrag das be-
handelte Thema in seiner existentiellen

Bedeutung selbst sprechen zu lassen. Je-
der universitire Wissenschaftler weif3:
Man kann sich in der Lehre oft leicht in
wissenschaftlichen Debatten verlieren,
ja man kann sich sogar dahinter verste-
cken. Kurt Niederwimmer war dies trotz
seiner groflen Gelehrsamkeit fremd. Er
thematisierte in klaren und verstidndlichen
Worten immer den Kern. Bei ihm ging es
immer um das Eigentliche. Er fiihrte die
Studierenden in die Tiefe. Er war in seiner
Lehre im besten Sinn elementar. Strenge
wissenschaftliche Analyse konnte unter
der Hand unversehens zu einer Art Pre-
digt werden. Manchmal war im Hoérsaal
Betroffenheit zu spiiren. Ich personlich
werde die Vorlesungsstunden zur Berg-
predigt, zu manchen Gleichnissen oder
zum Gesetz bei Paulus nicht vergessen.
In seinen Lehrveranstaltungen haben alle
gewusst, warum sie Theologie studieren.
Ein charismatischer Lehrer.

Er wird in Erinnerung bleiben, regi-
onal und international. Sowohl bei uns,
die wir ihn erlebt haben, aber auch in der
Fakultitsgeschichte und in seinem Fach
als solchem. In Erinnerung bleiben als ein
Meister der Wissenschaft, als ein Meister
der Lehre und als ein Lehrer der Kirche.



MITEINANDER

,lhre Bruste sollen dich allezeit
trunken machen” (prov 5,19).

Zum weisheitlichen Umgang mit der Erotik
(des Hohelieds?)

»Ihre Bruste sollen dich allezeit trunken machen® — ich habe den
Titel meiner Antrittsvorlesung nicht nur gewahlt, um zu signalisieren,
dass die alttestamentliche Wissenschaft durchaus ,,sexy” sein kann.
Das Zitat aus dem Proverbienbuch ist auch darum interessant, weil
es auf Verbindungen zwischen der Weisheitsliteratur und dem Ho-
helied hinweist. In meinem Vortrag werde ich argumentieren, dass
Prov 5,19 und &hnliche Satze aus dem Proverbien- und Sirach-
buch in Reaktion auf das Hohelied entstanden sind. Lasst sich
diese These plausibel machen, hat das Konsequenzen fur unser
Verstandnis der drei genannten Schriften. Uber dieses inhaltliche
Ziel hinaus geht es mir in meinem Vortrag auch darum, anhand
eines Beispiels zu verdeutlichen, dass exegetische Arbeit oft eine
Art Detektivarbeit ist, die sich lohnt, weil es oft kleinste Details sind,

die wichtige Hinweise auf groBere Zusammenhange geben.

Von Annette Schellenberg




M it ,,Weisheit* und ,,Weisheitslite-
ratur® bezeichnet man die bibli-
schen Biicher Proverbien (Spriiche), Hiob,
Prediger (Kohelet), Sirach und Weisheit
Salomos sowie dhnliche Schriften aus der
Umwelt des Alten Testaments. Sie werden
mit dem Sammelbegriff ,,Weisheit* zu-
sammengefasst, weil sie sich in manchem
dhneln — allem voran darin, dass sie sich
fiir die Ordnung der Welt interessieren und
dabei auch fiir die Frage, wie man sich
verhalten soll. Manchmal wird auch das
Hohelied zur Weisheitsliteratur gerechnet,
doch das ist eine Verlegenheitslosung,
weil man nicht weil3, mit welchen anderen
Biichern aus dem AT man es sonst grup-
pieren konnte. Das Hohelied ist nimlich
so durch und durch erotisch (man lese
z.B. HId 4,9-11; 7,12-14; 8,1-4), dass
es den meisten ein Ritsel ist, wie es in
der Bibel gelandet ist. Klar ist, dass das
Hohelied schon frith allegorisch ausge-
legt wurde, nicht auf die Beziehung zwi-
schen Mann und Frau, sondern auf die
Beziehung zwischen Gott und Mensch.
Die kritische Bibelwissenschaft war sich
lange Zeit einig, dass solche allegorischen
Deutungen den urspriinglichen Sinn des
Texts verfehlen. In jlingerer Zeit gibt es
aber auch wieder Stimmen, die argumen-
tieren, das Hohelied konnte tatsidchlich
schon von Anfang an allegorisch gemeint
gewesen sein.

All das ist hier wichtig, weil es in mei-
nem Vortrag nicht nur um den weisheitli-
chen Umgang mit der Erotik gehen wird,
sondern im zweiten Teil dann auch um die
soeben angesprochenen Fragen.

1. Zum weisheitlichen
Umgang mit der Erotik

Doch beginnen wir mit dem weisheitli-
chen Umgang mit der Erotik, denn hier
bewegen wir uns auf sicherem Boden.
Die Evidenz ist klar: Die Weisheitslite-
ratur hat ein gespaltenes Verhiltnis zur
Erotik: Sie betont v.a. die Gefahren und
spielt die Erotik sonst herunter — aufler
dort, wo sie sie spiritualisiert.

1.1 Damonisierung der Erotik

Diejenigen, die argumentieren, das Ho-
helied gehore zur Weisheitsliteratur,
verweisen oft darauf, dass sich auch in
(manchen) Weisheitsbiichern erotische
Aussagen finden. Das ist richtig — diese
erotischen Aussagen haben aber eine ganz
andere Funktion als diejenigen im Ho-
helied. Neben solchen, in denen es um
spirituelle Erotik geht, finden sich in der
Weisheitsliteratur namlich v. a. solche, in
denen die Erotik sozusagen ,,ddmonisiert*
wird, nicht wie im Hohelied als etwas
Aufregendes und Betorend-Schones im
Blick ist, sondern als etwas Verbotenes
und In-den-Abgrund-Fiihrendes. Unter
den biblischen Weisheitsschriften finden
sich entsprechende Aussagen v.a. im Pro-
verbien- und im Sirachbuch.

In Prov 5 geht es um das Problem der
Untreue. Der angesprochene Mann wird
ermahnt, ,, Wasser* aus seiner ,,eigenen Zis-
terne** zu trinken, sprich: sich an der eige-
nen Frau zu erfreuen, und sich nicht auf
die ,,fremde Frau‘ einzulassen. Wer diese
fremde Frau“ ist, wird nicht gesagt, ver-



mutlich ist sie die Frau eines anderen. Ero-
tisch ist in diesem Abschnitt zundchst V.5,
wo beschrieben wird, wie Honig von den
Lippen der fremden Frau traufelt, und dann
V.19-20, mit der Aufforderung, die meinem
Vortrag den Titel gegeben hat. Hier wird
zwar positiv zum Genuss der Erotik aufge-
rufen, der Punkt ist aber, dass man sich an
den Briisten der eigenen Frau ,,berauschen®
soll und nicht an denen einer Fremden.

Eine dhnliche Passage findet sich in
Prov 7. Hier ist klar, dass die fremde Frau
verheiratet ist, denn in V.19 versichert sie
dem angesprochenen Mann, ihr eigener
Mann sei weit weg. Umgekehrt bleibt of-
fen, ob der Angesprochene verheiratet ist,
es geht nur darum, ihn vor der fremden
Verfiihrerin zu warnen. Um klar zu ma-
chen, wie grof} die Gefahr ist, beschreibt
Prov 7 im Detail, wie sie ihn zu verfiithren
sucht: Sie kleidet sich wie eine Hure, ver-
lasst in der Abendddmmerung ihr Haus,
lauert ihm auf, packt ihn, kiisst ihn und
versucht, ihn in ihr Bett zu locken, das sie
mit besonderen Decken und Parfiims fiir
das Liebesabenteuer vorbereitet hat. All
das wird sehr anschaulich und insofern
erotisch beschrieben. Die Erotik selbst
wird dabei aber nicht gepriesen, sondern
mit einer ,,Falle* verglichen, die in den
Abgrund fiihrt. Um diesem Schicksal zu
entgehen, wird dem Mann geraten, sich
an die Weisheit zu halten.

Kommen wir zum Sirachbuch. Es
enthilt zahlreiche, Bemerkungen zu Ge-
fahren, die mit Erotik und Sexualitit zu-
sammenhéingen. Meist geht es dabei um
Erotik, die den angesprochenen Mann
selbst involviert.

Als Beispiele wihle ich einige Verse
aus Sir 26, einem langen Abschnitt {iber
gute und schlechte Frauen. Das Hauptin-
teresse Ben Siras liegt darauf, dem ange-
sprochenen Mann klar zu machen, dass er
seine Ehefrau klug auswihlen soll, weil
es neben guten Frauen auch schlechte
Frauen gibt. Zu letzteren zihlt er die liis-
terne und schamlose Frau. Er meint, ihre
Schamlosigkeit sei am Auferen zu er-
kennen, ndmlich an ihrem Blick und ih-
ren Wimpern. Thr Hauptproblem ist aber
natiirlich ihre Untreue. Diese beschreibt
Ben Sira in V.12 in drei Bildern. Als ers-
tes vergleicht er sie mit einem durstigen
Wanderer, der den Mund auftut und vom
erstbesten Wasser trinkt. Er benutzt dabei
die seit der Antike bis heute verbreitete
metaphorische Umschreibung von Sex
als Essen und Trinken. Durch die Rede
vom ,,Auftun“ des ,,Mundes* betont er
dabei den sexuellen Aspekt, durch den
Verweis auf den Wanderer das Herumtrei-
ben. Unkonventioneller und drastischer
sind die beiden anderen Bilder, dass die
Frau sich ,,vor jedem Pfahl“ niederlasst
und ,,den Kocher vor dem Pfeil* 6ffnet —
ich erspare mir Erkldrungen, die Bilder
sind selbstredend.

Neben mit Erotik zusammenhéingen-
den Gefahren, die den Angesprochenen
direkt involvieren, benennt Ben Sira auch
solche, die dessen Kinder betreffen. Be-
sorgt ist er v.a. um die Tochter. Ausfiihr-
lich spricht er in Sir 42,9—12 iiber die
Sorgen von Vitern um ihre Tochter, und
benennt dabei ausschlieflich Gefahren,
die mit Partnerschaft und Sexualitit zu-
sammen héngen.



1.2. Domestizierung der Erotik

Dass das Proverbien- und das Sirachbuch
Gefahren benennen, die mit Erotik und
Sexualitit zu tun haben, heif3t natiirlich
noch lange nicht, dass die Weisheit Erotik
grundsétzlich ablehnt. Auch dass sich in
diesen Warnungen ein traditionelles Welt-
bild abzeichnet, in dem vor- und auller-
eheliche Beziehungen tabu sind, schlie3t
nicht aus, dass Erotik in diesem Weltbild
in als legitim gewerteten Beziehungen ih-
ren Platz haben kann. Das ist in der Tat der
Fall, wie die erotischen Beschreibungen
des Verhiltnisses zwischen Weisem und
Weisheit zeigen (dazu gleich).

Dort aber, wo es um das Verhéltnis von
Mann und Frau geht, féllt auf, dass den
zahlreichen und detaillierten Warnungen
vor verfiihrerischen Frauen und verfiihr-
ten Tochtern in der Weisheitsliteratur nur
sehr wenig Positives zur Erotik gegen-
liber steht. Prov 30,18—19 listet zwar den
,,Weg des jungen Mannes bei der jungen
Frau“ als etwas, iiber das man staunen
kann, diesem Staunen wird aber kaum je
Ausdruck verliehen. Die positivste Aus-
sage ist die oben schon besprochene Stelle
Prov 5,18-19, bei der es aber (wie bereits
erwihnt) in erster Linie um die Alternative
eigene Frau/fremde Frau geht. Manche
Weisheitsbiicher enthalten positive Aus-
sagen zur Schonheit von Frauen (z. B. Sir
26,17-18) Und das Koheletbuch ruft zum
Lebensgenuss mit einer geliebten Frau auf
(vgl. Koh 9,9). Inwiefern dieser Genuss
erotischer Art ist, wird aber nicht gesagt.

Diese vereinzelten Aussagen zeigen,
dass auch die Verfasser von Weisheits-

schriften positive Erfahrungen mit dem
Erotischen gemacht haben. Zumindest
in ihren Schriften ist es fiir sie aber kein
wichtiges Thema. Wo sie liber das Mann-
Frau-Verhiltnis sprechen, betonen sie an-
deres: neben der Frage von Treue/ Untreue
v.a. die Wichtigkeit von Harmonie in der
Beziehung (z. B. Prov 19,13) und die Vor-
zlige einer verstindigen und tiichtigen Frau
(z.B. Prov 31,10-31). Wichtig ist weiter
auch die Frage von Nachkommen (z.B.
Sir 26,20-21). Mit all dem wird die Erotik
sozusagen ,,domestiziert — auf die Ehe
beschrankt und dabei hinter harmlosere
Themen zuriickgestellt und aufs Zweck-
dienliche reduziert.

1.3 Spiritualisierung der Erotik

Die Verfasser der Weisheitsbiicher schei-
nen realisiert oder zumindest gespiirt zu
haben, dass sich die Erotik nicht so ein-
fach verdringen lasst. Auf jeden Fall fallt
auf, dass die Erotik in Prov 1-9 und Si-
rach doch auch im Positiven eine Rolle
spielt —allerdings nicht in Bezug aufreale
Frauen, sondern in Bezug auf die Weis-
heit. Damit wird das intellektuelle Streben
zwar versinnlicht, die Erotik selbst aber
entkdrperlicht, da spiritualisiert.

Vorab sei erklirt, dass es in der Weis-
heitsliteratur wesentlich auch um das
Erlangen von Weisheit geht, und diese
Weisheit dabei in manchen Schriften per-
sonifiziert wird, und zwar als Frau. So wird
etwa im Proverbienbuch beschrieben, wie
die Frau Weisheit auf 6ffentlichen Platzen
steht und die Vorbeigehenden auffordert,
bei ihr einzukehren (vgl. Prov 1, 8, 9).



Interessant fiir unser Thema ist dabeli,
dass manche Aussagen iiber die Weis-
heit erotisch aufgeladen sind. Im Pro-
verbienbuch bleiben die entsprechenden
Anspielungen noch relativ verhalten.
Mancherorts ist vom ,,lieben* und vom
,Lumarmen® der Weisheit die Rede (z. B.
Prov 4,6.8). Weiter fillt auf, dass mehr-
fach die Frau Weisheit der verfiihrerischen
fremden Frau gegeniiber gestellt ist (z. B.
Prov 5,1.3). Vor dem Hintergrund iiberle-
gen sich manche vielleicht zweimal, wie
es zu verstehen ist, dass die Frau Weisheit
den Weisheitssuchenden zum Essen und
Trinken einlddt (vgl. Prov 9,5).

Eindeutiger erotisch sind manche Aus-
sagen zur Weisheit im Sirachbuch. So
bleibt es in Sir 4 nicht dabei, dass in Be-
zug auf sie von ,,lieben* gesprochen wird
(vgl. V.14), dariiber hinaus wird auch ge-
sagt, dass derjenige, der auf sie hort, in
ihren ,,innersten Kammern* wohnen darf
(vgl. V.15) und ihre ,,Geheimnisse* ,,ent-
hiillt bekommt (vgl. V.18) — Aussagen,
die man je nach Phantasie auch sexuell
verstehen kann.

Den erotischen Hohepunkt im Si-
rachbuch bildet der Schlussabschnitt Sir
51,13-30. In ihm beschreibt ein Weis-
heitssuchender sein brennendes Verlangen
nach der Weisheit, und betont dabei v. a.
den Eros. Bei manchen Aussagen ist die
erotische Dimension offenkundig, etwa
in V.14, wo der Weisheitssuchende die
Schonheit der Weisheit rithmt, oder in
V.19, wo er davon spricht, fiir sie ,ent-
brannt“ zu sein. Andere Aussagen sind
eindeutig zweideutig. So dringen sich
sexuelle Assoziationen in V.20 gerade

auf, wenn der Weisheitssuchende davon
spricht, seine ,,Hand* habe ,,ihre Tore*
gedffnet. Bei nochmals anderen Aussa-
gen streiten sich die Exegeten und Exe-
getinnen, ob sie solche erotisch-sexuellen
Beikldange haben. So ist nach manchen
das Wort ,,Full“ in V.15 ein Codewort fir
,,Penis® und die Formulierung ,,auf ihrer
Ho6he* in V.20 nach anderen eine Anspie-
lung auf ihren Orgasmus. Bei manchen
dieser Vorschliage geht den Exegeten wohl
die Fantasie durch. Aber auch wenn man
nicht allen von ihnen folgt, bleibt es dabei,
dass Sir 51 das Verhaltnis des Weisen zur
Weisheit als ein erotisches Liebesverhalt-
nis beschreibt.

2. Zum Zusammenhang mit
dem Hohelied

Was hat all das mit dem Hohelied zu tun?
Meines Erachtens mehr als in der Regel
gesagt wird. Vieles ndmlich deutet darauf
hin, dass die erotischen Passagen in Prov
1-9 und im Sirachbuch in Reaktion auf
das Hohelied entstanden sind. Beweisen
im engen Sinn lésst sich diese These nicht,
wohl aber gibt es zahlreiche Indizien, die
in diese Richtung weisen.

2.1 Intertextuelle Beziige,

die nicht zufallig sind

Zentral sind zunichst die vielen intertex-
tuellen Beziige, die Prov 1-9 und Sirach
mit dem Hohelied verbinden. Die meisten
von ihnen finden sich in Beschreibun-
gen von Frauen, nimlich in Aussagen zur



Frau im Hohelied und zur fremden Frau
und der Frau Weisheit in den Weisheits-
biichern.

Bei intertextuellen Beziligen muss man
sich stets fragen, ob sie tatsichlich die
Kenntnis der einen Schrift durch die an-
dere voraussetzen oder vielleicht auch ein-
fach zufillig sind. Im Fall des Hohelieds
und der zwei Weisheitsschriften macht
der Gesamtbefund die Erkldrung mit dem
Zufall sehr unwahrscheinlich.

Wohl ldsst sich bei vielen Beziigen je
fiir sich genommen nicht entscheiden, ob
sie wirklich die bewusste Kenntnis einer
Schrift durch die andere voraussetzen.
Insbesondere solche Beziige, die nicht
spezifisch sind, konnten gut auch zufllig
sein. Als Beispiel nenne ich nochmals Sir
51,20. Dass der Weisheitssuchende hier
sagt, seine ,,Hand“ habe die ,,Tore* der
Weisheit gedffnet, ist kein Beweis, dass
er das Hohelied gekannt hat, auch wenn
sich in Hld 5,4 eine sehr dhnliche Wen-
dung findet. Da aber nicht erst Donald
Trump und Konsorten einen Zusammen-
hang von ,,Hand* und ,,Penis* herstellten,
sondern dhnlich bereits die Menschen in
der Antike, konnten die Verfasser der bei-
den Schriften auch je unabhéngig vonein-
ander auf ihre doppeldeutigen Formulie-
rungen gekommen sein. Diese Erklarung
mit dem Zufall verliert dann allerdings
bereits ein wenig an Wahrscheinlichkeit,
wenn man beachtet, dass sowohl in Sir 51
als auch in Hld 5 in unmittelbarer Nihe
zur Aussage iiber die ,,Hand* eine weitere
steht, in der mit identischen hebriischen
Wortern die korperliche Erregung be-
schrieben wird, mit der der Mann bzw.

die Frau auf das Zusammentreffen mit
dem Geliebten reagiert (vgl. Hld 5,4;
Sir 51,21). Auch das konnte natiirlich
noch ein Zufall sein.

Irgendwann aber kommt der Punkt,
wo die Erklidrung mit Zufillen nicht mehr
iiberzeugt. Im Fall der Beriihrungen zwi-
schen dem Hohelied und den beiden Weis-
heitsbiichern ist das m. E. der Fall — nicht
nur, weil diese Beriihrungen so zahlreich
sind, sondern v. a. auch, weil sie hiufig in
Clustern auftreten und manche von ihnen
sehr spezifisch sind.

An sich wiirde ich Ihnen diese Beriih-
rungen jetzt gerne alle im Detail vorfiih-
ren, aus Zeitgriinden muss ich mich aber
auf zwei Beispiele beschrinken.

Als erstes wihle ich nochmals Prov 5.
Dieses Kapitel ist ndmlich nicht nur inso-
fern mit dem Hohelied verbunden, als es
wie in diesem um Sexualitit und Erotik
geht, dariiber hinaus bestehen zahlrei-
che enge Parallelen in den Details. Es
beginnt in V.3 mit dem Satz ,,Denn Honig-
seim traufelt von den Lippen der fremden
Frau®. Die mit ,,Honigseim traufelt von
den Lippen® iibersetzte Wendung findet
sich im AT sonst ndmlich nur noch ein
einziges Mal: in Hld 4,11, in einer Be-
schreibung iiber die Frau.

Spezifische Beziige zum Hohelied fin-
den sich auch in V.15-20. Der Autor ver-
wendet in diesen Versen die Metapher von
Trinken fiir Sex, die auch im Hohelied
begegnet. Da sie allgemein bekannt ist,
ist sie an sich noch wenig aussagekriftig.
In V.15-16 fillt allerdings auf, dass ne-
ben ,,Wasser* drei weitere Wasser- bzw.
Brunnen-Worter gebraucht sind, die exakt



gleich auch in Hld 4,12.15 vorkommen.
Weiter ist beachtenswert, dass es dabei
wie in Hld 4,12 nicht nur um Sexualitét
geht, sondern auch um Exklusivitit — me-
taphorisch gesprochen, dass nur ein Mann
Zugang zu diesem Wasser hat.

Frappant sind die Gemeinsamkeiten
zum Hohelied sodann in V.19 — dem Vers,
dem ich den Titel meines Vortrags ent-
nommen habe. In ihm erinnert bereits
die Bezeichnung der Frau als ,,liebli-
ches Reh” und ,,anmutige Gamse* ans
Hohelied, denn auch in diesem finden
sich solche Tiervergleiche (z.B. Hld
2,7.9.17; 3,5; 4,5; 7,4). Und der Ausruf
,.Jhre Briiste sollen dich allezeit trunken
machen, an ihrer Liebe sollst du dich
immer berauschen® erinnert an Hld 5,1
mit dem Ausruf ,trinkt und seid trun-
ken von Liebe“. Im Hebrdischen sind
dabei allerdings sowohl fiir ,,Liebe* als
auch fur ,,trunken sein*“ andere Worter
gebraucht. Dabei ist der Unterschied
beim Wort ,,.Liebe‘ hdchst interessant:
In Hld 5,1 wird dafiir nimlich das Wort
dodrm gebraucht, in Prov 5,19 aber das
Wort ahavah. Letzteres ist allgemeiner
und damit harmloser als das Wort dodim,
das stark sexuell konnotiert ist und im
AT hauptsédchlich im Hld gebraucht ist.
Der Verfasser von Prov 1-9 braucht
dodim in 7,18, einem weiteren Vers, der
mit Prov 5,19 und Hld 5,1 verwandt ist.
Dort, wo es die fremde Frau ist, die zum
Liebesgenuss aufruft, passt fiir ihn das
sexuell konnotierte Wort. Hier aber, wo
es um den Liebesgenuss zwischen Ehe-
leuten geht, empfindet er ahavah als an-
gemessener. Diejenigen von Thnen, die

Hebriisch kénnen, ahnen wohl bereits,
dass alles noch etwas komplizierter ist, da
sich das mit ,,ihre Briiste* tibersetzte Wort
unvokalisiert auch von dodim ableiten
lasst. Doch das fiihrt im Rahmen dieses
Vortrags zu weit. So oder so scheint es
mir eindeutig, dass die vielen Beriihrun-
gen zwischen Prov 5 und dem Hohelied
nicht alle zufillig sein kénnen. Und das
gilt umso mehr, als sich neben Prov 5
dhnlich auch in Prov 6 und Prov 7 enge
Beziige zum Hohelied finden.

Kommen wir zum zweiten Beispiel. Ich
wihle dazu Sir 24, ein fur das Sirachbuch
zentrales Kapitel, in dem es um die Frau
Weisheit geht. Diese beschreibt zundchst
in Ich-Rede, wie sie bei der Schopfung
dabei war und sich auf Befehl Gottes in
Jerusalem niederlie8, und wird dann ab
V.23 in 3. Person beschrieben und dabei
mit der Tora identifiziert. Die meisten Be-
rithrungen mit dem Hohelied finden sich
V.13-22. Hier ndmlich vergleicht sich die
Frau Weisheit mit unterschiedlichen Béu-
men, spricht von ihren Wohlgertichen und
Friichten sowie davon, dass man sie essen
und trinken kann —und zu all dem finden
sich Parallelen im Hohelied. So allgemein
zusammengefasst konnte man diese als
unspezifisch und zufillig abtun. Sobald
man aber auf die Details achtet, geht das
nicht mehr so einfach.

So ist als erstes beachtenswert, dass
sich die Weisheit nicht nur mit einer Ze-
der und anderen Béaumen vergleicht, die
im AT héufig in symbolischen Aussagen
vorkommen, sondern in V.14 auch mit
einer Palme. Neben Ps 92 ist es im AT
sonst namlich nur noch das Hohelied, in



dem Menschen mit Palmen verglichen
werden — konkret die Frau in Hld 7,8-9,
in einer der sexuell explizitesten Aussagen
des Hohelieds, und indirekt weiter auch
in der Anspielung von Hld 6,11. Die Ver-
mutung, dass dieser Zusammenhang nicht
zufillig ist, wird weiter dadurch erhartet,
dass die Palme in Sir 24,14 als ,,Palme von
En-Gedi“ spezifiziert ist, denn nach Hld
1,14 finden der Mann und die Frau des
Hohelieds in En-Gedi zusammen.
Beachtenswert ist weiter die Aufzih-
lung von Wohlgeriichen in V.15, denn
Zimt, Gewiirzrohr und Myrrhe sind auch
aus dem Hohelied bekannt, und zwar wie
in Sir 24 als Zeichen der Erotik einer
Frau. Dieser letzte Satz ist wichtig, weil
alle in Sir 24 aufgezdhlten Wohlgeriiche
auch in Ex 30 genannt sind, in Anweisun-
gen zum Salbdl und Réucherwerk, die
im Heiligtum gebraucht werden. Dieser
Bezug, der die Weisheit mit dem Kult ver-
bindet, ist sicherlich gewollt, dennoch ist
auch der Bezug zum Hohelied kaum zu-
fallig. Darauf deutet v. a. die grof3e Néhe
von Sir 24 zu Hld 4,12-5,1, einem Ab-
schnitt, in dem die Frau als Garten mit
wohlriechenden Pflanzen und Friichten
beschrieben wird, und der in dem vor-
her schon erwidhnten Ausruf ,esst, ihr
Freunde, trinkt und seid trunken vor
Liebe® miindet. Mit ihm hat Sir 24 nicht
nur die Nennung verschiedener Wohlge-
riiche gemeinsam, sondern dariiber hin-
aus, dass deren Aufzéhlung im Kontext
der Schilderung einer Frau als (Baum-)
Garten erfolgt, dass die Frau neben einem
Garten auch mit Wasser verglichen wird,
dass metaphorisch von Essen und Trinken

die Rede ist und dabei konkret nicht nur
von Friichten, sondern auch von Honig.
Diese Biindelung von Gemeinsamkeiten
macht es schwer, noch an einen Zufall
zu glauben. Sehr viel wahrscheinlicher
ist die Annahme, dass die Bezilige zwi-
schen den beiden Passagen gewollt sind.
Und das gilt umso mehr, als es im Sirach-
buch noch einige weitere Passagen gibt,
in denen sich dhnlich enge Beziige zum
Hohelied finden.

2.2 Die Verfasser von Prov 1-9
und des Sirachbuchs
reagieren auf das Hohelied

Es bleibt die Frage, wie die bewusst ge-
setzten Beziige zustande gekommen sind:
Hat der Verfasser des Hohelieds Prov 1-9
und Sirach gekannt und auf sie angespielt?
Oder gehen die Beziige umgekehrt auf die
Verfasser der Weisheitsschriften zuriick,
die auf das Hohelied reagieren? Oder ist
mit einem noch komplizierteren Szenario
zu rechnen?

Die Fragen wiren bedeutend einfacher
zu beantworten, wenn wir wiissten, in wel-
cher Reihenfolge die Schriften entstanden
sind. Leider aber sind die Datierungen
von biblischen Schriften meist nicht ein-
deutig. Im Fall der uns interessierenden
Biicher ist nur klar, dass Sirach im 2. Jh.
v. Chr. entstanden ist und Prov 1-9 frii-
her. Viele datieren Prov 1-9 ins 4. oder 3.
vorchristliche Jh. und das Hohelied ins 3.
—also mehr oder weniger zeitgleich. Aber
keine dieser Datierungen ist sicher, und
insbesondere beim Hohelied wire es auch
gut moglich, dass es eine lingere Entste-



hungsgeschichte gehabt hat. All das hilft
uns daher nicht wirklich weiter.

Dennoch ist es m.E. recht eindeutig,
dass nicht das Hohelied auf Prov 1-9 und
Sirach reagiert, sondern die beiden Weis-
heitsschriften auf das Hohelied. Ich gehe
im Folgenden nicht weiter auf die Mog-
lichkeit komplizierterer Erkldrungen ein,
etwa, dass die Verfasser der Weisheits-
schriften nicht das Hohelied selbst ge-
kannt haben, sondern eine Vorstufe von
ihm. Das ist nicht auszuschlieen, erklart
den Befund aber nicht besser. Da sich die
Wabhrscheinlichkeit einer Theorie verrin-
gert, je komplizierter sie ist, ist dem nach
Ockham benannten Sparsamkeitsprinzip
folgend die einfachere Erkldrung vorzu-
ziehen.

Dass in unserem Fall von den bei-
den moglichen einfachen Erklarungen
diejenige die wahrscheinlichere ist, wo-
nach die Verfasser der Weisheitsschriften
das Hohelied kannten, legt zunichst der
Gesamtcharakter der drei Schriften nahe.
Wie ich im ersten Teil meines Vortrags
dargelegt habe, zeigt sich in Prov 1-9
und im Sirachbuch ein zwiespéltiges Ver-
hiltnis zur Erotik, wird diese nicht nur
,domestiziert”, sondern auch ,,ddmoni-
siert und ,,spiritualisiert — allem voran
in den Passagen zur fremden Frau und zur
Frau Weisheit. Dieses unabhingig von un-
serer Frage gewonnene Bild passt bestens
zur These, dass die Beriihrungen zwischen
Prov 1-9 und Sirach und dem Hohelied
auf die Verfasser der Weisheitsschriften
zuriickgehen, denn diese Beriihrungen
finden sich ja v.a. in Schilderungen der
Frauen. Stimmt meine These, dann haben

die Verfasser von Prov 1-9 und Sirach
also sowohl die fremde Frau als auch die
Frau Weisheit nach dem Vorbild der Frau
im Hohelied gezeichnet — und demnach
nicht nur die Erotik, sondern sehr spezi-
fisch auch die Protagonistin des Hohelieds
,.ddmonisiert* und ,,spiritualisiert.

An sich wire auch das umgekehrte
Szenario denkbar, wonach der Verfas-
ser des Hohelieds die Weisheitsschriften
kannte und bei der Darstellung seiner Pro-
tagonistin auf die Darstellungen der anrii-
chigen fremden Frau und der géttlichen
Weisheit zuriickgriff. Er hitte sie dann
als eine Art Heilige-und-Hure gezeichnet.
Dass das seine Intention war, ldsst sich
im Hohelied sonst aber nicht erkennen,
denn die Frau ist hier fiir den Mann zwar
sehr aufregend, letztlich aber ganz normal.

Neben dem Gesamtcharakter des
Hohelieds und der beiden Weisheitsbii-
cher zeigt ein Vergleich mit dhnlichen
Texten, dass es sehr viel wahrschein-
licher ist, dass es die Verfasser der bei-
den Weisheitsbiicher waren, die auf das
Hohelied reagierten und nicht umgekehrt.
Das Hohelied ndmlich steht in einer ur-
alten Tradition altorientalischer Liebes-
lyrik, und in dieser werden die Frauen oft
sehr dhnlich gezeichnet wie die Frau im
Hohelied — das Proverbien- und Sirach-
buch brauchte es dazu offenkundig nicht.
Prov 1-9 und Sirach hingegen sind m.
W. die altesten Weisheitsschriften, die
sich derart intensiv mit der Erotik be-
schiftigen. Die Vermutung legt sich nahe,
dass dabei das Hohelied eine wesentliche
Rolle gespielt hat.



2.3 Konsequenzen flir unser
Verstandnis

Und das bringt mich zum Schluss meines
Vortrags, wo ich noch kurz zusammen-
fassen mochte, inwiefern meine These
fiir unser Versténdnis der beiden Weis-
heitsschriften und des Hohelieds relevant
ist. Bei Prov 1-9 und Sirach betrifft das
lediglich die Passagen zur Erotik. Nach
all dem bisher Gesagten scheint es mir
wahrscheinlich, dass die Verfasser der
beiden Weisheitsschriften nicht nur auf
das Hohelied zuriickgriffen, um ihre Sicht
der Dinge darzulegen, sondern dass es
vielmehr das Hohelied war, das ihre ver-
tiefte Beschéftigung mit der Erotik tiber-
haupt erst anstie3. Es ist gut vorstellbar,
dass sich die Verfasser von Prov 1-9 und
des Sirachbuchs zu einer Reaktion veran-
lasst gefiihlt haben, weil das Hohelied so
schnell an Popularitit gewann. Immerhin
enthdlt bereits die Bibliothek der religi-
6sen Gemeinschaft von Qumran Kopien
des Hohelieds und wurde dieses spiter
dann kanonisch.

Demnach konnten die beiden Weis-
heitslehrer das Hohelied nicht mehr ig-
norieren, sondern fiihlten sich genoétigt,
die in ihm dargelegte Sicht von Erotik
und Sexualitit zu korrigieren. Wie es im
AT iiblich ist, taten sie dies nicht explizit,
sondern durch implizite Bezugsnahmen.
In dem sie sowohl die fremde Frau als
auch die Frau Weisheit nach dem Vorbild
der Frau im Hohelied zeichneten, mach-
ten sie klar, dass es derart berauschende

Erotik, wie sie im Hohelied beschrieben
wird, nur in spiritueller Form geben darf.

Die Verfasser von Prov 1-9 und Sirach
waren nur bedingt erfolgreich. Trotz ihrer
Kritik wurde das Hohelied kanonisch. Es
wurde dann allerdings relativ bald nur noch
in allegorischer Form gelesen — und zwar
nicht auf das Verhiltnis von Weisem und
Weisheit, wie im Proverbien- und Sirach-
buch angedeutet, sondern auf das Verhalt-
nis Israel-Gott. Die beiden Weisheitslehrer
haben das Hohelied offenbar noch nicht
so verstanden, denn sonst hétte es fir sie
ja keinen Grund zur Kritik gegeben und
machten ihre impliziten Bezugsnahmen
keinen Sinn. Das ist ein wichtiger Hinweis
in der Diskussion dariiber, ab wann das
Hohelied allegorisch verstanden wurde.
Ironischerweise tragen so die beiden Weis-
heitslehrer gerade durch ihre Kritik an der
im Hohelied propagierten Sicht von Erotik
dazu bei, dass diese Sicht nicht vorschnell
weg-allegorisiert werden kann, denn ihre
Kritik zeigt, dass das allegorische Verstéind-
nis sekundér ist. Damit ist die Legitimitdt
allegorischer Interpretationen nicht grund-
sdtzlich in Abrede gestellt, denn neben Au-
toren und Autorinnen haben bei der Inter-
pretation von Texten ja auch Rezipientinnen
und Rezipienten ein Wort mitzureden. Den-
noch gebieten es die historische Redlichkeit
und der Respekt einem Text gegentiber, dass
man die urspriingliche Intention nie ganz
aus den Augen verliert. Und das ist im Fall
des Hohelieds ein uneingeschrinktes Ja
zur Erotik, und zwar im durch und durch
verkdrperlichten Sinn.



Zusammenfassung

Die alttestamentliche Weisheitsliteratur hat ein gespaltenes Verhaltnis zur Erotik:
Sie betont v. a. die Gefahren und spielt die Erotik sonst herunter — auBer dort, wo
sie sie spiritualisiert. Die entsprechenden Passagen zeigen haufig groBe Ahnlich-
keiten zum Hohelied. Insbesondere die negative Gestalt der fremden Frau und die
positive Gestalt der Frau Weisheit sind haufig &hnlich gezeichnet wie die Frau im
Hohelied. Diese Ahnlichkeiten sind kaum zufallig, sondern deuten eher darauf hin,
dass die Verfasser des Proverbien- und des Sirachbuchs das Hohelied gekannt
haben und die in ihm dargelegte Sicht der Erotik in ihnren Blchern ,korrigieren®
wollten. Indirekt bestétigen sie damit, dass das Hohelied zundchst ,wortlich® und
nicht allegorisch verstanden war.



MITEINANDER

Kénnen Christen

einen Dialog fuhren?
Zur Streitkultur des spatantiken Christentums

K onnen Christen einen Dialog fiihren?
Diese Frage erscheint auf den ersten
Blick iiberraschend oder sogar merkwiir-
dig. Warum sollten Christen das nicht tun
koénnen? Sie sind ja nicht stumm: Der
Rede fahig, konnen sie sich ihres Verstan-
des bedienen und auf Fragen sicher auch
eine Antwort geben.

Zwei Aspekte sind es jedoch, die diese
Frage stellen lassen. Der eine stammt aus
der Forschungsgeschichte und betrifft eine
alte und in den letzten Jahren wieder neu
entfachte Debatte iiber die Dialogfahig-
keit der Christen in der Spitantike. Der
andere Aspekt ist die gegenwirtig erho-
bene Forderung nach einem Dialog der
Religionen und Konfessionen. Da lohnt

Von Uta Heil

es sich erst recht, einen Blick auf die An-
fange des Christentums zu werfen.

Ist also Dialogfdhigkeit eine neue,
fremde und nicht einldsbare Anforde-
rung an das Christentum? Hat es in der
Geschichte des Christentums jemals eine
Kultur des Dialogs gegeben?

Der Philologe Rudolf Hirzel sagte:
Nein!

Schon der klassische Philologe Rudolf
Hirzel!, der im Jahr 1895 das duf3erst um-
fangreiche und noch heute herangezogene

1 Rudolf Hirzel, Der Dialog. Ein literarhistorischer
Versuch, 2 Teile, Leipzig 1895.



Standardwerk zur Geschichte des litera-
rischen Dialogs von den Anfangen bis
zur Gegenwart publizierte, entwarf eine
Geschichte des Verfalls einer Dialogkul-
tur. Nach dem Hohepunkt bei Platon habe
dieser Verfall bereits mit Aristoteles ein-
gesetzt und sei danach nur gelegentlich,
etwa durch Cicero, aufgehalten worden.

Fiir Hirzel gehort der Dialog zur Phi-
losophie: Er ist sozusagen der ,,Sohn der
Philosophie* (Band I, S.11), da er eine
Erorterung in Gesprachsform sei (I 7) und
fragend nach Antworten suche. Sobald
sich aber ein Dogmatismus ausbreite und
es nur darum gehe, eine fixierte Lehre zu
vermitteln, sterbe der Dialog: ,,Die dia-
logische Form, die bei ihrem ersten Her-
vortreten in der Geschichte der Kritik der
Meinungen und der Befreiung des Geistes
gedient hatte, war in den Katechismen das
Gefal des rohesten Dogmatismus gewor-
den.” (IT 365)

Das Christentum ist nun keine Phi-
losophie, sondern eine Religion: ,,Wah-
rend die Wahrheiten der Religion aus ei-
ner Offenbarung geschopft sind, werden
die der Philosophie durch eine bestimmte
Methode gewonnen* (Il 367); liberdies
beruhe Religion auf Gefiihlen — hier ist
Hirzel ganz dem theologischen Entwurf
Schleiermachers® verbunden. Nur wenn
das Christentum selbst eine Philosophie
ausbilde, sei es auch in der Lage, einen
Dialog zu erschaffen (II 368), wie man es
bei Justin ( 165 n. Chr.) oder auch dem
friihen Augustinus (354—430) erleben
koénne. Aber: ,,Je mehr das Christentum

2 Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768—1834).

sich seiner [gemeint ist Augustinus] Seele
bemaéchtigte, desto mehr unterdriickte es
darin jeden Uberrest der Vergangenheit.
Insbesondere richtete sich dieser Fanatis-
mus gegen die philosophisch-dialogischen
Schriften®, die ihm jetzt als abgeschmackt
erschienen und niemandem Nutzen brach-
ten. Augustinus fordere, ,,die Vernuntt ...
unter die Autoritdt Christi und die Offen-
barung [zu beugen]. Damit war der freien
Bewegung des Dialogs das Todesurteil
gesprochen.” (I 379) ,,Wiederum versank
der Dialog in einen Schlummer* in einer
Zeit, ,,in der die Geister unter dem Druck
einer Hierarchie nur noch an der Befesti-
gung des gewonnenen Dogmas und des-
sen systematischer Ausgestaltung arbeite-
ten.* (I1 380) — Soweit ein paar Worte aus
dem vernichtenden Urteil von Hirzel iber
christliche Dialogkultur im Originalton.

Platonische Dialoge als Mafistab bei
Hirzel

Bei aller Gelehrsamkeit ist Hirzel damit
ein Kind des 19. Jahrhunderts. Er wagte
es, grofle Linien zu ziehen, und sparte
nicht mit Werturteilen. Eine moderne
,political correctness* war ihm fremd.
Methodisch basiert sein Urteilen darauf,
dass er einen Dialog anhand eines Pro-
totyps definiert, nimlich einer Auswahl
von platonischen Dialogen, so dass anders
gestaltete Dialoge nur noch als defizitir
erscheinen konnen.

Damit wird er natiirlich der Vielfalt
der iiberlieferten Dialoge nicht gerecht.
Weshalb kamen dann andere Autoren da-
rauf, ihre Texte ebenfalls als Dialog zu



gestalten, wenn eigentlich nur ein Text
wie Platons ,,Gorgias™ das Recht dazu
habe? Es ist doch fraglich, ob die implizite
Unterstellung, ein Autor habe mit seiner
Gattungswahl einen Fehlgriff getétigt, die-
sen vielfiltigen literarischen Phinomenen
gerecht werden kann.

Das Werk von Hirzel hat stark gewirkt,
auch in der Erforschung der Geschichte
des Christentums.? Das hat u.a. dazu ge-
fiihrt, dass es jahrzehntelang nur wenige
Forschungsbeitrage zu christlichen Dia-
logen oder zu christlicher Dialogkultur
tiberhaupt gab, sicht man von einzelnen,
immer wieder behandelten berithmten Di-
alogen wie zum Beispiel Justins Dialog
mit dem Juden Tryphon* ab.

Simon Goldhill: Dialoge nicht in tota-
litiren Systemen

Die Forschungsdebatte neu angeregt hat
im Jahr 2008 eine Publikation zu diesem
Thema, die noch immer an die Grundthese
von Hirzel ankniipft: der Sammelband des
englischen Grézisten Simon Goldhill aus
Cambridge, The End of Dialogue in An-
tiquity (Cambridge 2008).

3 M. Hoffmann, Der Dialog bei den christlichen
Schriftstellern der ersten vier Jahrhunderte, Texte
und Untersuchungen zur Geschichte der altchrist-
lichen Literatur 96, Berlin 1966; B.R. Voss, Der
Dialog in der frithchristlichen Literatur, Studia et
testimonia antiqua 9, Miinchen 1970; A. Hermann/
G. Bardy, Art. Dialog, Reallexikon fiir Antike und
Christentum 3, 1957, 928-955.

4 Griechische Textausgabe: Iustini Martyris Dialogus
cum Tryphone, hg.v. M. Marcovich, Patristische
Texte und Studien 47, Berlin/New York 1997;
eine deutsche Ubersetzung ist abrufbar unter:
www.unift.ch/bkv/.

Schon der Titel verrit die These des
Herausgebers: The End of Dialogue. Noch
zugespitzter als Hirzel formuliert Gold-
hill, dass es im Christentum keinen Raum
fiir Dialog gegeben habe, eher sogar einen
Widerstand dagegen (6), je mehr sich eine
Orthodoxie und Hierarchie gegen Hare-
sie durchgesetzt habe. Dann habe es nur
eine Wahrheit gegeben und nichts mehr
zu fragen oder zu hinterfragen.

Goldhill fahrt starke Geschiitze auf:
Ein Dialog gehore endemisch zur Demo-
kratie wie idealerweise der athenischen
Demokratie des 5. Jh.s vor Christus (1),
nicht aber zu totalitdren Systemen. Das
zeige sich hervorragend in den ironischen
und subversiven Dialogen des Sokrates,
der bevorzugt normative Autoritdten he-
rausfordere. Goldhill beruft sich auf das
Prinzip des Dialogischen, entwickelt in
der Zeit des Stalinismus von dem russi-
schen Literaturwissenschaftler Michael
Bachtin (1, 8f.), als ein subversives, an-
tiautoritdres Potential der Sprache, sowie
auf Karl Popper und Jiirgen Habermas und
deren Entwiirfe eines herrschaftsfreien
Diskurses.

Die Thesen von Goldhill sind nicht
unwidersprochen geblieben. Die Marbur-
ger Grézistin Sabine Follinger veroffent-
lichte z. B. einen Band zum ,,Dialog in der
Antike?, und besonders die Byzantinistin
Averil Cameron engagiert sich hier, so
erstmals mit einem Vortrag auf der Inter-
national Conference on Patristic Studies
in Oxford 2011 und in einer weiteren Pu-

5 S. Follinger (Hg.), Der Dialog in der Antike, Beitrdge
zur Altertumskunde, Berlin/Boston 2013.



blikation 2014, die auf einer Vortragsreihe
in Heidelberg, ebenfalls 2011, beruht.®

Denn — so attraktiv solche klaren und
provokativen Thesen wie die von Goldhill
auf den ersten Blick auch sein mégen, und
so gerne man mit grof3 angelegte Entwick-
lungslinien Geschichte und Gegenwart
gedeutet wissen mochte, so liegt bekannt-
lich der Teufel im Detail.

»Teufel im Detail*“: die Aufgabe der
Kirchengeschichte

Hier liegt meines Erachtens die Aufgabe
und kritische Funktion einer wissen-
schaftlichen Kirchengeschichte: genau
hinzuschauen, die Quellen zu studieren,
anachronistischen Parallelen und Wertur-
teilen vorzubeugen und damit natiirlich
selbst in den modernen wissenschaftli-
chen Diskurs einzutreten. Es ist Aufgabe
der Kirchengeschichte, das wissenschaft-
liche Niveau, das zum Beispiel in der Be-
handlung der klassischen griechischen
und romischen Literatur oder auch der
allgemeinen historischen Forschung er-
reicht ist, auch fiir die Behandlung der
Geschichte des Christentums einzufor-
dern und mit eigenen Beitrdgen zu un-
terstlitzen.

Nun zu dem Teufel im Detail:

Abgesehen davon, dass es offensichtlich
ist, dass Goldhill den platonischen Dialog
idealisiert und deswegen so wie Hirzel nur

6  A. Cameron, Dialoguing in Late Antiquity, Washing-
ton D.C. 2014; dt: Dialog und Streitgesprach in der
Spatantike, Spielrdume der Antike 3, Stuttgart 2014.

eine Verfallsgeschichte annehmen kann,
und abgesehen davon, dass natiirlich nicht
das Christentum das demokratische Athen
oder die romische Republik abgeschaftt
hat, und abgesehen davon, dass das chris-
tianisierte Romische Reich der Spéatan-
tike in der Zeit nach Konstantin kein to-
talitdrer Staat war, und abgesehen davon,
dass man natiirlich nicht anachronistisch
zum Beispiel Augustinus vorwerfen kann,
Poppers Theorie eines offenen Diskurses
nicht gekannt zu haben, liegt das Haupt-
problem darin, dass merkwiirdigerweise
erstaunlich viele christliche Dialoge aus
der Spétantike tiberliefert sind.

Christen konnen nicht nur einen Dialog
fiihren, sondern haben es auch in der
Tat gemacht.

Die Frage meines Vortragstitels ist also
mit ,,Ja* zu beantworten: Christen kon-
nen nicht nur einen Dialog fiihren, son-
dern haben es auch in der Tat gemacht.
Der Konstanzer Latinist Peter L. Schmidt
listete in einem Aufsatz ,,Zur Typologie
und Literarisierung des frithchristlichen
lateinischen Dialogs*’ von 1977 allein
43 Dialogschriften auf. Seine Liste wére
aber noch um einige Schriften zu ergéin-
zen; Averil Cameron verweist in einer ers-
ten Durchsicht fiir den byzantinischen
Bereich, allerdings bis ins Hochmittelal-
ter, auf mehr als 200 Texte. Um das Feld
zu erdffnen:

7 In: M. Fuhrmann (Hg.), Christianisme et formes lit-
téraires de 1’ Antiquité tardive en Occident, Entretiens
sur I’ Antiquité Classiquie 23, Généve 1977, 101-190
(mit Diskussion).



Es gibt tatsdchlich stattgefundene Di-
aloge, sowohl interreligidése zwischen
Christen und Juden, Christen und Hei-
den, Christen und Manichéern, als auch
innerchristliche zwischen verschiedenen
Gruppen oder Personen. Sie konnten pri-
vat gefiihrt werden, hiufiger aber vor Pu-
blikum, hatten dann auch manchmal einen
Schiedsrichter oder fanden im Rahmen
von Synoden statt. Von manchen existie-
ren Mitschriften, von manchen nur Erwéh-
nungen.

Augustinus debattiert 6ffentlich in den
Sossius-Thermen in Hippo, Nordafrika,
mit dem Manichéer Fortunatus

Ein Beispiel mochte ich hier nennen: Au-
gustinus fithrte am 28. und 29. August
392 ein offentliches Streitgespréch, eine
disputatio, mit einem Manichder namens
Fortunatus, wovon Akten iiberliefert sind.
Darin heif3t es, dass es in den Sossius-
Thermen der Stadt Hippo in Anwesenheit
des Volkes stattfand und von einem nota-
rius, also einem Stenographen, protokol-
liert wurde. Die disputatio war ein 6ffent-
liches Ereignis und hatte ihre besondere
Brisanz darin, dass erstens Manichdismus
im Romischen Reich seit Kaiser Diok-
letian eigentlich verboten war, und dass
zweitens Augustinus bekanntlich selbst
neun Jahre lang Anhdnger der Manichéer
gewesen war. Nun, Augustinus schafft
es, Fortunatus in Widerspriiche zu ver-
wickeln, so dass dieser schlieBlich ein-
gesteht, keine weiteren Argumente mehr
vorbringen zu kdnnen, und sich zuriick-
zieht. So ist es nicht verwunderlich, dass

es Augustinus war, der die Akten der Dis-
putation ver6ffentlichen lie3, und nicht
Fortunatus.?

AuBerdem gibt es Dialoge als Litera-
turform; manche erwecken den Eindruck,
Gespriachsprotokolle zu sein und enthal-
ten daher eine szenische Rahmung. Ob
reale Dialoge dahinterstehen, ldsst sich in
der Regel nicht beantworten, wenn keine
weiteren Quellen zur Verfiigung stehen.
Manchmal ist die Stilisierung offensicht-
lich, wenn ein ungenannter Orthodoxer
gegen einen Haretiker disputiert, oder
wenn ein Autor Personen aus verschie-
denen Jahrhunderten gemeinsam gegen-
einander antreten ldsst. Es kommt sogar
dazu, dass Prosatexte sekundir dialogi-
siert werden.

Interessanterweise gibt es unter den
pseudepigraphen Schriften ebenfalls viele
Dialoge: Spitere Autoren lassen frithere
Beriihmtheiten zu Wort kommen und ent-
sprechende Gegner im Gesprich wider-
legen.

Legendarischer Disput zwischen Silves-
ter von Rom und 12 Rabbinen inklusive
Stier-Erweckung

In den legendarischen Silvesterakten z. B.,
in denen u.a. auch die Heilung Kaiser
Konstantins von Aussatz und seine Schen-
kung an die Kirche Roms erzéhlt wird,
gibt es im Rahmen der ebenfalls dazuge-

8 Lateinische Textausgabe: Augustinus, Acta contra
Fortunatum Manichaeorum, hg.v. J. Zacha, CSEL
25/1, 83-112; eine deutsche Ubersetzung: E. Rut-
zenhofer, Contra Fortuntaum Disputatio. Die Debatte
mit Fortunatus, Augustiniana 42, 1992, 5-72.



horenden Korrespondenz zwischen Kon-
stantin und seiner Mutter Helena einen
Bericht tiber eine Disputation zwischen
dem romischen Bischof Silvester und
zwolf Rabbinen. Das Ganze fand in An-
wesenheit des Kaisers, seiner Mutter und
des ganzen Hofes unter der Leitung von
zwei heidnischen Schiedsrichtern statt.
Geklart werden sollte nichts weniger als
die Frage, welche Religion den wahren
Gottesglauben beanspruchen konne. In
dieser Erzahlung wird schlieBlich, als alle
Argumente ausgetauscht waren und doch
nichts entschieden war, ein Urteil herbei-
gefiihrt durch eine Demonstration gott-
licher Macht, indem ein Rabbiner einen
Stier durch Anrufung von Gottes Namen
totet, Bischof Silvester ihn aber ebenfalls
in Gottes Namen, den Rabbinen iiberbie-
tend, wieder zum Leben erweckt.’

Vorliufige Bilanz: Es gibt viele reale
und literarische Dialoge mit und von
Christen in der Spétantike

Eine Zwischenbilanz ist also: Wir kennen
mehr reale Dialoge und Disputationen,
als wir davon Akten haben, kennen ferner
viele als Dialog gestaltete Schriften. Darti-
ber hinaus sind derartige Ereignisse sogar
in die Literatur der christlichen Legenden
und Wunderberichte eingedrungen.

9  Vgl. W. Pohlkamp: Kaiser Konstantin, der heidnische
und der christliche Kult in den Actus Silvestri, in:
Frithmittelalterliche Studien 18, 1984, S. 357-400.

Drei Aufgaben

Um diesem Befund gerecht zu werden, ist
es erstens notwendig, den Dialogbegriff
zu erweitern und rein formal zu bestim-
men und nicht inhaltlich nach einem ge-
wihlten Ideal, womit stets eine Wertung
verbunden ist.

Einen Vorschlag macht Peter Schmidt,
der den literarischen Dialog definiert als
,»~Abfolge von teils lingeren, teils kiirzeren
Stellungnahmen (Aussagen und Fragen)
zu einem bestimmten Thema, die mehre-
ren, meist aber zwei Sprechern zugeordnet
sind und durch narrativ-deskriptive Par-
tien gerahmt oder verbunden sein kon-
nen.” (104)

Etwas kiirzer formuliert Follinger ihre
Definition: Ein Dialog ist ,,ein im Me-
dium der Schrift gestaltetes Gesprich in
direkter Rede zwischen verschiedenen
Figuren.” (2)

Zweitens sollte unser Dialogbegriff
antike Definitionen beriicksichtigen.
Diogenes Laertios z. B. klassifiziert in
seiner Philosophiegeschichte in seinem
Abschnitt iiber Platon dessen Dialoge
in acht verschiedene Formen, darunter
zwei Formen eines Streitgespriaches oder
kdampferischen — agonistischen — Ge-
spriachs, wie er es nennt: beweisend, oder
nachweisend (endeiktikos) und auffor-
dernd bzw. anregend (anatreptikos).!”
AufBlerdem diirfen die Dialoge des Aris-
toteles nicht libergangen werden, die

10 Diogenes Laertios, Vitae et sententiae philosopho-
rum/Uber Leben und Lehren beriihmter Philoso-
phen, hg.v, M. Marcovich, Bibiotheca Teubneriana,
Stuttgart 1999, hier Buch 3,49 (S. 222 f. Marcovich).



nach Auskunft des Basilius von Césarea
(ep. 135) besonders christlichen Autoren
als Vorbild dienten.

Drittens ist es meines Erachtens not-
wendig, die Dialoge nicht nur als litera-
rische Werke zu beachten, sondern auch
die Informationen {iber tatsichlich stattge-
fundene Gespriache und Disputationen zu
berticksichtigen. Die Dialoge als Literatur
sind ja selbst in Szene gesetzte Gesprache
und umgekehrt finden tatsdchliche Dia-
loge eine literarische Verarbeitung.

Hiermit komme ich zum Untertitel
meines Vortrags: zur Streitkultur des spa-
tantiken Christentums. Ich mochte hier
noch einmal mit Hirzel ansetzen: Das
Christentum ist eine Religion, keine Phi-
losophie. Aber dennoch hat es eine solch
breite Dialogkultur ausgebildet.

Christliche Streitkultur in der Spit-
antike als Grundlage

Eigentlich miisste man daher konsta-
tieren, dass es erstaunlich ist, dass sich
tiberhaupt so etwas entwickelt hat. Wohl
zeigt sich hier der Einfluss der Philoso-
phie, aber dennoch entsteht etwas eige-
nes Neues, das ich ,,christliche Streitkul-
tur” nennen mochte. Diese Streitkultur
ist die Grundlage fiir die Fiille an iiberlie-
ferten literarischen Dialogen und realen
Streitgesprachen. Zwei Aspekte mochte
ich kurz vorstellen, die zu dieser Streit-
kultur beigetragen haben oder sie be-
dingen.

1. Der Bischof als Disputator

Ein Bischof muss disputieren kénnen!

Es gehorte, modern gesprochen, zum
Qualifikationsprofil eines Bischofs, in
der Lage zu sein, eine Disputation zu
bestreiten.

Augustinus beispielsweise entwirft in
De doctrina christiana sein Ideal eines
christlichen Bildungsprogramms und
skizziert darin auch die Aufgaben und
Fihigkeiten, die ein christlicher Redner
haben miisste. Er denkt hier nicht nur an
die Predigt, sondern an Reden in jedwe-
der Situation, an Disputationen sowie an
schriftliche Texte wie Abhandlungen und
Briefe (IV 18). Ein Bischof muss also in
der Lage sein, sowohl einfache als auch
komplizierte Sachverhalte in Disputatio-
nen erdrtern zu konnen:

1V 9 ,,In Biichern aber, ..
in Unterredungen (conlocutionibus) mit

. desgleichen

einigen wenigen darf man die Pflicht
(officium) nicht verabsdumen, auch
sehr schwer verstindliche Wahrheiten,
die wir selbst verstehen, sogar um den
Preis einer héchst miihsamen Disputa-
tion (labore disputationis) anderen zum
Verstindnis zu bringen. Vorausgesetzt
ist dabei, dass der Zuhérer (auditorem)
oder der Unterredner (conlocutorem) die
notige Lernbegierde und Fassungskraft
(capacitas) hat, um das auf alle Weise
Nahegelegte (intimata) auch in sich auf-
zunehmen. Dabei hat derjenige, der die
Belehrung gibt, weniger fiir Beredsam-
keit (eloquentia) als fiir Klarheit (evi-
dentia) seiner Worte Sorge zu tragen. ** ...



Das gelte noch mehr fiir eine Rede, denn
bei einer Unterredung kénnen wenigsten
auch Fragen gestellt werden.!!

Augustinus selbst war sich seiner Fahig-
keiten sicher; er hat viele Disputationen
gefiihrt und Gelegenheiten dazu gesucht.
Genau deswegen haben offenbar die Do-
natisten, eine seit Jahrzehnten in Nord-
afrika bestehende Sonderkirche, das Ge-
sprach mit Augustinus gescheut und auch
grundsitzlich die Notwendigkeit von Be-
redsamkeit (eloquentia) und Disputatio-
nen in Frage gestellt. Augustinus galt bei
ihnen als ein zu meidender Dialektiker.
Im Gegenzug verteidigt Augustinus das
Disputieren und verweist nicht zuletzt
sogar auf Jesus personlich — er sei sich
nicht zu schade gewesen, mit Pharisdern,
Sadduziern, auch mit seinen engsten An-
héngern, ja sogar mit dem Teufel selbst
Streitgesprache zu fiihren, egal, wie er-
folgreich er sein wiirde.'?

Augustinus: auch Jesus hat debattiert,
sogar mit dem Teufel

Auch Johannes Chrysostomus, einer der
groBten christlichen Redner der Spéatan-
tike im ausgehenden vierten Jahrhun-
dert (T 407 n.Chr.), betont ,,die Macht

11 Lateinische Textausgabe: Augustinus, De doctrina
Christiana, hg.v. J. Martin, CChr.SL 32, Turnhout
1962 sowie hg.v. W.M. Green, CSEL 80, Wien 1963;
eine deutsche Ubersetzung ist abrufbar unter:
www.unifr.ch/bkv.

12 In seiner Schrift an Cresconius I 10; vgl. Augustinus,
Ad Cresconium, hg.v. H.J. Sieben, Augustinus
Opera — Werke 30, Paderborn 2014 (lateinisch-
deutsche Textausgabe).

des Wortes™ in seiner Schrift iiber das
Priesteramt, die iibrigens selbst als Dialog
gestaltet ist. Jeder Bischof miisse diese
,»Macht des Wortes* beherrschen. Nach
der Aufzéhlung der vielen Streitigkeiten,
in denen ein Bischof zu bestehen habe,
heift es (IV 5): ,,Fiir alle diese Schwierig-
keiten ist uns aber keine andere Hilfe ge-
geben als allein die Hilfe des Wortes. Und
wenn dem Vorsteher diese Kraft mangelt,
so werden die Seelen der ihm Untergebe-
nen — ich meine die allzu Schwachen und
Vorwitzigen — um nichts besser daran
sein als Schiffe, die bestidndig unter Stiir-
men zu leiden haben. Deshalb muss der
Priester alles dransetzen, um die Gewalt
der Rede zu erlangen.* Ganz verkehrt sei
es, auf Grund der eigenen Machtbefugnis
Kritiker und Gegner zum Schweigen zu
bringen; damit ziehe man sich nur den Ruf
zu, anmafend und unwissend zu sein. "

Das sind natiirlich Beschreibungen ei-
nes Ideals. Nicht jeder Bischof war ein
guter Redner oder Disputator. Deswegen
gab es schon in damaliger Zeit Muster-
predigten fiir weniger Begabte. Entspre-
chenden Zwecken dienten wohl auch so
manch dialogisch gestaltete Schriften,
die Argumentationshilfen bieten sollten.
Diese sind sozusagen als ,,didaktische®
Dialoge zu verstehen.

AulBlerdem kann diese Streitkultur auch
missbraucht werden. Es wurde durchaus
alle Mittel genutzt, um den Ausgang ei-
ner Disputation fiir sich zu beeinflussen:

13 Johannes Chrysostomus, Uber das Priestertum;
griechische Textausgabe: De sacerdotio, hg.v. A.-M.
Malingrey, SChr 272, Paris 1980; eine deutsche
Ubersetzung ist abrufbar unter: www.unift.ch/bkv.



Klagen tiber nicht ausgemachte Themen,
falsche Mitschriften, bestochene Richter,
bestellte Zuhorer oder auch Verschlep-
pung des Gesprichs sind tiberliefert. Sie
bestétigen aber indirekt den Konsens iiber
eine eigentlich bestehende Streitkultur.

Einsatz unfairer Mittel bei Disputationen

Und es ist zu beriicksichtigen, dass wir
nur Dialoge aus der Feder der siegreichen
Seite haben. Daraus ist natiirlich nicht zu
folgern, dass es sich immer um verabre-
dete Gespriache handelte, bei denen das
Ergebnis sowieso von vorneherein fest-
stand, da es ja nur eine christliche Wahr-
heit gebe — wie Goldhill meint.

Unter den Texten von Augustinus ist
zum Beispiel nur eine Disputation iiberlie-
fert, die fiir ihn nicht giinstig ausgegangen
ist, und zwar mit dem Homo6er Maximi-
nus, der ihn in Grund und Boden redete.
Nicht nur, dass sich hier beide vorwerfen,
einander nicht zuzuhoren, auf Argumente
nicht zu reagieren, zu verleumden und nur
auf Verzégerung zu setzen. Augustinus
beschwert sich, dass das lange Statement
des Maximinus die ganze Zeit in Beschlag
genommen habe; er werde nun eine schrift-
liche Entgegnung nachliefern. Und als Ein-
leitung dazu ist die Mitschrift der Disputa-
tion dann mit iiberliefert worden.' Dieses
Beispiel, eine seltene Ausnahme, zeigt,
dass die ,,christliche Streitkultur™ prinzi-
piell ergebnisoffen war.

14 Augustinus, Collatio cum Maximino Arrianorum Epi-
scopo, in: Augustinus, Antiarianische Schriften, hg.v.
H.-J. Sieben, Augustinus Opera —Werke, Paderborn
2008, 154-245 (lateinisch-deutsche Textausgabe).

2. Das Konzil als Plattform

Auch auf Synoden wurde heftig
debattiert!

Ein zweiter, ganz wichtiger Aspekt, der
zur christlichen Streitkultur der Spatantike
gehort, war eine Erfindung des Christen-
tums, die seit dem Ausgang des zweiten
Jahrhunderts greifbar wird: die Synode,
und spéter dann das reichsweite 6kumeni-
sche Konzil. Diese Synoden bildeten ein
Forum, auf dem alle Probleme — Fragen der
kirchlichen Struktur, Ordnung und Diszip-
lin sowie Fragen der theologischen Lehre
— diskutiert und entschieden wurden. Es
gab regionale Synoden, spéter auch iiber-
regionale sowie dann seit der Zeit von Kai-
ser Konstantin ab dem 4. Jh. auch reichs-
weite Synoden. Es waren die Bischofe, die
sich trafen; und die Beschliisse wurden per
Rundbrief mitgeteilt. Diese knappe Cha-
rakterisierung zeigt schon, dass Synoden
natiirlich mehr waren als ein Debattierklub
oder Salon des modernen Bildungsbiir-
gertums. Sie hatten auch eine juristische
Bedeutung. Beschliisse mit kirchen- und
reichsrechtlicher Verbindlichkeit wurden
gefasst: beispielsweise zum Termin des
Osterfestes, zur Oberhoheit des Bischofs
von Alexandrien iiber Agypten und Li-
byen oder auch zu Personalfragen wie zur
Absetzung und Exkommunikation eines
Haretikers. Synoden waren also so etwas
wie das tiberregionale Organ der bischof-
lichen Gerichtsbarkeit. Das machten sich
seit Kaiser Konstantin auch die christlichen
Kaiser zu Nutze, indem sie selbst Synoden
einberiefen.



Leider ist aus der Zeit der Alten Kir-
che kein Manifest zum Konziliarismus
tiberliefert wie von dem beriihmten Kon-
zil von Konstanz im 15. Jh. Dennoch ist
deutlich, dass auf den Synoden disputiert
wurde, und zwar durchaus lange und in-
tensiv. Es wurde ein erheblicher Aufwand
betrieben, diese Synoden zu veranstalten,
da es selbstverstiandlich war, Probleme im
Konsens nach vorhergehender Ausspra-
che zu 16sen. Uberdies sollte niemand in
Abwesenheit ohne die Moglichkeit einer
Verteidigung verurteilt werden. Ausnah-
men bestitigen die Regel.

Uberlieferte Protokolle

Zu beriicksichtigen ist natiirlich Folgen-
des:

Die Berichte oder Akten, sofern wir wel-
che haben, bieten trotz allen protokolla-
rischen Charakters oft nur ein Kondensat
der tatsdchlichen Debatten, in der Re-
gel auBerdem ein tendenzidses. Dass die
Synoden zum Spielball machtpolitischer
Interessen wurden, sei es der Kaiser oder
einzelner Patriarchen oder Gruppierun-
gen, ist hinlénglich erforscht. Die Macht
der Tagesordnung war auch schon da-
mals bekannt, ebenso die Bedeutung des
Protokolls fiir die Rezeption des Gesche-
hens. Auflerdem verhinderte die Vorstel-
lung, dass die Entscheidungen der Synode
selbstverstdndlich letztlich geistgewirkt
sind und die eine heilige apostolische Kir-
che abbilden, eine nach modernen Maf3-
stidben objektive oder neutrale Wiedergabe
der Auseinandersetzungen.

Ein verurteilter Hiretiker disputiert:
Photin von Sirmium

Wie schwierig und vorsichtig manche der
iiberlieferten Texte zu interpretieren sind,
sei kurz demonstriert.

Im Jahr 351 wurde Photin als Bischof
von der kaiserlichen Residenzstadt auf
dem Balkan, Sirmium, abgesetzt. Aus ein
paar zerstreuten Nachrichten bei Hilarius
von Poitiers erfahren wir, dass Photin of-
fenbar schon auf zwei Synoden vorher,
und zwar eine in Mailand 345 und eine in
Sirmium 347, abgesetzt worden war. Das
zeigt schon, wie kompliziert die Verhélt-
nisse gewesen sein miissen, da Photin of-
fenbar trotz der Absetzungen noch immer
Bischof von Sirmium war.

Im Jahr 351 schien nun die Gelegenheit
giinstig, hier klare Verhiltnisse zu schaf-
fen, da Kaiser Constantius, inzwischen
Alleinherrscher, in der Stadt zugegen war.
In der Kirchengeschichte des Sozomenus
heilit es: ,,Als die Bischofe ihn [Photin]
drangten und versprachen, ihm sein Bi-
schofsamt zuriickzugeben, wenn er seine
Lehre zuriicknehme und ihren Erklarun-
gen zustimme, ging er nicht darauf ein,
sondern forderte sie stattdessen zu einem
Disput heraus.” (Dokument 47.2,3)!3

Aus anderen Quellen wissen wir, wel-
cher Erklarung Photin zustimmen sollte: Es

15 Die Zitate und weitere relevante Quellen finden sich
in: Athanasius Werke. Dritter Band: Dokumente zur
Geschichte des arianischen Streites. 4. Lieferung:
Bis zum Tomus ad Antiochenos (362), hg. im
Auftrag der Berlin-Brandenburgischen Akademie
der Wissenschaften von Hanns Christof Brennecke,
Annette von Stockhausen, Christian Miiller, Uta Heil
und Angelika Wintjes, Berlin/Boston 2014.



handelt sich um eine theologische Erkli-
rung der antiochenischen Kirche von 341,
die Photin fiir sich nicht als Zusammen-
fassung des Glaubens akzeptieren wollte.
Die Angelegenheit ist mehr als eine techni-
sche Verfahrensfrage, da die theologischen
Streitigkeiten stets auch ein Streit um die
richtigen Dokumente des Glaubens waren.
Offenbar kam es nun zu dieser Dis-
putation, iiber die nun Epiphanius von
Salamis etwa 25 Jahre spéter in seinem
Katalog der Haresien duBSerst tendenzits
berichtet, obwohl er wahrscheinlich noch
die Akten einsehen konnte. Es war wieder
eine bedeutende offizielle Angelegenheit
unter Anwesenheit von acht kaiserlichen
Richtern und sechs Stenographen. Epi-
phanius kommt nicht umhin, Photin als re-
degewandt zu beschreiben, der treffend zu
argumentieren vermag, auch wenn er ihn
als manipulativ und betriigerisch darstellt.
Als Kontrahent wurde Basilius von
Ancyra ausgewihlt, ,,seinen Fragen mit
Gegenfragen zu begegnen und seinen Ar-
gumenten, mit denen er sich zu verteidi-
gen plante, zu widersprechen oder auch
sie zu akzeptieren. Und er verwickelte
diesen Basilius in eine Disputation von
nicht geringer Lange* (so Epiphanius).
Debattiert wurde vor allem iiber Schrift-
stellen, wobei Photin immer wieder mit
spezifischen hermeneutischen Differen-
zierungen argumentierte. Die theologi-
schen Details lasse ich hier auflen vor.

Ein Debatten-Sieger wurde ermittelt

Ephiphanius berichtet nichts iiber den
Ausgang, und bei Sozomenus heil}t es

lapidar, dass Basilius siegte. Gerade hier
wiissten wir gerne mehr. Offenbar ist es
Basilius gelungen, trotz aller Widerstinde
die antiochenische Erkldrung von 341
doch als grundlegendes Dokument, auf
das man sich zu verstéindigen habe, durch-
zusetzen. Denn wir kennen eine Fassung
des Dokuments, an das Anathematismen
angehangt sind, die sich mit Thesen Pho-
tins beschaftigen. Epiphanius tibergeht die
weiteren Details hier geflissentlich, da fiir
ihn auch dieser Basilius ein Haretiker ist,
ebenso wie auch diese antiochenische Er-
kldrung in seiner Sicht zu verurteilen sei.

Deutlich ist also: Photin bekam die
Gelegenheit zur Disputation eingerdumt,
die er eingefordert hatte, obwohl er schon
zweimal verurteilt worden war. Es war fiir
seine Gegner offenbar selbstverstindlich,
dass eine reine Wiederholung der Abset-
zung und Durchsetzung mit Gewalt we-
nig glaubwiirdig war und nichts fruchten
wiirde. Wenn Photin zu einer Debatte he-
rausforderte, nahm man diese Heraus-
forderung besser an. Das entsprach der
Streitkultur der damaligen Zeit. Es galt
auch, die Anhédnger Photins in Sirmium
zu gewinnen. Photin und Basilius waren
redegewandte Disputatoren, auch wenn
Epiphanius dies dem Basilius nicht be-
scheinigen wollte.

Ich komme zum Schluss mit drei zusam-
menfassenden Thesen:

1. Mit dem Bischof als Disputator und
dem Konzil als Plattform habe ich zwei
Aspekte einer Streitkultur genannt. Man
konnte noch weitere hinzufiigen, etwa



die christliche Briefkultur als virtueller
Dialog; oder die Beobachtung, dass eine
Hinwendung oder Bekehrung zum Chris-
tentum auf einer personlichen Entschei-
dung beruht, die — auch durch Gespré-
che — reifen muss; oder die Uberzeugung,
dass eine christliche Wahrheit zwar in der
Schrift zu finden, diese dort aber wiede-
rum auch nicht so einfach zu erkennen
ist. Daher gibt es gerade so viele Ausei-
nandersetzungen um die richtige Schrift-
auslegung und auch die Vorstellung eines
mehrfachen Schriftsinns.

,» Was ist Wahrheit?

Der Behauptung von Goldhill, dass Chris-
ten nichts zu debattieren hétten, da sie
sich im Besitz der Wahrheit wihnten,
kann man daher nur mit Pilatus entgeg-
nen: ,,Was ist Wahrheit?* Die Wahrheit im
Christentum ist eine Person, Jesus Chris-
tus, um deren Verstdndnis immer wieder
neu gerungen werden muss.

2. Ich habe bewusst von Streitkultur ge-
redet, nicht von Dialogkultur. Christen
haben damals offensichtlich mit hohem
Eifer um vieles gestritten. Und manchmal
dann auch den Schritt zur Gewalt getan
oder befiirwortet — wie Augustinus im
Fall der Donatisten, um ihn noch einmal
als Beispiel zu erwdhnen. Deswegen aber
die Christen der Spatantike mit dem isla-
mistischen Fundamentalismus von heute
zu vergleichen wie der Althistoriker Ale-
xander Demandt jiingst in einem Inter-

view!'s, ist, gelinde gesagt, eine einseitige
Zuspitzung.

3. Es ist das faszinierende eines Dialogs,
sei es, eines realen, sei es eines literari-
schen, dass beide Seiten zu Wort kommen
und man also auch den Gegner zu Wort
kommen lassen muss. Nur wenn man die
eine Seite kennt, werden die Thesen und
Argumente auch der anderen Seite ver-
stehbar.

Man kann sogar noch weitergehen: Nur
in der Auseinandersetzung tiber eine auf-
gekommene Frage oder ein entstandenes
Problem wird eine Losung gefunden, die
vorher noch keiner Seite so zur Verfiigung
stand. Der hohe Anteil an Dialogen in
der Literatur des christlichen Spatantike
weist also darauf hin, dass der christli-
che Glaube entgegen der spiteren Fik-
tion, dass er von Anfang an unverdndert
bestanden habe und nur weitergegeben
worden sei, eigentlich erst ausgebaut und
entwickelt wurde. Die Inszenierung und
Autorisierung der siegreichen Position als
die alte, wahre, von Anfang an bestandene
war jedoch hochst erfolgreich, bis hin zu
den Thesen von Goldhill in der Gegen-
wart.

16 Sven Felix Kellerhoff, ,,Das war es dann mit der
romischen Zivilisation“, Die Welt (Interview mit
Prof. Alexander Demandt, 11.09.2015), URL:
www.welt.de/geschichte/article146277646/Das-war-
es-dann-mit-der-roemischen-Zivilisation.html.



MITEINANDER

Um der Beziehung Willen.

Vergebung als schmerzhafter Prozess

1. Ein Spruch und
seine Geschichte

,»,Wenn man jemandem alles verziehen
hat, ist man fertig mit ihm.“! Dieser Satz
von Sigmund Freud kursiert im Internet
unter ,,weise Spriiche”. Dabei wird das
Hfertig sein“ oftmals auf den Anlass des
Streites bezogen: Verzeihen, fertig mit
dem Streit, Versohnung. Fiir Freud aber
war das keinesfalls so. Der Spruch be-
zieht sich auf Otto Rank (1884—1939),
seinen Lieblingsschiiler. Freud hatte ihm
wie einem Sohn das Universitétsstudium

1 Helen Walker Puner, Sigmund Freud, His life and
Mind, revised edition, New York: Transaction Publis-
hers, 1992, 112.

Von Susanne Heine

bezahlt, ihn dann zu seinem bevorzugten
Mitarbeiter gemacht und mit entscheiden-
den Positionen betraut. Freud und Rank
waren miteinander durch Dick und Diinn
der schwierigen Anfénge der psychoana-
lytischen Bewegung gegangen.

Aber Rank begann, Freud zu kritisie-
ren und eine andere Position zu entwi-
ckeln. Wie in einem Ketzergericht wurde
Rank von der psychoanalytischen Ge-
sellschaft aufgefordert, zu widerrufen.
Er tat es nicht, sondern ging nach Paris,
dann nach New York. Freud war bitter
enttduscht, aber er gab sich gelassen. In
einem Brief an seinen Kollegen Sandor
Ferenczi schreibt er am 23. April 1926:
,,Ich gehdre nicht zu denen, die fordern,
dass man sich aus Dankbarkeit fiir ewig



fesseln und verkaufen muss. Er hat viel
geschenkt bekommen und vieles dafiir ge-
leistet, also quitt! Zur AuBerung besonde-
rer Zartlichkeit habe ich aber bei seinem
Abschiedsbesuch keinen Anlass gesehen,
ich war aufrichtig und hart. Aber wir diir-
fen ein Kreuz iiber ihn machen.* Bereits
10 Tage davor hatte er an den Kollegen
Max Eitingon geschrieben: ,,Gestern war
Rank bei mir zum definitiven Abschied.
... Im Ganzen wiederum: Requiescat [in
pace]. Aber auch: ,,Der Friede diirfte
noch lange ausbleiben.?

Freud wollte seine eigenen Gefiihle der
Enttduschung loswerden, um innerlich
zur Ruhe zu kommen. Aber er hatte die
Beziehung zu Rank abgebrochen, wollte
nichts mehr von ihm wissen und erstickte
seinen Schmerz iiber den Verlust. Daher
lasst sich bezweifeln, dass er ihm wirk-
lich verziehen hat. Friede und innerliche
Ruhe blieben in der Tat aus, und an deren
Stelle trat die Verbitterung.

2. \Vergebung und Frieden

Sigmund Freud reagierte auf seine Ent-
tduschung, die iibrigens nicht die einzige
war, auf menschlich verstandliche Weise.
So reagieren viele z. B. in Familien- oder
Nachbarschaftsstreitigkeiten: Mit dem
will ich nichts mehr zu tun haben. Es ver-
dient immerhin Beachtung, dass Freud
auf personliche Rache verzichtet und sich

2 Sigmund Freud — Sandor Ferenczi, Briefwechsel von
1925-1933, Bd. 111/2, Ernst Falzeder, Eva Brabant
(Hg.), Wien-Kdoln-Weimar: Bohlau, 2005, 87.

darauf beschrinkt hat, in seinen Schriften
Rank zu widersprechen. Lange Zeit, noch
nach den Gesetzen zu Toleranz und Re-
ligionsfreiheit und noch im 20. Jahrhun-
dert, bevor die 6kumenische Bewegung
FuB fassen konnte, gingen Protestanten
und Katholiken einander aus dem Weg
und grenzten sich in ihren Streitschriften
voneinander ab.

Angesichts dessen, wie Menschen in
der Regel auf Verletzungen reagieren, mag
es unrealistisch erscheinen, dass die bi-
blischen Schriften durchweg dazu auf-
fordern, einander zu vergeben; und zwar
sowohl innerhalb der Gemeinschaft der
Glédubigen, als auch in Bezug auf die an-
deren in der Welt drauB3en. Jedoch ist es,
genau besehen, genau umgekehrt, denn
die Bibel ist nicht weltfremd: Gerade weil
Menschen dazu neigen, auf Verletzungen
mit dem Abbruch aller weiteren Bezie-
hungen zu reagieren, ist die Vergebung in
den biblischen Schriften ein so zentrales
Thema. Die Bibel weill um die gingige
Reaktion und formuliert ein Kontrastpro-
gramm — um des Friedens willen.

Mitarbeiter Gottes sein

In der Bergpredigt nennt Jesus diejenigen
gliicklich, makarios, die barmherzig sind
und Frieden stiften (Mt 5,7.9). Und der
Friede wird durch Vergebung gestiftet.
,,Alle Bitterkeit und Wut, Zorn, Geschrei*
will der Epheserbrief aus der christlichen
Gemeinde verbannt sehen (Eph 4,32). An
die Gemeinde in Rom schreibt der Apo-
stel Paulus, wie es unter Christen und
Christinnen sein soll, aber auch im Um-
gang mit allen Menschen: ,,In geschwis-



terlicher Liebe sind wir einander zugetan,
in gegenseitiger Achtung kommen wir
einander zuvor. [...] Vergeltet nieman-
dem Boses mit Bosem, seid allen Men-
schen gegeniiber auf Gutes bedacht! Wenn
moglich, soweit es in eurer Macht steht:
Haltet Frieden mit allen Menschen! Lass
dich vom Boésen nicht besiegen, son-
dern besiege das Bdse durch das Gute®
(Rom 12,10.17-18. 21).

Aus solchen Texten lieBe sich eine
treffliche, wohl aber auch vergebli-
che Moralpredigt gestalten, hitten sol-
che Ermahnungen nicht einen anderen
Grund, der es uns mdglich macht, an-
deren und damit zugleich uns selbst zu
vergeben: Gott. Geradezu begeistert
spricht der Prophet Micha zu Gott: ,,Wer
wire ein Gott wie du, der Schuld ver-
gibt [...]? Nicht fiir immer hilt er fest
an seinem Zorn, denn er hat Gefallen an
Gnade* (Micha 7,18)! ,,Seid giitig zu-
einander, seid barmherzig und vergebt
einander, wie auch Gott euch in Chris-
tus vergeben hat“, so der Epheserbrief
(Eph 4,32). Ebenso der Kolosser-
brief: ,Ertragt euch gegenseitig und
vergebt einander, wenn einer dem an-
dern etwas vorzuwerfen hat. Wie der
Herr euch vergeben hat, so sollt auch
ihr vergeben® (Kol 3,13.16)! Wir sol-
len also dem Beispiel Gottes folgen
(Eph 5,1), Mitarbeiter Gottes sein, und
durch Vergebung Frieden stiften in einer
heillosen Welt. Eine Aufforderung dazu
reicht freilich nicht aus, sonst wéren wir
wieder bei der Moralpredigt angelangt.

3. Schuld erkennen
und bekennen

Wer seine Schuld nicht erkennt, weil3 auch
nicht, was ihm vergeben werden konnte.
Aber, so heiflt es im 1. Johannesbrief:
,»Wenn wir sagen: Wir haben keine Siinde
[Schuld], fiihren wir uns selbst in die Irre,
und die Wahrheit ist nicht in uns“ (1Joh
1,8). Wer konnte von sich sagen, niemals
ungerecht gegen andere und immer Herr
seiner Emotionen zu sein? Wer konnte
von sich sagen, niemals eitel und auf sich
selbst bedacht und immer nur am Wohl
des Néchsten interessiert zu sein? Konnte
es einen Menschen unter der Sonne geben,
der nicht verblendet ist, und die Lage im-
mer richtig einschitzt? Der dazu neigt, mit
den Wolfen zu heulen, sei es aus Angst,
oder weil er sich einen Vorteil verspricht?

Menschen sind freilich Meister darin,
sich herauszureden. Schuld wird in vie-
len Spielarten durch Selbstrechtfertigung
kaschiert und verleugnet. Es heifit dann:
Das machen alle so, warum nicht auch
ich? Oder: Es ist ja nicht viel passiert, es
gibt noch viel Schlimmeres. Oder: Ich war
es nicht, die anderen sind schuld, oder die
Umstinde. Das war damals einfach so. Al-
lerdings: In einem Klima, das keine Ver-
gebung kennt, wo Menschen iibereinander
zu Gericht sitzen, sind Ausreden geradezu
notwendig, um nicht an den Pranger ge-
stellt und der Wiirde beraubt zu werden.

Geschenkte Einsicht

Um angesichts von Verfehlungen nicht
ins Bodenlose zu fallen, braucht es ein
Netz, das auffangt. Dieses Netz ist wiede-



rum Gott, seine Giite und Barmherzigkeit,
die sich in seinem Willen zur Vergebung
erkennen lassen, und die von den Men-
schen erkannt werden wollen. Erkennen
hat jedoch nichts mit Fiir-wahr-halten be-
stimmter Lehren zu tun. Erkennen kann
daher auch nicht gelehrt und gelernt oder
gefordert werden, wie bereits Augusti-
nus in seiner Schrift ,,Uber den Lehrer
festhdlt.* Erkenntnis kann gesucht, aber
nicht vom Menschen erschaffen werden.
Erkennen hat Offenbarungscharakter. All-
tagssprachlich sagen wir: Das leuchtet mir
ein, mir ist ein Licht aufgegangen, oder:
Das ist mir wie Schuppen von den Augen
gefallen. Erkennen wird einem Menschen
gegeben, geschenkt. Wir sind darauf an-
gewiesen, dass Gott uns die Schuld zu
erkennen gibt. Was wir Glauben nennen,
der auf Gottes Barmherzigkeit und Verge-
bungswillen vertraut, hat mit Gewissheit
im Herzen zu tun, die Gott selbst stiftet.
Nicht zufillig ist in Luthers Katechis-
men laufend von Gewissheit die Rede, von
».gewiss werden®, oder ,,du kannst gewiss
sein®. Dasselbe gilt fiir den Heidelberger
Katechismus; dort heif3t es: Gott ,,macht
mich gewiss* durch den Heiligen Geist
und ,,von Herzen willig und bereit®, oder:
ich bin gewiss, ,,darf gewiss sein““. Nach
Luthers Kleinem Katechismus sollen wir
sagen: ,,[...] der Heilige Geist hat mich
durch das Evangelium berufen, mit seinen
Gaben erleuchtet”. Zu diesen Gaben zihlt
die Einsicht in Verfehlung und Schuld.

3 Augustinus, Der Lehrer (De magistro, liber unus),
Ubersetzung und Kommentar: Carl Johann Perl,
Paderborn: Schoningh, 21964

Weil Glaubensgewissheit kein selbst
erworbener Besitz ist, kann sie auch nicht
gefordert werden. Niemand kann einem
anderen die Pistole auf die Brust setzen
und sagen: Vertraue auf Gottes Barmher-
zigkeit! Sieh deine Schuld endlich ein!
Bekenne dich dazu! Die Freunde des Hiob
haben so geredet, und Hiob hat sich mit
Recht dagegen gewehrt. Am Ende werden
die Freunde von Gott fiir solche Spriiche
getadelt. Erkennen ldsst sich nicht einfor-
dern. Aber wo einem Menschen ein Licht
aufgeht, kann er bekennen: Ich bin an dir
schuldig geworden.

4. Der Vergebende
tragt den Schmerz

Nach dem Evangelium des Matthaus fragt
Petrus: ,,Herr, wie oft kann mein Bruder
an mir schuldig werden, und ich muss ihm
vergeben? Bis zu siebenmal?* Und Jesus
antwortet: ,,Ich sage dir, nicht bis zu sie-
benmal, sondern bis zu siebenundsiebzig-
mal (Mt 18,21-22). Eine grof3e Zahl. Der
Evangelist Lukas verdichtet das sogar auf
einen Tag: ,,Und wenn er [dein Bruder]
siebenmal am Tag an dir schuldig wird
und siebenmal zu dir kommt und sagt:
Ich will umkehren, sollst du ihm verge-
ben“ (Lk 17,4).

Dies klingt nach Routine, nach gleich-
giiltiger Nachsicht, die dem Schuldbe-
kenntnis den Ernst nimmt. Ist denn ein
Mensch noch ernst zu nehmen, der tag-
lich sieben Mal Anlass hat, um Vergebung
zu bitten? Kann jemandem ernsthaft an
einem solchen Menschen noch etwas lie-



gen? Wird die Vergebung durch die hohe
Frequenz nicht entwertet? Hier folgen
Schuld und Vergebung knallhart aufei-
nander, und wer nicht bereit ist, sofort
zu vergeben, kann sich auch noch mo-
ralische Vorhaltungen zuziehen. Gewiss
— biblische Aussagen konnen iibertrei-
ben, um einen Akzent zu setzten. Aber
sie thematisieren nicht, dass Vergebung
ein schmerzhafter und oft langer Prozess
ist. Dies kann ein Abstecher in die Psy-
chologie verdeutlichen, die menschliche
Erfahrungen in Freundschaften oder Lie-
besbezichungen reflektiert.

Um der Beziehung willen

Wer einem anderen Menschen Unrecht
tut und ihn verletzt, wer sagt: Ich bin an
dir schuldig geworden, kann nicht damit
rechnen, dass ihm vergeben wird. Solange
ihm oder ihr aber an der Beziehung zum
anderen liegt, stellt sich die Angst ein,
den anderen zu verlieren. Wer schuldig
geworden ist, kann alles Mogliche un-
ternechmen, um den Verletzten zuriick-
zugewinnen — mit bittenden Worten, mit
Geschenken zur Wiedergutmachung. Der
Schuldige kann tun, was er will, die Bezie-
hung kann nur von dem- oder derjenigen
wieder hergestellt werden, der verletzt
worden ist — durch Vergebung.

Um vergeben zu konnen, muss aber
auch dem Verletzten an der Beziehung
liegen. IThm oder ihr muss die Erhaltung
der Beziehung wichtiger sein als alles
andere. Dann aber trégt der Verletzte den
Schmerz fiir das, was ihm angetan wurde,
und nicht derjenige, dem vergeben wird.
Dabei kann helfen, dass der Schuldige den

Schmerz des anderen mit-spiirt, und das
auch zum Ausdruck bringt. Der Philosoph
Martin Buber nennt das ein ,,Innewer-
den* der gemeinsamen Lebenssituation,
so dass der Schmerz, den ich dem anderen
zugefligt habe, ,,in mir selbst aufzuckt“.*
Dies sind Prozesse im Auf und Ab zwi-
schen Verzweiflung und Nihe, zwischen
Vertrautheit und Wut, die oft viele Jahre
dauern, und sie miissen nicht zum guten
Ende einer Vers6hnung kommen.

Eine Versohnung ist erst dann moglich,
wenn der Verletzte frei geworden ist, die
Vergebungsbitte anzunehmen. Dadurch
wird die Bezichung wieder hergestellt,
und eine neue gemeinsame Geschichte
kann beginnen; freilich eine Geschichte,
die nicht vergisst, was geschehen war. Ver-
gebung bedeutet nicht, alles loszuwerden,
in so etwas wie einen unschuldigen Zu-
stand zurtickzukehren. Vielmehr bedeutet
Vergebung, mit einer Geschichte leben
zu konnen, die man nicht einfach durch
Vergessen loswerden kann.

5. Gott und das Kreuz

Im Brief an die Gemeinde in Rom schreibt
der Apostel Paulus: ,,Wegen unserer Ver-
fehlung wurde er [Christus] dahingege-
ben*“ (R6m 4,25). Und nach Korinth
schreibt er: ,,Denn ich habe euch [...]
weitergegeben, was auch ich empfan-
gen habe: dass Christus gestorben ist fiir

4 Martin Buber, Werkausgabe, Bd. 10, Giitersloh:
Verlagshaus, 2008, 98. Das ist fiir Buber weit mehr
als ein Gefiihl der Empathie.



unsere Stinden (1 Kor 15,3; Hervorhe-
bungen S.H.). Was in Lehrbiichern unter
der Rubrik ,,Stellvertretung® abgehan-
delt wird, hat freilich nichts damit zu tun,
dass uns jede Verantwortung abgenom-
men wiirde, sondern sagt etwas liber Gott
aus: In Christus trigt Gott den Schmerz
seiner Liebe zu seinen schuldigen Ge-
schopfen, die in ihrer Verblendung und
Selbstgerechtigkeit ungerecht und ge-
walttdtig handeln und damit Gottes gute
Schopfung entstellen.

Aus menschlicher Sicht war das Kreuz
ein Unrecht, das ein Gerechter erleiden
musste anstelle derer, die es verdient hét-
ten.’ Aus geistlicher Sicht aber offenbart
das Kreuz die Liebe Gottes, der sich nicht
davon abbringen ldsst, mit allen seinen Ge-
schopfen in Beziehung zu stehen. Er greift
nicht in das Gewaltgeschehen ein, denn da-
durch wiirde er selbst seinen Beziehungs-
willen gegeniiber den Menschen verletzen.
Schon zum Propheten Ezechiel hatte Gott
gesprochen: ,.Ich habe kein Gefallen am
Tod des Ungerechten™ (Ez 33,11). In dem
gekreuzigten Christus gibt Gott die ganze
Fiille seiner Barmherzigkeit zu erkennen,
denn obwohl ihm Schmerzvolles zugefiigt
wird, liegt ihm daran, mit seinen Geschop-
fen verbunden zu bleiben.

Unter der Macht der Siinde
Dabei geht es nicht nur um die Vergebung
von personlichen Verfehlungen einzelner,

5 Zu diesem Thema vgl.: Susanne Heine, Omer Ozsoy,
Christoph Schwobel, Abdullah Takim (Hg.), Christen
und Muslime im Gesprich. Eine Verstdndigung iiber
Kernthemen der Theologie, Giitersloher Verlagshaus,
November 2014, Kap. V: Verfehlung und Barm-
herzigkeit. Siinde, Gericht, Gnade.

was das Neue Testament mit dem Begriff
aphesis bezeichnet: Wer seine Verfehlun-
gen erkennt, kann auf Gottes Vergebung
in diesem Leben hoffen und vertrauen.
Dariiber hinaus aber hat sich aus den Ver-
fehlungen eine die ganze Welt umfassende
geschichtliche Dynamik entwickelt, so
die christliche Sicht. Daher steht die Welt
unter der ,,Macht der Siinde®, welche die
Schopfung verunstaltet, alle Dimensionen
menschlichen Daseins erfasst, und alle
Bezichungen radikal stort, zwischen Gott
und Mensch und der Menschen unterei-
nander. Jedes Kind wird in den Schuld-
zusammenhang der Geschichte hinein-
geboren.®

Dadurch kénnen Menschen auch in
bester Absicht Unheil anrichten und im
Namen Gottes oder der Gerechtigkeit
Gewalt ausiiben. Aus der taglichen Zei-
tungslektiire 1dsst sich entnehmen, wie
es in der Welt zugeht: Krieg, Mord, Men-
schenhandel, politische Machtkdmpfe,
Korruption zu Lasten der Machtlosen.
Dies meint das Evangelium des Johannes,
wenn es sagt, dass die Welt in Finsternis
liegt (Joh 1,5). Und das hat Folgen, wes-
halb Paulus sagen kann, dass er das Gute

6 Mit diesem Umstand hat der missversténdliche Begriff
,,Erbsiinde* zu tun, denn dabei handelt es sich nicht
um eine Vererbung in der Weise, wie etwa eine Krank-
heit vererbt wird. Zutreffend interpretiert der Psychia-
ter Gaetano Benedetti: ,,Wir mochten an diesem Punkt
eine Besinnung auf die Schuld und zugleich die Hilf-
losigkeit des Menschen anschlieBen. Die christliche
Lehre von der Erbsiinde hat eine Entsprechung in der
Erfahrung der Psychotherapie, wo wir immer wieder
sehen, wie ein Mensch in sich Aggressionen und aso-
ziale Impulse trégt, die einerseits von seinem sowohl
materiellen wie auch geistigen Erbe stammen und die
er aber in der Selbstverantwortung tibernehmen und
iiberwinden soll.



will, aber nicht begreift, was er bewirkt:
,Denn das Wollen liegt in meiner Hand,
das Vollbringen des Rechten und Guten
aber nicht” (R6m 7,18).

Vergebung und Erlosung der Welt

Eine Welt, die unter der Macht der Stinde
steht, ist aber nicht die Welt, die Gott mit
seiner Schopfung gewollt hat. Aus der
Verstrickung in diese Macht kann sich
jedoch kein Mensch selbst befreien. Es
ist wiederum Gott, der sich von seinem
Beziehungswillen gegeniiber der Mensch-
heit durch nichts abbringen ldsst, und der
Gemeinschaft mit seinen Geschopfen treu
bleibt. In Christus tragt er den Schmerz
einer erlosungsbediirftigen Welt und sagt
die Befreiung von der Macht der Siinde
zu, was im Griechischen mit einem ande-
ren Wort, ndmlich mit apolytr sis ausge-
driickt wird. Daher bitten wir im Vaterun-
ser um zweierlei: Um die Vergebung der
Schuld und die Erlésung, die Befreiung
von dem Bdésen (Mt 6,13).

Der Schmerz des Kreuzes hat nicht nur
mit unseren persoénlichen Verfehlungen zu
tun, sondern mit denen ,,der ganzen Welt®,
heilt es im 1. Johannesbrief (1Joh 2,2).
An die Galater schreibt Paulus, die Hin-
gabe am Kreuz ist geschehen, ,,um uns
herauszureifien aus der gegenwértigen

Die Art und Weise, wie seine Ahnen waren, lebten
und schlieBlich mit ihm umgingen, ist eine Quelle der
Aggressionen, der asozialen Impulse, die ,Erbsiinde’,
die ihn prégt. Wie dieses Erbe einerseits angenommen,
andererseits in der Verantwortung der Freiheit immer
wieder iiberwunden wird, ist die Frage.* Gaetano
Benedetti, Psychotherapie und Seelsorge (1968), in:
Volker Laepple, Joachim Scharfenberg (Hg.), Psycho-
therapie und Seelsorge, Darmstadt 1977, 327f.

bosen Weltzeit nach dem Willen Gottes,
unseres Vaters* (Gal 1,4). Im Kolosser-
brief steht: ,,Denn es gefiel Gott, seine
ganze Fiille in ihm [Christus] wohnen zu
lassen und durch ihn das Al zu vers6hnen
[...], indem er Frieden schuf durch ihn,
durch das Blut seines Kreuzes, fiir alle
Wesen, ob auf Erden oder im Himmel*
(Kol 1,20; Hervorhebungen S.H.). Das
Evangelium des Johannes spricht von
Christus als dem ,,Lamm Gottes, das die
Siinde der Welt hinwegnimmt* (Joh 1,29);
und in der Liturgie singen wir im Agnus
Dei, dass Christus die Siinde der Welt
tragt. ,,Denn ich bin gewiss, scheibt Pau-
lus nach Korinth: ,,Gott war in Christus
und versoéhnte die Welt mit sich, indem
er den Menschen ihre Verfehlungen nicht
anrechnete und unter uns das Wort von
der Versohnung aufgerichtet hat.” Und er
spricht die Bitte Gottes an uns aus: ,,Lasst
euch verséhnen mit Gott™ (2Kor 5,19-20).

Am Ende der Tage

Im Unterschied zur Vergebung der person-
lichen Schuld zu Lebenszeiten, ist die Er-
16sung, die Befreiung aus der Finsternis,
eine Zusage Gottes nach dem Ende der
Tage. Deshalb lassen sich Kreuz und Auf-
erstehung nicht voneinander trennen. Bei-
des zusammen gilt als ein Zeichen dafiir,
dass Gott die Schopfung zur Vollendung
bringen, und die Menschen in sein Reich
fithren will. In diesem Sinne heift es im
1. Johannesbrief: ,,[...] das Leben [Jesus
Christus] ist erschienen, und wir haben
gesehen und bezeugen und verkiindigen
euch das ewige Leben, das beim Vater
war und uns erschienen ist“ (1Joh 1,2).



Und wiederum kommt es darauf an,
das zu erkennen. Dann ist es moglich,
die Versohnungsbitte Gottes anzunehmen.
Gott bittet uns: Lasst euch mit mir versoh-
nen! Erst wer im Herzen gewiss ist, dass
Gott die Macht der Stinde zerbricht, kann
auch die eigene personliche Schuld an-
erkennen, ohne sie zu vertuschen oder in
Selbstgerechtigkeit zu verleugnen. Dann
ist es auch mdglich, wieder Verantwor-
tung zu tibernehmen, weil diese nicht durch
vergangene Schuld hoffnungslos kompro-
mittiert ist.

Indem wir die Versohnungsbitte Got-
tes annehmen, wird die Beziehung wie-
der hergestellt, und eine neue Geschichte
kann beginnen. Vers6hnung bedeutet
nicht, der Macht der Siinde entronnen zu
sein, aber bedeutet, dazu befreit zu sein,
ihr nicht blind zu erliegen, und da und dort
das Bose durch das Gute zu besiegen. Die
Vergebung untereinander und der Frie-
densgruB in der Liturgie des Abendmahls
bringen dies in Erinnerung.

6. Fuarsterzbistum
Salzburg 1731

Ein Sprung von Bibel und Theologie in
die Geschichte und damit zum Anlass
der heutigen Festveranstaltung: Am 10.
November 1731 verdffentlichte Leopold
Anton Freiherr von Firmian (1727-1744),
Erzbischof und Landesherr des Fiirsterz-
bistums Salzburg, seinen Emigrationser-
lass vom 3 1. Oktober, der mehr als 20.000
Salzburger Protestanten aus dem Land
auswies.

Dem war der 30-jahrige Krieg voraus-
gegangen, der 1648 mit dem Westfili-
schen Frieden beendet werden konnte.
Der Friedensvertrag bestitigte die Be-
stimmungen des Augsburger Religions-
friedens von 1555, der durch das Prinzip
cuius regio — eius religio festgelegt hatte,
dass alle Bewohner eines Landes der Kon-
fession ihres Landesherrn angehdren miis-
sen. Dies war verbunden mit dem Recht
auf Emigration (beneficium emigrandi),
um niemanden mehr dem Zwang zum
Konfessionswechsel zu unterwerfen, ein
Fortschritt. Allerdings wurde damit das
Heilige Romische Reich Deutscher Na-
tion in konfessionelle Gebiete aufgeteilt,
und es kam zum Kampf unter den protes-
tantischen und katholischen Herrscher-
hausern um die Vorherrschaft in Europa.
Dies miindete in den 30-jdhrigen Krieg,
der halb Europa entvolkerte.

Rechtliche Regelungen

Der Westfilische Friede” legte die kon-
fessionellen Gebiete und die jeweilige
Praxis der Religionsausiibung fest, und
zwar nach dem ,,Normaljahr, d.h. dem
Stand des Jahres 1624. Daraus ergaben
sich in den verschiedenen Léndern unter-
schiedliche Toleranzregelungen. Lénder,
in denen zum damaligen Zeitpunkt die

7  Zum Folgenden vgl. Martin Heckel, Gesammelte
Schriften: Staat, Kirche, Recht, Geschichte, Bd. 5,
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2004, Kap. II: Geschichte
der Kirchenrechts und Staatskirchenrechts, 79-134;
und: Elisabeth Mansfeld, Juristische Aspekte der
Ketzerverfolgung im Erzherzogtum Osterreich
in der Regierungszeit Karls VI., Dissertation im
Fach Geschichte, Méarz 2008: http://othes.univie.
ac.at/492/1/03-05-2008_6703714.pdf [11.03.2016]



oOffentliche und private Religionsausiibung
erlaubt war, konnten dieses Recht behal-
ten. Wo dies nicht der Fall war, wurde
fiir andersgldubige Untertanen die stille
Hausandacht (devotio domestica) gestat-
tet, aber zugleich so mit dem Recht auf
Emigration verbunden, dass die Regenten
Andersgléubige jederzeit ausweisen konn-
ten. Sowohl fiir die freiwillige Auswande-
rung, als auch fiir die von der Obrigkeit
verfligte, wurde eine Frist von mindestens
drei Jahren bestimmt. Bis zur Emigration
waren Repressalien gegen Andersglaubige
oder z.B. die Konfiszierung von deren
Eigentum untersagt.

Die habsburgischen Erblidnder unter-
lagen jedoch nicht den Religionsbestim-
mungen des Westfilischen Friedens, da
der damalige Kaiser Ferdinand III. bei den
Friedensverhandlungen darauf beharrte.
Fiir die Protestanten in den Osterreichi-
schen Landern galt lediglich das Emig-
rations- und Ausweisungsrecht.

Das Fiirsterzbistum Salzburg unter Fir-
mian wurde als souverdnes Fiirstentum
durch den Westfélischen Frieden aner-
kannt und unterlag somit dessen Bestim-
mungen. Der Vatikan, der dem Westfa-
lischen Friedenswerk die Anerkennung
grundsitzlich verweigerte, war dariiber
nicht erfreut, beschrinkte sich jedoch auf
Ermahnungen aus der Ferne. Die Protes-
tanten lebten vor allem im Land Salzburg,
im ,,inner Gebirg®, wie es in den offiziel-
len Dokumenten hief3, und waren meist
Bauern, aber auch Bergleute oder Dienst-
boten. Sie wurden zu den Geheimprotes-
tanten gezihlt, obwohl ihre Existenz dem
Erzbischof Firmian durchaus bekannt war.

Repressalien und Eskalation

Firmian, in Rom jesuitisch erzogen, sorgte
sich um die Rechtgldubigkeit seiner Un-
tertanen und holte Jesuiten aus Bayern
zur Katechetisierung ins Land. Hinzu
kamen Kontrollen in Bezug auf den Be-
such der Messe, die Ablegung der Ohren-
beichte, die Einhaltung der Fastengebote
oder den Besitz evangelischer Schriften.
Durch solche Repressalien, die den Be-
stimmungen des Westfilischen Friedens
widersprachen, gerieten die Protestanten
immer mehr unter Druck und drohten als
Illegale, die sie rechtlich waren, aufzu-
fliegen. Sie begannen, die ,,Flucht nach
vorne anzutreten, sich ,,freymiithig zu
bekennen® und zu organisieren.® Zugleich
schickten sie eine Bittschrift an das ,,Cor-
pus Evangelicorum®. Dieses Corpus war
ein selbststindiges politisches Gremium
der evangelischen Stinde des Reiches,
1653 gegriindet, das die Evangelischen
unterstiitzte, als Schlichtungsstelle fun-
gierte, Beschwerden tiber Repressalien
entgegennahm und an Obrigkeiten wei-
terleitete. Damit wurden die Beschwerden
der evangelischen Salzburger im Reich
offentlich.

Zur Eskalation kam es durch die Ent-
scheidung von Firmian, Truppen anzufor-
dern, was Bayern und Osterreich positiv
beantworteten aus Angst, die Unruhen

8 Vgl. Astrid von Schlachta, Die Emigration der
Salzburger Kryptoprotestanten, in: Rudolf Leeb,
Martin Scheutz, Dietmar Weikl (Hg.): Geheimpro-
testantismus und evangelische Kirchen in der Habs-
burgermonarchie und im Erzstift Salzburg (17./18.
Jahrhundert) (= Vero6ffentlichungen des Instituts fiir
Osterreichische Geschichtsforschung 51), Wien-
Miinchen: Bohlau und Oldenbourg, 2009, 63-91.



konnten auf ihre Lénder iibergreifen.
Diesen Schritt begriindete Firmian da-
mit, dass es sich nicht um Protestanten
handle, sondern um Rebellen, und Re-
bellion hitte mit Waffengewalt bekampft
werden konnen. Schnell verbreitete sich
das Gerticht, die Evangelischen wiirden
den Sturz des Fiirsterzbischofs planen
und dazu in den Wéldern Waffen schmie-
den. Die Geriichte blieben strittig, wes-
halb sich Firmian darauf zuriickzog, in
seinem Emigrationserlass ,,Gnade vor
Recht® ergehen zu lassen. Ihm war vor
allem daran gelegen, sein Land von An-
dersgldubigen zu reinigen. Fiir die Pro-
testanten, die er aus seinem Land aus-
wies, setzte er duflerst geringe Fristen,
fiir die hoheren Stinde eine Frist von ein
bis zwei Monaten, fiir die niederen von
acht Tagen. Anfang des Winters, oft nur
mit einem Hemd bekleidet, wurden die
evangelischen Salzburger auf den Weg
gesetzt. Kinder unter 12 Jahren mussten
sie zurlicklassen.

Empdrung und Angebote

Dieser Rechtsbruch gegeniiber den Be-
stimmungen des Westfdlischen Friedens
sorgte fiir Emporung in ganz Europa,
in dem sich bereits kritische Stimmen
und Toleranzforderungen erhoben hat-
ten, z. B. von Voltaire (1694—-1778): ,,Wa-
rum haben wir uns seit dem Konzil von
Nicda [325] fast pausenlos die Hilse
durchgeschnitten?* Von Kaiser Karl VI.

9 Dictionnaire philosopique, Art. Tolérance (1764):
www.correspondance-voltaire.de/html/phil-toleranz.
html.

konnte nicht viel erwartet werden, denn
er war anderwirts beschéftigt. Von 1713
bis zu seinem Tod 1740 warb er auf dip-
lomatischem Wege um die Anerkennung
seiner ,,Pragmatischen Sanktion* durch
die verschiedenen Fiirsten und Stinde, um
die Unteilbarkeit des Habsburgerreiches
garantiert zu bekommen. Daher wollte er
fiir niemanden Partei ergreifen.

Da trat das evangelische Preuflen auf
den Plan. Konig Friedrich Wilhelm I. er-
lie3 im Februar 1732 ein Einwanderungs-
patent, das den Salzburger Emigranten
eine neue Heimat in Ostpreuflen zusagte,
Reisegelder zur Verfiigung stellte und fiir
einen reibungslosen Durchzug durch die
Lander des Reiches sorgte. Dies brachte
Preuf3en nicht nur einen Prestigegewinn
und die Stirkung des protestantischen
Fithrungsanspruchs im Reich, sondern
auch wirtschaftliche Vorteile durch die
grof3e Zahl der Neusiedler.

Auch der englische Konig Georg I1.
aus dem Haus Hannover warb die Emig-
ranten als Ansiedler an fiir seine in Nord-
amerika neu griindete Kolonie Georgia.
Daraufhin schifften sich etwa 300 Salz-
burger in Richtung ,,neue Welt“ ein. Dort
griindeten sie die Kolonie Eben-Eser; dies
ist der Name eines Steins, den der Pro-
phet Samuel nach dem Zeugnis des Al-
ten Testaments aufgestellt hatte als Zei-
chen des Danks fiir die Uberwindung der
feindlichen Philister. Samuel sagt dazu:
,,Bis hierher hat uns der Herr geholfen*
(1Sam 7,12). Das wurde fiir die Salzbur-
ger zum Motto. In Georgia machten sie
unter vielen Entbehrungen den Boden ur-



bar. Im Land Salzburg blieben fast 1800
Bauernhéfe leer zuriick.'

7. Erzbischof Rohracher
und die Okumene

Es sind diese Ereignisse, auf die Erzbi-
schof Dr. Andreas Rohracher in seiner
Vergebungsbitte Bezug nahm, anlésslich
der Feierlichkeiten zur Errichtung der
Superintendentur Salzburg-Tirol 1966.
Das war ein Jahr nach dem Ende des
II. Vatikanischen Konzils. Zundchst in
6kumenischen Bestrebungen theologisch
wenig initiativ, hatte ihn dieses Konzil
nachhaltig bestimmt. Das von Papst Jo-
hannes XXIII. einberufene Konzil war
selbst von 6kumenischem Geist getragen,
wie aus dem Okumenismus-Dekret Unita-
tis redintegratio deutlich hervorgeht. Dort
wird die 6kumenische Bewegung als Werk
des Heiligen Geistes anerkannt, das aus
dem ,,wunderbaren Ratschluss Gottes*
hervorgegangen sei (4).!"

Noch 1928 hatte sich Papst Pius XI.
in seiner Enzyklika Mortalium animos
in aller Schérfe von der Okumenischen
Bewegung distanziert, deren Vertreter er
,Panchristen” nennt. Es sei klar, so hief
es, ,,dass weder der Apostolische Stuhl in
irgendeiner Weise an ihren Konferenzen
teilnehmen kann, noch dass es den Katho-
liken irgendwie erlaubt sein kann, diese

10 www.leogang.at/gemeindeamt/down-
1load/219403662_1.pdf [11.03.2016]

11 Alle Zitate aus den Konzilstexten sind der offiziellen
Website des Vatikans entnommen.

Versuche zu unterstiitzen oder an ihnen
mitzuarbeiten.“!?

Ein frischer Wind

Dann kam es umgekehrt, denn das Konzil
war auf Erneuerung der rémisch-katholi-
schen Kirche hin ausgerichtet, und hatte
namhafte Vertreter aus den Kirchen der
Reformation als Beobachter eingeladen.
Diese konnten zwar nicht 6ffentlich spre-
chen, sich aber an der Diskussion {iber die
Textentwiirfe beteiligen. Nun wehte ein
anderer Wind. Im Okumenismus-Dekret
werden die Kirchen und Kirchlichen Ge-
meinschaften, die seit der Reformation
,,vom Romischen Apostolischen Stuhl ge-
trennt wurden® (19), vielfach gewiirdigt:
fiir ihre ,,Liebe und Hochschitzung, ja fast
kultische Verehrung der Heiligen Schrift®
und ihr beharrliches Studium dieses hei-
ligen Buches (21). Oder dafiir, dass von
ihnen ,,bei der Gedichtnisfeier des To-
des und der Auferstehung des Herrn im
Heiligen Abendmabhl [...] die lebendige
Gemeinschaft mit Christus bezeichnet
(significari) werde* (22)."

In vielen Texten kommt eine beeindru-
ckende Selbstbesinnung zum Ausdruck,
z.B. in der Kirchenkonstitution Lumen
gentium: Die Kirche ,,ist zugleich hei-
lig und stets der Reinigung bediirftig, sie
geht immerfort den Weg der Bufle und

12 www.vatican.va/holy_father/pius_xi/encyclicals/
documents/hf_p-xi_enc_19280106_mortalium-
animos_It.html [11.03.2016]; in Deutsch: Anton
Rohrbasser, Heilslehre der Kirche, Freiburg 1953,
398f.

13 Lateinisch: ,,[...] dum in Sancta Coena mortis et
resurrectionis Domini memoriam faciunt, vitam in
Christi communione significari.



Erneuerung® (8). Sie trage noch ,,die Ge-
stalt dieser Welt, die vergeht, und zihlt
selbst so zu der Schopfung, die bis jetzt
noch seufzt und in Wehen liegt und die
Offenbarung der Kinder Gottes erwartet
(vgl. Rém 8,19-22) (48).

Vergebungsbitten
Das Okumenismus-Dekret spricht von
,,den Siinden gegen die Einheit* und be-
ruft sich selbstkritisch auf den 1. Johan-
nesbrief: ,,,,Wenn wir sagen, wir hitten
nicht gesiindigt, so machen wir ihn [Gott]
zum Liigner, und sein Wort ist nicht in
uns‘ (1Joh 1,10).“ Und daran schliefit das
Konzil die Bitte um Vergebung an: ,,In
Demut bitten wir also Gott und die ge-
trennten Briider um Verzeihung, wie auch
wir unseren Schuldigern vergeben® (7).
Schon ein Jahr vor der Verabschiedung
des Okumenismus-Dekrets am 21. No-
vember 1964 hatte Papst Paul VI., der
das Konzil weiterfiihrte, in einer Rede
zur Erdffnung der Zweiten Session am
29. September 1963 eine Vergebungsbitte
ausgesprochen. Sie war an die evangeli-
schen Beobachter gerichtet, deren Plétze
sich in der Ndhe des Papstes befanden:
,|...] Unsere Stimme zittert, Unser Herz
erbebt, weil ihre Gegenwart fiir Uns ein
unaussprechlicher Trost und eine grofle
Hoffnung ist, gleichwie ihre lange Tren-
nung Uns zutiefst schmerzt. Insofern
Uns eine Schuld an dieser Trennung zu-
zuschreiben ist, bitten wir demiitig Gott
um Verzeihung und bitten auch die Brii-
der um Vergebung, wenn sie sich von Uns
verletzt fithlen. Was uns betrifft, sind wir
bereit, der Kirche zugefiigtes Unrecht zu

verzeihen und den groflen Schmerz ob
der langen Zwietracht und Trennung zu
vergessen. [...].“!

Bald darauf, am 17. Oktober 1963 emp-
fing der Papst die Beobachter in seiner Bi-
bliothek und sprach mit einem Zitat des
romischen Dichters Horaz die Wechsel-
seitigkeit der Vergebung an: ,,Wir gewih-
ren und bitten einander um Vergebung.“!
Diesem Vorbild war Erzbischof Rohracher
mit seiner Vergebungsbitte gefolgt.

Der evangelische Exeget Oscar Cull-
mann, der personlich als Beobachter zum
Konzil geladen war, hatte auf die Verge-
bungsbitten eine Antwort, die auch heute
noch gegeben werden kann: Wir sollen
bereit sein, ,,auch uns zu erneuern®. Es
sei nicht angemessen, ,,in pharisdischem
Hochgefiihl* zu sagen: ,,Gottseidank ist
es endlich bei den Katholiken wenigstens
ein klein wenig besser geworden. [...]
Als ob wir unter dem Vorwand, dass wir
unsere Reformation im 16. Jahrhundert
schon gehabt haben, jetzt sagen diirfen:
wir seien ein fiir allemal erneuert.“!®

14 Zitiert in: Georg Schwaiger, Papsttum und Pépste im
20. Jahrhundert: von Leo XIII. zu Johannes Paul II.,
Miinchen: Beck, 1999, 353.

15 Michael Sievernich, Kultur der Vergebung. Zum
pépstlichen Schuldbekenntnis, in: Geist und Leben,
6, 2001, 446. Quelle: Acta Apostolicae Sedis 55
(1963) 878-881; 879.

16 Friedrich Wilhelm Kantzenbach,Vilmos Vajta (Hg.),
Wir sind gefragt ... Antworten evangelischer Kon-
zilsbeobachter, Géttingen 1966, 189.



8. Und jetzt?

Eine Schuld zu erkennen, verdankt sich
geschenkter Einsicht. Entsprechend kann
Vergebung nicht gefordert, sondern nur
auf die Bitte hin angenommen werden.
Dies betrifft auch die Geschichte unserer
beiden Kirchen, denkt man an die scharfe
herabsetzende Polemik, die auch von Sei-
ten der Protestanten geiibt wurde. Damit
Vergebung moglich wird, muss beiden an
der Beziehung zueinander liegen. Das II.
Vatikanische Konzil hat zum Ausdruck
gebracht, dass wir miteinander nicht fertig
sind, wie es Sigmund Freud mit seinem
Kollegen Otto Rank war.

Dieses Konzil stand im Zeichen des
Beziehungswillens und thematisiert auch
den Schmerz, den eine lange Zwietracht
mit sich gebracht hat. Um mit Martin Bu-
ber zu sprechen: Beide Kirchen sind der
gemeinsamen Lebenssituation schmerz-
haft innegeworden. Dadurch konnte das
Konzil im Rahmen des damals Méglichen
einen iiberaus bedeutsamen Anfang fiir
Verstindigung und Frieden setzen. Vieles
von der Saat des Zweiten Vatikanischen
Konzils ist aufgegangen und hat die Welt

weit tiber Kirchengrenzen hinaus politisch
bewegt. Evangelische und Katholiken ge-
hen einander nicht mehr aus dem Weg,
sondern haben gemeinsam einen neuen
Weg beschritten, der freilich dem Prozess
im Auf und Ab von Néhe und Distanz
nicht entgeht.

Vergebung ist ein unerldsslicher Schritt
zur Versohnung. Aber ist es nicht erst dann
zur Versohnung gekommen, wenn wir ge-
meinsam vor dem Tisch des Herrn stehen
und einander die Hand reichen? Kann
eine Versohnung ohne Ausgrenzungen
zustande kommen, bevor sich beide Kir-
chen von den Fesseln befreit haben, die
sie sich im Zuge der Auseinandersetzun-
gen auch selbst auferlegt haben? Die Ver-
gebungsbitten richten sich auch an Gott,
die Quelle einer Liebe, die den Schmerz
der Vergebung trigt. Kénnen wir Gott um
die Versohnung der Kirchen bitten, ohne
zu sehen, dass die Versohnung auch uns
aufgetragen ist und unseren titigen Willen
anspricht? Solche Fragen sind uns als Vi-
sionen fiir den weiteren Weg mitgegeben,
den Vergebung moglich gemacht hat und
weiterhin moglich machen kann.



MITEINANDER

Aus der Vergebung:
Aufbruch zum Miteinander.

Zur Vergebungsbitte Erzbischof Andreas Rohrachers'

Oktober 1731: Erzbischof Leo-
3 ] . pold Anton Firmian erldsst als
Landesherr des Erzstiftes Salzburg jenes
Patent, das die Vertreibung der Salzburger
Protestanten zur Folge hatte. Schon zuvor,
im Jahr 1588, hatte Erzbischof Wolf-Diet-
rich von Raitenau praktisch alle Protes-
tanten aus der Stadt Salzburg verwiesen.

1 Leicht iberarbeitete Fassung des Vortrags beim
Symposion anlésslich 50 Jahre Vergebungsbitte
Erzbischof Rohrachers ,,Um der Beziehung willen®.
13. Mirz 2016, Evangelisches Zentrum Christuskir-
che Salzburg.

Von Dietmar W. Winkler

Desgleichen trieb Erzbischof Max Gan-
dolf 1668 bis 1687 die Gegenreformation
in Salzburg voran. So wurden 1684 unter
anderem 600 evangelische Bewohner aus
dem Osttiroler Deffereggental, das damals
zu Salzburg gehorte, aus ihrer Heimat
vertrieben, ebenso etwa 70 Bewohner des
Diirrnbergs bei Hallein: Die Ledigen und
Mittellosen hatten innerhalb von acht Ta-
gen aufzubrechen, die Bauern innerhalb
von vier Wochen. Uberaus hart war die
Bestimmung, dass Kinder unter 15 Jahren
zuriickgelassen werden mussten, um sie



katholisch zu erziehen. Der Nachfolger
Max Gandolfs, Erzbischof Johannes Er-
nest von Thun, verschérfte die Methoden
zur Aufspiirung von sogenannten Geheim-
protestanten und auch Erzbischof Franz
Anton Harrach, der bis 1727 im Amt war,
behielt diese Linie bei, war aber ein eher
schwacher Landesherr, sodass sich die
Bauern tiber die erzbischoflichen Erldsse
und Verordnungen hinwegsetzen konnten.
Nun aber, mit dem Patent Erzbischof Fir-
mians vom 31. Oktober 1731, mussten
ca. 22000 Menschen fiir ihren Glauben
ihr Heimatland aufgeben. Mehr als ein
Fiinftel der Ausgewiesenen iiberlebte die
Miihen der Emigration nicht. Die meis-
ten gelangten nach Preufen, ein kleinerer
Teil wanderte auch nach Holland aus und
eine weitere Gruppe lieB sich zur Uber-
fahrt nach Amerika liberreden, wo sie in
Georgia eine neue Heimat fanden.

Fiir Salzburg hatte die Ausweisung
katastrophale wirtschaftliche Folgen.
1776 Bauernhofe blieben verwaist zu-
riick. Fiir die Vertriebenen bedeutete der
Gewinn der Glaubensfreiheit den Verlust
der Heimat und das Auseinanderreifien
der Familien.?

13. Mdirz 2016: Evangelische und Katho-
liken feiern unter Anwesenheit des Erz-
bischofs von Salzburg, des lutherischen
Bischofs von Osterreich und des Superin-
tendenten fiir Salzburg und Tirol gemein-
sam in der evangelischen Christuskirche

2 Vgl. Franz Ortner, Das Erzbistum Salzburg in seiner
Geschichte 3: Reformation und Katholische Reform.
Strasbourg 1996, 21.

50 Jahre einer historischen Vergebungs-
bitte, die Erzbischof Andreas Rohracher
bei der Amtseinfiihrung von Superinten-
dent Emil Sturm aussprach. Im Septem-
ber dieses Jahres machen sich iiberdies
viele unter der geistlichen Begleitung des
evangelischen Superintendenten Olivier
Dantine und des katholischen Erzbischofs
Franz Lackner OFM auf den gemeinsa-
men Weg zum Reformationsgedenken an
den Wirkstétten Martin Luthers.

Von Erzbischof Firmians Vertreibungs-
Patent bis zu Erzbischof Rohrachers
Vergebungsbitte sind 235 Jahre vergan-
gen; von der Vergebungsbitte bis heute
50 Jahre. Bevor man mit dem iiblichen
Elan einen Stillstand der Okumene wie
auch all die Schwierigkeiten und Prob-
leme zwischenkirchlicher Beziehungen
beklagt, konnte man so zwischendurch
auch zur Kenntnis nehmen, dass wir in
den letzten Jahrzehnten auch ein scho-
nes Stiick gemeinsamen Weges gegangen
sind. Zu Recht konnte Erzbischof Alois
Kothgasser anldsslich des 150-Jahr-Jubi-
ldums der evangelische Pfarrgemeinde
Salzburg in seinem GruBwort anmerken:
,,Mit Dankbarkeit blicken wir auf die Ent-
wicklung zuriick, die die Evangelische
Gemeinde Salzburg von ihren Anfingen
bis heute in ihrem &duBeren Wachstum und
in ihrer geistlichen Einstellung genom-
men hat.*3

3 Alois Kothgasser, GruBwort, in: Tilmann Knopf
(Hg.), 150 Jahre Evangelische Pfarrgemeinde Salz-
burg. Festschrift. Salzburg 2013, 12.



1. Erzbischof Rohracher
und der Weg zur
Vergebungsbitte

In einem Seminar des Wintersemesters
2014/15 am Fachbereich Bibelwissen-
schaft und Kirchengeschichte, das wir
,,Kirchenhistorische Werkstatt* nannten,
gingen wir mit den Studierenden der Wir-
kungsgeschichte und den Rezeptionspro-
zessen des II. Vatikanischen Konzils mit
besonderem Augenmerk auf Salzburg
nach. In Salzburg fand 1968 die erste
Dibzesansynode im deutschsprachigen
Raum statt, die die Implementierung, Um-
setzung und Rezeption des Konzils zum
Inhalt hatte. In unserem kirchenhistori-
schen Seminar beschaftigten wir uns da-
her mit Textgeschichte und Textanalysen
von Konzilsdokumenten, arbeiteten an
Originaldokumenten der Zeit Rohrachers
im Didzesanarchiv und hatten Zeitzeugen
der Didzesansynode (Dr. Peter Kron und
Dr. Hans Widrich) bei uns zu Gast.

Ein Problemkreis, den wir ebenso dis-
kutierten, war die Frage, inwieweit das
Konzilsereignis die Konzilsviter selbst
verdndert hat.* Die Beeinflussung der
personlichen Biographie aufgrund eines
pragenden Ereignisses, in diesem Falle
des Zweiten Vatikanischen Konzils, war
bei Andreas Rohracher insofern nahelie-
gend, da ihm geradezu ein grundlegender
6kumenischer Wandel ,,vom Saulus zum

4 Vgl. Bruno Groflerohde, Welche Ergebnisse wihrend
des 2. Vatikanischen Konzils hatten Einfluss auf
Erzbischof Rohracher, um ihn von einem ,,Saulus®
zu einem ,,Paulus® der Okumene werden zu lassen?
Oder fand der Wandels schon vorher statt. Seminar-
arbeit. Salzburg 2015.

Paulus®’® zugeschreiben wird. Grundlage
fiir dieses Urteil ist ein Brief des Erzbi-
schofs an den Bundesminister fiir Handel
und Wiederaufbau Dr. Fritz Bock im Jahr
1958, in dem es um die Einweihung eines
nach den Zerstorungen des Weltkriegs neu
gebauten Stiicks Autobahn geht:
,,Meines Wissens soll zu dieser Feier
auch ein protestantischer Kirchendiener
beigezogen werden. Fiir mich handelt es
sich darum, ob er irgendwelche Weihe
vornimmt, oder nur aus diesem Anlass
eine Ansprache hdlt. Im ersteren Fall
konnte ich mich nicht entschliefSen, die
Weihe der Autobahn vorzunehmen. Ich
sehe in einer gemeinsamen Weihe mit
dem protestantischen Bischof oder Pas-
tor geradezu eine cooperatio in sacris.
Entweder geniigt die kirchliche Weihe,
dann braucht man die einer anderen
Religionsgemeinschaft nicht, oder man
fasst sie nur als eine leere Zeremonie auf
und fiir diese Aufgabe kénnte ich mich
nicht zur Verfiigung stellen. Bekanntlich
niitzen ja die Protestanten jede Gelegen-
heit aus, um sich in unserem Vaterland
bemerkbar zu machen und fiir ihre Sa-
che Propaganda zu treiben, um dann
von einem ,stiirmischen Fortschritt‘ in
Osterreich zu sprechen. Insbesondere
wiirde ich auf keinem Fall mit Herrn Bi-
schof May gemeinsame Sache machen,
da gerade dieser uns Katholiken anldss-
lich der Definition des Assumpta Dog-

5 Vgl. Alfred Rinnerthaler, Okumenischen Impres-
sionen aus der Amtszeit Rohrachers, in: Ernst
Hintermeier/Hans Spatzenegger/Alfred Rinnert-
haler (Hg.), Erzbischof Andreas Rohracher. Krieg,
Wiederaufbau, Konzil. Salzburg 2010, 349f.



mas so schwer beleidigt hat und erst vor
kurzem wieder gegen die Durchfiihrung
des Konkordates, vielleicht in bewusster
Ubereinstimmung mit der SPO, scharf

Stellung genommen hat. “°

Acht Jahre spéter dulert Erzbischof Rohr-
acher seine Vergebungsbitte; dazwischen
liegt das Zweite Vatikanische Konzil. Was
konnen wir aus diesem, etwas schwer
verdaulichen Brief, ersehen? Rohracher
schreibt despektierlich von einem ,,pro-
testantischen Kirchendiener®, von ,,gera-
dezu einer cooperatio in sacris* bei einer
Weihe, es geniige die ,.kirchliche Weihe*,
d.h. jene der katholischen Kirche, und
dann briuchte man eine andere nicht,
und auf keinen Fall will er mit Bischof
Gerhard May zusammenarbeiten, der die
Katholiken anlésslich der Definition des
Mariendogmas von 1950 durch Papst Pius
XII. beleidigt habe.

Der Brief ist hochemotional, mitun-
ter polemisch in der Wortwahl. Zugleich
merkt man eine tiefe Krankung aufgrund
von mutmaBlichen AuBerungen des evan-
gelischen Bischofs May, die ich hier nicht
verifizieren kann. Jedenfalls zeigt das
Schreiben eine schwierige Beziehung
auf und ferner, dass sich im Verhiltnis
von Katholiken und Evangelischen wohl
auf beiden Seiten immer auch verletzende
Polemiken gefunden haben. Eine Spra-
che des respektierenden und geschwis-

6  Erzbischof Rohracher an Bundesminister Bock,
9. April 1958 (AES [Archiv der Erzdidzese Salzburg]
19/30, Kirche und Staat 1951-60), zit. In: Rinner-
thaler, Okumenischen Impressionen, 345 f.

terlichen Umgangs ist jedenfalls nicht
erkennbar.

Aber so ganz passt der Brief dennoch
nicht in das Gesamtbild. Denn das Schrei-
ben ldsst durchaus den Schluss zu, Rohr-
acher hitte davor eine grundsétzliche Ab-
neigung gegeniiber allen Evangelischen
bzw. Protestanten, er hitte keine 6kume-
nische Gesinnung, kein 6kumenisches
Gespiir. Dann sei gleichsam das Damas-
kusereignis mit dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil gekommen, das letztlich
zur Salzburger Vergebungsbitte fiihrte.
Das erscheint logisch, dem widerspricht
dann aber doch Einiges.

Hier kann nicht in extenso auf dies-
beziigliche Details eingegangen werden,
aber wir wollen paradigmatisch einige
Okumenische Initiativen Rohrachers nach
Ende des Zweiten Weltkrieges andeuten.
Schon 1946 bei der Eréffnungsansprache
der Salzburger Hochschulwochen stellte
Andreas Rohracher programmatisch fest:

,,Und einen anderen Friedensgedanken
werden die Salzburger Hochschulwo-
chen durchdenken, den Gedanken der
Wiedervereinigung der von der wahren
Kirche Christi getrennten Religionsge-
sellschaften, damit die Bitte des gott-
lichen Heilandes, die er beim letzten
Abendmahl gestellt hat, ,dafs sie alle
eins seien, Vater, wie du in mir und ich in
dir*, dafs diese Bitte des Herrn der Ver-
wirklichung entgegengefiihrt werde. 7

7  Zit. nach Hans Spatzenegger, Erzbischof Rohracher und
die Okumene, in: Ders. (Hg.), In Memoriam Andreas
Rohracher. Reden und Artikel iiber das Leben und Wir-
ken des Salzburger Erzbischofs. Salzburg [1978], 39.



Ohne nun auf die Terminologie ,,Re-
ligionsgesellschaften* und das vorkon-
ziliare Verstiandnis von Kirchentrennung
von der wahren Kirche hier ndher zu be-
handeln, stellt sich die Frage: Ist das ein
bloBes Lippenbekenntnis angesichts des
oben genannten Briefs an Bundesminis-
ter Bock?

Schon 1948 hatte sich ein kleiner
Okumenischer Kreis aus altkatholischen,
baptistischen, evangelischen, methodis-
tischen, orthodoxen und romisch-katho-
lischen Teilnehmern getroffen. Dies mit
ausdriicklichem Wissen Rohrachers. Der
an den Gesprichen teilnehmende ortho-
doxe Christ Alexej Stachowitsch erinnerte
sich an eine Begegnung mit Rohracher:
,,Ich muss wohl auf unseren Gesprachs-
kreis hingewiesen haben, denn dieser wei-
tete sich dann aus, indem von romisch-
katholischer Seite autorisierte Vertreter
hinzukamen.*® Ahnlich duBert sich auch
der ehemalige Rektor von St. Virgil und
langjihrige Okumenereferent der Erzdi-
6zese Salzburg, Pfr. Rupert Reindl, der
darauf hinweist, dass diese 6kumenischen
Treffen von Seelsorgern und kirchlichen
Mitarbeitern der verschiedenen christli-
chen Kirchen Unterstiitzung bei Erzbi-
schof Rohracher fanden.’ Dass sich die-
ser Kreis von Seiten der Katholischen
Kirche auflosen musste, ist Rom und der
groBkirchlichen Lage zuzuschreiben. Im
Jahre 1948, unmittelbar vor der Griindung

8  Alexej Stachowitsch, Aus den Anfingen der Oku-
mene lernen, in: OIS [Okumenische Informationen
Salzburg] 3 (1983) 16.

9 Vgl. Rupert Reindl, Okumenischer Arbeitskreis
Salzburg, in OIS 1 (1982) 7.

des Weltkirchenrates, gab der Vatikan
das Schreiben Cum Compertum heraus,
welches so genannte ,,gemischte Treffen*
ohne vorherige vatikanische Erlaubnis
untersagte. Folglich wurde es klar, dass
kein katholischer Theologe bei der Griin-
dungsversammlung des Weltkirchenrates
in Amsterdam 1948 offiziell dabei sein
diirfe.!® Die Zielrichtung des vatikani-
schen Dokuments war der Weltkirchenrat,
aber damit fand auch dieser Salzburger
o6kumenische Gesprichskreis ein Ende.
Zumindest offiziell, denn dies hief3 mit-
nichten, dass die 6kumenischen Begeg-
nungen endeten.

Ein weiteres Beispiel: 1955 war der
evangelische Kultusminister von Nord-
rhein-Westfalen, Werner Schiitz, als Refe-
rent bei den Salzburger Hochschulwochen
zum Thema ,,Begegnung der Konfessi-
onen“; wohl kaum moglich, ohne Ein-
verstindnis Rohrachers, wenn man die
damalige enge Kommunikation und Kor-
respondenz von P. Thomas Michels und
Erzbischof Rohracher in Bezug auf die
Hochschulwochen und die Wiederer-
richtung der Salzburger Universitét be-
riicksichtigt. In diesem Zusammenhang
sei angefiihrt, dass Rohracher, wie den
Protokollen zu entnehmen ist, bereits bei
der ersten ordentlichen Sitzung der wie-
derbelebten Osterreichischen Bischofs-
konferenz im Herbst 1945 fiir die neu
zu griindende Salzburger Universitit ein
Byzantinisches Institut zur Ostkirchenfor-

10 Vg. dazu: Dietmar W. Winkler, Zwischen Vision und
Realitit. Die Katholische Kirche und der Okume-
nismus seit dem II. Vatikanum, in: Okumenisches
Forum 28/29 (2005/06) 177-200.



schung vorschlégt, das der Wiederverei-
nigung der Kirche dienen moge.'!

Auch duBlerte sich Andreas Rohracher
im Zuge der Bemiihungen um die Wie-
dererrichtung der Catholica Unio, dem
heutigen Andreas-Petrus-Werk im Jahre
1957 zur Einheit der Christenheit und ver-
weist interessanterweise auf einen zu den
Salzburger Hochschulwochen eingelade-
nen evangelischen Theologen: ,,,,Mdge
das gemeinsame Credo Wirklichkeit wer-
den!* Mit diesem Wunsch des protestan-
tischen Propstes Asmussen bei den Salz-
burger Hochschulwochen 1956 schlof3
EB Dr. Rohracher die Festakademie der
Catholica Unio aus AnlaBl der Weltge-
betsaktion 1957. Es diirfe in Hinkunft
keine Di6zese mehr geben, in der nicht
der Gedanke der Wiedervereinigung der
zerrissenen Christenheit den Glaubigen
in der Seele brenne, so EB Rohracher bei
dieser Gelegenheit.*!? Auch dies vor dem
genannten Brief an Bundesminister Bock.

Die Spurensuche dkumenischer Au-
Berungen, Begegnungen und Sensibili-
titen bei Rohracher kénnte noch weiter
gehen. Dabei miisste man wohl auch in
seine Zeit als Weihbischof in Kérnten zu-
riickgehen und seine Verbindungen zum
Widerstand gegen die NS-Herrschaft."?

11 Vgl. Dietmar W. Winkler, Die Benediktiner und der
Aufbau der Ostkirchenforschung in Salzburg, in:
Alfred Rinnerthaler/Hans Paarhammer (Hg.), Kirch-
licher Wiederaufbau in Osterreich (Wissenschaft und
Religion 26). Frankfurt a. Main 2016, 699-722.

12 Spatzenegger, Erzbischof Rohracher und die Okume-
ne, 38.

13 Vgl. Maximilian Liebmann, Erzbischof Rohracher
und die ,,Antifaschistische Freiheitsbewegung Oster-
reichs®, in: Hintermeier/ Spatzenegger/Rinnerthaler,
Erzbischof Andreas Rohracher, 95-113.

Jedenfalls bleibt der Brief an Bundes-
minister Bock ominds und kann unseres
Erachtens nicht so einfach eingeordnet
werden.'* Diese Frage bleibt offen und
bringt uns zur Erkenntnis, dass der Stand
der Forschung zu Erzbischof Rohracher
und die Okumene noch etliches ungeklirt
lasst und viele Fragen noch nicht beant-
wortet sind. Vor allem bleibt der Kontext
Rohrachers im gesamtkirchlichen Duktus
der katholischen Kirche und der 6kume-
nischen Bewegung des 20. Jahrhunderts
offen.

2. Notizen zum person-
lichen Verhaltnis
zwischen Superinten-
dent Sturm und
Erzbischof Rohracher

In seinen Gedenkworten fiir Superinten-
dent Emil Sturm bei der Verabschiedung
in der Christuskirche 1991 nannte Erz-
bischof Karl Berg Superintendent Sturm
einen ,,Pionier der Okumene*’s, den einen
seiner ersten Gange, nachdem er 1948

14 Prilat Dr. Johannes Neuhardt meinte im Zeitzeugen-
gespréch beim Festsymposium ,,Um der Beziehung
willen. 50 Jahre Vergebungsbitte Erzbischof Rohra-
chers* am 13. Mérz 2016, dass man den Brief nicht
iberbewerten moge und machte darauf aufmerksam,
dass BM Bock und EB Rohracher miteinander gut
bekannt waren. Rohracher war Ehrengrofprior des
Ritterordens vom Heiligen Grabe in Jerusalem. In den
Orden wurde Bock 1955 in Salzburg investiert und
war 1955 bis 1960 Leitender Komtur der Komturei
Wien, Niederdsterreich und Burgenland. — Diese Be-
ziehung kann meines Erachtens eventuell den Tonfall
erkldren, aber keineswegs das Schreiben an sich.

15 Karl Berg, Aus den Gedenkworten fiir Alt-Superin-
tendent Dipl.-Ing. Emil Sturm, in: OIS 7 (1992) 18.



nach Salzburg kam, zu Erzbischof Rohr-
acher fiihrte. Dies sei ,,Grundlage des ge-
genseitigen Vertrauens in der dkumeni-
schen Arbeit“'® gewesen. Erzbischof Berg
sprach damit eine Grundkomponente des
Okumenischen und der Verséhnung an:
Das gegenseitige Vertrauen, ohne dem
wohl kaum ein Zueinanderfinden mog-
lich ist. Emil Sturm erinnerte sich selbst
an diesen Besuch 1948 folgendermal3en:
., Gemeinsam versuchten wir [EB Rohr-
acher und Pfr. Sturm] dann, die Wunden
des Krieges zu heilen. Um dem grofien
Fliichtlingselend zu wehren, wurde von
beiden Bekenntnissen das ,, Christliche
Hilfswerk “ gegriindet, das in der Baracke
am Bahnhof neben dem bombenzerstir-
ten alten Hotel Europa seinen Sitz bekam.
Bei den Weihnachtsfeiern wurde ich im
Auto des Erzbischofs mitgenommen, und
wir verkiindigten den Fliichtlingen bei-
der Kirchen die Freude der Weihnacht...
Um Wohnungen fiir die Fliichtlinge zu
bauen, griindete die evangelische Kir-
che die Genossenschaft ,, Neusiedler
und die katholische Kirche die ,, Hei-
mat Osterreich . In einem gemeinsamen
Gottesdienst legten wir den Grundstein
zur Eichethofsiedlung. Amerikanische
Freunde sagten damals, eine solche ge-
meinsame gottesdienstliche Feier wiire

anderswo noch nicht méglich. “

Eine gemeinsame Autofahrt ermdglicht
wohl auch private Gespriche. Uberdies
wird eine 6kumenische Feier von evange-

16 Ebd.
17 E. Sturm, Okumene in Salzburg, in: OIS 1 (1982) 4.

lischer und katholischer Kirche in Salz-
burg vor dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil angesprochen. Erneut stellt sich die
Frage, warum nur wenige Jahre spéter
die Einweihung eines Autobahnstiicks mit
einem sogenannten ,,protestantischen Kir-
chendiener* nicht (mehr) moglich sein
sollte.

1960, also schon nach der Ankiindi-
gung des Konzils und der Griindung des
Vatikanischen Sekretariats fiir die Einheit
der Christen, kam dessen Prisident, Kar-
dinal Augustin Bea, zu den Salzburger
Hochschulwochen und hielt einen pro-
grammatischen 6kumenischen Vortrag.
Ebenso war der evangelische Bischof Wil-
helm Sthlin eingeladen, der schon 1946
mit dem Paderborner Erzbischof Lorenz
Jager einen Okumenischen Arbeitskreis
evangelischer und katholischer Theologen
initiierte, der deshalb als Jager-Stéhlin-
Kreis bekannt wurde.'® Zu den Salzbur-
ger Hochschulwochen 1960 erinnerte sich
Emil Sturm:

,»Am Abend dieses Sonntags kamen wir

im kleinen Kreis im Hotel Osterreichi-

scher Hof zusammen. Dazu erschien

auch der evangelische Bischof Stihlin,
der mit dem Kardinal [Bea] so sehr ei-
nes Sinnes war, obwohl sie sich bei die-
ser Gelegenheit zum ersten Mal persin-

«19

lich begegneten.

1962, im Jahr der Erdéffnung des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils hatte der in

18 Vgl. u.a. Paul-Werner Scheele, Weitervereinigung.
Erfahrungen und Einsichten auf dem Weg zur Einheit
im Glauben. Wiirzburg 2008, 13-15.

19 Ebd.



Salzburg stattfindende Katholikentag un-
ter dem Thema ,,Loscht den Geist nicht
aus!“ deutliche 6kumenische Ansitze.?
In seinem Festvortrag sprach damals Karl
Rahner:
., Wir diirfen in 6kumenischen Fragen
beispielsweise nicht fragen: was miis-
sen wir den getrennten Briidern zuge-
stehen, sondern: Wie schopfen wir alle
nur denkbaren von unserem christlich-
katholischen Gewissen nur irgendwie
denkbaren Méglichkeiten eines Entge-
genkommens aus, mutig und unbekiim-
mert, weil wir es uns heute einfach nicht
mehr leisten kénnen, da weniger zu tun,
um der Einheit der Christen wenigstens

néher zu kommen. ‘¥

Rohracher darf in 6kumenischer Sicht fiir
diese Zeit in Salzburg nicht isoliert be-
trachtet werden. Dass ihn aber seine Zeit
als Konzilsvater ganz wesentlich prigte,
kann kaum bestritten werden. Dies zeigt
nicht nur die Vergebungsbitte, sondern
ebenso der Aufbruch in der Erzdiézese
danach.

Es waren wohl eine ganze Reihe an
Einfliissen — die aus meiner Sicht mehr
Kontinuitét als abruptem Wandel zeigen
— die Rohracher letztlich dazu bewogen,
die Vergebungsbitte auszusprechen. Su-
perintendent Emil Sturm bezeichnete
diese als einen ,,Hohepunkt kumenischer

20 Vgl. Reindl, Okumenischer Arbeitskreis Salzburg, 8.

21 Karl Rahner, Loscht den Geist nicht aus, in: Josef
Klemm [Red.], Katholische Aktion Osterreich:
Loscht den Geist nicht aus. Probleme und Imperative
des Osterreichischen Katholikentages 1962. Inns-
bruck 1963, 21.

Verbundenheit“?>. Wie sehr die person-
liche Beziehung dabei auch eine Rolle
spielte, &uBerte Rohracher selbst im drit-
ten Punkt der Vergebungsbitte:
., 3. Der dritte Grund fiir meine offizielle
Teilnahme an Ihrer feierlichen Amtsein-
fiihrung, Herr Superintendent, ist die
aufrichtige Hochachtung und Wertschdit-
zung Ihrer Person. Als Oberhirte der
neuen evangelischen Didzese Salzburg/
Tirol moge es Ihnen gelingen, die Kennt-
nis unseres Herrn iiberzeugend zu for-
dern und die Liebe zu ihm in zahllosen
Herzen zu entflammen. Dazu wiinsche

ich Ihnen Gottes reichsten Segen. “%

Schon eine Woche nach der Vergebungs-
bitte, so erinnerte sich Emil Sturm,
,.konnte ich mit dem Erzbischof die ge-
meinsame Segnung des neuerbauten
Krankenhauses in Kitzbiihl halten.*** So
bestand die Verbindung zwischen Sturm
und Rohracher auch nachdem sie ihre
Amter nicht mehr ausiibten. Um noch
einmal Emil Sturm zu zitieren:
,,Als Andreas Rohracher von seinem Amt
als Erzbischof zuriicktrat, stattete er dem
Superintendenten am 30. Juni 1969 noch
einen Abschiedsbesuch ab. Die Bindung
war auch hernach nicht abgerissen, und
ich konnte ihn im Rahmen des Kurato-
riums des Sozialen Friedenswerkes in

Altotting noch besuchen. “»

22 Sturm, Okumene in Salzburg, 5.

23 Vgl. Verordnungsblatt der Erzdidzese Salzburg 1966,
Nr. 5, zit.n. Ortner, Ortner, Das Erzbistum Salzburg
in seiner Geschichte 3, 22.

24 Sturm, Okumene in Salzburg, 6.

25 Ebd.



Ich denke, dass es Erzbischof Rohra-
cher innerlich nicht schwer gefallen sein
mag, zur Amtseinfiihrung von Emil Sturm
im Jahre 1966 zu kommen, nachdem er
mit ihm seit 1948 ein positives, eventu-
ell sogar freundschaftliches Klima der
Zusammenarbeit hatte. Er war sich aber
zweifellos der historischen Bedeutung be-
wusst, dass es in der ,,mehr als 1200-jéh-
rigen Geschichte der Didzese Salzburg ...
noch nie dagewesen [ist], dass einer seiner
Oberhirten an einer kirchlichen Feier der
evangelischen Gemeinde offiziell teilge-
nommen hat“*, wie es in der Einleitung
der Vergebungsbitte heilit.

Die Vergebungsbitte ist letztlich im-
mer weit liber das Personliche hinaus-
gegangen, als ein Ausdruck eines neuen
Miteinanders, einer Bekehrung des Her-
zens, einer Umkehr und Neubesinnung
im Miteinander.

3. Anmerkungen zu den
Nachwirkungen der Ver-
gebungsbitte

Nun koénnte Vieles angefiihrt werden,
denn die 6kumenischen Aktivititen ha-
ben nach dem Konzil zunichst geradezu
explosionsartig zugenommen: Okume-
nischer Jugendkreis, 6kumenischer So-
zialdienst, 6kumenische Kommission,
Telefonseelsorge, Pastoral fiir konfes-
sionsverschiedene Ehen, 6kumenische
Schiilergottesdienste, dkumenische In-

26 Zit. n. Ortner, Ortner, Das Erzbistum Salzburg in
seiner Geschichte 3, 22.

itiativen in den Pfarren, dkumenisches
Pfarrertreffen.?” Alles fand und findet er-
folgreich oder weniger erfolgreich statt.
Okumenische Impulse fiir das evange-
lisch-katholische Verhéltnis kamen und
kommen natiirlich auch aus der Theolo-
gischen Fakultét Salzburg.?

Die Didzesansynode des Jahres 1968,
die der Rezeption der Ergebnisse des II.
Vatikanischen Konzils dienen sollte und
die die erste dieser Art im deutschspra-
chigen Raum war, mag hier als ein ers-
tes Beispiel gelten.?” Wobei nicht allein
die Synode wichtig ist, sondern ebenso
der Weg dorthin.*® Die Di6zesansynode
1968 regte unter anderem ein Kontaktko-
mitee flir Skumenische Zusammenarbeit
an, dass 1969 eine erste Sitzung hatte?!
aber im Laufe der 1970er Jahre etwas
ins Stottern geraten zu sein scheint. Auf
Initiative des damaligen Rektors von St.
Virgil, Pfr. Rupert Reindl erstand aus dem

27 Vgl. dazu Martin Eisenbraun, 60 Jahre Okumene in
Salzburg, in: Okumenischer Rat der Kirchen (Hg.),
Begegnung und Inspiration. 50 Jahre Okumene in
Osterreich. Wien 2008, 61-67; Norbert Breitfus,
Die Ortskirche als Stitte und des Sich-Entfaltens der
Einheit der Christen. Okumene in der Erzdi6zese
Salzburg. Dipl.Arb. Theol.Fak. Salzburg 1990.

28 Vgl. Gregor Maria Hoff/ Dietmar W. Winkler, Oku-
mene an der Salzburger Theologischen Fakultit, in:
Okumenischer Rat der Kirchen in Osterreich (Hg.),
Begegnung und Inspiration. 50 Jahre Okumene in
Osterreich Wien 2008, 244-249.

29 Vgl. Hans Wiedrich, Erneuerung der Erzdiozese
Salzburg durch lebendige Christengemeinden.
Bericht und Dokumentation iiber die Salzburger
Di6zesansynode 1968. Wien 1969.

30 Vgl. dazu: Roland Cerny-Werner, Eine neue Art
Dibzesansynode? Die Vorbereitungsphase der Dioze-
sansynode 1968 in Salzburg — (kirchen-)geschicht-
liche Anmerkungen, in: Rinnerthaler/Paarhammer,
Kirchlicher Wiederaufbau in Osterreich, 629-656.

Vgl. Breitful}, Die Ortskirche als Stétte und des Sich-
Entfaltens der Einheit der Christen, 59 f.
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Kontaktkomitee im Jahr 1979 der Oku-
menische Arbeitskreis, der bis heute das
Forum der offiziellen Begegnung der Kir-
chen in Salzburg ist.*

Bei der Amtseinfiihrung von Super-
intendent Wolfgang Schmidt am 7. De-
zember 1980 wurde die Vergebungsbitte
Erzbischof Rohrachers wiederholt. Super-
intendent Schmidt erinnerte sich:

,,Seine Exzellenz Erzbischof Karl Berg
hat diese Bitte bei meiner Amtseinfiih-
rung wiederholt und den Wunsch nach
gegenseitiger Toleranz und wachsender
Gemeinsamkeit in 6kumenisch-briider-
lichem Geiste ausgedriickt. Von ganzem
Herzen erwidern wir von evangelischer
Seite diese Bitte und den Wunsch. “*

Ein Jahr danach gedachte man des Tole-
ranzedikts Kaiser Josephs II. von 1781 mit
einem vom Katholischen und Evangeli-
schen Bildungswerk veranstaltetem Sym-
posium ,,Emigration — Toleranz — Oku-
mene* und einer Ausstellung auf Schloss
Goldegg.* Ein Foto zeigt, wie Erzbischof
Karl Berg zwischen dem evangelischen
Bischof Oskar Sakrausky und Superinten-
dent Wolfgang Schmidt in Goldegg zum
Empfang von Bundesprisident Kirch-
schldger geht.*> Beim Symposium selbst
gab Johann Werner Médlhammer den
neuen Beziehungen theologische Tiefe:

32 Ebd. 64.
33 Wolfgang Schmidt, Okumene — versdhnte Verschie-
denheiz, OIS 2 (1982) 5.

34 Vgl. Friederike Zaisberger, [Red.]:, Reformation.
Emigration. Protestanten in Salzburg. Katalog der
Ausstellung 21. Mai — 26. Oktober 1981 Schloss
Goldegg-Pongau. Salzburg 1981.

35 Vgl. OIS 2 (1982) 18.

,, Gewiss geht es auch darum, das Tren-
nende christlich zu bewdltigen. Aber
eben so, dafs wir unsere fundamentale
Verbundenheit in Christus vor alles
Trennende stellen und uns als solche
annehmen, die dieselbe Taufe empfan-
gen haben, denselben Herrn als einzigen
Mittler und Heiland bekennen und aus
der Kraft desselben Heiligen Geistes
leben, der in der Verschiedenheit seiner
Gaben und Wirkungen doch kein anderer
ist. Taufe, Verbundenheit in Christus, Le-
ben aus demselben Geist sind Gegeben-
heiten, die unserem Willen vorausliegen.
Wir haben sie einfach anzuerkennen,
wenn wir nicht unser Christsein als sol-

che verleugnen wollen. “®

Natiirlich miisste man auch den Papst-
besuch 1988 erwihnen, bei dem es zum
Okumenischen Gottesdienst in der Salz-
burger Christuskirche der evangelischen
Gemeinde kam.*” Papst Johannes Paul II.
wies ebenso auf die Vergebungsbitte
Rohrachers hin:
,» Wir werden hier an die unrechtmdpfige
Vertreibung der hiesigen Protestanten
im 18. und 19. Jahrhundert erinnert,
die man damals in Anwendung des un-
seligen Prinzips , Cuius regio — eius et
religio* glaubte durchfiihren zu miis-
sen. Schon vor Jahren hat der Salzbur-
ger Erzbischof im Namen der ganzen

36 Johann Werner Modlhammer, Emigration — Toleranz
— Okumene, in: OIS 2 (1982) 14.

37 Die Vorbereitung und Koordination des Okumeni-
schen Gottesdienstes leitete der damalige Okume-
nereferent der Erzdiozese, Pfr. Rupert Reindl. Vgl.
Rupert Reindl, Das Okumenereferat in Salzburg, in:
QIS 29 (2014) 19.



Diobzese die evangelischen Briider und
Schwestern um Vergebung fiir dieses er-
littene Unrecht gebeten. Daf3 wir heute
hier, in der evangelischen Christuskir-
che, gemeinsam das Wort Gottes horen
und miteinander im Namen Jesu beten,
ist ein deutliches Zeichen dafiir, daf3
diese Vergebungsbitte mit dem Herzen
angenommen worden ist und zur Ver-

«38

sOohnung gefiihrt hat.

Ich mochte hier nicht taxativ aufzdhlen,
was alles seither gemacht wurde, sondern
abschliefend mit einem eventuell skur-
rilen Beispiel paradigmatisch andeuten,
wie sich das Klima in den 1960er Jahren
gewandelt hatte.

In seinen Recherchen im Kontext der
Salzburger Didzesansynode fand mein
Kollege Roland Cerny-Werner einen
handschriftlichen Brief, den ich Thnen
nicht vorenthalten méchte, zeigt er doch
sehr unverhofft eine atmosphérische Ver-
dnderung in den evangelisch-katholischen
Beziehung, die deutlich iiber diec Begeg-
nung der Kirchenleitungen hinausgeht:
Ein evangelischer Christ ist 1967 fiir zwei
Wochen auf Urlaub in Reith/Tirol und
geht dort zweimal zur katholischen Sonn-
tagsmesse. Angeregt durch AuBerungen
von Erzbischof Rohracher, die er in der

38 Vgl. Ansprache von Johannes Paul II bei der Okume-
nischen Begegnung in der Christuskirche, Salzburg
— Sonntag, 26. Juni 1988 (https://w2.vatican.va/con-
tent/john-paul-ii/de/speeches/1988/june/documents/
hf_jp-ii_spe_19880626_christuskirche-salisburgo.
html, aufgerufen: 12. Mérz 2016). Der Entwurf der
Rede stammt von Rupert Reindl.

Salzburger Kirchenzeitung ,,Rupertus-

blatt“ gelesen hatte, schreibt er an den

Erzbischof:
,,Ich selber bin Protestant, meine je-
doch, dafs wir Christen, egal wo, sonn-
tags in die Kirche gehoren. Ich freute
mich daher auf den Gottesdienst.
Doch eines stimmte mich traurig, als ich
aus den beiden Gottesdiensten kam. Die
Predigt wurde stets mit dem , Zeigefin-
ger’... vollzogen. ... Nie kam ein helfen-
des Wort, wie man im Trubel dieser Zeit
nach , Gott trachten kann ‘ oder wie man,
wenn man geistlich miide wird, wieder
frisch werden kann. Wenn was kam, dann
waren es ,geistliche Vokabeln ‘.
Zuerst dachte ich, es wiire von mir eine
schlechte Kritik. Vielleicht sogar eine
eingebildete und stolze. Darum sprach
ich mit einigen Gemeindegliedern. Und
da merkte ich, dafs es ihr verschwiege-
ner Kummer war. Auch sie erwarteten
mehr reale geistliche Lebenshilfe in der
Predigt.
Es liegt mir fern, den Hirten dieser Ge-
meinde schlecht zu machen und darum
bitte ich Sie, Ort und Person zu ver-
gessen. Nur um eines bitte ich Sie ganz
herzlich, sagen Sie es bitte Ihren Hirten,
sie mogen es sich nicht immer so leicht
machen, sie mégen mehr reale geistliche
Lebenshilfe geben ... Sie werden viel-
leicht sagen, das tue ich. Ich glaube es.
Aber eben diese Bitte lag mir am Herzen
und als Bruder und Christ fiihle ich mich
auch dieser kleinen Reither Gemeinde
und ihrem Priester verantwortlich. Be-



stimmt ist das Predigen mit dem Zeige-
finger ungewollt, darum tite ein Anstof
fiir alle Prediger nicht schlecht. “>°

Erzbischof Rohracher antwortete so-
gleich:
,, Wir stehen jetzt in der Vorbereitung auf
eine Didzesan-Synode, bei der einer der
Hauptpunkte die Verkiindigung des Wor-
tes Gottes ist. Ohne Namen und Ort zu
nennen, werde ich von Ihrer Zuschrift

gelegentlich Gebrauch machen. ““°

39 Schreiben Hartmut K. an EB Rohracher, 28.8.1997
(AT-AES, Bestand 2.1. EB Rohracher, Faszikel 19/11
Synode 1968 Allgemein, Kommissionen 3); zit.
bei Cerny-Werner, Eine neue Art Digzesansynode?
FufBnote 30.

40 Schreiben EB Rohracher an Herrn Hartmut K.,
31.8.1967 ((AT-AES, Bestand 2.1. EB Rohracher,
Faszikel 19/11 Synode 1968 Allgemein, Kommis-
sionen 3); zit. bei Cerny-Werner, Eine neue Art
Di6zesansynode? Fufinote 31.

Dass ein evangelischer Christ am Urlaubs-
ort tiber die katholische Predigt traurig ist,
mag amiisant und kostlich anmuten. Aber
da ist ein Satz, der sehr beriihrt und zum
Nachdenken anregt: ,,..,.als Bruder und
Christ fithle ich mich auch dieser klei-
nen Reither Gemeinde und ihrem Pries-
ter verantwortlich.* Ich denke das ist die
Richtung, in die wir weitergehen miissen.
Es heisst als Christinnen und Christen
gemeinsam, gegenseitig und flireinander
Verantwortung zu tragen. Was uns oft auf
unserem Weg zur Einheit daran hindert
und entgegensteht, gilt es wohl ebenso
zu analysieren. Aber dies wire dann ein
anderer Vortrag.



MITEINANDER

Diakonisch-soziales Lernen in
der Gemeinde — Bildungschancen
und Handlungsfelder

Vor nahezu einem Jahrzehnt hat der Autor in dieser Zeitschrift
Uber ,Entstehen-Perspektiven-Praxis* (AuG 57/2006, S. 201-206)
diakonisch-sozialen Lernens informiert. Jetzt greift er das Thema
erneut auf und berichtet Uber den gegenwartigen Diskussionsstand.
Dabei wird der Blick nicht auf die Schule, sondern auf die Gemeinde
als Handlungsfeld fUr diakonisches Lernen gerichtet. Als Beispiele

werden Konfirmandenarbeit und Jugendarbeit behandelt

Von Gottfried Adam




1. Wie geschieht Bildung?

Diakonisch-soziales Lernen' ist ein Be-
standteil unseres Bildungsprozesses.
Dieser vollzieht sich zunichst einmal als
informelles Lernen, als non-formale Bil-
dung und als formale Bildung. Wir sind
leicht geneigt, bei Bildung und Lernen
sogleich an die Schule zu denken. Das
ist zwar richtig, beschreibt aber nur einen
(durchaus sehr wichtigen) Teilbereich von
Bildung und Lernen. Schule ist nimlich
in unserer Gesellschaft der Ort formaler
Bildung. Dieser ist insofern lebensbe-
deutsam, weil er durch seine formalen
Abschliisse in ganz wesentlichem Maf3e
tiber die Lebenschancen der Menschen in
unserer Gesellschaft (mit-)entscheidet.
Wenn wir von informeller Bildung
sprechen, dann sind damit solche Lern-
gelegenheiten im Blick, die als solche
meistens {iberhaupt nicht bewusst orga-
nisiert sind: Familie, Nachbarschaft, Kir-
chengemeinde, freiwilliges Engagement,
die Gruppe der Gleichaltrigen, Kontakte
im sozialen Nahraum, kurz gesagt: das
informelle, nichtgeplante Lernen im All-
tagskontext. Dadurch werden keine beruf-
lichen Qualifikationen vermittelt, aber es
wird in vielfdltiger Weise der Grundstock
fiir einen anderen Bereich des Lebens
gelegt: die Art der Weltdeutung und Le-
bensbewiltigung, der Zugang zu Glauben

1 Zum Thema insgesamt siche Walter Boés, Dia-
konische Bildung. Grundlegung einer Didaktik
diakonischen Lernens an der Schule, Leipzig 2013;
Gottfried Adam/Heinz Schmidt/Uta Hallwirth
(Hrsg.), Diakonisch-soziales Lernen. Ein religions-
padagogischer Reader, Miinster 2013.

und Sinnfragen, der Umgang mit Heraus-
forderungen.

In den Bereich nonformaler Bildung
fallen die meisten kirchlich-gemeindli-
chen Bildungsangebote. Ich gehe im Fol-
genden auf Konfirmandenarbeit und Ju-
gendarbeit ein. Zum Bereich nonformaler
Bildung gehort jenes Bildungshandeln,
das zwar organisiert ist und auch mit ei-
nem Bildungsziel verbunden ist, aber die
Teilnehmer entscheiden freiwillig tiber
ihre Teilnahme. Zudem gibt es hier keine
benoteten Abschlusszertifikate.

Formale Bildung bezeichnet die Bil-
dung in Schule, Ausbildung und Hoch-
schule. Hier gibt es klar formulierte,
verbindliche Zielvorgaben und Inhalte
(Rahmenlehrpldne, Curricula). Am Ende
eines formalen Bildungsvorganges steht
ein Zeugnis oder eine andere Form eines
Zertifikates.

Das Bildungshandeln der evangelisch-
lutherischen Gemeinde und Kirche voll-
zieht sich in all diesen Bildungskontexten.
Vielfiltige informelle Lernwelten bietet
das Gemeindeleben in seiner ganzen Viel-
falt: ihre religiose Lebenspraxis, ihre Akti-
vitdten in Gottesdienst und Gruppen, ihre
Personen und Begegnungsmoglichkeiten
sowie ihre Offentlichkeitsarbeit. Zur non-
formalen Bildung gehdren die meisten
gemeindlichen Bildungsangebote: kirchli-
che Arbeit mit Kindern und Jugendlichen,
insbesondere Konfirmandenarbeit und Ju-
gendarbeit. An formaler Bildung ist die
Kirche beteiligt als Trédgerin von Schulen,
Hochschulen, Ausbildungsstitten und des
schulischen Religionsunterrichts.



Eine starkere Beachtung der informel-
len Lernwelten sowie der Bildungsange-
bote vor und auBlerhalb der Schule ist dabei
m. E. fiir die Heranwachsenden und die
Zukunft christlicher Gemeinden wichtig?.
Diakonisch-soziales Lernen leistet dazu
einen wichtigen Beitrag. Dazu sind dann
Lernangebote im Rahmen der Gemeinde
und in den evangelischen Schulen wichtig.

2. Zum Profil diakonisch-
sozialen Lernens

Wenn wir fragen, was einen Bildungspro-

zess inhaltlich ausmacht und was in ihm

vermittelt wird, dann sind zwei grundle-
gende Bereiche zu nennen:

* Bildung vermittelt einerseits Wissen,
Konnen, Fahigkeiten, Fertigkeiten.
Kurz: Fachwissen. Damit kommt das
so genannte ,, Verfligungswissen® in
den Blick.

* Bildung vermittelt andererseits Hal-
tungen, Einstellungen, Wertebewusst-
sein und sinnstiftende Deutungen des
menschlichen Lebens. Dabei handelt
es sich um das so genannte ,,Orientie-
rungswissen‘. Hierbei geht es um den
Aspekt der Personlichkeitsbildung.

2 Zu weiteren Ausfiihrungen zu den Fragen der
verschiedenen Bildungsbereiche sei verwiesen auf:
Matthias Spenn u. a., Lernwelten und Bildungsorte
der Gemeindepddagogik. Bedingungen, Beziige und
Perspektiven, Miinster 2008, bes. S. 21-24 sowie
Ders., Bibelfliesen in gemeindepéddagogischer Pers-
pektive, in: Gottfried Adam u.a. (Hrsg.), Bibelfliesen
— eine padagogische Entdeckung, Miinster 2015,

S. 88-94.

Diese beiden Bereiche sind eng mitei-
nander verbunden. Im Blick auf die Kir-
chengemeinde ist klar, dass es schwer-
punktméBig um den zweiten Bereich geht.
Aber auch in Leitbildern evangelischer
Schulen heif3t es immer wieder mit Recht,
dass nicht nur Verfiigungswissen, sondern
auch Orientierungswissen auf der Basis
des Evangeliums und des evangelischen
Menschenbildes vermittelt werden sol-
len. Sehr hdufig steht dafiir die Formel
von der ganzheitlichen Bildung. In die-
sem Sinne ist diakonisch-soziales Lernen
Teil des ,,Orientierungswissens® und ei-
nes evangelischen Bildungsverstindnisses
und trigt zur Personlichkeitsbildung der
Kinder und Jugendlichen bei. Diakonisch-
soziales Lernen lasst sich durch folgende
Merkmale charakterisieren:

* Beim diakonisch-sozialen Lernen geht
es um ein Lernen in zwischenmensch-
lichen Beziehungen, um ein praktisches
Lernen, ein Lernen in Gemeinschaft (af-
fektiv-handlungsorientierte Dimension).

* Beim diakonisch-sozialen Lernen
geht es weiterhin sowohl um soziale
Einstellungen als auch um christli-
che Orientierungen. Konkret: Es geht
um Achtung und Respekt vor ande-
ren Menschen, um Gerechtigkeit und
Fairness, um Hilfsbereitschaft und To-
leranz sowie um personliche und ge-
sellschaftliche Verantwortung (soziale
und spirituelle Dimension).

* Das schlieBt insbesondere auch die
Bereitschaft und Féahigkeit zur Kom-
munikation, zur Kooperation und zur
Konfliktregelung ein (Aspekte der so-
zialen Dimension).



¢ Die Motivation der Mitarbeiter/innen,
die religios-christliche Praxis der Ein-
richtungen und die Begriindung der di-
akonischen Arbeit iiberhaupt machen
die geistliche Dimension deutlich.

» Kennzeichnend ist weiterhin das Zu-
sammenspiel von konkreter Erfahrung
und personlicher Reflexion, d.h. die
diakonische Praxis wird erfahren und
die gemachten Erfahrungen werden in
der Reflexion verarbeitet. Damit kommt
auch die kognitive Ebene ins Spiel.

3. Diakonisch-soziales
Lernen ist im Kern
Persdnlichkeitsbildung

Dies kann sowohl von den Erfahrungen
der Heranwachsenden als auch von den
Zielen und Kompetenzen her, die beim
diakonisch-sozialen Lernen im Blick sind,
betrachtet werden.

3.1 Erfahrungen von Kindern
und Jugendlichen

Diakonisch-soziales Lernen zielt darauf
ab, Angebote und Méoglichkeiten zur Ent-
wicklung einer eigenstindigen Person-
lichkeit zu machen. Dazu sind die fol-
genden Erfahrungen von Bedeutung: Die
Heranwachsenden
» konnen die Erfahrung machen, dass sie
gebraucht werden. Es ist eine der groflen
Uberraschungen, dass in den Riickmel-
dungen dies als eine wichtige Erfahrung
auftaucht. Die Mitarbeit bei Praktika und
Projekten in der jeweiligen diakonischen

Einrichtung ist wichtig. Kinder und Ju-
gendliche werden gebraucht. (z.B. in-
dem sie jemandem, der schlecht sieht,
regelméBig vorlesen, indem sie mit je-
mandem regelméafig einen Spaziergang
im Garten machen oder mit dem Roll-
stuhl spazieren fahren ...).

konnen die Einsicht gewinnen, dass es
auch Situationen gibt, wo Menschen
das, was sie an Zuwendung erhalten,
gar nicht zuriickgeben kénnen. Wir
gehen in unseren modernen Gesell-
schaften von symmetrischen Bezie-
hungen zwischen den Menschen aus.
Aber wir miissen neu lernen, dass dies
keineswegs immer der Fall sein kann:
Wie soll z.B. ein Mensch, der mehr-
fachbehindert und in seiner Mobilitét
eingeschrénkt ist, dem jemand seine
Aufmerksamkeit zuwendet, dies jemals
wieder zuriickgeben kénnen?

konnen die Erfahrung machen, dass
man an eigene Grenzen stofit und An-
forderungen nicht gerecht werden kann
(z.B. in der Kommunikation mit einer
Person, die an einer Demenz leidet.)
werden mit Beeintrachtigungen, Lei-
den und Tod konfrontiert und kénnen
durch die Begegnungen eine neue Sicht
zu grundlegenden Lebensfragen ge-
winnen. (z.B. kann die Begegnung mit
Menschen mit schweren kdrperlichen
Beeintriachtigungen Dankbarkeit fiir
die eigene Gesundheit hervorrufen;
oder die Begegnung mit Menschen mit
Down-Syndrom kann die Erfahrung
vermitteln, dass man dem Leben freu-
dig zugewandt sein kann trotz geistiger
Begrenzungen.)



* Es geht auch um die Entwicklung von
Fdhigkeiten und Kompetenzen, die jen-
seits der ,,normalen “ schulischen An-
forderungen liegen (z.B. wahrzuneh-
men, dass es Bereiche der Wirklichkeit
gibt, die nicht unter Leistungsanforde-
rungen stehen oder zu erfahren und zu
erkennen, dass Hilfsbereitschaft und
Zuwendung zu den Schwachen fiir
das menschliche Miteinander wichtig
sind).

Und in alledem erlebt und erfdahrt man
etwas davon, was , Mensch-Sein’in einem
ganzheitlichen Sinne ausmacht (z. B. dass
neben dem Verstand und seinem Gebrauch
auch die Gefiihle fiir menschliches Leben
wichtig sind und dass es im menschlichen
Leben Begrenzungen gibt, die man nicht
aufheben kann.)

3.2 Zielvorstellungen und
Kompetenzen

Diakonisch-soziales Lernen lésst sich bei
der Durchfiihrung von Praktika und Pro-
jekten von folgenden Zielvorstellungen
leiten®:

* Durch das diakonisch-soziale Lernen

kann die Bedeutung des , Diakonischen’

erfasst werden. Es geht darum zu be-
greifen, dass die Liebe Gottes sich in
Jesu Liebe zu den Menschen, in sei-
nem Dienst an kranken, schwachen und
ausgegrenzten Menschen konkretisiert

3 Zum Folgenden siehe Gottfried Adam, Diakonisch-
soziales Lernen als Beitrag zur Personlichkeitsbil-
dung, in: Schulfach Religion 24/2005, Heft 1/2,
S.119-132, hier S. 124.

und sich in Jesu Eintreten fiir diese
Personen zeigt.

Das fiihrt zu einer Sensibilisierung fiir
ethische Fragestellungen und bewirkt
eine Offenheit fiir letzte Fragen.
Diakonisch-soziales Lernen will die
soziale Sensibilitit und die Bereitschaft
zu sozialer Verantwortung bei jungen
Menschen wecken und bestirken so-
wie die Akzeptanz einer Solidarge-
meinschaft fordern. Auf diese Weise
kann die Bedeutung des sozialen En-
gagements als wichtiges Element einer
Gemeinschaft und einer Gesellschaft
bewusst werden.

Die Heranwachsenden bekommen
Einsicht in diakonische und soziale
Handlungsfelder (z.B. Einrichtungen
fiir Menschen mit Behinderungen, Al-
tersheime, Krankenhiuser, integrative
Kindergérten) und nehmen Kontakt mit
den darin titigen Personen auf. Dies
kann Impulse fiir die eigene berufliche
Perspektive und fiir ein ehrenamtliches
Engagement vermitteln.

Mit dem helfenden Handeln kommt
eine wichtige Dimension des christ-
lichen Glaubens in den Blick, weil
Glaube und Handeln ganz eng zusam-
mengehoren. Es sollte dabei auch be-
wusst werden, dass mit dem helfenden
Handeln Diakonie und Kirche einen
wichtigen Beitrag zur Zivilgesellschaft
leisten.

Bei der Teilnahme an diakonisch-sozia-
len Praktika und der Durchfithrung von
Projekten stehen die Begegnungen mit



Menschen in besonderen Lebenslagen im
Mittelpunkt. Dadurch werden insbeson-
dere personale und soziale Kompetenzen
sowie das kognitive Wissen iiber soziale
Zusammenhinge gefordert’:

Personale Kompetenzen

» Die eigene Wahrnehmungsfihigkeit
schulen (sich selbst und andere beach-
ten, Stimmungen und Gefiihle wahr-
nehmen, mit eigenen Stirken und
Schwichen umgehen);

» Die soziale Sensibilitit verbessern
(Empathiefdhigkeit, Anteilnahme,
Compassion=,,Mitleidenschaft* ent-
wickeln);

* Verstdndnis und Toleranz entwickeln
(Riicksicht nehmen, Verschiedenartig-
keit akzeptieren);

* Verantwortungsbewusstsein entwi-
ckeln (Aufgaben und Pflichten iiber-
nehmen, Freude am sozialen Enga-
gement entwickeln, Zivilcourage
ausbilden);

+ Selbstkonzept ausbilden (Anstofe dazu
erhalten, dass diakonische Uberzeu-
gungen einen Bestandteil der Person-
lichkeit darstellen kdnnen);

* Mit Grundfragen menschlichen Lebens
konfrontiert werden (Sensibilisierung
fiir ethische Fragestellungen, Offenheit
fiir letzte Fragen).

4 Wesentliche Anregungen fiir das Folgende verdanke
ich Jirgen Ripplinger (Red.), Soziales Lernen in
der Schule. Praxisanleitung fiir innovative Projekte.
Stuttgart: mehrwert 2002, S.7 und Kopiervorlage
Nr. 4.9.

Soziale Kompetenzen

» Kommunikationsfahigkeit erweitern
(Kontakt aufnehmen, aktiv zuhoren,
Riickmeldungen geben, Fragen stellen,
eigene Befindlichkeit artikulieren, sich
in andere hineinversetzen, Riickmel-
dungen geben und erhalten);

» Kooperationsfahigkeit entwickeln (mit
anderen gemeinsam Aufgaben durch-
fiihren, sich selbst einbringen, aber
auch zuriicknehmen kénnen);

» Angste und Unsicherheiten bewilti-
gen lernen und Sicherheit im Verhalten
gewinnen (im Umgang mit alten, be-
hinderten, kranken, obdachlosen usw.
Menschen und in der Konfrontation mit
unbekannten Kommunikationsformen:
z.B. Gebardensprache).

Kognitive Kompetenzen

* Wissen zu sozialen und diakonischen
Zusammenhingen;

» Erkennen der Bedeutung des Sozialen
in einer modernen Gesellschaft (Funk-
tion und Arbeitsweise von Sozialsys-
temen, Arbeit der Diakonie);

+ Wissen aneignen zu einzelnen sozialen
Handlungsfeldern (Praxisfelder ken-
nenlernen, von moglichen beruflichen
Tatigkeiten erfahren);

* Auseinandersetzung mit aktuellen
sozialen Fragen (Alter, Behinderung,
menschliche Grenzsituationen, soziale
Hilfen usw.) und deren Reflexion.



4. Lernort ,Soziale
Einrichtung*

Diakonisch-soziales Lernen vollzieht sich
vor allem am Lernort ,,Soziale Einrich-
tung®. Dies stellt eine wichtige Rahmen-
bedingung fiir das Gelingen von Lern-
prozessen dar.

4.1 Profil des Lernortes

Wir haben es in unserem Leben mit einer
Vielzahl von Lernorten zu tun: der Fa-
milie, der Schule, dem Sportverein, der
Kirchengemeinde, dem Kindergarten, der
Volkshochschule usw. Diese Lernorte ha-
ben jeweils unterschiedliche Aufgaben,
eigene Profile und spezifische Wege des
Lernens. Das macht ihre Unterschied-
lichkeit aus. Deshalb ist es wichtig, dem
Profil eines Lernortes Aufmerksamkeit
zu schenken.

Das diakonisch-soziale Lernen findet
an einem auBlerschulischen Lernort statt.
Dabei handelt es sich konkret um eine so-
ziale Einrichtung wie z. B. ein Altersheim,
ein Kindergarten, ein Krankenhaus, ein
Obdachlosenheim. Darum kann diako-
nisches Lernen nicht einfach nach dem
Muster des schulischen Unterrichts durch-
gefiihrt werden. AuBerschulischer Lern-
ort meint konkret: Es findet kein Lernen
im 45-Minuten-Takt statt; es gibt keine
Benotung gemaf der schulischen Noten-
skala. Es geht um praktisches Lernen,
Lernen durch Partizipation und Lernen
am Modell.

Im Blick auf'solches Lernen sind wich-
tige Dimensionen, dass solches Lernen

» die Person affektiv bewegt und ihre
Gefiihle und ihr Denken erfiillt,

¢ sich im Ernstfall vollzieht und daher
eine hohe Verbindlichkeit hat und Ver-
antwortungsiibernahme einschlief3t,

+ sich an Orten gelebten Lebens vollzieht
und zur Orientierung im konkreten
Leben beitragt,

¢ sich in Gemeinschaft vollzieht, also
eine Form ,,situierten Lernens® dar-
stellt.

Die Heranwachsenden erfahren dabei,
dass ihre Tatigkeit von zwei Seiten ge-
schatzt wird: ,,von den Adressaten der
Hilfe und von den Mitarbeiterinnen und
Mitarbeitern innerhalb der titigen Ge-
meinschaft. Dies diirfte einen nachhalti-
gen Einfluss auf das Selbstbild der jungen
Menschen haben, weil sie sich als Hel-
fende erfahren und ihre Hilfe geschétzt
und geachtet wird. Die Tatigkeit selbst
kann zu einer Verdnderung des Selbst-
bildes fithren, was wiederum zu neuem
entsprechendem Handeln fiihren wird.*

4.2 Lernen durch Partizipation
und Lernen am Modell

Dabei war es eine iiberraschende Einsicht,
dass die intensiven Erfahrungen auch in rela-
tiv kurzer Zeit gemacht werden konnen. Em-
pirische Untersuchungen haben die Nach-
haltigkeit des Lernens durch Partizipation

5 Helmut Hanisch, Diakonisch-soziales Lernen als
Impuls zur Personlichkeitsentwicklung, in: Gottfried
Adam u.a. (Hrsg.), Unterwegs zu einer Kultur des
Helfens. Handbuch diakonisch-sozialen Lernens,
Stuttgart 2006, S.44-55, hier S.52.



nachgewiesen. Nach einem diakonischen
Praktikum legten Schiiler ein verdndertes
Sozialverhalten an den Tag. Sie greifen zu,
um anderen Menschen zu helfen®.

Dabei sind auch die Verschiebungen
in der Motivation der Schiiler/innen be-
merkenswert. Sie gehen an schwierige
Einsatzorte, weil ,,es ,Spal}’ macht, nicht
weil sie sich opfern wollen®. Auch andere
Untersuchungen zum sozialen Lernen be-
stitigen diesen Wandel von der extrin-
sischen Motivation (,,gute Noten*) hin
zur intrinsischen Motivation (,,helfen um
seiner selbst willen®). M. Sander-Gaiser
schreibt dazu:

,,Wenn Schiiler erfahren, dass ihr kon-
kretes Handeln die Not anderer lindert,
tragt ihr Handeln die Belohnung in sich
selbst. Diese Haltung legt Jesus auch sei-
nen Schiilern nahe, wenn er sagt: > ... lass
deine linke Hand nicht wissen, was die
rechte tut ... dein Vater, der in das Verbor-
gene sieht, wird dir‘s vergelten< (Mt 6,3).

Sander-Gaiser weist zur Erkldarung
dieses Phinomens auf die Erklarung des
bekannten Psychologen des sozialen Ler-
nens Albert Bandura hin:

»Jugendliche lernen >am Modell«.
Wenn sie sehen, dass helfen, trosten, ver-
sorgen etc. anderen Menschen erfolgreich
hilft, beginnen sie diese Praxis selbstta-
tig auszufithren. Wenn soziales Handeln

6 Sander-Gaiser, Martin: Diakonie lernen, aber wie?,
in: www.reliatlas.de/dokumente/Beitrag.pdf. (Aufruf
vom 1.4.2016), S. 1 und 2. — Die beiden folgenden
Zitate ebd., S.2. — Siehe auch die grofe empirische
Studie von Christoph Gramzow, Diakonie in der
Schule. Theoretische Einordnung und praktische
Konsequenzen auf der Grundlage einer Evaluations-
studie, Leipzig 2010.

das gewlinschte Resultat nach sich zieht,
wird eine soziale Handlung in das eigene
Handlungsrepertoire iiberfiihrt. Eine ex-
trinsische Motivation zum Handeln ist
dann nicht notwendig. Das Erleben des
Erfolges der sozialen Handlung ist eine
hinreichende Motivation. *

5. Praktika und Projekte
erfolgreich organisieren

Praktika und Projekte sind die wesentli-
chen Formen, in denen diakonisch-sozia-
les Lernen organisiert wird. Dabei bilden
Praktika bilden fiir die Konfirmandenar-
beit die zentrale Form diakonisch-sozialen
Lernens. Fiir die Jugendarbeit geht es eher
um Projekte, die langfristiger sind und
auch in starkerem Maf3e die aktive Betei-
ligung der Jugendlichen beinhalten. Fiir
alle Bereiche gilt gleichwohl, dass Vorbe-
reitung, Durchfithrung und Auswertung
sorgfaltig zu planen sind.

Sieben Schritte zur
erfolgreichen Organisation
und Durchfiihrung

1) Ziele setzen
2) Rahmenbedingungen klédren

3) Einen Zeitplan erstellen und die Auf-
gaben verteilen

4) Geeignete Kooperationspartner finden
Hinweis: Fiir eine diakonische Ein-
richtung bedeutet eine Beteiligung an


http://www.reliatlas.de/dokumente/ Beitrag.pdf

einem Praktikum oder Projekt einer-
seits Mehrarbeit, andererseits arbeiten
die Praktikums-Teilnehmer/innen mit
und bereichern dadurch den Alltag der
Menschen in der Einrichtung. Im Ub-
rigen wird durch die anschlieBenden
Erzéhlungen der Teilnehmer/innen die
Einrichtung bekannt gemacht.

5) Das Praktikum/Projekt durchfiih-

ren

* Vorbereitung der Teilnehmenden
(Informationen iiber das Praktikum
und die Einrichtungen, Vorberei-
tung auf die neuen Situationen und
die fremde Lebenswelt).

* Eigene Besuche der Praktikumslei-
ter wihrend der Praxisphase einpla-
nen (sich ein Bild machen, Inter-
esse an den Schiiler/innen, Fotos fiir
die Dokumentation machen, evtl.
schwierige Situationen oder belas-
tende Erfahrungen im Praktikum
besprechen und aufarbeiten).

* Projekttagebuch fiihren (die Jugend-
lichen schreiben ihre Eindriicke, Er-
lebnisse, Erfahrungen, Beobachtun-
gen in Kurzform auf).

6) Das Praktikum/Projekt auswerten

* Auswertung und Reflexion der Er-
fahrungen (Austausch der Erfah-
rungen unter den Teilnehmenden).
Reflexionsfragen kdnnen sein:

— Was hat das Praktikum/Projekt
mir personlich gebracht?

— Was habe ich iiber mich gelernt?

— Was will ich anderen davon mit-
teilen? ...

Es gibt verschiedene Methoden zur
Auswertung. Wichtig ist, dass die
Wahrnehmungen und Erfahrungen
der Teilnehmenden zur Sprache
kommen. Das kann z.B. dadurch
geschehen, dass das Erzdhlen im
Mittelpunkt steht. Die Beteiligten
erzihlen, was sie beobachtet und
erlebt haben. Solche Erzdhlungen
regen an, iiber sich selbst, die das
Handeln leitenden Orientierungen
und die eigene ,,Lebensphilosophie*
nachzudenken.
* Dokumentation und Prisentation

Die Erfahrungen der Teilnehmenden
werden dokumentiert.

7) Offentliche Berichterstattung

Das Offentlich-machen der Praktika
und Projekte dient zunéchst der Aner-
kennung der Tatigkeit derjenigen, die
am Praktikum/Projekt teilgenommen
haben. Hier gibt es vielfdltige Mog-
lichkeiten (Bericht im Gemeindebrief,
Bericht bei einer Gemeindeveranstal-
tung, Homepage der Gemeinde, Be-
richt/Interview in der ortlichen bzw.
regionalen Presse, Bericht/Interview
im regionalen Radio usw.)

Die offentliche Berichterstattung dient
neben der Anerkennung der Leistung
der Beteiligten auch dem Bekannt-
und Bewusstmachen des Beitrags, den
kirchliche Einrichtungen und Personen
zur Zivilgesellschaft und zu den gesell-
schaftlichen Sozialaufgaben leisten.
Diese sind in der Gesellschaft oft nicht
hinreichend bekannt.



Bei der Berichterstattung sollte auch
deutlich werden, dass es beim diako-
nisch-sozialen Lernen nicht um ,,Mit-
leid* (englisch: charity) geht, sondern
um ,,Mitleidenschaft* (englisch: com-
passion). Im Deutschen ist dieser Be-
griff inhaltlich am angemessensten mit
,Empfindsamkeit fiir das Leid des An-
deren” wiederzugeben.

6. Handlungsfelder in
der Gemeinde: z.B.
Konfirmanden- und
Jugendarbeit

In der Gemeinde sind Handlungsfelder
diakonisch-sozialen Lernens vor allem die
Konfirmandenarbeit, die Jugendarbeit und
die Erwachsenenbildung. Was die Schule
betrifft, so hat die neusprachliche Abtei-
lung des Evangelischen Gymnasiums in
Wien einen diakonisch-sozialen Schwer-
punkt. Da dieser Beitrag die Gemeinde im
Blick hat, wird darauf nur kurz hingewie-
sen’. Zur Konkretisierung in der Gemein-
dearbeit gehe ich jetzt noch auf die Kon-
firmandenarbeit und die Jugendarbeit ein.

7 Siehe dazu Niheres bei Heike Wolf, Diakonisches
Lernen am Evangelischen Gymnasium, und: Heike
Wolf et al., Vorstellung einzelner Projekte des
Diakonisch-sozialen Schwerpunts im Evangelischen
Gymnasium, in: Schulfach Religion 26, 2007,

Nr. 1-2, S. 15-20 bzw. S.21-34. — Siehe ferner im
Internet: evangelischesgymnasium.at/gymnasium/
diakonischer-schwerpunkt (Aufruf vom 2.4.2016).
Am Ende dieser Dokumentation ist zugénglich:
Heike Wolf, Diakonisches Lernen am Evangelischen
Gymnasium (Wien).

Der Fliichtlingsbereich?® ist aktuell, auch
die Erwachsenenbildung’ ist relevant. Auf
beide Bereiche kann aus Griinden des
Umfangs des Artikels ebenfalls nur kurz
aufmerksam gemacht werden.

6.1 Konfirmandenarbeit

In der Konfirmandenarbeit geht es ins-
gesamt darum, dass die Jugendlichen
lernen und erfahren, was es heif}t, als
Christ zu leben. Das diakonische Prak-
tikum nimmt eine konkrete Lebensiu-
Berung von christlicher Gemeinde bzw.
Kirche in den Blick. Die Jugendlichen
gehen gezielt der Grundfunktion diako-
nia nach. Dies ist analog zur Mitgestal-
tung eines Gottesdienstes zu sehen, wo
die Konfirmandinnen und Konfirmanden
die Grundfunktion leiturgia erleben und
bedenken. Aus dieser Sicht ist ein dia-
konisches Praktikum ein wichtiges Ele-
ment der Konfirmandenarbeit, wenn denn
Christsein glauben und handeln umfasst.
Zur praktischen Durchfiihrung im Konfir-
mandenunterricht seien noch einige Hin-
weise gegeben.

8  Vor Jahren hatten bereits Ruth Schelander-Glaser
und Silvia Unterberger darauf aufmerksam gemacht:
,.Fliichtlingsschutz in Osterreich: Diakonisch-
soziales Lernen — Baustein 1. Materialien fiir den
Unterricht, die Jugendarbeit und die Erwachsenenbil-
dung® (Edition Tandem), Wien/ Salzburg 2007.

9  Siehe als Beispiel: Rosemarie Schliefimann, Projekte
der Generation 55 plus als diakonische Bildungsim-
pulse, in: Gottfried Adam u.a. (Hrsg.), Diakonisch-
soziales Lernen (s. Anm. 1), S.191-199.



1) Dauer und Organisation'®

Die Dauer eines diakonischen Praktikums

héngt von den intendierten Zielen ab. An-

gesichts der ohnehin knapp bemessenen

Konfirmandenzeit fillt es nicht leicht,

auch noch Zeit fiir ein diakonisches Prak-

tikum einzuplanen. In Landgemeinden
ergeben sich zudem ofter auch Schwie-
rigkeiten, eine geniigende Zahl von geeig-
neten Praktikumsplétzen zu finden. Eine

Alternative kann dann ein Blockwochen-

ende mit Besuchen in einer oder mehreren

diakonischen Einrichtungen sein.

Selbst ein einmaliger Informationsbe-
such von einer oder zwei Stunden Dauer
kann durchaus sinnvoll sein. Nachhal-
tiges Lernen benétigt allerdings etwas
mehr Zeit. Dabei ist es wichtig, dass das
Engagement der Jugendlichen zeitlich
begrenzt ist, liberschaubar bleibt und dass
sich daraus keine weiteren Verpflichtun-
gen ergeben. Der reguldre Konfirman-
denunterricht fallt in der Praktikumszeit
aus. An seine Stelle tritt fiir einige Zeit
eine Projektphase, in welcher die Konfir-
manden ihre Gemeinde/Kirche von der
praktischen Seite erleben. Das kann auf
folgende Weise geschehen:

» Zuzweit oder in kleinen Gruppen wer-
den eine oder mehrere diakonische
Einrichtungen der Ortsgemeinde oder
des Kirchenbezirks besucht.

* Es werden (vorbereitete) Gespriche
und Interviews mit Mitarbeiter/innen

10 Im Folgenden beziehe ich mich teilweise auf Rainer
Starck, Diakonisches Lernen in der Konfirmanden-
arbeit, in: Gottfried Adam u. a. (Hrsg.), Diakonisch-
soziales Lernen (s. Anm. 1), S.119ff.

oder auch ehrenamtlich téitigen Perso-
nen dieser Einrichtungen gefiihrt.

+ Die Konfirmanden verschriftlichen ihre
Eindriicke, wihlen evtl. Fotos, die ge-
macht wurden, aus, oder entnehmen
Bilder aus den Prospekten der Einrich-
tung und gestalten damit den Schau-
kasten der Gemeinde oder eine Aus-
gabe des Gemeindebriefes.

* Sie organisieren evtl. eine Aktion
(Flohmarkt etc.) zugunsten der be-
suchten Einrichtung.

* In einem weitergehenden Praktikum
konnen die Jugendlichen den Mitarbei-
tenden einer diakonischen Einrichtung
zugewiesen werden, die dann Mento-
renfunktion ibernehmen. Die Jugend-
lichen begleiten diese Mitarbeiter/in-
nen bei der Arbeit und kénnen evtl.
selbst ein Stiick konkreter Mitarbeit
praktizieren.

Praktisches Lernen durch Begegnungen,
Aktionen und Projekte vermittelt inten-
sive, einmalige Eindriicke, die so durch
Unterricht allein nicht moglich sind.

2) Lernchancen eines Praktikums/
Projektes

Rainer Starck beschreibt diese intensiven

Eindriicke folgendermafen:
,.Zum einen bekommen die Konfir-
mandinnen und Konfirmanden einen
Einblick in das Leben und die Note
der Menschen.

 Sie begegnen einer Kirche, die fiir an-
dere eintritt, und sind selbst nach der
eigenen Verantwortung gegeniiber an-
deren gefragt.



¢ Sie kommen mit Menschen zusammen,
denen sie sonst wahrscheinlich nicht
begegnen diirften. Sie lernen unter-
schiedliche und zumeist benachteiligte
Lebenssituationen kennen und bekom-
men einen Blick dafiir, wie verschieden
Leben sein kann und wie unterschied-
lich Menschen damit umgehen kénnen.

» Zugleich begegnen sie Menschen, die
aus dem christlichen Glauben die Kraft
schopfen, in diese Situationen hinein-
zugehen und zu helfen, weil »Gott
will, dass allen Menschen geholfen
werde ...« (1. Tim 2,4).“!!

6.2 Diakonie in
der Jugendarbeit

Fiir die Begegnung mit Diakonie in der
Jugendarbeit trifft vieles von dem bis-
her Gesagten ebenfalls zu. Aber in ei-
ner Hinsicht ist diese Begegnung anders
akzentuiert: Hier steht sehr viel stirker
das eigene Handeln und Mitgestalten im
Zentrum als bei einem Praktikum. Volker
Jorn Walpuski stellt darum seinen Erfah-
rungsbericht liber Diakonie mit Jugend-
lichen in der Kirchengemeinde unter das
Motto ,,Erleben, erfahren, mitgestalten*!2,
Er stellt dazu heraus:

,,Jugendliche wollen helfen. Sie wollen

Gemeinschaft erleben. Und sie  wer-
den aktiv, wenn sie etwas Sinnvolles tun
konnen. Aber Jugendliche wollen nicht

11 Ebd., S. 121.

12 Volker Jorn Walpuski, Erleben, erfahren, mitgestal-
ten. Diakonie mit Jugendlichen in der Kirchenge-
meinde, in: Gottfried Adam u.a. (Hrsg.), Diakonisch-
soziales Lernen (s. Anm. 1), S.188-190.

billige Hilfskrdfte sein, denn wie wol-
len sich entwickeln. Ihre Personlichkeit
muss daran wachsen. Diakonie kann da-
rum fiir sie nicht darin bestehen, beim
Gemeindefest Stiihle zu stellen und Kaf-
fee auszuschenken. Vielmehr muss die
Diakonie fiir die Jugendlichen Rdume
oder Betdtigungsfelder bieten, in denen
sie ihre Féihigkeiten entdecken, auspro-

bieren und entwickeln konnen. “1

Der Autor berichtet sodann iiber eine
Vielzahl von Projekten, die nachfolgend
aufgelistet werden, weil sie einfach als
Anregung dienen kdnnen und die Vielfalt
mdglicher Ansatzpunkte erkennen lassen:
» Konfirmanden- und andere Praktika in
der Kirchengemeinde
* ,Schaufenster Altenheim (SFA)“
(Erstellung eines Fernsehprogrammes
fiir ein diakonisches Altenwohnheim)
» Knastkontakt“— Besuche im Jugend-
vollzug.

Dies sind drei ausgesprochen arbeitsauf-

wendige, langerfristige Projekte. Dane-

ben gibt es auch kleinere iiberschauba-

rere Projekte:

+ Foto-Reportage iiber soziale Themen
im Gemeindegebiet

+ Einkaufs- und Besuchsdienst fiir dltere
Menschen

+ Babysitting-Agentur

 Integration neu zugezogener Kinder
und Jugendlicher in Neubaugebieten

* Gemeinsame Schularbeiten und Nach-
hilfe.

13 Ebd., S. 188.



Dies sind Beispiele, die zeigen, dass es

moglich ist, Diakonie fiir Jugendliche

erlebbar und erfahrbar zu machen. Der

Autor stellt abschlieend heraus, dass

fiir eine erfolgreiche Durchfiihrung drei

Dinge klar sein miissten:

» ,Diakonie kann fiir Jugendliche ganz
anders sein, als wir sie bisher in un-
seren Gemeinden gedacht und gelebt
haben.

» Jugendliche miissen ihre Form von
Diakonie (mit)gestalten konnen — am
besten in einer Gruppe.

» Diakonisches Handeln muss fiir Ju-
gendliche Sinn ergeben, Spall machen
(d.h. der Verwirklichung eigener Ziele
dienen und eine gelungene Gemein-
schaftserfahrung mit-beinhalten) und
im Umfang klar erkennbar bzw. be-

grenzt sein.“!

7. Eine wichtige ,,Zugabe*“:
Eine Anerkennungskultur
entwickeln

Fiir das Gelingen eines diakonisch-so-
zialen Lernprojektes ist zweifellos die
gute Planung und Organisation grund-
legend. Das i-Tiipfelchen darauf ist aber
die Entwicklung einer guten Anerken-
nungskultur’®. Alle Personen, die an ei-
nem Praktikum beteiligt sind, iibernehmen
verantwortungsvolle Aufgaben im Rah-

14 Ebd., S. 190.

15 Zum folgenden Abschnitt verdanke ich eine Reihe
von Anregungen: Anne Seifert u. a., Praxisbuch
Service-Learning. »Lernen durch Engagement« an
Schulen, Weinheim/Basel 0.J. (2012), S. 154 ff.

men der Durchfiihrung. Es ist wichtig,
das Engagement aller Beteiligten wert-
zuschitzen und dies in geeigneter Form
zum Ausdruck zu bringen. Der Aufbau
einer Anerkennungskultur kann etwa an
folgenden Punkten ansetzen:

* Inder Anfangsphase kann diese durch
eine vertrauensvolle Arbeitsatmo-
sphdre und ein kooperatives Lernklima
grundgelegt werden. Dies geschieht
vor allem dadurch, dass jeder Einzelne
respektvoll und achtsam behandelt und
dass Wertschitzung ausgesprochen
wird, dass Probleme ehrlich benannt
werden und Gefiihle offen ausgespro-
chen werden kdnnen.

» Ein zweiter wichtiger Baustein einer
Anerkennungskultur ist regelmdfSiges
Feedback. Dies kann man seitens der
Personen, fiir die man sich einsetzt,
erleben (Freude eines Kita-Kindes
beim Experimentieren, Dankbarkeit
eines édlteren Menschen beim ...). Ne-
ben solchen spontanen Reaktionen ist
aber auch das gezielte Feedback zum
eigenen Lernprozess wichtig (z. B. Re-
flexionsrunden, personliche Feedback-
gespriche).

* Zu einer solchen Kultur gehort auch
die dffentliche Wahrnehmung des Prak-
tikums/Projektes (siehe Teil 5 (7). Fiir
die Schiiler/innen bzw. Jugendlichen
bedeutet dies, dass sie auch von au-
Benstehenden Personen wertgeschatzt
werden. Fiir die Lehrer/innen und die
Mitarbeiter/innen der sozialen Einrich-
tung stellt dies ebenso eine Wertschit-
zung und wohltuende Form des Dankes
fiir den personlichen Einsatz dar.



*  Weiterhin kann die Anerkennung durch  Die Anerkennungskultur kann jeweils nur
das Danke-Sagen in vielfiltiger Weise  aufgrund der gegebenen Situation gestal-
ihren Ausdruck finden. tet werden. Es gibt dafiir keine allgemein-

* Auch die gemeinsame Reflexion als  giiltigen Regeln. Die Anerkennungskultur
bewusster Abschluss am Ende der Zeit  ist nach meinen Beobachtungen aber eine
ist Ausdruck einer Anerkennungskultur ~ wichtige Dimension bei sozialen Lern-
(siehe Teil 5 (6). prozessen.

* Wiinschenswert ist auch die Anerken-
nung fiir den Einsatz im Praktikum
bzw. Projekt durch die Ausstellung ei-
nes individuellen Zertifikates. Solche
Zertifikate sollten einen Dank fiir den
Einsatz enthalten und das Projekt be-
schreiben. Es konnen auch die erwor-
benen Kompetenzen benannt werden.



MITEINANDER

Wieviel Seelsorge vertragt

das Krankenhaus?

Eine Problemanzeige zum Verhaltnis von
Krankenseelsorge und Patientenschutz.

I. Das Problem

Die Problemanzeige beinhaltet einen ge-
laufigen Sachverhalt. Sie lag in modifi-
zierter Form auch schon der Konferenz
der Krankenseelsorger vor', wurde nun
aber aktualisiert und um einige Facetten
erweitert. Sie betrifft das komplizierte Be-
ziehungsgeflecht von Krankenseelsorge
und Patientenschutz, von grundrechtlich
abgesicherter pastoraler Praxis im Kran-
kenhaus und Datenschutz, von positiver

1 Margit Leuthold u. a., Evangelische Krankenhaus-
und Geriatrieseelsorge = Amt und Gemeinde 64
(2014) 3.

Von Karl W. Schwarz

und negativer Religionsfreiheit, von kor-
porativer und individueller Religionsfrei-
heit, von Zuordnung und Abgrenzung in-
nerhalb der als ,,res mixtae“ zwischen
Kirche und Staat definierten Kooperation
von dffentlichen Krankenhaustrigern und
kirchlichen Amtstrigern?®. Das zu disku-
tierende Problem ist kein medizinisches,
denn langst wurde der Wert der Kranken-

2 R. Potz, Recht auf seelsorgliche Betreuung aus der
Sicht der Patienten und der Religionsgemeinschaf-
ten, in U. H.J. Kortner, S. Miiller, M. Klete¢ka-
Pulker, J. Inthorn (Hg.), Spiritualitdt, Religion und
Kultur am Krankenbett, Wien-New York 2009,
108118, hier 108 {f.; S. Eick-Wildgans, Anstalts-
seelsorge, in J. Listl, D. Pirson (Hg.), Handbuch des
Staatskirchenrechts der Bundesrepublik Deutschland,
Berlin 19952, § 70, 995-1016, hier 996 f.



seelsorge fiir das medizinische Umfeld
erkannt und deren Leistung in die allge-
meine Patientenfiirsorge integriert. Die
juristischen Problemaspekte betreffen die
Bedingungen fiir die pastorale Tatigkeit
im Krankenhaus, welche Grundrechts-
schranken bei ihrer Einrichtung zu beach-
ten sind, welche Stellung dem Patienten
und dessen ,,religiosem Bediirfnis* zu-
kommt, wie der Datenschutz einzuschit-
zen ist, wobei sowohl das Religionsbe-
kenntnis als ,,sensibles Datum® als auch
der Krankenhausaufenthalt als solcher zu
beriicksichtigen sind.

Der Datenschutz als ein Grundrecht
modernen Zuschnitts fordert in den letz-
ten Jahren zunehmend die pastorale und
medizinethische Praxis heraus, weil er mit
religionsrechtlichen Garantien kollidiert®.
Die deutlich gestiegene Zahl gesetzlich
anerkannter Kirchen und Religionsgesell-
schaften, aber auch religioser Bekenntnis-
gemeinschaften (diese sind zwar staat-
lich registriert, verfiigen aber nicht iiber
die Korporationsqualitdt gesetzlich an-
erkannter Kirchen), wirft schlielich die
Frage paritdtskonformer Regelungen auf.
Dabei ist auf die erforderliche Amtshilfe
zugunsten konfessioneller und religidser
Minderheiten Bedacht zu nehmen, aber
auch allenfalls auftretende Versuche mis-
sionarischer Aktivitdten im Krankenhaus
sind zu unterbinden®.

3 H.Kalb, R. Potz & B. Schinkele, Religionsrecht,
Wien 2003, 169 ff.

4 Zum Zwangsanwendungsverbot nach dem Religions-
recht in Deutschland: Eick-Wildgans, Anstaltsseel-
sorge, 1004; W. Klinkhammer, Krankenhausseelsorge
im staatlichen und kirchlichen Recht, Budapest 2000.

Il. Der verfassungs-
rechtliche Rahmen

Den verfassungsrechtlichen Rahmen fiir
die Wahrnehmung krankenseelsorgerli-
cher Tétigkeiten bildet das Grundrecht
auf Religionsfreiheit’, wie es in Art. 14
und 15 StGG (1867), Art. 63 Abs 2 Staats-
vertrag von St. Germain (1919) und in
den Art. 9 und 14 EMRK (1950/1958)
grundgelegt wurde und als ,,aggregierte
Grundrechtsnorm* gilt, die sowohl das In-
dividualgrundrecht der Patienten und des
medizinischen und sonstigen Personals als
auch das Gruppenrecht der Kirchen und
Religionsgesellschaften als Anbieter von
Anstaltsseelsorge umfasst, aber auch als
.hegatives Grundrecht das Verschwei-
gen der religidsen Orientierung bei der
Aufnahme in die Krankenanstalt sowie
den Verzicht auf seelsorgerliche Betreu-
ung garantiert. Bei der Interpretation der
Grundrechte ist zu achten, dass sie nicht
blof3 als Abwehrrechte gegeniiber dem
Staat (so die klassisch-liberale Sicht)
zu verstehen sind, sondern als objektiv-
rechtliche Prinzipien zu gelten haben, die
staatliche Gewéahrleistungspflichten um-
fassen, d.h. etwa die Einrichtung einer
Krankenhaus- und Anstaltsseelsorge bzw.
die Forderung dieser kategorialen Seelsor-
getdtigkeit, um die Grundrechtsausiibung
der Patienten unter den einschrankenden
Bedingungen einer Krankenanstalt sicher
zu stellen.

5 B. Schinkele, Religionsfreiheit und medizinischer
Alltag — Unterlage zum Seminar ,,Interkulturelle
Kompetenz im medizinischen Alltag® in der Akade-
mie fiir Recht, Steuern & Wirtschaft, Wien o. J.



lll. Die religionsrechtliche
Regelung der Kranken-
seelsorge

Auf dieser verfassungsrechtlichen Grund-
lage wurde die Krankenseelsorge in ein-
zelnen Normen des besonderen Staatskir-
chenrechts ausdriicklich thematisiert’: in
genereller Form in Art. XVI des Konkor-
dates” und mit einer eingehenden Kldrung
der Modalitdten in § 18 des Bundesgeset-
zes iiber duBere Rechtsverhiltnisse der
Evangelischen Kirche (Protestantengesetz
BGBI. Nr. 182/1961)%, eine Bestimmung,
die aufgrund des Parititsgrundsatzes auch
den iibrigen gesetzlich anerkannten Kir-

6 Potz, Recht auf seelsorgerliche Betreuung, 113 f.

7 J. Kremsmair, Anstaltsseelsorge in Osterreich, darr
44 (1995-97) 98114, hier 99.

8 Protestantengesetz 1961, BGBI.1961/182: § 18
Evangelische Krankenseelsorge

(1) Der Evangelischen Kirche ist die Ausiibung der
Seelsorge an Personen evangelischen Glaubensbe-
kenntnisses, die in 6ffentlichen Krankenanstalten,
Versorgungs- und dhnlichen Anstalten untergebracht
sind, durch die von ihr beauftragten und ausgewiese-
nen Amtstrager jederzeit gewéhrleistet.

(2) Soweit an Anstalten der im Abs. 1 bezeichneten Art
eine anstaltseigene Krankenseelsorge eingerichtet wird,
konnen als evangelische Krankenseelsorger nur geist-
liche Amtstrager bestellt werden, die von der Evan-
gelischen Kirchenleitung hiezu schriftlich erméchtigt
sind. Entzieht die Evangelische Kirchenleitung diese
Erméchtigung, endet die Funktion des betreffenden
geistlichen Amtstragers als Krankenseelsorger.

(3) Soweit an Anstalten der im Abs. 1 keine eigene
Krankenseelsorge eingerichtet ist, ist dem von der
Evangelischen Kirche beauftragten und ausgewiese-
nen Amtstréger der freie Zutritt zu den Anstaltsinsas-
sen evangelischen Glaubensbekenntnisses zur freien
Ausiibung der Krankenseelsorge zu ermoglichen.
Die Anstaltsordnungen haben vorzusehen, dass

die Aufnahme evangelischer Anstaltsinsassen in
regelmafigen Zeitabstanden dem nachfragenden
Amtstrager der Evangelischen Kirche zur Kenntnis
gelangt. Bei Gefahr im Verzug ist der Krankenseel-
sorger unverziiglich zu verstindigen.

chen und Religionsgesellschaften zugute
kommt’.

Dem entsprechen korrespondierende
Bestimmungen im Orthodoxengesetz
(BGBI. Nr. 229/1967 — §7 Abs. 1), im
Orientalisch-Orthodoxen Kirchengesetz
(BGBL. I Nr. 20/2003 — §3 Abs. 1)!, im
Israelitengesetz (BGBI. I Nr. 48/2012 —
§ 8) und zuletzt im Islamgesetz (BGBI. I
Nr. 39/2015—§ 11 Abs 1 Ziff. 3)'". Auf der
Ebene des Krankenanstaltenrechts wurde
die Rechtslage gedndert und im Zuge der
Novellierung 1993 fand bei der Neuformu-
lierung der Patientenrechte ausdriicklich
der ,,Wunsch* nach seelsorgerlicher Be-
treuung (§ Sa Patientenrechte) Berticksich-
tigung, dem die Krankenanstaltengesetze
der Bundeslander (§ 17a Abs. 2 lit. | der
Krankenanstaltengesetze: Sicherung der
Patientenrechte) im Wege einer Vereinba-
rung mit dem Bund gemiB Art. 15a B-VG
Rechnung zu tragen hatten.

(4) Die Krankenseelsorger haben bei Ausiibung ihrer
Funktion die Vorschriften der Anstaltsordnungen

zu beachten und in den Angelegenheiten, die nicht
geistliche Belange betreffen, die Anordnungen der
zustindigen Anstaltsorgane zu befolgen.

(5) Unzukémmlichkeiten bei der Ausiibung der
Krankenseelsorge sind der Evangelischen Kirchen-
leitung mitzuteilen und, soweit sie durch ein Verhal-
ten des evangelischen Krankenseelsorgers verursacht
sind, von dieser abzustellen.

9 Potz, Recht auf seelsorgerliche Betreuung, 115.

10 B. Schinkele, Die Rechtsstellung der Orientalisch-
orthodoxen Kirchen in Osterreich nach dem
Orientalisch-orthodoxen Kirchen-Gesetz 2003 unter
besonderer Beriicksichtigung der Koptisch-orthodo-
xen Kirche, darr 51 (2004) 221-243, 236.

11 Vgl. dazu auch S. Schima, Das IslamG im Kontext
des Osterreichischen Religionsrechts, darr 59 (2012)
225-250, 249.



Im Protestantengesetz wird die Kran-
kenseelsorge als ein institutionelles Ange-
bot der Evangelischen Kirche begriffen,
keineswegs als eine Leistung, die vom
Patienten erst angefordert werden muss.
Sie beruht, wie oben ausgefiihrt, auf dem
Grundrecht der korporativen Religions-
freiheit der gesetzlich anerkannten Kir-
chen und Religionsgesellschaften (Art.
15 StGQ), deren Anspruch, ihren jewei-
ligen Angehorigen geistliche Betreuung
zukommen zu lassen, garantiert wird'? —
allerdings nur den gesetzlich anerkann-
ten Kirchen und Religionsgesellschaften,
nicht hingegen den registrierten religi-
6sen Bekenntnisgemeinschaften, deren
Angehdrige sich lediglich auf das Indi-
vidualgrundrecht der Glaubens- und Ge-
wissensfreiheit (Art. 14 StGG) berufen
konnen, das in der Fassung des Art. 12
der Patientencharta’® zum Art. 15 StGG
komplementér hinzutritt.

IV. Probleme bei
der Umsetzung

Das Kultusamt wurde im Laufe der letz-
ten Jahre immer wieder mit der Frage
konfrontiert, wie Pfarrerinnen und Pfar-
rer sich verhalten sollen, wenn ihnen auf
Anfrage die Liste der evangelischen Pa-
tienten nicht mitgeteilt werden.

12 D. Pirson, Die Seelsorge in staatlichen Einrichtungen
als Gegenstand des Staatskirchenrechts, in: Essener
Gespriache zum Thema Staat und Kirche Bd. 23,
Miinster 1989, 4-56, hier 12.

13 BGBL 11999/195i.d.E.v. 6.11.2014.

Daraufhin erging ein Rundschreiben'*
(,Information zur datenschutzrechtlichen
Beurteilung der Krankenseelsorge®), in
dem eine allerdings etwas missverstind-
liche Expertise des Bundeskanzleram-
tes" bekannt gegeben wurde. Diese be-
stitigte zwar die vom Protestantengesetz
vorgesehene Verfahrensweise, enthielt
aber dartiber hinaus die rechtspolitische
Anregung, die Zustimmung der Patien-
ten einzuholen. Um das Missverstind-
nis aufzukldren, verfasste das Kultusamt
eine ,,Ergdinzende Stellungnahme ... zur
datenschutzrechtlichen Beurteilung der
Krankenseelsorge“'®. Diese erginzende
Stellungnahme widersprach der rechts-
politischen Anregung und bezeichnete
diese als eine Erwdgung de lege ferenda,
der aber keine aktuelle Bedeutung zuge-
messen werden konne.

Ausgelost hatte dieses Rundschreiben
die Weigerung des zustidndigen oberdster-
reichischen Landesrates, dem nachfragen-
den evangelischen Krankenseelsorger die
Liste der evangelischen Patienten zur Ver-
fiigung zu stellen mit der Rechtsmeinung,
§ 18 des Protestantengesetzes sei durch
das Datenschutzgesetz iiberhaupt aufler
Kraft gesetzt worden. Eine entsprechende
Ansicht wurde in der Folge auch vom
arztlichen Direktor des AKH vertreten,
sodass sich das Kultusamt veranlasst sah,
mit den beiden erwdhnten Rundschreiben
zu reagieren. Ahnliche Missverstindnisse

14 GZ 7.830/2-KA/b/2000.
15 GZ 810.036/3-V/3/99 vom 10.12.1999.
16 GZ 7.830/6-KA/b/2000 vom 12.10.2000.



traten auch in Niederdsterreich, Vorarl-
berg und Kérnten auf.

Denn die Krankenhéuser rezipierten
die Neuerungen im Patientenschutzrecht,
insbesondere die Patientencharta, die aus-
driicklich (Art. 12) die religiose Betreu-
ung beriicksichtigte, diese allerdings vom
,,Wunsch* der Patienten abhingig machte.
Das hat dazu gefiihrt, dass Krankenhduser
selbstindig eine Bediirfnispriifung durch-
fiihrten und das Vorliegen eines Bedarfs
an Krankenseelsorge nur dann bejahten,
wenn Patienten im Einzelfall nach geistli-
chem Zuspruch verlangten!”. Damit wurde
aber die bewdhrte Zusammenarbeit, wie
sie im Protestantengesetz vorgezeichnet
war, paralysiert. Das Kultusamt hielt diese
selbstandige Bedarfspriifung seitens des
Krankenhauses fiir nicht zuldssig. Mit der
herrschenden religionsrechtlichen Litera-
tur'® wurde vielmehr die Meinung vertre-
ten, dass generell ein ,,Bediirfnis“ zu un-
terstellen ist, solange keine ausdriickliche
Ablehnung einer seelsorgerlichen Betreu-
ung erfolgt. Damit wurde auch begriindet,
warum die beobachtete Verfahrenspraxis,
welche die Bedarfspriifung in die Hand
der Krankenhaus-Aufnahme legte, abzu-
weisen war.

Das Missverstindnis resultiert, wie
schon mehrfach festgestellt wurde, aus
dem Umstand, dass das Problemfeld
-Krankenseelsorge 156/ Datenschutz* aus-

17 A. Frh. von Campenhausen, H. de Wall, Staatskir-
chenrecht, Miinchen 20064, 209.

18 Eick-Wildgans, Anstaltsseelsorge, 1002; Campen-
hausen, de Wall, Staatskirchenrecht, 209; J. Winter,
Staatskirchenrecht der Bundesrepublik Deutschland,
Neuwied 2001, 206; differenziert: C. D. Classen,
Religionsrecht, Tiibingen 2006, 230.

schlieBlich unter dem Gesichtspunkt der
Patientenrechte gesehen wird!?. Dass sie
ein der Evangelischen Kirche im Protes-
tantengesetz verbrieftes Recht umfasst,
wird in der individualrechtlichen Pers-
pektive nicht deutlich.

Geht man von § 18 Protestantengesetz
aus, dann bedeutet die Angabe des Glau-
bensbekenntnisses bei der Aufnahme in
ein Krankenhaus (§ 33 Abs. 2 Kérntner
Krankenanstalten-Ordnung) die uner-
lassliche Voraussetzung fiir eine effek-
tive Wahrnehmung jener der Evangeli-
schen Kirche eingerdumten Befugnisse.
Sie darf deshalb mit der Anforderung ei-
nes Krankenseelsorgers (im Sinne von
Art. 12 Patientencharta) nicht verwechselt
werden, mag ein solches Missverstindnis
auch durch eine Konfusion der beiden un-
terschiedlichen Ebenen der Grundrechts-
gewihrleistung nahe liegen, der korpo-
rativen Religionsfreiheit der gesetzlich
anerkannten Kirchen einerseits und der
individualrechtlichen Religionsfreiheit
der Patienten andererseits. Aufer Streit
steht natiirlich das Recht des Patienten,
aus Griinden der negativen Religionsfrei-
heit sein Glaubensbekenntnis, ein sensib-
les Datum, bei der Aufnahme tiberhaupt
zu verschweigen und auf diese Weise die
seelsorgliche Begleitung durch einen
Krankenseelsorger auszuschlieen.

19 Beispielhaft fiir Kdrnten: §23 Abs. 1 lit. h Kérntner
Krankenanstalten-Ordnung LGB1.1999/26 i.d.F. vom
6.11.2014.



V. Datenschutzrechtliche
Vorbehalte

AuBerdem war auf eine Verdnderung der
Rechtslage zu reagieren. Mit 1.1.2000
war ndmlich das Datenschutzgesetz 2000
(BGBI. INr. 165/1999) in Kraft getreten®,
das zum Anlass genommen wurde, die
Giiltigkeit der im Protestantengesetz vor-
gezeichneten Verfahrensweise in Zweifel
zu ziehen. Denn das Datenschutzgesetz
proklamierte einen besonderen grund-
rechtlichen Schutz fiir ,,sensible Daten®,
zu denen gemilh § 4 Ziff. 2 DSG religiose
Uberzeugungen zéhlen.

Hierzu ist freilich anzumerken, dass
das Datenschutzgesetz die Ubermittlung
personenbezogener Daten dann erlaubt,
wenn schutzwiirdige Geheimhaltungs-
interessen des Betroffenen nicht verletzt
werden. Gemal § 19 Ziff. 13 DSchG ist
dies dann nicht der Fall, wenn die Uber-
mittlung dazu fuihrt, dass diese Daten von
einer nicht auf Gewinn gerichteten Verei-
nigung mit religiosen ... Tétigkeitszweck,

.. im Rahmen ihrer erlaubten Tdtigkeit
verarbeitet werden und es sich um Daten
von Mitgliedern handelt.

Das bedeutet, dass die Weitergabe der
Patientenlisten trotz ihrer ,,Sensibilitit*
an die nachfragenden Krankenseelsor-
ger seitens der offentlichen Krankenan-
stalten im vollen Einklang mit den §§7
Abs. 2 und 9 Ziff. 13 DSG 2000 idF der
DSG-Novelle 2014 steht. Eine ausdriick-

20 Dazu R. Potz, Das Datenschutzgesetz 2000 im religi-
onsrechtlichen Kontext, darr 47 (2000) 384-394. Die
Datenschutzgesetz-Novelle 2014, BGBI. 1 2013/83
hat diesbeziiglich keine Anderung erbracht.

liche Zustimmung betroffener Patienten
zur Meldung ihres Anstaltsaufenthaltes
an den evangelischen Krankenseelsorger
ist nicht erforderlich. Davon bleibt unbe-
rithrt, dass der Patient bei der Aufnahme
das Glaubensbekenntnis tiberhaupt ver-
schweig en kann.

§ 18 Abs. 3 Satz 2 Protestantengesetz
statuiert eine Verpflichtung der Tréger
der mit dem Offentlichkeitsrecht ausge-
statteten Krankenanstalten, ihre jeweili-
gen Anstaltsordnungen so auszugestalten,
dass in diesen vorgesehen wird, dass die
Aufnahme evangelischer Anstaltsinsassen
in regelméafigen Zeitabstinden dem nach-
fragenden Amtstrager der evangelischen
Kirche zur Kenntnis gelangt. An dieser
rechtlichen Verpflichtung der Anstalts-
trager kann schon deshalb kein Zweifel
obwalten, weil es sich bei der dadurch
begiinstigten Kirche um eine konfessi-
onelle Minderheit handelt, die auf diese
informationstechnische Hilfe seitens der
Anstaltstrager angewiesen ist, um die in
§ 18 Protestantengesetz gesetzlich begriin-
dete Aufgabe an ihren Mitgliedern wahr-
zunehmen.

Mit anderen Worten — ndmlich mit
der Schlussfolgerung des einschlagigen
osterreichischen Handbuchs fiir Religi-
onsrecht’' — sei festgestellt: Die Mittei-
lungspflicht der Krankenanstalten an
die Kirchen ,,fillt unter die Dateniiber-
mittlungsvorschrift des § 7 Abs. 2 DSG,
da auf Grund § 18 Abs. 3iVm § 18 Abs. 1
ProtestantenG eine ausreichende gesetz-

21 Kalb, Potz, Schinkele, Religionsrecht, 172.



liche Zustindigkeit iSd §7 Abs. 2 Z. 2
DSG gegeben ist“.

Es trifft demnach die Aussage, dass
Datenschutzbestimmungen aus grund-
rechtlichen Griinden héher einzustufen
seien als die Bestimmungen des Protes-
tantengesetzes, nicht zu, vielmehr muss es
zu einer Grundrechtsabwigung kommen,
bei dem das Grundrecht auf korporative
Religionsfreiheit zu beriicksichtigen ist.

Es wird berichtet, dass diese Rege-
lung, obwohl sie von juristischer Seite als
rechtlich einwandfrei bestitigt wurde?,
dennoch datenschutzrechtliche Bedenken
hervorrief. So wurden die Durchfithrung
der Anstaltsseelsorge und die Weitergabe
der Patientenliste an die zustdndigen Orts-
seelsorger an den ausdriicklichen Wunsch
des Patienten gebunden. Dies entspricht
nicht den oben genannten gesetzlichen
Vorschriften.

VI. Die Stellungnahme
des Verfassungsdienstes
im Bundeskanzleramt

Wihrend die kultusamtliche Stellung-
nahme dazu fiihrte, dass in Wien, Vorarl-
berg und Niederdsterreich die urspriing-
liche Praxis wieder hergestellt wurde,
richtete das Amt der Kérntner Landes-
regierung eine Anfrage an den Verfas-
sungsdienst im Bundeskanzleramt, um
eine endgiiltige juristische Klarung her-
beizufiihren.

22 R. Potz, B. Schinkele, Religionsrecht im Uberblick,
Wien 22007, 93.

In einem Gesprach mit dem zusténdi-
gen Abteilungsleiter beim VD im BKA am
26.6.2015 konnte die Rechtsmeinung des
Kultusamtes dargelegt werden, die sich
auf die Bestimmungen des § 18 Protes-
tantengesetz 1961 und die Resolution der
XIV. Generalsynode zum Schwerpunkt
,,Evangelische Krankenhaus- Geriatrie-
seelsorge in Osterreich® (10. Dezember
2014)* bezog und diese Bestimmung als
Gewihrleistungsgarantie fiir die Evange-
lische Kirche interpretierte, die Seelsorge
an Mitgliedern in 6ffentlichen Kranken-
anstalten und den freien Zutritt evangeli-
scher Krankenseelsorger sicherstellt. Die
Anstaltsordnungen miissen vorsehen, dass
die Aufnahme evangelischer Anstaltsin-
sassen ,,dem nachfragenden Amtstriger*
zur Kenntnis gelangt. Die Beachtung der
Anstaltsordnungen wird garantiert und
das Verfahren bei Unzukdmmlichkeiten
geklart.

Die Krankenseelsorge versteht sich
somit als ein institutionelles Angebot
der Kirche auf der Grundlage der kor-
porativen Religionsfreiheit der Kirche
(Art. 15 StGG). Demgegeniiber leitet sich
der Art. 12 der Patientencharta (BGBI. 1
2003/127) vom Individualgrundrecht der
Glaubens- und Gewissensfreiheit ab (Art.
14 StGG)* und nimmt den korporations-
rechtlichen Aspekt der Religionsfreiheit
nicht in den Blick.

23 Amt und Gemeinde 64 (2014) 268-271.

24 §5a Zift 5 KAG BGBI. 69/2011 — §23 Abs 1 lith
Ktn. KAO LGBI.1999/26 idF vom 6.11.2014.



Das bedeutet: Nicht die Kirche als
Grundrechtstriger der korporativen Re-
ligionsfreiheit und als ,,vertraglicher*
Partner des Staates (Konkordat Art. XVI)
stellt den priméren Ankniipfungspunkt fiir
eine Regelung, sondern der Patient mit
seinen individuellen religiosen Interessen.

Seitens des Verfassungsdienstes im
Bundeskanzleramt, der sich wiederholt
mit Fragen nach der rechtlichen Beurtei-
lung der Dateniiberlassung an Kranken-
hausseelsorger unterschiedlicher Konfes-
sion und Religion zu beschéftigen hatte,
wurde auf das einschldgige Rundschrei-
ben zur legistischen Gestaltung von Ein-
griffen in das Grundrecht auf Datenschutz
verwiesen®. In ihm wurden die moglichen
Formen der Eingriffsermachtigung in das
Grundrecht auf Datenschutz erortert:

o Ziff. 2.1. Ausdriickliche Zustimmung
des Betroffenen;

« Ziff. 3.2. Eingriff aufgrund gesetzlicher
Griinde;

o Ziff. 5.1. Generalklausel (§8 Abs 3
Ziff 1 DSG): Schutzwiirdige Geheim-
haltungsinteressen sind nicht verletzt,
wenn die Verwendung der Daten fiir
einen Auftraggeber des offentlichen
Bereichs eine wesentliche Vorausset-
zung fiir die Wahrnehmung einer ihm
gesetzlich tibertragenen Aufgabe ist —
wobei das wichtige 6ffentliche Inter-
esse darzulegen wire.

« Ziff. 7.1. lit d: Datenverarbeitung er-
Jfolgt auf der Grundlage angemessener
Garantien durch eine ... religidse ...
Vereinigung, die keinen Erwerbszweck

25 RS BKA-810.016/0001-V/3/2007.

verfolgt, im Rahmen ihrer rechtmdpfi-

gen Titigkeiten und unter der Voraus-

setzung, dass sich die Verarbeitung nur

auf die Mitglieder (...) oder auf Per-

sonen bezieht, die im Zusammenhang

mit deren Tdtigkeitszweck regelmdfiige

Kontakte mit ihr unterhalten, und die

Daten nicht ohne Einwilligung der be-

troffenen Personen an Dritte weiterge-

geben werden.

« Ziff. 7.6. Als angemessene Garantien

werden angefiihrt:

— Strenge Datensicherheitsmal3-
nahmen

— Besondere Verschwiegenheits-
pflichten

— Ausdriickliche Verwendungsbe-
schriankungen bzw. -verbote.

Auf dieser Grundlage pladiert der Verfas-
sungsdienst in seiner schriftlichen Stel-
lungnahme? an das Amt der Kédrntner
Landesregierung fiir eine Ubermittlung
der Daten unter ausdriicklicher Zustim-
mung durch die Betroffenen, die jederzeit
widerrufbar ist (§9 Ziff. 6 DSG). D.h.
die Patienten seien beziiglich des Reli-
gionsbekenntnisses und einer allfélligen
seelsorgerlichen Betreuung ausdriicklich
zu befragen, wobei ausreichend transpa-
rent iiber den Erhebungszweck bzw. die
Weiterverwendungszwecke, namlich die
Ubermittlung der Daten an den zustin-
digen Krankenseelsorger, zu informie-
ren sei.

26 GZ BKA 810.036/0003-V/3/2015 vom 3.9.2015.



In der Zusammenfassung dieser Stel-
lungnahme wird beziiglich des Protestan-
tengesetzes das negative Ergebnis wie-
derholt, dass sich aus dessen § 18 fiir die
Krankenhausseelsorge der Evangelischen
Kirche kein direkter Anspruch auf einen
Zugang zu Namenslisten von stationdren
Patienten evangelischer Konfession er-
gebe. Diese Bestimmung des Protestan-
tengesetzes wird vielmehr im Lichte des
Grundrechts auf Geheimhaltung und der
negativen Seite der Glaubens- und Gewis-
sensfreiheit einschrinkend dahin ausge-
legt, dass eine strikte Einbeziehung des
Patientenwillens anlésslich der Aufnahme
bzw. der Datenerhebung sicherzustellen sei.
Grofiter Wert sei auf eine transparente Ge-
staltung der Befragung der Patienten zu le-
gen, sodass diese die Moglichkeit erhalten,
eine an ihren individuellen seelsorgerlichen
Bediirfnissen bzw. Geheimhaltungsinte-
ressen orientierte Entscheidung tiber die
Bekanntgabe und Weiterverwendung ihres
Bekenntnisses zu treffen. Dies erscheine
am besten durch abgestufte Einwilligungs-
moglichkeiten erreichbar, die nicht blof auf
die pauschale Angabe des Bekenntnisses
abstellen, sondern auch eine Disposition
iiber weitere Verwendungsschritte zulassen.

VII. Ein praxisgeleiteter
Einspruch

Von Seiten erfahrener Krankenseelsorger
wird gegen die vorgeschlagene Verfah-
rensweise aber eingewandt, dass Patienten
generell dazu neigen, bei der Aufnahme
den Wunsch nach seelsorgerlicher Beglei-

tung zuriickzuweisen, dass sich diese Hal-
tung aber schon nach kurzem Aufenthalt
andert. Deshalb sollte bei der Aufnahme
ausschlieflich die Konfessionszugehdrig-
keit erhoben werden. Es stellt sich iiber-
dies auch die juristische Frage, ob das
Krankenhauspersonal legitimiert ist, den
Waunsch nach seelsorgerlicher Begleitung
zu erheben. Es konnte dies als Eingriff in
die inneren Angelegenheiten der Kirche
verstanden werden.

Die vom Verfassungsdienst vorgeschla-
gene Regelung, die eine Erhebung nicht
nur der Konfessionszugehorigkeit, sondern
auch der ausdriicklichen Zustimmung zur
seelsorgerlichen Begleitung durch einen
Krankenseelsorger vorsieht, betrifft die
Krankenseelsorge generell. Deshalb sollte
sie auch unabhéngig vom Anlassfall der
Evangelischen Krankenseelsorge in Kérn-
ten diskutiert werden. Denn es handelt sich
um eine prinzipielle Frage, weil durch die
angeregte Verfahrensregelung ein weite-
rer Schritt zur Delegitimierung von Art
15 StGG vorliegt und die Glaubens- und
Gewissensfreiheit nur von der Patienten-
seite gesehen und von den Patientenrechten
abgeleitet wird, die korporative Religions-
freiheit jedoch zuriickgedrangt wird und
§ 18 Protestantengesetz zu totem Recht zu
verkiimmern droht.

Eine gewisse Verlagerung von der kor-
porativen zur individuellen Religionsfrei-
heit ist freilich generell im Religionsrecht
zu beobachten.

In dem religionsrechtlichen Diskurs
nehmen die beiden Professoren fiir Reli-
gionsrecht Brigitte Schinkele und Richard
Potz eine vermittelnde Position ein. Potz



vertritt die Auffassung, dass bei der Auf-
nahme in eine Krankenanstalt die Angabe
des Religionsbekenntnisses ,,in Verbindung
mit dem Hinweis zu geschehen hat, dass
diese Angabe freiwillig erfolgt und daher
auch unterbleiben kann®. Im Falle einer
freiwilligen Angabe des Religionsbekennt-
nisses sei eine ,,dariiber hinausgehende,
ausdriickliche AuBerung hinsichtlich des
Wunsches einer seelsorgerischen Betreu-
ung nicht anzunehmen“?’. Schinkele gibt
in der Abwégung der individuellen Religi-
onsfreiheit ein stirkeres Gewicht und ver-
langt im Zuge der Patientenaufnahme den
ausdriicklichen Hinweis, dass die Bekannt-
gabe des Religionsbekenntnisses freiwillig
erfolge und dass diese an die zustindige
Krankenseelsorge weitergegeben wiirde?.

27 Potz, Recht auf seelsorgliche Betreuung, 116.

28 Schinkele, Religionsfreiheit und medizinischer
Alltag, 12.

Nach meiner Meinung ist die Losungs-
variante Potz am stimmigsten, aber auch
die Variante Schinkele ist dem Vorschlag
des Verfassungsdienstes vorzuziehen, weil
sie praktikabler erscheint und die Orga-
nisation der Krankenseelsorge nicht er-
schwert, wie dies im Falle einer doppel-
ten Befragung der Patienten geschehen
wiirde.



REZENSIONEN

Karl W. Schwarz

Von Leonhard Stéckl bis Ruprecht Steinacker.
Biographische Perspektiven der Protestantismus-
geschichte im Karpatenbogen.

(= Studien zur deutsch-slowakischen Kulturgeschichte Band 3), Berlin 2014

nde Oktober waren es 200 Jahre, dass

L'udovit Star, Promotor der moder-
nen slowakischen Schriftsprache, geboren
wurde. In der ,,Furche® vom 29.10.2015
erschien eine Wiirdigung von Wolfgang
Bahr iiber diesen engagierten evangeli-
schen Theologen und seine Mitstreiter.
Diese wurden allerdings nicht alle na-
mentlich genannt. Wer diese erfahren will,
muss zu dem hier angezeigten Buch grei-
fen. Darinnen werden in anschaulicher
Weise herausragende Personlichkeiten des
Protestantismus aus fiinf Jahrhunderten
grofBungarischer Kirchengeschichte gebo-
ten. Diese Sammlung von biographischen
Darstellungen beginnt mit dem Melan-
chthonschiiler Leonhard Stockl (1510-
1560) und endet mit Ruprecht Steinacker
(1914-2009), der Deutsch und Geschichte
in Prag studierte und an verschiedenen
Schulen in der Slowakei als Lehrer wirkte
und nach der Vertreibung in Diisseldorf
unterrichtete und zuletzt Rektor einer Re-
alschule war. Damit wird auch deutlich,

Rezension von Ernst Hofhansl

dass nicht nur Theologen als Pfarrer in
verschiedenen Amtern, sondern auch in
anderen Berufen stehende Personen, die
kulturell oder politisch tdtig waren, ver-
sammelt sind. Im Titel scheint als geogra-
phischer Ort der Karpatenbogen auf. In
etwa konnen wir diesen geschichtstréch-
tigen Raum mit der heutigen Slowakei
gleich setzen. Allerdings muss bedacht
sein, dass eben in diesem Raum in den
angesprochenen Zeiten immer sehr ver-
schiedene Volkerschaften neben, mit und
manchmal auch gegeneinander lebten.
Schon in den Ortsbenennungen, die hilf-
reich in deutscher, ungarischer und slowa-
kischer —und wenn geboten auch noch in
einer anderen — Sprache erscheinen. Da-
mit wird ein Hilfsdienst zur Orientierung
geboten, wie auch die anhdngenden Re-
gister zeigen. Leider fehlt ein (mehrspra-
chiges) Ortsregister oder eine passende
Karte. Dann nédmlich wire augenfillig
dargestellt, wie weitgespannte Bogen
sich aus den vorgestellten Biographien



ergeben. Es wiirde sich ein dichtes Netz
(Wegenetz europdischen Geistes!) erge-
ben, das nicht nur auf das alte Konigreich
Ungarn beschrinkt bliebe, sondern weit
in alle Himmelsrichtungen Europas aus-
gespannt wire. Es ist von der Sache her
augenfillig, dass die Zips, und die Zentren
Pref3burg, Wien und Budapest eine beson-
dere Rolle spielen. Dazu gesellen sich
verschiedenen Studienorte der geschil-
derten Personlichkeiten in Deutschland
und in der Donaumonarchie. Familien-
geschichtliche Zusammenhénge erhellen
zusitzliche Verbindungen.

In den letzten Jahren sind mehrere Ar-
beiten erschienen, die sich mit dem Prob-
lem (auto-)biographischer Darstellungen
befassen. Stehen bei Autobiographien die
Differenzen zwischen Eigen- und Fremd-
wahrnehmung im Zentrum dessen was
mitgeteilt und nicht veréffentlicht wird, so
sind biographische Arbeiten anderer Auto-
ren immer auf zugingliche, erschlossene
Quellen angewiesen und stiitzen sich auf
vorhandene spitere Darstellungen. Damit
eben auch auf Interpretationen der von
Autoren gewihlten Personengeschichte.
Bei Schwarz sind gediegene Studien der
Quellen und der weiteren Literatur den
einzelnen Arbeiten vorausgegangen. Sein
Bemiihen wird anschaulich, die Wirkung
einzelner historischer Personlichkeiten in
ihrer Epoche zu zeigen und dariiber hinaus
auch die Wirkungsgeschichten aufzuzei-
gen. Damit wird, beim gewihlten Zeit-
und Kulturraum auch deutlich, in welchen
Beziehungen, Abhéngigkeiten und sach-
lichen Gegnerschaften die Protagonisten
standen. Dabei wird jeweils zu besserem

Verstiandnis — und nicht zu knapp — der
jeweilige zeitgeschichtliche Kontext an-
schaulich vermittelt. Was sprachlich von
Schwarz anschaulich geschildert wird,
fehlt an Bildmaterial; sowohl an Portraits
als auch an Orts- oder Gebdudeansichten.
Damit wire noch augenfilliger geworden,
wie sehr die Vergangenheit ins Heute her-
einreicht. Gewiss sprechen immer wieder
Kostengriinde gegen mehr Ausstattung.
Doch wire den Verlagen ins Stammbuch
zu schreiben, dass derartige Publikatio-
nen nicht nur von personlich irgendwie
Betroffenen (Vertriebene und deren Nach-
fahren?) gelesen werden, sondern heute
eine Lesergeneration zu Biichern greift,
die an Bilder und andere anschauliche
Hilfsmittel gewohnt ist.

Die von Karl Schwarz vorgestellten
Personlichkeiten haben in ihrer Zeit auch
immer mit dem auch enger gefassten “6s-
terreichischen Protestantismus” zu tun:
Mit der Geschichte, der Rechtsverfassun-
gen von Staat und Kirche, dem Kulturauf-
trag und dem inneren Leben evangelischer
Personen, Gemeinden und Kirchen.

Dem Zeitraum entsprechend, sind in
der Mehrzahl Manner und ihr Wirken vor-
gestellt. Mittlerweile gibt es ein interes-
santes Projekt, um bedeutende Frauen in
der slowakischen Kirchengeschichten vor-
zustellen, das hoffentlich auch deutsch-
sprachigen Lesern zugénglich werden
wird. Von Schwarz wird auf die Bedeu-
tung der aus Wiirttemberg stammenden
Erzherzogin Maria Dorothea (1797-1855)
hingewiesen, die ihren pietistisch gegriin-
deten Glauben in Budapest lebte.



Von den 16 Beitrdgen sind einige nicht
auf Personen, sondern auf historische Pro-
bleme konzentriert. Davon ist zu nennen:
Die Synode von Sillein (1610); Das Rin-
gen um Religionsfreiheit im Donau- und
Karpatenraum zwischen 1681 und 1781;
Sprache — ethnische/konfessionelle Iden-
titdt — Geschichte. Anmerkungen zum ma-
gyarisch-slowakischen Kirchenkonflikt
im 19. Jahrhundert; Der Protestantismus
in der Slowakei — eine Briicke zwischen
Sprachen und Kulturen. Die in der Ver-
gangenheit angesiedelten Themen haben
aber alle auch eine dringende Relevanz

fiir unsere Tage: Nicht nur im besseren
Verstehen von aus dem Gestern ins Heute
reichender Probleme, sondern auch im
Strukturellen: wie aus Noten und Konflik-
ten Losungen fiir die Zukunft gewonnen
werden konnen. Und — das nicht zuletzt
— wie ein wissenschaftlich gegriindeter
christlicher Glaube Menschen befédhigt
ihrer Kirche und ihrem Volk zu dienen.
Dem Buch ist eine groe Leserschaft
zu wiinschen, damit das Verstindnis fur
die eigene Kirchengeschichte und die der
Nachbarldnder gefordert wird.



REZENSIONEN

Gottfried Orth

Gewaltfreie Kommunikation in Kirchen und Gemeinden.
Die Nachsten lieben wie sich selbst
Junfermann Verlag, Paderborn 2015, ISBN-13: 978-3955714796, 224 Seiten

ottfried Orth hat eine authentische,
lesenswerte und explizit-christliche
Einfithrung in die Gewaltfreie Kommu-
nikation geschrieben und erschlief3t diese
Schule der Kommunikation und der Acht-
samkeit fiir den Raum der Kirche.
Manches ist ja in anderen klienten-
zentrierten Ansitzen der Kommunika-
tion — insbesondere bei Carl Rogers —
nachzulesen. Nicht alles ist originell. Und
muss es auch nicht sein. Denn mit der
Gewaltfreien Kommunikation (GFK) hat
der amerikanische Psychologe und Lehrer
fiir Kommunikation Marshall Rosenberg
einen groBBen Wurf hinterlassen. Ziel ist
es, dass Menschen Empathie fiir ihr Ge-
geniiber entwickeln und sich einander
Raum zur Erfiillung ihrer Bediirfnisse
schaffen. Gewalt ist das Gegenteil, steht
sie doch fiir die Manipulation des ande-
ren zu eigenen Zwecken — und wenn sie
auch noch so freundlich daher kommt,
wie zum Beispiel in einem Lob. Ziel ei-
nes anderen Umgangs ist es nicht, eine
konfliktfreie Welt zu schaffen, wohl aber

Rezension von Markus Merz

den innewohnenden Zwang auf den ver-
schiedenen Ebenen der Begegnung zu
unterbrechen. Das Besondere an Rosen-
bergs Werk ist die einprdgsame Einfach-
heit seiner Botschaft und die Offenheit
zu Weltanschauungen und Religionen.
Dies ldsst die GFK zu einem wertvollen
Schliissel fiir die aktuellen Fragen der
Menschheit werden.

Der Theologieprofessor Gottfried Orth
aus Braunschweig und zugleich ausge-
bildeter GFK-Trainer im ORCA-Institut
gibt in genau diese Einfachheit einen kla-
ren und hilfreichen Einblick, wenn er die
vier Schritte des Kommunikationsmodells
nicht nur vorstellt, sondern dabei sogleich
Praxisbeispiele aus dem Leben der Kir-
chengemeinde einfiigt. Die besondere
Chance an dem Herangehen Orths liegt
iiberhaupt darin, die GFK fiir den Raum
der Kirche durchzubuchstabieren und da-
bei zu einer wertschitzenden Gemeinde-
entwicklung einzuladen. Man konnte fast
meinen, der Raum der Kirche miisste doch
geborener Ort fiir Empathie, Wertschit-



zung, Teilhabe und Aufrichtigkeit sein.
Besonders schén sind manche Ubungen,
zu denen Orth einlddt: Was schafft in mir
Begeisterung? Diese Frage in der Runde
der Kollegen kann Beziehung und Raum
fiir Verinderung schaffen. Die Frage nach
den Bediirfnissen am Anfang des eigenen
Weges kann an die Sehnsucht des Anfangs
ankniipfen und zu neuen Strategien —und
neuer Begeisterung — anregen.

Die GFK versteht sich als weltanschau-
lich ungebunden. So integriert sie christ-
liche, wie buddhistische, wie esoterische
Suchende nach gelingender Kommunika-
tion in ihrer weltumfassenden Commu-
nity. Man mag die GFK falsch verstanden
haben, wenn sie selbst weltanschauliche
Ziige annehmen sollte oder wenn Zitate
Rosenbergs wie lehramtliche AuBerun-
gen hochgehalten werden. Vielmehr lebt
die GFK gerade von der groflen weltan-
schaulichen Weite, die Rosenberg selbst
eroffnet hat. Das macht wiederum die
unterschiedlichen Interpretationen umso
authentischer und lesenswerter. Und de-
rer gibt es viele: GFK kann fiir Personal-
entwicklung und Managementtraining,
fiir die Leitung von Organisationen, zur
eigenen Entwicklung der Achtsamkeit
oder eben schlicht fiir das Einiiben in die
eigene Sprachfahigkeit im Alltag heran-
gezogen werden.

In all dem setzt nun Orth den Akzent
auf eine theologische Sensibilisierung und
kann die GFK — wie er an anderer Stelle
schreibt — geradezu als ,,Auferstehungs-
sprache® bezeichnen. Die GFK will als
Haltung eingeiibt werden und nicht etwa
als bloBes Sprachmuster. Genau diese
Haltung braucht auch Ehrlichkeit und
Klarheit. So ldsst Orth in seinem Buch
andere Mitstreiter und Begeisterte zu Wort
kommen. Britta Lange-Geck zum Bei-
spiel stellt der GFK die Seelsorge als die
,Muttersprache der Kirche* gegeniiber
und sieht ein deutliches Unterscheiden der
Sprachlichkeiten von Seelsorge und GFK.
Bedient sich die GFK insbesondere ihrer
eigenen Sprache so geht es dem Seelsor-
ger um die Sprache des Gegeniibers und
insbesondere des ,,ganz Anderen®. Im Ge-
geniiber zur GFK geht es in der Seelsorge
letztlich um Gottesbegegnung, die den
Menschen von auflen erreicht und die sich
nicht aus sich selbst ereignet.

Letztlich kann Orths Buch als ein loh-
nender Anfang begriffen werden. Denn
ein In-Beziehung-Setzen des Menschen-
bildes der GFK mit christlicher Anthropo-
logie oder auch des Umgangs mit Schuld
und Verséhnung in der GFK mit christ-
lichem Verstehen von Rechtfertigung
wiirde sicherlich manch schérfere Linie
der Abgrenzung aufzeigen und ganz si-
cherlich zu einem fruchtbaren Austausch
einladen.
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