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Spiritualitdt und Gemeinschaft als Koordinaten
im Werk Peter Zimmerlings

Zugleich eine Einfiihrung in diesen Band

Von MARKUS SCHMIDT und ALEXANDER DEEG

1 Spiritualitdt: Zwischen Einsamkeit und Gemeinsamkeit

Der Begriff ,,Spiritualitat® ist ein ,,Containerbegriff!, wird inflationir verwendet,” ist kompa-
tibel sowohl in internationaler, interdisziplinirer als auch 6kumenischer Hinsicht, aber bleibt
letztlich unscharf.’ Dutzende* Definitionen changieren zwischen Sinnsuche und Sinnfindung,
Selbstwahrnehmung und Selbsttranszendenz, Begegnung und Kommunikation mit dem Geis-
tigen (des Selbst, der Natur, des Lebens, des Seins, des Alls etc.), Bezogenheit auf den Geist
des Menschen (Immanenz), den Geist Gottes (Transzendenz) oder beides, auf Achtsamkeit
gegeniiber dem Selbst (Selbstakzeptanz und Selbstentfaltung), gegentiber der Welt (Aufmerk-
samkeit, Ethik, Verantwortung) und / oder Gott (Hingabe, Gebet) etc. Auftillig ist die dabei in
der Regel auf Individuen fokussierte Rolle von Spiritualitdt, sodass ,,Spiritualitat“ mehrheitlich
individuell verstanden, im populdren Diskurs individualisiert und nicht selten durch Ausblen-
dung ihrer Gemeinschaftsdimension sogar individualistisch enggefithrt wird. Dass Spirituali-
tat ein anthropologisches Bediirfnis und eine allgemeinmenschliche Grundkonstante ist, wird
allgemein zwar vorausgesetzt, bleibt aber wie der Begriff selbst eher unkonkret.

So ist etwa ,eine differenzsensible Theologie gefragt, die im Blick auf die Vielfalt der Le-
bensformen und Individuen eine Grundlage dafiir schaftt, jedem Menschen die gleichberech-
tigte Teilhabe und Teilgabe zuzuerkennen®® Doch Inklusion ist mehr, als ein anerkennungs-
theoretischer Zugang zu beschreiben vermag.® Teilhabe meint in theologischer Hinsicht die

' Ruhbach, Geistlich leben, 19; vgl. Zimmerling, Handbuch, 18.
2 Vgl. Kopf, Spiritualitit, 1590f.

*  Vgl. Schmidt, Charismatische Spiritualitit, 17f.

*  Vgl. Grom, Spiritualitét, 15.

> Eurich, Spiritualitit und Inklusion, 29.

¢ Bei bisherigen Reflexionen auf das Verhaltnis von Spiritualitat und Inklusion wird weniger auf die
inklusive bzw. inkludierende Bedeutung von Spiritualitat als auf den Anspruch des Inklusionspara-
digmas gegeniiber Spiritualitit (d. h. hidufig spezifisch christlicher Theologie, kirchlicher Praxis etc.)
eingegangen. Vgl. dazu Kunz / Liedke (Hg.), Handbuch Inklusion.
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Markus Schmidt und Alexander Deeg

Teilnahme und Teilgabe der Menschen an Gott und aneinander.” Inklusion und Teilhabe
basieren auf Gemeinschaft und auf der anthropologischen Grundbestimmung des Menschen
als sozialen Wesens. Damit Teilhabe gelingt, gilt es, den Menschen als Einheit und in seiner
Ganzheit anzusehen. Er ist mehr als die Summe seiner Teile und mehr als die Summe seiner
selbst. Dazu muss sowohl dessen spirituelle Dimension als auch seine wesenhaft soziale Be-
stimmung beriicksichtigt werden. Allerdings wird dem im Kontext des Sozial- und Gesund-
heitssektors derzeit kaum praktische Konsequenz zugemessen, was zu verdndern angesichts
sozialpolitischer Bedingungen auch Diakonie bzw. Caritas wenig in der Lage sind. Seitdem
infolge des Bundesteilhabegesetzes deutliche Schwerpunkte auf ambulante, dezentrale und
individualisierte Versorgungslosungen gelegt werden, geht mit der menschenrechtsbasierten
Forderung von Partizipationsmoglichkeiten paradoxerweise eine breite Ausblendung ge-
meinschaftlicher Aspekte einher.

Lediglich die inzwischen® etablierten Felder von Palliative und Spiritual Care beziehen die
Spiritualititsdimension konsequent ein. Da Spiritual Care auf Krankheit, Lebensende, Tod
und Sterbe- bzw. Trauerbegleitung hin orientiert ist (und in der allgemeinen Wahrnehmung
allein auf diese Lebenssituationen beschriankt wird),” wird sie allerdings meist auf die Sorge
um bzw. fiir das Individuum bezogen.

Mindestens hinsichtlich der Konstellationen von Beziehungen zwischen Kranken bzw. Ster-
benden und deren An- und Zugehérigen wird jedoch die gemeinschaftliche Bedeutung von
Spiritualitdt deutlich. Spiritualitat betriftt mehr als einen Teilbereich des Lebens. Peter Zim-
merling geht es um eine ,spirituelle Sichtweise des Lebens®, die entgegen einem rationalis-
tisch-technisierten Zugang ,,der menschlichen Endlichkeit zu ihrem Recht® verhilft und ,,Brii-
cken zur Annahme der Endlichkeit des Lebens“ zu bauen vermag.'® Endlichkeit kann wohl
am besten angenommen werden, wenn ein gemeinsames Gesprich tiber sie moglich ist, wenn
Generationen voneinander lernen und gemeinsam diesen Weg gehen, wenn es darum geht,
gemeinsam ,nach Mitteln und Wegen zu suchen, das Trostpotential des Evangeliums aufzu-

schlieflen!!

oder Kraft aus den Erfahrungen anderer zu gewinnen.

Im Blick auf gesamtgesellschaftliche Entwicklungen konstatiert Peter Zimmerling, dass
immer mehr Menschen immer weniger in der Lage sind, ,zunehmenden Individualismus
und kontinuierlich wachsende personliche Freiheit mit der Bereitschaft zu Gemeinschaft und

Bindung zu verbinden. Wachsende Einsamkeit scheint der Preis fiir die modernen Freiheits-

7 Vgl. Schmidt, Partizipation; Nausner, Theologie der Teilhabe.

8  Peng-Keller, Spiritual Care im Gesundheitswesen des 20. Jahrhunderts.
®  Vgl. Ziemer, Spiritual Care.

1 Zimmerling, Schmerz und Erlésung, 188.

1 A.a. O, 198.
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Spiritualitidt und Gemeinschaft als Koordinaten im Werk Peter Zimmerlings

gewinne zu sein.“'? Gemeint ist hier eine gemeinschaftsunfihige Einsamkeit. Es steht aufler
Frage, dass Spiritualitdt trotz (und wegen) ihrer Gemeinschaftsdimension Einsamkeit braucht.
»Die Einsambkeit ist das notwendige Gegengewicht zur Gemeinschaft.“"* Doch wenn Einsam-
keit und Gemeinsamkeit sich gegenseitig ausschlieffen oder deren Balance in eine Schieflage
gerdt, entstehen einseitige Verstdndnisse von Spiritualitit. Gemeinschaftsunfihige Einsamkeit
fithrt konsequenterweise zu gemeinschaftsunfahigen Spiritualititen und gemeinschaftslosen
Begriffen. Im derzeitigen wissenschaftlichen wie populdren Sprachgebrauch gehen kommu-
nionale und kollektive Dimensionen des Spiritualitatsbegriffs verloren. Dass diese verstarkt in

den Blick zu nehmen sind, ist die Grundthese dieses Bandes.

2 ,,Gott in Gemeinschaft'* — Mensch in Gemeinschaft

Doch nicht nur der Spiritualitatsbegriff ist klarungs- und reflexionsbediirftig. Auch der Termi-
nus ,,Gemeinschaft“ hat in der deutschen Sprache ein nicht eindeutiges, zumal historisch und
politisch belastetes Bedeutungsspektrum. Gegenldufig zu den genannten Individualisierungs-
entwicklungen ist der Begrift ,Gemeinschaft® ,verbreitet, inhaltlich weit, politisch umkampft
und semantisch offen“"® Er kann deskriptiv oder konzeptionell, ideologisch oder metaphy-
sisch, semantisch oder empirisch verwendet werden. Seine Zentralitit und seine schillernde
Unschérfe machen ihn hinsichtlich seiner schwierigen Verwendung mit dem Spiritualitéts-
begriff vergleichbar — es sei nur an die Problematik deutungsvariabler theologischer Begriffe
wie ,,Glaubens-, ,Lebens-“ oder ,,Dienstgemeinschaft“'® erinnert. Ist dieser Begriff dennoch
unverzichtbar, ,weil er mit seiner Dimension der emotionalen Nihe und sozialen Unmittel-
barkeit einen wichtigen, nicht zu vernachldssigenden Aspekt menschlicher Beziehungsbe-
diirfnisse und -erfahrungen fasst“,”” so muss die theologische Spiritualititsforschung von ihm
weiterhin Gebrauch machen und seine Bedeutungen und Praxisformen untersuchen und ent-

werfen.

Zimmerling, Not und Chancen des einsamen Menschen, 101.

3 So Zimmerling, a. a. O., 103, im Anschluss an Bonhoeffers Aussage ,,Wer nicht allein sein kann, der
hiite sich vor der Gemeinschaft“ (DBW 5, 65 bzw. in der von Zimmerling herausgegebenen Ausgabe:
Bonhoeffer, Gemeinsames Leben, 89).

" Vgl. Zimmerling, Gott in Gemeinschaft.

5 Heimerdinger, Gemeinschaft, 108.

¢ Vgl. Grobolting, ,,Christliche Dienstgemeinschaft®.
17" Heimerdinger, Gemeinschaft, 113.
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In seiner Untersuchung ,Bonhoeffer als Praktischer Theologe® stellt Peter Zimmerling an
Dietrich Bonhoeffers Seelsorgekonzeption®® die gemeinschaftliche Dimension der Seelsorge
heraus. Fiir den in der kerygmatischen Poimenik verankerten Bonhoeffer, der dem Verkiin-
digungsparadigma als seinerzeit praktisch einzig giiltigem Seelsorgekonzept folgte, sollte es
neben der verkiindigenden gleichwohl eine ,diakonische® Seelsorge geben.” Als Seelsorge
der Tat, als Seelsorge zur Hilfe in Néten, zur Uberwindung praktischer Glaubenshindernisse
und der situationsbezogenen Beratung ist diakonische Seelsorge nach Bonhoeffer ein gemein-
schaftliches Geschehen:

»Bonhoeffer schwebt nach dem Vorbild der Reformatoren eine seelsorgerliche Gemeinde
vor: ,Sie [die diakonische Seelsorge] ist der Gemeinde als Gabe und Auftrag des Allge-

meinen Priestertums gegeben und dem Pfarrer, sofern er an diesem teilhat*.?

Peter Zimmerling zeigt die Verankerung eines solchen Seelsorgeverstindnisses in Bonhoef-
fers bruderschaftlicher Ekklesiologie.” Dem Allgemeinen Priestertum aller Glaubigen eignet
ein genuin kommunitidres Moment — dieses wird aber angesichts der typisch protestantischen
Fokussierung des Topos ,,Priestertum der Glaubigen® auf die individual-soteriologische Frage
nach der den jeweils einzelnen Menschen rettenden Gnade Gottes sowohl in der theologischen
Reflexion als auch in der kirchlichen Praxis heute tiberwiegend ausgeblendet. Es ,,ist die Be-
deutung der Gemeinschaft fiir das evangelische Christsein immer noch kaum erkannt.“2 Dem
entgegen schlussfolgert Peter Zimmerling aus dem Beispiel der letzten tiberlieferten Worte
Bonhoeffers vor dessen Hinrichtung,” dass es diesem ,,um viel mehr als um seine persénliche
Auferstehungshoftfnung® gegangen sei, sondern um das ,Vertrauen auf den endgiiltigen Sieg
des Reiches Gottes auf Erden iiber allen Unfrieden und Hass zwischen den Voélkern“.** Ein
etwaiges (durch den Neuprotestantismus nachhaltig beférdertes) ,,Versohnungsprivatissimum

18 Zimmerling, Bonhoeffer als Praktischer Theologe, Kapitel 6.

¥ A.a. 0., 154-157.

2 A.a. O, 158. Das Zitat mit von Zimmerling eingefiigter eckiger Klammer nach DBW 8, 361.

2t Zimmerling wendet sich dabei begriindet gegen den Schweizer Diakoniker Heinz Riiegger, der die
These aufstellte, in den Finkenwalder Seelsorgevorlesungen sei die bruderschaftlich-ekklesiologische
Perspektive entfallen. Vgl. Zimmerling, Bonhoeffer als Praktischer Theologe, 159.

22 Zimmerling, Einfithrung, in: Stahlin, Bruderschaft, 7.

2 ,[...] fur mich ist dies das Ende, aber auch der Anfang - mit ihm [dem Bischof von Chichester]
glaube ich an den Grundsatz unserer universalen christlichen Briiderlichkeit, der tiber allem Hass
zwischen den Vélkern steht, und dass unser Sieg gewiss ist“, Zit. nach: Zimmerling, ,Dem Rad in die
Speichen fallen®, 20 (dort Beleg) bzw. ders., Mystik, 179. Der Text ders., ,Dem Rad in die Speichen
fallen® ist iberarbeitet eingegangen in: ders., Mystik, Kapitel 2.8.

2 Zimmerling, ,Dem Rad in die Speichen fallen®, 20.
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Spiritualitidt und Gemeinschaft als Koordinaten im Werk Peter Zimmerlings

zwischen Gott und Seele® ist entschieden zuriickzuweisen, wie Zimmerling im Riickgriff auf
Paul Schiitz an Nikolaus Ludwig von Zinzendorfs Trinitétslehre genau herausarbeitet.”

Der Mensch ist zur Gemeinschaft mit dem dreifaltigen Gott berufen. Auch Gott kann
nicht allein gedacht werden. Ist Gott in sich liebende Gemeinschaft, wie es Augustinus pro-
minent beschrieben und Zinzendorf es mit dem Bild der innertrinitarischen gottlichen Fa-
milie gezeichnet hat, steht dies konsequent im Widerspruch zu einer Monadisierung der
Spiritualitat. Es fihrt ndmlich die ,,Sozialisierung der Gottheit, die Zimmerling mit Jiirgen
Moltmann am Beispiel Zinzendorfs feststellt,*® zur Sozialisierung der Gemeinde. So ist die
trinitarische Gemeinschaft als Urbild bzw. Vorbild der Gemeinde?” und ihrer 6kumenischen
Einheit®® zu sehen. Im zweiten Band des von ihm herausgegebenen Handbuches Evangeli-
sche Spiritualitat bestimmt Zimmerling die ,,Trinitédtslehre als Rahmentheorie evangelischer
Spiritualitdt“.?® Noch deutlicher stellt Zimmerling diese Perspektive in seiner Einleitung
zum ,,Gemeinsamen Leben® in der 2015 begonnenen Gieflener Ausgabe zentraler Werke
Bonhoeffers heraus, da es Bonhoeffer darum gehe, ,,zu zeigen, wie die Rechtfertigungslehre
einem evangelischen Christen sowohl als Einzelnen als auch in der Gemeinschaft zur Sache
der Erfahrung werden kann.“*°

3 Gottesdienst und Gebet als partizipative Formen von Spiritualitét

Dies kann mit Zimmerling an einem liturgischen Beispiel gezeigt werden. In seiner kritischen
Wiirdigung der Gottesdienstkultur charismatischer Bewegungen kommt Zimmerling zu dem
Schluss, dass deren Stirke in ihrer partizipatorisch ausgerichteten Gottesdienstpraxis liegt
und als Korrektiv von gesamtkirchlicher und gesamtgesellschaftlicher Bedeutung gesehen
werden konnte:

»Ein partizipatorisch verstandener charismatischer Gottesdienst konnte iiber den inner-
kirchlichen Bereich hinaus gesellschaftliche Bedeutung gewinnen. Der in ihm verwirk-
lichte Gedanke der Teilhabe und Anteilnahme stellt ein Alternativmodell zu der in den

westlichen Gesellschaften in vielerlei Hinsicht zu beobachtenden Konsumentenhaltung

»  Zimmerling, Gott in Gemeinschaft, 184.285 (dort Beleg zu Schiitz).
% A.a. 0,276 (dort Beleg zu Moltmann).

7 Vgl.a.a.0.,284.

# Vgl. a. a. O., 292f; ders., Vom 6kumenischen Potential.

#  Zimmerling, Zur Theologie, 33-35 (Hervorhebung im Original).
Zimmerling, Einfithrung, in: Bonhoeffer, Gemeinsames Leben, 15.
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dar. Er konnte zu einem Ort werden, von dem aus die dem Heiligen Geist entsprechende

Haltung der Partizipation und damit der Lebendigkeit in die Gesellschaft ausstrahlt.“*!

Ob der charismatische Gottesdienst zu diesem Ort wiirde, hingt allerdings von weiteren
Faktoren ab. Zimmerling benennt kritisch die Verkennung der traditionellen Liturgie durch
charismatische Bewegungen, deren Betonung von Lobpreis unter dem Verlust der Klage und
auflerdem eine Diastase zwischen Gottesdienst und Alltagsgeschehen, womit insgesamt gera-
de kommunionale Probleme charismatischer Spiritualitit angesprochen sind.

In seiner Einleitung zu Bonhoeffers Psalmenauslegung ,,Das Gebetbuch der Bibel hebt
Zimmerling dessen Gedankengang hervor, dass wir ,,die Psalmen im Glauben nie allein, son-
dern immer zusammen mit Jesus Christus beten®, der diese bis zu seinem Tod am Kreuz auf
den Lippen hatte.*? Dies ist mehr als ein blofles Einstimmen in Jesu historisches Beten: Jesus
betet auch heute und mit ihm sowie durch ihn auch wir.* Entsprechendes gilt fiir die Seelsorge:
»In seinem Geist ist er der unsichtbare Dritte in jedem Seelsorgegesprach.“** Grundsitzlich
ist es das Wort der Bibel, welches Menschen mit Gott und untereinander iiber alle Grenzen -
seien es diachrone Grenzen historischer Epochen oder synchrone Sprachgrenzen, kulturelle,
konfessionelle, politische und weitere globale Grenzen - hinweg verbindet, was Zimmerling
pointiert anhand der Losungen der Herrnhuter Briidergemeine zeigt.*

»Mystische Erfahrungen haben einen individuell-personalen und einen ekklesiologischen
Aspekt, die beide komplementir aufeinander zu beziehen sind.“* Zimmerling problematisiert
»eine subjektivistisch verengte Sicht mystischer Erfahrungen®. Evangelische Mystik ist gemaf}
ihrer reformatorischen Grundlegung eine Glaubensgemeinschaft mit dem menschgewordenen
Gott, der in sich Gemeinschaft ist. Die inkarnatorisch begriindete spirituelle Gemeinschaft des
Menschen mit Gott ist also nicht nur eine jeweils individuelle, sondern auch durch eine kol-
lektive Dimension gekennzeichnet:*” ,,Euch ist ein Kindlein heut geborn® dichtete Luther und
brachte damit zum Ausdruck, dass der individuelle Zugang der spirituellen Gemeinschaft des
Menschen mit Gott in die communio sanctorum eingebettet ist.

3 Zimmerling, Charismatische Bewegungen, 153; vgl. ders., Eine Liturgische Befreiungsbewegung?,
bes. 492f.
2 Zimmerling, Einfithrung, in: Bonhoeffer, Gebetbuch, 11.

3 Vgl. Thomas, Warum Psalmen beten?

3 Zimmerling, Hirte, Meister, Freund, 137.
»  Zimmerling, Losungen, z. B. 160f.

% Zimmerling, Mystik, 244.

% A.a. 0, 52.
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4 Mystik und Ethik

Indem Zimmerling von der ,Demokratisierung der Mystik“ durch Luther spricht,* klingt der
kommunionale Gedanke, wenngleich nur implizit, immerhin an: Das demokratische Moment
reformatorischer Mystik ist, dem Gedanken des Allgemeinen Priestertums gemif3, auf den
Zugang aller und dementsprechend auf den Zugang des Einzelnen zum Heil Gottes sola gratia
bezogen. In der Regel wird dieser Gedanke nicht kollektiv interpretiert. Doch wie Luthers
»Euch® ist auch der ,Demos“ der Demokratisierung als sozialer Plural zu lesen - und miisste
noch deutlicher herausgearbeitet werden. Immer wieder betont Zimmerling, dass Luther ,,der
reformatorischen Spiritualitdt Familie und Ortsgemeinde, Beruf und Gesellschaft als primare
Verwirklichungsfelder” zuordnete und damit den Ort des gemeinschaftlich gelebten Glaubens
vom Kloster in die Familie und die Hausgemeinde verlegte.” Die evangelische Demokratisie-
rung von Spiritualitdt und mit ihr der Mystik ist nicht nur als die Ermiindigung des geistlich
autonomen Subjektes, sondern gerade als Betonung spirituell aktiver Sozialformen zu verste-
hen.

Dies hat Auswirkungen auf die individuell ausgerichtete Praxis von Kontemplation und
Ubung. Das geistliche Exerzitium, das bei weitem nicht erst in Hochformen wie den Ignatiani-
schen Exerzitien*” oder in monastischer Gebetspraxis zum Ausdruck kommt, sondern zu dem
zuallererst ein alltaglich zu gestaltendes Glaubensleben zahlt, hat trotz seines Bezuges auf das
geistlich miindige Individuum, von welchem es verantwortet, gelebt und bestenfalls weiter-
entwickelt wird, eine gemeinschaftsstiftende sowie gemeinschaftskritische Impulsgeberschaft
inne. ,,Dass Gott nicht zum einzelnen Christen allein redet, sondern zu diesem als Glied der
Gemeinschaft der ganzen Kirche, entreifit die Kontemplation der Privatheit.! Zimmerling
betont die ethische Relevanz von Spiritualitdt. Indem sie noch mehr ist als sinnstiftende Selbst-
pflege, sondern im Gesprich mit dem menschgewordenen Gott kulminiert, soll der gemein-
schaftsstiftende sowie gemeinschaftskritische Impuls des Wortes Gottes fiir verschiedenste
Gemeinschaftsformen, fiir Gemeinden, fiir die Kirche als ganze und fiir die gesamte Gesell-
schaft Auswirkungen haben.

Zu den sechs Kennzeichen evangelischer Spiritualitit nach Zimmerling zahlen 1) das trini-
tarische Gottesverstindnis mit der Menschwerdung Gottes in Jesus Christus, 2) die Bibel als
Inspirationsquelle und Korrekturinstanz des Glaubens, 3) das Rechtfertigungswirken Gottes,

* A.a. O, Kapitel 2.1.5.
¥ Zimmerling, Bedeutung der Kommunitéten, 26, dhnlich an vielen anderen Stellen.

40 Dass Bonhoeffer sein ,,Gemeinsames Leben® als Exerzitienbuch fiir die evangelische Kirche verstan-
den hat, zeigt Zimmerling in ders., Einfithrung, in: Gemeinsames Leben, 13.

4 Zimmerling, Einfithrung, in: Bonhoeffer, Schopfung und Fall, 15.
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4) die Zusammengehorigkeit von Individualitidt und Sozialitdt, 5) die Dialektik von Aktion
und Kontemplation sowie 6) die Kombination von Weltbejahung und mystischer Dimension.*?

Alle diese Kennzeichen sind davon geprégt, dass in ihnen Individualitit und Sozialitat mit-
einander korrespondieren. Eine so verstandene Spiritualitdt begriindet die Sozialitdt gegen-
tiber Mitmensch und Mitwelt, welche konstruktiv kritisch wirken soll und die gesellschaft-
liche Gestaltungskraft aus der das Faktische nie nur bestdtigenden, sondern dieses immer
kritisch begrenzenden Gnade Gottes heraus entwickelt. Wenn namlich ,,die Erfahrung Gottes
als alles umfassende Wirklichkeit in der mystischen Erfahrung zur Uberschreitung des bin-
nenkirchlichen Bereichs in Richtung auf die Gesellschaft® fithrt,** so wird aus ihr ethische
Verantwortung** begriindet und diakonisches, d. h. soziales und sozialpolitisches Handeln*®
motiviert. Evangelische Spiritualitét findet als Praxis fiir jedermann und jedefrau nicht in mo-
nadischen Existenz- und Praxisformen Ausdruck, sondern, wie mit Bonhoeffer Jesus als ,,der
Mensch fiir andere® zu sehen ist,* so ist Proexistenz das Kennzeichen einer Spiritualitdt im
evangelischen Sinne. ,,Der christliche Glaube wird konkret, wenn Menschen einander zum
Christus werden.

5 Spiritualitat und Gemeinschaft im Plural

Begriindet die Sozialitdt Gottes die Sozialitdt des Allgemeinen Priestertums, ist zwangsldufig
von einem Plural der Spiritualitdten auszugehen, den auch Zimmerling zeitweise verwendet. Je
stirker auf das Individuum bezogen eine Definition von ,,Spiritualitat ausfillt, um so unver-
einbarer miteinander wirken die jeweiligen Spiritualitidten. Doch anhand evangelischer Kom-
munitdten und Geistlicher Gemeinschaften zeigt Peter Zimmerling, dass genau das Gegenteil
moglich ist:

2 Vgl. Zimmerling, Evangelische Spiritualitit, Kapitel 1.2; vgl. dazu die Erweiterung auf neun Kenn-
zeichen in: ders., Zur Theologie, 36-42.

+ Zimmerling, Mystik, 245.

4 Vgl. Zimmerlings Uberlegungen zu den Topoi ,,Verantwortung“ und ,,Schuldiibernahme“ in Bon-
hoeffers Ethik: ders., ,Dem Rad in die Speichen fallen®, 24-26 bzw. ders., Mystik, 183-185; ders.,
Einfithrung, in: Bonhoeffer, Bleibt der Erde treu, 21.

* Vgl. dazu Zimmerlings biographie- und frommigkeitsgeschichtliche Studien in: ders., Starke from-
me Frauen.

4 Zimmerling, Mystik, 169, dort Bezug zu DBW 8, 559.
# Zimmerling, Vom 6kumenischen Potential, 35.
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»Beim Vergleich der unterschiedlichen Kommunitéten zeigt sich, dass ihre Spirituali-
tat pluralistisch ist, ohne deshalb in unverbundene Spiritualititen zu zersplittern. Die
unterschiedlichen kommunitéren Spiritualititen besitzen eine gemeinsame Mitte im
christozentrisch geprigten Glauben, in der Liebe zur Bibel, in der Hochschétzung des
Gottesdienstes einschlieSlich der Sakramente und in der Ausrichtung auf Gemeinschaft,
Kirche und Gesellschaft. Der Pluralismus der kommunitdren Spiritualititen wirkt da-

durch bereichernd und nicht dissoziierend.”

Besonders die kommunitéren Sozialformen der Kirche lassen die ,,Ausrichtung des Glaubens
auf die Gemeinschaft und - damit verbunden - dessen ekklesiologische Verortung erken-
nen®,* was Peter Zimmerling zufolge besonders in der Communauté de Taizé verwirklicht sei,
das aber — und genau dies macht es evangelisch - ein Merkmal des christlichen Glaubens und
christlicher Lebensformen tiberhaupt ist bzw. sein sollte.

6 Schwerpunkte und Themen des Bandes

Gegliedert werden die 40 Beitrige dieses Bandes in sieben Sektionen: 1) Begriffe und Trends,
2) Spiritualitats- und Theologiegeschichte, 3) Kirche, 4) Gottesdienst und Gebet, 5) Seelsorge
und Diakonie, 6) Kommunititen und Geistliche Gemeinschaften, 7) Praktiken, Ubung und
Mystik. Historische, religionssoziologische, psychologische, systematisch- und praktisch-
theologische Zugéinge bearbeiten diese Themenschwerpunkte.

(1) Eroffnet wird der Band mit einer Sektion, die grundlegende begriffliche Bestimmungen und
Herausforderungen fiir eine gemeinschaftliche Spiritualitit bedenkt. Religionssoziologisch, so
zeigt es Gert Pickel, ist ,,Spiritualitdt®, verstanden als individuelle Frommigkeitspraxis in einer
pluralen Welt des Religiosen, am ehesten dort zu finden, wo Menschen auch (!) gemeinschaft-
liche religiose Praktiken pflegen. Nur bei wenigen existiert eine individualisierte Spiritualitét
unabhingig von solchen gemeinschaftlichen Vollziigen, was auf das In- und Miteinander von
Individualitdt und Sozialitit verweist, die zum Menschsein ebenso wie zu Praktiken des Glau-
bens gehort. Diesen Aspekt unterstreicht auch Michael Herbst und zeigt Wege, wie Gemein-
den solche Spiritualitdt fordern konnen - etwa durch die Entdeckung und Pflege flexibler For-
men gemeindlicher Geselligkeit. Die Chancen christlicher Vergemeinschaftungen, aber auch
die Probleme christlichen Miteinanders fithrt Corinna Dahlgriin vor Augen und illustriert
sie am Deutschen Evangelischen Kirchentag, der Tona Community sowie der Kongregation

4 Zimmerling, Die Communauté von Taizé, 208.
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der Marientdchter vom evangelischen Marienweg. Deutlich wird dabei, dass es jenseits von
Abstraktionen und Idealisierungen nétig ist, konkrete Gemeinschaften und ihre Praktiken
wahrzunehmen, um ein realistisches Bild zu erhalten. Das unterstreicht auch der Beitrag von
Michael Utsch, der sikulare Gemeinschaftsprojekte (etwa die ,,Sunday Assemblies®) darstellt
und vergleichend auf christliche Vergemeinschaftungen bezieht.

Der Kirchenhistoriker Ulrich Kopf stellt einen alternativen terminologischen Vorschlag zur
Diskussion und plddiert dafiir, den Begrift der ,,Frommigkeit® wieder stark zu machen und
Spiritualitdt als eine Sonderform von Frommigkeit zu verstehen, namlich als diejenige, die
in christlichen Gemeinschaften gepflegt wird. Damit ist die Frage nach einem angemessenen
Verstindnis von ,,Spiritualitat® grundsétzlich gestellt, mit der sich auch Michael Welker in
unmittelbarer Auseinandersetzung mit den Definitionen Peter Zimmerlings beschaftigt und
dabei besonders das Problem eines zu weiten und damit unspezifischen Spiritualititsbegriffs
diskutiert. Eine Konturierung wird in trinititstheologischer und insbesondere christologi-
scher und pneumatologischer Fundierung gesucht.

(2) Auf diesem Hintergrund fithren die Beitrage der zweiten Sektion dieses Bandes in die Ge-
schichte. Der Neutestamentler Marco Frenschkowski zerschldgt das nicht selten anzutreffende
Bild von einer frithen christlichen Gemeinschaft, in der alle eines Herzens und eines Sinnes
gewesen seien. An vielen Beispielen fithrt er christliche Streitkultur vor Augen und zeigt, dass
es die frithen Christen auch nicht unbedingt besser gemacht haben als wir - und was wir
dennoch von ihnen lernen konnen. Zwei Beitrage fithren in die Spatantike: Andreas Miiller
beleuchtet das Leben anachoretischer und semianachoretischer Monche und zeigt, wie der
Riickzug aus der Welt sich bei ihnen mit der Offenheit fiir die Gemeinschaft mit anderen, mit
sozialer Fiirsorge, der Einrichtung von Hospizen etc. verband. Jiirgen Ziemer fiihrt ebenfalls
in die Frithzeit des Monchtums und stellt Facetten des spirituellen Lebens der sogenannten
»~Wiistenviter” und ,Wiistenmiitter vor Augen. Auch bei ihnen wird deutlich, dass und wie
Riickzug und Gemeinschaft (untereinander und mit den in die Wiiste reisenden Gésten und
Ratsuchenden) gelingen kann (oder sich als problematisch erweist).

Ebenfalls zwei Beitrage beleuchten Zinzendorf niher und nehmen damit einen wichtigen
Aspekt der Forschungen Peter Zimmerlings seit seiner Dissertation auf. Fiir Zinzendorf hin-
gen das Leben des Glaubens und eine neue Entdeckung der ,,Gemeine“ unmittelbar zusam-
men: Das ,Jiingerhaus® wird als Idee, in seiner Realisierung, aber auch in seinen Problemen
von Dietrich Meyer vor Augen gefiihrt; und Peter Vogt beleuchtet die Wiederentdeckung des
Sabbat in der Relektiire der alttestamentlichen Gebote durch Zinzendorf.

Mit dem Beitrag von Roderich Barth wird das 19. Jahrhundert thematisch. Barth zeigt,
wie wenig der an die liberale Theologie gerichtete und bis in die Gegenwart immer wieder
formulierte Vorwurf zutriftt, wonach eine das Individuum und die Subjektivitit betonende
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Theologie die Gemeinschaft aus dem Blick verliere. Im Gegenteil zeigt Barth, wie bereits bei
Schleiermacher das Ineinander von Individualitdt und Sozialitit anthropologisch aber auch
religions- und christentumstheoretisch unaufgebbar ist.

Ins 20. Jahrhundert springt dann Christiane Tietz und legt eine kritische Relektiire von
Bonhoefters Eheverstandnis vor. Sie zeigt, dass und wie mit Bonhoeffer gegen Bonhoeffer ar-
gumentiert werden und seine inhaltliche Konturierung der Ehe gegen eine Verengung auf eine
traditionell-hierarchische Eheauffassung angefithrt werden kann.

(3) Die Beitrage der dritten Sektion beschiftigen sich mit der Kirche, die als ,Gemeinschaft
der Heiligen“ ganz unmittelbar mit Sozialitdt zu tun hat, wobei die Frage danach, in welche
Praktiken diese Gemeinschaft fithrt, immer wieder und ganz besonders gegenwirtig strittig
ist. Die Vorstellung, dass zum Kirchesein vor allem ein dicht gekniipftes soziales Netz intensi-
ven Gemeindelebens gehort, wie sie sich vor gut einhundert Jahren in der Gemeindebewegung
entwickelte und seither in vielen Konzepten realisierte, wird seit einigen Jahrzehnten kritisch
hinterfragt. Dass umgekehrt aber Kirche nie ohne ein soziales Miteinander gedacht werden
kann, erscheint ebenfalls selbstverstindlich. Die Beitrage dieser Sektion beleuchten die Span-
nung von ,Gemeinschaft“ und ,,Kérperschaft® (Uwe Swarat), zeigen grundlegend kirchentheo-
retisch, wie Spiritualitdt in Gemeinschaft gedacht werden kann (Johannes Schiitt), und treten
in Gespriche mit Theologen und Nicht-Theologen ein: Felix Stiitz zeigt, was Dietrich Bonhoef-
fer und Jiirgen Habermas fiir eine Theorie der Kirche austragen konnen; Ferenc Herzig tritt
in einen Austausch mit dem franzdsischen Philosophen der Dekonstruktion Jean-Luc Nancy
und mochte auf dieser Grundlage den Begriff der Kommunikation des Evangeliums durch den
der Kommunion des Evangeliums ersetzen. Klaus Raschzok erinnert an die ,,Gemeinschaft
der Ordinierten® und pladiert — in kritischer Auseinandersetzung mit anderen Stimmen der
Diskussion - dafiir, diese in ihrer spezifischen Bedeutung fiir die evangelische Kirche nicht
aus dem Blick zu verlieren. Und Reinhard Hempelmann blickt tiber den deutschsprachigen
Kontext hinaus auf evangelikale und (neo-)charismatische Frommigkeiten, in denen sichtbar
wird, wie sich Individualisierung und Erfahrung von Gemeinschaft sowie Phinomene der
Vergemeinschaftung verbinden.

(4) In besonderer Weise wird im gemeinsamen Gebet sichtbar, was (nicht nur) christliche
Spiritualitat ausmacht. Die Beitrage der vierten Sektion beschéftigen sich mit unterschiedli-
chen Facetten liturgischer Praxis. Timotheus Arndt fragt anhand konkreter Beispieltexte, wie
sich das Gebet des Einzelnen zur Gemeinschaft der Betenden im jiidischen Kontext verhlt.
Das tégliche Gebet hat unterschiedlichen Charakter, je nachdem, ob es alleine oder in einer
(durch den Minjan quantitativ bestimmten) Gemeinschaft durchgefithrt wird; am gemeinsa-
men Gebet wird so die Verbindung des Einzelnen mit der Gemeinschaft der Betenden deut-
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lich. Auf die Anfange der Abendmahlsfeier in frithchristlichen Gemeinden blickt der Neu-
testamentler Jens Herzer und zeigt, dass es den einschldgigen Texten zufolge dabei nicht um
die Frage nach der Deutung der Elemente, sondern zentral um die realisierte oder eben nicht
realisierte Gemeinschaft der Feiernden geht. Mit der Kategorie der Leiblichkeit, die Dorothea
Haspelmath-Finatti im Dialog mit Giorgio Bonaccorso entwickelt, wird es moglich, ,,geist-
gewirkte“ Gemeinschaftserfahrungen (etwa in charismatischen Gottesdiensten) zu beschrei-
ben und gleichzeitig ,die Geister zu unterscheiden. Peter Bubmann legt eine Phanomeno-
logie des gemeinsamen Singens vor und zeigt, wie sich in diesem Eigenresonanz, dialogische
Kommunikation und zugesprochene Identitit verbinden. Auf eine seit der Corona-Pandemie
zunehmend intensiv diskutierte Frage blickt Wilfried Sturm im letzten Beitrag dieser Sektion:

Inwiefern ist geistlich-gottesdienstliche Gemeinschaft in der digitalen Begegnung moglich?

(5) In der fiinften Sektion sind Beitrdge versammelt, in denen Seelsorge und Diakonie thema-
tisch werden. Der poimenische Diskurs kann geradezu exemplarisch dafiir stehen, wie sich
eine primdr auf das Individuum und das Verhaltnis eines Seelsorgenden zu einem Gegeniiber
verengte Verstindnis von seelsorglichem Gespriach geoffnet hat auf die Wahrnehmung des
weiteren Umfelds, des Systems und der Kontexte. Seelsorge hat mit dem ,,Zeitgeist zu tun.
Davon geht auch Traugott Roser aus, nimmt dies aber zum Anlass fiir eine grundsétzliche
Reflexion iiber die Zeit in der Seelsorge, tiber Chronos und Kairos und tiber das Zeit-Haben
bzw. Sich-Zeit-Nehmen. Eine spezifische Entwicklung der Seelsorge ist Gegenstand der Unter-
suchung von Wolfgang Ratzmann. Anhand von Archivdokumenten blickt er auf die ,,Grup-
penorientierte Gemeindearbeit“ in der sdchsischen Landeskirche in der Zeit der DDR und ver-
weist vor allem auf die sensible Grenze zwischen Bildungsarbeit, Beratung und Seelsorge. Die
Diakonie kommt im Beitrag von Christian Moller in ihren biblischen Wurzeln und den sich
daraus ergebenden Herausforderungen fiir die Gegenwart zur Sprache; Markus Schmidt ana-
lysiert diakonische Gemeinschaften in Ostdeutschland, und Anika Christina Albert nimmt
den seit einigen Jahren zunehmend gefiihrten Sozialraumdiskurs auf und beleuchtet damit
einen nochmals anderen, weiten und offenen Aspekt von Gemeinschaft.

(6) Die sechste Sektion blickt auf das, was Ulrich Kopf als den eigentlichen Gegenstand von
»Spiritualitat® ansieht: die geistlichen Gemeinschaften und Kommunititen. Ralph Kunz fithrt
Erfahrungen von Studierenden im Kontext von Taizé vor Augen; Sr. Nicole Grochowina zeigt,
wie gegen die Korrumpierung des Gemeinschaftsbegriffs im Nationalsozialismus evangelische
Kommunititen einen Neuansatz versuchten und bis heute versuchen, und Paul Geck unter-
sucht die Regel der ,,Offensive Junger Christen®, die sich selbst als ,,Grammatik“ beschreibt,
und lotet die Leistungsfahigkeit dieses Begriffs aus.
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(7) In der siebten und letzten Sektion des Bandes sind Beitrige versammelt, die sich mit kon-
kreten Praktiken, mit Fragen der geistlichen Ubung und der Mystik beschiftigen. Bei der
Wahrnehmung der Sprache des Gebets wird besonders deutlich, dass und wie hochgradig in-
dividualisierte Praktiken des Religiésen neben gemeinschaftlichen existieren, wie Christian
Lehnert vor Augen fithrt. Michael Bangert und Mariano Delgado fithren zu Heinrich Seuse
und Teresa von Avila zu Ausprigungen mystischer Frommigkeit im Hochmittelalter und in
der frithen Neuzeit. Wie inneres Bild und Gestalt der Frommigkeit zusammenfinden, zeigt
Bangert bei Seuse; bei Teresa wird deutlich, wie sich mystische Frommigkeit und ein durch
Demut gekennzeichnetes Ordensleben verbinden. Dem Diskurs um Spiritualitit und Gemein-
schaft verleiht Brigitte Enzner-Probst eine nochmalige Weitung, indem sie Ubungswege einer
kommunikativen kosmischen Spiritualitit darstellt und analysiert. Die drei abschlieflenden
Beitrdge blicken auf konkrete Praktiken und zeigen deren Relevanz fiir eine gegenwirtige
evangelische Spiritualitit: Alexander Deeg beleuchtet Weisen gemeinschaftlicher Bibellektiire
und fragt nach den hermeneutischen Konsequenzen, die sich daraus ergeben; Kerstin Menzel
geht anhand von Géstebiichern in zwei ausgewéhlten ostdeutschen, an Pilgerwegen gelegenen
Kirchen den Dimensionen von Gemeinschaft beim Pilgern nach; Tatjana Schniitgen schlief3-
lich zeigt, wie der Tanz Spielrdume der Spiritualitdit und zwischenmenschliche sowie Gott-
menschliche Beziehungsrdaume schaffen kann.

7 Dank und Gratulation

Diese Festschrift liefert einen konzertierten Beitrag zur theologischen Spiritualititsforschung.
Als Herausgeber danken wir den Autorinnen und Autoren, die als Kolleginnen und Kollegen,
Freunde und Freundinnen, Wegfahrten und ehemalige Studentinnen und Doktoranden ihre
Beitrdge dem Jubilar und seinem Forschungsanliegen gewidmet haben. Die Kiinstlerin Maria
Einert hat mit ihrem Werk ,,psalm 133,1“ dieses Anliegen ins Bild gebracht.

Wir danken den Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern der Wissenschaftlichen Buchgesell-
schaft fiir die kompetente verlegerische Betreuung. Ein herausragender Dank gilt den Insti-
tutionen und Vereinigungen, welche diese Publikation in digitaler und gedruckter Fassung
finanziell grof3ziigig geférdert haben: dem Konsortium der sichsischen Hochschulbibliothe-
ken und dem Landesdigitalisierungsprogramm fiir Wissenschaft und Kultur des Freistaates
Sachsen, der Evangelischen Kirche in Hessen und Nassau, der Offensive Junger Christen bzw.
der ojcos-Stiftung in Reichelsheim, der Evangelisch-Lutherischen Landeskirche Sachsens,
dem Hochstift Meiflen und seinem Domkapitel, der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen
Kirche Deutschlands, der Gesellschaft der Freunde christlicher Mystik e. V., dem Verein fiir
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Geschichte und Gegenwartsfragen der Herrnhuter Briiddergemeine UNITAS FRATRUM e. V.
sowie der Stiftung Geistliches Leben.

Die Feier des Geburtstages stellt fiir Jubilare und Jubilierende ein Schwellenritual dar.*
Rituale wie Kerzen, Geschenkbinder und herzliche Umarmungen gestalten die Ubergangs-
phasen (Ablésungs-, Zwischen- und Integrationsphase) auf dem Weg des Alterwerdens. Dies
gemeinsam zu begehen, will die vorliegende Festschrift auf ihre Weise verwirklichen. In Ge-

meinschaft und Verbundenheit wiinschen wir Peter Zimmerling stets in allem Gottes Segen.
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Was ist Evangelische Spiritualitat?

Von MicHAEL WELKER

Die lange Freundschaft zwischen Peter Zimmerling und mir schliefit Differenzen in unse-
ren theologischen Auffassungen nicht aus. Peter Zimmerling sah in meiner Schopfungs-
theologie und in meiner Kritik an einem unqualifizierten Allmachtdenken die Gefahr einer
»Schwichung Gottes zugunsten anderer Machte®. Ich sah in seiner umfianglichen Aufnah-
me von Formen der tatsdchlichen und vermeintlichen ,,Spiritualitdt® eine Schwéchung des
christlichen Glaubens zugunsten allgemein-religiéser oder quasi-religioser Einstellungen
und Haltungen.

Einig waren wir uns stets darin, dass eine biblische Orientierung der Theologie unverzicht-
bar ist und dass sich ein christliches Ethos in einer inhaltlich-theologischen Pragung bewah-
ren miisse. Beide Themen nimmt der folgende Beitrag auf.

1 Zwei orientierende Geleitworte zum ,,Handbuch Evangelische
Spiritualitét®

Das monumentale ,,Handbuch Evangelische Spiritualitdt®, von Peter Zimmerling herausge-
geben, ist in drei Banden zwischen 2017 und 2020 im Verlag Vandenhoeck & Ruprecht, Géttin-
gen, erschienen. Die ehemaligen Ratsvorsitzenden der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Nikolaus Schneider (2010-2014) und Wolfgang Huber (2003-2009), haben Geleitworte zu den
Bdnden 2 (2018) und 3 (2020) verfasst und sind dabei auch kurz auf das Programm einer evan-
gelischen Spiritualitit eingegangen. Nikolaus Schneider schreibt:

»Der Begriff ,Spiritualitit’ verweist darauf, dass Menschen auf das Wirken eines ,Geis-
tes vertrauen, der ihr Leben tiber ihr eigenes, individuelles Denken, Verstehen, Emp-
finden und Entscheiden hinaus ausrichtet. Christenmenschen bekennen diese ,Geist-
Kraft als den ,Heiligen Geist', als die je aktuelle Wirkmacht Gottes. Evangelische
Spiritualitt bindet sich deshalb nicht an einen Geist, der von einem undefinierbaren
JIrgendwoher’, aus einem unbestimmten ,Numinosen® oder einem philosophischen
,Weltgeist® bestimmt wird. Evangelische Spiritualitdt bindet sich an den Geist Gottes,
wie er sich in der Heiligen Schrift - und im Besonderen im biblischen Zeugnis von Jesus
Christus - manifestiert.

Evangelische Spiritualitdt weist ihre besondere Fokussierung also darin auf, dass sie

nach biblischer Orientierung fragt, wenn es um die geistliche Durchdringung aller Le-
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bensbereiche geht. Sie legt Wert darauf, dem freien Wirken Gottes durch seinen Geist

Raum zu geben und sich ihm anzuvertrauen.

Nach biblischen Zeugnissen ist der Geist Gottes ein Geist der Gerechtigkeit (Rom 8,10), ein Geist
der Freiheit (2Kor 3,17), ein Geist der Wahrheit (2Thess 2,23; Joh passim), ein Geist des Friedens
(Rom 14,17; Gal 5,22), ein Geist der Menschenfreundlichkeit und Nichstenliebe (Mt 22,39 und
zahllose andere Belege). In dieser Vielgestaltigkeit ist er eine segensreiche Kraftquelle des Gu-
ten und durchdringt tatsachlich alle Lebensbereiche.? Er beriihrt sich mit vielen guten Kriften
im familialen Leben, in Bildung und Wissenschaft, im Recht, in Medizin und Gesundheitsvor-
sorge, in einer Freiheit und Wahrheit hochhaltenden Politik und Zivilgesellschaft sowie in fiir
die Krifte des guten Geistes aufgeschlossenen Medien.

Evangelische Spiritualitit nimmt ernst, dass gerade die Zusammenhinge und Wechsel-
wirkungen zwischen diesen Dynamiken des Geistes fiir den gottlichen Geist charakteristisch
sind. Sie erfreut sich an einer spirituellen Geistes- und Herzensbildung, die Menschen mit dem
Geistwirken immer vertrauter werden und sich davon erfiillen ldsst. Dieses Geistwirken ist
somit kein Alleinbesitz von Kirchen und Religiositdt, obwohl biblische Bildung, gottesdienst-
liche Gemeinschaft, Feier der Sakramente und Engagement in zwischenmenschlicher Fiirsor-
ge die Vertrautheit mit dem Geistwirken, die Freude daran und damit die Lebendigkeit der
Spiritualitdt steigern.

Auch wenn das Geistwirken oft schwer greifbar ist - es kann ganz unscheinbar sein, aber
manchmal einfach iiberwiltigend -, so handelt es sich nicht, wie Nikolaus Schneider mit Recht
betont, um das Wirken eines Geistes, ,der von einem undefinierbaren ,Irgendwoher’, aus ei-
nem unbestimmten ,Numinosen‘ bestimmt wird“. Es gibt viele Formen frommer Bewegtheit,
die von derartigen Nebelgeistern umgeben sind und sie sogar wertschitzen. Die Fasziniertheit
von ,der Transzendenz“ oder ,der Subjektivitit®, eine diffuse ,,Sinnsuche“ und viele Spielarten
der Mystik werden nicht selten als Anzeichen von Spiritualitit ausgegeben. Die Begegnung mit
der Unbestimmtheit wird als besonders fromm gewiirdigt und auch positiv der ,,Emotionali-
tat“ zugeschrieben. Gegeniiber kirchlichen und religiésen Organisationen und Institutionen,
die durch monohierarchische, patriarchale und gerontokratische Formen bestimmt sind, wird
gern die Unbestimmtheit des Geistwirkens als Markenzeichen gerade evangelischer Spirituali-
tat und ihrer Freiheit angesehen. Das ist ein schwerer, ein folgenreicher Irrtum.

Denn Spiritualitét ist eine Lebensform, ein Lebensstil, der durch die Krifte des Geistes be-
stimmt ist, die Christenmenschen durch die biblischen Uberlieferungen und die Orientie-

' Schneider, Geleitwort, 7 (Hervorhebung im Original).

2 Ich habe die Wirksamkeit dieses ,multimodalen Geistes entfaltet in meinen Gifford Lectures
2019/20: Welker, Zum Bild Gottes.
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rungskraft Jesu Christi und seines Geistes vermittelt sehen, nicht aber durch ein unbestimmtes
Wirken irgendeines Geistes. Das schlief3t nicht aus, dass die guten Krifte dankbar in anderen
religiésen und auch in sikularen Kontexten wahrgenommen und begriifit werden kénnen.
Eine evangelische Spiritualitat sollte diese geistliche Weite anerkennen, ohne die reiche Klar-
heit der eigenen Orientierung preiszugeben. Nur dann ist die Spiritualitit wirklich einladend,
anziehungsstark und vorbildgebend.

Wolfgang Huber stellt in seinem Geleitwort zu Band 3 ,.ein neues Interesse fiir spirituelle
Ausdrucksformen des Glaubens und eine weitverbreitete Gleichgiiltigkeit ihnen gegeniiber®
fest. Es bestehe im Bereich der Spiritualitét ,die wichtigste Aufgabe darin, ihre Formen zu-
ganglich zu machen und Menschen dabei zu helfen, ihre eigene Form zu finden®’ Nicht be-
streiten lasse sich: ,,Das Wachsen des spirituellen Interesses ist auch von Wildwuchs begleitet.
Das ist verstandlich, ja sogar zu begriifien. Denn ungeordnetes Wachstum ist gerade in diesem
Fall toter Diirre vorzuziehen.“ Huber ist der Meinung:

»Aber auch noch diese vagabundierende Spiritualitdt enthélt Hinweise auf eine Sehn-
sucht, die Menschen ohne kirchliche Bindung mit solchen verbindet, die kirchlich enga-
giert sind. Sie suchen nach Erfahrungen, die stirker sind als die verwirrenden und kraf-
tezehrenden Eindriicke des Alltags; sie suchen nach einer Mitte fiir ihre Lebenspraxis,
die zu klarer Orientierung verhilft. Sie halten Ausschau nach Hinweisen dafiir, dass das
Leben ,mehr als alles® ist. Jede Spiritualitit bezieht sich auf einen ,H6chstwert', auf etwas
Absolutes, auf die Gottheit oder ihre Offenbarung, auf das Nichts oder die Leere, auf das,

was die Welt im Innersten zusammenhalt.

Man kann diese Aussagen als eine denkbar weit gefasste Einladung an alle Menschen ver-
stehen, die irgendeine ,,Sehnsucht® empfinden, die irgendeine ,,Mitte fiir ihre Lebenspraxis“
suchen, die sich auf ,einen ,Hochstwert’, auf etwas Absolutes beziehen wollen, und sei es ,,das
Nichts oder die Leere®. Mit dem groflen Etikett ,,Spiritualitat® sollen sie eingeladen werden,
ihre Suchbewegungen anzunehmen und zu gestalten. Man kann aber auch sehr skeptisch auf
solch inflationdre Rede von ,,Spiritualitit® reagieren, die nicht nur Ausdruck der gegenwirti-
gen — auch von Wolfgang Huber beklagten — Selbstsdkularisierung und Selbstbanalisierung
von Religion und kirchlicher Existenz ist, sondern geradezu die Verstarkung dieser Verfalls-
erscheinungen betreibt. Eine unqualifizierte ,,Mitte der Lebenspraxis®, ,,ein Hochstwert®, ,et-
was Absolutes” — diese Plitze konnen auch von allerlei Ideologien und iiblen Geistern einge-
nommen werden. So hat der heifSe Chauvinismus im Dritten Reich das Land selbst und grofie

*  Huber, Geleitwort, 7, dort das folgende Zitat.
4 A.a.O,8.
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Teile der Welt verpestet und verwiistet, er hat auch die Religion vergiftet und eine vergiftete
Religiositit ,,Deutscher Christen® ausgebreitet.

Heute sehen wir in vielen Landern — Trumps ,America First“-Bewegung ist nur ein Bei-
spiel - ein {ibles Streben nach ,einem Hochstwert®, ,,etwas Absolutem® um sich greifen. Dem
sollte nicht die Suche nach einer ,je eigenen Form“ sogenannter Spiritualitit entgegengesetzt
werden, sondern eine kritische und selbstkritische Spiritualitit der Priifung und Unterschei-
dung der Geister im Licht des Geistes der Gerechtigkeit, der Freiheit, der Wahrheit, des Frie-
dens und der Menschenfreundlichkeit. Nun betont Wolfgang Huber, es komme darauf an,

»dieser neuen Spiritualitit eine klare biblische Orientierung zu geben und christliche
Existenz in ihrer Ganzheit zu sehen: in der Einheit von Beten, Tun des Gerechten und
Warten auf Gottes Zeit, wie Dietrich Bonhoeffer auf uniiberholte Weise gesagt hat. Soll
so verstandene Spiritualitdt in der personlichen Glaubenspraxis wie im Leben der Kirche
tiefer verwurzelt werden, um sich breiter entfalten zu konnen, so muss das Thema auch

in der Theologie einen festen Ort gewinnen.*

Eine ,neue Spiritualitat® ohne inhaltliche Konturen und Grenzen, mit ,Hochstwerten® wie
eben auch ,,dem Nichts oder der Leere® - wie sollte ihr eine ,klare biblische Orientierung®
gegeben werden, wie sollte sie ,,breiter und tiefer” in der persénlichen Glaubenspraxis und im
kirchlichen Leben verwurzelt werden? Die goldenen Worte Dietrich Bonhoefters bieten hier
kaum eine hinreichende Orientierung.

Der seit Langerem zu beobachtende Auszug von Christenmenschen aller Konfessionen aus
den Kirchen des Westens ist nicht zuletzt auf banale, leere und unglaubwiirdige Vorstellun-
gen und Gedanken von Gott zuriickzufithren. Die Rufe nach Erneuerung und Vertiefung der
Spiritualitdt wollen dem nicht selten entgegenwirken. Doch unklare und verquaste Formen
individueller und geteilter religioser Emotionalitdt unter dem Deckblatt ,,Spiritualitat® kdnnen
geradezu Verstirker der Verfallsentwicklung werden.

2 Peter Zimmerlings Suche nach einer ,,politisch korrekten®
evangelischen Spiritualitat

Peters Zimmerlings Beitrag in seinem groflen Handbuch hilt sich in der Mitte zwischen dem
Bemithen um eine inhaltlich-theologisch gegriindete und in geistlicher Kommunikation ge-
festigte evangelische Spiritualitét, die diesen Namen verdient, und einer weitherzigen offenen

> A.a. O
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Einladung, alle moglichen religiosen und quasi-religiésen Sehnsuchts- und Suchbewegungen
fiir eine biblische und geistliche Vertiefung zu gewinnen.

Im Kapitel ,,Zur Theologie der Evangelischen Spiritualitit fallt auf, dass Zimmerling am Ende
seiner Ausfithrungen unter dem Untertitel ,Kriterien evangelischer Spiritualitat (36-42) eine
klar konturierte evangelische Spiritualitit vertreten will. Er insistiert darauf, dass eine etwas wol-
kig ,,Spiritualitdt im Horizont des dreieinigen Gottes“ genannte Glaubens- und Lebensform ,,das
nicht zu tiberbietende Zentrum der Offenbarung des dreieinigen Gottes [...] in Jesu messiani-
schem Leben, seinem Kreuz und seiner Auferstehung” suchen und finden miisse. ,Das Ziel evan-
gelischer Spiritualitit ist die Gleichgestaltung des Menschen in das Bild Jesu Christ hinein.“ (36)

Leider werden dann aber die vielen geistigen, geistlichen und ethischen Orientierungskraf-
te, die im vordsterlichen Leben Jesu, an seinem Kreuz und in seiner Auferstehung erkennbar
und erschlossen werden, nicht ernsthaft verfolgt.” Vielmehr wird sofort betont: ,,Evangelische
Spiritualitat ist offen fiir eine Vielfalt und Unterschiedlichkeit von Formen.“ Vordergriindig
soll die Konzentration auf die Trinitdt dieser ,,Vielfalt“ den Weg bereiten. Doch dann setzt sich
das Bemiihen um eine politisch korrekte offene Sicht durch: ,Natur und Technik, Sonntag und
Alltag, Sinnlichkeit, Emotionalitit und Verstand mit ihren unterschiedlichen Auspragungen
sind allesamt potentielle Orte spiritueller Erfahrung.“ (36) Offen bleibt dabei, ob ,,Orte® als
»Quellen“ angesehen werden sollten oder nur als denkbare Berithrungspunkte der Spiritualitt
mit allen moglichen Lebens- und Erfahrungsformen.

Dieser Balanceakt wiederholt sich im Blick auf eine gottesdienstlich gepragte Spiritualitat:

»Die traditionelle evangelische Theologie neigte dazu, die Spiritualitat allein an Wort
und Sakrament zu binden. Das bedeutete eine Engfithrung, zumal damit auflerordent-
liche spirituelle Erfahrungen eo ipso ausgeschlossen waren. Umgekehrt muss verhindert
werden, dass die abstrusesten religiosen Erfahrungen als mit evangelischer Spiritualitat

vereinbar ausgegeben werden. (37)

Zimmerling mochte die Spiritualitdt fiir eine Naturfrommigkeit und eine religiose Mystik
offnen: ,,Damit ist der Weg frei, das Wirken Gottes etwa in der Natur neben Bibelwort und
Sakrament theologisch zu wiirdigen.“ (37) Mit Ralf Stolina pladiert er dafiir, sich Gott ,,,wirk-
lich unbedingt™ zu tberlassen, ,,mithin unter Preisgabe aller Erfahrungserwartungen und
Erkenntniserwartungen in Hinsicht auf Gott und seine Gnade™ (38).%

¢ Zimmerling, Zur Theologie. Die folgenden Seitenangaben im Text beziehen sich aufdiese Einfiihrung.

Zu diesen diakonischen, prophetischen und seelsorglichen Ausstrahlungskriften vgl. Welker, Gottes
Offenbarung, 219-227.257-292.

8  Stolina, Erfahrungserkenntnis Gottes, 97.
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Diese Preisgabe verbindet sich mit der (leider theologisch und erfahrungsmafig gleicherma-
flen irrigen) Meinung, zur evangelischen Spiritualitdt gehore ,,das Bewusstsein, es immer und
iiberall mit Gott zu tun zu haben“ (38). All dies lasst sich verstehen als ein Bemiihen, eine weit-
herzige, moglichst unanstoflige und in diesem Sinne politisch korrekte ,,Spiritualitat zu emp-
fehlen. Einerseits betont Zimmerling mit Philipp Melanchthon und anderen Reformatoren
den unverzichtbaren Zusammenhang von ,,Frommigkeit und Bildung® (20). Die Reformation
war tatsdchlich eine auf biblische Bildung und eine damit verbundene Befreiung und Freiheit
konzentrierte Bildungsrevolution.” Andererseits spitzt er diese weite und reiche individuelle
und gemeinschaftliche Bildung zunéchst zu auf die ,, Ausbildung einer individuellen Identitat®
und die ,,Suche nach Antworten auf die Gottesfrage (21).

Dabei betont er durchgingig die hohe Bedeutung der ,Pluralitit® ,Von Anfang an gab es
evangelische Spiritualitit nur im Plural.“ Die Pluralitdt ,unterschiedlicher wissenschaftli-
cher Zugangsweisen zur Spiritualitit®, die Pluralitdt unterschiedlicher Erscheinungsformen
von Spiritualitdt in der Geschichte wird hervorgehoben. ,,Einerseits ist die Besinnung auf die
reformatorischen Wurzeln evangelischer Spiritualitit notwendig.“ Andererseits lobt er 6ku-
menische und symbolpolitische Mischformen bis hin zum ,, Aufstellen von Lichterbdumen in
evangelischen Kirchen® (21f).

Als die weite Offnung férdernde Lésung empfiehlt Zimmerling:

»Ich pladiere dafiir, evangelische Spiritualitdt in Zukunft mithilfe eines trinitdtstheo-
logischen Ansatzes weiterzuentwickeln, um z. B. neben der Natur die unterschiedlichen
Aspekte des Menschseins unter Einschluss von Sinnlichkeit und Emotionalitét in der

Spiritualitét stirker als bisher berticksichtigen zu kénnen.” (22)

Natur, Sinnlichkeit, Emotionalitit — damit werden viele Menschen heute lange theologisch zu
wenig bedachte Themen verbinden. Zugleich klagt Zimmerling aber die ,,Theologie als Korrek-
turinstanz der Spiritualitat” ein, da ,,selbst eine intensive Frommigkeit in Gefahr steht, vom
Geist der Zeit tiberrollt zu werden® (22). Bei aller Freude an Natur und Emotionalitit sollen
schliellich nicht ein religionskritischer Szientismus und eine illusionare Naturromantik Theo-
logie und Frommigkeit tiberrollen.

Eine dhnlich balancierende Haltung empfiehlt Zimmerling, wenn es um die unverzichtba-
re ,Herausbildung einer personlichen spirituellen Biographie® geht (23). Als Bollwerke gegen
einen steilen Subjektivismus und Fundamentalismus béten sich ,,Reflexionsfahigkeit fiir jeden
Christen® und ,,respektvolle interreligiose Begegnung“ an (23f). Wird dann aber als Zielpunkt
angegeben ,,die Fahigkeit, zu erkennen, welche spirituellen Formen zur Personlichkeit und der

®  Vgl. dazu Welker, Einleitung.
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jeweiligen Lebenssituation passen oder nicht (24), zeigt sich, dass das Einklagen von Refle-
xionsfahigkeit und Begegnung mit dem Fremden ohne inhaltliche Bestimmungen auf Sand
gebaut bleibt.

Nun will Zimmerling dieser Gefahr durch eine Erneuerung des ,trinitarischen Gottesver-
standnisses” (26-33) entgegenwirken. Mit Recht betont er, dass diese trinitatstheologische Ori-
entierung nicht gegen die christologische Konzentration ausgespielt werden darf, die der refor-
matorischen Theologie und vielen Formen traditioneller evangelischer Spiritualitit so wichtig
war. Doch statt sich der Frage nach dem trinitarischen Gottesverstindnis zuzuwenden, nimmt
Zimmerling die Thematik von Emotionalitit mitsamt der Sehnsucht nach Naturerfahrungen
gegeniiber der Intellektualitat auf. Das ist hochst erniichternd.

Eine weitverbreitete emotionalisierte Naturromantik, die sich dem 6kologischen Brutalis-
mus entgegenstellen will, hat seit einigen Jahren leider auch wichtige Theologien ergriffen.”
Die fatale Reduktion von ,,Schépfung® auf Natur und Kosmos blendet die geistigen und kultu-
rellen Dimensionen der Schopfung, aber auch die schwierigen trinititstheologischen Dimen-
sionen (Schopfungsmittlerschaft Jesu Christi, Geist und Schopfung) weitgehend aus."

Als einen Korrekturversuch dieses schopfungstheologischen Leerlaufs in der Trinitdtstheo-
logie konnten die Ausfithrungen zur ,,Dimension des Heiligen Geistes“ (30-33) und zur ,, Tri-
nitdtslehre als Rahmentheorie evangelischer Spiritualitit® (33-35) angesehen werden. Leider
aber bleiben diese pneumatologischen und trinititstheologischen Ansitze weitgehend formal.
Der Geist vermittle eine ,,erfahrungsbezogene Frommigkeit“, und ebendies zeichne die Spiri-
tualitit aus, sie sei die ,Erfahrungsdimension des evangelischen Glaubens® (31). Zu entdecken
sei ferner ,,die Sozialitat®, die ,,Bedeutung der Gemeinschaft fiir die evangelische Spiritualitat®
und ,die Pluralitit der Geisterfahrungen® (32). Auch der Ruf nach einer ,theologisch begriin-
deten Offnung [kursiv M. W.] evangelischer Spiritualitit fiir eine Vielfalt spiritueller Formen®
bleibt ohne iiberzeugende Ansitze zu einer theologischen Begriindung. Die Frage nach einer
Unterscheidung der Geister in der Offnung fiir die Vielfalt findet keine Antwort.

10 Siehe dazu meine kritischen Bemerkungen zu Moltmann, Der Geist des Lebens, in: Welker, Der
Geist der Freiheit und die Freiheit des Geistes, 23.49{1.95ff, sowie zu Boff, Traum von einer neuen
Erde, in: Welker, Der Geist der Freiheit und die Freiheit des Geistes, 10f.

' Dies gilt leider auch fiir die meisten Beitrage im ersten Teil zur Schépfungstheologie des Handbu-
ches Evangelische Spiritualitdt, Bd. 2. Okologie, Nachhaltigkeit, Partner(in)beziehung, Gesundheit,
Therapie, Gefiihl beherrschen das Themenspektrum. In den Teilen zwei und drei sind trinitétstheo-
logisch hilfreich: Krotke, Spiritualitit im Geiste Jesu Christi; Herzer, Evangelische Spiritualitdt und
das Neue Testament; Etzelmiiller, Die Bedeutung des Heiligen Geistes fiir die evangelische Spiri-
tualitdt. Zur Auseinandersetzung mit einer Kosmosfrommigkeit vgl. theologisch: Polkinghorne /
Welker (Hg.), The End of the World; naturwissenschaftlich: Wambsganfl (Hg.), Universum fiir alle.
Zur Kritik der ,,moralischen Atemlosigkeit® in Kirche und Religiositdt vgl. Thomas, Im Weltaben-
teuer Gottes, bes. 921
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Die Trinitétstheologie bleibt im Formalen stecken. Der Gegenzug gegen die ,traditionel-
len metaphysisch-philosophischen Ansdtze der Trinitdtslehre® (33) und gegen das ,,Apathie-
Axiom® in der Gotteslehre (34), von vielen zeitgendssischen Theologien vertreten, ist sicher
konsensfahig, bietet aber noch keine konstruktiven Ansdtze zu einer trinitatstheologisch ge-
pragten Spiritualitat. Das m. E. entscheidende und fruchtbare Anliegen Peter Zimmerlings
gewinnt erst am Ende seiner Einleitung an Deutlichkeit.

3 Peter Zimmerling tiber pneumatologisch begriindete und
christologisch vertiefte Spiritualitat

Die alt- und neutestamentlichen Aussagen tiber die ,,Ausgieffung“ des gottlichen Geistes sind
schlechterdings grundlegend fiir jede Form von Spiritualitit. Die Geistausgieflung oder die
Geisttaufe steht auch im Zentrum der grofiten Frommigkeitsbewegung der Menschheits-
geschichte, der Pfingstbewegung und der charismatischen Bewegungen, die schon 2006 auf
600 Millionen Anhdnger:innen geschitzt wurde. Sie besagt, dass Gottes Geist auf Médnner
und Frauen, Alte und Junge, Knechte und Migde ausgegossen wird (Joel 3) bzw. ausgegossen
worden ist (Apg 2)'2. Die Pfingstgeschichte Apg 2,1-16 spricht zugleich von einem Sprach- und
Hoérwunder, das Menschen der ganzen Welt involviert."

Die Geistausgieflung ist geradezu ein Bollwerk gegen monohierarchische, patriarchale, se-
xistische, gerontokratische, aber auch chauvinistische, xenophobe und klassengesellschaftli-
che Frommigkeitsformen und Bewusstseinshaltungen. Sie bezeugt den Geist der Gerechtig-
keit, der Freiheit, der Menschenfreundlichkeit und des Friedens. Peter Zimmerlings Bemiithen
um eine ,,politisch korrekte Spiritualitat” ist zweifellos von diesem Geist beriihrt.

Eine klare pneumatologische Grundlage ist allerdings noch nicht gewonnen mit der wie-
derholten Betonung, dass Spiritualitit und ,,Pluralitit® zusammengehoren. Auch die Versi-
cherung: ,,Die trinitarische Orientierung evangelischer Spiritualitét ist angesichts fortschrei-
tender Pluralisierungsprozesse in unserer Gesellschaft besonders geeignet, den christlichen
Gottesgedanken denkerisch in der Postmoderne zu verantworten® (35), wird nur dann nicht
als bemiihter Anpassungsversuch gelesen werden, wenn die spezifischen Wirkkrifte des Geis-
tes der Gerechtigkeit, der Freiheit, der Wahrheit, des Friedens und der Menschenfreundlich-
keit zur Geltung gebracht werden konnen.

2 Siehe auch Apg 4,31; 8,15ff; 10,44ff; 11,154F; 15,8; 19,2fF.

3 Dazu Welker, Gottes Geist, 214-258; Macchia, Baptized in the Spirit; Zimmerling, Charisma-
tische Bewegungen, 83-117; Evangelische Kirche in Deutschland (Hg.), Pfingstbewegung und
Charismatisierung.

36



Was ist Evangelische Spiritualitit?

Dies gelingt Peter Zimmerling in seiner Einleitung abschlieffend, wenn er die ,sozialethi-
sche Dimension® evangelischer Spiritualitdt als ,,Inspirationsquelle und Verpflichtung fiir die
Umgestaltung der kirchlichen und gesellschaftlichen Verhéltnisse in Richtung auf Gleichheit
aller Menschen mit gleichzeitiger Pflege ihrer Unterschiede® (35) hervorhebt und deutlich
macht, dass evangelische Spiritualitit zum Erhalt unserer freiheitlichen Gesellschaftsordnung
einen wichtigen Beitrag leistet (39f). Er belegt diese Leistung politischer Diakonie an der Ge-
sellschaft aus dem Geist der Gerechtigkeit, Freiheit und Wahrheit u. a. unter Verweis auf die
Friedensgebete in der DDR im Herbst 1989 (39-41).

Eine bedeutende christologische Vertiefung im Blick auf eine evangelische Spiritualitat bie-
tet Peter Zimmerling in seinem Buch , Hirte, Meister, Freund. Uberrascht von der Seelsorge
Jesu“! In diesem Buch beleuchtet er die vorbildliche Spiritualitit Jesu gerade in seiner Seelsor-
ge. Hier wirken Jesu diakonische und pastorale Kréfte (konventionell dogmatisch gesprochen:
sein konigliches und sein priesterliches ,,Amt“?®) zusammen.

In seinem Geist ist er ,,der unsichtbare Dritte” in jedem Seelsorgegesprich; sein Geist ist fiir
den Erfolg des seelsorglichen Handelns unerlisslich. Seelsorgerinnen und Seelsorger sollten
die Seelsorge Jesu an sich selbst erfahren und deshalb immer auch die seelsorgliche Begleitung
durch andere Menschen in Anspruch nehmen.'

Die Seelsorge Jesu versteht sich als ,Wegbegleitung®, und deshalb sollten sich auch heutige
Seelsorger und Seelsorgerinnen nicht als ,Wegweiser” fiir die Seelsorgesuchenden verstehen,
sondern als Wegbegleitende, die sich mit den Suchenden auf den Weg oder die Wege zur Lo-
sung ihrer Probleme machen (vgl. 137f).

Die biblischen Zeugnisse zeigen, dass Jesus als Seelsorger durchaus lernfiahig war. Die Seel-
sorge ist nicht statisch festgelegt und gar bevormundend, sondern dynamisch offen. Sie erfolgt
als Wegbegleitung in einem Raum der Freiheit, in dem Seelsorgesuchende und Seelsorgende
sich auf Augenhdhe begegnen (138).

»Seelsorge in der Nachfolge Jesu von Nazareth darf den Seelsorgesuchenden weder auf
den Status quo festlegen noch auf seine Selbstheilungskrifte beschrinken. Zwar ist die
Annahme des Menschen, so wie er ist, fiir die Seelsorge entscheidend. Sie folgt aus der
Liebe Jesu. Zur Liebe Gottes gehort aber gleichzeitig, die Seelsorgesuchenden heraus-
zufordern, ihm und ihr neue Perspektiven zu eréffnen und sie nicht auf die ihr eigenen

Moglichkeiten festzulegen, sondern sie auf die Méglichkeiten des Geistes Gottes hinzu-

4 Zimmerling, Hirte, Meister, Freund.
5 Vgl. Welker, Gottes Offenbarung, 219ff.257ff.
' Die folgenden Seitenzahlen im Text beziehen sich auf Zimmerling, Hirte, Meister, Freund.
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weisen. In der Seelsorge geht es darum, Menschen zu helfen, sich der eigenen Wahrheit
zu stellen.” (139)

Dies aber ist keine leichte Herausforderung. ,Gerade religiose Menschen scheinen angesichts
hoher ethischer Ideale dazu zu neigen, die Augen vor der eigenen, oft beschimenden Wirklich-
keit zu verschliefien, weil die Wahrheit zu schmerzhaft wére.“ Behutsam macht Zimmerling
auf die seelsorglichen Gefahren aufmerksam, ,,Menschen mit unerfiillbaren ethischen Vor-
schriften oder lebensfernen biblischen Ratschldgen lieblos abzuspeisen® (140, 143).

Wohl geht es in der Seelsorge in der Regel um den einzelnen konkreten Menschen, aber Jesu
Seelsorge ist ,gleichzeitig auf die Gesellschaft insgesamt bezogen. Seine Reich-Gottes-Verkiin-
digung hat die Verdnderung der gesellschaftlichen Verhiltnisse, die Umwertung aller Werte,
zum Ziel.“ (141) Dabei ist die Orientierung am Geist der Gerechtigkeit, der Freiheit, der Wahr-
heit, des Friedens und der Mitmenschlichkeit von hochster Bedeutung. Im Licht dieses Geistes
werden vielfdltige Sensibilitdten fiir Gefahren und Verletzungen in den konkreten Situationen
geweckt, es werden aber auch Wege aus der Gefahr erkennbar und erschlossen.

Schliefllich betont Peter Zimmerling, dass Jesus ,den ganzen Menschen als eine Einheit
von Leib, Seele und Geist zum Adressaten® hatte (142). Der ,,ganze Mensch® sollte allerdings
noch weiter erfasst werden. Mit Hilfe der groflartigen Anthropologie des Paulus lassen sich
die nur triadischen, vor allem auch viele konventionelle duale und bipolare Vorstellungen vom
Menschen (wie Leib und Seele, Korper und Geist) fruchtbar erweitern. Denn Paulus sieht den
Menschen als eine komplexe Einheit der sinnlichen, auf Ernadhrung und Fortpflanzung ange-
wiesenen ,1fleischlichen® Existenz und der ,leiblichen® Existenz, die nur einerseits fleischlich
ist, aber andererseits schon von Psyche und Geist bestimmt wird. Er spricht vom ,,Herzen® des
Menschen mit seinen emotionalen, erkennenden und wollenden Kriften. Er wiirdigt die See-
le als psychosomatische Einheit des Menschen, ohne ihr mit mancher romisch-katholischen
Frommigkeit und Volksfrommigkeit einen Direktzugang zum ewigen Leben zuzuschreiben.
Er sieht die quilende Polyphonie des Gewissens, in der sich viele Stimmen wechselseitig an-
klagen und verteidigen, und die Notwendigkeit, eine Ruhe ins Gewissen zu bringen, damit es
tiberhaupt ein innerer Dialogpartner werden und sein kann. Er sieht die ungeheure Weite des
menschlichen Geistes, einen Ozean, der auf ferne Vergangenheiten und zukiinftige Verhalt-
nisse ausgreifen kann, der selbst mit den unsichtbaren Kréften Gottes in Kontakt treten bzw.
sich von diesen Kraften ergreifen lassen kann."”

Schliefilich betont Peter Zimmerling, dass sich Seelsorge an gldubige und nicht glaubende
Menschen richtet: ,,Als Seelsorge im Raum der Freiheit verschweigt sie die Einladung zum
Glauben nicht und verzichtet gleichzeitig auf jede Form von Manipulation. (144)

17 Siehe dazu Welker, Zum Bild Gottes, 32f.88f.
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Die Seelsorge Jesu ist so eine iiberzeugende Konkretion christologisch orientierter und
schriftorientierter Spiritualitdt. Die in diesem Buch gewonnenen theologischen und pastora-
len Erkenntnisse sollten unbedingt in Neuauflagen des Handbuchs Evangelische Spiritualitit
Eingang finden.
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Spiritualitit - individuelles oder kollektives Phinomen?

Uberlegungen eines Kirchenhistorikers

Von ULricH KOPF

1 Zum géngigen Sprachgebrauch

Das in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts aus dem Franzosischen ins Deutsche tibernom-
mene Wort ,,Spiritualitdt® konnte sich in der theologischen Literatur nur allmahlich durch-
setzen. In der evangelischen Theologie wurde es lange gemieden, weil man es als ,,katholisie-
rend“ empfand. Seine Anerkennung begann hier, als der Rat der EKD 1976 eine Arbeitsgruppe
einsetzte, die 1979 eine Studie ,,Evangelische Spiritualitit® vorlegte.! Seither wurde das Wort
auch in der evangelischen Theologie zunehmend salonfdhig und fand Aufnahme in die repra-
sentativen evangelischen Nachschlagewerke.

Inzwischen hat das vor zwei Jahrzehnten als ,,Modewort“ bezeichnete Wort ,,Spiritualitat®
eine damals unvorstellbare Karriere gemacht. Zum einen fallt seine quantitative, geradezu ex-
plosionsartige Vermehrung auf. Schon 2003 stellte Peter Zimmerling im Blick auf die Formu-
lierung von Buchtiteln fest: ,,Seit einigen Jahren ldsst sich ein regelrechter Spiritualititsboom
auf dem Biichermarkt beobachten®.? Und die Entwicklung geht weiter. Von einem Begriff Spi-
ritualitdt kann man dabei allerdings kaum reden; denn bei dem inflationdren Sprachgebrauch
vermisst man jede begriffliche Klarheit.

Mit der quantitativen Vermehrung ist zum andern eine qualitative Verdnderung im Gebrauch
des Wortes Hand in Hand gegangen. Wie spiritualité wurde auch das deutsche Aquivalent zu-
néchst nur im religiosen Zusammenhang gebraucht. Seit den achtziger Jahren des 20. Jahrhun-
derts hat sich sein Anwendungsbereich aber immer stirker erweitert. Besaf3 eine Formulierung
wie ,,Spiritualitit des Pilgerns noch einen deutlichen religiosen Bezug, so hat sich dieser Bezug
in der ,,Spiritualitdt der Befreiung®, der ,,Spiritualitit des Kampfes“ oder der ,,Feministischen
Spiritualitat® immer weiter verfliichtigt. Heute wird ,,Spiritualitit” in wachsendem Umfang mit
allen moglichen Arten der Orientierung im Leben verbunden. Eine kurze und biindige De-
finition lautet: ,,Spiritualitét ist Sinnstiftung®? Das kann sich auf verschiedenste Aspekte der

! Evangelische Spiritualitat.
2 Zimmerling, Evangelische Spiritualitit, 5.
*  Wagner, Spiritueller Missbrauch, 30f.
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Sinnfindung beziehen: ,,Spiritualitit ist zugleich ein Bediirfnis, eine Fahigkeit und eine Tech-
nik“* Wie eine der jingsten Neuerscheinungen zum Thema mit den Beitragen zu einer 2020 in
Erlangen veranstalteten Tagung zeigt,® hat sich die Verwendung des Wortes inzwischen bis in
Soziologie, Psychologie und das Gesundheitswesen hinein ausgedehnt. Von einem Vertreter der
neuen Disziplin ,,Spiritual Care® wird Spiritualitit geradezu als ,,gesundheitswissenschaftlicher
Breitbandbegriff“ bezeichnet.® Kiirzlich konnte sogar ein Band mit dem Titel ,,Spiritualitit in
der Managementpraxis® erscheinen.” Man pflegt jetzt von einem ,Containerbegriff® zu spre-
chen, d. h. von einem duflerst merkmalarmen oder gar merkmalfreien Begriff, dessen dehnba-
ren Umfang man nach Belieben durch irgendwelche Inhalte ausfiillen kann.

Das zentrale Merkmal dieser neuen Entwicklung ist eine entschiedene und oft exklusive
Individualisierung des Spiritualititsbegrifts. War in den Anfingen seiner Rezeption durch
den Protestantismus noch bewusst, dass er urspriinglich ,,in der katholischen Ordenstheo-
logie Frankreichs beheimatet®,® also durch seinen Bezug auf religise Gemeinschaften gepragt
war, so wird Spiritualitdt heute in der Regel als Eigenschaft eines einzelnen betrachtet: ,,Jeder
Mensch hat seine Spiritualitdt, und die Spiritualitit eines jeden Menschen ist anders, je nach-
dem welchen Charakter, welche Herkunft und welche Erfahrungen ihn pragen.®

Ein Symptom dieser Auffassung ist auch die jetzt oft zu beobachtende Aufsplitterung des
Gesamtphidnomens in seine das Individuum betreffenden Aspekte wie ,spirituelle Suche
»spirituelle Angebote, ,,spiritueller Diskurs®, ,,spirituelle Erfahrungen®, ,,spirituelles Lernen®,
»spirituelle Bildung®, ,,spiritueller Akt®, ,spirituelle Praxis (oder: Praktiken)“.

Peter Zimmerling meint, der Begriff ,Spiritualitat’ besitze ,,gegeniiber ,Frommigkeit’, ,Reli-
giositdt’ und ,Glaube’ verschiedene Vorteile®, darunter folgende: ,,Er ist im Bereich der ganzen
Okumene verstindlich; ,er bringt das [...] Wirken des Geistes neu zu Bewusstsein; der As-
pekt der Gestaltwerdung macht deutlich, dass die soziale Dimension zum Glauben untrenn-
bar dazugehort®. Schliefilich spreche fiir seine Verwendung, ,dass er [...] fiir junge und altere
Menschen, auch fiir solche, die dem christlichen Glauben fernstehen, einen positiven Klang®
besitze, ,auf Unbekanntes® weise, gerade durch seine ,,haufig konstatierte Vagheit® ,neugierig*
mache." Solche Erwdgungen mogen zwar fiir die Praxis gelten; fiir die Wissenschaft sind sie
jedoch ohne Gewicht.

* Aa.O,3L

> Allolio-Nécke / Bubmann (Hg.), Spiritualitit.

¢ Frick, Spiritual Care, 76.

7 Warode / Bolsinger / Biissing (Hg.), Spiritualitdt in der Managementpraxis.
8  Evangelische Spiritualitit, 10.

®  Wagner, Spiritueller Missbrauch, 30.

10" Alle Formulierungen finden sich in dem neuen Sammelband: Spiritualitét.
1 Zimmerling, Das Handbuch Evangelische Spiritualitat, 18.
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Der heute so weit verbreitete unscharfe Gebrauch des zum ,,Containerbegriff“ verkomme-
nen Wortes ,,Spiritualitat® ist fiir den auf eine genaue Terminologie bedachten wissenschaft-
lichen Theologen unbrauchbar, insbesondere fiir den Historischen Theologen. Aufschlussreich
ist freilich, dass die Erlanger Herausgeber des jiingsten Sammelbandes behaupten: ,,In der
wissenschaftlichen Theologie hat die Reflexion iiber Spiritualitit ihren traditionellen Ort ent-
weder innerhalb der Systematischen Theologie (ev.) / Moraltheologie (kath.) oder der Prakti-
schen Theologie (ev.) / Pastoraltheologie (kath.) mit ihren Unterdisziplinen®!? Dass auch die an
theologischen Fakultiten noch immer als Hauptfach betriebene Disziplin , Kirchengeschichte®
sich damit beschiftigt, wird dabei geflissentlich tibersehen, obwohl mehrere Beitridge dieses
Bandes auf historische Beispiele zuriickgreifen und obwohl evangelische Kirchenhistoriker
(ich nenne hier nur Gerhard Ruhbach) sich schon frith mit Fragen der Spiritualitit befasst ha-
ben. Eine rithmliche Ausnahme macht das von Peter Zimmerling herausgegebene ,,Handbuch
Evangelische Spiritualitit, an dessen erstem Band zahlreiche Kirchenhistoriker beteiligt sind,
deren Beitrdge reiches Anschauungsmaterial fiir die Problematik des gegenwirtigen Sprach-
gebrauchs bieten.

Im folgenden sollen einige kritische Bemerkungen aus der Sicht des Kirchenhistorikers
und ein Vorschlag zum Gebrauch eines prazisen und pragnanten Spiritualitdtsbegrifts vor-
getragen werden.” Natiirlich kann es zu unserem Thema keine verbindlichen Sprachre-
gelungen geben. Verdnderungen des Sprachgebrauchs sind ein kulturelles Phdnomen, in
dem sich Wandlungen der Gesellschaft und der Mentalitdt widerspiegeln, die sich nicht
oder nur mit groflem manipulatorischem Aufwand steuern lassen. Daher rdume ich von
vornherein ein, dass meine Ausfithrungen nur ein Beitrag zur Diskussion sein konnen, mit
dem ich, wie ich gestehen muss, angesichts des heute vollig ungeregelten, ja fast beliebigen
Sprachgebrauchs und des weitgehenden Verlusts an sprachlicher Sensibilitdt keine grofien
Aussichten auf Erfolg verbinde.

2 Kritische Bemerkungen

Blicken wir noch einmal zuriick und fragen wir, wie es zu der angedeuteten Entwicklung kom-
men konnte. Die Ubernahme des Fremdworts ,,Spiritualitit“ aus dem Franzosischen, die eine
Bereicherung der deutschen Wissenschaftssprache hitte werden konnen, hat im Gegenteil

12 Allolio-Nécke / Bubmann (Hg.), Spiritualitit, 8.

3 Dabei kniipfe ich an verschiedene eigene Aufsitze, die jetzt in dem Band: Képf, Monchtum als Le-
bensform, vereint sind, sowie an meine zusammenfassenden Artikel: Spiritualitit I. Zum Begriff -
II. Kirchengeschichtlich, an.
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zu ihrer Verarmung gefiithrt. Das eigentliche Opfer des ,,Spiritualitdtsbooms“ ist der Begrift
»Frommigkeit“ geworden, der bis zu Beginn des 20. Jahrhunderts unangefochten als Bezeich-
nung der individuellen wie der gemeinschaftlichen Religiositit gebraucht wurde. Durch das
Verdikt der nach dem Ersten Weltkrieg aufgekommenen Dialektischen Theologie bufite das
Wortfeld ,,fromm® und ,,Frommigkeit” an Ansehen ein. Karl Barth charakterisierte Frommig-
keit im Gegensatz zum Wort Gottes als blofl menschliches Bemiihen, konnte damit aber den
weiterhin positiven Gebrauch des Begriffs nicht verhindern, da damals noch kein Ersatz zur
Verfiigung stand. Noch im Evangelischen Erwachsenenkatechismus von 1975 findet sich ein
Schlussabschnitt ,,Grundformen der Frommigkeit®. Doch begann der auch durch die evangeli-
sche Theologie rezipierte Begriff ,,Spiritualitdt” jetzt in wachsendem Mafe den Begrift ,,From-
migkeit“ zu verdridngen." Der Praktische Theologe Volker Drehsen stellte 1988 fest: ,,Um sich
von Kirchlichkeit oder privatist[ischer] Innerlichkeit abzugrenzen, hat es sich in jiingster Zeit
eingebiirgert, den Begriff der F[rommigkeit] durch den der Spiritualitit zu ersetzen®'> 1990
behauptete Erwin Fahlbusch bereits, die Ausdriicke ,,Spiritualitit und ,,spirituell“ hitten ,,die
der deutschen Sprache eigentiimlichen Worte ,Frommigkeit® und ,fromm‘ verdréangt, die einen
positiven Sinngehalt besitzen, jedoch in der Umgangssprache oft in negativer Weise gebraucht
werden und somit verkommen sind“®

Diese Aussage hat sich allerdings nicht uneingeschriankt bewdhrt. Aus der Umgangssprache,
aus dem humanwissenschaftlichen Diskurs und selbst aus der kirchlichen Praxis mag der in-
haltlich gefiillte und positiv besetzte Frommigkeitsbegriff weithin verschwunden sein. Doch
taucht er tiberall dort wieder auf, wo man sich auch im Protestantismus seiner Wurzeln und
seiner Geschichte versichert.

Das mag ein Blick in Peter Zimmerlings ,Handbuch Evangelische Spiritualitit® zeigen. Der
Herausgeber hat die Forderung aufgestellt: ,Es wird hochste Zeit, die reichen Traditionen
evangelischer Spiritualitit wiederzuentdecken®” Der erste Band des gehaltvollen, informa-
tiven Werks ist mit 41 Beitrdgen, die von den spatmittelalterlichen Voraussetzungen der Re-
formation bis in unsere Gegenwart fithren, der Wiederentdeckung dieser heute nicht selten
vergessenen Traditionen gewidmet.

Achten wir bei der Betrachtung der ganz verschiedenartigen Beitrdge insbesondere auf die in
ihnen gebrauchte Terminologie! Vorgegeben war offenbar der Begrift ,,Spiritualitt®, der — ab-

4 Z.B. Fahlbusch, Art. Frommigkeit, 1397: ,,Indessen ist zunehmend im dt. Sprachraum an die Stelle
des Wortes ,F. der Ausdruck ,Spiritualitét® getreten.”

5 Drehsen, Art. Frommigkeit, 377.

' Fahlbusch, Spiritualitét statt Frommigkeit?, 114. Ahnlich ders., Art. Spiritualitét, 402: ,,An Stelle des
spezifisch dt. Wortes Frommigkeit, dessen positiver Sinngehalt umgangssprachl. weithin verkom-
men ist, wird als wiss. Fachausdruck der Begriff S[piritualitdt] [...] bevorzugt.”

7 Zimmerling, Das Handbuch Evangelische Spiritualitat, 22.
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gesehen von zwei Ausnahmen'® - auch in den Titeln erscheint. Doch stellt sich sein Gebrauch
in den einzelnen Beitrdgen sehr unterschiedlich dar. Kaum einmal wird er wirklich konse-
quent befolgt, auch nicht vom Herausgeber in seiner Studie iiber ,,Pfingstlich-charismatische
Spiritualitat®, der etwa von der ,Frommigkeit des Einzelnen oder von der ,, Konzentration
charismatischer Frommigkeit auf den Geist“* spricht.

Diese Inkonsequenz hingt zuweilen damit zusammen, dass manche Darstellungen an
einer bestehenden Forschungslage ankniipfen, in der ganz selbstverstindlich der From-
migkeitsbegriff vorherrscht. So etwa Jan von der Kamp, der unter Berufung auf Winfried
Zellers Forschungen {iber ,eine neue Form der Frommigkeit® spricht,? diese ,durch ein
Aufblithen spiritueller Konzepte, Formen und Medien [...]“ gekennzeichnet sieht,? aber
im folgenden bemiiht ist, nur noch von Spiritualitdt zu sprechen. Ulrike Treusch, die von
der ,,Spiritualitdt® der Erweckungsbewegung im 19. Jahrhundert handelt,” operiert lange
ausschliefllich mit diesem Begriff, bis beim Blick auf die ,Wurzeln erweckter Spiritualitdt*
plotzlich massiv der Frommigkeitsbegrift durchbricht.?* In Markus Wriedts Ausfithrungen
iiber Staupitz stellt sich ebenfalls an entscheidender Stelle der Begriff ,, Frommigkeit ein:
»Staupitz war kein Theoretiker der Spiritualitdt, sondern ein von tiefer, praktisch gewende-
ter Spiritualitidt - Frommigkeit — gepragter Mensch“? Auch andere Autoren konnen trotz
aller Bemiihtheit, die Rede von ,,Spiritualitidt® durchzuhalten, den Frommigkeitsbegriff
nicht vermeiden. So nennt Volker Leppin als Beispiel fiir die ,,Spiritualitit, gegen die sich
Luther wandte, die ,Ablassfrommigkeit® als ,,Ausdruck der einen Gestalt spatmittelalter-
licher Frommigkeit®, der ,eine innerlich ausgerichtete Frommigkeit entgegen® stand, und
nennt ,,Reprasentanten dieser Frommigkeitshaltung®.?® Die Beispiele dafiir, wie sich in dem
vom Spiritualititsbegriff gesetzten Rahmen - nicht nur bei den Beitridgen iiber einzelne
Personlichkeiten — immer wieder der Frommigkeitsbegriff aufdringt, lielen sich in grofer
Zahl vermehren.

Meyer, Jakob Bohme; Oermann, Wie und was glaubte Albert Schweitzer?.
Zimmerling, Pfingstlich-charismatische Spiritualitit, 808.

2 A.a. 0, 810.

Kamp, Bevorzugte Formen der evangelischen Spiritualitét, 299.

2 A.a. 0,299

23 Treusch, ,,Steh auf von den Toten®.

# A.a. O, 555: ,Dabei ist zu beachten, dass die deutsche Erweckung zwar Elemente der amerika-
nischen Revivals, der methodistischen oder pietistischen Frommigkeit iibernimmt, sich erweckte
Frommigkeit aber nicht auf die (bewusste) Rezeption der Frommigkeitselemente beschrankt, son-
dern diese [...] zu einer deutschen erweckten Frommigkeit formt.*

»  Wriedt, Johann von Staupitz, 69.

% Leppin, Martin Luthers Spiritualitit, 82.
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Eine Reihe von Autoren (keine der beiden Autorinnen) geht auf die grundsétzliche Prob-
lematik der Terminologie ein. Mehrfach wird betont, der Begriff ,,Spiritualitit® sei von der
behandelten Person nicht gebraucht oder in ihrer Zeit nicht gebrauchlich gewesen.” Das ist
allerdings kein Argument gegen seine Verwendung in der historischen Darstellung. Durch
seine Rezeption aus dem Franzosischen ist ,,Spiritualitit ein Begrift der deutschen Wissen-
schaftssprache geworden, der sinnvoll und niitzlich sein kann, wenn er richtig gebraucht wird.
Auch in Zeiten, in denen ein heute gebriauchlicher Begriff nicht bekannt war, konnte das damit
bezeichnete Phanomen vorhanden sein.

Am deutlichsten zeigt sich das Unbehagen am gestellten Thema in Klaus Fitschens knap-
pen Darlegungen iiber ,,Die Spiritualitdt Adolf von Harnacks®, in denen der Verfasser von
»Harnacks Frommigkeit, Religiositdt oder Spiritualitat“ spricht und betont, ,,dass er sich dar-
tiber nicht aussprach“? Es gelingt ihm dann aber doch, einige aufschlussreiche Aussagen tiber
»Harnacks Frommigkeit (oder Spiritualitdt)“* zusammenzutragen. Fiir den Leser bleibt die-
se terminologische Offenheit allerdings unbefriedigend. Eine unbefriedigende Lsung bietet
auch Armin Kohnle in seinem Uberblick iiber die Entwicklung ,Vom Spitmittelalter zur Re-
formationszeit“: Er mochte einen Spiritualitdtsbegriff zugrunde legen, ,,der zu Frommigkeits-
formen jeder Art hin offen ist. Die Begriffe ,Spiritualitit’ und ,Frommigkeit* werden synonym
gebraucht bzw. es wird mit dem Begriffspaar ,Spiritualitit und Frommigkeit® operiert.“** Das
ist allerdings keine Losung, sondern ein Ausweichen vor der terminologischen Problematik.

So lehrreich die genannten und alle anderen Beitrédge des ,,Handbuchs Evangelische Spiritu-
alitat“ sind, so storend wirkt in ihnen die begriffliche Unklarheit als ein Symptom der gegen-
wartigen Sprachverwirrung.

3 Weiterfithrende Uberlegungen

Den einzigen Weg aus der Verarmung der theologischen Sprache und der damit verbundenen
Problematik sehe ich darin, den Begriff ,,Frommigkeit fiir die theologische Arbeit wiederzu-
gewinnen, ohne dadurch den neuen Begrift ,,Spiritualitat® zu verlieren. Im Gegenteil — der Spi-
ritualitdtsbegriff sollte beibehalten, aber durch begriffliche Klarung sinnvoller als bisher ein-
gesetzt werden. Dabei sollte auch die fatale Entgegensetzung des vermeintlich evangelischen

7 So betont Jung, Die Spiritualitdt Philipp Melanchthons, 98: ,,Den Begriff Spiritualitit kannte Melan-
chthon nicht“ und redet — abgesehen vom Titel — durchweg nur von ,,Frommigkeit*.

% Fitschen, Die Spiritualitiat Adolf von Harnacks, 697.
2% A.a. O, 700.
3 Kohnle, Vom Spétmittelalter zur Reformationszeit, Zitat: 39.
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Begrifts ,,Frommigkeit* und des vermeintlich katholisch geprégten, weil aus der katholischen

“3! vermieden werden.

Literatur Frankreichs iibernommenen Begriffs ,,Spiritualitat

Der Weg dahin kann allerdings nicht durch eine Dekretierung gewiesen werden, die der
Wissenschaft ohnehin nicht angemessen wiére. Er muss sich im wissenschaftlichen Diskurs
bewédhren. Um den Sinn der beiden Begriffe und ihr Verhiltnis zueinander zu bestimmen,
sollte vor allem der herkommliche Sprachgebrauch, wie er sich auch in den Beitriagen zum
»Handbuch Evangelische Spiritualitat* vielfiltig niedergeschlagen hat, beachtet und an der
geschichtlichen Wirklichkeit auf seine Tauglichkeit gepriift werden.

Bei ,,Frommigkeit“ miissen wir nicht auf die Etymologie der Worter ,,fromm® und ,,From-
migkeit* sowie auf Luthers Bibeliibersetzung zuriickgehen, durch welche die Worter in die
neuhochdeutsche Schriftsprache eingefithrt wurden. Thre dort fassbare primir ethische
Bedeutung (im Sinne von Tiichtigkeit, Rechtschaffenheit, die aber zugleich als gottgefillig
gilt), hat sich in der Neuzeit zunehmend ins Religiose verschoben. Von dem zu Beginn des
19. Jahrhunderts erreichten eindeutig religiésen Verstindnis des Begriffs konnen wir heute
ausgehen. Dabei ist auch keine subtile Auseinandersetzung mit systematischen Konzepten
noétig wie mit Schleiermachers Verstindnis der Frommigkeit: ,,weder ein Wissen noch ein
Thun, sondern eine Bestimmtheit des Gefiihls oder des unmittelbaren Selbstbewuf3tseins“**
oder gar mit der ndheren inhaltlichen Bestimmung ihres ,Wesens®: ,,dafy wir uns unsrer
selbst als schlechthin abhéngig, oder, was dasselbe sagen will, als in Beziehung mit Gott
bewufit sind“.* Es gentigt, festzustellen, dass ,,Frommigkeit“ im Sprachgebrauch der letzten
zwei Jahrhunderte eine grofle Bandbreite religiéser Haltungen und Handlungen bezeichnet:
von der Gottesbeziehung und religiésen Praxis des einzelnen religiosen Subjekts iiber die
Lebensform und gottesdienstliche Praxis religioser Gemeinschaften bis zur religiésen Men-
talitat und dem religios begriindeten Verhalten ganzer Konfessionen oder sozialer Gruppen
und Schichten sowie zu den Phanomenen, die man herkémmlicherweise unter dem Begriff
»Volksfrommigkeit“ zu behandeln pflegt. ,,Frommigkeit“ deckt demnach ein breites Spekt-
rum individueller und kollektiver Einstellungen, Haltungen und Verhaltensweisen ab, deren
verbindendes Merkmal ihr religioser Charakter ist — im Christentum: ihr in Glauben und
Handeln verwirklichter Gottesbezug.

Demgegentiiber war der Begriff ,,Spiritualitdt® in dem aus dem Franzdsischen iibernomme-
nen Sinn urspriinglich viel enger gefasst. Doch auch hier miissen wir weder auf die Geschichte
von spiritualité eingehen® noch auf die des lateinischen Vorgangers spiritualitas oder der Pa-

' Evangelische Spiritualitit, 10.

32 Schleiermacher, Der christliche Glaube, Teilbd. 1, 19f (§ 3 Leitsatz).
3 A.a. 0,32 (S 4 Leitsatz).

**  Tinsley, The French Expressions for Spirituality and Devotion.
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rallelbegriffe in anderen modernen Sprachen (italienisch spiritualita, spanisch espiritualidad
oder englisch spirituality). Es diirfte gentigen, sich an die Anfénge der Rezeption des franzo-
sischen Begriffs zu erinnern. Sie war bereits 1958 in Hans Urs von Balthasars Argumentation
durch die Spannung zwischen Individualitat (Spiritualitdt als ,,subjektive Seite der Dogma-
tik“) und Gemeinschaft (,sofern das Subjekt die Kirche selbst ist und jedes andere Subjekt
nur durch Teilnahme an der kirchlichen Subjektivitdt zu einem christlichen Subjekt wird®)
gekennzeichnet. Sieht Balthasar durch die Wirklichkeit der Kirche als ,universale in rebus®
die Bedeutung der einzelnen Personen und die Wirklichkeit ,einer nachfolgenden Mannig-

faltigkeit gegeben, ** so erkennt er in der ,,Mannigfaltigkeit der ,Spiritualititen?*

auch ge-
meinschaftliche Strukturen: in der ,Besonderheit der Auftrige und damit der zugeordneten
Spiritualititen®,”” ,der Sendungen und Amter und ihrer Spiritualitit*,* die er freilich nur als

«39 S UPTR

»von oben gestiftet und fundiert” oder als ,vom Herrn her gespendete Spiritualitét
erkennen mochte.

Mit dem Hinweis auf den gemeinschaftlichen Charakter von Spiritualitit weist er auf einen
Sachverhalt hin, der dem Kirchenhistoriker besonders ins Auge féllt. In der katholischen For-
schung vor und nach der Mitte des 20. Jahrhunderts wird das Phdnomen ,,Spiritualitat nicht
so sehr an Individuen als an religiésen Gemeinschaften untersucht.

Fiir mich ergibt sich als Konsequenz zunichst die Feststellung, dass der Begriff ,,From-
migkeit® fiir ein angemessenes Verstindnis des Christentums und seiner Geschichte unent-
behrlich ist. Eine grofle Zahl fiir den Protestantismus wichtiger, wenn nicht sogar grund-
legender Phanomene wird — wie auch aus vielen Beitrdgen des ,,Handbuchs Evangelische
Spiritualitdt hervorgeht - bis heute mit ,,Frommigkeit” verbunden: von der ,,Abendmahls-
frommigkeit® iiber ,Bibelfrommigkeit und ,Christusfrommigkeit® bis zur ,Volksfrom-
migkeit“. Diese Reihe wird durch weitere ergidnzt, die fiir den Katholizismus wie fiir die
Orthodoxie wesentlich sind: ,Marienfrommigkeit®, ,Sakramentsfrommigkeit” und andere.
Zu keinem dieser Composita gibt es einen mit ,,Spiritualitat® gebildeten Parallelbegriff.
»~Frommigkeit® umfasst hier einen weiten Bereich von Haltungen von der des einzelnen
religiosen Subjekts iiber die einer begrenzten religiosen Gemeinschaft bis zu der einer gan-
zen Konfession, von der Innerlichkeit des durch personliche Erfahrung getragenen und

zu personlicher Erfahrung strebenden Glaubens, Hoffens und Liebens bis zu ihren viel-

% Balthasar, Spiritualitét, 341.
% A.a. 0, 344.
7 A.a. 0., 347.
¥ A.a. O, 351.
¥ A.a. 0., 350.
0 A.a. 0,351
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faltigen Auflerungen im kultischen und ethischen Handeln, bis hin zu ihrer Vermittlung
durch Gegenstinde der Erinnerung, der Andacht und Verehrung. ,Frommigkeit® ist die
religiose Mentalitit bestimmter Gruppen, Bewegungen und ganzer Zeitalter. Der Begriff
umfasst also ebenso sehr prazise durch Gegenstinde und Inhalte bestimmbare Gestalten
von ,,Frommigkeit® wie umfassende, deshalb aber oft nur anndhernd umschreibbare Grup-
pen- und Epochenphédnomene und schliefSlich eine grofie Vielfalt religioser Befindlichkei-
ten, Haltungen und Verhaltensweisen einzelner religioser Subjekte. Gerade diese Weite und
Offenheit macht den Begrift, wie auch die Beitrdge zum ,,Handbuch Evangelische Spiritua-
litat“ deutlich zeigen, so brauchbar und unentbehrlich.

Dagegen bezeichnet nach herkdmmlichem Sprachgebrauch ,Spiritualitit® nur einen
Ausschnitt aus der unendlichen Fiille von Gestalten der Frommigkeit. ,,Spiritualitat® ist in
meinem Verstindnis kein individuelles, sondern ein kollektives Phanomen, wobei stets an
ein klar abgegrenztes Kollektiv zu denken ist. Mit gutem Grund wird immer wieder auf die
Herkunft des Begriffs aus der Ordenstheologie hingewiesen. ,,Spiritualitdt® ist die spezi-
fische Form der in christlichen Gemeinschaften (Konventen, Klosterverbanden, Orden und
dhnlichen Instituten) gepflegten Frommigkeit. Ich habe sie wiederholt als eine ,bewufit
geformte, regelmiflig gepflegte und methodisch eingeiibte Art von Frommigkeit und rel[i-
giosem] Verhalten® definiert.*! Eine solche Spiritualitidt kann am ehesten in einer religidsen
Gemeinschaft gedeihen, und zwar um so besser, je strenger die Ordnungen dieser Gemein-
schaft sind. Deshalb habe ich Spiritualitit ,,im strengen Sinne“ auch als ,elitires Phidno-
men in der Gesch[ichte] christl[icher] Frommigkeit“ bezeichnet.*? Unter ,elitdr® verstehe
ich dabei aber nicht, wie Armin Kohnle in seinem Beitrag zum ,,Handbuch Evangelische
Spiritualitat® irrtiimlich meint, den kleinen Kreis bedeutender akademisch gebildeter und
titiger Theologen im Gegensatz zur ,Bevolkerung in Stadt und Land“ einschliefllich ,der
evangelischen Pfarrerschaft oder des Adels“.** Das Adjektiv ,elitir* bezieht sich vielmehr
auf die klar abgegrenzte religiose Gemeinschaft mit einer durch Regeln und Satzungen be-
stimmten Lebensform. Dagegen halte ich es nicht fiir angemessen, bei einzelnen Personen,
auch bei hervorragenden Gestalten aus der Geschichte der Christenheit, von einer ,,Spiri-
tualitdt® zu sprechen - es sei denn von der Spiritualitit jener bestimmten Gemeinschaft,
der sie angehoren.

Wie das gemeint ist, mochte ich zum Schluss an zwei bekannten Personlichkeiten aus der
Geschichte des mittelalterlichen Monchtums verdeutlichen. Der begrenzte Raum erlaubt mir
leider nicht, in die Einzelheiten zu gehen und Nachweise beizufiigen.

41 Kopf, Art. Spiritualitdt II. Kirchengeschichtlich, 1591.
2 A.a. O, 1593.
4 Kohnle, Vom Spatmittelalter zur Reformationszeit, 38f.
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Der Zisterzienser Bernhard von Clairvaux (1090/91-1153) ist die bedeutendste Gestalt in
der Geschichte des ersten christlichen Ordens im Vollsinn. Durch seinen personlichen Ein-
fluss als Abt der Primarabtei Clairvaux, durch seine nicht mehr im einzelnen verfolgbare
Mitwirkung an der Gesetzgebung des werdenden Ordens, vor allem aber durch acht weg-
weisende Schriften sowie eine Fiille von Predigten und Briefen hat er in der Frithzeit des Zis-
terzienserordens dessen Spiritualitit wohl am starksten geprdgt. Dennoch sollte man nicht
von der Spiritualitidt Bernhards sprechen, sondern von einer zisterziensischen Spiritualitit,
die das gemeinsame Werk der wichtigsten frithen Abte ist. Grundlage der zisterziensischen
Lebensform ist die schon in der dltesten Abtei, dem unter Robert von Molesme 1098 gegriin-
deten Citeaux, befolgte Benediktsregel, die auch in deren vier ersten Griindungen (,Primar-
abteien®) und allen weiteren Tochtergriindungen in strikter Auslegung ibernommen wurde.
Wihrend das iltere benediktinische Monchtum, das zwar verschiedene Klosterverbande,
aber (bis heute!) keinen geschlossenen, alle Kloster umfassenden Orden hervorgebracht hat,
zu dieser Regel eine Vielzahl verschiedener ,,Gewohnheiten® (consuetudines) hinzugefiigt
hat, legten die Zisterzienser grofiten Wert auf die einheitliche, strenge Befolgung der Regel
und der sie erganzenden Satzungen in simtlichen Klostern ihres Ordens. Diese Geschlos-
senheit ihrer Lebensform sicherten sie in einer schon vor Bernhard unter Stephan Harding,
dem dritten Abt von Citeaux, festgelegten Verfassung (der Carta Caritatis). Die zentrale
Einrichtung dieser Verfassung, das alljihrlich tagende ,,Generalkapitel“ der Abte, erginzte
die Verfassung durch eine fortlaufende Gesetzgebung und zahlreiche Entscheidungen ein-
zelner Anliegen. In diesem Rahmen, den er selbst in hohem Mafl mitgepragt hat, verfasste
Bernhard seine Schriften, die durch ihr denkerisches und schriftstellerisches Niveau eine
vollgiiltige Theologie enthalten, die man in der neueren Forschung als ,,monastische Theo-
logie“ bezeichnet und die an der Formung der zisterziensischen Spiritualitdt entscheidend
mitgewirkt hat. In einem weiteren Sinne kann man daher auch von Bernhards Spirituali-
tat sprechen, d. h. von der Spiritualitdt seines Ordens, an der auch Bernhard Anteil hat.
Schwieriger ist es dagegen, Bernhards individuelle Frommigkeit zu fassen. Sein Werk ist so
stark theologisch durchdacht und literarisch geformt, dass selbst Ich-Aussagen mit Vorsicht
behandelt werden miissen. Auch Bernhards Briefe sind in hohem Mafle stilisiert. Immer-
hin wird man den schmerzlichen Ausruf iiber seine Lebensweise als ,,Chimére meines Zeit-
alters — d. h. weder als Kleriker noch als Laie, aber auch nicht mehr als rechter Ménch - als
Ausdruck seines religiosen Selbstverstindnisses verstehen. Die Aussagen {iber seine auf das
Leiden konzentrierte Betrachtung des Lebens Jesu, die in das Bekenntnis zum Gekreuzig-
ten miinden, diirfen als Grundpfeiler seiner theologisch untermauerten Jesusfrommigkeit
gelten. Doch schon an der Frage, ob Bernhard ,,Mystiker“ war, ob er personlich mystische
Erfahrungen hatte, stoflen wir an Grenzen. Zwar spielt der Erfahrungsbegriff in Bernhards
Theologie eine zentrale Rolle; aber es ist fraglich, ob seine wiederholten Berufungen auf per-
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sonliche Erfahrung immer als authentische Zeugnisse seiner Frommigkeit gewertet werden
diirfen. So bleibt seine individuelle Frommigkeit vielfach durch seine Theologie wie durch
die zisterziensische Spiritualitét verhillt.

Anders steht es mit Franziskus von Assisi (1181/82-1226). Er hat bei seiner religiosen Be-
kehrung (conversio) — anders als etwa sein Zeitgenosse Dominikus (um 1175-1221) - keine der
vorhandenen monastischen Lebensformen tibernommen, sondern ist selbst zum Begriinder
einer neuen Lebensform und eines neuen Ordens geworden. Als Laie und Nichttheologe hat er,
meist mit Hilfe seiner Mitbriider, eine Reihe von Schriften verfasst, die in hohem Mafle seine
personliche Frommigkeit widerspiegeln. Auch in den zahlreichen biographischen Werken, die
nach seiner Heiligsprechung (1228) aufgezeichnet wurden, lassen sich trotz aller hagiographi-
schen Uberformung charakteristische Ziige seiner Frommigkeit erkennen. Ich nenne nur die
wichtigsten: die Verehrung Gottes, des Schopfers, in der eine ausgepréigte Ehrfurcht vor allen
Geschopfen und ein sie schonendes Verhalten in Empathie und Friedfertigkeit wurzeln; eine
Verehrung Jesu, des leidenden Gottessohns, aus der eine intensive Nachfolge des Menschen
Jesu in Armut, Niedrigkeit und Leiden bis hin zur Selbstbeibringung der Stigmata hervorgeht;
eine Kirchenfrommigkeit, die zur Hochschdtzung der Sakramente und der Priester als ihrer
Verwalter fithrt. Man sollte nicht von einer ,,Spiritualitat des hl. Franziskus“ sprechen. Wohl
aber ist nach dem Tod des Stifters eine franziskanische Spiritualitdt in der von ihm gestifteten
Gemeinschaft entstanden. Sie beruht einerseits auf dem Verméchtnis des Poverello in seinen
Schriften, allen voran dem Testament und den beiden Regeln (Regula non bullata und Regula
bullata), andererseits auf dem Bild, das sich die Gemeinschaft von ihm machte und das in der
ungewohnlich reichen biographischen (in Wirklichkeit hagiographischen) Literatur sowie in
zahllosen davon abhingigen bildlichen Darstellungen festgehalten ist. Dazu gehoren neben
der biographischen Uberlieferung auch theologische Deuteschemata wie das vom ,,Engel des
sechsten Siegels“ oder vom ,,zweiten Christus® (alter Christus). Natiirlich tiberliefern auch an-
dere religiose Gemeinschaften ein Bild ihrer Griinder. Doch in kaum einer von ihnen hat es
so grundlegende Bedeutung fiir die Ausbildung ihrer Spiritualitdt gewonnen wie in der auf
Franziskus zuriickgehenden Gemeinschaft. Trotz aller internen Auseinandersetzungen, die
noch in die letzten Lebensjahre des Stifters zuriickreichten und spater zur Aufspaltung in ver-
schiedene Zweige der ,franziskanischen Familie fithrten, sind diese durch Grundziige einer
gemeinsamen franziskanischen Spiritualitit miteinander verbunden.

Was wir an Bernhard von Clairvaux, Franziskus von Assisi und ihren Orden feststellten,
ldsst sich auch an anderen katholischen Gemeinschaften und selbst an den verschiedenen pro-
testantischen Kommunitéten beobachten. Die kategoriale Unterscheidung zwischen dem wei-
terhin unentbehrlichen umfassenden Begriff ,,Frommigkeit* und dem auf religiése Gemein-
schaften bezogenen Begriff ,,Spiritualitat® bewdhrt sich bei der Erklarung vergangenen und
gegenwirtigen Christentums.
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»50 ist’s ja besser zu zweien als allein®

Vom Nutzen der Gemeinschaft — und was es dazu braucht

Von CORINNA DAHLGRUN

Die titelgebenden Worte aus dem Buch des Predigers sind ein eindriickliches Pladoyer fiir
die bewusste Wahl eines Lebens in Gemeinschaft. Sie konnen bei Trauungen fiir Paare Ver-
wendung finden,' aber sie sind ebenso aussagestark fiir Freundschaften und fiir groflere Ver-
biinde von Menschen. Zunichst ist ihre Argumentation ganz diesseitig und ergebnisorientiert
darauf ausgerichtet, was der einzelne Mensch in seinem Leben davon hat, gemeinsam mit an-

deren unterwegs zu sein:

»S0 ist’s ja besser zu zweien als allein; denn sie haben guten Lohn fiir ihre Miihe. Fallt ei-
ner von ihnen, so hilft ihm sein Gesell auf. Weh dem, der allein ist, wenn er fallt! Dann ist
kein anderer da, der ihm aufhilft. Auch, wenn zwei beieinanderliegen, wirmen sie sich;
wie kann ein Einzelner warm werden? Einer mag iiberwiltigt werden, aber zwei konnen

widerstehen, und eine dreifache Schnur reif3t nicht leicht entzwei.“ (Pred 4,9-12)?

Das ist nicht wenig. Gemeinschaft hilt in Notlagen Hilfe und Unterstiitzung bereit, sie schenkt
Wirme, sie verhilft zu Resilienz, wiahrend der einzelne Mensch in seiner Schwiche ohne Halt
ist, in seiner Einsambkeit friert und Angriffen nicht standhilt. Diese Hilfe und Unterstiitzung
sind allerdings — was die biblischen Sdtze hier nicht erwdhnen - nicht ganz voraussetzungsfrei.
Gemeinschaft funktioniert nur, wenn alle einzelnen Menschen, die sich zusammengefunden
haben, nicht nur nehmen wollen, sondern auch ihrerseits zu geben bereit sind, dazu bereit sind,
einander aufzuhelfen, einander zu warmen, einander zu stirken.’ Mit anderen Worten: Ge-
meinschaft, die gelingen soll, setzt einiges voraus. ,Community neither comes naturally nor is
it purchased cheaply. Demanding rules must both be learned and followed.” Doch selbst wo

' Ehe kann als eine kleine Langzeit-Gemeinschaft zweier Menschen definiert werden, insofern gelten
die hier angestellten Uberlegungen auch fiir Paarbeziehungen.

2 Die Bibelzitate sind, wenn nicht anders angegeben, der revidierten Lutherbibel von 2017 entnommen.

Und wahrscheinlich hat der US-amerikanische Psychiater und Psychotherapeut M. Scott Peck recht,
wenn er dem hinzufiigt: ,Community requires the ability to expose our wounds and weaknesses to
our fellow creatures. It also requires the capacity to be affected by the wounds of others, to be wound-
ed by their wounds“ (Community, 69).

4 Peck, Community, 22.
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diese Voraussetzungen gegeben sind, wo die Bereitschaft, zu geben und Regeln zu akzeptieren
bei allen vorhanden ist, ist noch ein anderer Aspekt zu bedenken, tiber den der Prediger hier
ebenfalls schweigt: Reibung, die Warme erzeugt, kann zuweilen Funken fliegen lassen, und
dann gibt es Streit.’> Auch die liebsten Menschen konnen uns auf die Nerven gehen und Ag-
gressionen wecken, leichter wohl noch als die Fernstehenden. Auflerdem kann Nahe zu dicht
werden, die Bewegungsmoglichkeiten einengen, die Atmung beeintréchtigen, bis nur noch das
Verlassen der Nihe als rettende Mafinahme erscheint.

»Man liebt sich nicht immer, aber man bleibt.“ So sagte mein Vikarsvater bei einer Trauung
zum Brautpaar - unvergessliche Worte, bei denen ich damals schon dachte, dass ich sie so apo-
diktisch ungern stehen liefle. Doch Verbindlichkeit braucht es natiirlich, wenn man sich auf
ein Zueinander-Gehoren einldsst, es braucht das Versprechen zu bleiben, wobei die Dauer des
Bleibens eine Sache der Vereinbarung ist. Auch eine Gemeinschaft auf Zeit ist Gemeinschaft.
Doch ob auf Zeit oder auf Dauer — damit die Verbindlichkeit in einer Gemeinschaft nicht zum
Gefédngnis wird, muss Freiheit dazu kommen. Darauf komme ich zuriick.

Nun geht es im Miteinander von Christinnen und Christen aber nicht einfach um mensch-
liche Gemeinschaft, sondern, so hoffen wir, um eine Gemeinschaft coram Deo, um eine geist-
liche Gemeinschaft im Angesicht Gottes, die in ihrem Beisammensein und durch ihr Beisam-
mensein Gott nédher ist, als es jede und jeder einzelne fiir sich sein konnte. Diese Hoffnung
beruft sich auf die VerheifSung Jesu: ,Wahrlich, ich sage euch auch: Wenn zwei unter euch einig
werden auf Erden, worum sie bitten wollen, so soll es ihnen widerfahren von meinem Vater
im Himmel.“ (Mt 18,19) Doch es ist hier noch mehr zugesagt als ein besonderer Segen fiir die
Gemeinschaft, die sich im Gegeniiber zu Gott zusammenfindet. Es geht im Miteinander von
Christinnen und Christen immer auch um die Gemeinschaft mit Gott selbst, wie Jesus eben-
falls verheifit: ,Denn wo zwei oder drei versammelt sind in meinem Namen, da bin ich mitten
unter ihnen.“ (Mt 18,20)

Im evangelischen Raum fand zwar diese Zusage Gehor und erfreute sich einiger Beliebt-
heit,® doch die daraus folgende Forderung, sich darum nun zu einer Gemeinschaft zusam-
menzufinden und in ihr zu leben, wurde von Anfang an nur recht bedingt aufgenommen.
Dafiir gibt es eine Reihe von Ursachen, zu denen unter anderem die nahezu programmatische
Betonung des einzelnen Menschen in der Zeit der Reformation gehort, die Betonung des glau-
benden Individuums, das sich ohne das Erfordernis eines menschlichen Mittlers Gott nahen

> Aufderanderen Seite gilt auch: ,,Because a community includes members with many different points
of view and the freedom to express them, it comes to appreciate the whole of a situation far better
than an individual, couple, or ordinary group can® (Peck, Community, 65).

¢ Besonders beliebt wurde sie als Kanon (Melodie: Kommunitit Gnadenthal, 1972) - und fiir des-
sen gemeinsames Singen war immerhin das Vorhandensein einer Gemeinschaft unverzichtbare
Voraussetzung.
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und vor ihm stehen kann. Weiterhin ist eine ausgeprégte Institutionenskepsis zu nennen. Die-
se Skepsis gegeniiber einer Kirche, die eine exklusive Heilsmittlerschaft fiir sich beanspruchte
und den Satz des Cyprian von Karthago ,extra ecclesiam salus non est“ im 15. Jahrhundert
zum Dogma erhob, stammt nicht ausschliefllich aus reformatorischem Denken, doch wurde
sie durch dieses wesentlich befordert. Auf Seiten der evangelischen Glaubigen hatte das zur
Folge, dass sich die individuelle Frommigkeit aus den Kirchen in den privaten Raum verlager-
te. Und noch mehr: Auch die Antwort auf dezidiert geistliche Fragen wurde nicht mehr unbe-
dingt von Geistlichen erwartet. So entschied fiir eine grofle Zahl von Protestanten nicht mehr
die Kirche, nicht mehr der Priester, sondern das Gewissen des einzelnen Christen, wo Siinde
vorlag. Und der einzelne konnte fiir diese Stinde in der stummen Zwiesprache mit Gott Ver-
gebung empfangen, ohne das Angebot der Beichte nutzen zu miissen.” Diese Tendenz wurde
in der Zeit der Aufklarung verstarkt,® und mittlerweile liegt den Argumenten gegen die Zuge-
horigkeit zu einer Gemeinschaft und gegen ihre Bedeutung fiir die praxis pietatis des einzelnen
zumeist keinerlei reformatorischer Impuls mehr zugrunde, eher muss man feststellen, dass sie
zu Trivialitdten verkommen sind.’ Die Individualisierung wurde durch die epigonale Rezep-
tion (und darin Reduktion) der Ausfithrungen Friedrich Schleiermachers zum ,,frommen Ge-
fihl“ des Individuums noch weiter befordert, bei der allerdings meist tibersehen wurde, dass
fiir Schleiermacher dieses Gefiihl nicht sozusagen selbstwirksam aus dem Menschen heraus
entsteht, sondern dass es in ihm zunichst erzeugt wird - und dass in diesem Gefiihl die Ur-

einheit, also Gott selbst, reprasentiert ist.'” Zudem werde dieses fromme Gefiihl der schlecht-

7 Vgl. Zimmerling, Beichte; Dahlgriin, Beichte.

8 Diese zunehmende Distanz gegeniiber der Kirche ist exemplarisch an der Praxis der Haustaufen zu
erkennen: Wichtig war nicht das Sakrament, nicht die christliche Gemeinde, in die hinein getauft
wurde, wichtig war die biirgerliche Familie, die ein Fest beging, bei dem der kirchliche Segen hinzu-
kam - mindestens so sehr fiir die Familie wie fiir den T4ufling. Anschaulich beschrieben findet sich
eine solche Taufe, Jahrhunderte spiter, in Thomas Manns ,,Buddenbrooks®. Hannos Taufe (7. Teil,
1. Kapitel, 297), bei der die Anwesenheit des regierenden Biirgermeisters die Wiirde erhoht - ,,und
ohne Zweifel: Diese Feier ist aller Wiirde wiirdig!“ - sie ist ein ebenso gesellschaftliches wie familia-
res Ereignis und soll die Stabilitit der Kaufmannsfamilie dokumentieren.

®  Ich meine Floskeln wie ,,Gott ist doch iiberall zu finden.“ oder: ,,Ich spiire ihn in mir, das gentigt. Die
Gemeinde brauche ich nicht dazu.“ Diese werden regelmif3ig als Begriindung dafiir angefiihrt, dass
Menschen kein Interesse am sonntéglichen Gottesdienst und an einer Mitwirkung in der Gemeinde
hitten.

12 Schleiermacher, GL, s. v. a. §§ 32.43.91. Allerdings ist auch die Kritik von Wolfgang Trillhaas (Pre-
digt, 195f.) nicht ginzlich von der Hand zu weisen, der hinsichtlich der homiletischen Uberlegungen
Schleiermachers festhilt: ,,Es kennzeichnet Schleiermachers Auffassung der Predigt, dafl ihm auf der
ganzen Linie das Evangelium zu einem ,Inneren und das Wort Gottes zu seinem schriftlichen Aus-
druck desselben geworden ist. Die Predigt ist religiose Rede, weil sie das fromme Bewuf3tsein aus-
spricht, freilich nicht das des einzelnen Predigers, sondern durch ihn das werdende christliche Be-
wufStsein tiberhaupt. Indem dieses Bewuf3tsein ausgesprochen wird, und zwar in seiner qualitativen
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hinnigen Abhingigkeit," wie Schleiermacher immer wieder betont, durch das Zirkulieren
innerhalb der Gemeinschaft gereinigt und intensiviert."?

Immerhin ist in etlichen Bereichen der Kirche wie der Praktischen Theologie mittlerwei-
le wieder bewusster geworden, dass es in der Theologie nicht allein um zwischenmenschli-
che Fragen und nicht allein um das einzelne Individuum geht. Dies ist nicht nur hinsichtlich
des Raumes der Spiritualitdt zu beobachten, es gilt ebenso fiir die Liturgik, die Homiletik,
die Kybernetik und alle anderen Teildisziplinen der Praktischen Theologie. Fiir die Seelsor-
ge beispielsweise ist diese Verheiflung des Mitseins Gottes — nach einer Unterbrechung im
Zusammenhang der therapeutischen Seelsorgebewegung — spétestens mit den 1990er Jahren
wiederentdeckt worden. Helmut Tacke™ wurde in der Begeisterung iiber die ,empirische
Wende“ von seinen Kollegen noch nicht wirklich gehort, Peter Bukowski jedoch betonte,
ihm folgend, gegeniiber dem allein menschlichen, therapeutisch orientierten Seelsorgeverhalt-
nis das seelsorgliche Proprium mit gréflerer Wirkung. Spater nannte Christoph Morgenthaler
noch deutlicher als einen der Eckwerte fiir eine zukunftsorientierte Seelsorge eine spirituelle
Zentrierung des Seelsorgers, der Seelsorgerin.”” In besonderer Weise hat Manfred Josuttis,

Vollkommenheit, wird es im Inneren der einzelnen unvollkommenen Horer wachgerufen, geklart,
gereinigt und gefordert. Das Wort der Predigt kniipft also immer an schon Vorhandenes an, es be-
wegt sich durchaus im Bereich des menschlichen Vernunftlebens. Das Wort der Predigt ist ,analog’
dem Bewufitsein, das schon von Natur vorhanden ist. Darum reden wir von Analogie des Wortes
und sehen diese Anschauung als das Entscheidende der Predigtauffassung sowohl Schleiermachers
als auch derer an, welche seitdem in seinen Spuren gewandelt sind. Gewif$ kann man auf die Stellung
Christi hinweisen, der das Evangelium, die wahre Entstehung des hoheren Selbstbewufitseins, aller-
erst moglich gemacht hat. Aber so sehr auch im ,Erloser” fiir Schleiermacher ein Anfang absolut ,ge-
setzt" ist, so tritt der Erloser doch nirgends aus der Analogie zu dem ganzen philosophischen Projekt
des Selbstbewufitseins hinaus.”

1 Schleiermacher, GL, §§ 3-4 u. 6.

12 Schleiermacher, PT, 65.76.216f. u. d.

13 Tacke, Glaubenshilfe.

14 Bukowski, Bibel.

Morgenthaler, Seelsorge, 68. Auch seine Uberlegungen zur systemischen Seelsorge kénnen in diese
Richtung verstanden werden (Systemtherapie, 258), mit der er die individualistische Verengung der
therapeutischen Seelsorgebewegung tiberwinden méchte. Dies tut er unter anderem, indem er dazu
ermutigt, die ,,Gotteskonstrukte® aktiv in die seelsorgliche bzw. therapeutische Arbeit einzubezie-
hen. Unter der Zwischeniiberschrift ,Wenn Gott ins System kommt ...“ schreibt er: ,, Therapeutinnen
und Therapeuten, aber auch Seelsorgerinnen und Seelsorger kénnen [...] einen Dialog zwischen dem
Selbst und dem Gotteskonstrukt anstossen, in dem neue sprachliche Unterscheidungen entstehen,
die Quelle neuer Bedeutung und Kreativitit werden. Damit ermdglichen sie in der Konversation
zwischen dem Selbst und dem Gotteskonstrukt einen Wechsel von einer monologischen zu einer
dialogischen Perspektive. Wenn so ein neuer Bereich des Gesprichs zwischen dem Gotteskonstrukt
und dem Selbst geschaffen ist, wird ein Kontext aufgebaut, in dem kreative neue Losungen fiir Pro-
bleme auftauchen kénnen.”
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im Riickgriff unter anderem auf Johann Christoph Blumhardt, die Forderung einer transpsy-
chologischen Seelsorge vertreten, damit diejenige ,Macht, mit der man in der Kirche fiir die
Seele von Menschen sorgt“®, das Heilige, Gott, heilsame Wirkung entfalten konne. Was fiir
die Seelsorge von Bedeutung ist, ist es fiir die Spiritualitit mindestens ebenso sehr. Abgesehen

von einigen ,,Unternehmensspiritualitaten”

gehort eine Offnung fiir die Transzendenz zu
jeder Form von Spiritualitdt konstitutiv hinzu. Im Raum der christlichen Spiritualitat hat diese
Transzendenz einen Namen, und zwar denjenigen Namen, ,,der tiber alle Namen ist“ (Phil 2,9).
Und wo der Name ausgesprochen wird und iiber einer Gemeinschaft steht, ist zum einen die
Gegenwart des lebendigen Gottes verheiflen, zum anderen finden sich diese Gemeinde und
alle einzelnen Menschen in ihr unter dem Vorzeichen einer Freiheit zusammen (2Kor 3,17),
die nicht von Menschen gegeben ist, die darum auch von Menschen nicht genommen werden
kann und die das Aneinander-gewiesen-Sein ertraglich macht.

Was gibt eine solche Gemeinschaft dem einzelnen? Was fordert sie? Was mutet sie zu? Was
dndert sich durch das Dabeisein Gottes? Und wie muss eine Gemeinschaft beschaffen sein, um
dem Menschen und seinem Glauben zu niitzen? Ich méchte dies anhand einiger konkreter
Beispiele bedenken, die ein gelingendes gemeinschaftliches geistliches Leben zeigen. Viele Ge-
meinschaften wiren zu nennen und zu betrachten, viele Gemeinden und christliche Projekte,
ich beschranke mich auf drei Beispiele, zumeist etwas weniger prominente, die ich in unter-
schiedlicher Ausfiihrlichkeit darstelle."

Ein erstes Beispiel ist eine kleine nordeuropdische lutherische Frauengemeinschaft, die Kon-
gregation der Marientochter vom evangelischen Marienweg (nicht zu verwechseln mit der Evan-
gelischen Marienschwesternschaft Darmstadt).”” Die Schwestern leben nach den evangelischen
Réten (Armut, Keuschheit, Gehorsam) jeweils zu dritt in kleinen, als Cella organisierten Haus-

¢ Josuttis, Segenskrifte, 47.

7" Unternehmensberater haben die spirituelle Dimension als wichtiges Management-Tool schon vor
langerer Zeit erkannt, vgl. z. B. https://werteundwandel.de/inhalte/spirit-in-business/ (abgerufen am
2.12.2022).

'8 Die Herrnhuter Briidergemeine wire, sowohl was ihre Urspriinge wie auch was ihre gegenwirtige
Auspriagung angeht, sehr lohnend einzubeziehen, doch ist hier Peter Zimmerling, dem dieser Beitrag
gewidmet ist, der wirkliche Experte, dem ich die Deutungshoheit darum selbstverstindlich und gern
iiberlasse.

¥ Eine ausfithrliche Darstellung der Gemeinschaft und ihrer Geschichte ist zu finden bei Eilrich,
Maria, 252-270, die im Rahmen der Vorarbeiten zu ihrer Dissertation die Marientéchter in Kollund/
Dinemark besucht und ausfiihrlich befragt hat. Die letzte Erwiahnung der Kollunder Kongregation
im Internet stammt aus dem Jahr 2016: https://landfrauen-harrislee.de/2016/08/23/besuch-der-
marientoechter-der-kollunder-klostergemeinschaft/ (abgerufen am 24.11.2022); die Gemeinschaft
diirfte sich aus Altersgriinden aufgelost haben. Ein Teil der schwedischen Marientdchter war Ende
der 1980er Jahre zur katholischen Kirche konvertiert, sie leben nach den benediktinischen Regeln.
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gemeinschaften ein klgsterliches Leben in der Welt. Thr gemeinsames Ziel ist es, die Marien-
frommigkeit im protestantischen Raum bekannter zu machen, ,to make Mary known and
loved in the Protestant Church“®. Sie haben eine Regel, doch - nach dem Tod der Griinde-
rin - keine Leiterin, hierarchische Strukturen lehnen sie ab. Alle Entscheidungen, wie etwa
die Uberarbeitung der Regel, werden einvernehmlich getroffen. Sie verstehen sich als Organis-
mus, nicht als Organisation; ihre Haltung auf dem evangelischen Marienweg ist, im Bemiihen
um die Entsprechung zu Maria in Lk 1,26-38, das Horen und Gehorchen. In dieser Haltung
bemiihen sie sich um eine Balance zwischen Kontemplation und Aktion in Form karitativer
Firsorge fiireinander. Zugleich sind sie offen fiir Géste, die zu einem kurzen Besuch oder ei-
nem ldngeren Aufenthalt zu ihnen kommen. Ein solches Leben in nicht hierarchischen Dreier-
gruppen, wie die Marientochter es praktizieren, bringt unweigerlich Spannungen mit sich, die
stindige Auseinandersetzung und stindiges Ringen erforderlich machen. Die kontemplative
Stille wird von den Schwestern genutzt, um zu erspiiren, ob etwas untereinander zu kléren ist.
Das Ziel ist, die Offenheit fiir Gott* je einzeln und als Gemeinschaft immer neu zu erreichen,
und diesem Ziel sollen keine menschlichen Stérungen entgegenstehen. Die Lebensform wird
gepragt durch die klassischen Tagzeiten und Zeiten der Stille, wobei das tagliche Gebet von
den Schwestern als Freude ihres Lebens, nicht als Pflicht erlebt wird. Die gleichbleibende, nicht
verdnderbare Form der Gebete verbindet die verschiedenen Lebensformen und Mentalititen
und relativiert die Verschiedenheit, die darum gut akzeptiert werden kann - was die Freiheit

der einzelnen Schwestern ausmacht.?

Fazit: Die Gemeinschaft der Marientdchter ist gekennzeichnet durch ein gemeinsames Ziel
(Offenheit fiir Gott) und ein gemeinsames Tun (Tagzeitenliturgie, Aufnahme von Gésten),
gegenseitige Fiirsorge, Konfliktbereitschaft und Konfliktfahigkeit, das aktive und immer neue
Bemiithen um Einmiitigkeit sowie die Freiheit der einzelnen, ihr individuelles So-Sein zu leben,
das sich in der geprégten Liturgie dem Gemeinsamen einfiigt.

Ein zweites Beispiel ist die Iona Community, die bkumenische Kommunitét Iona, die vor allem
durch ihre Lieder bekannt ist.? Die Gemeinschaft schreibt iiber sich selbst: ,, The Iona Com-

Ob es auflerhalb Schwedens die Marientochter als lutherische Gemeinschaft noch gibt, war im
Internet nicht zu ermitteln.

2 Birgitta Laghé, wiedergegeben nach Eilrich, Maria, 254.
2 Dies ist die Interpretation der Jungfraulichkeit Mariens durch die Schwestern.
22 So die Auskunft der Kollunder Schwestern im Gespréach mit Christiane Eilrich.

#  Zur Geschichte, den unterschiedlichen Wurzeln der spezifischen Spiritualitit Ionas und den ab-
gestuften Formen der Mitgliedschaft vgl. Dahlgriin, Spiritualitdt, 226-230. Aus diesem Text sind
etliche der folgenden Ausfithrungen iitbernommen.
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munity is an international, ecumenical Christian movement working for justice and peace,
the rebuilding of community and the renewal of worship.“** Die Mitglieder der Kommunitét
gehoren unterschiedlichen Kirchen und Denominationen an und haben verschiedene theo-
logische Uberzeugungen und Ekklesiologien. Was sie verbindet, ist die Regel, durch Konsens
aller 1966 erstellt und 1987, 2002 und vor Kurzem erneut auf der Basis eines Gesamtkonsenses

iiberarbeitet. Eine frithere Leiterin von Iona, Kathy Galloway, erlduterte dazu:

»Die Regel hilft uns, unsere Bindung an Gott, unsere Beziehung zu ihm zu vertiefen
(wie auch immer wir Gott verstehen oder ihn erleben) durch unser Beten und Lesen,
durch ein Teilen unserer Gedanken, unserer Uberlegungen zu der Frage, wie wir Gott
begegnen kénnen, durch unser personliches kirchliches Engagement und durch unseren
Versuch, ein Leben zu fithren, das immer wieder der sorgfiltigen Priifung unterzogen
wird. Sie hilft uns, unsere Verbundenheit untereinander zu vertiefen durch gegenseitige
Rechenschaft, durch das Teilen von Freude, Kummer und Auseinandersetzungen und
durch unsere gemeinsamen Aufgaben. Sie hilft uns, unsere Verbundenheit mit der Ge-
meinschaft von Iona und allem, was sie betrifft, zu vertiefen durch die Solidaritit mit
ihren Vorhaben und Angelegenheiten, wie immer diese Solidaritat auch ausgedriickt

werden mag.“”
Die aktuelle Fassung der Regel lautet:

»Our Rule of Life is the commitment which Members affirm annually, and is a common
discipline of:

1. daily prayer, worship with others and regular engagement with the Bible and other
material which nourishes us;

2. working for justice and peace, wholeness and reconciliation in our localities, society
and the whole creation;

3. supporting one another in prayer and by meeting, communicating, and accounting
with one another for the use of our gifts, money and time, our use of the earth’s resources
and our keeping of all aspects of the Rule;

4. sharing in the corporate life and organisation of the Community.“*

**  https://iona.org.uk (abgerufen am 30.11.2022).
»  Auskunft von Kathy Galloway in einem lingeren Gesprich 2006.
% https://iona.org.uk/about/our-community/our-rule/ (abgerufen am 25.11.2022).
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Die hier formulierten Selbstverpflichtungen werden von den einzelnen Mitgliedern in jedem
Jahr neu als verbindlich angenommen. Sie fordern - neben téglicher praxis pietatis, sozialem,
politischem, 6kologischem Engagement und dem Engagement fiir die Gemeinschaft, gegen-
seitiger Unterstiitzung und Fiirsorge - eine Offenlegung ihres Umgangs mit dem eigenen Geld
und der eigenen Zeit ab; eine in der kapitalistischen westlichen Welt eher uniibliche Forde-
rung, die sehr konkret gemeint ist: Die Mitglieder legen einmal im Jahr anhand ihrer Kon-
toausziige ihr Einkommen offen, sie beschreiben einander ihre tiglichen und wochentlichen
Zeiteinteilungen und berichten tiber die Wahl, die sie im Umgang mit Zeit und Geld getroffen
haben. Kein Mitglied hat dabei die Macht, Weisungen zu erteilen, denn es gibt keine Giiter-
gemeinschaft, und die Entscheidungen liegen in der Freiheit der einzelnen. Aber die einzelnen
lassen zu, dass die anderen sie nach den Griinden ihrer Wahl fragen. In der Iona community
gibt es, so Galloway, keine wirklich Reichen, nur gut Verdienende, aber ebenso gibt es Arbeits-
lose und Menschen mit sehr geringem Einkommen. Das Reden iiber Geld werde so ein Reden
iber die Beziehungen untereinander. Dabei gebe es schwierige Themen, etwa die finanziellen
Aufwendungen fiir Privatschulen. ,Wir konnen es niemandem verbieten, es geht nur darum,
dariiber nachzudenken, was wir tun.“ Die Rechenschaft bringt Transparenz; sie ist eine Frage
geistlicher Disziplin. Damit sie moglich werde, seien die Mitglieder der Kommunitét bemiiht,
durch Aufrichtigkeit und Vertraulichkeit einen sicheren Ort zu schaffen, an dem Menschen
ihre Bediirfnisse ehrlich aussprechen kénnten. Dieser Raum entstehe, weil die Mitglieder tat-
sachlich dementsprechend handelten. Die gegenseitige Unterstiitzung ist nicht auf das Ge-

«)7

sprach beschriankt. Die Mitglieder jeder ,,family group“?” geben den Zehnten ihres verfiigba-
ren Einkommens auf ein Bankkonto fiir die verschiedenen Aufgaben der Gemeinschaft, und
diejenigen, die in groflen finanziellen Schwierigkeiten sind, kdnnen davon etwas in Anspruch
nehmen. In den Gespréchen, vor allem tiber den Umgang mit dem Geld, konnen immer wieder
Konflikte auftreten, wenn verschiedene Sichtweisen mit gewichtigen Argumenten vertreten
werden. Doch, so Galloway, hielte der Zusammenhalt in den Gruppen den Konflikten in der
Regel stand: ,,But mostly people love their family groups - so usually the group is able to hold
conflict.“ Dass jemand die Gruppe wechsele, komme nicht oft vor. Natiirlich gebe es immer
wieder ein Aufeinanderprallen verschiedener Personlichkeiten, die Kldrung kénne durchaus
zehn Jahre dauern. Doch nur selten sei es besser, wenn jemand gehe. Konfliktpotential liegt
auch in der Interpretation der zweiten Regel. Die hier zu iibernehmende Verpflichtung zielt
auf konkretes Tun, auf aktives Friedensstiften, auf die Veranderung der Welt. Nun vertritt die
Kommunitat nicht eine einheitliche politische Linie, sondern iiberldsst ihren Mitgliedern die
Wahl des konkreten Engagements. Viele Mitglieder gehoren Parteien an, andere sind Mitglie-

¥ Eine lokale Untergruppe, die personlichere Strukturen ermdglicht, als es die iiber die ganze Welt
verteilte Gemeinschaft konnte.
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der von Biirgerinitiativen; einige engagieren sich fiir Asylsuchende und Fliichtlinge oder die
Wiederbelebung der politischen Gemeinden; manche fithren Aktionen in der Friedensarbeit
durch oder arbeiten in der Mediation. Fiir alle gleichermafien gelten dabei die Prinzipien der
Gewaltfreiheit sowie des Widerstandes gegen Nuklearwaffen und Waffenhandel. Allerdings
sind nicht alle Kommunitatsmitglieder Pazifisten, so wurden von einigen die Ziele der afrika-
nischen ANC unterstiitzt. Manche waren wiahrend des Biafra-Krieges in Nigeria verantwort-
lich fiir die Hilfskonvois; sie féllten die Entscheidung, die Konvois zum Schutz vor Uberfillen
zu bewaffnen. Dies fithrte natiirlich zu Auseinandersetzung in der Kommunitat, doch wurden
die unterschiedlichen Entscheidungen von der Gesamtheit getragen. Fiir alle gilt schliefllich
die Verpflichtung, ein einfaches Leben zu fithren. Die ,,Rule of Life“ soll praktisch umgesetzt
werden, und dies soll sichtbar werden im jeweiligen téglichen Leben. Gerade angesichts der
Grofle der Aufgaben, die den einzelnen iiberforderten, sei, so resiimiert Galloway, die Gruppe

so wichtig.

Fazit: Die Kommunitét Iona hat gemeinsame Ziele, die auferhalb der Gemeinschaft liegen und
die Mitglieder zur Aktivitit rufen — nicht zwingend gemeinsam, doch in innerer Verbunden-
heit, die durch Gebet und Liturgie ebenso getragen wird wie durch gegenseitige Unterstiitzung
und Aufmerksamkeit. Sie ist in hohem Mafle konfliktbereit und konfliktfdhig, zugleich offen
im Umgang miteinander und offen fiir alle, die kommen. Sie fordert ihren Mitgliedern ein
hohes Maf3 an Verbindlichkeit ab, doch gewéhrt sie ihnen zugleich ein hohes Maf an Freiheit:
Die Mitgliedschaft gilt immer nur fiir die Dauer eines Jahres, nicht lebenslang, sie wird von
Jahr zu Jahr erneuert, fordert also eine immer neue Entscheidung, in der Gemeinschaft bleiben
zu wollen, bietet aber ebenso die Moglichkeit, die Gemeinschaft zu verlassen.

Ein drittes, nur kurz dargestelltes Beispiel bietet schliellich der Deutsche Evangelische Kir-
chentag, und ich meine jetzt weniger die fiinf Tage im Juni jeden zweiten Jahres, sondern die
Gruppen, die sich zur Vorbereitung treffen, die Projektleitungen. Sie beginnen mit ihrer Arbeit
etwa ein Jahr vor dem Kirchentag und treffen sich in der Regel fiinfmal. Die Gruppen sind
bedachtsam zusammengestellt, Manner und Frauen, Junge und Alte aus verschiedenen Le-
bensbereichen und Arbeitsfeldern. Meist kennen die Mitglieder einander nicht oder wenig.
In den Treffen, die immer mit einem geistlichen Impuls beginnen und enden, miissen sie zu-

einander finden, auf ein Ereignis hin gemeinsam planen, die vom Kirchentag aufgestellten

28 Ich halte das fiir eine durchaus weise Regelung, gerade angesichts der Tatsache, dass der verbindliche
Eintritt in eine Gemeinschaft auf Lebenszeit dem gesellschaftlichen Trend gerade unter jiingeren
Menschen eher widerspricht. Projekte oder auch Events scheinen beliebter. Und es spricht ja nichts
dagegen. Paulus war in keiner ,,seiner Gemeinden auf Dauer. Er blieb fiir eine begrenzte Zeit, teilte
ihr Leben in grofler Intensitit — und zog weiter.

63



Corinna Dahlgriin

Regeln fiir die Zusammenarbeit und auch fiir die Ergebnisse beachten, Ideen austauschen,
Kompromisse finden. Die Mitarbeit in einer Projektleitung ist freiwillig, das Ziel der Gruppe
ist die Vorbereitung eines tiberschaubaren Teils eines grofien Ereignisses, auf das alle Betei-
ligten mit Freude vorausschauen, und die Motivation ist entsprechend hoch. Die intensiven
inhaltlichen Diskussionen fiithren in der Regel sehr schnell dazu, dass die Mitglieder Anteil
aneinander nehmen. Die Gruppen sind mit Menschen besetzt, die in ihrem jeweiligen Feld be-
sonders fahig, kreativ, erfahren sind, die begeistert sind von dem, was sie tun und begeistert fiir
die Mitarbeit am Gottesreich. Die unterschiedlichen Ausdrucksformen der Begeisterung, die
verschiedenen Erfahrungshorizonte und die individuellen Weisen, zu denken und zu arbeiten
fithren immer wieder einmal zu Konflikten, doch Machtgerangel stort die Arbeit, und das ist
allen bewusst. Darum setzt sich am Ende auch nicht die eine oder der andere durch, sondern es
wird eine gemeinsame Losung gefunden, die den einzelnen hilft, dariiber hinwegzukommen,
wenn sie von einer Lieblingsidee Abschied nehmen mussten. Beim Kirchentag sind sie dann
alle dabei, iibernehmen Verantwortung, springen fiireinander ein, wenn es nétig ist, erleben
ein hohes Maf} an Gemeinschaft. Projektleitungen sind ein wenig wie das wandernde Gottes-
volk, gemeinschaftlich auf dem Weg zu einer Oase, oder wie die Emmausjiinger - gemeinsam
mit Christus unterwegs zu einem gemeinsamem Mahl, um anschlieffend wieder aufzubrechen

und das Erlebte weiterzutragen.?

Fazit: Die Gemeinschaft in einer Projektleitung des Kirchentags ist eine Gemeinschaft auf
Zeit. Das gemeinsame Tun hat hier einen stirkeren Akzent als gemeinsame Formen geistli-
chen Lebens, aber das geistliche Leben der einzelnen liegt der gemeinsamen Arbeit zugrunde.
Die Gemeinschaft hat ein Ziel (das Gelingen einer Veranstaltung oder einer Veranstaltungs-
reihe), sie ist offen fiir alle ihre Mitglieder in ihrer Besonderheit, sie ist in der Regel fahig,
mit aufkommenden Konflikten konstruktiv umzugehen. Die Freiwilligkeit gibt Freiheit, die
Achtsamkeit im Umgang miteinander trdgt zum Gelingen des Projektes bei und schenkt ein
Gemeinschaftsgefiihl.

Was ist der Ertrag der Beispiele hinsichtlich der Frage, wie eine Gemeinschaft beschaffen sein
muss, um ihren Mitgliedern Halt zu geben, um ,,von Nutzen® zu sein? Am wichtigsten ist Got-
tes Mitsein: Wenn Gemeinschaften Gott Raum geben, wird sein Wirken in ihnen spiirbar,
kann sein Geist sie zusammenfithren und zusammenhalten, sie in Bewegung bringen und

#  Die Beschreibung konnte den Verdacht der Schonfirberei aufkommen lassen, doch wihrend meiner
Mitarbeit bei verschiedenen Kirchentagen habe ich in mindestens sieben Projektleitungen immer
Vergleichbares erlebt. Vielleicht liegt es daran, dass bei Kirchentagen vor allem Menschen mitwir-
ken, die bereit sind, in diesem Sinn miteinander unterwegs zu sein.
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ermutigen zu einem Mitwirken am Gottesreich. Aus Gottes Mitsein schopfen die einzelnen
die erforderliche Kraft dazu, und in Konfliktfillen kann ein Konsens gefunden werden, in-
dem sie — wie die Marientochter - auf Gott zu horen versuchen.’® Menschliche Aspekte treten
hinzu: Scott Peck nennt als ,,the most salient characteristics of a true community: Inclusivity,
Commitment, and Consensus“*. Damit Gemeinschaft gelingen kann, braucht es mehr als ein
Akzeptieren der Individualitéten, es braucht Inklusivitét, ein Begriifien der Verschiedenheit;*
es braucht Engagement, die verbindliche Bereitschaft, auf ein gemeinsames Ziel hin miteinan-
der zu wirken. Es braucht gemeinsames Tun,* eine gemeinsame Aufgabe, und es braucht - im-
mer wieder neu* - den Konsens, auch wenn es ein mithsamer Prozess sein kann, dorthin zu
gelangen. ,,Genuine communities may experience lovely and sometimes lengthy periods free
from conflict. But that is because they have learned how to deal with conflict rather than avoid
it

Gemeinschaften bendtigen also, um zu einem Konsens zu kommen, oft ein hohes Maf§
an Konfliktbereitschaft, die Bereitschaft, einander die Wahrheit zu sagen und die Wahr-
heit des oder der jeweils anderen auszuhalten, die Bereitschaft beieinander auszuhalten,
auch im Konflikt.** Und in dem allen braucht es die Freiheit des Geistes — als Offenheit fiir
neue Menschen, als Offenheit der einzelnen Mitglieder fiir die individuellen Besonderhei-
ten - die eigenen, wie die der anderen. Auch zu dieser Offenheit verhilft eine gemeinsame
praxis pietatis, sei sie auch noch so rudimentér, mindestens aber das Wissen, dass alle auf
die eine oder andere Weise mit Gott unterwegs sind. Wenn das gegeben ist, ist es tatsdchlich

»besser zu zweien als allein®.

Die Berichte iiber die Entstehung der Societas Jesu zeigen mit der ,,Beratung der ersten Gefahrten®

genau dies, vgl. Ignatius, Grindungstexte, 290-297.

31 Peck, Community, 61 (Hervorhebung im Original). Er fihrt fort: ,,Groups that exclude others be-
cause they are poor or doubters or divorced or sinners or of some different race or nationality are not
communities; they are cliques — actually defensive bastions against community. Und mit Worten
des Begriinders einer Fresh-Expression-Kirche in England: ,Wenn’s ein kleiner heiliger Club wird,
muss man’s schlieflen.”

2 Vgl. Peck, Community, 20: ,,The solution lies [...] in learning how to appreciate—yea, celebrate—in-
dividual cultural and religious differences and how to live with reconciliation in a pluralistic world.”

3 Vgl. Peck, Community, 40: ,, [...] the joy of community is a by-product. Simply seek happiness, and
you are not likely to find it. Seek to create and love without regard to your happiness, and you will
likely be happy much of the time.”

3 The spirit of community once achieved is not then something forever obtained. It is not something
that can be bottled or preserved in aspic. It is repeatedly lost” - und muss dann neu errungen werden
(Peck, Community, 66).

# Peck, Community, 88.

% Es hilft auch, wenn die einzelnen lernen, auf sich selbst zu achten, sich dabei aber nicht zu wichtig zu

nehmen.
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Gemeinschaftliche Spiritualitat:
Mehr Anspruch als Wirklichkeit?

Von MICHAEL HERBST

»Ich statuiere kein Christentum ohne Gemeinschaft!“!, bekannte einst Nikolaus Ludwig Graf
von Zinzendorf (1700-1760). Er bejahte als Pietist die personliche, hochst individuelle Gestalt
des christlichen Glaubens, hielt aber zugleich daran fest, dass sie den Riickhalt der Gemein-
schaft braucht. Die spezielle Herrnhuter Spiritualitdt lebt darum auch von gottesdienstlichen
Versammlungen, Singstunden, Liebesmahlen und Kleingruppen.?

Peter Zimmerling hat den Zusammenhang von christlicher Existenz und Gemeinschaft im-
mer wieder durchdacht. Christliche Spiritualitat ist fiir ihn undenkbar ohne Gemeinschaft.
Kritisch vermerkt er in einer Aufzahlung tiber die Defizite protestantischer Spiritualitit den
Mangel an Sozialitdt und die fast ausschliefSliche Betonung des frommen Individuums.* Im
dreibandigen ,,Handbuch Evangelische Spiritualitdt® erarbeitet der Jubilar Kriterien fiir eine
angemessene Gestalt evangelischer Spiritualitit. Eines der neun Kriterien ist dem Zusam-
menhang von individueller und gemeinschaftlicher Glaubenspraxis gewidmet: ,,Evangelische
Spiritualitat hat einen individuell-personalen und einen ekklesiologischen Aspekt, die beide
komplementir aufeinander zu beziehen sind.“ Wenige Zeilen spéter hort man fast den Grafen
aus der Lausitz sprechen: ,,Keine evangelische Spiritualitdt ohne Kirche!

1 Was konnen Gemeinden zur Férderung von Spiritualitdt tun?
Dieser Beitrag soll diesem Zusammenhang im Blick auf die Funktion von christlichen Ge-

meinden zur Férderung evangelischer Spiritualitit nachgehen.® Spiritualitdt soll dabei nicht
in einem weiten und offenen Sinn verstanden werden, so dass jede Form subjektiver Erfahrung

' https://www.eh-tabor.de/de/nikolaus-ludwig-von-zinzendorf-1700-1760 (abgerufen am 25.11.2022).
Zitiert nach: Schmidt, Briidergemeine, 709.

? Vgl. Zimmerling, Spiritualitat, 94-98.

* Vgla.a. 0., 36-39.

4 Beide Zitate: Zimmerling, Theologie, 37.

> Dabei wird der Begriff der Gemeinde in einem weiten Sinn interpretiert: Es kann sich bei Gemeinden
um landeskirchliche Kirchengemeinden handeln, aber auch um kirchliche Erprobungsriaume, freie
Werke in der Landeskirche oder hausgemeindliche und lebensgemeinschaftliche Formen christli-
cher Geselligkeit.
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von Transzendenz als spirituell betrachtet wiirde.® Sie soll auch nicht als Gegenbegriff zu Re-
ligiositdt interpretiert werden, so dass die subjektive spirituelle Erfahrung in ein Gegeniiber zu
institutionell verfassten und dogmatisch gebundenen religiosen Vergemeinschaftungen gerie-
te.” Vielmehr wird Spiritualitdt hier dezidiert evangelisch, besser noch: christlich verstanden.
Sie beschreibt das ,wahrnehmbare geistgewirkte Verhalten des Christen vor Gott“?

Spiritualitat unterscheidet sich von Frommigkeit dadurch, dass Spiritualitét ,,Glaube, From-
migkeitsiibung und Lebensgestaltung zusammenschlief}t.” Mit diesem Begriff geht der An-
spruch einher, dass Spiritualitét als ,,geistgewirktes Verhalten® das ganze Leben umfasst. Um
es mit Paul Zulehners Bonmot auszudriicken: ,Wer in Gott eintaucht, taucht neben den Men-
schen, vorab neben den Armen/den Armgemachten auf.“/* Darum gehoren Spiritualitidt und
Solidaritdt zusammen. So soll das Leben aus Gottes Wort, aus Gebet und Gemeinschaft alle
Lebensbereiche durchdringen und prégen. Es ,ereignet® sich nicht neben dem alltdglichen Le-
ben, sondern mitten in der alltiglichen Existenz als orientierende und motivierende Mitte."
So umfasst evangelische Spiritualitat die Existenz insgesamt als ,konsequentes Christsein®
(Wolfgang Huber)" oder ,lebendiges miindiges Christsein“®. Wir fragen also danach, was
notig ist, damit Gemeindeglieder - und Menschen, die dies z. B. als Taufbewerber werden wol-
len - ,,Glauben, Frommigkeitsiitbung und Lebensgestaltung“ eintiben und so zu einem ,,konse-
quenten Christsein® finden.

Dass dies in vielféiltiger Weise geschehen wird und nicht zu einer uniformen Christlichkeit
fithren soll, sei ebenso vermerkt wie die Tatsache, dass christliche Spiritualitit immer durch
den gemeinsamen Bezug auf Wort, Wirken und Geschick Jesu Christi bestimmt wird, und
dass evangelische Spiritualitit diesen gemeinsamen Bezug auf Jesus Christus naher durch die
Botschaft von der Rechtfertigung des Menschen allein durch Gnade auslegt. Und — um mit
Corinna Dahlgriin wieder zum Ausgangspunkt zuriickzukehren: ,,Christliche Spiritualitdt ist
seit jeher nicht ohne die Gemeinschaft zu denken, vielmehr ist sie aus ihr erwachsen.“*

¢ Vgl. Hauschildt / Pohl-Patalong, Kirche, 92-94; Benthaus-Apel, Spiritualitat, 36-41.
7 Vgl. Heelas / Woodhead, Revolution, 1-11.

8  Kirchenkanzlei, Spiritualitat, 12.

° A.a. 0O, 10.

10 Zulehner, Aufbrechen, 47. Steffensky, Schwarzbrot-Spiritualitat, 17, fithrt die Redewendung auf den
franzosischen Bischof Jacques Gaillot zuriick.

""" Nouwen, Leben, 13: ,Das geistliche Leben ist nicht ein Leben vor, nach oder hinter unserem All-
tagsleben. Nein, das geistliche Leben kann sich nur dann wirklich entfalten, wenn es mitten in den
Schmerzen und Freuden des Hier und Jetzt gelebt wird.”

2 Aus dem Vortrag ,,Nachfolge heute“ vor der Internationalen Bonhoeffer-Gesellschaft, Deutsche Sek-
tion in Berlin 2006. Vgl. https://www.ekd.de/060915_huber_berlin.htm (abgerufen 25.11.2022).

3 Vgl. Herbst, Lebendig, 25-28.
" Dahlgriin, Spiritualitdt, 1.
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2 Spiritualitat braucht Gemeinschaft

Auf den ersten Blick erscheint dieser Zusammenhang fast banal: Selbstverstandlich braucht
ein gestalteter Glaube die Gemeinde als Vorbild, Schule und Ubungsfeld. Man kann dies theo-
logisch plausibilisieren, wie es etwa Roger Mielke tut, wenn er die irdische Gemeinschaft in der
Dreieinigkeit Gottes verankert:

»Der Weg der Nachfolge kann nur gemeinschaftlich begangen werden, so wie er auch im
Kern auf Gemeinschaft, auf ,Koinonia‘ zielt: Ausgangspunkt ist der innere Beziehungs-
reichtum des dreieinigen Gottes, der als Vater, Sohn und Heiliger Geist seinen Geschop-
fen Anteil gibt an seinem eigenen Leben — und dies auf eine Weise tut, die Gemeinschaft

stiftet unter denjenigen, die den von Jesus eroffneten Weg gehen.“

Man kann aber auch erfahrungsgesittigt darauf verweisen, dass sich unsere eigene Spirituali-
tat immer in irgendeiner Weise anderen verdankt: Wir haben z. B. in der Familie durch das
Tisch- oder Nachtgebet Ubungen des Glaubens kennengelernt. In der Gemeinde haben wir
den Glauben kennengelernt: wie eine Sprache, die wir sprechen lernten (Roger Mielke'), wie
ein Handwerk, das wir einiibten (Fulbert Steffensky'’). Und genau so, indem wir andere be-
obachteten, von ihnen angeleitet wurden, mit ihnen eingeiibt haben, sind wir in den Glauben
hineingewachsen. Bevor der Glaube miindig wird," tut er in der Regel in der Gemeinschaft
mit anderen seine ersten Schritte."” Der Heilige Geist kommt in, mit und unter diesen gemein-
schaftlichen Lern- und Ubungsvorgingen zum Zuge und erméglicht eine geistlich geformte
Lebensgestalt, bei der Glaube, Frommigkeitsiibung und Lebensgestaltung zusammenwachsen.

Auflerdem hat es der christliche Glaube ohne Gemeinschaft schwer. Spiritualitit in Einsam-
keit hat geringere Uberlebenschancen. Das gilt in besonderem Mafle da, wo die Glaubenden
gesellschaftlich in der Minderheit sind. Darauf haben Peter Berger und Thomas Luckmann
hingewiesen.?’ Die Pluralitiit der Uberzeugungen bedeutet fiir die Gliubigen, dass die Selbst-
verstdndlichkeit ihres Glaubens verloren geht: Damit ist ,,die unhinterfragte Gewissheit der
religiosen Weltsicht bedroht, sie bedarf zusitzlicher Stiitzen, um plausibel zu bleiben.“?' Ber-

5 Mielke, Gemeinde, 53.

' Vgl.a.a. 0, 55.

17 Vgl. Steffensky, Schwarzbrot-Spiritualitat, 20.
8 Vgl. auch Eph 4,11-14.

¥ Vgl. Mielke, Gemeinde, 54f.

2 Vgl. bes. Zimmermann, Gemeinde, 344-352.
2 Ala. O, 345.
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ger und Luckmann beschreiben die Notwendigkeit der Unterstiitzung von Uberzeugungen
durch ,signifikante andere® als Plausibilitatsstruktur. Glaube bleibt plausibel, wenn er durch
»signifikante andere® geteilt wird und ,,die Konversationsmaschine gut ge6lt“ ist,”> so dass
dem ,wirklichkeitszersetzenden Zweifel“* gewehrt wird. Darum liefert die Gemeinde ,,die

unerlassliche Plausibilitatsstruktur fiir die neue Wirklichkeit“?

, eben die Vertrauenswiirdig-
keit des Geglaubten. Wahrend sich ja Zahnschmerzen erfahrungsgemif3 selbst plausibilisie-
ren,” kann das fiir das Geglaubte nicht in gleicher Weise gelten, da dem Geglaubten die sinn-
liche Erfahrung mangelt.”® Das Gesprach unter Anwesenden bestitigt dennoch die Giiltigkeit
dessen, was ein Mensch glaubt, - und stirkt den Glauben dadurch. Umgekehrt schwécht der
ausbleibende Austausch die Uberzeugungen: ,,Die subjektive Wirklichkeit von etwas, das nie

besprochen wird, fangt allméhlich an, hinfallig zu werden.“”

Die beiden Soziologen verdeut-
lichen dies am Beispiel des Paulus: ,,Saulus mag in der Einsamkeit seiner religiosen Ekstase
Paulus geworden sein. Paulus bleiben aber konnte er nur im Kreis der christlichen Gemeinde,
die ihn als Paulus anerkannte und sein ,neues Sein’ [...] bestitigte.“”® Darum sagen es Berger
und Luckmann aus wissenssoziologischer Perspektive fast wie der Graf aus der Lausitz: ,,Reli-
gion braucht religiose Gemeinschaft, und Leben in der religiésen Welt braucht Zugehorigkeit
zur religiosen Gemeinde.?

Johannes Zimmermann hat in seiner Relektiire dieses Ansatzes zu Recht angemerkt, dass
zur religiosen Gemeinschaft bei Paulus noch die ,innere Plausibilitit, also die Uberzeugung
vom Christus-Evangelium hinzukam,* aber er bestdtigt unter dem Strich die Bedeutung der
Plausibilitatsstruktur.” Sie gehort sozusagen zur conditio humana des Glaubens.*> Christ-
liche Spiritualitét ist demnach in jedem Fall auf den Austausch mit ,signifikanten anderen®
angewiesen. Das kann in erster Linie die Gemeinde sein, aber auch Familie, Freundeskreis,
Gruppen und Vereine. So entspricht es ja Uberlegungen im Neuen Testament, die den einzel-

nen Christen stets im Verbund mit anderen sehen: ,Denn wir sind durch einen Geist alle zu

2 Berger und Luckmann, Konstruktion, 165.

% A.a. 0, 166.
2 A.a. 0, 169.
> Diesen Vergleich verdanke ich Zimmermann, Gemeinde, 334.
% Vgl. Berger, Spuren, 64.

7 Berger / Luckmann, Konstruktion, 164.

% Aa. 0.

¥ A.a.O.

3 Vgl. Zimmermann, Gemeinde, 424-430.

3 Vgl.oa.a. 0., 323-364.

2 Vgl.a.a. 0., 363.
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einem Leib getauft“ (1Kor 12,13). Plausibilitit entsteht, ,wo zwei oder drei in meinem Namen
versammelt sind“ (Mt 18,20).

Die zunehmende Minorisierung der (westlichen) Christenheit verscharft diese Lage: Die
selbstverstandliche Gewissheit des Geglaubten ist in siakular gestimmten modernen Gesell-
schaften obsolet. Ob jemand in der Diaspora bei seinem Glauben bleibt, hingt am diinnen
Faden der Konversation mit anderen, die gemeinsame Gewissheiten (mit)teilen und stirken.*”
Olaf Miiller, Detlef Pollack und Gert Pickel haben zeigen kénnen, dass die sikulare, post-
christliche Mehrheitskultur erheblichen (Anpassungs-) Druck auf die religiose Minderheit
in der Gesellschaft ausiibt.** Dabei ist der Druck auf die, die eher am Rande der kirchliche
Konversation stehen, eher also nur bei (kasuellen) Gelegenheiten Glauben kommunizieren,
besonders grof, wahrend die intensiv Verbundenen und religiés Aktiven diesem Druck gut
standhalten.

Unter dem Strich bleibt es wohl dabei: ,,Ich statuiere kein Christentum ohne Gemeinschaft!“
Um so dringender wird die Frage, inwiefern christliche Gemeinschaften tatsdchlich als Plau-
sibilitatsstruktur bereit stehen.

3 Die ,,Formschwiche der notwendigen Plausibilitédtsstrukturen

Wenn man dem bisherigen Gedankengang folgt, dann wird man sich z. B. von der Idee ver-
abschieden, dass es fiir das Christsein der Getauften nicht wesentlich sei, ob und inwiefern sie
an der Gemeinschaft der Getauften teilhaben. Die Idee eines im Wesentlichen privatisierten
neuzeitlichen Christentums, in dem sich die Menschen bestenfalls als Teilzeit-Gemeindeglie-
der aus Anlass von Lebensiibergingen und Jahresfesten in der Gemeinschaft der Glaubigen
einfinden, wiére zu verabschieden. Die Hoffnung, man konne auf diese Weise mindestens die
Stabilitat der Volkskirche langfristig sichern, ist ja bereits seit lingerem widerlegt.* Kirchliche
Verbundenheit, christliche Uberzeugung und Teilhabe an den Praktiken des Glaubens korre-
lieren enger miteinander, als manche wahrhaben wollten.

Freilich ist ebenso die Fixierung mancher evangelikaler Protagonisten auf die ,,personliche
Beziehung zu Jesus Christus“ zu hinterfragen, in der die soziale Seite christlicher Spiritualitt

3 Paas, Pilgrims, 15£.206-209, zeichnet das Bild von Christen in Diaspora-Kontexten als Existenz von
,Pilgern‘ und ,Priestern’ und fithrt dieses Leben als glaubende Minderheit u. a. an der Gestalt des alt-
testamentlichen Propheten Daniel vor, auch hinsichtlich der Bedeutung, die der Austausch mit den
drei Freunden fiir die Glaubens-Resilienz Daniels hatte.

3 Vgl. Miiller / Pollack / Pickel, Kultur, 123-148.

*  Vgl. dazu nur die oben genannten Hinweise auf den erfolgreichen Anpassungsdruck der nicht-re-
ligiosen Mehrheitskultur auf die nur locker mit der Kirche verbundenen Mitglieder.
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unterbestimmt bleibt. ,Beim Lesen mancher Biicher zum Thema Spiritualitit bekommt man
den Eindruck, unsere Gottesfreundschaft sei eine rein personliche Angelegenheit zwischen
Gott und uns.“*

Allerdings befinden wir uns damit in einer fiir die Weitergabe des christlichen Glaubens
durchaus prekiren Lage. Das hiangt damit zusammen, dass die Akteure wesentlicher gemein-
schaftlicher Plausibilitdtsstrukturen eine — sportlich gesprochen - deutliche Formschwiche
an den Tag legen. Das soll an (nur) zwei Beispielen erlautert werden: der Familie und der Ge-

meinde.

3.1 Erstes Beispiel: Die Familie als christliche Gemeinschaft

In erster Linie muss von der ,,Formschwéche® der ersten und fiir den Aufbau christlicher Spi-
ritualitdt weichenstellenden Gemeinschaft im Leben von Menschen gesprochen werden: der
Familie.

Kaum zu zéhlen sind die Hinweise, die die Bedeutung der Familie fiir den Aufbau einer
Glaubenshaltung betonen: ,,Familidre Pragungen spielen (auch) beim religiésen Lernen eine
grundlegende Rolle. Sie bilden gleichsam eine Vorstrukturierung, die von Heranwachsenden
im Lernen am Modell erworben wird, eine besondere Tiefe besitzt und alle weiteren Lernpro-
zesse pragt.“”” Michael Domsgen spricht von ,intergenerationaler Transmission“®, die hdufig
nicht das Produkt besonderer Anstrengungen sei, sondern sich als Folge des elterlichen (und
grof3elterlichen) Vorbilds einstelle. Dabei sei es folgetrachtig, als wie bedeutsam das Leben im
Glauben dargestellt werde. ,Nur das, was als wichtig erachtet wird, kann in Transmissionspro-
zessen in seiner pragenden Kraft hervortreten.“* Die anderen Instanzen kindlicher Sozialisa-
tion, Erziehung und Bildung (wie z. B. Kindertagesstatte und Schule) treten hinzu und erzeu-
gen giinstigenfalls ,,Synergieeffekte“.*” Kinder erleben also, wie ihre nachsten Bezugspersonen
selbst spirituell leben, und werden so in basale Formen geistlichen Lebens (wie das Gebet, den
Gottesdienstbesuch, Segensworte, biblische Geschichten, die Tauferinnerung) eingefiihrt.

Vor langer Zeit gruppierten sich diese Formen geistlichen Lebens in der Familie um die
gemeinsamen Mahlzeiten, so etwa die Tradition der Hausandacht, in der sich die Familie als

% Harry, Kunst, 154. Dementsprechend vermerkt Bird, Spirituality, 159-176 (Zitat 159): , There’s no
such thing as a personal relationship with Jesus“ und kritisiert einen privatisierten Glaubensansatz.

7 Domsgen, Religionspiddagogik, 393.
# Aa. 0.

¥ A.a.0,39%4.

4 Vgl a.a. 0., 394f.
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»kleine Kirche“ darstellte. Das freilich ist weitgehend Vergangenheit.*! Auch kirchlich verbun-
dene und religi6s aktive Familien aus der ,,Kerngemeinde“ tun sich erfahrungsgemafl schwer,
zu Formen des gemeinsam gestalteten Glaubenslebens zu finden, die mit dem beschleunigten
Alltag zu vereinbaren sind.

Domsgen weist darauf hin, dass derselbe Mechanismus aber auch im Falle des Ausbleibens
religioser Einiibung funktioniert. Auch ausgepragte Nicht-Religiositét wird erfolgreich weiter-
gegeben. Das bedeutet: Der Ausfall des gemeinsamen Lebens im Glauben zeitigt erhebliche
und lebenspriagende Wirkungen. Auch hier passiert eben eine Vorstrukturierung. Das Aus-
bleiben gemeinsamer religiéser Praxis in der Familie stellt eher den Normalfall als die Aus-
nahme dar.

In jingster Zeit wird die Langzeitwirkung ausbleibender religioser Erziehung durch eine
Studie tiber ,Religionstrends in der Schweiz“ belegt.*> Zunichst belegen die Forscherinnen
und Forscher den positiven Zusammenhang: ,,Wer als Kind regelmiflig Gottesdienste besuch-
te, wird das mit grofSerer Wahrscheinlichkeit auch als Erwachsener tun.®> Damit ist kein
Automatismus verbunden, aber eine Erh6hung der Wahrscheinlichkeit.** Um so folgenschwe-
rer ist der Riickgang der Teilhabe von Familien an kirchlichen Feiern und Ritualen und an
héuslicher Glaubenspraxis. Jorg Stolz und sein Team sprechen vom Scheitern der kirchlichen
»Sozialisierungsroutinen®* Da religiose Zugehorigkeit tiberwiegend familidr tradiert wird
und alle spateren, nachgeholten Bemithungen weitaus labiler erscheinen, ist das Nachlassen
generationaler Transmission ein Katalysator fiir das sdkulare Driften der vormals reformiert-
protestantischen Schweiz. Das Forschungsteam aus der Schweiz spricht von ,,Kohorten-Siaku-
larisierung™

Es habe ,,sich herausgestellt, dass die religiose Zugehorigkeit der Eltern als wichtigster
aller Sozialisationseinfliisse darauf hinwirkt, dass jemand spéter religionslos ist. Wenn
nur schon ein Elternteil nicht religios zugehorig ist, so ist es sehr wahrscheinlich, dass
die befragte Person selbst auch nicht religios zugehorig werden wird. Die Institution
der religiosen Sozialisation zerfallt vor allem dort, wo ein neues Leben seinen Anfang
nimmt: in der Familie und in der Eltern-Kind-Beziehung. Wird jemand durch seine El-

tern nicht religios sozialisiert, so ist sie oder er spater mit grofler Wahrscheinlichkeit

# Vgl. Dahlgriin, Spiritualitit, 456-493: ,,Die Andacht, mit Verweisen auf Holscher, Geschichte.
2 Vgl. Stolz u. a., Religionstrends.
8 Ala. 0., 125.

4 Domsgen, Religionspadagogik, 291: ,Die Wahrscheinlichkeit einer christlichen Lebenspraxis steigt
signifikant mit einer entsprechenden religiosen Erziehung in der Familie, ohne dass sie deshalb be-
reits vorhersagbar wire.

4 Stolz u. a., Religionstrends, 133.
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auch selbst nicht religiés zugehorig. Dies wiederum fithrt dazu, dass auch die Kinder
dieser Person ziemlich sicher keine religiése Zugehorigkeit haben werden (Kohorten-

Sakularisierung).®

Die Einsicht, dass distanzierte Kirchenmitglieder ihren Kindern kaum etwas an spiritueller
Erfahrung vermitteln und dass dadurch die Distanz zu Kirche und Glaube im Generationen-
verlauf massiv zunimmt, wird durch diese Schweizer Studie eindrucksvoll unterstrichen.

Das Dilemma, dass einerseits familiale Gemeinschaft fiir den Aufbau einer eigenen spirituel-
len Lebensform entscheidend ist, andererseits gerade die familiale Plausibilitétsstruktur schwa-
chelt,*” kann zu achselzuckender Resignation fithren — oder zu vermehrten Bemiithungen, vor-
handene kirchliche Ressourcen in die Unterstiitzung von Familien und ihrer Begegnung mit dem
christlichen Glauben zu investieren. Familien brauchen fiir ihr ,,doing religion“ Unterstiitzung!*®

3.2 Zweites Beispiel: Gemeinschaftsformen christlicher Gemeinden

Nun sollte man erwarten, dass Gemeinden (in welcher Form auch immer) einspringen und sich
als wirkungsvolle Akteurinnen in der Férderung der Spiritualitdt ihrer Mitglieder hervortun.
Man kann auch nicht bestreiten, dass es intensive Bemithungen in dieser Richtung immer
wieder gab. Als in den 1980er Jahren neue Impulse fiir einen ,,missionarischen Gemeindeauf-
bau“ autkamen, war damit das Bemiithen um eine geistliche Erneuerung im Leben der Getauf-
ten verbunden, und im Blick auf das gemeinsame geistliche Leben der Christen wurde neben
dem Gottesdienst vor allem der Hauskreis favorisiert.*’ In (weitlaufiger, aber oft zitierter) An-
lehnung an Luthers Idee einer ,,dritten Weise® des Gottesdienstes,” die die Versammlung de-
rer, die ,mit Ernst Christen sein wollen®, in den Héusern vorsah, wo im Grunde gottesdienst-
liches Leben in der Hand der Getauften liegen sollte, galten Hauskreise als Konigswege zur
personlichen und gemeinschaftlichen Intensivierung des Glaubens.” Durch den personlichen

* A.a. 0, 79. Vgl. auch a. a. O,, 184: ,,Die wachsende Gruppe der Religionslosen zeichnet sich nicht
etwa vor allem durch starke religiése Sozialisierung aus, von welcher sie sich entriistet abgewandt
hatten. Vielmehr findet man bei ihnen im Durchschnitt eine besonders schwache oder gar keine
religiose Sozialisierung.“

¥ Die funfte Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung belegte dhnliche Trends: vgl. Evangelische Kirche
in Deutschland, Engagement, 10.

% Vgl. Domsgen, Religionspadagogik, 407-409. Vgl. Coenen-Marx, Familie, 665f.

* Vgl. Herbst, Gemeindeaufbau, 406-410.

0 So z. B. Popp / Wolf, Bibelbezogen, 103.

' Vgl. z. B. Herbst, Hauskreise, 7-22.
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Austausch, gemeinsames Lesen der Bibel und Beten, durch den Dienst der Hauskreis-Teilneh-
menden aneinander und an anderen sollte evangelische Spiritualitdt wachsen und gedeihen:
»Hauskreise sind als konviviale und kreative spirituelle Erfahrungsraume ein Stiick kirchli-

cher Zukunft mit neutestamentlicher Herkunft.“?

Dieses Votum aus Bayern klingt vielleicht
etwas zu zuversichtlich. Man kann auch beim Blick auf real existierende Hauskreise etwas
zuriickhaltender formulieren. Demnach haben sich Hauskreise in der Kirche etabliert und
sind fiir viele eine wertvolle Unterstiitzung der eigenen spirituellen Reise. Sie konnen aber auch
an ,Spannkraft® verlieren, den richtigen Zeitpunkt zum Beenden verpassen oder in Routinen
erstarren. Sie konnen als fast schon ,,intime“ Form von Gemeinschaft sowohl manche tiberfor-
dern als auch andere abstoflen. Darum ist es sinnvoll, Hauskreise nur als ein Stiick kirchlicher
Zukunft zu betrachten.

Nun sind Hauskreise nicht die einzige Form christlicher Geselligkeit, die der Forderung

evangelischer Spiritualitét dient:

o Kirchliche Gesprichskreise, meditative Andachten, Gemeindeseminare, Chore, Freizeiten
und Tagungen kommen hinzu, dazu natiirlich die Gottesdienste und Andachten, deren An-
spruch neben anderem die ,Erbauung’ und Glaubensstirkung der Gemeindeglieder ist.

 Auch individuelle Begleitung durch Seelsorge, geistliche Begleitung und Mentoring geho-
ren hierher.

 Viele kirchliche Leitungsgremien haben angesichts der langjahrigen Strukturprozesse den
Wunsch, ihr Tun geistlich zu gestalten und Leitung in der Kirche als Geistliche Leitung
wahrzunehmen.” Evangelische Leitungsspiritualitit bedeutet nicht (allein) mehr Andach-
ten, Gebet und Schriftbetrachtung in den Sitzungen, sondern den Wunsch und das Bemii-
hen, das Leitungshandeln insgesamt fiir Gottes Zuspruch und Weisung offen zu halten.**

o Die vielen Varianten ehrenamtlichen Engagements sollen neben ihrem Dienstcharak-
ter immer auch ,Nebenwirkungen® fiir das personliche Wachstum der Engagierten
hervorbringen.”

o Schliefllich haben zahlreiche ,,Kurse zum Glauben®¢ nicht nur eine missionarische Funk-
tion, indem sie den Beteiligten einen (vielleicht ersten) Zugang zur Welt des Glaubens er-
oftnen. IThre Eigenart, Glaubensinformationen, erste Erfahrungen mit Formen der From-
migkeit, erlebte Gemeinschaft und das Nachdenken iiber eine christliche Lebensgestalt zu

2. Popp / Wolf, Bibelbezogen, 112.

»* Vgl. Bohlemann / Herbst, Leiten.
** Vgl. Wegner, Leitung, 185-200.

*  Vgl. Sinnemann, Engagement, 20f.
¢ Vgl. Sautter, Spiritualitat.
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verkniipfen, macht sie zu Erprobungsraumen evangelischer Spiritualitit. Auch hier kann
man festhalten, dass nicht nur die Géste profitieren, sondern gerade die ehrenamtlich Mit-
wirkenden von belebenden Auswirkungen berichten. Es kommt vor, dass Ehrenamtliche
angeben, z. B. wieder einen Zugang zum Gebet gefunden zu haben oder neue Gewissheit im

Glauben zu versptiren.”’

Insofern scheint es in christlichen Gemeinden ein breites Repertoire an gemeinschaftlicher

Unterstiitzung evangelischer Spiritualitat zu geben. Gleichwohl gibt es einige Probleme, die

nach einer Nachjustierung rufen:

Vielfach passiert die Férderung evangelischer Spiritualitit eher ,,nebenbei®, sie ergibt sich
als erfreuliches Nebenprodukt guter Gemeindearbeit. Seltener haben Gemeinden eine aus-
driickliche Vorstellung davon, inwiefern (mit welcher ,,Idee“ von Spiritualitit) und auf wel-
chem Weg bzw. mit welchen Mitteln sie das geistliche Leben intentional fordern wollen, wie
sie z. B. helfen wollen, die Trias von Glaubensiiberzeugung, Frommigkeitsiibung und Le-
bensgestaltung zum Thema gemeinsamen Nachdenkens und Ubens zu machen. Das kénnte
z. B. folgende Fragen auslésen: Was sollten wir {iber unseren Glauben wissen? Wie kénnen
wir im Alltag beten? Was bedeutet unsere Nachfolge Christi im Berufsleben? Wenige Ge-
meinden haben regelméflige Angebote, die solche Fragen gezielt thematisieren und als Cur-
riculum ,,Evangelische Spiritualitdt® fungieren.

Zudem beriihrt die Frage nach der Gestaltung gemeinschaftlich gelebter Spiritualitit die
grundsdtzliche Kritik an einem gemeinschaftsorientierten Christsein. Es wird dann darauf
verwiesen, dass die vereinskirchliche Gestalt kirchlichen Lebens (Gruppen und Kreise im
Gemeindehaus) eine recht junge (gut 100 Jahre alte), biirgerliche Erfindung sei, die zudem
tiberhaupt nicht jedermanns Sache sei.” So berechtigt dieser Einwand auf den ersten Blick
ist, so sehr muss doch zwischen der sozialen Dimension des christlichen Glaubens und ei-
ner vereinskirchlichen Gestaltung dieser sozialen Dimension unterschieden werden. Jeden-
falls sollte die dem christlichen Glauben eigene Sozialitét nicht fiir das religiose Hobby von
Menschen gehalten werden, die sich gerne in Vereinen treffen. Ebenso wenig diirfen typisch
vereinsmiflige Formate zur Messlatte dafiir werden, wie jemand an dieser Sozialitdt des
Glaubens teilhat.

57

58

Vgl. Monsees / Witt / Reppenhagen, Kurs, 114-117.

Vgl. zur geschichtlichen Einordnung Hermelink, Organisation, 144-151; Pohl-Patalong, Kirche, 46—
76. Zur Kritik am Anspruch, moglichst alle Gemeindeglieder vereinskirchlich zu sammeln: Fecht-
ner, Kirche, 13-17.
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Jenseits dieser grundsitzlichen Kritik warten jedoch weitere Probleme. Das gesellige Leben
von Kirchengemeinden ist weitgehend an einer regelméfligen Wochenstruktur orientiert:
»Wir treffen uns im Hauskreis mittwochs um 19 Uhr bei Familie Miiller!“ Im Klartext: ana-
log, wochentlich, ortsfest. Solange die Mehrheit der Gemeindeglieder stabil an einem Ort
lebt und von montags bis freitags von 9 bis 17 Uhr arbeitet, und solange nicht zahlreiche
weitere Verpflichtungen (durch die Kinder, Pflege, andere ehrenamtliche Aufgaben u. v. m.)
hinzukommen, mag das funktionieren. Aber auch da, wo Gemeinschaft eigentlich einen
hohen Stellenwert hat, fillt es Gemeindegliedern zunehmend schwer, solchem Anspruch
gerecht zu werden. Dabei hat das gar nicht immer mit der abnehmenden religiésen Bindung
zu tun; es liegt haufig eher an der Beschleunigung des Lebens,* die den Einzelnen zur per-
manenten Neu- und Nach-Synchronisierung seiner Aktivititen zwingt.®® Beschleunigung
fithrt ja keineswegs zu mehr Mufle, weil alles schneller geht, sondern zu mehr Zeitdruck
und Zeitnot. Dazu kommt eine hohe Fluktuation, die die Verweildauer an einem Ort und
damit in der Gemeinschaft der Menschen an diesem Ort verkiirzt. ,Die spitmoderne Ge-
sellschaft ist grundlegend geprégt von transregionaler Mobilitat.“! Im Ergebnis bedeutet
das: ,,Die fiir religiose Praxis verfiigbare Zeit an singuldren Orten wird knapper.“? Markus
Hero spricht von einer reduzierten ,,Zeitsetzungsmacht der religiésen Institutionen. Der
kirchliche Kalender bestimmt immer weniger, was sich im Alltag und am Feiertag der Men-
schen - einschliefllich der kirchlich Hochverbundenen - ereignet.

Das gemeinschaftliche Leben hat aber einen nicht ohne weiteres verainderbaren Wesens-
kern: ,,Die Mitglieder einer Gemeinschaft stehen in langfristigen, direkten Beziehungen
zueinander und teilen gemeinsame Normen und Wertvorstellungen, welche eine gemeinsa-
me Identitdt generieren. Man kennt sich untereinander, entwickelt ein Zusammengehorig-
keitsgefiithl und schatzt die stabile zwischenmenschliche Beziehung.“®> Man kommt also
regelmiflig und (moglichst) vollstandig zusammen und wird fiir die anderen verldsslich.
Dadurch entsteht der Lebensraum, in dem auch Spiritualitit gedeihen kann. Wie soll das
angesichts der beschriebenen Probleme moglich sein?

Vgl. Rosa, Beschleunigung.

Hero, Gesellungsformen, 34: ,Das spitmoderne Leben ist gepragt von einer Zeitknappheit,
von einem noch nie gekannten Druck, moglichst viele Aufgaben innerhalb gegebener Zeit zu
verrichten.”

A.a. O, 35.
A.a.O.
A.a. O, 37
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4 Als Gemeinde Spiritualitét fordern

Wihrend eingangs die Wichtigkeit von Gemeinschaft fiir evangelische Spiritualitat heraus-
gestellt wurde, hat der vorangegangene Abschnitt die vorfindliche familidre und gemeindliche
Wirklichkeit im Blick auf Spiritualitit eher problematisiert. Abschlieflend sollen drei Hinweise
gegeben werden, wie Losungsansitze beispielhaft aussehen konnten.

4.1 Mit Familien den Glauben erkunden: Kirche kunterbunt

Bei jeder Taufe werden Eltern und Paten auf die christliche Erziehung ihrer Kinder angespro-
chen und versprechen auch, sich darum zu mithen. Wie wir festgestellt haben, steht es aber um
die familiale Weitergabe des christlichen Glaubens nicht besonders gut. Die Verpflichtung der
Eltern und Paten kommt hier einer schieren Uberforderung gleich. Nicht wenige Tauffamilien
sind selbst im Blick auf Fragen des Glaubens so unsicher, dass sie kaum in der Lage sind, ihren
Kindern iiberzeugend Glaubenswissen nahezubringen oder mit ihnen Frommigkeitsiitbungen
zu gestalten. Die meisten kirchlichen Versuche, auf diese Lage zu reagieren, separieren Kin-
der und Eltern voneinander: Den Eltern wird ein Kurs fiir Taufeltern angeboten oder ein Ge-
sprachskreis zu Fragen christlicher Erziehung. Die Kinder erleben in der Kindertagesstitte das
Kirchenjahr und horen von der Bedeutung der christlichen Feste. Oder sie bringen die Ein-
ladung zur Kinderbibelwoche, zur Jungschar oder zu den christlichen Pfadfindern mit nach
Hause. Die Idee ist: Kinder hier, Erwachsene dort.

Dass es anders geht, zeigen die ,,Messy Churches®. Sie geh6ren zu den neuen gemeindlichen
Ausdrucksformen in der Church of England.®* Die , Fresh Expressions of Church® sind der
Versuch, neue Gemeinschaften des Glaubens in bestimmte Lebenskontexte hinein zu pflan-
zen.® Von allen Modellen haben sich ,Messy Churches® am stirksten in England verbreitet.
Die jlingste Studie zum Thema zahlt mehrere Hundert ,,Messy Churches®. Das ist etwa ein
Drittel aller untersuchten neuen Gemeindeformen.

Die Eigenart von ,,Messy Churches® ist es, in regelméfligen Abstinden (z. B. monatlich) Fa-
milien (jeglicher Art) einzuladen, um mit ihnen ein Thema des christlichen Glaubens kennen
zu lernen. Eltern und Kinder erleben diese Treffen von Anfang bis Ende gemeinsam. Gemein-
sam erkunden sie, was christlicher Glaube ist und welche Ausdrucksformen er haben kann.

¢ Vgl. Lings, Church.

¢ Vgl. Miiller, Expressions; Pompe / Todjeras / Witt, Fresh X; Moynagh, Church, xiv—xviii.

¢ Vgl. die Studie ,,Day of Small Things“ (2016) = https://churcharmy.org/wp-content/uploads/2021/04/
the-day-of-small-things.pdf (abgerufen am 26.11.2022), 40f.
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Nach einer Begriiffung wird in Familiengruppen ein Thema - meist kreativ - bearbeitet. Man-
ches bietet sich an, zu Hause fortgesetzt zu werden (Lieder, Gebete, Segensworte). Es gibt einen
kurzen und einfachen Gottesdienst und viel Zeit zum gemeinsamen Essen, das das Treffen
immer abschlief3t.

Inzwischen gibt es eine Variante der ,Messy Churches® in einigen deutschen Landeskir-
chen unter dem Titel ,,Kirche kunterbunt®.®” Das Wesentliche daran ist — auch angesichts der
vielerorts zuriickgehenden Kindergottesdienste —, dass Kinder und Eltern gemeinsam Qua-
lity Time erleben und den Glauben erkunden. Die Idee ist im Grunde relativ einfach, wenn
auch die Umsetzung aufwandig erscheint. Aber es ist ein offenbar recht erfolgreicher Versuch,
Eltern nicht mit Appellen zu christlicher Erziehung allein zu lassen, sondern sie auf dem Weg
zu einer familialen Spiritualitit zu begleiten. Ob man ein solches Projekt als Gemeinde in
Angriff nehmen kann oder sich mit anderen Gemeinden in der Region zusammentut, ist eine
offene Frage, wenn man die spirituelle Unterstiitzung von Eltern und Familien als Aufgabe
angenommen hat.

4.2 Intentionale Forderung von Spiritualitit als Leitungsaufgabe

Wenn der Eindruck stimmt, dass gemeindliches Leben zur Forderung personlicher Spirituali-
tét beitragt, dies aber eher ,nebenbei“ geschieht, dann wire es ein nédchster Schritt, die Forde-
rung von Spiritualitit als Daueraufgabe in der Gemeinde zu verstehen. Das legt nicht auf einen
bestimmten Frommigkeitsstil fest und zwingt nicht zu bestimmten Formaten, fordert aber
heraus, sich als Gemeinde zu verstandigen, was fiir die nichste Zeit als evangelische Spirituali-
tit verstanden werden kann, d. h. auch: welches Ziel mit welchen Mitteln angesteuert werden
soll (immer im Wissen darum, dass letztlich geistliches Wachstum Gabe des Geistes und nicht
Machwerk gemeindlicher Steuerung ist):

Was verstehen wir unter geistlichem Wachstum? Welche Mittel erscheinen uns verhei-
Bungsvoll, um die Wahrscheinlichkeit solchen Wachstums zu steigern? Wie soll dieses
Thema Raum finden in unserer Jahresplanung? Wollen wir thematische Gottesdienst-
reihen planen, Kurse zu Themen der Spiritualitdt anbieten,®® Exerzitien im Alltag ein-
fithren oder den Hauskreisen Impulse zu Themen aus der Trias Glaubenswissen, From-

migkeitsiibung, Lebensgestaltung geben?

¢ Vgl. Krebs / Scramek, Kirche.
¢ Vgl. z. B. die ,Tiefginger-Kurse von MacDonald, Tiefginger.
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Sally Gallagher und Chelsea Newton haben zu diesem Thema in einer explorativen qualita-
tiven Studie in vier unterschiedlichen Gemeinden in den USA geforscht.® Tatsiachlich gab
es manche Uberschneidungen im Blick auf ,means and ends“ der Férderung von ,spiritual
growth Es gab aber deutlich mehr theologisch und kulturell bedingte Differenzen zwischen
einer liberalen Mainline Church, einer konservativ-evangelikalen Baptistengemeinde, einer
orthodoxen Gemeinde und einer Emerging Church. Immerhin konnten Gemeindeglieder aus
allen vier Gemeinden angeben, worin der Beitrag ihrer Gemeinde zum Bemiithen um ,,spiritual
growth® bestand. Die Forscherinnen stellten aber noch etwas fest: ,,Strong yet flexible core
messages create an environment that nurtures spiritual formation and cultivates a sense of
community and religious identity.”° Eine klare, aber flexible Strategie der Gemeinde schaftt
also einen Sinn fiir Zusammengehorigkeit und ein Umfeld, in dem ,,spiritual growth® wahr-
scheinlicher wird.

4.3 Flexible Formen der gemeindlichen Geselligkeit

Diese letzte Uberlegung bleibt zwangsldufig eher abstrakt, da hier kein konkretes Modell in den
Blick gerit, sondern eine veranderte Haltung. Auf die beschriebene Zeitnot erwachsener Men-
schen in einer stark beschleunigten Kultur kann man ja kirchlich verschieden antworten: Man
kann im einen Extrem auf die ,,biblische Norm“ bestdndigen Zusammenkommens verweisen
(immer gerne mit Apg 2,42) und einfach von den Gemeindegliedern mehr ,,Commitment® ein-
fordern. Man kann im anderen Extrem die Sozialitdt des christlichen Glaubens so schrumpfen
lassen, dass es am Ende mit einem Besuch im Weihnachtsgottesdienst getan sein darf.

Eine sinnvolle Alternative bestiinde darin, an der Bedeutung verbindlicher und regelmafii-
ger Gemeinschaft festzuhalten, diese aber hinsichtlich der Rhythmen und Dauer flexibler zu
gestalten. Das Modell des wochentlichen analogen Treffens an einem bestimmten Ort ist ja
nicht mehr als eine in einem bestimmten Kulturraum getroffene kontingente Vereinbarung.
Was es bedeutet, ,,bestindig zu bleiben (Apg 2,42), kann je neu justiert werden. Entscheidend
ist, dass eine Gruppe von Menschen zu einer Vereinbarung zusammenfindet, die Verlésslich-
keit und Flexibilitat vereint:

o Dann konnen sich Zeiten der Verdichtung und Zeiten des ,Gemeinschaftsfastens“ abwech-
seln. Vielleicht triftt man sich seltener (z. B. vierteljahrlich), aber mit mehr Zeit (an einem
langen Wochenende) und verdichteten Begegnungen. Dann wieder hilt man eher {iber

¢ Vgl. Gallagher / Newton, Growth, 232-261.
7 A.a. 0, 236.
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WhatsApp-Gruppen, Gruppen-E-Mails oder ein eingestreutes Zoom-Meeting Kontakt, bis
es zum néchsten Treffen kommt.

o Dann konnen sich digitale und analoge Formen der Begegnung erginzen. Im mittel-
deutschen Erprobungsraum ,,Online-Kirche® ist die Beteiligung vorwiegend digital und
ab und an analog. Man kann an zeitlich fixierten Treffen im Netz teilnehmen, die wie
analoge Veranstaltungen aufgebaut sind (z. B. als Bibelteilen oder Online-Gottesdienst),
man kann auch hochgeladene Angebote im Netz dann nutzen, wenn es gerade passt. Ein
Hauskreis konnte hédufiger digital stattfinden und gelegentlich analog (oder umgekehrt)
und die Moglichkeit digitaler Kommunikation auch zwischen den Treffen nutzen. Wer
keine Kinderbetreuung fand oder auf Dienstreise ist, ist nicht automatisch ausgeschlos-
sen. Die Einzelnen werden zusitzlich verschiedene Apps und Podcasts” nutzen, die sie
spirituell inspirieren und néhren. So sind sie auch in gro3ere, eher anonyme Netzwerke
eingebunden. Die Impulse daraus konnen sie wieder in ,ihre“ Gemeinschaft einspeisen.

Peter Bubmann regt an, eine ,,Polyphonie der Zeitrhythmen® zu bejahen.”> Formen der ,,Ge-
meinde auf Zeit” seien nicht defizitir gegeniiber der regelméflig zusammenkommenden Grup-
pe. Zuzustimmen ist jedenfalls seiner Beschreibung der Aufgabe, vor der Gemeinden stehen,
wenn sie gemeinschaftliche Spiritualitidt fordern und nicht unerfiillbare Vorgaben machen
wollen: ,Die Herausforderung einer besseren zeitlichen Passung zwischen Ausdrucksformen
der Kommunikation des Evangeliums und den Lebensrhythmen spatmoderner Menschen be-
trifft alle Formen von Gemeindlichkeit gleichermaflen.“” Je nach eigenem Schwerpunkt wird
man eher mit gelegentlichen Begegnungen zufrieden sein oder hoffen, dass aus dem ,,auf Zeit*
Verabredeten mehr erwachsen kann.

Die Bedeutung von Gemeinschaft fiir eine vitale Spiritualitdt sollte in diesem Beitrag her-
ausgearbeitet werden. Mit Ralph Kunz teile ich die Hoftnung, dass ,neue Gelegenheiten fiir
Kirche [...] bindungslogisch entwicklungsoffen sind. ,,Eine Gemeinschaft kann wachsen und

w74

sich intensivieren.“’* Das wire doch wiinschenswert, wenn man an das Statement aus Herrn-

hut denkt: ,Ich statuiere kein Christentum ohne Gemeinschaft.”

7t Vgl. z. B. die Predigt-Podcasts von Timothy Keller. Auch die Zahl der Spiritualitit adressierenden
Podcasts nimmt zu, z. B. https:/frischetheke-podcast.de/corona-special-17-herz-netz-werk/ (abge-
rufen am 26.11.2022).

72 Vgl. Bubmann, Zeit, 61.
7 Aa. O.
7 Kunz, Gemeinde, 115.
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Spiritualitdt und Gemeinschaft aus
religionssoziologischer Perspektive

Von GERT PICKEL

1 Einleitung — Spiritualitidt und Gemeinschaft als Gegensitze?

Bereits in der frithen Religionssoziologie wurde Religion als wichtiges Element der Ver-
gemeinschaftung angesehen. Emile Durkheim betrachtete die Vergemeinschaftung sogar
als die zentrale Funktion der Religion.! Aus seiner Sicht kann Religion nur in Gemein-
schaft entstehen. Georg Simmel nahm zwar einen anderen Weg, aber kam zu dhnlichen
Befunden. Religion bendtigt immer die Gemeinschaft oder mehrere Gemeinschaften.? In
der Gegenwart hat man sich von dieser Position einer grofien Relevanz der Gemeinschaft
in Religionen eher angewandt. Debatten um ein Verschwinden der Religiositit werden an-
gereichert durch Hinweise auf eine individualisierte Religiositét jenseits der Kirchen oder
spirituellen Erfahrungen jenseits von religiosen Gemeinschaften.® Zugespitzt wird Spi-
ritualitdt sogar als Ersatzform, Substitut oder Alternative zu Religiositdt markiert.* Der
Gemeinschaftsaspekt wird in der spirituellen Revolution als eher nachrangig und nicht
entscheidend fiir das Fortbestehen des Religiésen ausgemacht. Auch in der theologischen
Literatur finden sich Hinweise auf eine spirituelle, individualisierte Religiositét jenseits
von Kirchen. So unterschied Ernst Troeltsch in seinen Sozialformen des religiésen Lebens
zwischen den Kirchen, Sekten und der eher individualistischen Gemeinschaftsform der
Mystik.> Selbst wenn sich die Zugidnge der heutigen Bestimmung von Spiritualitit als
Ersatzform fiir Religiositit von den frithen Gedanken Troeltschs unterscheiden, stellt sich
doch die Frage: Stehen sich mit ,religioser Gemeinschaft® und ,Spiritualitit® zwei Aspekte
des Religiosen naturgemdfs gegeniiber?

Nun kann man eine solche Unabhédngigkeit von Spiritualitdt und religioser Gemeinschaft
mit Blick auf die Uberlegungen zu einem mehrdimensionalen Konzept von Religiositit, wie

Durkheim, Die elementaren Formen des religiosen Lebens.
? Simmel, Die Religion.
*  Luckmann, Unsichtbare Religion; Knoblauch, Populire Religion, 114-118.

4 Healas / Woodhead, Spiritual Revolution; Healas, Spiritualities; Siegers, Alternative Spiritualitdten;
Entricht, Spiritualitt.

> Troeltsch, Die religiosen Formen; Siegers, Spiritualitét, 10-14.
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es z. B. Charles Glock vorgelegt hat, durchaus annehmen.® So unterscheidet Stefan Huber’
in einer Adaption und Umarbeitung der Uberlegungen von Glock zwischen gemeinschafts-
bezogenen religiosen Praktiken, privaten religiosen Praktiken, religiosem Wissen, religiosen
Erfahrungen sowie Religiositat als Glauben.®* Am ehesten der individualisiert gezeichneten
Spiritualitit kommt die Kategorie der religiésen Erfahrungen nahe. Gleichzeitig sieht Hu-
ber - wie schon Glock - alle Bereiche als eng miteinander verbunden an. Sie zusammen
konstituieren eine Zentralitdt von Religiositit. Die unterschiedlichen Schwerpunktsetzun-
gen in Wissen, Praktiken und Glauben variieren dann den Typus des religiésen Menschen.
Diesen Uberlegungen nach existiert also nur eine beschrinkte Unabhingigkeit von Spiritu-
alitdt - und damit auch eine gewisse Néahe zu gemeinschaftlicher Praxis. Dies fithrt mich zu
der These, dass Spiritualitit mit Religiositit und Gemeinschaft verbunden ist und nur selten
eine Alternative zu Religiositit und damit auch Gemeinschaft darstellt. Um diese These zu
priifen, sind empirische Analysen notwendig, welche die Haltungen und Uberzeugungen
der Biirger und Gldubigen beriicksichtigen. Ich verwende in der Folge vornehmlich Um-
fragedatenmaterial des Bertelsmann Religionsmonitors. Es gehort zu dem wenigen Daten-
material, welches gezielt Eigenaussagen zu Spiritualitdt erhebt.” Zudem stellt es noch einen
breiten Korpus an anderen Aspekten der Religiositdt nach dem mehrdimensionalen Konzept

von Stefan Huber bereit.

2 Die Existenz von Spiritualitdt in Europa und Deutschland

Methodisch hat sich der Zugriff empirischer Forscher:innen auf das Phanomen Spiritualitét
in den letzten Jahren erleichtert. Nicht nur wurden eigenstindige Fragen nach Spiritualitit
formuliert, auch wurde der Blick auf Religiositit differenzierter. Gleichzeitig sind diese Fragen
und Ausdifferenzierungen nicht tiberall zu finden. Ein Ort, wo sie erhoben werden, ist in den
wiederkehrenden Befragungen des Bertelsmann Religionsmonitors. 2013 wurde z. B. nach der
Wichtigkeit von Religiositdt und Spiritualitét fiir das eigene Leben gefragt.

¢ Glock, On the Study on Religious Commitment.

7 Huber, Zentralitdt von Religiositdt, 18-20.

8 Pickel, Religionssoziologie, 25-47.

°  Fiir die Uberlassung der Daten des Religionsmonitors 2013 und 2017 danke ich der Bertelsmann-
Stiftung. Zu Grunddaten des Bertelsmann Religionsmonitors 2017 siehe die Special Section zum
Religionsmonitor 2017 in der Zeitschrift fiir Religion, Gesellschaft und Politik. Vgl. El-Menouar /
Pickel, Editorial Religionsmonitor 2017, 1-3.
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Abb. 1: Wichtigkeit von Religion und Spiritualitt fiir das Leben in 13 Lindern
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Quelle: eigene Berechnungen; Bertelsmann Religionsmonitor 2013;

Frage: ,,Fiir wie wichtig erachten Sie folgende Dinge in Ihrem Leben?*,
zustimmende Aussagen in Prozent.

Das Ergebnis war bestechend. Die Wichtigkeitswerte in allen 13 Untersuchungsldndern unter-
schieden sich nur geringfiigig zwischen der Eigeneinschidtzung von Religiositdt und Spirituali-
tat (Abb. 1). Auch eine Korrelationsanalyse ergibt eine enge Kopplung zwischen beiden Wich-
tigkeitseinschdtzungen (Pearsons r=.49). Das bedeutet, dass nicht unbedingt jeweils andere
Leute Spiritualitat oder Religion fiir wichtig halten. Vielmehr sind es oft dieselben Personen,
welche Spiritualitdt und Religion als wichtig ansehen. Dort, wo Religion wichtig ist, ist auch
Spiritualitat wichtig. Da, wo Spiritualitit unwichtig ist, ist es auch Religion und Religiositit.
Mit Blick auf die variierenden Landerverteilungen besitzen kulturelle Differenzen und auch
der Modernisierungsstand eines Landes einen beachtlichen Einfluss auf die Relevanz von
Religion und Spiritualitat.” Die hochste Relevanz besitzen Religion und Spiritualitédt in den
USA und in der Tiirkei, die niedrigste in Schweden, Frankreich und Siidkorea. Sind erstere
fiir ihre hohe Religiositdt bekannt, unterscheiden sich die drei Schlusslichter: Wéhrend das
protestantische Schweden scheinbar in den Zeiten des Staatskirchentums seine religiésen und
spirituellen Interessen verloren zu haben scheint, diirfte in Frankreich der dort vorherrschende
eher religionsfeindliche Laizismus Spiritualitdt und Religiositit entgegenwirken. Siidkorea er-
weist sich als spezieller — und schwierig zu interpretierender — Fall. Deutlich wird nur, dass es
sich nicht um ein christliches Wachstumsland handelt, wie manche vor Jahren angenommen

12 Pickel, Religiositit in Deutschland, 67-72; Pollack / Rosta, Religion in der Moderne, 437-457.
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haben. Alle anderen Nationen befinden sich auf einem mittleren Niveau von ca. 50 Prozent
Zustimmung. Allein Israel sticht noch etwas hervor.

Auffallig ist die deutlich geringere Wichtigkeit der Spiritualitdt in Deutschland gegeniiber
der Wichtigkeit von Religion. Hier scheint ein besonderes Verhiltnis zu bestehen, in dem Spiri-
tualitdt keinen so guten Ruf unter den Biirgern zu haben scheint. Dazu vergleichbar ist nur die
Situation in Siidkorea. Hier scheint Spiritualitat keineswegs durchgehend als Alternative von
Religion und Religiositit gesehen zu werden." Anders in Schweden, Frankreich, Spanien und
der USA: Dort finden wir mehr Menschen, die Spiritualitit als wichtiger ansehen als Religion.
Ob es sich dabei um das Ergebnis einer spirituellen Revolution handelt, kann man an dieser
Stelle und ohne weiteres Material schlecht sagen. Gleichzeitig begleitet eine zunehmende Siaku-
larisierung auch ein Relevanzgewinn von Spiritualitit gegeniiber Religion. So ist das Ergebnis
zumindest teilweise konform mit dem Gedanken von Spiritualitdt als Ersatzform von Religion.

Nun bedeutet einem Lebensbereich Wichtigkeit zuzuweisen nicht unbedingt, dass man
selbst religios oder spirituell ist. So ist es hilfreich, dass auch diese Frage im Religionsmonitor
gestellt wurde — und anders als die Wichtigkeit 2013 und 2017. Werfen wir zuerst einen Blick
auf die Verteilungen 2013, da wir dort einen breiteren Landerkorpus als 2017 haben.

Abb. 2: Eigeneinschitzung Religiositit und Spiritualitit 2013

100

TS 1

Hikitk

uss Tirkei Israel Deutschland Frankreich

g

B
i

® Religibs Spirituell

Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2017;
Frage: ,,Als wie religids wiirden Sie sich bezeichnen? Als wie spirituell wiirden Sie sich
bezeichnen?*, fiinf Antwortvorgaben, ausgewiesen: sehr + etwas + mittel
(Referenz kaum und nicht); Aussagen in Prozent.

' Pickel, Evangelische Spiritualitit, 628f.
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So wie sich die Grundstruktur der Wichtigkeit auch in der Eigenbeschreibung von Religiositat
und Spiritualitét tiber die Lander in etwa reproduziert, zeigen sich doch Unterschiede. Zuerst
einmal liegen die Selbstzuschreibungen etwas unter den Wichtigkeitszuweisungen (siehe Stid-
korea, Israel und Schweden). Daneben finden sich nur geringe Variationen zur Wichtigkeit:
Wihrend in einigen Landern die Zahl derjenigen, die sich als spirituell einstufen, die der-
jenigen, die sich religios einstufen, iibersteigt (Tiirkei, Kanada, Frankreich, USA ...) ist die
Situation in Deutschland, Siidkorea und Schweden umgekehrt (Abb. 2).

Abb. 3: Wandel von Spiritualitit 2013 und 2017
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Quelle: Bertelsmann Religionsmonitor 2017;
Frage: ,,Als wie religios wiirden Sie sich bezeichnen? Als wie spirituell wiirden Sie sich
bezeichnen?®, fiinf Antwortvorgaben, ausgewiesen: sehr + etwas + mittel
(Referenz kaum und nicht); Aussagen in Prozent.

In Deutschland schitzen sich mehr Menschen als religios, aber nicht spirituell ein. Es scheint
so, als wiirden kulturelle Griinde die Verbreitung von und Offenheit gegeniiber Spiritualitt
préagen. Die Eigeneinschitzung der Spiritualitit und der Religiositdt bleiben allerdings statis-
tisch eng verbunden (Pearsons r=.49). Dies spricht starker fiir eine Korrespondenz christlicher
und muslimischer Spiritualitét, als fiir Spiritualitét als Ersatz fiir Religiositdt.'? Interessant ist
die Entwicklung in den Landern. Aufgrund der begrenzten Zahl an Lindern 2017 bleibt ein
Vergleich eingeschréankt; er zeigt aber zwischen 2013 und 2017 fiir die meisten der verbleiben-

2 Zimmerling, Handbuch Spiritualitt.
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den Liander einen Riickgang an Spiritualitdt (Abb. 3)."* Allein in Groflbritannien finden wir
eine Zunahme der selbst angegebenen Spiritualitit. Genau genommen folgt somit die eigene
Spiritualitat der Religiositit. Damit sind wir auf Pfaden der Sakularisierungstheorie unter-
wegs." Spiritualitdt scheint auch an dieser Stelle keineswegs der Ersatz zur Religiositdt zu sein,
sondern sich eher innerhalb der Religionen zu bewegen.'* Damit ist die gemessene Spiritualitit
weitgehend eine religiés und kirchlich gebundene Spiritualitdt im Sinne der Einschétzung von
Charles Glock als religioser Erfahrung und deren Ausleben. Sie ist zwar einerseits eine eigene
Teil-Komponente der Religiositit, aber eben mit anderen Formen (wie 6ffentliche und private
Praxis, Glaube, religioses Wissen) verbunden.

Wo sind nun diese Gruppen in der Gesellschaft angesiedelt? Um dies naher zu betrachten
konzentrieren wir uns ab hier auf Deutschland und Typen der Religiositdt und Spiritualitat.
Sie werden aus einer Kombination der Antworten auf die Einzelfragen der Einschitzung der
eigenen Spiritualitdt und der eigenen Religiositit gebildet (Tab. 1).

Tab. 1: Religiositit und/oder Spiritualitit nach Selbstaussagen 2017

Weder Spirituell, | Religids, aber o
o . . . Religios und
religios noch | aber nicht | nicht spiri- o
It o spirituell
spirituell religids tuell
Westdeutschland 35 9 25 31
Ostdeutschland 69 5 15 11
Gesamt 42 8 23 27
Frau 34 7 25 34
Mann 51 10 20 19
Hohes formales Bildungsniveau 47 11 19 23
Religionszugehorigkeit
Islam 6 6 29 59
Katholiken 28 4 27 42
Protestanten 28 6 37 29
Evangelische Freikirche 0 10 29 61
Konfessionslose 78 14 3 5

Quelle: eigene Berechnungen Religionsmonitor 2017; ausgewiesene Werte in Prozent.

3 Vgl. auch Liedhegener, Ich-Gesellschaft.
4 Pickel, Religiose Vielfalt, 4-10.

15

Klein u.a, Spirituality, 72f.
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Wenig {iberraschend sind in Ostdeutschland sieben von zehn Personen weder religios noch
spirituell. Hier manifestiert sich die forcierte Sakularitdt Ostdeutschlands auch in niichternen
Zahlen.' Nur eine kleine Minderheit der Ostdeutschen sieht sich als spirituell, und wenn dies
so ist, dann sind sie zumeist auch religios. Die zweitgrofite Gruppe sind in Ostdeutschland
Menschen, die sich als nur religiés einordnen. Auch die Zahl der exklusiv spirituellen West-
deutschen ist iibersichtlich in ihrer Grof8e. Deutlich stirker ist die Gruppe derjenigen, die sich
sowohl als religios als auch spirituell bezeichnen. Und immerhin ein Viertel der Westdeut-
schen sieht sich als exklusiv religios und kann mit Spiritualitit wenig anfangen. Diese Ergeb-
nisse bestitigen die angenommene enge Verbindung zwischen Religiositit und Spiritualitit,
die sich bereits in den Landervergleichen zeigte.

Bemerkenswert ist noch ein anderer Befund: So ist unter Frauen die Verkopplung zwischen
Religiositdt und Spiritualitdt beachtlich und erheblich grofler als unter Méannern (Tab. 1). Teil-
weise tragt die auch deutlich hohere Religiositit der Frauen, teilweise deren leicht hohere spi-
rituelle Offenheit zu diesem Ergebnis bei. Ein wenig dhnlich wie bei den Ménnern sieht es bei
formal hoherer Bildung aus. Neben der tiber dem Bevolkerungsdurchschnitt liegenden Ferne
zu Spiritualitdt und Religiositdt fallt die etwas starkere Verbreitung von Spiritualitdt als Ersatz
von Religiositit auf. Gleichwohl bleibt diese auf 11 Prozent der Hochgebildeten beschrankt.
Sollte Spiritualitdt als Substitut fiir Religiositdt wirken, dann miisste die Zahl der rein Spi-
rituellen unter Konfessionslosen hoher als bei den Religiosen sein. Und tatséchlich ist dies
der Fall. Mit 14 Prozent finden wir hier den hochsten Anteil der rein Spirituellen unter den
Konfessionslosen. Abgesehen natiirlich von den 78 Prozent der Konfessionslosen, die weder
religiés noch spirituell sind.

Faktisch umgekehrt ist das Bild bei den Mitgliedern der evangelischen Freikirchen und bei
Muslimen. So wie sich hier kaum rein Spirituelle finden, existiert in diesen beiden Gruppen
im Religionsmonitor 2017 quasi niemand, der nicht religiés oder spirituell ist. Am absolut
héiufigsten bezeichnen sich Muslime und Mitglieder evangelischer Freikirchen aber als beides.
Katholiken und Protestanten bewegen sich zwischen diesen Extremen. Was allerdings selten
vorkommt, ist eine reine Spiritualitdt. Diese wird deutlich von Glaubigen ausgestochen, die
sich nur als religios und nicht als spirituell ansehen. Insgesamt existiert Spiritualitit meist im
Kontext der Religiositit und wird nur selten als Alternative zu ihr angesehen. Das soll aller-
dings nicht heiflen, dass es dies nicht gibt. Gerade die beachtliche Zahl an Konfessionslosen,
die sich als spirituell bezeichnen, zeigt, dass beide Entwicklungsrichtungen existent sind und
moglicherweise die Zuschreibung als Spiritualitdt mir weiter absinkender Kirchenzugehorig-
keit eher zu- als abnehmen wird. Bislang dominiert allerdings noch eine stark durch die Reli-

16 ‘Wohlrab-Sahr u. a., Forcierte Sakularitat.
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gionsgemeinschaften geprigte Spiritualitit, was durchaus bemerkenswerte Verbindungen zu

Gemeinschaftsaspekten erwarten ldsst.

3 Spiritualitat und Gemeinschaft in Deutschland

Nachdem wir die Situation der Spiritualitat in Deutschland und einigen anderen Staaten
Europas betrachtet haben, kommen wir nun zum Verhiltnis von Spiritualitdt und Gemein-
schaft. In den vorangegangenen Betrachtungen habe ich mich stark an den Uberlegungen
von Charles Glock und Stefan Huber orientiert. Die bisherigen Ergebnisse deuteten in die
Richtung einer Einbindung der Spiritualitit in das Gesamtset an Religiositit. Zu diesem
gehoren die Identifikation und die religiose Gemeinschaft. Ein Weg ist die Betrachtung der
Zugehorigkeit zu einer Gemeinschaft. Unter den neuen Bedingungen der eigenen und selb-
stindigen Auswahl von Gemeinschaften durch Personen kann man jede Gemeinschaft ja
auch verlassen. Entsprechend sagt eine verbleibende Mitgliedschaft durchaus etwas tiber die
Bindung an diese Gemeinschaft aus. Die enge Verbindung zwischen der Zugehorigkeit zu
einer islamischen oder christlichen Gemeinschaft und Spiritualitit konnte bereits in Tabelle
1 gezeigt werden. Nun ist dies aber nur eine begrenzte Form der Bindung an die Gemein-
schaft, wenn auch nicht nichts.

Interessanter sind die aktive Beteiligung an der Gemeinschaft und die Mitwirkung. Diese
kann - eher passiv — durch den Besuch des Gottesdienstes, schon aktiver durch die Beteiligung
am gemeindlichen Leben und durch freiwilliges Engagement passieren. Alle drei Formen wur-
den im Religionsmonitor 2017 erhoben und auch genutzt. Betrachten wir jetzt die Beziehungen
zwischen einer spirituellen Uberzeugung (auch im Vergleich mit der religidsen Uberzeugung)
und diesen Indikatoren fiir Gemeinschaft.

Tab. 2: Beziehungen zwischen Religiositit und Spiritualitit mit religioser
Vergemeinschaftung und anderen Formen der Religiositit

Religios | Spirituell
Gemeinschaftsformen
Mitgliedschaft christliche Kirche .59%* 27%*
Besuch Gottesdienst A5+ 27
Besuch Kirche oder Gemeinde jenseits des Gottesdienstes 24%* 19%*
Aktuelles freiwilliges Engagement 18%* A7
Jetziges oder fritheres Engagement A% d2%%
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Religios | Spirituell

Andere Elemente der Religiositit
Personliches Gebet 67 42
Hiufigkeit des Gefiihls mit Gott eins zu sein (theistische religiése Er-

.69** 46%*
fahrung)
Hiufigkeit des Gefiihls mit allem eins zu sein (pantheistische religiose

.33%* 37
Erfahrung)
Religiose Sozialisation (Selbst eingeschitzt) 49+ A49**

Quelle: eigene Berechnungen Religionsmonitor 2017; **= signifikant <.01; * signifikant < .05;
ausgewiesen Pearsons R-Produkt-Moment Korrelationen.

Die Korrelationsanalyse, welche die Beziehungen zwischen verschiedenen Zuordnungen und
Selbstbezeichnungen misst, zeigt durchaus signifikante Beziehungen zwischen einer eigenen
Spiritualitat und der Mitgliedschaft in einer Kirche, aber auch anderen Gemeinschaftsformen
auf. Gemeinschaft und Spiritualitdt schief3en sich also keineswegs aus. Es kann sowohl eine
evangelische, katholische, jiidische und muslimische Spiritualitit geben.”” Gleichzeitig sind
Spiritualitat und Gemeinschaftsformen des Religiosen nur begrenzt stark miteinander ver-
bunden, wenn man den Blick auf andere Elemente der Religiositit und auch auf die Beziehun-
gen der Gemeinschaftsformen zur Religiositdt lenkt. Abgesehen vom freiwilligen Engagement
sind die Beziehungen zwischen den Abbildungen einer christlichen Gemeinschaft und einer
eigenen Religiositdt immer, teils deutlich, starker als die Beziehung zur Spiritualitat. Vor al-
lem die hohen Beziehungswerte zwischen Religiositat und Gottesdienstbesuch sowie Mitglied-
schaft verweist auf eine enge Kopplung und die wichtige sozialisatorische Wirkung im christ-
lichen Raum. Zu ihr tritt das Erlernen von Interpretationen als religios.

Nun wiirde man von der individualistischer gedachten Spiritualitdt vielleicht auch nicht er-
warten, dass sie mit Gemeinschaftsformen am stirksten zusammenhangt.’® Um einen breite-
ren Informationsstand zu erhalten, nehmen wir die Grundiiberlegungen von Glock hinzu, die
religiose Erfahrungen und die private religiose Praxis einschlieflen. Und mit der Vermutung,
dass speziell die Erfahrungen der Spiritualitit nahe stehen, liegt man, wie Tabelle 2 zeigt, rich-
tig. So sind die Beziehungen zum personlichen Gebet, wie zu einer religiosen Erfahrung die
mit Abstand stdrksten (statistischen) Verbindungen, die wir messen konnten. Angesichts des
Verstindnisses von Spiritualitit als Aquivalent religiéser Erfahrung ist dies nicht verwunder-
lich. Doch gleichzeitig wird eine Differenz deutlich: So fallen die Beziehungen von Religiosi-

7" Zimmerling, Handbuch Evangelische Spiritualitit.
8 Stolz u. a., Ich-Gesellschatft.
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tat mit dem personlichen Gebet und theistischer religiéser Erfahrung noch einmal deutlich
stirker aus als alle anderen Beziehungen. Es ist zu vermuten, dass die Interpretation von per-
sonlichen Erfahrungen als religios aus anderen religiésen Wissensbestanden abgeleitet wird."”
Zusammenhiange mit der nicht explizit etwas Religidses in der Formulierung ansprechenden
pantheistischen Erfahrung bleiben insgesamt geringer. Hier iibersteigt nun auch, wenn auch
nur leicht, die Korrelation mit Spiritualitat die Korrelation mit der Religiositdt. Deutlich wird
allerdings die beachtliche Nihe von individuellen Erfahrungen und Praktiken zur Spirituali-
tat, die deren (auch mystische) Individualitét bestatigt.

Insgesamt kann man sagen, dass Spiritualitit zwar einem Gemeindeleben und einer Ge-
meinschaft keineswegs entgegensteht und sich problemlos mit diesen verbinden kann, gleich-
zeitig représentiert Spiritualitét fiir eine gewisse Zahl an Menschen eine eigenstdndige Form
des Glaubens. Diese kann auflerhalb der Kirche geschehen, meistens ist sie aber innerhalb und
zudem religids interpretiert und eingebunden. Letzteres zeigen die beachtlichen Zusammen-
hange zwischen einer eigenen religiosen Sozialisation und Spiritualitét (Tab. 2). Um spirituell
zu sein, muss man meist wissen, was das ist und was Religiositat ist. Ohne das Vorwissen der
Religiositit scheint es Menschen schwer, eine eigene Spiritualitit zu entwickeln.

4 Fazit — Spiritualitdt und Gemeinschaft als ungleiche Schwestern

Spiritualitdt kann fiir manche eine Alternative zu Religion und Religiositit sein, es kann aber
auch ein zentrales Merkmal christlicher und islamischer Religiositdt darstellen. So finden sich
nicht umsonst grofie Gruppen an Glaubigen, die sich sowohl als religios als auch spirituell se-
hen. Nur wenige, aber prozentuell mehr unter den Konfessionslosen, sehen sich als spirituell.
Dies soll nicht dariiber hinwegtduschen, dass die meisten Konfessionslosen sich weder fiir re-
ligiés noch spirituell halten. Aber wenn sie dies tun, dann liegt ihnen das Spirituelle ndher
als das Religiose. Trotz dieses Kontrapunktes ist Spiritualitdt eher inner- als auflerhalb von
Kirchen und Moscheen zu finden, dann aber meist in Verbindung mit Glauben, Religiositit
und eben auch Gemeinschaft.

So wie Spiritualitdt Gemeinschaft nicht ausschlief3t und sogar eher dort zu finden ist, zeigt
sich empirisch doch auch eine individualistischere Form des Religiosen, die auch auflerhalb
von Kirchen und Religionsgemeinschaften existieren kann. Dies tut sie in Deutschland der-
zeit noch nicht ganz so haufig, aber sie tut es. Damit bestitigt sich das Bild einer Mischung
aus christlicher, muslimischer, aber auch unkirchlicher Spiritualitat. Nur fiir eine Minderheit
dient Spiritualitit als Alternative zur Religion und Religiositdt, eine Form individualistischen,

¥ Hamberg, Unchurched Spirituality, 744f.
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erfahrungsbasierten Glaubens ist sie aber allemal. Wie sich dies in Zeiten voranschreitender
Sdkularisierung entwickeln wird, muss sich zeigen. Deutlich wird: Die meisten Unreligiosen
sind auch nicht spirituell. Wenn Spiritualitit zu einer Alternative wird, dann zu einer in der
Grofle begrenzten Alternative. Denn bei denjenigen, die Spiritualitdt und Religiositit als ver-
bunden ansehen und diese in ihrer Kirche und Glaubensgemeinschaft verorten, ist es fraglich,

ob gerade die Spiritualitat alleine tiberlebt ohne religioses Wissen, Gebet und Gemeinschaft.
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Gemeinschaftsprojekte sdkularer und christlicher
Spiritualitdt im Vergleich

Von MicHAEL UTSCH

Ein erfolgreicher britischer Komiker hat im Jahr 2013 in London die ,,Sonntagsversammlung“
(»Sunday Assembly“) gegriindet. Die Versammlung hat in erster Linie das Ziel, konfessions-
lose Menschen zusammenzubringen und ihnen ein positives Gemeinschaftserlebnis zu bieten.
Auf Beziige zu religiosen Vorstellungen und Praktiken wird bewusst verzichtet. Das Motto der
Versammlung lautet: ,,Live better, help often and wonder more®. Das Projekt dieser ,,konfessi-
onsfreien Kirche® ist gewachsen. Sonntags vormittags treffen sich mittlerweile in acht Lindern
und etwa 150 Versammlungen Menschen, um miteinander zu singen, Reden zu horen und das
Leben zu feiern. Das Netzwerk hat deutsche Ableger in Hamburg und Berlin, die von 2015 bis
2018 Versammlungen durchgefithrt haben und vom Bund fiir Geistesfreiheit und dem Huma-
nistischen Verband gefordert wurden, derzeit aber ruhen. Ganz offen wird in den Versamm-
lungen die Liturgie der christlichen Kirchen kopiert: ein musikalisches Vorspiel, Begriiffung,
gemeinsames Singen von Pop- oder Volksliedern, philosophische Ansprache, manchmal ein
»Zeugnis®, Abkiindigungen, ein Verabschiedungsgruf}, anschlieflend Kaffee und Kekse - ein
Gottesdienst ohne Gott. Worin unterscheiden sich Gemeinschaftsprojekte siakularer und
christlicher Spiritualitat? Diese Frage begleitet den Seelsorger Peter Zimmerling schon sehr
lange, hat er doch viele Jahre in der siidhessischen 6kumenischen Kommunitit ,,Offensive jun-
ger Christen® (OJC, Bensheim) mit gelebt und als Pfarrer gearbeitet, und ist seit 2005 in Leipzig
zu Hause, der grofi.

1 Sakulare Spiritualitat

Spiritualitat tragt viele Gesichter — préziser spricht man besser von Spiritualitdten'. Spirituel-
le Gedanken oder Praktiken werden in menschlichen Grenzsituationen relevant. Sie stellen
Antwortversuche auf schmerzliche Fragen der menschlichen Existenz dar, die wissenschaft-
lich nicht zu 16sen sind: Wer bin ich? Warum ich? Woher komme ich? Wohin gehe ich? Auf
existentielle Fragen rund um den Sinn im Leben gibt es nicht nur religiose, sondern auch si-
kulare Antworten.

' Vgl. Zimmerling, Handbuch, 20ff.
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1.1 Individuelle Sinn-Antworten

Nach der Beobachtung von Soziologen wird die gegenwirtige Gesellschaft entscheidend durch
Prozesse der Sikularisierung und Individualisierung gepragt. Die Bindungskraft der ,groflen
Erzahlungen“ religioser und politischer Traditionen ist gering geworden. Einer politischen
oder religiosen visiondren Idee nachzufolgen, ist also nicht sehr populdr. In Westdeutschland
gehorten im Jahr 1951 noch 96 Prozent der Bevolkerung einer christlichen Konfession an.
Nach der Wiedervereinigung verdnderte sich die konfessionelle Struktur der Bundesrepublik
Deutschland betrichtlich. Die Flichtlingswelle der letzten Jahre hat zu einer weiteren Plura-
lisierung der Weltanschauungen und kulturell-religiosen Praktiken beigetragen, wie das etwa
in den Zahlen vom ,,Religionsmonitor” nachzulesen ist.? Die weltanschauliche Buntheit der
Gesellschaft und die rasanten Mitgliederverluste der christlichen Kirchen haben der bewusst
vieldeutigen Selbstzuschreibung einer ,freien Spiritualitat® mehr Zulauf verschaftt.

Hinzu kommt, dass in den letzten Jahren die Gruppe der Konfessionslosen stark gewachsen
ist. Genaue Zahlen lassen sich bei einer heterogenen Bewegung, die sich primar iiber die Ab-
grenzung ,-los“ definiert, schwer ermitteln. Studien zufolge zdhlen sich heute in Deutschland
30 bis 40 Prozent zu dieser Glaubensrichtung. Zunehmend ist also ein Patchwork-Glaube vor-
zufinden, in dem verschiedene religidse, spirituelle und sikulare Uberzeugungen miteinander
verwoben sind. Weil die Frage nach Sinn nicht wissenschaftlich-technisch zu beantworten ist,
haben sich Versuche sikularer und religioser Sinngebung herausgebildet.

1.2 Sikulare und religiose Sinngebung

Irgendeine Form des Glaubens scheint nétig zu sein, um die existentielle Unsicherheit des
Menschen zu bewiltigen und sich nicht dem Absurden und Tragischen seines Lebens aus-
geliefert zu fithlen. Glauben - ob er nun sakular-positivistisch, vage spirituell oder traditio-
nell religios ausgestaltet wird, scheint eine anthropologische Konstante des Menschen darzu-
stellen.” Um besser zu verstehen, an welchen Werten und Idealen sich sédkulare bzw. religiose
Nachfolge orientiert, hilft die Unterscheidung zwischen dem substanziellen und funktionalen
Religionsbegriff. Der substanzielle Religionsbegriff versucht, Religion von ihrer Substanz und
ihrem Wesen her zu erfassen, sein Bezugspunkt ist das Heilige oder die Transzendenz. Bei dem
funktionalen Religionsbegriff wird eine Religion iiber ihre Leistungen und Funktionen fiir
die Gesellschaft und den Einzelnen definiert. Eine wesentliche Funktion der Religion besteht

2 Vgl. Bertelsmann-Stiftung (Hg.), Religionsmonitor.
> Vgl. Rudolf, Wie Menschen sind, 120-146.
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darin, eine Lebensdeutung oder Weltanschauung zu konstruieren, mit der das Schicksalhafte
und Zufillige der menschlichen Existenz iiberwunden werden kann. Je mehr Unwiégbarkeiten
der eigenen Umwelt und besonders der eigenen Person bekannt seien und kontrollierbar er-
schienen, desto groiere Lebenssicherheit - im Sinne von Vertrauen in die eigenen und die so-
zialen Ressourcen - konne entstehen. Vertrauen scheint eine giinstige Haltung gegeniiber der
Unberechenbarkeit des Schicksals zu sein. In wen oder was kann ich aber vertrauen, wer gibt
meiner Unsicherheit Halt? Bei einer materialistischen Weltsicht kann das nur innerweltlich-
immanent gelingen - die Sinngebung erfolgt sdkular. Bei einer transzendenzoffenen Weltsicht
hingegen ist eine religiése Sinngebung moglich. Folgende Tabelle verbindet die beiden Sinn-

verstindnisse mit religiosen Fragen (Tab. 1).

Tab. 1 Sikulare und religiose Kontingenzbewdltigung'

Religiose oder sikulare Religiose Frage oder nicht

Sinngebung
Konsistenz Kontingenz

Transzendenz Religiose Routine vitale Religiositat

(religiose Sinngebung) (rel. Antwort ohne rel. (rel. Frage und rel. Antwort)
Frage)

Immanenz (sakulare Sinn- | Pragmatismus Religiose Suche

gebung) (keine rel. Frage, keine rel. (rel. Frage ohne rel. Ant-
Antwort) wort)

Die verschiedenen Einstellungen sind aber nicht als dauerhafte Haltungen zu verstehen, son-
dern eher als Momentaufnahmen. Je nach Biografie und Lebenssituation konnen sich die Ein-
stellungen zur Sinngebung verdndern. Im Zeitalter der Individualisierung nehmen subjektive
Sinngebungsversuche zu. Werthaltungen werden kritisch iiberpriift und neuen Lebensbedin-
gungen angepasst. Die Suche wird von manchen permanent erweitert und verdndert — den
»spirituellen Wanderer® zeichnet seine ,,fluide Religiositat“ aus.” Diese ,Wanderer® orientieren
sich nicht dauerhaft und langfristig an ein bestimmtes Wertesystem, sondern achten darauf,
was der aktuellen Situation und den eigenen Bediirfnissen entspricht und gerade ,,passt*.

Der Wechsel zu einem neuen Orientierungs- und Wertesystem ist hdufig konfliktreich. Des-
halb gibt es die relative junge psychiatrische Diagnose ,religioses oder spirituelles Problem®

4 Modifiziert nach Pickel, Religionssoziologie, 22.
> Vgl Liddeckens / Walthert (Hg.), Fluide Religion.
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(V 62.89) im ,,Diagnostischen und Statistischen Manual mentaler Stérungen® (DSM).® Dazu
zéhlen belastende Erfahrungen, die den Verlust oder die Kritik von Glaubensvorstellungen
nach sich ziehen, Probleme im Zusammenhang mit der Konversion zu einem anderen Glauben
oder das Infrage-Stellen spiritueller Werte, auch unabhéngig von einer religiésen Institution.
Ein besseres Verstehen der subjektiven Empfindungen und Deutungen ist gerade im Gesprich
mit Andersglaubenden wichtig. Hierbei sind erstaunliche Ubereinstimmungen, aber auch gra-
vierendende Unterschiede festzustellen. Das Wissen darum erleichtert ein verstindnisvolles
Gesprich.

Im folgenden Abschnitt werden drei Beispiele sakularer Spiritualitit mit ihren Werten,
Zielen, Lehren und Methoden vorgestellt. In Abschnitt 3 werden diese Ansidtze dem Modell
christlicher Spiritualitat und Nachfolge gegeniibergestellt.

2 Beispiele sikularer Spiritualitat
2.1 Sikulare Gruppenbildung bei Strukturvertrieben

Im Handel ist es eine Binsenweisheit, dass man neue Kunden mit Hilfe von Empfehlungen
gewinnen und langfristig an ein Produkt binden kann. Schon in der Antike nutzten Handels-
reisende die ortsansdssigen Handwerker und Schreiber fiir personliche Empfehlungen ihrer
Kunden, um ihre Geschifte auszuweiten. Eine systematische Umsetzung erfuhr das Empfeh-
lungsgeschift mit dem Aufkommen der groflen Direktvertriebsorganisationen in den USA
in den 1950er und 1960er Jahren. Traditionell wurde die industrielle Massenproduktion im
klassischen Handelsgeschift iiber den Fach- und Einzelhandel abgesetzt. Daneben begannen
einzelne Hersteller damit, ihre Produkte ohne Zwischenhandel direkt an den Endkunden mit
Hilfe strukturierter, hierarchisch organisierter Vertreter systematisch zu vermarkten.
Strukturvertriebe stellen eine Spezialform des Direktvertriebs dar. In klassischen Direkt-
vertriebsunternehmen sind die Verkaufer fest angestellt und werden nur zum Teil erfolgs-
abhingig entlohnt. Mitarbeiter im Netzwerk-Marketing tragen dagegen ein weitaus hoheres
wirtschaftliches Risiko, da ihre Entlohnung ausschliefllich vom Verkaufs- oder Anwerbeer-
folg abhiangt. Wihrend im klassischen Direktvertrieb der Vertreter fiir verkaufte Waren eine
volle Provision erhalt, verteilt sich die Provision beim Verkauf im Strukturvertrieb auf ver-
schiedene Ebenen (Level) des Unternehmens. Der besondere Anreiz fiir den Anwerber liegt
in den hohen Pramien fiir die Gewinne der angeworbenen, untergliederten Verkiufer, die
ihm als sogenannte personliche ,downline* zugerechnet werden. Durch Schulungen, indi-

¢ Vgl. Lukoff, Kategorie.
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viduelle Forderung und besonders die Vorbildfunktion soll das Gefiihl eines einzigartigen,
hoch motivierten Verkaufsteams hergestellt werden. Ein Hauptargument fiir Strukturver-
triebe besteht also in der Aussicht auf ein hohes ,passives Einkommen“ unter der Voraus-
setzung, dass die eigene ,downline® richtig funktioniert. Im Idealfall sollen die Provisionen
der untergliederten Verkiufer den Grofiteil der Einnahmen ausmachen. Die hohen Gehilter
im Network Marketing entstehen nicht in erster Linie durch die Absatzmenge, sondern durch
die Provisionen aus den Gewinnen der ,,downline“. Die Anzahl und der Erfolg der angewor-
benen Neuverkiufer bestimmen den Platz, den ein Mitarbeiter in der hierarchischen Ver-
triebsstruktur des Unternehmens einnimmt.

Aus diesem Grund ist die Produktbindung und enge Vernetzung zum Vertriebsteam bei
Strukturvertrieben erfolgsentscheidend. Durch professionell inszenierte Events, die mit
suggestiver Musik und emotionalen Erlebnisberichten iiber die finanziellen Segnungen teil-
weise an charismatische Lobpreisgottesdienste erinnern, wird eine quasireligiése Produkt-
bindung hergestellt. Deshalb miissen potentielle Verkiufer persénlich von der Uberlegenheit
der Produkte {iberzeugt sein, weil objektive Kriterien bei den typischen Strukturvertriebs-
artikeln wie Nahrungsergdnzung, Kosmetika und Kiichenutensilien schwer ermittelbar
sind. Auflerdem muss die Bereitschaft bestehen, Berufliches und Privates zu vermischen.
Manche Menschen erleben einen Strukturvertrieb als Beziehungsmissbrauch, weil sie ihre
Kontaktfdhigkeit und ihren Freundeskreis damit belastet und ausgenutzt sehen. Vorsicht
ist aulerdem geboten, weil oft ein schneller Aufstieg innerhalb des Strukturvertriebs sowie
unrealistische Jahresverdienste in Aussicht gestellt werden, ohne dass dabei der Eigenkos-
tenanteil erlautert wird.”

2.2 Sdkulare Gruppenbildung im Veganismus

Nach Angaben des Vegetarierbundes Deutschland (VEBU) verzichten heute mittlerweile rund
10 Prozent der Deutschen auf den Fleischkonsum. Etwa eine Million erndhren sich laut Schat-
zungen der Veganen Gesellschaft Deutschland (VGD) und des VEBU vegan. Das sind 25 Pro-
zent mehr als 2013.

Veganismus ist also in kurzer Zeit zum Massentrend geworden®. Bahnhofsbuchhandlun-
gen bieten fast ein Dutzend vegetarische und vegane Periodika an, und vegane Restaurants
und die Supermarktkette ,Veganz“ lassen sich in vielen grofleren Stidten nieder. Die Half-
te der Deutschen driickt die gesellschaftliche Anerkennung des Trends dadurch aus, dass sie

7 Vgl. Utsch, Strukturvertriebe.
8 Vgl. Funkschmidt, Erlésung durch Erndahrung.
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sich selbst als ,Teilzeitvegetarier einschatzt. Langst sind Essgewohnheiten nicht mehr Ge-
schmackssache, sondern werden zum Inhalt hitziger Glaubensgespréche. Die Frage, was man
isst, wird von der Kantine bis zur Mensa zum Diskussionsfeld weltanschaulicher Grundsitze.
Was ist wichtiger, meine Gesundheit, Tierschutz oder die Umwelt? Klimarettung, Regionalitit
oder globale Gerechtigkeit?

Ging es beim Essen einst vor allem um tiberschaubare Fragen wie ausgewogene Nahrstoffauf-
nahme, Koérpergewicht und Geschmack, stehen nun weit grofliere Anliegen im Vordergrund.
Kaum eine Lehre verspricht dabei so viel und ist so schnell gewachsen wie der Veganismus,
eine soziale Bewegung, die fiir viele ihrer Anhidnger so lebensbestimmend geworden ist wie
eine Religion. Dabei werden Tierrechte den Menschrechten gleichgestellt und durch strikte
Essensregeln eine bessere, gerechte Welt in Aussicht gestellt.

Aus der Glaubensperspektive driicken Speisegebote Gehorsam gegen Gott aus und dienen
dem Heilsgewinn. Religionspsychologisch haben sie eine identitatsstiftende Funktion. Dabei
steht nicht das Individuum, sondern die religiose Gruppe im Vordergrund. Erstens bin ich in
gemischter Gesellschaft gezwungen, mich zu meinem Glauben zu bekennen. Zugleich bekom-
me ich die Chance, ihn nach aufien zu bezeugen.

Die Heilsversprechen mancher Veganer sind umfassend. Manche behaupten, durch die
Umstellung auf vegane Erndhrung von Krebs und schweren Allergien geheilt worden zu sein.
Mit dem individuellen Versprechen geht oft eine universale Heilshoffnung einher: Veganer
verstehen ihre Lebensweise als Losung des Welthungers oder als Quelle eines kiinftigen Welt-
friedens. Problematisch ist auch das iiberzogene Selbstbewusstsein mancher Veganer. Haufig
stilisieren sie die Nahrungsaufnahme zur ethisch wichtigsten Frage hoch. Dem entspricht
das Gefiihl, zu einer Elite zu gehoren, die sich von anderen Menschen abgrenzt. Man kann
den Veganismus als eine Reaktion auf die moderne Massentierhaltung verstehen. Einer na-
tlirlichen Lebensweise entspricht der Veganismus aber keineswegs. Denn wie Funkschmidt
treffend festgestellt hat, ist ein veganes Leben nur durch importierte Lebensmittel und Er-
gdnzungsprodukte moglich.’

In der iiberzeugten Veganer-Szene finden sich Ziige religioser Gemeinschaften. Viele Vega-
ner schildern ihre Entscheidung als ,,Umkehr* und Bekehrungserlebnis, wobei Heilungswun-
der oder mindestens eine verbesserte Lebensqualitit den Anfang machen, bevor man zu den
oben genannten globalen Heilsversprechen fortschreitet.

®  Vgl. Funkschmidt, Erlsung durch Erndhrung.
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2.3 Sikulare Gruppenbildung in sozialutopischen Gemeinschaften

Alternativen Lebens- und Gemeinschaftsformen geht es darum, Utopien und Visionen
menschlichen Zusammenlebens zumindest ansatzweise zu verwirklichen. Ein klassisches Bei-
spiel dafiir ist die ,Utopie der Kloster®, die mit ihren Idealen von Armut bzw. Giitergemein-
schaft, Ehelosigkeit und Gehorsam auch heute noch provozieren. Die Kibbuz-Bewegung in
Israel hat mit ihrer Vision einer egalitiren Gemeinschaft, die angeblich ausbeutungsfrei ist,
grundlegende Impulse zum Aufbau des jungen Staats beigetragen. Heute ist sie durch die Sa-
kularisierung des Zionismus und den Riickgang sozialistischer Bewegungen primér historisch
interessant.

Die konkreten Motive zur Bildung einer sozialutopischen Gemeinschaft sind so verschieden
wie ihre weltanschaulichen Hintergriinde. Gemeinsam ist ihnen jedoch der Gegenentwurf zur
biirgerlichen Gesellschaft mit ihrem auf Besitz und Konsum, personlichem Wohlstand beruf-
lichem Fortkommen ausgerichteten Wertesystem. Weiter ist den Gruppen gemeinsam, dass sie
ihre Vision vom Leben in einer besseren Welt spirituell begriinden. Haufig suchen sie deshalb
nach einer besseren Anbindung unter sich selber und auch zur Natur. Kommunitire Lebens-
formen sollen die biirgerliche Kleinfamilie ersetzen, die als iiberholt gilt: Die Gruppen verste-
hen sich als Keimzellen fiir eine mogliche zukiinftig bessere Welt.

Charakteristisch fiir diese Bewegungen ist, dass die Gemeinschaften auf lingere Zeit an-
gelegt sind, und dass es dort verbindliche Strukturen und Regeln gibt. Die 6rtliche Néhe der
Mitglieder zueinander und ihre spezifische Form des Zusammenlebens ermdglicht erkenn-
bare Unterschiede von der Auflenwelt, was identitétsstiftend wirkt. In dem von der VELKD
herausgegebenen ,Handbuch Weltanschauungen werden folgende Merkmale aufgelistet,"
die in diesem Milieu anzutreffen sind:

 psychologische Methoden (Methoden der Gruppendynamik),

o politische Absichten (Kapitalismuskritik, soziale Verteilungssysteme),
« 0Okologische Motive (nachhaltige Landwirtschaft),

o spirituelle Anliegen (Ganzheitlichkeit, Esoterik).

Diese Bewegungen weisen ein hohes Spektrum an weltanschaulicher Vielfalt und spirituellen
Zielen auf, die sich von linksliberalen (Kommune Niedertaufungen) bis zu rechtsesoterischen
(Konigreich Deutschland) Positionen erstrecken. Als typische Ziele kénnen die individuelle
Autonomie und moglichst herrschaftsfreie Selbstentfaltung genannt werden. Das VELKD-
Handbuch beschreibt Beispiele in den folgenden drei Richtungen: psychosoziale Experimen-

' Péhlmann / Jahn (Hg.), Handbuch Weltanschauungen, 786-799.
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te, politische Sozialutopien und internationale esoterische Kommunen. In der Sozialstruktur
gibt es nach dem VELKD-Handbuch ebenfalls grofie Unterschiede zwischen einem Stam-
mesverband (Likatien) oder einer esoterischen Stadt (Auroville), zwischen polyamorischen
Gruppen zur Befreiung der Sexualitit (Tamera) und familienorientierten Bio-Bauern (Oko-
dorf Siebenlinden).

Anschlieffende Kontrollfragen im Handbuch dienen dazu, auf kritische Punkte typischer
Konfliktquellen sozialutopischer Gemeinschaften aufmerksam zu machen. Hervorzuheben ist
dabei die Frage, wie die Autoritdt des Leiters begriindet wird, und ob und wie sie wirksam be-
grenzt wird. Der besondere Anspruch der Gemeinschaft beinhaltet den latenten Vorwurf an
die Auflenwelt, dass sie nicht richtig lebe. Deshalb ist zu fragen, wie sich das Verhiltnis zur
Umgebung darstellt: eher einladend und ausstrahlend oder elitir und ausgrenzend.

Nach dieser exemplarischen Darstellung von Beispielen sikularer Gruppenbildung stellt
sich die Frage, was eine Gemeinschaft in der gemeinsamen Nachfolge Christi charakterisiert.

3 Nachfolge Christi aus theologischer Sicht

Im Gegensatz zur anfangs beschriebenen ,Sonntagsversammlung® haben die christlichen
Religionsgemeinschaften mindestens einen Vorteil. Der Gemeinschaftsbezug wird um eine
transzendente Dimension erweitert. Mit der Botschaft von der Menschwerdung Gottes in der
Person Jesu wurde eine weltumspannende Revolution ausgelost, die sich nachhaltig in den
Wissenschaften, den Kulturen und Gesellschaften ausgewirkt hat. In den letzten Jahren ist
eine Riickkehr des Religiosen ins 6ffentliche Bewusstsein festzustellen. Alle bekannten Ge-
sellschaften weisen ein Ensemble von Glaubenssidtzen und Annahmen im Sinne religioser
oder spiritueller Uberzeugungen auf, die weit iiber das Leben des Einzelnen hinausweisen.
MacGregor hat einen faszinierenden Reisebericht durch die Welt der Gotter und Religionen
vorgelegt."! Quer durch die Kontinente und Kulturen hat der Direktor des British Museums
und Intendant des Berliner Humboldt-Forums dokumentiert, wie religiése Uberzeugungen
das Leben von Gemeinschaften und das Selbstbild pragen.

Religiose und spirituelle Werte bilden eine zentrale Sdule der Kultur und sind damit iden-
titatsstiftend. Der Deutsche Kulturrat hat im Jahr 2017 Thesen zur kulturellen Integration
einer zunehmend pluralistischen Gesellschaft verabschiedet. Sie beschreiben, wie Religionen
wichtige Beitrage zur kulturellen Integration leisten, indem sie etwa durch ihre Wertvorstel-
lungen den Gemeinsinn starken.? Religidse und spirituelle Weltanschauungen kénnen vor

' Vgl. MacGregor, Leben mit den Géttern.
2 Vgl. Zimmermann, Initiative kulturelle Integration.
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allem zwei elementare menschliche Bediirfnisse befriedigen, auf die unsere hochtechnisierte,
sakulare Gesellschaft keine Antworten weif3:"> Wie konnen wir trotz unserer tief verwurzel-
ten egoistischen und gewalttatigen Impulse harmonisch in Gemeinschaften zusammenleben?
Und wie konnen wir unsere Endlichkeit, das ungerechte Leiden und den Schmerz aushalten,
ohne zu verzweifeln? Religion und Spiritualitit bieten Sinndeutungen, um bohrende existen-
zielle Fragen zu beantworten und Traumatisierungen, Krankheiten und Begrenzungen besser
zu bewiltigen.

Allerdings ist die psychologische Erforschung der spirituellen Dimension des Menschseins
durch historisch verhirtete Konflikte zwischen konkurrierenden Welt- und Lebensdeutun-
gen belastet. Jiirgen Habermas hat in seinem neuen Uberblick iiber die Philosophiegeschichte
den Machtkampf der verfeindeten Geschwister des Glaubens und Wissens nachgezeichnet."
Selbst in einem nachmetaphysischen Zeitalter sind nach seiner Uberzeugung die Religionen
auch fiir religiés Unmusikalische als wichtige Quelle fiir die persdnliche Sinnstiftung und
den gemeinschaftlichen Zusammenhalt unverzichtbar. Er benennt vor allem fiinf Bereiche,
in denen ihm die Ergdnzung der sdkularen Vernunft durch einen religiosen Umgang mit der
Lebenswirklichkeit als sinnvoll erscheint: Solidaritat, Moral, Sprache, existentielle Antworten
und Transzendenz.

Ob die christlichen Grundwerte auch weiterhin die Zivilgesellschaft prigen werden und
damit Hoffnung auf eine gemeinsame friedliche Zukunft besteht, diese Frage ist freilich an-
gesichts des aktuellen Bedeutungsverlustes der Kirchen mehr als berechtigt. Mit der trinita-
rischen Ordnung evangelischer Spiritualitdt, wie sie unter der Regie Zimmerlings im zweiten
Band seines Handbuchs Evangelische Spiritualitét entfaltet wurde, liegt ein zukunftsweisender
Ansatz vor, wie christliche Glaubenspraxis zur nachhaltigen Gestaltung und Bewahrung der
Schopfung beitragen kann."

Worin bestehen die Unterschiede zwischen sakularer und christlicher Spiritualitat? Auch
die christliche Hoffnung antwortet auf das menschliche Bediirfnis nach Sicherheit und
Kontrolle. In einem Alltag, der heute von vielen als uniibersichtlich und vieldeutig wahr-
genommen wird, ist das Bediirfnis nach Sicherheit und Kontrolle besonders ausgeprigt.
Technische Hilfsmittel wie eine Wetter- oder Hausgerdte-App konnen in manchen Alltags-
bereichen das menschliche Kontrollbediirfnis stillen. Der bedeutende deutsche Soziologe
Niklas Luhmann bezeichnet Vertrauen in seinem gleichnamigen Werk als einen Mechanis-
mus zur Reduktion von Komplexitit.'* Komplexitat bezieht sich auf die Unsicherheit von

* Vgl. Botton, Religion fiir Atheisten.

4 Vgl. Habermas, Auch eine Geschichte der Philosophie, Bd. 1-2.
5 Vgl. Zimmerling, Handbuch.

' Vgl. Luhmann, Vertrauen.
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Ereignissen, mit denen jeder im taglichen Leben konfrontiert ist. Nach Luhmann sind es
vornehmlich vertrauensvolle Erwartungen, die optimistisch in die Zukunft blicken lassen.
Vertrauen vermittelt ein Gefiihl von Sicherheit angesichts einer potentiell chaotischen Zu-
kunft. Fehlt die Bereitschaft zu vertrauen, ist die Wahrscheinlichkeit hoch, dass sich der
Mensch durch das Ubermaf an Komplexitit iiberfordert fithlt und Angst entwickelt. Das
urmenschliche Bediirfnis nach Vertrauen ist wohl auch der Motor, Halt und Unterstiitzung
in einem Strukturvertrieb, dem ,richtigen® Essen — natiirlich vegan - oder in einer sozial-
utopischen Gemeinschaft zu finden.

Ein Markenzeichen des Protestantismus ist die Einsicht, ohne eigene Gegenleistung (sola
gratia) gerechtfertigt zu sein. Glauben zu konnen ist ein Geschenk, das ich dankbar annehmen
darf. Dass man den Ruf Gottes gehort, verstanden und auf ihn geantwortet hat, ist nicht dem
eigenem Vermogen zuzuschreiben. Dennoch will Nachfolge eingeiibt werden.”” Deshalb 16st
der Gedanke der Ubung zunichst vielleicht Unbehagen aus - als solle man sich die Seligkeit
verdienen. Aber schon Paulus beklagte sich iiber die geistliche Unreife seiner Leser; und der
Hebréerbrief warb um ,,durch Gewdhnung getibte Sinne zur Unterscheidung des Guten und
des Bosen“ (Hebr 5,14). Gerade in der heutigen Zeit audiovisueller Uberflutung bedarf es der
Ubung, um die verborgene Gegenwart Gottes wahrnehmen zu konnen, und geschulter Sinne,
um aus der Vielfalt der Wahlméglichkeiten den richtigen Weg zu finden. Stille hilft mir, zu mir
selbst zu kommen, innere Unruhe zu tiberwinden und mich wieder an meine innere Quelle —
an Gott — anzuschlieffen. Dazu brauche ich keinen Meister oder ein spezielles Erndhrungs-
programm.

Die Bibel und das Horen auf die Stimme meines Gewissens sind entscheidende Richtungs-
geber. Allerdings entstehen immer wieder Situationen inneren Zwiespalts, Unsicherheiten und
Zweifel. Zimmerling hat in seiner Arbeit tiber Zinzendorf als Praktischen Theologen und Bei-
spiele der Herrnhuter Briidergemeine ausgefiihrt, wie wertvoll und hilfreich das gemeinschaft-
liche Korrektiv sein kann. Durch ehrliche Riickmeldungen kénnen Auswege aus gedanklichen
Sackgassen gefunden werden, gemeinsam Gottes Weg gesucht und Situationen sowie vor allem
das Gegeniiber realistisch eingeschitzt werden'®

7" Vgl. z. B. Zimmerling, Evangelische Mystik.
8 Zimmerling, Zinzendorf.
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Fruhchristliche Streitkultur?
Wenn frithe Christinnen und Christen uneins waren

Von MARCO FRENSCHKOWSKI

1 Frithchristliche Streitkultur? Eine Problemanzeige

Wie alle Menschen, haben sich auch antike Christinnen und Christen gestritten.! Wie haben
sie das getan, wie waren sie untereinander oder mit ihrer Umgebung uneins? Wir fragen nicht
normativ, nach einer christlichen Streitkultur, die wir nachzuahmen hétten, sondern an dieser
Stelle zuerst einmal sehr schlicht empirisch und geschichtlich. Was daraus dann zu folgern
sein konnte, wird nur gegen Ende sehr kurz in den Blick genommen. Wie lasst sich das, was
wir aus dem Neuen Testament und der sonstigen frithchristlichen Literatur iiber Konflikte ho-
ren, als Ausdruck verschiedener Streitstile und Streitkulturen verstehen? Wieviel Gewalt war
im Spiel? Indem wir aber auch positiv konnotierte Begriffe wie Streitkultur verwenden, ver-
meiden wir einen Bewertungsdiskurs, der von vornherein jede Aggression delegitimiert. Der
unausgesprochene Streit, die passive Aggression, die unausgesprochene Diffamierung kdnnen
mehr Unbheil anrichten als die ausgesprochenen. Es sind grofie, mit intensiver Diskussion aus-
getragene Konflikte, die wir in den Blick nehmen miissen, aber auch kleinere, scheinbar harm-
losere, Alltagsstreitigkeiten, und wie sie im christlichen Bezugsrahmen interpretiert wurden.
Das Unausgesprochene ist uns nur in Indizien zugédnglich.

Dabei beschranken wir uns hier auf jene Konflikte, die Menschen der Jesusbewegung mitei-
nander hatten, nicht etwa auf solche mit dem Staat oder einer jiidischen Elite; ganz streng wird
diese Abgrenzung aber nicht einzuhalten sein.? Wir schreiben an dieser Stelle nicht die Ge-
schichte dieser Konflikte, sondern erinnern nur an sie, um sie kulturgeschichtlich wahrnehm-

! Das Folgende kann als respektvoll-kritische Fufinote zu Peter Zimmerlings dreibindigem Hand-
buch Evangelische Spiritualitit gelesen werden, in der durchaus provokativ (und zuerst einmal eher
historisch) auf ein Problemfeld hingewiesen wird, das im Fragehorizont dieses bedeutenden Mag-
num opus m. E. auch auf Beachtung hoffen darf.

*  Esist tibrigens ein Fehler, bei Auflenkonflikten der Christus-Bewegung allein an die staatlichen Ge-
walten zu denken. Noch die Apostelgeschichte zeichnet ein Bild, bei dem erhebliche Teile der Gewalt
von Volksmengen ausgehen, z. B. in der versuchten Lynchjustiz Apg 14,5 als einer konzertierten
Aktion von Juden und Heiden. Darin spiegelt sich, dass offensiv missionierende Gemeinschaften
ausnahmslos Aggression in etablierten Strukturen auslosen.
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bar zu machen. Dabei ist unsere Fragestellung komparativ und kontextualisierend: Was haben
Christen in diesem Bereich ihrer Kultur ,anders® gemacht, worin folgen sie definierten Rol-
lendynamiken, kulturell definierten ,,Skripten? Was ist sozusagen die Phanomenologie frith-
christlicher Streitkultur, zu der eben auch gegliickte und missgliickte Aggressionsverarbeitung
gehoren? Wir werden abschliefSend in einem dritten und vierten Schritt (nach Problemanzeige
und kurzer Ubersicht) nach dieser Streitkultur als einem ,,Erbe“ fragen, dem wir nicht entge-
hen kénnen, das aber auch hoffnungsvolle und produktive Impulse bietet.

»Charakteristisch fiir das Urchristentum war also eine Verringerung von Aggression im
Ethos, eine Zunahme von Aggressivitit in den Glaubensvorstellungen (Mythos) und eine Ver-
schrinkung beider Tendenzen im Ritus®, hat es Gerd Theiflen auf eine These gebracht, der
wir nicht widersprechen werden, die aber genauere Differenzierungen und auch einige Ein-
schrankungen erfordert. Konflikttheorien sind meist auch Gesellschaftstheorien. Hier ist Be-
scheideneres im Blick. Die Berichte tiber streitende Christen in der Antike sind fiir uns Teil
eines Erbes. Ob dieses eher ein mithsames Erbe ist, gar eines, von dem wir uns distanzieren
miissen, oder auch ein ermutigendes und entlastendes Erbe, wird zu fragen sein. Dabei wird,
nehmen wir das schon vorweg, die Antwort nicht einfach ja oder nein lauten kénnen. Wir wer-
den sehen, wie Christinnen und Christen mit ihrem Konfliktpotential ringen und gerungen
haben, und auch wenn an dieser Stelle nur exemplarische Erwdgungen moglich sind, werden
sich einige bemerkenswerte Beobachtungen einstellen.

2 Die Phianomenologie frithchristlicher Streitkultur:
eine exemplarische Sichtung

Wir nennen in einem ersten Durchgang einige Typen mit Beispielen, ohne Auflistung aller
Belege, als lockere, eher assoziative und durchaus erweiterungsfahige Benennung eines Spekt-
rums dessen, worum es hier gehen kann, als eine kleine und ganz exemplarische Phanomeno-
logie des Sich-Streitens, wie es seine Spuren im Neuen Testament hinterlassen hat.

Paulus ist zur Sache ungemein ergiebig. Ofter horen wir, dass sich der Apostel mit Mitarbei-
tern tiberworfen hat (Johannes Markus, Barnabas, Apg 15,37-41; Silas wird nach Apg 18,5
nicht mehr erwiahnt und verschwindet aus dem Umfeld des Paulus). Phil 2,20f. kann er so-
gar inmitten eines Lobes fiir Timotheus sagen, dass alle seine Mitarbeiter nur an sich selbst
denken wiirden, aufler eben Timotheus. Phil 1,14-18 greift er pauschal die Prediger an, die
(im Gegensatz zu ihm selbst) Christus nur aus Eigennutz verkiindigten. Mit Petrus beginnt
er einen offentlich ausgetragenen Konflikt (Gal 2,14). Andersgearteten Theologien begegnet

*  Theiflen, Aggression und Aggressionsbearbeitung im Neuen Testament, 74.
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er mit einer ungeheuerlichen Aggression und buchstéblichen Ddmonisierung der Andersden-
kenden (2Kor 11,13-15; Phil 3,2; Gal 1,6-9 usw.). Wir iibersehen das als theologische Lesende
gerne, weil es fiir uns sozusagen ausgemacht ist, dass Paulus dabei inhaltlich im Recht ist.
Wenn diese Sache im jiidisch-christlichen Dialog aber nicht mehr so eindeutig prajudiziert ist,
wird die Massivitat der paulinischen Verteufelungen konkurrierender Theologien deutlich, fiir
die wir selbst im geschichtlichen Abstand nur schwer Entschuldigungen finden konnen. Die
Pastoralbriefe zeigen ihn am Ende seines Lebens als einen dann auch vereinsamten Menschen,
der sich beklagt, von allen verlassen worden zu sein (2Tim 4,10): vielleicht durchaus glaubhaft.
Es folgen dann aber doch Griifie auch im Namen anderer. 2Tim 4,16 klagt der Pseudo-Paulus,
dass er bei seinem Prozess keine Unterstiitzung durch irgendwelche anderen Christen fand.
Das sind nachpaulinische Passagen, aber sie mogen auf Erinnerung beruhen. Die genannten
Namen kennen wir aus den Schliissen des Philemon- und Kolosserbriefes. Einzig Lukas bie-
tet das Bild des ,,Getreuen“* An und fiir sich geizt der ,echte Paulus“ sonst nicht mit Lob fiir
Mitarbeitende®, aber sein Ton mag im Lauf der Jahre bitterer geworden sein, was dazu passt,
dass der soeben zitierte Philipperbrief wohl ein spiter Brief ist. Es mag auch kein Zufall sein,
dass wir iiber seine spéteren Jahre nichts Sicheres mehr wissen, nicht einmal, ob die geplante
Spanienreise zustande kam.

Paulus ist aber auch Zeuge fiir Streitigkeiten, die er fiir abwegig und vermeidbar hilt. Die
»Parteien® in Korinth delegitimiert er grundsitzlich: Es wird gar nicht zur Frage, wer hier
»recht“ haben konnte. Im Grunde haben alle Unrecht, gerade weil sie die Gemeinde in Fan-
clubs zerbrechen. Sein Appell an die Einheit der Gemeinde findet eine argumentative Unter-
mauerung, die tiber die Einzelprobleme hinaus reicht. Auch fiir andere Konflikte findet er
versohnliche Worte (Rom 14; 1Kor 8; Philem u. a.). Aber wo er sein ihm anvertrautes Evan-
gelium auf dem Spiel stehen sieht, wird er bitter, unverséhnlich. Dass auch seine Gegner ein
wenig recht haben konnten, wird fiir keinen Augenblick denkbar. Ist er ein ,right man® im
Sinne A. E. van Vogts? Das wird man wohl doch nicht sagen konnen. Ohne Frage war er aber
»konfliktfreudig®: Fast alle seine Briefe zeigen ihn in Konflikten oder zumindest im aktiven
Widerspruch. Weifd er sich in einer argumentativ schwachen Position, kann er schon einmal
zum argumentativen Overkill greifen, d. h. zur Uberdeterminierung durch eine Kaskade von
Argumenten, von denen jedes einzelne bei Lichte besehen unplausibel ist (1Kor 14,33b-36,
falls er hier selbst das Wort fiihrt, aber im Grunde auch 1Kor 11,2-16). Einen kompromiss-

4 Uber die Personalangaben der Pastoralbriefe vgl. Weiser, Der zweite Brief an Timotheus, 328-338
sowie 316f. Speziell zu 2Tim 4,10 vgl. aber die Problematisierung bei Herzer, Paulustradition und
Paulusrezeption, 160f.

> Ollrog, Paulus und seine Mitarbeiter, 190-202, versucht in hagiographischer Tendenz (aber in einem
an und fiir sich niitzlichen Buch), die Konflikte des Paulus mit anderen ausschliefllich diesen ande-
ren anzulasten.
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bereiteren Paulus zeichnet die Apostelgeschichte (21,18-26 u. a.). 1Kor 6,1-11 fordert er die
Gemeinde auf, bei Rechtsstreitigkeiten auf das Anrufen der staatlichen Gerichte zu verzichten,
sondern die Konflikte in einer gruppeninternen Parallelrechtsprechung zu losen. Aus staat-
licher Sicht wire das die problematische Etablierung der neuen religiosen Bewegung als Par-
allelgesellschaft.

Andere Konflikte kennen wir schon aus der Jesusbewegung. Wieder versuchen wir, die Kon-
flikte ohne vorgangige Bewertung als soziale Ereignisse wahrzunehmen. Auch fiir die Jesus-
bewegung wird explizit bezeugt, dass sich eine Mehrheit der Anhdngerinnen und Anhénger
nach kurzer Zeit wieder abwandte (Joh 6,66f, wo sich ohne Frage auch Erfahrungen des johan-
neischen Kreises spiegeln, oder der Passionszyklus; vgl. Plinius ep. 10,96 iiber die grofe Zahl
der Ex-Christen). Ein Konfliktthema blieb das nachlassende Interesse vieler Christen nach an-
fanglicher Begeisterung, d. h. die hohe Drop-out-Rate der Gemeinden (ein Grundphdnomen
der meisten neuen religiosen Bewegungen). Davon horen wir sehr oft (Hebr 10,25; Barn 4,10;
10,11; 19,10; Did 16,2; Herm vis. 3, 6, 2; sim. 8, 9, 1-4; 9,26, 3; 1Clem 46,2; IgnEph 13,1; 20,2;
Ps.-Clem. ad Iac. 9; constit. Apost. 7,9, 2, auch Mk 4,3-9 usw.). Leider wissen wir kaum, was die
Ex-Christen gegen ihre ehemaligen Gemeinden vorzubringen hatten: dass es massive Verlet-
zungen gab, erhellt daraus, dass sie eine Hauptquelle fiir Anzeigen gegen die Christen waren.
Jak 5,9 spricht vom allgemeinen Unmut der sozialen Milieus in den Gemeinden gegeneinander
(5,19 plidiert aber fiir Versuche, den ,,Abirrenden® zuriickzugewinnen).

Innerhalb der Jiingerschaft thematisieren die Evangelien sonst vor allem Streit in den Fami-
lien sowie Rangstreitigkeiten, d. h. Konflikte um Status und Ehre. Jesus erzéhlt in wunderba-
rer Anschaulichkeit, welche Rolle das Thema bei Mahlzeiten spielen konnte (Lk 14,10). Grenz-
tiberschreitungen bei diesen Anldssen losen vielfach Streit aus (Jesus als Gast bei Zollnern).
Mk 9,33-37 berichtet dann (wohl nach realer Erinnerung), wie Jesus (in durchaus freundlicher
Form) dem allzu menschlichen Bestreben der Jiinger Widerstand leistet, untereinander eine
Rangordnung auszuhandeln. Was mogen die Argumente gewesen sein, mit denen Jiinger ihren
Vorrang plausibel machen wollten? Mk 10,35-45 wird das noch gesteigert.® Man hat immer ver-
mutet, dass sich hier (auch?) Fragen der Markus vor Augen stehenden Gemeinde spiegeln. (Wie
die tatsdchlichen Pldtze zur Rechten und Linken Jesu fiir Markus aussehen, zeigt dann 15,27.)

Der o6fter genannte Streit in den Familien, Mutter gegen Tochter usw., hat meist ein escha-
tologisch-messianisches Vorzeichen: Er entziindet sich also am polarisierenden Potential der
Jesusbotschaft. Davon héren wir oft (Mt 10,35; Lk 12,53). Damit bewegt sich Jesus in pro-
phetischer und apokalyptischer Tradition (Mich 7,6; Sach 13,3; d&thHen 100,1f; Jubil 23,16.19;
4Esra 6,24 usw.). Das ritselhafte Sondergut-Wort Lk 12,51 vergrundsditzlicht das: Jesus
bringt Unfrieden auf die Erde. Ein Rollenkonflikt schwingt in der wunderbaren Erzdhlung

¢ Vgl. zu diesen Texten Guttenberger, Das Evangelium nach Markus, 222-228. 245-252.

114



Frithchristliche Streitkultur?

vom hduslichen Streit bei Maria und Martha mit, einem der revolutiondrsten Texte des Bibel.
Der verlorene Sohn wendet sich gegen sein Familie und kiindigt ihr sozusagen den Dienst
auf, wird aber durch Not zur Riickkehr gezwungen. Die Geschichte hat freilich ein Happy
end. Jesus war als wandernder Prediger mit seiner Familie heftig zerstritten, die ihm in voll-
standiger Verstindnislosigkeit begegnete, und der er offenbar geradezu peinlich war: Sie
wollen ihn wieder nach Hause holen (Mk 3,20f). Unter dem Kreuz steht dann freilich auch
seine Mutter, und seine Briider finden offenbar durch Ostern einen Zugang zu ihm. Das sind
Konflikte, die einen religiosen Anteil haben. Wir horen in Jesu Gleichnissen aber auch von
»normalen® Streitigkeiten und Konfliktpotential im Kleinen: Es ist ja der reale Alltag, der in
ihnen gleichnisfahig ist fiir das Reich Gottes. Das Gleichnis vom Unkraut unter dem Weizen
erzdhlt z. B. von einer Gemeinheit unter Nachbarn, die kurios an Stephen Kings Roman
»Needful Things® (1991) erinnert. In diesem bringt eine teufelsahnliche Figur eine Klein-
stadt an den Rand des Biirgerkriegs, indem er die Biirger durch Gefilligkeiten zu kleinen
Gemeinheiten aufstachelt, die in ihrem Zusammenspiel zu einer ungeheuerlichen Gewalt-
spirale fithren. Jesu Gleichnis denkt die Geschichte nicht weiter, aber natiirlich sind die Zu-
horenden eingeladen, sich vorzustellen, was geschieht, wenn die Aktion im Nachbarsfeld he-
rauskommt. In der spéteren christlichen Erzéhlliteratur ist vor allem das Thema hauslicher
Konflikte tiberaus beliebt. In den apokryphen Apostelakten des zweiten Jahrhunderts sind
die urbanen Kleinfamilien erstaunlich dysfunktional, was in realistischen Details vor Augen
gefithrt wird. Der Hass zwischen Familienmitgliedern steigert sich bis zu Mordgeliisten, die
in sensationalistischer Ausfithrlichkeit geschildert werden, aber auch Ehestreitigkeiten, p4-
dagogische Probleme, Trennungen sind ein hdufiges Thema.” ,Familienidyllen® gibt es hier
schlechterdings nicht.

Uns interessieren natiirlich eher die gemeindlichen Formen des Konfliktes. Kontaktabbruch
und andere hilflose Formen des Streites sind im frithen Christentum nicht selten. Der Um-
gang mit ,,Haretikern® wird verboten, wie auch die Exkommunikation eine schon im Neuen
Testament sichtbare Vorgeschichte hat.® Die Johannesbriefe sind interessante Zeugnisse einer
Konfliktbearbeitung: Hier horen wir, wie Gruppen sich gegenseitig den Umgang verweigern
(3Joh 9f vs. 2Joh 10; auch 1Joh 4,1-6; 5,16 u. a.). Selbst der Grufl dem ,,anderen” gegeniiber wird
verboten. Auch 2Tim 3,5; Tit 3,10f wird zum Abbruch sozialer Beziehungen aufgefordert, was
auch schon dem genuinen Paulus nicht fremd ist: Mit dem ,,Unziichtigen” in der Gemeinde
darf kein Umgang gepflegt werden, ja er soll rituell verflucht und vollig ausgestofien werden

Das ist dokumentiert in Frenschkowski, Domestic Religion, Family Life and the Apocryphal Acts of
the Apostles.

8 Thre Geschichte in der Alten Kirche beschreiben z. B. Doskocil, Exkommunikation; Zawadski, Die
Anfinge des ,,Anathema®“.
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(1Kor 5,11.13).° Die Apokalypse fordert zu heftigen innerchristlichen Ausgrenzungsprozessen
auf, bei denen wir gerne wiissten, wie ihre Umsetzung erzwungen wurde. Insbesondere ist
das Essen mit ,Haretikern®, also Vertretern konkurrierender Theologien, verboten. Das ist
im Grunde die Quintessenz des Judasbriefes, der diesen ,,Anderen“ Tod und Verderben an-
droht. Das Thema des gemeinsamen Essens ist auch in anderen religiésen Kontexten in hohem
Mafle umstritten, z. B. in Indien zwischen Hindus und Muslimen, auch zwischen den Kasten
Indiens.”” Im frithen Christentum und schon in der Jesusbewegung war es einer der hiufigsten
Streitausloser. Wer darf mit wem essen, wer verweigert wem die Tischgemeinschaft? Jesus hatte
sie demonstrativ fiir Zollner und Prostituierte gedffnet: Das schuf selbstverstindlich Konflik-
te. Bald war das Thema aber auch in der Jesusbewegung kontrovers, sozusagen der Authinger,
an dem religiése Kontroversen zum Ausdruck kamen, vor allem zwischen Judenchristen und
Heidenchristen. Das gemeinsame Essen ist ein wesentlicher Aspekt sozialer Einbindung: Wer
sich ihm entzog, konnte schwerer Kritik ausgesetzt sein (wie es etwas spater Johannes Chry-
sostomus erging, weil er lieber alleine af"').

Die bekannte (wohl legendére) Anekdote bei Irendus adv. haer. 3, 3, 4 lasst den Evangelisten
Johannes ein offentliches Bad fluchtartig verlassen, als er seinen Gegenspieler Kerinth darin
erblickt: Polykarp habe das in hohem Alter erzahlt,'? wie er selbst auch Markion eine unge-
heuerliche Beleidigung an den Kopf geschleudert habe, als er diesem zufillig begegnet sei. Er
sei sehr stolz auf sein streitbares Verhalten gewesen.

Von passiven Aggressionen horen wir seltener; einige Indizien bediirften eigener Diskus-
sion. Versohnlich hat es sicher nicht gewirkt, dass der Vertreter einer konkurrierenden Theolo-
gie (der ,,Haretiker) in der kirchlichen Literatur nicht nur Unrecht hat, sondern ausnahmslos
als moralisch minderwertiger Mensch imaginiert wird. Der Andersdenkende ist immer auch
moralisch verwerflich. Das zieht sich als Konstante der Héresiepolemik bis in die kirchliche
Sektenpolemik jiingerer Jahre hindurch. Jak 4,11f kennt das Thema der Verleumdung: Es ist
eine vielfache Realitdt in den Gemeinden.

Ethnische Aggressionen werden gelegentlich sichtbar, vor allem die militante Aggression
zwischen Juden und Samaritanern, die sich in Jesu Jugend bis zur Entweihung des jiidischen
Tempels durch das Ausstreuen von Menschengebeinen steigern konnte. Das Thema ragt in das
Neue Testament herein, da die frithe Samaritanermission so erfolgreich war, dass man Jesus

9  Uber Fliiche im antiken Christentum s. Frenschkowski, Fluchkultur.
1 Vgl. Berner, Kommensalitit.

' Vgl. Tiersch, Johannes Chrysostomus, 160-164. Die Eichensynode 403 n. Chr. warf ihm vor, er lebe
»wie ein Zyklop®, wenn er allein df3e.

2 Euseb ist von der Geschichte so begeistert, dass er sie gleich zweimal erzahlt: h. e. 3, 28, 6; 4, 14, 6.
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selbst (doch wohl erst nachosterlich) nachsagen konnte, er sei eigentlich gar kein Jude, sondern
ein Samaritaner (Joh 8,48).

Die Invektive, die aggressive Rede, begegnet in erstaunlich vielen Formen, deren Intensi-
tdat und Aggression wir nur im Kontext antiker Rhetoriken abschdtzen konnen. Dabei fithrt
dann kein Weg an der Einsicht vorbei (so irritierend diese im Kontext christlicher Theologie
ist), dass der Weheruf neben dem Gleichnis eine der bestbezeugten Redeformen Jesu ist. Jesus
selbst spricht seine Gegner mit einer brutalen offensiven Aggression an, zu der es im antiken
Judentum kaum Vergleichbares gibt."* Dabei bevorzugt er zutiefst verletzende Tierbilder, die
im Rahmen orientalischer Beleidigungsrhetorik besonderes Gewicht haben. Ich denke nicht,
dass dies erst ein Jesus fiktiver Pseudo-Erinnerung ist. Die Polemik zwischen antiken philo-
sophischen Schulen erreicht nie jene ausfallende Heftigkeit, mit der in der Jesusiiberlieferung
Gegner angegriffen werden, oder auch nur die Stddte, die ihn nicht aufnehmen wollen. Zwar
hitte diese Rhetorik die Hinrichtung Jesu nicht juristisch begriinden konnen, aber sie ist doch
wohl ein Faktor in der Entstehung jener Aggression, die Jesus unbedingt zu Tode bringen
will. (Die Forschung hat hier in einer gewissen Elfenbeinturmargumentation oft viel zu wenig
unterschieden zwischen juristischen Anklagepunkten gegen Jesus im romischen Gericht und
tatsachlichen Ursachen fiir die Feindschaft, die ihm auch von judischen Eliten entgegenge-
bracht wurde. ,,Juristische Griinde® sind ja nicht selten nur vorgeschoben, und jedenfalls nicht
einfach identisch mit den wahren Ursachen des Eliminationswunsches gegeniiber missliebi-
gen Personlichkeiten.)

Ein Student meiner Vorlesungen brachte es auf die provokative Formulierung ,Wenn Jesus
die Feindesliebe gepredigt hat, so hat er sich selbst daran jedenfalls nicht gehalten®. Allerdings
ist dabei zu bedenken, dass Jesus in einer prophetischen Tradition aggressiver Invektive steht,
also in einer prophetischen Rolle spricht. Das dndert aber an der Polarisierung nichts, die seine
Worte offenbar bewusst hervorrufen wollen (Mt 12,30 u. a.). Kann man das als Konfronta-
tionstherapie und paradoxe Intervention horen, oder wird die Sache damit verharmlost? Die
dabei geweckte Gegenaggression war mit einiger Sicherheit ein Faktor bei Jesu Hinrichtung,
auch wenn diese ausschliefSlich von romischen Instanzen verantwortet wird, denen innerjiidi-
sche Streitigkeit egal gewesen sein mochten.

Das Schimpfwort ist eine Fokussierung der Aggression. Es wird durch Jesus eigentlich ver-
boten (Mt 5,22), wird dann aber doch in ganz erstaunlichem Umfang angewandt, und das setzt
sich in der gesamten christlichen Literatur der Antike fort. Gegen Ende dieses kurzen Durch-

3 Esist bezeichnend fiir die Zuriickhaltung der theologischen Exegese, dass z. B. bei Schréter / Jacobi
(Hg.), Jesus Handbuch, die Weherufe und tiberhaupt Invektiven Jesu nur ganz marginal zur Sprache
kommen (s. Register), und a. a. O., 343, diejenigen gegen die Pharisder von Bock und Schréter sogar
fiir nachjesuanisch und spat erkldrt werden, worin ich nur Apologetik im Interesse des jiidisch-
christlichen Dialogs sehen kann.
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gangs erinnern wir dazu an die Extremform der verbalen Aggression, die Verteufelung. Sie ist
schon ein judisches Diffamierungsinterpretament, spielt aber nie eine so beherrschende Rolle
wie im Christentum. Dabei waren Christen freilich Tater wie Opfer dieser Form der extremen
Delegitimierung. Schon Mk 8,33 parr. wird Petrus metaphorisch als ,,Satan“ angeredet. Er er-
tullt also eine ,,satanische Funktion (Besessenheit ist sicher nicht gemeint). Unwahrscheinlich
ist, das Wort solle unmythologisch ,Widersacher heiflen (das diskutiert schon Origenes in
Mt 12,21). Fir Christen war diese Petrusschelte auflerordentlich anstoflig; Meist entledigte
man sich des Problems, indem man den Text nicht sagen lief3, was er sagt (Jesus habe gar nicht
zu Petrus gesprochen, sondern zu dem hinter ihm stehenden Teufel usw.)."* Dennoch hat man
diese Form des frontalen Angriffs rasch auf andere tibertragen: Tertullian ldsst z. B. in einem
fiktiven Dialog Paulus so zu Valentin sprechen (scorp. 15,6): ,,recede, satana [...]“. Die Verteu-
felung von Menschen ist auch sonst schon im Neuen Testament nicht selten (Joh 6,70 von Judas
Iskarioth; Apg 13,10 Elymas als Teufelssohn; vgl. auch 1Joh 2,26; 3,7f; Apk 2,24 usw.), sie kann
auch ganze Volker (Hunnen als Teufelskinder), Berufsgruppen oder sonstige Gemeinschaften
treffen und wird ein zentrales Diffamierungsinterpretament der Alten Kirche, das sofort auch
in die Politik wandert, sobald Christen Trager politischer Macht werden.”” Athanasius apol.
Const. 6 (SC 56, 95) nennt den Magnentius einen ,Teufel usw. Wenn man hinter Gegnern
ohnehin den Teufel sah, hielt man jede noch so unfldtige Beschimpfung fiir legitim.

Die niichterne Wahrheit ist, dass es verglichen mit der paganen und jiidischen Literatur
im Christentum zu einem explosionsartigen Anwachsen gerade dieser Beleidigungsrhetorik
kommt." Allerdings besitzen wir aus diesem auch mehr Konfliktliteratur als aus jedem an-
deren antiken kulturellen Komplex der Spatantike. Ein besonders ungliickliches Nachleben
hat die Verteufelung jiidischer Menschen, die im Neuen Testament bereits einsetzt, und sich
dann immer mehr steigert (Joh 4,44; Apk 2,9; 3,9 usw.).” Nahezu omniprisent sind die Ver-
gleiche der Gegner mit Schlangen, denen zufolge eine Beeinflussung der Christen durch an-
dere Denkwelten eine Fortsetzung dessen ist, was die ,,Schlange® im Paradies tat (2Kor 11,3;
vgl. Mt 3,7; 23,33; Lk 3,7 usw.). Tertullian Valent. 4,2 nennt seinen Gegner ,,coluber (Natter).
Epiphanius pan. 51, 8, 1 diffamiert den jiidischen Philosophen Philosabbatios als ,,gefédhrliche
und betriigerische Schlange® usw. Die staatlichen Autorititen tibernahmen mit der Rezeption
des Christentums sofort auch die ,,satanische” Interpretation abweichender kirchlicher Rich-

" Weiteres und die Belege bei Frenschkowski, Teufel.

5 Vgl. Speyer, Gottesfeind, 1034-1037; Verheyden, The Demonizing of the Opponent.

¢ Eine umfassende, ziemlich bestiirzende Dokumentation fiir den Westen bietet Opelt, Die Polemik in
der christlichen lateinischen Literatur.

17 Thre Geschichte hat schon mitten im Zweiten Weltkrieg Joshua Trachtenberg, The Devil and the
Jews. The Medieval Conception of the Jew and Its Relation to Modern Antisemitism beschrieben
oder auch spiter Poliakov, Geschichte des Antisemitismus.
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tungen. Altester Beleg (gegen die Donatisten) ist wohl Konstantins Brief an die ,,katholischen
Bischofe 314 n. Chr. (CSEL 26, 208-210)."®

Paulus und andere Zeugen antiker christlicher Bewertungsdiskurse unterscheiden durch-
gangig zwischen notwendigen Konflikten, die mit grofler Hirte ausgefochten werden, einerseits
und anderen, die von vornherein delegitimiert werden, also als iiberfliissig, auf menschlicher
Streitlust, Ricksichtslosigkeit oder Statusneid beruhend angesehen werden. Die ,,notwendi-
gen“ Konflikte konnen sich auf die ethische Reinheit der Gemeinde als ganzer beziehen (d. h.
faktisch auf ihre Auflengrenzen), fithren aber mehrheitlich in das Vorfeld der entstehenden
Dichotomie ,Héresie® vs. ,,Orthodoxie” (um spitere Leitbegriffe zu benutzen). Dabei ent-
steht eine Rhetorik der Diffamierung von tiberraschender Aggressivitit. Die delegitimierten
Konflikte (die ,,Parteien” in Korinth, die Starken und Schwachen in Rom usw.) werden vollig
anders behandelt. Hier greifen seelsorgerliche Vorgiange, die aber durchgehend von Paréinese
getragen sind.

3 Ein mithsames Erbe

Wir kénnen, wenn wir die Theologie als kritische Instanz verstehen, die auch sichten und wiir-
digen muss, doch fragen, an welches Erbe die Kirchen ankniipfen kénnen und welches viel-
leicht eher mithsame Lasten sind. Wir fragen das im Schlussteil dieser knappen Uberlegungen
in zwei Durchgingen. Dabei fillt uns sofort auf - eine noch eher schlichte, aber elementare
Beobachtung -, dass der ,,religiose“ Anteil der Konflikte divergiert. 1Kor 5 und 6 z. B. sind von
Hause aus private, nicht direkt religiés konnotierte Konflikte, die aber in den Referenzrah-
men ekklesialer Ethik einbezogen werden (moglicherweise gegen den Willen der Beteiligten).
Andere Konflikte beruhen von vornherein auf Konstellationen und Uberzeugungswelten der
Gruppen innerhalb des entstehenden Corpus Christianum (der Begriff ist natiirlich im ersten
Jahrhundert anachronistisch, mag hier aber stehen bleiben). Sieht man das Gesagte zusam-
men, werden bestimmte Konfliktszenarien auch abseits der Alltagsstreitigkeiten rasch deut-
lich. Gegen klischeehafte Wahrnehmungen waren frithe Christen nicht mehr gefeit als wir.
Streitthemen waren nicht etwa nur theologischer Natur, sondern hatten Einflusssphéren, Ehre,
Status genauso im Blick, wie es zu allen Zeiten war.

Die Botschaft Jesu polarisiert; davon horen wir besonders oft. Bei vielen Konflikten kénnen
wir nicht abschitzen, ob sie eher um Inhalte oder um Status und Einfluss gefithrt wurden
(Apg 6: Hellenisten und Hebrier, also griechisch-sprechende Judenchristen und aramadisch-

'8 Die spateren Belege s. in Coleman-Norton, Roman State & Christian Church (vgl. Indices s.v. Devil,
Satan).
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sprechende Judenchristen). Der Streit zwischen Paulus und den ,,Jakobus-Leuten® (Gal 2,12)
kreist um konkurrierende Theologien, aber auch um Einflusssphédren. Wir begegnen dem All-
zumenschlichen, nicht zuletzt auch typischen Verteilungs-, Macht- und Anerkennungskon-
flikten, z. B. Konkurrenzen zwischen frithen Anhédngern Jesu einerseits und der Familie der
Griinderfigur andererseits (in Jerusalem ausgetragen), eine in hochstem Maf3e typische Kon-
fliktform in neuen religiosen Bewegungen (Islam, Mormonen).

Eine Diskussionskultur auf dem Niveau der Bildungselite entwickelt sich nur langsam, bei
Autoren wie Justin, Clemens, Origenes, Bardaisan. Der ,,Dialog®, die Grundform der klassi-
schen Philosophie, wird nur langsam rezipiert (auch in der eigentlichen Philosophie wird er
bald durch den Kommentar verdringt). Eine freie Diskussion tiber ,,Religion®, wie in Ciceros
»De Natura deorum“ (Voltaire nannte es das ,vielleicht beste Buch der Antike*) oder bei Plu-
tarch haben Christen vor der Mitte des 2. Jahrhunderts nicht entwickelt: Es belastet uns z. B.,
dass es ein Interesse an der weiteren Welt der Religion auch nur in bescheidenen Anfangen bei
keinem frithchristlichen Autor gegeben hat (und selbst Clemens und Bardaisan, ein gutes Jahr-
hundert nach dem Neuen Testament, erreichen bei weitem nicht das Niveau aufgeschlossenen
Interesses, das einen Plutarch auszeichnet). Man bleibt hier im Rahmen einer dlteren Gotzen-
polemik, ohne Versuche, das ,,Andere” zu verstehen. Das alles ist eher ein mithsames Erbe, wie
wir es ja auch aus anderen Bereichen kennen, etwa der Verdringung des emanzipatorischen
Impulses, den es ohne Frage gegeben hat.

Mancher Konflikt verdankt sich prekiren Situationen, in denen man das Eigene verteidigen
zu miissen meint, ,weil man in statu confitendi fast stets das Unterscheidende zum Entschei-
denden macht und sich aus der Freiheit in die Enge abdrangen ldsst™ (Ernst Kdsemann). Das
ist eine recht bittere Beobachtung: Es ist bei weitem nicht zu Ende diskutiert, inwiefern sie
schon fiir das frithe Christentum greift. Ein fiir die Religionspsychologie stabiler Gruppen da-
bei aulerordentlich interessantes Phdnomen ist, dass sie sich in ihrer Polemik auf spezifische
andere Gruppen ,einschieflen®, dass sie also bald sozusagen ihre Lieblingsgegner haben.?’ In

¥ Kasemann, Die Anfinge christlicher Theologie, 89. (zuerst 1960).

2 Wir kennen das rhetorisch-polemische Phdnomen des ,bevorzugten Gegners® etwa aus der Jesui-
ten-Polemik der Theosophischen Gesellschaft und anderer Gruppen vor allem im 18.-19. Jahrhun-
dert, der Psychiatrie-Polemik der Church of Scientology, der ,Pietistenfresserei* (wie man ehemals
tatsichlich sagte) mancher sich als aufgeklirt inszenierenden Theologien der Bultmann-Ara, der
romisch-katholischen Modernismus-Diskussion im frithen 20. Jahrhundert, aber auch aus der Da-
monisierung der Pfingstbewegung durch die deutsche evangelikale Frommigkeit (,,Berliner Erkla-
rung“ vom 5. September 1909), aus Swedenborgs Hass gegen die Quiker, und beliebig vermehrbaren
weiteren Beispielen (um hier nur an solche aus dem westlichen Kulturkreis zu denken). Tatséchlich
gehoren die bevorzugten Gegner zum Psychogramm religioser Milieus und Gruppen. In den apokry-
phen Apostelakten sind die Hauptkonkurrenten des Christentums nicht Priester oder Philosophen,
sondern Zauberer und Wahrsager.
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gewisser Hinsicht mag das nun auch auf den Umgang der altkirchlichen Hiresiographie mit
der Gnosis ab Mitte des 2. Jahrhunderts zutreffen. Sie war der bevorzugte ,,Lieblingsgegner,
den man in Grund und Boden argumentieren zu kénnen meint. Tiefenpsychologisch ist das
ofter eine Auswirkung des ,,Schattens: Der andere hat Eigenschaften, die man an sich selbst
keinesfalls wahrhaben méchte. Etwas schlichter aber fithrt eine solche Rhetorik zur Uber-
schitzung der Bedeutung und quantitativen Grofle des Gegners. (Das ist eine Erkenntnis aus
der Erforschung Neuer Religioser Bewegungen in der Gegenwart: je polemischer die Dar-
stellung, desto massiver werden die Groflenverhdltnisse verkannt). So mag es auch in Sachen
Gnosis gewesen sein. Es waren offenbar nur kleinere, intellektuelle Gruppen, die wir uns als
Sozialgestalt der Gnosis im 2. Jahrhundert zu denken haben, vielfach vielleicht auch nur ein-
zelne Lehrer mit einigen Anhéngerinnen und Anhédngern. Mit dem Manichédismus dndert sich
das. Dieser war eine eigene Religion mit einigem Missionserfolg (was auch an seiner Organi-
siertheit gelegen haben wird). Die Zahl der Haresien wéchst in der kirchlichen Literatur immer
mehr an (80 bei Epiphanius): Man fiihlt sich umzingelt von ddmonisierten Falschdenkenden.
All das ist ein mithsames Erbe, mit dessen Nachwirkungen wir ringen und ringen miissen
(gerade im oft unfairen Umgang mit religiosen Minderheiten). Sobald die Moglichkeiten dazu
gegeben waren, hat der Haresiediskurs rasch gewaltsame Formen angenommen. Zwar hat es
Hinrichtungen erst gegeben, als kirchliche Ausgrenzungen staatliche Macht instrumentali-
sieren konnten. Das geschieht bekanntlich zuerst gegen Priszillian, der (auf heute deutschem
Boden) der erste Theologe ist, der wegen seiner Theologie hingerichtet wurde (385 n. Chr. in
Trier). Aber die Ideologie, die zu diesen Entwicklungen fiihrte, ist, so bitter diese Einsicht
ist, im Neuen Testament angelegt. Die Diskussionskultur des frithen Christentums ist leiden-
schaftlich, aber voller Diffamierungen, Kriminalisierungen und Dédmonisierungen. Ein Vor-

bild kann sie uns insofern nur selten sein. Das ist aber nur eine Seite der Sache.

4 Ein hoffnungsvolles Erbe

Es ist gesagt worden, man streite sich mit denen am meisten, mit denen man sachlich am meis-
ten gemeinsam habe. Friedliche Koexistenz sei am leichtesten da, wo eine gewisse Distanz und
vor allem keine institutionelle Konkurrenz herrschten. Das ist eine interessante Behauptung,
auch wenn sie nur teilweise zutreffen diirfte. Immerhin erklért sie, warum die Jesusbewegung
z. B. mit den Pharisdern mehr Konflikte hatte als mit der priesterlichen Theologie der Saddu-
zéder, oder mit den Essenern, mit denen es kaum Beriithrungen gab. Wie steht es mit Strategien
der Konfliktbewiltigung? Nur selten horen wir von Zugestindnissen, der ,Gegner habe in
gewissen Fragen eben doch auch recht (im ebengenannten Konflikt kann man an Texte wie
Mt 23,23 denken, die dem angegriffenen Gegner immerhin ein kleines Stiick Weges entgegen-
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kommen). Der Paulus des Epheserbriefes kann dazu mahnen, nur dAnfebovteg 8¢ ¢v &ydmn
(»in Liebe die Wahrheit praktizierend®, Eph 4,15) konne der Leib der Kirche auf Christus als
Haupt zuwachsen. Hat sich dieser Wille in konkrete Strategien umgesetzt? Formen der Riick-
sichtnahme sind Paulus keineswegs fremd, auch wenn seine Ausgrenzungspolemik jedes Maf3
tibersteigt. Wir fragen also nach weiterreichenden Paradigmen einer Konfliktbewiltigung, die
fiir uns ankniipfungsfahig sind.

Immerhin Ansétze gibt es zu einer Kultur der Synode, der gemeinsamen Besprechung.
Konflikte innerhalb des ,Weges“ (wie er gerne sagt) harmonisiert Lukas allerdings. Das ist
am deutlichsten zum Apostelkonzil, fiir das wir den autobiographischen Parallelbericht des
Paulus besitzen. Julius Wellhausen hatte es schon vor Langem messerscharf auf den Punkt
gebracht:

Apg 15 ,glittet die Wogen mit heiligem Ol; Paulus a8t merken, daf8 es menschlich zu-
ging. Thm erscheint die Urzeit nicht im Nebel der historia sacra, er erlaubt sich einen
ziemlich ironischen Ton iiber Manner wie Jakobus und Petrus — Zu bemerken ist noch,
daf3 der Streit nicht, wie es in der AG scheint, mit der apostolischen Entscheidung aus-

getragen und zu Ende gewesen ist, sondern noch lange fortgedauert hat“*.

Wie so oft bei Wellhausen, dem scharfsinnigsten aller Bibelwissenschaftler, war damit alles
Wesentliche gesagt. Immerhin, geeinigt hatte man sich. Dennoch sind Einschrankungen er-
forderlich, wenn man von einer entstehenden Synodalkultur sprechen wollte. Ramsay Mac-
Mullen hat gezeigt, wie die Entscheidungsfindungen in den altkirchlichen Konzilien tatsidch-
lich stattfanden: Jeder Vergleich mit demokratischen Prozessen muss fernbleiben (Diskussion,
Mehrheitsbildung, ,,Abstimmungen® in unserem Sinn hat es nur in Ansitzen gegeben, und
die Unterschriften wurden oft nachtréglich durch die kaiserliche Administration erzwungen),
wihrend die kaiserliche Machtpolitik ab Nicaea der mit Abstand wichtigste Entscheidungs-
faktor gewesen ist.?? (Uber die fritheren immer nur regionalen Synoden wie die von Elvira
wissen wir leider nur wenig; die Echtheit der Canones von Elvira ist nicht vollig gesichert.)
Immerhin hat es einen Konzilsgedanken gegeben, und er setzt sich aus dem Neuen Testament
in die Alte Kirche fort. Wie steht es mit dem Kompromiss, dem scheinbaren Allheilmittel der
Realpolitik? Er wird an keiner Stelle theoretisch reflektiert, aber Riicksichtnahme auf Minder-
heiten ist schon fiir Paulus ein Thema - so lange es nicht um sein theologisches Hauptthema

2 Wellhausen, Kritische Analyse der Apostelgeschichte, 29.

2 Vgl. MacMullen, Voting about God in Early Church Councils. Dieses Buch hat viele Idealisierun-
gen iiber die Konsensfindung in Hinsicht auf die altchristlichen Dogmen effektiv widerlegt. Welche
Konsequenzen sich daraus fiir eine heutige Systematische Theologie ergeben miissen, ist noch kaum
angedacht.
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geht. Apg 16,3; 21, 23-26 zeigt Paulus zu Kompromissen bereit, die er in seinen Briefen ablehnt:
eine vollig glaubhafte Inkonsequenz. Man hat z. B. die Entscheidungen Chalzedons als Kom-
promiss gedeutet, wohl mit einem gewissen Recht.

Ein Text wie Mt 18,1-20 entwickelt sehr deutlich eine Vorgehensweise in Hinsicht auf Kon-
flikte in der Christus-Gemeinde, praxisnah und mutig. Eine Konfliktbewiltigungsstrategie
der élteren Jesusbewegung selbst ist in gewisser Weise auch die Feindesliebe, als kreativer
Sprung aus einem Gewaltsystem und Verhinderung einer Gewaltspirale. Sie radikalisiert Ge-
danken, die im Judentum zumindest angelegt sind: Man kann sie heute nicht mehr zu einer
klischeehaften Entgegensetzung Christentum vs. Judentum missbrauchen. Weniger im Blick
ist ihre Ndhe zu philosophischen Gedanken, die zeigt, dass sie durchaus in ein weiteres antikes
Spektrum von Gewaltverhinderung gehort. Bernhard Lang und andere haben dabei ,,Feindes-
liebe“ als Ethos der Kyniker und Teil eines philosophisch-ethischen Traditums prdsentieren
wollen.” Eine solche Sicht wirft jedoch Probleme auf. Epiktet, Gespriche 3, 22, 54 verlangt
in einem Portrit, das er von einem idealisierten Kyniker gibt, tatsichlich eine Art Feindes-
liebe: ,,Der Kyniker muss geschlagen werden wie ein Esel und, geschlagen, muss er dieselben
lieben, die ihn schlagen, als ob er der Vater von allen, der Bruder von allen wire.“ Man konnte
ebenfalls 3, 22, 100 nennen, wo weniger von der Feindesliebe bei den Kynikern als von einem
Fehlen jeglicher Rachsucht die Rede ist: ,Niemand beleidigt einen Kyniker, niemand schlagt
ihn, niemand verletzt ihn“. Bernhard Lang erwahnt im gleichen Sinn Belege aus Musonius Ru-
fus, Seneca und Mark Aurel. Aber all diese Autoren sind Stoiker und eine solche Feindesliebe
erscheint also mehr als ein stoisches als ein kynisches Thema. Fiir die Seite der Kyniker kénnte
man allerdings einen Diogenes zugeschriebenen Ausspruch zitieren: ,Dem, der ihn fragt, wie
man sich an seinem Feind rachen konne, antwortet Diogenes: ,Indem man selbst ein guter/
rechtschaffener Mensch ist (kahog kai ayaf6¢).“ Der Akzent ist hier aber nicht der gleiche:
Diogenes mochte sagen, dass der moralische Wert eines Menschen die beste Antwort auf gegen
ihn gerichtete Angriffe sei. Man kann sich auch die beiden Anekdoten aus Diog. Laert. 6, 33.89
vergegenwartigen, in denen sich Diogenes und Krates, nachdem sie geschlagen worden waren,
damit begniigen, spazieren zu gehen und damit die Namen derer, die sie geschlagen haben,
offentlich bekannt zu machen; der eine auf einer um seinen Hals hangenden Tafel, der andere
auf einem Liappchen auf seiner Stirn.

Betrachtet man die in vieler Hinsicht erweiterungsfahige Auswahl frithchristlicher Kon-
flikte zusammenfassend, so mag es trdstlich sein, dass wir das ganze Spektrum von gruppen-
internen Formen des Streites auch bereits im dltesten Christentum sehen kénnen. Christinnen

und Christen mussten um die Formen ihres Zusammenlebens nicht weniger ringen, als es

2 Lang, Jesus der Hund, 132-134. Uber die »Kynikerthese allgemeiner vgl. Goulet-Cazé, Kynismus
und Christentum in der Antike.
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heute der Fall ist. Die zusammengetragenen Beobachtungen wollen sich nicht zu einer These
verdichten, auch wenn sie vielleicht als provokativ gelesen werden konnen. Sie wollen aber auf
ein Problem hinweisen. Frithe Christinnen und Christen haben es in ihren Konflikten nicht
unbedingt besser gemacht als wir. Die Last des Allzumenschlichen war ihnen nicht ferner als
uns. Sie mussten darum ringen, die Kraft des Evangeliums auch in konkrete Konflikt- und Ag-
gressionsbearbeitungen umzusetzen, also genau wie wir. Es gelang ihnen nur miithsam, Stra-
tegien der Fairness oder des Ausgleichs zu entwickeln, und sie mussten erst Sensibilitit dafiir
entwickeln, wo das tiberhaupt erforderlich ist, vielfach ohne Erfolg. Und sie mussten sich zu
einem Erbe verhalten, das Konfliktpotential und Konfliktiiberwindungsideen vereinte. Also

genau wie wir.
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Asketische Spiritualitét versus Gemeinschaft?

Spdtantike Ansdtze zur Verbindung von
Eremitentum und Philanthropie

Von ANDREAS MULLER

Inwiefern bedingen sich Spiritualitit und Gemeinschaft? Beziehungsweise gibt es Spiritualitat
losgelost von Gemeinschaft? So lauten nicht nur wichtige Forschungsfragen des Jubilars. Sie
sind vielmehr auch zentrale Fragen bereits am Anfang einer duflerst spirituellen Bewegung,
die die Spatantike stark gepragt hat, naimlich der Bewegung des Monchtums. Insbesondere bei
den Einsiedlern, den ,,Anachoreten, die durch den Riickzug aus der Welt spirituellen Fort-
schritt zu machen hoftten, stellt sich die Frage, ob fiir sie die Mitmenschen tiberhaupt eine
Rolle auf ihrem religiésen Weg spielten. Ist die Konzentration auf spirituellen Fortschritt, wie
sie in vielen spétantiken Viten beschrieben wird, nicht ein Ausdruck des Egozentrismus? Oder
lassen sich auch bei den Einsiedlern Formen von Weltbezug, ja sogar von Philanthropie beob-
achten, die zunichst einmal ihrer Lebensweise radikal zu widersprechen scheinen?

Selbst radikales, eremitisches Monchtum bedeutete von seinen Anfidngen an keineswegs
einfach nur einen radikalen Riickzug aus der ,Welt“. Monchtum bzw. religiése Askese iiber-
haupt erméglichten es vielmehr, sich in einem neuen Wertesystem zur ,Welt® in ein Verhaltnis
zu setzen.! Versteht man monastische Askese im spétantiken Sinn als ,,engelgleiches Leben®
so bedeutet dies ndmlich auch, fiir das Gegeniiber der Welt wie Engel zu agieren.? In diesem
Sinne ist gerade das monastische Ideal der Armut eng mit spatantiker Philanthropie verbun-
den. Das gilt schon fiir den Beginn einer asketischen Karriere.

1 Monastisches Armutsideal als Voraussetzung fiir Philanthropie

In seiner die weitere Geschichte des Monchtums in der Spétantike prigenden ,,Vita Antonii“
schildert Athanasios von Alexandreia in eindriicklicher Weise die Bekehrung des ersten pro-
minenten Anachoreten der dgyptischen Wiiste. Monche wie Antonios zogen sich demnach
bewusst in die Wiiste zuriick, um sich ihren Gedanken und Uberlegungen bzw. in der Sprache
der damaligen Zeit den Damonen auszusetzen. Anachoresis, Riickzug aus der Welt, scheint —

' Vgl hierzu grundlegend u. a. Niirnberg, Askese.
2 Vgl. Valantsis, Social Function of Asceticism, 550.
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wie bereits festgestellt — mit einer Verantwortung fiir dieselbe auf den ersten Blick nichts zu
tun zu haben. Vielmehr verbindet sich mit dem Verhalten insbesondere der als Einsiedler le-
benden Monche oft das Klischee der Weltflucht. In der neueren Forschung wurde immer wie-
der betont, dass eine solche Weltflucht keineswegs immer und iiberall stattgefunden hat - ganz
im Gegenteil: Monche iibernahmen auch in ihrer Einsamkeit Verantwortung fiir andere.’
Und eben diese Verantwortung auch fiir andere ist ein Grundimpuls des Ménchtums, der auch
in der Vita Antonii seinen Niederschlag gefunden hat.

Nach dem Tod seiner Eltern war Antonios zutiefst durch Bibeltexte gepragt worden, die er
bei seinen Kirchenbesuchen zu horen bekommen hatte. Unter anderem der Bericht von der
urchristlichen Liebesgemeinschaft in Apg 4,34f, aber auch die Verheifung in Kol 1,5 fiir dieje-
nigen, die ihre Mittel verteilen, sollen dabei von grofier Bedeutung gewesen sein.’ Entscheidend
fiir seine Bekehrung war dann ebenfalls ein Kirchenbesuch, bei dem die Verlesung der Peri-
kope iiber den Reichen Jiingling (Mt 19,16-26, bes. V. 21) den zentralen Ausléser fiir Antonios
Lebenswandel darstellte. Vollkommenheit als Lebensziel wird in diesem Text bekanntlich nicht
nur daran gekniipft, Jesus nachzufolgen, sondern zuvor auch alle Habe zu verduflern und den
Erlos den Armen zu geben.® Antonios jedenfalls verkaufte tatsdchlich 300 Aruren (entspricht
etwa 80 Hektar)’ fruchtbares Land und verteilte den Erlos unter die Dorfbewohner; die Ein-
kiinfte aus allen tibrigen beweglichen Giiter kamen den Armen zugute.® Den Rest seines Besit-
zes verkaufte Antonios schliefllich, nachdem er bei einem weiteren Kirchenbesuch die Auffor-
derung zur Sorglosigkeit mit Mt 6,34 gehort hatte.” Bereits der Anfang der radikalen Nachfolge
des Antonios, seiner asketischen Praxis, ist also eng mit der Sorge fiir Bediirftige verbunden.
Askese ist nicht nur Selbstzweck zum Erlangen des eigenen Seelenheiles, sondern eben auch
Verzicht zugunsten anderer Bediirftiger. Dies gilt nicht nur fiir den Zeitpunkt der Anachorese.
Die Verbindung von Askese und Philanthropie blieb vielmehr ein Grundimpuls asketischer
Praxis bereits bei Antonios, aber auch bei den meisten anderen Asketen der Spatantike. Dabei
kann Armut zugleich neu interpretiert werden — Reichtum verlor angesichts der asketischen
Grundorientierung der Monche grundsitzlich seinen Wert, und ein Bediirftiger (mévnc) konnte

Vgl. u. a. Elm, ,,Schon auf Erden Engel .
Zu den ersten Kapiteln der Vita Antonii vgl. Wipszycka, La conversion de Saint Antoine.
> Vgl. Athanasios, V.A. 2,2 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 110).

¢ Vgl Athanasios, V.A. 2,3 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 112). Das Wort Jesu zum reichen Jiingling
16ste auch im Westen des romischen Reichs Freigiebigkeit von Monchen aus, so etwa bei Honoratus
von Arles, vgl. Hil. Arl. Vit. Honorati 20,3 (Valentin (Hg.), Hilaire d’Arles, 126).

7 Vgl. Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 113 Anm. 27.

8 Vgl. Athanasios, V.A. 2,4 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 112). Zu dem Topos des Besitzverzichts
beim Eintritt ins Monchtum unter Verweis auf zahlreiche andere Quellen, vgl. Finn, Almsgiving, 90f.

®  Vgl. Athanasios, V.A. 3,1 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 114).
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sich angesichts des unter anderem von dem athanasianischen Antonios formulierten asketi-
schen Ideals seiner Armut trosten (mapepvOeito tiv meviav).'” Leben in Armut war durch das
Monchtum namlich selbst zum erstrebenswerten Ethos geworden. Es ldsst sich im Sinne der
»Armenfrommigkeit der christlichen Antike durchaus als Befreiung von den Bindungen an
die Welt verstehen." Dass Reichtum den Menschen auf dem Weg zur ,,Selbstverwirklichung“
hinderlich sein kann, ist ein Gedanke, der sich schon bei Stoikern wie Seneca findet."?

In der Rede des Antonios an seine Monche, die in seiner Vita tiberliefert ist, wird dem-
entsprechend auch die Liebe zu den Armen (16 @ulontwyov) respektive die Barmherzigkeit
(tag éhenpoovvag) zu den Grundtugenden monchischen Lebens gezihlt, mit denen sogar die
Diamonen bekdmpft werden konnen und somit geistlicher Fortschritt erreicht wird.”> Askese
ist demnach nicht nur durch Gebet und Fasten, sondern eben unter anderem auch durch die
Fiirsorge fiir die Bediirftigen bestimmt." Die Forderungen des Antonios wurden nach den An-
gaben in der Vita auch tatsachlich von seinen Monchen umgesetzt. So ist davon die Rede, dass
sie sich in der Barmherzigkeit iibten (eig 10 motelv éAenpoovvag).”” Wihrend Stoiker wie Se-
neca also den Reichtum, der zwar die Freiheit eines Menschen einschranken kann,' dennoch
schitzten, weil er die Moglichkeit zum rechten Schenken eréffnete,"” ging es bei Antonios viel-
mehr darum, sich des Reichtums mit der Zuwendung desselben an den Nichsten vollkommen
zu entledigen, um in Freiheit leben zu konnen.'®

Antonios selbst verteilte nicht nur Gelder und Giiter, vielmehr zeichnete er sich auch da-
durch aus, dass er Kranke heilte. In seiner Vita wird diese Tétigkeit allerdings nicht auf seine
eigenen Fahigkeiten, sondern auf Gott zuriickgefithrt. Als Knecht Gottes gibt Antonios fak-
tisch nur dessen Menschenliebe, dessen Philanthropie weiter.”” Der Wiistenvater ist lediglich

1 Vgl. Athanasios, V.A. 87,4 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 294).
Vgl. zur frithchristlichen Armenfrommigkeit u. a. Ritter, Christentum, 287f.

2 Vgl. Sen. De beata vita, 26,1-4 (Rosenbach (Hg.), L. Annaeus Seneca. De vita beata, 66-68). Seneca
ging allerdings davon aus, dass man den Reichtum nur verachten miisse, um von seiner Knechtschaft
frei zu werden, vgl. ep. 18,13 (Rosenbach (Hg.), L. Annaeus Seneca. Ad Lucilium Epistulae morales,
144); dazu auch Ritter, Christentum, 293f.

3 Vgl. Athanasios, V.A. 30,2 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 182).

Die Alternative Fasten und Almosen wird bei Cassian in dem Sinne gel6st, dass er durch Zitat von Jes
58,6-9 die Sorge fiir den Néchsten als die von Gott geliebte Askese bezeichnet, vgl. Cass. Coll. 21,14:
(Pichery (Hg.), Jean Cassien. Conférences III, 90f).

" Vgl. Athanasios, V.A. 44,2 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 208).
' Vgl. Sen. ep. 42,8 (Rosenbach (Hg.), L. Annaeus Seneca. Ad Lucilium Epistulae morales, 336).

7" Vgl. u. a. Sen. De beata vita u. a., 23,4-24,3 (Rosenbach (Hg.), L. Annaeus Seneca. De vita beata,
58-60), und dazu Ritter, Christentum, 294f.

8 Vgl. auch Ritter, Christentum, 295.
¥ Vgl. Athanasios, V.A. 84,1 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 288).
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durch Gebet und Askese Gott bereits so nahe gekommen, dass er als Monch Heilungen durch-
tithren und géttliche Philanthropie vermitteln kann.*® Auch wegen dieser Annéherung an das
Gottliche, wegen der Schau der gottlichen Dinge (tfj T@v Beiwv Oewpiq)?', vermag ein Monch
besonders gut Philanthropie zu iiben - er tut dies sozusagen gottgleich, als radikaler Nachah-
mer Christi bzw. Gottes als eigentlichem Philanthropen, ja sogar als Theophor.?

Der Gedanke, dass Monchtum keineswegs Abwendung, sondern Zuwendung zur Welt be-
deuten sollte, findet sich auch bei zahlreichen weiteren Monchs- und Kirchenvitern. Ein be-
deutendes Beispiel ist Johannes Chrysostomos, der auch Monche dazu ermutigte, ihr Licht
»hicht vor den Bergen“ und ,,nicht in den Wiisteneien oder an unzugénglichen Orten“ leuchten
zu lassen, sondern ,,vor den Menschen®*

2 Philanthropie von Anachoreten und Semianachoreten

Fast alle monastischen Sozialformen sind von dem philanthropischen Ideal zutiefst gepragt.
Im Folgenden soll die Philanthropie der Anachoreten und Semianachoreten betrachtet wer-
den. Im anachoretischen und semianachoretischen Bereich lasst sich entsprechend dem Ideal
des Antonios jedenfalls an vielen Stellen philanthropisches bzw. karitatives Engagement beob-
achten. Zeugnisse davon finden sich in zahlreichen Quellen und kénnen hier nur beispielhaft
vorgestellt werden. Dies soll besonders im Blick auf drei Bereiche geschehen: die Aufnahme
von Fremden, die Fiirsorge fiir Arme und den Einsatz fiir Kranke.

Selbst alleine lebende Moénche sind gleichzeitig in mehreren karitativen Bereichen aktiv. So
charakterisiert z. B. die ,,Vita Charitonis® ihren Protagonisten mit zahlreichen entsprechenden
Attributen:

»Er war aber barmherzig, mitleidend, gastfreundlich, Freund der Armen und der Brii-
der, giitig, ruhig, zornlos, fiir alle leicht zugédnglich, lehrwillig, indem er ein Wort hatte,

das durch das Salz des Heiligen Geistes gewiirzt war.“*

2 Vgl. Athanasios, V.A. 84,2 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 288).

2 Aa. O

2 Vgl. Athanasios, V.A. 14,3 (Gemeinhardt (Hg.), Athanasius, 148). Auch diese Tendenz findet sich bei
Cassian wieder, vgl. Cass. Coll. 11,9f. (Pichery (Hg.), Jean Cassien. Conférences II, 109-112). und
Niirnberg, Askese, 62.

2 Vgl. Chrys. Hom. in Rom 27, PG 60,644.

2 Vit. Charit. 15: é\enpwv <fv>, ovunadng, @rogevos, ulontwyog, IAadeA@OG, fjmog, favyLog,

4o6pyNTog, Aoy eOMPOGLTOG, SISATKAAKOG, AOYOV Exwv T® ToD dyiov TvevpaTog PpTVUEVOY dAaTt

(Garitte, La Vie prémétaphrastique de S. Chariton, 27).
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Zuwendung zum Nichsten geschah bei Chariton dementsprechend nicht nur mit der Tat, son-
dern auch mit dem Wort. Philanthropisches Handeln erstreckte sich nicht nur auf die Bediirf-
tigen vor Ort, sondern selbst bei Anachoreten und Semianachoreten auch auf Fremde.

2.1 Aufnahme von Fremden

Der Weg in die Wiiste war meist nicht so weit, dass er durch Hilfe- und Ratsuchende nicht
bewiltigt worden wire. Insbesondere semianachoretische Siedlungen wie die Nitria oder auch
die Lavren in Paldstina verfiigten tiber eigene Hospize, in denen Pilger und Interessierte Unter-
kunft finden konnten. Gelegentlich wurden solche Hospize nicht nur in unmittelbarer Nach-
barschaft der Monchssiedlung, sondern auch in ferner gelegenen Stadten betrieben, so insbe-
sondere in Jerusalem.

In der nitrischen Wiiste stidlich von Alexandreia unterhielten die nach Palladios® insge-
samt etwa 5000 in unterschiedlichen Sozialformen lebenden Moénche ein zentrales Hospiz
(§evodoxeiov), in dem Giste untergebracht werden konnten.?® Dieses hat in der inneren Wiis-
te der Nitria bei der Kirche gelegen. Das Hospiz zeichnete sich besonders dadurch aus, dass
Fremde dort auch tiber zwei oder drei Jahre verweilen konnten.?”” Langere Unterbringung von
Pilgern hat es auch anderswo gegeben, etwas in den Klostern auf dem Jerusalemer Olberg.?®
Palladios berichtet, dass die Géste in der Nitria wochentags zur Arbeit im Garten, in der Ba-
ckerei oder der Kiiche eingesetzt wiirden.”

Selbst Einsiedler bzw. Reklusen niitzten - trotz gelegentlicher Ablehnung von Gastfreund-
schaft®® - in vielen Fillen den Besuchern. Uber Johannes von Lykopolis wird berichtet, dass
er — ausschliefllich ménnliche — Besucher durch eine Fensteroffnung segnete und mit ihnen
seelsorgliche Gespriche fiihrte.” Andere Einsiedler wie Elias waren zwar fiir Gaste erreichbar,

»  Vgl. Palladios, h. Laus. 7,2 (Hiibner (Hg.), Palladius, 112).

% Solche Gistehduser hat es auch anderswo im anachoretischen bzw. semianachoretischen Kontext
gegeben, vgl. etwa HM 1,16 (Festugiére (Hg.), Historia monachorum in Aegypto, 15,1).

77 Vgl. Pall,, h. Laus. 7,4 (Hibner (Hg.), Palladius, 112): mtpookettat 8¢ Tf] ekkAnoia Eevodoxeiov, €ig 6
1oV dneABovta EEvov, uéxpis 00 €EENON adBatpétwe, Seflodvtat Tavta TOV Xpovov, ki émi Sietiav fj
Tpletiav peivy.

% Um fremde Pilger kiimmerten sich auch Melania die Altere und Rufin auf dem Olberg bei Jerusalem,
vgl. Pall., h. Laus. 46,6 (Hiibner (Hg.), Palladius, 270).

¥ Vgl. Pall., h. Laus. 7,4 (Hiibner (Hg.), Palladius, 112-114).

3 Vgl. Gorce, Die Gastfreundlichkeit, 65-69.

31 Vgl. HM 1,5: ndAOyet yap povov Sii Bupidog kai fomaleto Todg mpootdvTag Ekdoty OTEp ThG oikeiag
omovdiig Stakeyopevog (Festugiere (Hg.), Historia monachorum in Aegypto, 10,29-31). Er weigerte
sich nach HM 1,4 grundsitzlich, Frauen zu empfangen (a. a. O., 10,21-28). Mit den Autoren der HM
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aber in diesem Fall nur tiber einen sehr steilen Pfad.* Gelegentlich wird auch davon berichtet,
dass die Einsiedler in ihre eigene Monchszelle einluden und dort sogar eine Mahlzeit zube-
reiteten.’> Dabei konnte nach der Darstellung des Johannes Cassian in Agypten das Fasten
gebrochen werden, da der Gast wie Christus, wie der Brautigam, empfangen wiirde. Das Werk
der Liebe sei notwendig zu erfiillen. Das Fasten kénnte nach dem Bewirten der Géste umso
strenger wieder aufgenommen werden.*

Die Vorstellung, im Fremden Gott zu begegnen, findet sich immer wieder in der Beschrei-
bung von Semianachoreten. In der ,,Historia Monachorum in Aegypto fordert Abbas Apollo
sogar dazu auf, vor den fremden Briidern, die zu Gast kommen, niederzuknien. Schliefllich
konne man in ihnen Christus, ja Gott selbst sehen.*

Géstehduser hat es nachweislich auch an vielen Lavren, also semianachoretischen Monchs-
siedlungen der juddischen Wiiste gegeben. So verfiigte z. B. die Grof3e Lavra des Sabas iber ein
Hospiz, das sowohl in den literarischen Quellen®® gut belegt ist als auch archdologisch verortet
werden kann.” In solchen Einrichtungen gab es auch entsprechende Dienste wie Gastmeister
(§evodox0¢) und Koch (pdyerpog).’® Lavren und Koinobien in der juddischen Wiiste betrieben
ihre Hospize nicht nur an bzw. in den Mdnchssiedlungen selbst, sondern auch in den nahe-
gelegenen Stiddten wie Jerusalem® und Jericho.*

sprach er nach HM 1,64 drei Tage lang jeweils bis zur neunten Stunde, dann entlief} er sie mit Eulo-
gien (a. a. O., 34,427-429).

2 Vgl. HM 7,2 (a. a. O., 45,7-46,10).

3 Vgl. HM 9,7: Abbas Amun lud demnach von ihm iiberfithrte Réuber in seine Zelle (kéAAiov) und
bereitete ihnen den Tisch (80nkev tpanelav), a. a. O., 73,44.

* Vgl. Cass Inst V 24 (Guy (Hg.), Jean Cassien, Institutions Cénobetiques, 232-234).

¥ Vgl. HM 8.55 (Festugiere (Hg.), Historia monachorum in Aegypto, 68). Moschos, Eschatologie im
agyptischen Moénchtum, 228, spricht in diesem Zusammenhang von einer ,,anthropomorphiti-
schen’ Sozialethik“ im spitantiken Ménchtum.

% Vgl. V. Sab. 40 (Schwartz, Kyrillos von Skythopolis, 130f); 81 (Schwarz, Kyrillos von Skythopolis,
186,19.28). Nach Patrich, Sabas, 76f, wurde das Hospiz bereits 491 n. Chr. gebaut.

7 Hirschfeld, The Judean Desert Monasteries, 197, lokalisiert das Gastehaus auf dem Hiigel siidlich des
jetzigen Klosters.

¥ Vgl. Vit. Joh. Hesych. 6 (Schwarz, Kyrillos von Skythopolis, 206,1).

* In Jerusalem hatte die Lavra von Souka nahe dem Davidsturm u. a. ein Hospiz (§evodoxeiov), wel-
ches sie den Vitern des Euthymios-Klosters verkaufte. In demselben Textabschnitt wird auch ein
Hospiz des Theoktistos-Klosters in Jerusalem erwihnt, vgl. Kyrill Skyth., Vita Kyriak. 7 (Schwarz,
Kyrillos von Skythopolis, 226,13-19).

* Vgl. zum Hospiz von Choziba in Jericho Ant. Chozeb., Vit. Georg. Chozeb. 35 (Houze (Hg.), Sancti
Georgii Chozebitae confessoris et monachi vita, 134).
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2.2 Fiirsorge fiir Arme

Fiirsorge fiir Arme lasst sich in unterschiedlichsten Texten beobachten. Dabei gibt es zwei ver-
schiedene Arten der Generierung von Mitteln fiir die Bediirftigen. Entweder verkauften die
Monche ihre eigenen handwerklichen Produkte, um damit ihre Fiirsorge zu ermdglichen,*!
oder sie verteilten Gelder, die ihnen zugekommen waren.*

Johannes Cassian berichtet von einem Abbas Johannes, der wohl im semianachoretischen
Milieu im Umfeld der Sketis anzusiedeln ist.** Dieser Johannes stand der ,,Diakonie* der
Monchsgemeinschaft vor (,electus diaconiae praesidebat®), was eine besondere Ehre gewesen
zu sein scheint.* Darunter ist die Verwaltung der Giiter der Monchsgemeinschaft zu verste-
hen.*® Johannes erhielt reichlich Gaben (,religiosa donaria®) von ,Weltmenschen®, die er so-
wohl fir die Mitbriider als auch fiir Bediirftige einsetzte.*” Von ihm wird in den Collationes
geradezu eine Werberede fiir Almosen wiedergegeben, die die Motive fiir dieselben insbeson-
dere im Verdienst vor Gott sehen. Wortlich heift es bei Cassian:

»Ich freue mich, teuerste S6hne, iiber eure fromme Freigebigkeit in Geschenken [pia
vestrorum munerum largitate] und nehme die Darbringung dieses Opfers, dessen Aus-
teilung [dispensatio] mir anvertraut ist, mit Dank an, weil ihr in Treue eure Erstlinge und
Zehnten fiir den Gebrauch der Armen [indigentum] als ein Opfer des Wohlgeruches Gott
darbringet. Thr glaubt es ja, dass durch dieses Opfer auch das Ganze eurer Friichte und
all eurer Habe, aus welcher ihr das dem Herrn ausgelesen habt, reichlich werde gesegnet
werden, und dass ihr auch in diesem Leben mit vermehrtem Reichthum an allen Giitern
werdet iiberhduft werden nach der Zuverléssigkeit jenes Gebotes: ,Ehre Gott mit deinen

gerechten Mithen und opfere ihm von den Friichten deiner Gerechtigkeit, damit deine

# Vgl. z. B. Philoromus, der zweihundert Goldstiicke durch Handarbeit erworben und den ,,Kriippeln®

geschenkt hatte, Pall., h. Laus. 45,3 (Hiibner (Hg.), Palladius, 266). Zum Zusammenhang von Arbeit

und Philanthropie vgl. auch Holze, Erfahrung und Theologie, 114f; ferner Finn, Almsgiving, 95.

Vgl. bereits Finn, Almsgiving, 92: ,,The pattern of self-dispossession and almsgiving attracted alms

from ordinary Christians for redistribution.”

# Vgl. Stewart, Cassian, 137.

# Zu der Problematik des Begriffes ,Diakonie® bei Cassian, vgl. Sternberg, Ursprung. Sternberg prafe-
riert die Bedeutung ,,Gliterverwaltung® bzw. ,Okonomie eines Kloster oder einer Kirche® fiir Diako-
nie, vgl. a. a. O., 198f.

# Vgl. Cass. Coll. 21,1f. (Pichery (Hg.), Jean Cassien. Conférences III, 76).

4 Vgl. nochmals Stewart, Cassian, 137.

4 Vgl. dhnlich auch Honoratus von Arles, Hil. Arl. Vit. Honorati 20,3 (Valentin, Hilaire d’Arles, 126
128). Honoratus soll sogar Helfer damit beschéftigt haben, mit ihm die ihm zugekommenen Giiter
zu verteilen, vgl. Hil. Arl. Vit. Honorati 21,2 (Valentin, Hilaire d’Arles 130,14-16).
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Scheunen erfiillt werden von dem Uberflufle des Weizens und deine Kelter von Wein
iiberfliefe. Wisset, dass ihr durch treue Ubung dieser Opferwilligkeit die Gerechtigkeit
des alten Gesetzes zur Vollendung gebracht habt, unter dessen Herrschaft jene, welche es
iibertraten, sich unvermeidlich eine Schuld zuzogen und jene, welche es erfiillten, nicht

zum Gipfel der Vollkommenheit gelangen konnten.“?

Die Vermittlung von Gaben, die Monche von Weltmenschen erhalten haben, ist in der spit-
antiken monastischen Literatur immer wieder belegt. So berichtet die ,,Historia Monachorum
in Aegypto von einem Kaufmann Paphnutios, der sein Vermégen und seine Handelsware ex-
plizit fiir die Unterstiitzung von Armen* und den Ménchen schenkt. Der Kaufmann verstand
seine Schenkung als Opfergabe fiir Gott (gig Sikaiwv dvdmavow 1@ Bed mpoopepduevor).”
Auch Palladios berichtet davon, dass Asketen empfangene Gaben weiterleiteten.” Gerade
ihre Weltflucht hat die Asketen dazu préadestiniert, Gaben zur Verteilung zu erhalten. Bei
ihnen wussten die Geber sie zumindest theoretisch in guten Héanden. Andere Moénche de-
legierten dementsprechend die Aufgabe des Verteilens an solche Briider, die besser wissen,
Gelder ohne Schaden zu verwalten und zum Nutzen der Armen zu verteilen.* Auch wenn
prinzipiell die Weiterverteilung von Geldern gewidhrleistet zu sein schien, waren Ménche
also wohl doch nicht immer vor der eigenen Habsucht gefeit — in einem Basileios wahr-
scheinlich félschlich zugeschriebenen Brief wird genau aus diesem Grund vor der Annahme
von Geldern zur Weiterverteilung gewarnt.*

Auch in der juddischen Wiiste unterstiitzte Chariton, eine wichtige monastische Griinder-
Gestalt vor Ort, die Armen vor allem dadurch, dass er die Besitztiimer seiner geistlichen Kin-

8 Cass. Coll. 21,2 (Pichery, (Hg.), Jean Cassien. Conférences III, 76). Deutsche Ubersetzung: Antonius
Abt, Séimmtliche Schriften des ehrwiirdigen Johannes Cassianus, BKV 59, Kempten 1879, online:
https://bkv.unifr.ch/de/works/cpl-512/versions/vierundzwanzig-unterredungen-mit-den-vatern-
bkv/divisions/456 (abgerufen am 17.01.2023).

*  Die Notwendigkeit der Unterstiitzung von Monchen durch ,,Fremde® unterstreicht Sternberg, Ur-
sprung, 180.

0 Vgl. HM 14,19-22 (Festugiére (Hg.), Historia monachorum in Aegypto, 108f.). Der Kaufmann hatte
einen Umsatz von 2000 Goldstiicken und kam mit 100 Schiffen aus der oberen Thebais. Seine Schen-
kung diirfte dementsprechend enorm umfangreich gewesen sein.

' Vgl. die Aufforderung zur Versorgung der Armen z. B. Pall,, h. Laus. 37 (Hiibner (Hg.), Palladius,
234,25-27). Hier wird das Almosen fiir die Armen (ntwyoic) als appaPav cwtnpiag bezeichnet.

2 So der Priester Dorotheos, der von Melania der Jiingeren mit fiinthundert Goldstiicken beschenkt
wurde, vgl. Pall,, h. Laus. 58 (Hiibner (Hg.), Palladius, 300). Er stellt zu seinem Mitbruder Diokles
fest: Svvartat avta (scil. das Geld) apAapdg Sowkijoat, EmoTapevog Tovg dpeilovTtag EmkovpnOfval
€ONOYWG.

3 Vgl. Bas. ep. 42,3 (Courtonne (Hg.), Saint Basile, I 104), dazu Finn, Almsgiving, 93.
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der an die Bediirftigen verteilte.* Chariton legte ferner fest, dass seine Monche ihre Zellen um
der inneren Ruhe willen méglichst nicht verlassen sollten. Wenn aber bei ihnen ein Bediirfti-
ger an ihrer Tiir anklopfen und um Brot bitten wiirde, sollten sie ihn niemals mit leeren Han-
den fortschicken. Schliefilich konnte — nach Mt 25 — Christus vor ihrer Tir stehen. Chariton
bezeichnet dies sogar als den koniglichen Weg.*

In verschiedenen Stellen wird deutlich, dass Almosen die Geber keineswegs vor existentielle
Sorgen stellen — wie durch Wunder fiillen sich die Vorrite bei denjenigen, die Almosen geben,
z. B. in einer Erzahlung der ,Vitae Patrum® wieder wie von selbst.*® Solche Texte ermutigen
jedenfalls zum sorglosen Umgang mit den eigenen Mitteln zum Uberleben.

2.3 Einsatz fiir Kranke

In seiner ,,Historia Lausiaka“ erwihnt Palladios, dass es in der Nitria sogar eigens Arzte ge-
geben habe.” Er hebt dies hervor, weil es vermutlich im anachoretischen und semianachore-
tischen Kontext keineswegs immer der Fall gewesen ist. Uber die Aufgaben der Arzte in der
Nitria wird allerdings nichts Genaueres berichtet — wahrscheinlich waren sie in erster Linie fiir
die kranken Monche zustindig.

In semianachoretisch orientierten Lavren, deren Zentren allerdings oft durch ein Koinobion
gepragt waren und die daher auch umfangreichere Mittel zur Verfiigung hatten, sind 6fter
auch Krankenstationen fiir Monche belegt. So gab es in der Grofien Lavra des Sabas ein Hos-
pital (vocokopeiov),’ das sich noch heute lokalisieren lisst.”” Ebenda waren auch Arzte titig.®

Nicht nur Arzte und Krankenhiuser, sondern auch Briider, die Kranken Arzneimittel
(mavtoia iatpké) lieferten, werden in der ,Historia Lausiaka“ erwdhnt." Der ehemalige
Héndler Apollonios versorgte seine Mitbriider demnach bei Krankheiten, indem er unter an-
derem Lebensmittel wie Rosinen, Granatépfel, Eier und Weizenbrot verteilte, die er in Alexan-

** Vgl. bes. Vit. Char. 38 (Garitte, La Vie prémétaphrastique de S. Chariton, 43,9-12), ferner auch 13
(25,19-26,1); di Segni, The Life of Chariton, 418.

% Vgl. Vit. Char. 17 (Garitte, La Vie prémétaphrastique de S. Chariton, 29, 10-16).

¢ Vgl. Vitae Patrum 5,13,15.

7 Vgl. Pall,, h. Laus. 7,4 (Hiibner (Hg.), Palladius, 114). Vgl. zu den Arzten in monastischen Einrichtun-
gen auch: Crislip, From Monastery to Hospital, 14f.

% Vgl. Vita Sab. 32 (Schwartz, Kyrillos von Skythopolis, 117,8).

% Vgl. Patrich, Sabas, 68f.

€ Vgl. Vita Sab. 41 (Schwarz, Kyrillos von Skythopolis, 131,26f.); dazu auch Hirschfeld, The Judean
Desert monasteries, 77.184.

¢ Vgl. Pall., h. Laus. 13 (Hiibner (Hg.), Palladius, 130,3).
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dreia mit seinen eigenen Mitteln erworben hatte. Selbst fiir einen Nachfolger in seiner Tétig-

keit iiber seinen Tod hinaus hat Apollonios gesorgt.

Sketis. Johannes Cassian berichtet jedenfalls von einem Okonom der Ménchsgemeinschaft,
der Feigen aus der libyschen Mareotis erhalten hatte und diese durch zwei junge Manner an

Versorgung von Kranken findet sich auch in semianachoretischen Verbanden wie jener der

einen kranken Altvater tibersandte.®

chische Umgebung beschriankt. Asketen haben sich in Krisenzeiten sogar aktiv in die Welt be-
geben und groflere Institutionen aufgebaut, um zur Linderung der Not beizutragen. Palladios
berichtet von Ephraim dem Syrer, der sich aus der ,,stillen Lebensweise® (tov fjovxov piov) 356

Dabei blieb der Einsatz von Einsiedlern fiir Kranke und Bediirftige keineswegs auf die mon-

n. Chr. nach Edessa begab. Wortlich heif3t es im Kapitel 40 der ,,Historia Lausiaka®:

»Als eine grofle Hungersnot tiber die Stadt Edessa gekommen war, jammerte ihn [scil.
Ephraim] des ganzen Landes, das dahinsiechte, und so ging er zu denen, die in mate-
riellem Uberfluf} standen, und sprach zu ihnen: ,Warum habt ihr kein Erbarmen mit
der dahinsiechenden menschlichen Natur, sondern laf$it zur Verdammnis eurer Seelen
euren Reichtum verfaulen?‘ Nach einiger Uberlegung antworteten sie ihm: ,Wir haben
niemanden, dem wir unser Vertrauen schenken kénnten, um den Hungernden Hilfe zu
leisten [o0k €xopev Tivi OTEVOOUEY TIPOG TO Stakovijoat Toig ApdTTovot], denn alle ver-
suchen mit der gegenwirtigen Lage Geschifte zu machen!‘ Da sagte er ihnen: ,Und was
denkt ihr von mir?‘ Er stand aber bei allen in groflem Ansehen, das nicht auf Tauschung,
sondern auf Wahrheit beruhte. Sie antworteten ihm: ,Wir wissen, daff Du ein Mann Got-
tes bist!° Und er sagte: ,So schenkt mir denn Vertrauen! Euretwegen also will ich mich
selbst zum Betreuer [Eevodoxov] der Bediirftigen ernennen!* Und nachdem er die Geld-
mittel erhalten hatte, unterteilte er die Sdulenhallen [tovg éuporovg] mit Trennwianden,
stellte an die dreihundert Betten hinein und sorgte sich um die Ausgehungerten, begrub
die Toten und pflegte die, die noch Hoffnung auf Leben haben konnten, kurz, aus den
ihm zur Verfiigung gestellten Mitteln gewdhrte er Tag fiir Tag allen, die der Hungersnot
wegen herbeikamen, gastliche Aufnahme und Hilfe. - Als das Jahr voriiber war und in
der Folge wieder Uberfluf8 eintrat, zogen alle nach Hause. Da er nun nichts mehr zu tun

hatte, kehrte er in seine Zelle zuriick, und nach einem Monat verschied er.“®?

62

63

Vgl. Cass. Inst. V 40 (Guy (Hg.), Jean Cassien, 254-256). Vgl. hierzu auch Patrich, Sabas, 15, der
festhilt, dass es kein Krankenhaus in der Sketis gab und der Krankendienst an die Kirche gebunden
gewesen sei.
Pall, h. Laus. 40 (Hiibner (Hg.), Palladius, 254-256). Die Ubersetzung aus: Laager, Palladius,
212-214.
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Ephraim iibernahm hier - einem Patron gleich - 6ffentliche Aufgaben, allerdings nur
wihrend der Zeit der Not. Er richtete dabei mit Hilfe der Stadtaristokratie eine voriiber-
gehende, grofiere Institution ein.®* Seine asketische Grundhaltung, seine Eigenschaft als
»Mann Gottes, qualifizierte ihn besonders fiir diese Aufgabe. Gerade die um Distanz zur
Welt bemithte Askese befihigte den Edessener zur Ubernahme von diakonisch-karitati-
vem Handeln.

Solche durch den Einsatz von Monchen errichteten Krankenstationen sind prominent auch
in Jerusalem belegt. Der Monchsvater Sabas hat fiir Jerusalem bei Kaiser Justinian hochstselbst
die Finanzierung eines Krankenhauses fiir die dorthin kommenden Pilger (vocokopeiov [...]
TPOG TNV TOV dppwatovvtwy EEvev émpéleiay) erbeten.®

Heilungen wurden nicht nur durch medizinische Einsétze, sondern auch durch - bei histo-
risch-kritischer Betrachtung kaum nachvollziehbare - Wunder bewirkt. Der Asket Benjamin
heilte in der Nitria durch Handauflegung oder Olsalbung alle Arten von Krankheit, sogar als
er bereits selber krank war.®® Makarios der Agypter benétigte sogar einen eigenen Diener
(bnnpétng) ,wegen der Menschen, die kamen, um geheilt zu werden®.*”

Die Frage nach der historischen Zuverlassigkeit dieser Berichte zu stellen, ist mf3ig. Es soll
in ithnen vielmehr darum gehen, die besonderen Fihigkeiten der Asketen zur Heilsvermittlung
zu unterstreichen. Da sie als Weltfliichtige eben nicht mehr von der Welt waren, vermochten
sie in der Welt mit den ,,jenseitigen® Kriften zu wirken. Wunderheilungen und auch ,,Damo-
nenaustreibungen®, worunter die Behandlung psychischer Krankheiten zu verstehen ist, zogen
in jedem Fall zahlreiche Kranke in die Wiiste.*®

Wihrend in der Regel selbst eremitisch lebende Monche fiir die Versorgung von Kranken
zustandig waren, wird eine solche Zustidndigkeit in einer einzigen Quelle explizit in Frage ge-
stellt. In der bohairischen ,,Vita des Pachomios® wird festgestellt, dass die Sorge fiir die Kran-
ken nicht dem Ménch obliegt, sondern vielmehr dem Klerus und den gliubigen Altesten.®
Moglicherweise sollte mit Aussagen wie dieser vor allem Kritik an der nachldssigen Praxis des
Klerus gegeniiber Bediirftigen und eben auch Kranken geiibt werden.”

% Dass diese Institution nicht von Dauer war, konstatiert auch Blum, Rabbula von Edessa, 78.

¢ Vgl. Kyrill Skyth. Vit. Sab 72 (Schwartz, Kyrillos von Skythopolis, 175,11-13), Patrich, Sabas, 317.
¢ Vgl. Pall,, h. Laus. 12 (Hibner (Hg.), Palladius, 128).

¢ Vgl. Pall., h. Laus. 17,3 (Hiibner (Hg.), Palladius, 142).

% Vgl. HM 2,6 (Festugiére (Hg.), Historia monachorum in Aegypto, 37,35-37 iiber Abbas Or. Hier ist
allerdings explizit nur davon die Rede, dass tausende von Ménchen zu ihm zur Behandlung kamen.
Gleichwohl diirften auch andere Bediirftige bei dem Abbas Heilung gesucht haben.

% Vgl. Vit. Pach. bo. 9 (Lefort (Hg.), S. Pachomii vita, 84.
70 Vgl. auch Finn, Almsgiving, 98.
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3 Schluss

Philanthropie war im Monchtum stark verbreitet, ja sogar in den Konzeptionen von Monch-
tum ursdchlich verankert. Auffillig ist nicht nur die Tatsache, dass das eher auf Hesychia und
Anachorese, also Riickzug aus der Welt, angelegte Monchtum sich derselben zugleich zuwand-
te. Auffillig ist auch, wie stark dieser Aspekt des Monchtums, die Verbindung von Askese und
Philanthropie, in spatantiken Quellen hervorgehoben wird. Das Konzept spitantiker Askese
basierte jedenfalls keineswegs nur auf dem Ideal eines egozentrischen Riickzugs in die Wiiste.
Geistlicher Fortschritt wurde vielmehr auch gerade dadurch méglich, dass man Freiheit von
aller Bindung an weltliche Giiter erwarb. Philanthropische Tatigkeit wurde so ein Element
engel-, ja sogar gottgleichen Lebens, da Gott selbst als der philanthropos par excellence galt.
Konsequente Nachfolge war jedenfalls ohne die Zuwendung zum anderen nicht zu denken,
und das nicht nur beim Aufbruch in eine neue, spirituelle Welt.
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Nicht zu nah und nicht zu fern

Zur Beziehungskultur im frithen Ménchtum'

Von JURGEN ZIEMER

1 Lebensformen des frithen Monchtums

In der Mitte des dritten Jahrhunderts entsteht in dem sich zunehmend kirchlich und gesell-
schaftlich etablierenden Christentum eine Bewegung fiir ein tugendhaftes Leben in der Nach-
folge Christi. Ihr legendérer Begriinder ist der Heilige Antonius, geb. 250 in Unteragypten, der
spdter so genannte ,,Vater der Monche®“. Er war nicht der erste, der sich aus der bewohnten Welt
zuriickzog in die Einsamkeit der Wiiste, um dort als Eremit ein verzichtreiches, auf die Be-
ziehung zu Gott hin ausgerichtetes eremitisches Leben zu fithren und so zur ,Ruhe® fiir seine
Seele zu gelangen. Aber sein Name ist als erster historisch verbiirgt. Dass Antonius zum Urtyp
des frithen Monchtums wurde, hat seinen Grund auch darin, dass der Kirchenvater Athana-
sius ihm noch zu Lebzeiten eine Darstellung seines Lebens und seiner Wirksamkeit widmete.
In dessen ,,Vita Antonii“ wird der Weg des Antonius als Prototyp des heiligméafliigen, biblisch
vorgezeichneten Lebens schlechthin dargestellt.? Die Vita ist von hoher Bedeutung fiir unsere
Kenntnisse {iber das frithe Ménchtum in Agypten. In anderer Weise erschliefen sich uns die
Denkformen und Lebensweisen dieser ,,Avantgarde der Gottesndhe“ durch die Apophthegma-
ta Patrum, eine frithe Sammlung von Spriichen und kurzen Erzédhlungen aus den Monchsied-
lungen. Auf sie beziehe ich mich hauptsachlich.* Auch in den Apophthegmata hat Antonius eine
besondere Rolle, aber es treten andere ,,Viter und gelegentlich auch ,,Miitter hinzu.

' Mit diesem Beitrag gratuliere ich meinem Nachfolger im Fach zu seinem 65. Geburtstag. Peter Zim-
merling hat die Arbeiten zum Wiistenmonchtum, die ich gemeinsam mit Giinther Schulz, Kirchen-
historiker in Naumburg und Miinster, unternommen hatte, mit viel Aufmerksambkeit verfolgt. Nun
ist Glinther Schulz, der vor Jahren mein Interesse am Thema geweckt hat, wihrend der Erarbeitung
dieses Textes gestorben. So verbindet sich mit der Ehrung fiir den Fachkollegen das Gedenken an
den Weggefihrten und Anreger vieler intensiver Gespriche tiber die Apophthegmata Patrum.

2 Alles was man zu Antonius wissen muss, findet man bei Gemeinhardt, Der erste Monch; zur Vita
Antonii vgl. a. a. O., 21-26.

3 Gemeinhardt, Geschichte des Christentums, 237.

*  Apophthegmata Patrum (Migne); deutsche Ubersetzungen: Miller, Weisung der Viter; Schweitzer,
Apophthegmata Patrum. Ich zitiere nach Schweitzer. Die Zahlungen beider Ausgaben sind identisch:
Name / Nr. in der individuellen Zahlung / Nr. in der gesamten Zahlung der alphabetischen Sammlung.
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Die mit dem Namen Antonius verbundene asketische Herausforderung ist die ,,Anachorese®
also das vollige Herausgelost-Sein aus der Alltagswelt, der Weg in die Einsamkeit der ,Wiiste,
das Ausharren in der Versenkung, die strenge Askese, verbunden mit den Kédmpfen gegen die
»Ddmonen®, die im Modus der ,,Gedanken“ den unabldssigen ,,Kampf* notwendig machen.

Zu dem anachoretischen Monchtum kommt eine Generation spiter ein anderer bewusst
gemeinschaftsorientierter Typ des Monchtums. Er ist verbunden mit dem Namen Pachomius,
geboren 287 in Oberdgypten. Wihrend seines Wehrdienstes, zu dem er gezwungen worden
war, erlebt er das fiirsorgliche Verhalten von Christen. Pachomius lasst sich 308 taufen und
entwickelt sogleich den Plan, eine Ménchsgemeinschaft nach dem Vorbild der Urgemeinde

zu griinden. Das ,Ideal gemeinsamen Lebens und der Bruderliebe®

ist Kern der Berufung,
wie sie Pachomius fiir sich spiirt. So kam es dann schon zwischen 320 und 330 zur Griindung
des ersten koinobitischen Klosters in Tabenesi (Mitteldgypten), dem bald weitere Griindungen
folgten. Neben die anachoretische Frommigkeitspraxis tritt nun eine ganz anders gestaltete.
Im koinobitischen Kloster spielt die Gemeinschaft eine Hauptrolle, es gibt einen Abt und klare
Ordnungen fiir die Leitung, fiir das gemeinsame Leben, Regeln fiir die Zeiten fiir Gottesdiens-
tes und des Gebets, fiir die Arbeit und fiir die Mahlzeiten. Nur die Zelle, die dem Einzelnen als
Riickzugort dient, erinnert an die Spiritualitat der Wiiste.

Beide Formen des frithen Monchtums, die anachoretische und die koinobitische, sind in den
Apophthegmata Patrum présent. Das Koinobitische eher peripher durch Kontakte Einzelner
zu bestimmten Klostern, das Anachoretische dagegen permanent. Fiir die Wiistenmiitter und
Wiistenviter ist die Anachorese das Ideal des gott- und tugendgeméfen Lebens.

Ein zentrales Problem besteht in der Praxis darin, dass die konsequente Anachorese, die ab-
solute Einsamkeit, nicht auf lange Dauer ausgehalten werden kann. Selbst Antonios vermochte
das nicht. Es legte sich nahe, nach mittleren Formen zu suchen.

Eine wichtige Rolle spielte dabei, dass immer gréfSere Massen von Monchen bzw. Monchs-
anwiértern® kamen und so die Einsamkeit der Wiiste nur noch bedingt gegeben war. Sie ka-
men in Scharen zu Antonios und anderen Anachoreten. Wie sollte man da ,,Ruhe“ finden? Die
Frage galt sowohl fiir die alten wie fiir die hinzukommenden neuen Bewohner der Wiisten.”
Eine Lésung deutet sich in der folgenden Geschichte an, die in den Apophthegmata Patrum
tiberliefert wird:

> Joest, Spiritualitdt evangelischer Kommunitéten, 101.

¢ Zuden Groflenordnungen vgl. Schulz / Ziemer, Mit Wiistenvitern, 29f. Man muss von vierstelligen
Zahlen ausgehen.

7 Unter ihnen waren naheliegender Weise auch Frauen, die meisten von ihnen in den Quellen unsicht-
bar. Wie viele es tatsdchlich waren, entzieht sich gesicherten Erkenntnissen. Uber die drei Wiisten-
miitter in den Apophthegmata Patrum vgl. Schulz / Ziemer, Sarrha, Synkletika und Theodora.
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»Abbas Antonios besucht einst den Abbas Ammun am Berge Nitria. Und nachdem sie
einander getroffen hatten, sagte Abbas Ammun zu ihm: Da durch deine Gebete sich
die Briider vermehrt haben, wollen einige von ihnen ihre Kellien® weiter entfernt er-
richten, damit sie Stille haben (hesychazo). Welchen Abstand von hier befiehlst du, der
fiir die zu griindenden Kellien eingehalten werde? Der aber sagte: Essen wir zur neun-
ten Stunde, gehen wir dann weg, durchqueren die Wiiste und suchen dann nach einem
Ort. Sie durchwandern dann die Wiiste, bis die Sonne unterging. Sodann sagte Abbas
Antonios zu ihm: Verrichten wir hier ein Gebet und stellen hier ein Kreuz auf, damit sie
hier bauen, wenn sie bauen wollen, damit jene von dort, wenn sie diese (hier) besuchen
wollen, ihren kleinen Bissen zur neunten Stunde essen und (dann) ihren Besuch machen
(kénnen), und jene, die von hier weggehen, bei ihrem Besuch unabgelenkt bleiben. Es ist
der Abstand von zwolf Meilen.“ (Antonius 34/34)

Die ideale Entfernung der Kellien voneinander wird hier so bemessen, dass ein gegenseitiger Be-
such an einem Tag moglich ist, ohne die Gebetszeiten zu tangieren. Das setzt aber voraus, dass
die Besucher auch in der Lage sind, in der Nacht wieder zuriickzukehren. Zweimal ca. 15 Kilo-
meter — das ist eine beachtliche Leistung! Nicht zu nah und nicht zu fern - das war offensichtlich
das Maf3 der Anachoreten. Dabei geht es nicht primédr um duflere Ruhe, sie ist nur eine Unter-
stiitzung, um zu der inneren Ruhe zu finden, die das griechische Verb hesychiazo bezeichnet.

Die Geschichte hat hohe Symbolkraft. Sie markiert den Bau von Monchssiedlungen um das
Jahr 330 in den unteragyptischen Wiisten - zunachst in der ,, Kellia“, dann auch in der ,,Nitria“
und in der ,Sketis®, letztere wurde von Makarios gegriindet. Die innere Verbindung dieser
drei Monchsiedlungen zu Antonius kann vorausgesetzt werden. Der grofie Zustrom von jun-
gen Leuten, Méannern und gelegentlich auch Frauen, wird es kaum zuglassen haben, immer
so grofie Zwischenrdume zwischen den Kellien vorzusehen, wie das gemafl Antonius 34/34
vorausgesetzt wurde. So war etwa in der nitrischen Wiiste die Landschaft hiigelig, so dass ein
dichteres Siedlungsnetz moglich war.

Das Leben in den Monchssiedlungen unterschied sich von der konsequenten Form der Ana-
chorese, wie sie Antonios in den ersten zwanzig Jahren gemif3 der Vita Antonii vollzogen
hatte, ebenso wie von der koinobitischen Wohngemeinschaft im pachomianischen Kloster. Es
ist sinnvoll, hier von einer eigenen Form monastischer Existenz zu sprechen: der ,,sketischen

Lebensform®. Darin verbinden sich das Bediirfnis nach Einsamkeit und der Wunsch nach

8 Kellion (griech.): Hiitte oder Hohle, Aufenthaltsort eines Anachoreten, vor allem auch Ort des
»Sitzens®.

®  Vgl. dazu: Guillaumont, Geschichte der Ménche in den Kellien, in: ders., An den Wurzeln, 11-30:
Schulz / Ziemer, Mit Wiistenvatern, 31f.
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gemeinschaftlichem Leben. Die Konturen einer sich daraus ergebenden semianachoretischen

Beziehungskultur sollen im Folgenden beschrieben werden.

2 Konturen des spirituellen Lebens in der Wiiste
2.1 Keine Regeln - eine Lebensform der Freiheit

Es gibt keine ausdriicklichen Regeln, die das Leben der Monche normieren. Insofern ist die
Zuriickhaltung gegentiber der koinobitischen Klosterform zwingend. Fiir diese ist charakte-
ristisch, dass das heiligméflige Leben bestimmten Regeln und einer hierarchischen Ordnung
folgt. Zwar wird bei den Anachoreten in einer konkreten Situation auf eine Bitte hin eine
Weisung erteilt, oft auch autoritativ ausgesprochen: ,,Geh in Dein Kellion!“ ,Lass Dich nicht
auf den Gedanken ein!“ Aber die Weisung gilt eben immer ad personam und hier und jetzt.
In einer anderen Situation kann genau solch eine konkrete Weisung verweigert werden. ,,Bin
ich denn ein Koinobiarch (Klosterleiter), dass ich ihm anschafte?, entgegnet der Abbas Isaak
einem Kritiker (Isaak 2/373). Manchmal sehnen sich junge Monchsanwérter nach den klare-
ren Strukturen eines Koinobions. Sie fithlen sich mit der Freiheit tiberfordert. Die einzige An-
regung, die Abbas Paphnutios einem gibt, der sich selbst ,,fruchtlos“ herumsitzen sah, lautet:
»Geh, setze dich in dein Kellion. Verrichte ein Gebet am Morgen, eins am Abend und eins
in der Nacht. Wenn du Hunger hast, iss, wenn du durstig bist, trink, und wenn du einnickst,
schlafe. Und bleibe im Wiistenland.“ Der Abbas Johannes, den der junge Anachoret danach
auch noch konsultiert, ist in dem gleichen Fall knapper: ,,Verrichte itberhaupt kein Gebet, setz
dich nur in dein Kellion® (Paphnutios 5/790). Das Kellion ist die einzige verbindliche Struktur.
In allem anderen sind die Bewohner der Sketis frei, ihren Weg zu gehen, Ruhe zu finden und
ihre Kampfe fithren - gegen die ,Ddmonen®, die eigenen ,,Gedanken®. Die Freiheit ist funda-
mental fiir das anachoretische wie auch das semianachoretische Ménchtum.

2.2 Der Weg in die Einsamkeit

Fiir die sketische Lebensform ist ,,das Gleichgewicht zwischen Einsamkeit und Gemeinschaft?
konstitutiv. Ort der Einsamkeit und zugleich deren Symbol ist das Kellion. Darin lebt jeder
und jede fiir sich. Wenn man so will, ist das ,,Kellion® die innere Wiiste. Sie zu bestehen ist die
permanente Herausforderung fiir die Wiistenbewohner. Der zentrale Imperativ lautet deshalb:

10 Guillaumont, An den Wurzeln, 13.
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»Geh, setz dich in dein Kellion und dein Kellion wird dich alles lehren!* (Moses 6/500). Das
Sitzen im Kellion ist die Basisiibung im anachoretischen Monchtum der Sketis. Wer da ,,sitzt*
und betet, will dort allein sein. Mitunter wird das deutlich betont: ,,Man sagte tiber den Abbas
Sisoes: Wenn er im Kellion saf3, verschloss er immer die Tiir" (Sisoes 24/827).

Manchmal geniigte das Kellion nicht. Oder die Situation war fiir einen Moénch so, dass das
Kellion nicht genug Ruhe bot. Dann musste dieser buchstablich ,,zurtick in die Wiiste®; Ma-
karios lebte zeitweilig dort. Antonios zog zuriick auf den ,,Berg® (Pispir) und Sisoes tat es ihm
gleich. Gerade bei den ,,groflen” Vitern wurde diese Neigung verstirkt durch den starken Be-
sucherandrang. Antonios musste sich dann am Ende noch in den ,inneren Berg“ (Kolzim)"

zuriickziehen, um ungestort zu sein.

2.3 Wochentliches ,,Zusammenkommen* (Synaxis)

In der Woche stand das ,Kellion“ im Mittelpunkt. Am Wochenende kamen die Wiistenbe-
wohner am Rande der Siedlungen zusammen. ,,Synaxis“ nannten sie ihre Zusammenkunft,
wie die frithen Christen in der Urgemeinde es taten. Dort drauflen gab es eine Kirche, in der
am Sonntag Gottesdienst gefeiert wurde, und daneben Versammlungsraume. Hier befand sich
auch eine Béckerei, es gab Gelegenheit zum Kaufen von Brot und anderen Lebensmitteln. Gés-
te der Wiistensiedlung konnten hier eine Unterkunft finden.

Da die Wege lang waren, kam man schon am Samstag zusammen. Natiirlich nahmen alle
am Gottesdienst teil. Es gab dort Priester, und einige der ,Vater waren selbst auch geweihte
Priester (Isaak, Makarios). Der Gottesdienst ist im geistlichen Leben der Wiiste natiirlich von
besonderer Bedeutung: Mit den Monchen sei es wie mit den Hirschen, sagte Poimen unter
Bezugnahme auf Ps 42,2, wenn sie in der Einsamkeit leben:

»Es brennt in ihnen wegen des Giftes der bosen Damonen, und sie sehnen den Samstag

und Sonntag herbei, damit sie zu den Wasserquellen kommen* (Poimen 30/604).

Es wird aber sonst auffallend wenig tiber den Gottesdienst gesprochen. Zumindest ebenso
wichtig war die Synaxis wohl als eine Gelegenheit fiir die Begegnung der Monche miteinan-
der, man erfuhr voneinander, nahm Anteil an Erkrankungen, besprach gemeinsame Anliegen,
klarte Problemfalle. Es gab eine Agape am Samstagabend, die mehr war als eine symbolische

" Zu den geographischen Details vgl. Peter Gemeinhardt, in: Athanasius von Alexandrien, Vita Anto-
nii, 49f.
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Mahlzeit, fiir einige die einzige Mahlzeit der Woche. Gelegentlich gab es auch Wein, mit dem
manche der strengeren Monche freilich ihre Probleme hatten.'

Das Wochenende mit dem gemeinsamen Gottesdienst ist fiir die Anachoreten von struktu-
reller Bedeutung als multifunktionale Unterbrechung des Wiistenalltags."

2.4 Demut als Grundhaltung gegeniiber Anderen

Demiitig zu sein bedeutet primar nicht, sich klein zu machen, viel mehr: andere nicht klein zu
machen. Demut heif’t, andere nicht iibertreffen zu wollen, sondern gelassen davon auszugehen,
»dass du ihnen gleich bist“ (Motios 1/533). Wer sich demiitig verhalt, verzichtet iiberhaupt da-
rauf, sich mit anderen zu vergleichen und erst recht sie zu richten.

So sagt Abbas Mose: Die Hauptsache ist: ,,den Nachsten nicht zu verurteilen® (Moses 18/512).
Daraus ergibt sich praktisch als kategorischer Imperativ in der anachoretischen Frommigkeit:

»Es gibt keine andere Tugend als niemanden zu verachten. (Theodor von Pherme 13/280).

Das ist die Voraussetzung, die Basis der Menschlichkeit. Konkreter wird es vom Abbas Moses

formuliert:

»Tue keinem Menschen etwas Boses. Denke nicht Schlechtes gegen jemanden in deinem
Herzen. Verachte keinen, der Béses tut. Folge aber nicht dem, der seinem Néachsten Boses
antut.“ (Moses 18/152).

Solche Demut ist nicht Schwiche, sondern Starke, vor der sogar der Teufel beim Abbas Maka-
rios kapituliert: ,,durch sie vermag ich nichts gegen dich“ (Makarios 11/464). Und von Johan-
nes Kolobos wird gesagt, dass er ,,durch seine Demut die ganze Sketis an seinem kleinen Finger
authing® (Johannes Kolobus 37/352).

Die Demut kann zu geradezu paradoxen Aussagen fithren, wie in dem Apophthegma des Ab-
bas Or:

»Es fragte Abbas Sisoes den Abbas Or: Sag mir ein Wort. Und der sagte zu ihm: Hast du

Vertrauen in mich? Und er sagte: Ja. Er sagte ihm nun: Geh, und was du mich tun sehen

2 Vgl. Makarios 10/463.
13 Vgl. dazu Guillaumont, An den Wurzeln, 19.
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hast, das tu auch du. Und er sagte zu ihm: Was sehe ich an dir, Vater? Und es sagte ihm
der Alte: Mein Gedanke (logismos) ist niedriger als (der) aller Menschen.“ (Or 7/940).

Das erscheint uns iibertrieben. Aber die Viter sahen sich so — nicht als Ergebnis von Verglei-
chen mit anderen, sondern als tieferes Wissen um sich selbst. Sie kannten ihre eigenen Ab-
griinde. So waren sie offensichtlich fiir viele andere vertrauenswiirdig.

Fiir die Beziehungskultur in der sketischen Wiiste bedeutet dies: Die ,,Viter” iiberzeugen
nicht primar durch ihr Wort, auch nicht durch ihr Tun, sondern durch ihr Sein. Die Demut
ist keine antrainierte Tugend der Selbstverkleinerung. Sie ist der Verzicht darauf, sich ,einen
Namen zu machen (Motios 1/512) oder tiberhaupt aus sich etwas zu machen oder auch nur
sich machen zu lassen. Demut ist Selbstgewissheit ganz von innen her. So eréftnet sie den un-
verstellten Zugang zu Anderen.

2.5 Fremdling-Sein bewahren

Wer in die Wiiste geht, wahlt einen besonderen Weg. Man verlésst die gewohnten Sicherheiten,
lebt auf sich allein gestellt und gibt sich, anders betrachtet, ganz in die Hand Gottes. Das be-
deutet Freiheit und Unabhangigkeit und fordert viel Mut.

Die Miitter und Viter bleiben, wenn sie ihrem Weg treu bleiben, auch Fremdlinge nicht nur
fiir andere, sondern auch fiireinander. Man weif} in der Wiiste, wie schwer das ist:

»Grofler ist es, Fremdling zu sein, als Fremde aufzunehmen. (Jakobos 1/395).

Fremdlingschaft (xeniteia) ist ein Aspekt der Freiheit wie der Askese." In einem Gesprach er-
lautert Abbas Sisoes, was das konkret bedeutet:

»Ein anderer wieder sagte zu ihm: Was ist die Fremdlingschaft, Vater? Und er sagte:
Schweige, und sage an jedem Ort, wohin du kommst: Ich habe damit nichts zu tun. Und
das ist die Fremdlingschaft.“ (Pistos 1/776).

Das klingt irritierend, aber Fremd-Sein ist kein apathisches Verhalten, es bedeutet vielmehr:
sich nicht in Abhangigkeiten zu begeben, die von der Anachorese wegfiihren.

' Vgl. Guillaumont, Das Fremdsein als Form der Askese im Alten Monchtum, in: ders., An den Wur-
zeln, 154-186, vgl. 1Petr 1,1.17.
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Die Fremdlingschaft betrifft Orte und Situationen, aber konkret auch die Beziehungen zu
einzelnen Personen, nicht zuletzt auch zu den Gefahrten des eigenen Weges. Es gab unter den
einzelnen Vitern durchaus auch Freundschaften, z. B. zwischen Abbas Or und Abbas Theodo-
ros. Sie planten sogar, sich zusammen ein Haus aus Lehm zu bauen. Dann jedoch besannen sie
sich: Sie weinten, lielen den Lehm ,,und zogen sich jeder in sein Kellion zuriick® (Or 1/934).

Manchmal ereignet sich in der Gemeinschaft der Wiistenbewohner etwas, das die Fremdheit
aufzubrechen scheint und doch zugleich die geistliche Existenz gefahrdet:

»(Ein Bruder sprach:) Ich mochte mit Briidern wohnen. Sage mir, wie ich mit ihnen woh-
nen soll. Es sagte ihm der Alte: So wie am ersten Tag, wenn du zu ihnen kommst, so
bewahre deine Fremdlingschaft alle Tage deines Lebens, damit du nicht vertraulich mit

ihnen umgehst.“ (Agathon 1/83).

Hier bekommt das Thema der Fremdlingschaft noch einmal einen zusitzlichen Aspekt. Die
anachoretische Gemeinschaft leide, wenn sie primédr menschlich - Paulus wiirde schreiben:
»fleischlich® (R6m 8, 9) — ausgerichtet ist und zu einer grenziiberschreitenden Néhe fithren
konnte, woméglich zu ,,grofler Hitze® und ,, Leidenschaften®, wie es im zitierten Apophthegma
weiter heifst. Was konkret dahinter steht, kénnen wir nur erahnen. Die Wiiste war keine Oase
der Heiligen. Manchmal finden sich Hinweise auf Gefahrdungssituationen wie etwa die Versu-
chung zur Knabenliebe.”® Sexuelle Askese war selbstverstindliches Gebot fiir den gewéhlten
Weg der Anachorese.'

Der Imperativ der Fremdlingschaft aber reicht viel weiter. Die Wiiste sollte nicht ,,Heimat®
sein, und sie sollte nicht dazu werden. Sie war vielmehr der Ort, an dem man nur unterwegs
sein konnte. Unterwegs zur Begegnung mit Gott und zur Erfahrung des Heils. Deshalb muss-
ten die Suchenden sich allem entziehen, was sie in ihrem Unterwegs sein aufhielt. Und zwar
so schnell und radikal als moglich. Den Abbas Arsenios erreicht aus der kommenden Welt
die unbedingte Weisung: ,flieche die Menschen, und du wirst gerettet® (Arsenios 1/39). Das
ist nicht naiver Heilsegoismus und keine Abkehr von der Néachstenliebe. Der Nachste ist der
»Grundstein®, sagt Johannes Kolobus (39/354). Unterwegs sein heifft im Gegenzug ndmlich
auch: nicht voriibergehen, wenn ein Mensch in Not ist. Zum Unterwegs-Sein gehort die Liebe,
die aus der inneren Freiheit und aus dem genauen Hinsehen kommt und die nicht das , Ihre®

5 Vgl. etwa den folgenden Imperativ: ,Wenn ihr Knaben seht, dann nehmt eure Méntel und geht weg!“
(Makarios 5/458). Vgl. auch die Unheilsdeutung bei Isaak (5/376).

1 Peter Brown hat in seiner grofien Studie iiber die sexuelle Askese im antiken Christentum darauf
hingewiesen, dass diese fiir das Wiistenmonchtum angesichts der iibergroflen Herausforderung
durch die Nahrungsaskese von untergeordneter Bedeutung war; ders., Die Keuschheit der Engel,
2341t
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suchen muss (vgl. 1Kor 13,5). Aber es gibt kein Verharren am Ort der Liebe. Die geistliche Dy-
namik der Beziehungen in der Wiiste fordert einen sensiblen Umgang mit Ndhe und Distanz.
Wer in der Wiiste lebt, geht einen besonderen Weg. Anachorese bedeutet immer auch Fremd-
lingschaft in der Welt, im diesseitigen Leben. So ist sie fiir das frithe Ménchtum geistliche

Existenz in Freiheit.

2.6 Prisenz im Gesprich

Will man etwas ausfithren zur Beziehungskultur in der Wiiste, dann darf das Hauptme-
dium der Beziehungen untereinander nicht fehlen: das Gesprach. Neben dem ,,Sitzen im
Kellion® ist das die wichtigste Darstellungsform der Wiistenexistenz. Nicht umsonst sind
die ,,Apophthegmata Patrum® praktisch eine Sammlung von Gespriachssequenzen und als
solche eine der wichtigsten Quellen fiir unsere Kenntnisse tiber das anachoretische Monch-
tum in der Alten Kirche. Es war ein Anziehungspunkt in der Wiistensiedlung, dass man
dort Menschen traf, die zum Gesprach bereit waren und denen man sich anvertrauen konn-
te. Inhalt der Gespréache mit den Vitern und Miittern ist das gesamte Spektrum des Alltags
in der Wiiste: die Herausforderungen der Askese, der Umgang mit den ,Gedanken®, die
Differenzen untereinander, die Grundiiberzeugungen des Glaubens, die Hoftnungen und
Visionen, die Schwichen und Starken der Einzelnen. Die Gesprache spiegeln in ihrer tiber-
lieferten verdichteten Form Erfahrungen des Vertrauens und der Starkung in einer kargen,
unwirtlichen Umwelt. In ihr sind die vielen Bewohner der Wiiste unterwegs nach einem
den meisten noch ganz ungewissen Ziel, nach der ,,Ruhe®, wie sie sagen. Sie wird in einem
der Spriiche ,,Mutter aller Tugenden® (Rufos 1/801) genannt. Aus ihr erwéchst, wonach sie
alle letztlich sich sehnen. Sie zu erlangen ist die Triebkraft, die sie zum Gesprach fiihrt:
»sage mir ein Wort!“ (Ammonas 1/113 u. 6.). Es ist eine fragende Grundhaltung, die sich in
dieser Bitte zeigt. Sie war unbedingt notwendig. wenn man in der Wiiste weiter unterwegs

sein wollte:

»Ein Bruder begab sich zu Abbas Poimen und sagte zu ihm: Was soll ich tun? Es sagte
ihm der Alte: Geh, pflege Umgang mit einem, der sagte: Was will ich? Und du wirst Ruhe
haben.“ (Poimen 143/717).

Wer sich ohne ein echtes Anliegen an einen der Viter wendet, wird schon mal als ,Wich-
tigtuer abgewiesen (Theodor von Pherme 3/270). Und auch fiir frommes Geschwitz hat ein
Abbas kein Ohr, solange er spiirt, dass damit die eigentlichen Probleme verdeckt werden (Poi-
men 8/282).
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Aber auch die angefragten Autorititen der Wiiste miissen sich fragen lassen, ob sie geeignet

sind zu antworten:

»Sie sagte wiederum: Es ist gefahrlich zu lehren, ohne dies durch das praktische Leben
ausgefiihrt zu haben.” (Synkletike 12/903).

Theorien ohne Erfahrung sind fiir die Wiiste nicht gefragt. Dafiir sind die Sorgen, um die es
in der Wiiste geht, zu ernst und zu existentiell, und die Wege zueinander sind zu lang und
strapazios. Kein Wunder, dass es Situationen gibt, in denen sie aus eigener Betroffenheit nicht

zu antworten vermaogen:

»Ein Bruder sagte zu Abbas Theodoros: Sag mir ein Wort, denn ich bin verloren. Und mit
Miihe sagt der ihm: Ich bin selbst in Gefahr, was soll ich dir sagen?“ (Theodor 20/287).

Wer einen langen Weg hatte, den kann man nicht mit frommen Phrasen abspeisen. Der um ein
»~Wort“ bittende Bruder mag enttduscht sein. Aber er wird sich auch ernst genommen fithlen
und nicht mehr so allein in seiner Not. Auch das wahrzunehmen, kénnte den Weg gelohnt
haben.

3 Inspiration aus der Wiiste fiir das Christsein heute

Zwischen dem Wiistenmonchtum des vierten und fiinften Jahrhunderts und der kirchlich-
religisen Situation in unserem Land heute liegen Welten. Das gilt nicht nur historisch. Wer
in die Wiiste strebte, wollte ein heiliges, gottergebenes, ja ,,engelgleiches® Leben' fiithren, um
fiir die Ewigkeit bereit zu sein. Menschen von heute, die sich zur Kirche halten, versuchen in
einer Christentums-kritischen Welt religids zu leben, mehr oder weniger bewusst. Ich denke,
in einer Frommigkeitsbewegung wie dem anachoretischen Monchtum des vierten Jahrhun-
derts werden elementare Aspekte spiritueller Praxis erkennbar, deren inspirierende Kraft nicht
vergangen ist. Flir mich sind das: der Gottesdienst, das Kellion, das Unterwegs-Sein, das Ge-
sprach und ganz allgemein eine Kultur wechselseitiger Achtung.

Der Gottesdienst als ,, Zusammenkommen“ist zentral. Das gilt in der Wiiste, er ist dort Repra-
sentation der institutionalisierten Kirche. Im Gottesdienst am Sonntag wird Christsein fassbar
als Synaxis im doppelten Sinne: als Feier und Begegnung. In der Wiiste war er so selbstver-
standlich, dass nur wenig davon ausdriicklich erzahlt wird. Er fand statt und wurde gebraucht,

7" Vgl. Frank, Angelikos Bios.
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um sich Woche fiir Woche neu der Gegenwart Gottes in der Wiistenexistenz zu versichern.
Alle notwendigen Reformbemithungen miissen davon ausgehen, dass das so ist und auch so
bleiben wird. Dabei lasst sich von der ,,sketischen Lebensform® lernen: Der Gottesdienst muss
nicht ein herausragendes Ereignis im Sinne einer modernen Eventkultur sein, und er kann
nicht alle Beziehungswiinsche erfiillen. Wichtig ist, dass Gemeindemitglieder und ihre Géaste
darin vorkommen und sich ernst genommen fiihlen, und dass sich ihnen die Méglichkeit einer
Gotteserfahrung bietet. Und besonders wenn die Wege in Zukunft ldnger werden, sollten Be-
gegnungsmoglichkeiten tiber den Gottesdienst hinaus immer gegeben sein. Der Gottesdienst
ist das wichtigste Strukturelement fiir ein christliches Leben - einfach dadurch, dass es ihn
gibt, unabhéngig davon, wo und wie oft eine oder einer an ihm teilnimmt.

Das ,Kellion® ersetzt den Gottesdienst nicht, aber es ist unerldsslich als Ort und Gelegen-
heit, um in einer iiberreizten Umwelt zu sich selbst und dariiber hinaus zur ,,Ruhe® zu kom-
men. Das Bediirfnis danach geht weit {iber den Kreis der Kirchenangehérigen hinaus. Nicht
umsonst gibt es heute in Krankenhdusern, aber auch in 6ffentlichen Einrichtungen wie z. B.
Museen einen ,,Raum der Stille, um Erlebtes zu vertiefen und sich selbst dazu in Beziehung
zu setzen. Dass groflie Kirchenrdume, die uns oft so leer erscheinen, zum ,Kellion werden
kénnen, beginnen viele wieder zu lernen. Und das kommt auch Menschen zu Gute, die bisher
nicht gewohnt waren, eine Kirche zu betreten. Gut, wenn dann in einem grofien Raum auch
ein geschiitzter Platz ist, um ,,Ruhe“ zu finden. Mancher braucht auch die dufSere Gewissheit,
im geschiitzten Raum und allein zu sein — wie Abbas Sisoes, der, wie schon beschrieben, wenn
er ins Kellion ging, ,,immer die Tiir schloss®

Das Christsein als Unterwegssein (als Anachorese) zu verstehen, ist fiir uns moderne Chris-
ten eine Herausforderung. Wir konnen die Anachoreten mit ihrer sehr auf die jenseitige Welt
bezogenen Frommigkeit nicht imitieren. Vertraute Orte, vertraute Menschen, vertraute Ge-
genstande sind lebensnotwendig. Aber die Frage bohrt, wie frei wir wirklich sind und wie
unabhingig. Es ist immer wieder eine Herausforderung, Menschen zu sehen, die aus ihrem
Glauben heraus mit leichtem Gepack ihren Weg gehen. Die Metapher von der Fremdlingschaft
miissen wir uns nicht zu eigen machen. Vielleicht geht es eher darum, etwas von der ,,Leichtig-
keit des Seins“® zu lernen im Sinne einer geistlichen Existenz, die sich immer wieder innerlich
16st und von Neuem bereit ist zum Aufbruch in verheif3enes, noch unbekanntes Gelande. ,Lass
uns vorwirts in die Weite sehn®, dichtet Klaus Peter Hertzsch" - so offen wie ahnungsvoll.

Das ,,Gespréiich“ ist keine Alternative zum ,Kellion, sondern ein notwendiges Aquivalent.
Wer allein sein kann, entdeckt die offenen eigenen Fragen, die zur Bitte drangen: ,,Sag mir

'8 In Anlehnung an den Titel des Romans von Milan Kundera, Die unertrégliche Leichtigkeit des Seins
(1984).
19 Hertzsch, Lafl uns vorwirts in die Weite sehen, 9.
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K

ein Wort!“ In einer Gemeinde sollte es Orte und Zeiten und Personen geben, wohin ich mich
mit meinem Wunsch wenden kann. Die Anzahl derer wichst, die ,,keinen Menschen haben“
(Joh 5,7). Gesucht wird jemand, der wahrnimmt, wie es mir geht, der hinhdort, was ich sage,
und vielleicht auch sieht, was mir ,,fehlt®. Die Miutter und Viter in der Wiiste waren immer
zugleich ganz zugewandt, konnten sich aber auch deutlich abgrenzen. Nicht zu nah und nicht
zu fern. Pfarrerinnen und Pfarrer, Mitarbeitende im Verkiindigungsdienst sollten fihig und
bereit sein fiir ein personliches Gesprich, um das sie direkt oder indirekt ersucht werden. Da-
fir missen sie weder Anachoreten noch Therapeuten sein, aber bereit und fahig zuzuhoren.
Das Gesprach ist ein Grundelement der Beziehungskultur in einer christlichen Gemeinde. Ob
das auch wirklich so ist, ldsst sich daran erkennen, ob Menschen gegebenenfalls Mut und Ge-
legenheit finden, zu bitten: ,,Sag mir ein Wort!*

Schliefllich ist von grundlegender Bedeutung fiir die Beziehungskultur in der Gemeinde die
Anerkennung jedes Einzelnen als Person. Mogen uns heute manche Aspekte des Verstdndnisses
von ,,Demut® in der monastischen Tradition der Wiiste fremd sein, so gilt der daraus abgeleite-
te Imperativ: ,keinen verachten!“ doch gerade heute unbedingt. Keinen Menschen zu verach-
ten — das mag uns im ersten Moment selbstverstidndlich erscheinen, in Wirklichkeit ist es das
nicht. Das Gegenteil geschieht jeden Tag. Es gibt offen erkennbare, aber auch subtile Formen
der Verachtung bis hin zum vergifteten Lob.

Dagegen stehen in der Tradition des Wiistenmdnchtums die Imperative der Menschlich-
keit. Sie beruhen darauf, dass der Wert einer Person sich nicht aus dem Vergleich mit anderen
ergibt, sondern in ihrer Geschopflichkeit von Gott her beruht. Oft werden diese Imperative
in den Apophthegmata Patrum wiederholt: ,Vergleiche dich nicht mit anderen!* (Paphnuti-
o0s 3/788); ,Richte niemand!* (Joseph von Panepho 2/385). Ja, auch: ,,Schweige und miss dich
nicht (mit dir selber)!“ (Poimen 79/653). Diesen Imperativen zu folgen, also anderen und auch
sich selbst nicht bewertend, sondern wertschétzend zu begegnen, das ist der Weg, um zur
»Ruhe“ zu finden, die das hochste Ziel des spirituellen Weges in der Wiiste darstellt. Wenn
man genau hinsieht, dann sind diese Imperative vor allem Abstandsgebote: dem Nachsten
nicht zu nahetreten, seine Personlichkeit, seine Unverletzlichkeit zu schiitzen; um einen uns
aus dem Grundgesetz vertrauten Begrift zu verwenden: die Wiirde anderer zu achten. Das ist
sehr viel. Es hat fiir das Zusammenleben hohes Gewicht und schiitzt vor Ubergriffigkeit im
physischen, emotionalen und auch spirituellen Sinne. Das ist denn auch vielleicht der Hinter-
grund, vor dem es durchaus etwas fiir sich hat, fiir eine spirituelle Gemeinschaft der Regel zu
folgen: ,,nicht zu nah und nicht zu fern
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Zinzendorfs Jiingerhaus und das ,,Jiinger-Amt®
in der Briidergemeine

Von DIETRICH MEYER

1 Zinzendorf als Jiinger

Spangenberg berichtet in seiner Lebensbeschreibung Zinzendorfs, dass Zinzendorf im Jahre
1751 in Ebersdorf bei Lobenstein eine Konferenz mit seinen Mitarbeitern vom 13. bis 15. Juli
gehalten habe, auf der er erklérte, sich fortan ganz auf seinen Beruf als Prediger des Evange-
liums zu konzentrieren: ,,Er wolle als ein Jiinger JEsu rathen und helfen.“ Er sei nach seiner
Riickkehr nach England im Juli bedenklich gewesen, trotz des Widerstandes seiner Mitarbei-
ter seine bisherigen Amter beizubehalten, und wolle fortan nur als Jiinger Jesu dienen. ,Von
dieser Zeit an wurde er gemeiniglich unter uns nur der Jiinger genant“ und sein Aufenthaltsort
das Jiingerhaus.!

Ausfiihrlich Giber seine Sicht duflerte sich Zinzendorf am Thomastage desselben Jahres, am
21. Dezember: ,,Es hat sich ein Gerticht ausgebreitet, als wiirde ich heute meinen Jiinger-Stand
antreten oder vielmehr bekannt machen.“ Er stellt zunéchst richtig ,,Eigentlich zu reden ists
gar kein Amt, sondern ein Status,” und erldutert, dass er diesen Status eigentlich schon seit
dem 26. Mai 1736 in Frankfurt angetreten habe.? Am 21. April hatte Zinzendorf unterwegs in
Kassel die Nachricht von seiner Verbannung aus Sachsen empfangen. Er konnte also an der
Untersuchung des religiosen Status der Gemeine Herrnhut durch eine kursachsische Kommis-
sion vom 9. bis 18. Mai nicht teilnehmen, bat aber seine Frau, nach Herrnhut zu fahren. Seinen
36. Geburtstag beging er fern von der Gemeinschaft der Gemeine, ,,da ich ums Heilands und
seiner Sache willen nicht nur von Haab und Gut, sondern auch von allen Geschwistern entblost
leben muste, und das bekante Lied schrieb: Lamm und Haupt, es sey geglaubt etc.“® Seit diesem
Geburtstag hatte sein ,,Pilgerstand“ begonnen. Sein jeweiliger Aufenthaltsort wurde nun zu
der Zentrale, von wo aus die Aufgaben fiir die Mitarbeiter und das Leben der Gemeinde in
Herrnhut/Berthelsdorf, der Wetterau, in den Niederlanden und der 1732 begonnenen Mission

! Spangenberg, Leben, 1875f. und 1884.
2 So im Jingerhaus-Diarium (GN.A.16.1751.3, 792).
* A.a.0,792. Das Lied steht in: HG Nr. 1089; auch in: Gesangbuch, Nr. 746.
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in Ubersee geleitet wurde. Damit entstand die erste Stufe des Jiingerhauses, damals ,,Pilger-
haus“ genannt.*

In der genannten Rede am Thomastag erlautert er im Folgenden das, was ihm sein Jiingersein
bedeutet. Dabei erinnert er an seine Kindheit. Schon 1706 habe er eine ,,Compunction® erfahren,
eine ,Verwundung des Herzens tiber der Leidens-Gestalt Jesu.“ Er nennt es dann ,,das Elends-Ge-
fithl, die Noth, wodurch man gedrungen wird, dem Heilande nachzugehen und nachzuschreyen,
um sich personellen Antheil an seinem Leiden und Verdienst zu gewinnen® Dieses sei ihm im
Zusammenhang mit der Auseinandersetzung um die Theologie Konrad Dippels 1732 ,als eine
grofle Weisheit erschienen, ,,daf8 wir uns als Stinder kennen, und daf3 wir die Realitaet und den
Ernst des Zornes Gottes aus Jesu Leiden haben verstehen lernen.“> Damit meinte er nicht so sehr
eine theologische Lehre oder Erkenntnis, sondern eher ,ein zértlich Gefiihl, eine treue und ver-
trauliche Freundschaft, die durch nichts mehr gebrochen werden kann.“ Das sei die ,eigentliche
nota characteristica und diacritica“ der Gemeine, ,das Attachement an des Heylands Person®*
Und ,,das characterisirt mich eigentlich zu dem, was ich bin, zu seinem Jiinger. Darum mogte
ichs auch nicht gern als ein Gemein-Amt angesehen haben, das ich von der Gemeine gekrigt, weil
ich nemlich schon in Halle, Wittenberg, Dresden, Paris“ ebenso gedacht habe.” ,Wer in einem
solchen Umgange stehet, nicht philosophisch mit Gott, sondern menschlicherweise mit unserm
Haus-Vater und Gemein-Aeltesten Jesus Christus®, der wird durch ihn geformt, und Zinzendorf
wiinscht sich, ,,wenn wir doch so aussiahen wie die Wiedertaufer, Schwenckfelder, Quaker in An-
sehung ihrer Ehrbarkeit, Praesence und determinirten Art, aber davon will ich gern abstrahiren,
wenn wir Jiinger werden und uns als solche beweisen.*®

Zinzendorf ist sich bewusst, dass seine Art der personlichen Heilandsfrommigkeit nicht je-
des Herrnhuters Frommigkeit ist, wiinscht sich aber, dass sie in der Gemeine verbreiteter und
durchgingiger wire.

»Nur darinnen bin ich von andern unterschieden, daff ich den Character nicht auf Wo-

chen und Monathe, sondern immer habe. Es wire mir eine grofe Freude, wenns ihnen

Spangenberg beschreibt diese Anfédnge recht genau: ,Von der Zeit an machte sich dann die Pilger-
gemeine um ihn herum. Denn wo er war, da samleten sich die Briider und Schwestern, die im
Dienst des HERRN gebraucht wurden, gemeiniglich zu ihm, und waren, so zu sagen, bey ihm
zu Hause [...]. Und so war sein Haus nicht nur in dem Sinn ein Pilgervolk, wie der Apostel alle
Kinder Gottes Pilger und Fremdlinge der Erde nennt, sondern in einem ganz eigentlichen Sinn.”
(Spangenberg, Leben, 969).

> GN.A.16.1751.3, 794f.

¢ A.a. 0., 796 und 799.

7 A.a. O, 799f. (Hervorhebung D.M.).

8 A.a.0,802.
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allen iiber ihren monathlichen und wochentlichen Repraesentationen so wiirde, daf3 sies
immer blieben.

Dafl man dabey nicht miif$ig seyn darf, sondern arbeiten kan und muf, zeigt mein
Exempel. Denn ob ich auch gleich nicht so viel arbeite, als ich konte, so habe ich doch im-
mer zu thun, und wenn ich noch einmal so viel thite, so wiirde mich doch die Arbeit in
meinem Character nicht stohren, vielmehr unterhalt sie einen, ist das Assaisonnement®,
gibt der Sache einen haut gout' und macht, daf man in den Mann hinein distrahirt
wird, der einem zu aller Zeit naher ist als Haut und Hemde, so dafl diese seine Niahe
durch alle Geschifte hindurchschimmert. Das heiligt auch die Arbeit, gibt den Worten

eine gewifSe Unction'!, wenn man was redt oder schreibt.“!

Dieser Christozentrismus charakterisiert Zinzendorf seit seiner Jugend, als er in der Art des
Hohelieds dichtete, in der Nachfolge von Bernhard von Clairvaux und Johann Scheftler. Man
mag hier gar von einer Christusmystik sprechen,” da Zinzendorf diese duf3erste Christusver-
bundenheit nicht eng genug zu beschreiben vermag:

»da sind wir gleichsam in peaux divines," in eine Art von Unverwefllichkeit eingewi-
ckelt und zu lebendigen Mumien gemacht, Seine Haut voll Pfliiger-Zacken iiber Leib und
Seel gespannt,’ das ist eine wahre, unfigiirliche, uniibertriebene, simple, wortliche idee.

Ziehet an den Herrn Jesus Christus,'® heifits in der Bibel.“V”

Doch ist Mystik hier wohl nicht der richtige Ausdruck, da es Zinzendorf nicht um eine Ver-
schmelzung mit Christus, sondern um personliche Ndhe und personelle Lebensgemeinschatft,
nicht um Versenkung und Kontemplation, sondern um ,,Arbeit und Einsatz fiir Christus geht.

Es sei hier daran erinnert, dass Zinzendorf von der Gemeine gern mit dem familidren ,,Papa“
und seine Frau Erdmuth mit ,Mama“ angeredet wurde, wiahrend er in den Protokollen immer
der ,,Ordinarius® heif}t. Der Titel Papa war ein Beweis der Vertraulichkeit und Zuneigung von

®  Frz. ,Wiirze*.

Frz. ,feiner Geschmack®.

»Salbung®.

2 A.a. 0, 801.

3 Vgl. Uttendorfer, Zinzendorf.

" Frz. ,in einer gottlichen Haut oder Hiille®.

15 HG Nr. 2345,17 von N. L. von Zinzendorf aus dem Lied: ,,Horst du’s, Altster! du incomparabler!®
Zum Altestenfest 1748.

16 Rom 13,14.
7" GN.A.16.1751.3, 797.

157



Dietrich Meyer

Seiten der Gemeine, und Zinzendorf hat es durchaus auch so verstanden. Dennoch auflerte er
sich 1749 eher kritisch

»ueber den unter seinen Haus-Leuten gew6hnlichen Namen Papa, den man aus Separa-
tistischen ideen und gar sehr zur Unzeit attaquiert, da er ihn doch (da Br. Layriz'® den
Namen einmal in einem Carmine gebraucht) nur als ein erwiinschtes Mittel angesehen
und brauchen lassen, um den Titel gniddigster Herr in der Gemeine ganz abzuschaffen,
ob der Heiland gleich Luc 22, 26 nicht mit Grafen redet. Ob nun wohl, da dieser Name so
vulgair und von Leuten gebraucht worden, da es nicht wohl einen andern als geistlichen
Sinn haben konnen, der Ordinarius ihn auch abschaffen wollen; so hat es doch nicht
wohl eher geschehen konnen, bis er was anders an die Stelle gehabt, welches er denn er-

warten wollen.*?

1749 hat Zinzendorf noch nicht gewagt, die Anrede ,Papa“ zu ersetzen, doch schuf er auf ei-

ner Konferenz in London die Voraussetzung fiir seine Bezeichnung als ,,Jiinger®. Nannte er

noch bis 1747 den Ort seines Aufenthaltes die ,,Pilgergemeine® oder das ,Pilgerhaus® oder

1748 das ,,Gemeinhaus®, so setzte sich seit 1752 bis zu seinem Tod der Begriff , Jingerhaus®

durch.? Die Bezeichnung ,Jiingerhaus“ kam in London in Gebrauch und war vor allem

mit der griflichen Haushaltung im Lindseyhouse, das am 19. Marz 1753 bezogen wurde,

verbunden.? 1755 hat er die Frage, was das ,,Pilger- oder Jiinger-Haus sei, so beantwortet:

»Es ist die wandernde Hiitte und Retraite des jedesmaligen Ordinarii Fratrum und seines
Collateral-Raths.“*

20

21

22

Paul Eugen Layritz (1707-1788), Padagoge, Leiter des briiderischen Schulwesens.
GN.A.6.1749.2, 34f.

Vgl. dazu die jeweiligen Titel des ,Diariums® (heute gemaf dem spiteren Titel als ,,Gemeinnach-
richten im Unitétsarchiv bezeichnet).

Vgl. dazu Johannes Plitt, Denkwiirdigkeiten (hs.), § 156 (§ 256): ,Nun war das neue ,Jiingerhaus’
vollendet, ein Name der schon fiir die Westminster-Wohnung in Gebrauch gekommen war, der neu-
en aber vollig eigen worden ist. Denn Zinzendorf wollte seit seiner Riickkehr nach England, ent-
schiedener als zuvor, nur ,Jiinger® seyn und heiflen, ,der Jiinger des Meisters, dem dieser das Ohr
offnet und seinen Plan sagt von Tag zu Tag, dafl er selbst nur horen darf. Und Anna dachte er als
Jiingerin in gleichem Sinn. Denn die Benennung des ,Papa‘ und der ,Mutter’ mit den daran hingen-
den unangenehmen Erinnerungen sollten - darin stimmten Zinzendorf und Spangenberg schon auf
der Unitdts-Synode (Barby Sept. 1750) tiberein - authdren.”

Summarischer Unterricht in Anno 1753. fiir Reisende Briider zu einer etwa erforderlichen Infor-
matione in Facto, London 1755, Frage 74, 21. In Frage 75 (S. 1) hat er sich dann auch 6ffentlich als
»Junger unter den Briidern bezeichnet.
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2 Zinzendorfs Jiingerhaus

Wer zu diesem Jiingerhaus gehorte, ist nicht ganz einfach zu sagen, da die Mitarbeiter immer wie-
der wechselten. Genauere Angaben bekommen wir, als er 1755, aus England zuriickgekehrt, das
Jiingerhaus in seinem Herrenhaus in Berthelsdorf neu einrichtete. Am Festtag des 13. November
zog am Abend das ,Jiingerhaus“ mit dem Kreis der ihm vertrauten und nahestehenden Wegge-
fahrten ein.” Dieses Jiingerhaus darf man sich nicht als eine Gemeinschaft von leitenden Herrnhu-
ter Arbeitern vorstellen, sondern eher als eine erweiterte Hausgemeinschaft mit unterschiedlichen
Gisten. Zu dieser Hausgemeinschaft gehorten seit 1752 die Geschwister David und Dorothea Ka-
tharina Henrica Gold,* er ein Bedienter Zinzendorfs, sie eine Krankenschwester, die in der Festung
Hohen-Neuften als Tochter eines schwedischen Unteroftiziers geboren wurde. Ferner Geschwister
David und Rosina Wahnert,” er ein gebiirtiger Schlesier, der 1742 Zinzendorf auf der Reise nach
Pennsylvanien als Schiffskoch begleitete und seit der Zeit als sogenannter ,,Schiffs-Diener zum
Jiingerhaus gehorte und Zinzendorf auf seinen Reisen diente. Nach dem Tod seiner ersten Frau
heiratete Wahnert Rosina Hiickel aus Kunewalde, die 1754 zur Diakonissa eingesegnet wurde.

Neben diesen beiden Ehepaaren zdhlte eine feste Gruppe von hilfsbereiten Schwestern zum
Jingerhaus: Schwester Louise Milller geb. Pulster,*® die 1749 in London mit ihrem Mann die
Wirtschaft des Jiingerhauses tibernahm und bis zu Zinzendorfs Tod leitete, dann Anna An-
tes,” die 1756 Benjamin Latrobe heiratete, und Dorel Hoppe,* zwei Schwestern, die offenbar in
der Hauswirtschaft eingesetzt waren. Das gilt auch fiir Juliane Schneider, 1727 in Zauchtenthal
geboren® und spiter in der Mission unter den Schwestern auf St. Thomas tatig.

Dazu kam als Hausliturg Johann Nitschmann,* ein jiingerer Bruder von Anna verh. Beck.
Er diente Zinzendorf als Lakai und Tafeldecker, gehorte seit 1736 zur Pilgergemeine und wur-
de in demselben Jahr Hofmeister von Christian Renatus von Zinzendorf. 1741 wurde er zum
Bischof ordiniert. Eine Woche spater kamen noch Johannes von Watteville,” Zinzendorfs
Schwiegersohn, und Anna Johanna Piesch® hinzu, die beide freilich auch Verpflichtungen

# Vgl. dazu und im Folgenden GN.A.43. 1755.4, 355f.

2 D. K. H. Gold geb. Hentsche (1722-1794), 1752 verh. mit David Gold (gest. 1769).

»  D.Wahnert (1706-1765), 1753 verh. mit Rosina Pfahl, geb. Hiickel (1722-1791), bis 1760 im Jiingerhaus.
% Louise Dorothea Miiller geb. Pulster (1720-1785 Herrnhut), 1749 verh. mit Christoph Heinrich Miiller.
¥ 1781 in Ockbrook/England gestorben.

#1785 in Fairfield/England gestorben.

#1773 in Neuherrnhut/St. Thomas gestorben.

3 Johann Nitschmann, der Altere oder der Bischof (1711-1772 in Zeist) war 1752 in London, arbeitete
1756 in Ebersdorf, 1765 in Herrnhut.

' Johann Michael Langguth, 1744 adoptiert von Friedrich von Watteville (1718-1788).
32 Anna Johanna Piesch (1726-1788 in Nazareth/USA), 1760 verh. mit Nathanael Seidel.
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in Herrnhut und Groffhennersdorf hatten und darum héufig abwesend waren.” Ferner wer-
den die beiden Schreiber David Cranz** und Ewald Gustav Schaukirch® genannt, die ,,zum
Schreiben® einzogen, Protokoll bei den Konferenzen fithrten und die Gemeinnachrichten aus
dem Jiingerhaus herausgaben.

Dazu kam eine Reihe von Gésten, die nur zeitweilig am Leben des Jiingerhauses teilhatten.
So besuchten damals drei Schlesier Zinzendorf, unter ihnen Kastenhuber®*. Am 5. Dezember
1755 zogen die Geschwister Wéckler”” und Sorensen in Berthelsdorf ein. Johann Jacob Martin
Wiickler bediente seit 1744 die Diaspora in Berthelsdorf, seit 1750 in Neudietendorf und verlief3
das Jiingerhaus 1756 wieder. Johann Sorensen®® aus Jiitland arbeitete seit 1746 als Missionar
in Gronland und durfte auf seinem Europa-Urlaub 13 Wochen im Jiingerhaus verweilen. Am
20. Dezember zog der wohl bedeutendste Gast ein, Petrus Bohler,” der aus Amerika zuriick-
gekehrt war und der in den folgenden Monaten zahlreiche Versammlungen in Berthelsdorf
und Herrnhut hielt und sich intensiv mit Zinzendorf tiber die Missionspline beriet.

Zinzendorf kehrte am 22. Juli 1757 noch einmal mit dem Jiingerhaus fiir eini-
ge Wochen nach Berthelsdorf zuriick.” Genannt werden die Geschwister David Nit-

3 A.a. 0., 506f vom 22.11.1755.
3 D. Cranz (1723-1777), zunéchst Protokollist, dann Historiker der Briidergemeine.

% E. G. Schaukirch (1725-1805), seit 1755 Protokollist im Jiingerhaus. Sein Lebenslauf (R.22.30.6) gibt
die Stationen des Jiingerhauses an, 1783 als Missionar in Westindien, 1785 zum Bischof ordiniert.

% Johann Georg Kastenhuber (1711-1780), Diasporaarbeiter.
7 J.]J. M. Wickler (1711-1782), Diasporaarbeiter, 1741 verh. mit Maria Koch (1707-1776).
3 J.Sorensen (1713-1802), 1749 verh. mit Catharina Paulsen (1720-1793).

¥ Petrus Bohler (1712-1775 London), 1731 Theologiestudium, 1737 von Zinzendorf ordiniert, 1738

Coepiscopus, seit 1738 meist in Amerika, 1742 verh. mit Elisabeth Hopson.

4 Bei dieser Gelegenheit gibt er folgende Beschreibung des Jiingerhauses: ,,Ich wil also vom Jiinger-

Hause eine kurze Idée geben. Es besteht erstlich aus Personen, die kein Speciales Geschift in den
Gemeinen haben, sondern als general Arbeiter ins Ganze arbeiten. Und das ist eigentlich eine Ge-
sellschaft von Helfern, deren Convenienz oder dermaliger Ruf nicht ist, ein characterisirrtes Amt zu
fithren. Die sind sodales nati, gleichsam Erbgenoflen des Jiingerhauses. So bald einer ein Geschaft im
Chor oder in der Gemeine auf sich nimt, das assiduitaet [Ausdauer oder Beharrlichkeit] und residenz
erfordert, so kan er gleich nicht im Jiingerhause wohnen. Daher kans geschehen, dafl das Jiinger
Haus manchmal stirker, manchmal schwicher ist.

Die zweite Art der Einwohner vom Jiinger-Hause besteht aus den Geschw., die expedirt werden sollen.
Die miiflen aber in etlichen Wochen oder meistens in ein paar Monaten ihre Expedition krigen, damit
keine Stadt- oder Biirger-Sache daraus werde, sondern daf3 es immer beym Pilger-Gange bleibe.

Die dritte Sorte sind die nothwendigen Domestiquen, die es auch nicht immer bleiben, sondern eben
wechseln solten, damit mehr Leute aus den Choren Gelegenheit hitte, von der Jinger-Haus-Luft
etwas zu geniessen. Daran ist aber jetzt nicht zu gedenken, weil dieser Sejour gleichsam nur ein Cam-
pement ist, davon man nicht weif, obs etliche Wochen oder wie lange es wihret.“ (GN.A.55.1757.3,
15-17 vom 21.07.1757, die folgenden Namen finden sich auf S. 21).
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schmann! und Jonas Paulus Weif3,*? die Briidder Lauterbach,* Francke,* Schaukirch und Mil-
lies,* Geschwister Hadwigs,*® die Briider Proske* und David Schmid,* Geschwister Gold und
die Schwestern Dorothe Hoppe, Juliane Schneider und Charlotte Starcker.*” Dazu die engere
Familie: Zinzendorf mit seinen Tochtern Marie Agnes®® und Elisabeth,’ Johannes und Benig-
na Watteville und Anne Johanne Piesch. Wenn Zinzendorf mit dem Jiingerhaus eine Reise zu
Gemeinden im Ausland unternahm, war es meist nur eine kleinere Gruppe. So erfahren wir,
dass der Graf auf der Reise in die Schweiz vom 9. September bis 9. Dezember 1757 begleitet
wurde von Johannes und Benigna von Watteville, Anna Johanna Piesch, der jiingsten Tochter
Zinzendorfs Elisabeth, Louise Miiller, Nathanael Seidel,* dem Schreiber Franke,*® Geschwister
Gold und Hans Jiirgen Schneider.>

Zinzendorf machte 1757 auch einige Anmerkungen tiber die Finanzierung, die seit 1755 mit
der Einsetzung des Administrationskollegiums eine neue Regelung erfahren hatte. Das Jiin-
gerhaus wurde aus dem Etat der Familie Zinzendorf bezahlt, nicht aber eine Konferenz mit
Mitarbeitern aus den Gemeinden. Hier miisse man vom ,,Haus der Arbeiter” oder einem ,,Ge-
meinhaus“ sprechen. Ferner gibt er einen Hinweis auf die inhaltliche Ausrichtung der Arbeit
und Besprechungen im Jiingerhaus, zu dessen liturgischen Versammlungen auch Geschwister
aus der Gemeine eingeladen sind, aber zu den Konferenzen ,will ich mir ausbitten, daf} hier
vom Krieg und Frieden so wenig als moglich geredt wird. Das Interesse der grofien Herren

1 David Nitschmann Syndikus (1703-1779 Zeist), 1737 in 2. Ehe verh. mit Rosina Fischer (1714-1772).
42 ] P. Weif (1696-1779), Kaufmann, Okonom.

4 Johann Michael Lauterbach (1711-1787), Protokollist, Prediger.

4 Johann Friedrich Franke/Francke (1717-1780), Protokollist.

* Johann Heinrich Millies, geb. 1720.

6 Martin Hadwig (1709-1776 Livland), seit 1751 in Livland, besucht 1758 Berthelsdorf/Herrnhut, verh.
mit Elisabeth Giebstein (1719-1788).

¥ Proske/Prosky (geb. in Bohmen, gest. 1763 Jamaica oder Georg Proske (1719-1764 in Berlin).
4 David Schmidt (1719-1799 Livland), 1758 verh. mit Charlotte Starcker (1723-1815 Livland).

% Verh. Schmidt.

%0 Maria Agnes von Zinzendorf; verh. Dohna (1735-1784).

5t Elisabeth von Zinzendorf verh. Watteville (1740-1807).

52 N. Seidel (1718-1782 Bethlehem/USA), 1746 Pilger-Altester, 1758 zum Bischof ordiniert.

% Johann Friedrich Francke/Frank (1717-1780), seit 1746 Schreiber Zinzendorfs, 1759 erkrankt.
% H.]J. Schneider (?) (1702-1762).

> ,Das ist ein verstirktes Jiinger-Haus, wo die Deputirten aus allen Gemeinen und Haupt-Plitzen be-
ysammen sind. So bald das zu Stande ist, so heists nicht mehr Jiinger- oder Pilger-Haus, sondern Ge-
mein-Haus. Darin ist auch der Jiinger und die Jiingerin nicht mehr Wirth, sondern einer, der von der
Gemeine dazu gesetzt ist, bey dem wir selbst mit den unsern in die Kost gehen.“ (GN.A.55.1757.3, 17).
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wollen wir hier nicht reguliren; wenn einer nichts solides zu reden hat, so schweigt er lieber.*

Man bedenke, dass seit 1756 der Siebenjdhrige Krieg die Oberlausitz immer wieder durch
Truppendurchziige und Schlachten in Mitleidenschaft zog.

Vom August 1758 bis Juli 1759 zog Zinzendorf mit seinem Jiingerhaus nach Heerendijk in
Holland. Diesmal begleitete ihn neben den Genannten sein Leibarzt Johann Friedrich Has-
se,”” die Briider Gneuss,*® Millies und Heinrich XXXIV. Reuss® sowie fiir einige Wochen der
Schreiner Christian Nitschmann aus konkretem Anlass. Im Jiingerhaus diente Nicolas von
Watteville® als Hausvater.®

Eine interessante Frage ist es, inwieweit Zinzendorf im Jiingerhaus eigene liturgische Formen
einfithrte. So werden immer wieder die Sabbath-Liebesmahle genannt, die am Samstagabend
stattfanden und eine intime Atmosphire hatten. Ferner hielt er gelegentlich Jiingertage ab, die
mit Gemeintagen verbunden sein konnten. Im Schloss von Berthelsdorf bot er englische Predig-
ten an fiir alle, die Englisch konnten. Grundsitzlich aber hatte das Jiingerhaus keine liturgischen
Funktionen, seine Aufgabe bestand in den ,,Expeditionen und Konferenzen®, in der Aussendung
von Briefen und Boten und in den Besprechungen der vorliegenden Aufgaben und Sorgen.

3 Die Jiingeridee

Eigentlich ist es erstaunlich, dass Zinzendorf erst Ende 1751 den Titel ,,Jiinger” als Selbstbe-
zeichnung annahm, denn die ,Jiingeridee“ geht schon auf eine Synode vom September 1749
in London zuriick.”? Zinzendorf wollte dem Altestenamt Jesu mehr Gewicht geben, indem er
Christus als den einzigen und entscheidenden Altesten der Briidergemeine bezeichnete und auf
diese Weise das Altestenamt in den Gemeinden ersetzen oder doch zumindest erginzen wollte.
So erklirte Zinzendorf am 21. September auf der Konferenz: ,,Statt eines bestandigen Aeltesten

¢ ,Der Expeditionen und Conferenzen sind im Jiinger-Hause viele; der Wochen-Gang geht in bef3erer
Ordnung, folglich krigen die Schreiber mehr zu thun, wiewol auch die Reden kiirzer sind als in den
Gemeinen. In den Haus-Stunden und Zusammenkiinften sicht man die Geschwister gern, hats auch
gerne, dafl alles liturgisch zugeht, auch wegen der Geschwister, die in der Nihe sind, die ein gewif3es
Recht dazu haben, daf$ man weif3, wohin sie sich schicken.“ (GN.A.55.1757.3, 19 vom 21.03.1757).

7 Johann Friedrich Hasse (1717-1789), seit 1751 Physikus in Herrnhut.
% Tobias Gneuss/Gneiss (1722-1780).
1737 geboren in Ebersdorf, 1747 Schiiler in Lindheim, gest. 1806.

€ N.v. Watteville (1695 Bern — 1783 Herrnhut), ein Briider von Friedrich von Watteville, gehorte schon
1752 zum Jiingerhaus in London.

¢ Vgl. dazu GN.C.82.1758.6, 27-28.

¢ Vgl. dazu jetzt Peucker, Worterbuch, die Stichworte: Jiinger, Jiingerin, Jiingerhaus, Generaljiinger,
Chorjiinger im Druck. In Amerika gab es ferner Landjiinger fiir die Landgemeinden.
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und Aeltestin in einer Gemeine sollen kiinftig deren 24 monatlich roulliren unterm Namen des
Jiingers und der Jiingerin, die als stille Seelen von einem Abendmahl bis zum andern das Bild
des Heilands und der Maria vorstellen.“ ©* Zinzendorf ersetzte also mit Hilfe von Oftb 4,4%* die
Altesten der Gemeinden durch die 24 Altesten der Offenbarung, nennt diese aber Jiinger. Diese
Jiunger sollen ,,aus dem Hauffen“ der Gemeine genommen werden, sollen also kein leitendes
Amt in der Gemeinde vertreten. Auch soll dieses Amt zeitlich begrenzt sein und nur von einem
Abendmahl bis zum nichsten ausgeiibt werden, es soll also monatlich wechseln.

Am 30. September 1749 hielt Zinzendorf zum Abschluss der Konferenz in der Brethren
Chappel in London eine zusammenfassende Synodalrede, auf der er diese Neuerung so er-
lduterte:

Das Notigste der Konferenz sei ,,die Verdnderung in dem geistlichen Regiment. Es soll
kein Aeltester in Speciali, kein personeller Aeltester erkannt werden als der Heiland ganz
alleine. Der Heiland ist Aeltester und bleibts. Unsere Bischoffe werden ordinirt durch
Handauflegung nach einer feinen Apostolischen Zucht und Ordnung. Aber die Ordi-
nation, die einen zu einem der 24 Aeltesten macht, zu einem Collegen ums Lamm he-
rum, zu einem senatore ins Heilands immediaten Rath, diese gibt der Heiland noch bis
diese Stunde per habitum, durch die Mitteilung seines Geistes [...]. Kein Individuum
soll mehr Aeltester, sondern Jiinger heissen, sie sind alle Briider, Haushalter tiber Gottes

Geheimnisse und Diener.“®

Wenn wir fragen, was die Charakteristika dieses Jiingeramts sind, so bleibt es bei wenigen Festle-
gungen. Das Amt wechselt monatlich mit jedem Abendmahl. Der benannte Jiinger erhélt einen be-
sonderen Platz neben dem Liturgen. Das Amt wird doppelt besetzt mit einem Jiinger und einer Jiin-
gerin. Der scheidende Jiinger begriifit den neuen Jiinger fiir den nachsten Monat mit einem Kuss.
Am 26. September 1749 wurde der erste Jiinger in London eingefiihrt: ,,Zu dem ersten all-
gemeinen Jiinger und Priester von der Art bis zum nichsten Abendmahl ist unter 25 Briidern
das Loos auf unsern Br. Leonhard® gefallen, und Morgen werden die beiden Special Jiinger
von des Ordinarii Hause declarirt werden.“” Am néchsten Tag wurde Cennick® als ,,collega®

6 GN.A.6.1749.2, 18 (Punkt 12 der 8. Sessio).

¢ ,Und um den Stuhl [Gottes] waren vierundzwanzig Stithle, und auf den Stithlen safen 24 Alteste,
mit weifSen Kleidern angetan.”

¢ R.2.A.26.5.a.1, 29f. (Hervorhebung D.M.)
%  Leonhard Dober.
%7 GN.A.6.1749.2, 49.

% John Cennick (1718-1755 London), gehorte seit 1737 zu Fetterlane Society, schloss sich 1746 der Brii-
dergemeine an und evangelisierte in Irland.
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von Dober eingefithrt. Am 28. September berichtet das Jingerhaus, dass Zinzendorf damit

beschiftigt war, ,,die Jiinger und Jiingerinnen des Heilands ins ganze und in den Theilen® zu

regulieren. Am 23. Oktober fand der erste Jingerwechsel statt.

Grundsitzlich muss man zwischen den Jiingern ins Ganze oder den Generaljiingern und

den Jiingern in den Ortsgemeinden unterscheiden.

Am 5. Oktober wird uns die Liste der Geschwister mitgeteilt, die fiir das Jiingeramt ins

Ganze vorgesehen waren. Diese Liste muss wohl weitgehend der entsprechen, von der schon

am 26. September berichtet wird. Dabei setzt sich Zinzendorf selbst als Jiinger fiir die Zeit der

Konferenz ein.®

Es ,wurden die monatlichen Jiinger und Jiingerinnen ins Ganze samt ihren Collegen

recensirt, iedoch ohne auf die Zeit-Folge zu reflectiren.

Jiinger

Collega

Der Mutter und A. Johanna Gespielen

Leonhard [Dober]

[John] Cennick

Anna Leonhards [geb. Schindler]

Dav. Schneider

Joh. Nitschmann

Susanna [Nitschmann]

[Johann] Toeltschig

[Josef] Anton

Antonin [geb. Haberland]

Fr. Watteville

J[onas] P[aulus] Weif§

[Rosina] Gneussin

[David Siegmund] Kriigelstein

[Ernst Julius] Seidliz

[Anna] Kriigelsteinin [geb. Gold]

Johannes [Watteville]

Reinhard

Benigna [Watteville]

Joh. Nitschmann

[Petrus] Boehler

Juliane [Nitschmann geb. Haberland ?]

[Andreas] Grasmann

Conr. Lange

[Regina Maria] Langkopfin

Dav. Nitschmann sen.

[Martin] Hadwig

Rosina [Nitschmann, geb. Schindler
oder geb. Fischer ?]

Christ. David

[Friedrich Wenzel] Neisser

Marie Lisel [Neisser geb. Hentschel]

Zur Zeit der Synode

Mai

Der Ordinarius Zinzendorf

Syn. [David] Nitschmann

Mama [Erdmuth Dorothea Zinzendorf]

Sept.

Der Ordinarius Zinzendorf

Christel [Christian Ren.
Z.]

A. Maria Lawatsch, Esther [Griinbeck
verh. Kirchhof], Mariane [Watteville]“

¢ GN.A.6.1749.2, 136.
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Es ist aufschlussreich, die Berichte iiber die Einfithrung der ersten Jiinger in den unterschied-
lichen Gemeinden zu lesen. Meist ist es nur eine kurze Erwdhnung; ausfiihrlicher geschieht es
am 13. November in Gnadenberg fiir die drei schlesischen Gemeinden Gnadenberg, Gnaden-
frei und Neusalz. Der Text sei hier ganz wiedergegeben, weil er zugleich eine Erlduterung tiber
den Sinn dieser neuen Einrichtung bietet.

»Weil aller Aeltesten-Nahme und Character bey den Geschwistern cessiren, und wenn
vom Aeltesten kiinftig geredet wiirde, nur aufn Heiland alle ideen geleitet werden und
es doch noéthig sey, eine biblische Ordnung, dergleichen ja auch unter den Engeln sey
und eine Angewohnung zur Priesterlichkeit, wozu wir ja alle destinirt sind, durch eine
alternirende Amtsfithrung zu conserviren: so sollen statt zweier bestdndigen, kiinftig-
hin 24 Jiinger und Jiingerinnen an denen 3 Orten wechseln, mithin alle Monate ein
paar hier oder da als stille Seelen mit dem Heilande umgehen und ihm die Gemeinen,
Personen und Umstdnde vortragen, vornehmlich aber sich an seinem Herzen recht
stillen und ihm bestédndig nahe seyn, damit, wenn es ihm [= Christus] etwa belieb-
te, selbst einmal zu erscheinen, sie es der Gemeine fein zeitig benachrichtigen konten.
Dazu wurden vors erste die Geschwister Petschins™ aufgefordert, Er eingesegnet, ge-
kiiflt und an seinen Plaz gesezt, und darauf auch diese Gelegenheit selig beschlof3en. Es
war zu sehen, daf$ Petschins von der Gemeine geliebt werden, er wuste sich vor Beugung
kaum zu laflen, seine Augen wurden den ganzen Nachmittag nicht trauge. Er war ganz

unwiflend vorher.“”!

Dieses Zitat gibt zugleich Auskunft tiber die inhaltliche Aufgabe des Jiingers. Es ist die Ge-
meinschaft mit Christus im Gebet; der Jinger trigt die Freuden und Sorgen der ,,Gemeinen,
Personen und Umstdnde Christus vor. Jiinger sollen ,stille Seelen® sein, also Menschen des
Gebets, die Christus ,bestindig nahe® sind und deren Gemeinschaft mit Christus eine Hilfe
fiir andere sein kann. Sie haben eine priesterliche Aufgabe und zeigen der Gemeine an, wann
und wie Christus der Gemeine erscheinen will.

70 Friedrich Petschin (1707 Oberpeilau - 1780 Gnadenfrei) und seine Frau, GN.A.7.1749.3, 844. Cranz
berichtet fiir Gnadenfrei, dass sich diese Einrichtung in Schlesien zunéchst als Fehlstart erwies. Sie
sei am 04.12.1749 eingefithrt worden, musste aber am 09.12. wieder aufgelost und durch andere Per-
sonen ersetzt werden, so dass sie erst 1750 ihre geordnete Form fanden (Cranz, Geschichte, 289 und
293).

71 GN.A.7.1749.3, 844.
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4 Die Tréger des Jiingeramtes

Das Protokoll der Londoner Synode vom September 1749 enthilt die urspriinglichere und &l-
tere Fassung des Textes, der im Protokoll des Jiingerhauses geglattet und gekiirzt wurde. Das
Protokoll zeigt den Versuch der Teilnehmer, Personen zu benennen, die das Jiingeramt in den
Gemeinden {ibernehmen kénnten. Da heifit es:”>

»Statt eines Aeltesten und Aeltestin wollen wir 24 jéhrlich alterniren lassen unter dem
Namen Jiinger und Jiingerin, damits niemand in Kopf steigen kan, sondern die Zeit eine
SabbathsZeit vor ein jegliches sey. Wenn eine Gemeine nun nicht 24 solche Glieder hit-
te, so wirs gleich eine heilsame Beschamung fiir die Gemeine: denn solche Jiinger und
Jiingerinnen miissen wo moglich nicht andere Aemter haben. So sind ihrer in allen 144.
24 Pilger Aeltesten

24 Heyden Aeltesten, worzu lauter Heyden Arbeiter, die es einmahl gewesen, genommen
werden. Diese Heyden Aeltesten sind: [Johann] Beck, Papa, Fr[iedrich] Martin, Johannes
[Watteville], Joseph [=Spangenberg], Leonhard [Dober], [Matthéus] Stach, D[avid] Nit-
schmann Syn[dicus], C. H. Rauch, [Johann Martin] Mack, [Georg] Schmidt, [Georg]
Weber, [Christian] Zander, [Andreas] Grasmann, [Heinrich] Beutel ...

[Es folgen Vorschldge fiir Jiinger und Jiingerinnen in Herrnhaag und Herrnhut]

Diese werden ein Monat lang als stille Seelen des lieben Heylands und der Mariae Bild
vorstellen und von allen geehrt werden.

Alle Abendmahle wird’s angetretten und das folgende abgetretten. In Lindheim kénnen
sies unter sich machen, denn sie haben gewify 12 Schwestern, so auch in Marienborn
12 Briider [folgen jeweils 12 Namen von Schwestern und Briidern].

Ein Monat ein Bruder, den andern ein Knibgen.“

Im Mirz 1751 konnte Zinzendorf beobachten, dass es in allen Gemeinden und Werken
ca. 700 Jinger gebe, ,die das Jahr durch in allen Gemeinen abwechseln, des Heylands
Person und Amt unter uns vorzustellen und auf eine ganz besondre Weise den Monath
im Umgange mit dem Heyland zu seyn.“”> Darum will er diese Einrichtung nun auch in
den ,,ordentlichsten Choren einfithren. Da es aber in den grofSen Chéren so viele Mitglie-
der gibe, soll ,dieses Sabbaths-Amtgen in den Chéren nur auf eine Woche gesezt; so oft
also Chor-Tag ist, wird ein neuer Jiinger und repraesentant des Brust-Blatt-Jiingers vorge-

72 R.2.A.26.4.b, 29-32 vom 21.09.1749.
7 GN.A.14.1751.1 5471.
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stellt werden.“” Es ist erstaunlich, dass Zinzendorf 1751 nicht mehr von der Reprisentanz
Christi, sondern von dem Evangelisten Johannes spricht, wohl in Parallele zu Maria. Die
Absicht ist auch hier, Menschen aus dem grof8en Haufen, also nicht die Amtstrager auszu-
wihlen. ,,Es miifens aber freilich im Anfang solche Geschwister seyn, die es doch ein we-
nig gewohnt sind, die die eigentliche Idee davon ausdriicken konnen, die sich dann nach
und nach in des Chors sein Herz einschreiben wird und in eins ieden, der vom Heyland
erwehlt wird, ein ausgesonderter des Heylands, ein Repraesentant des Jiingers, den er lieb
hatte, zu seyn.“”

Am 14. Midrz, am Sonntag Oculi, wurden Johannes und Benigna von Watteville sowie Rein-
hardt Schlozer als ,,General-Jiinger dieses Monats“ eingefithrt, am 17. Mérz Arvid Gradin™
»als erster Jinger fiir diese Woche® im ledigen Briiderchor.”

Offenbar hatten die Chorjiinger und -jiingerinnen auch eigene Versammlungen unterei-
nander und mit der Gemeine, denn Zinzendorf schrieb fiir sie eine eigene Liturgie, in der
Liturg, Gemeine, Chor und gelegentlich ein Solo miteinander abwechselten.”® Entsprechend
dem Titel des Litaneyen-Biichleins kénnte unter der ,,Gemeine“ die ,,Chor-Gemeine®, also das
gesamte Jiinger- und Jiingerinnenchor gemeint sein, wahrend der ,,Chorus® eine Gruppe von
Sédngern meint. Da heift es etwa:

»Gemeine: Wir geben uns darauf die hand
Und ziehn zusammen in alle land
Chorus: ~ Und séen eine gute saat,

Die sein blut eingespenget hat.“

5 Der Hintergrund der Jiingeridee

Zum Verstindnis des Jiingergedankens mogen hier noch einige Erwédgungen folgen. Zinzen-
dorf lebte 1749 ganz in Erwartung des Kommens Jesu in seine Gemeinde. Diese spezielle
Erwartung des 1000-jahrigen Reichs, sein Kommen in silentio et pleura (in der Stille und in

7 A.a. 0., 548f.

75 A.a. 0., 5491

76 Arvid Gradin (1704-1757), ein schwedischer Theologe, der sich 1738 der Briidergemeine anschloss.

77 GN.C.17.1751.1, 580 und 594. In Herrnhut finden sich Listen der Jiingerinnen des Schwesternchores
(R.27.123.6f).

¢ Den Hinweis auf diese Liturgie gab mir Peter Vogt, dem ich meinen Dank dafiir sage. Sie steht in:
Der zweyte Anhang zum Litaneyen-Biichlein fiir die Chor-Gemeinen und Reigen in der Briider-Kir-
che, Barby 1758, 60-66.
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der Seitenwunde) zu seiner Gemeine, spiegelt sich in den Losungen dieser Jahre und seiner
Auslegung.” Darauf deuten einzelne Auﬁerungen im Zusammenhang des Jiingeramts, wie
ja iiberhaupt die Vorstellung der 24 Altesten dem Buch der Offenbarung entnommen ist und
mit dem Jiingeramt auf die Gemeine tibertragen wird.* Die Jiinger in der Sicht Zinzendorfs
haben einen so vertrauten und intimen Umgang mit Christus, dass sie, ,wenn es ihm [=
Christus] etwa beliebte, selbst einmal zu erscheinen, es der Gemeine fein zeitig benachrich-
tigen konten.“®! Eine solche Erwartung versteht man nur, wenn man Zinzendorfs Sicht der
personlichen Gegenwart Jesu kennt, die an den nachésterlichen Erscheinungen Jesu nach
den Evangelien angelehnt ist. Darum kann das Jiingeramt in der Zeit von Ostern bis zur
Himmelfahrt ausgesetzt werden, da die ganze Gemeinde nach Ostern in der Vergegenwér-
tigung und der Vorstellung seiner persdnlichen Gegenwart lebt. Diese Vorstellung liegt ja
auch der Wahl Jesu Christi zum Altesten zugrunde. Jesu Menschheit als der Erhdhte wird
in der Gemeine ganz ernst genommen und als Auftrag und Sendung, ja als ,,Ordination®,
verstanden.

Mit der Einfithrung des Jiingeramts bezweckte Zinzendorf eine Verinnerlichung und Inten-
sivierung des Glaubens innerhalb der Gemeine. So wie die Jiinger mit dem irdischen Jesus von
Ort zu Ort gewandert sind, so folgen die Jiinger Jesu heute dem erhéhten Herrn, der sich nach
Ostern als der Mann mit den Wunden seiner Kreuzigung, als der uns menschlich nahe und
verwandte Herr zu erkennen gibt.®* Als ein Jiinger sollte ja gerade nicht der Amtstrager aus-
gezeichnet werden, sondern der einfache Christ, der treu und gehorsam auf seinen Herrn hort
und in der kontinuierlichen Gemeinschaft, in personeller Konnexion und tiglichem Umgang
mit Christus lebt. Wenn es heif3t, dass in Marienborn ,,[e]in Monat ein Bruder, den andern ein
Knibgen“® das Amt des Jiingers darstellen, so hilt es Zinzendorf offensichtlich fiir moglich,

7 Die Losung von 1749 tragt den Titel: Der Briider des Herrn Vor-Sabbath des bevorstehenden Hall-
jahrs im achtzehnten Seculo. Vgl. zu Zinzendorfs chiliastischen Vorstellungen Eberhard, Kreuzes-
Theologie, 211-215, und Meyer, Chiliastische Hoffnung, 129-140.

8 ,Wenn darnach mein Monath kommt, da ich die Gnade und Ehre habe, unter den 24 Repraesen-
tanten des Circels ums Lamm herum zu seyn, so mogen sie die Consideration, womit sie zuvor
meinen Collegen begegnet und begegnen sollen, mir auch bezeugen und mir so viel Ehre und Gliick
wiinschen Kraft meines Amts als zuvor oder darnach meinen Collegis.“ (Zinzendorfs Verlairede am
30.09. 1749, Extract, R.2.A.26.5, 9f).

81 GN.A.7.1749.3, 844.

82 ,Ein Jiinger aber nach der jetzigen Einrichtung ist ein Jiinger des Heilands qua Zimmermann zu
Nazareth, qua Mensch wie wir, doch ohne Siinde, qua viri ordinarii eines ordinairen Mannes, qua
Concivis als ein Mitbiirger, qua Pater familias als ein Haus-Vater.“ (R.2.A.26.5, 4f).

8 Protokoll der Londoner Synode vom Sept. 1749, R.2.A.26.4.b, s. oben Anm. 25.
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dass auch Kinder in dieser personellen Konnexion mit Christus leben und denkt dabei még-
licherweise an seine eigene Kindheit.®

Es ist gar nicht leicht zu sagen, zu welcher Kategorie von Amtern das Jiingeramt zéhlt. Es
ist ja weder ein Leitungs-, noch ein seelsorgliches oder diakonisches Amt.* Es ist ein geist-
liches Amt, das in dem lutherischen Verstandnis des allgemeinen Priestertums der Gldubigen
begriindet ist.** Zinzendorf unterscheidet hier zwischen den Dienstimtern und den priester-
lichen Amtern und rechnet das Jiingeramt zu den priesterlichen Amtern.®” Das habe man
gerade in England nur schwer begreifen konnen, dass das priesterliche Amt dem Amt eines
Bischofs tibergeordnet sein koénne.*® Das Jiingeramt vergleicht Zinzendorf mit der Funktion
des Mose als Stellvertreter fiir das Volk und Interpret des gottlichen Willens an das Volk.** Die
Ordination zum Jiinger geschieht nicht durch einen duflerlichen Ritus wie die Handauflegung,
sondern zu diesem Amt kann nur Christus selbst durch seinen Geist ordinieren.*

Hochster Ausdruck fiir das Jingeramt ist es, Sabbath halten zu diirfen. ,Das ist der Plan,
Sabbath Leute zu seyn, die mit ihrem Mann alleine, das ist, die Woche im Himmel sind.“! Die
Erfahrung, die ein solcher Jiinger macht, besteht also darin, dass er ,mit seinem Mann allein
seyn und einen himmel, einen Sabbath haben darf, darin er eine ganze Lebens Zeit mit dem
Heyland durchgeht, und sich auf eine ganz besondre Art seiner Bekanntschafft und Néhe an-

»Der Jiinger hat sich von Kind an dazu gewohnt, mit dem Heiland laut zu reden, weil er geglaubt, man
miisse mit Thm wie mit einem andern Bruder conversiren.“ (GN.C.69.1757.3 vom 08.06.1757, 20).

8 Vgl. dazu die Gliederung bei Wollstadt, Geordnetes Dienen, Inhaltsverzeichnis.

8 Vgl. dazu Vogt, Zinzendorfs Verstindnis des geistlichen Amts, 164-170. ,,Lutherus hat sich nach
seiner runden Art so dariiber ausgedriickt: Alle Kinder Gottes sind Pfaffen und Pfaffinnen. Johannes
hats in der Offenbarung auf eine andre Art gesagt: ,Er hat uns zu Kénigen und Priestern gemacht vor
Gott und seinem Vater* (Cap. 1,6).“ (Zitiert nach Vogt, a. a. O., 165).

8 ,Esistalso eine von den Schonheiten unserer Gemeine, dafl wir von Anfang dafiir gesorgt, daf3 das
Priesterthum und die Dienerschaft von allen Arten auseinander gehalten werde. Wir rechnen unsere
Bischofe und alles, was den Kirchen-Staat bey uns ausmacht, unter die Diaconie. Die Priesterschaft
ist ganz was anders; die braucht bey uns keiner ordination, keiner Regel-méaf8igen ritualischen Ein-
segnung wie die andern Dienst-Aemter, sondern bey uns ist ein Herz, das gerade nicht allemal zu den
allerweitlauftigsten Dingen aufgelegt ist, das kein Held ist, viel auszustehen, zuweilen so Priesterlich
situirt und bey der gemeine auch characterisirt, daf3 die ganze iibrige Gesellschaft selbiges um seiner
Connexion und Ahnlichkeit mit dem Heyland und seiner Einfiltigkeit willen mit einer gewiflen
Beugung und reverenz considerirt.“ (GN.A.14.1751.1, 545f).

8 A.a.O., 547.

8 ,Bey Gelegenheit des heutigen Abendmahls erinnerte Ordinarius ferner, dafl das Collegium der
24 Alten der ganzen Gemeine, die alle Monat wechseln und des Heilands und des Volks Zwischen-
Treter und Interpretes sind, wies vom Mose gesagt wird, zwischen der Gemeine droben und hienie-
den, heute anfange“ (GN.A.6.1749,2, 49f).

% Vgl. dazu das Zitat im Text zu Anm. 65.

' GN.A.14.1751.1, 550. Die Losung fiir das Jahr 1750 trug den Titel: Sabbathum Ecclesiae Fratrum.
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maflen kan.“> Wer fiir einen Monat Jiinger sein darf, erlebt eine ,Sabbathzeit®, in der er von

seiner Arbeit ausruhen und genieflen darf.”

6 Das Jiingeramt als Leitbild der Gemeinde

Es ist wohl kein Zufall, dass sich Zinzendorf nach dem Wundenkult der Sichtungszeit und den
Ausschreitungen auf dem Herrnhaag in London aus seinen Amtern zuriickziehen und schlicht
nur noch das eine, ein Jiinger Jesu sein wollte. Die — schon immer gelebte - Jiingerschaft Jesu
wurde nun zur hochsten Ausdrucksform seiner Spiritualitdt der Christusgemeinschaft. Aber
gerade die intimste ,,Konnexion“ mit Christus durfte nicht die Erfahrung eines einzelnen, be-
sonders sensiblen oder tiefgegriindeten Christen sein, wie er es fiir sich selbst in Anspruch
nahm, sondern sollte zur Erfahrung, zum Vorbild aller werden, die Jesus liebhaben. Dies der
Gemeine zu vermitteln, war nicht ganz einfach, denn es legte die Gefahr eines Elitechristen-
tums, der Bildung einer besonders hervorgehobenen und sich tiberlegen fiithlenden Kaste nahe.
Darum wurde das Jiingeramt nach Zinzendorfs Tod zwar noch auf der Unitéts-Synode von
1764 ausdriicklich bestatigt und in geordnete Bahnen gelenkt, auf der Synode von 1775 aber
endgiiltig aufgehoben.
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Zinzendorfs Theologie des Sabbats

Von PETER VOGT

In der umfangreichen Forschung Peter Zimmerlings spielen Beitrdge zur Theologie des Gra-
fen Nikolaus Ludwig von Zinzendorf eine bedeutende Rolle. Seine Dissertation bei Jiirgen
Moltmann iiber die Trinitdtstheologie Zinzendorfs bildete den Anfang einer grofien Zahl von
Buchveroffentlichungen und wissenschaftlicher Aufsitze, mit denen Zimmerling ein weites
Feld wichtiger Themen abschritt, darunter Zinzendorfs Sicht der Frauen, seine Gedanken iiber
Erziehung und Seelsorge, die Erfindung der Losungen und die Ausbildung der christozentri-
schen Herrnhuter Spiritualitdt. Besondere Aufmerksambkeit hat er dabei der engen Verschrian-
kung von theologischer Reflexion und gelebter Gemeindepraxis geschenkt, die fiir Zinzen-
dorfs Theologie charakteristisch ist:

»Theorie und Praxis, gedachter und gelebter Glaube befruchteten sich gegenseitig. Keines
davon konnte ein Eigenleben fithren. Einerseits erwuchsen Zinzendorf aus den Heraus-
forderungen der Praxis neue theologische Einsichten, andererseits fithrten theologische
Einsichten zu neuen gemeindepraktischen Experimenten. Indem er sich um die prakti-
sche Verwirklichung theologischer Uberzeugungen bemiihte, wurden diese anhand der

Praxis auf ihre Tragfdhigkeit hin tiberpriift.

In diesem dynamischen Geschehen verband Zinzendorf Innovation mit Improvisation. Er
prasentierte kein fertiges theologisches System, sondern entwickelte seine Ideen und Impulse
aus der fortwidhrenden Begegnung mit dem lebendigen Zeugnis der Schrift und im Blick auf
die vielfiltigen Erfahrungen und Erfordernisse der Kirche. Sein Wunsch, das Leben der Brii-
dergemeine in umfassender Weise aus dem christlichen Glauben heraus zu gestalten, fiihrte zu
einer Fiille von innovativen Ansitzen. Zimmerling restimiert: ,,Zu fast allen praktisch-theo-
logischen Handlungsfeldern finden sich bei ihm originelle Gedanken und nachdenkenswerte
Praxisversuche, die bis heute nichts von ihrem provozierenden Charakter verloren haben.“
Ein faszinierendes Beispiel fiir Zinzendorfs Experimentierfreudigkeit und seine Bereit-
schaft, alte Traditionen neu zu interpretieren, ist seine Wiederentdeckung des alttestament-
lichen Sabbatgebots fiir die Frommigkeit und Gemeindepraxis der Briidergemeine und damit
einhergehend die Entwicklung einer eigenen Theologie des Sabbats.’ Erste Spuren davon sind

! Zimmerling, Zinzendorf, 12.
2 A.a. 0.0
> Vgl. zur folgenden Darstellung Vogt, Theology of the Sabbath.
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schon fiir die frithe Herrnhuter Gemeinde belegt. Eine wichtige Quelle ist die auf Christian
David zuriickgehende Schrift ,,Beschreibung und zuverldflige Nachricht von Herrnhut, die ab
1730 als Manuskript zirkulierte und 1735 anonym gedruckt wurde. Im Zusammenhang mit
der Erlduterung ,,Wie der Sonntag bey uns angewendet wird“ findet sich hier in einer Fufinote

der folgende Hinweis:

»Man feyret bey uns beydes den Sabbath und Sonntag, nach dem Exempel unsrer ersten
Briider, doch ohne allen Zwang, aus freyem Triebe, insonderheit der Arbeiter und Stun-
denbeter. Darum halten wir nun auch am Sabbath unsere Bet- und Communion-Tage,

wie auch die Stundenbeter-Conferentz.“
Zinzendorfs ,,Eventual-Testament® von 1738 enthilt eine dhnlich lautende Aussage:

»Die Tage, darauf wir halten, sind der Sonntag, als des Herrn Auferstehungs-Tag, der
Sabbath oder eigentliche Ruhe-Tag des Herrn, an dem wir die Gemein-Tage und Abend-
mabhle halten, die wichtigen Feste der alten Kirche, da man uns besonderer Gnade des

Herrn erinnert, unsere eigene Freuden- und Gedéchtnif}-Tage.®

Beide Quellen halten iibereinstimmend fest, dass in Herrnhut neben dem Sonntag als kirch-
lichem Feiertag auch der Samstag als Sabbat eine besondere Wiirdigung erfuhr. Dies ge-
schah offenbar in Anlehnung an die Praxis der ersten Christen und beinhaltete die Durch-
fithrung von bestimmten gemeindlichen Versammlungen. Allerdings fehlen ndhere Details
zur konkreten Ausgestaltung die Sabbatfeier im frithen Herrnhut, und auch die Frage, wie
und warum es tiberhaupt dazu kam, dass der Sabbat in Herrnhut an Bedeutung gewann,
muss offen bleiben.

Besser informiert sind wir iiber die Diskussionen zur Einfithrung des Sabbats in der Ge-
meinde Bethlehem in Pennsylvanien, die Zinzendorf wihrend seines Aufenthalts in Nord-
amerika 1742 einrichtete. Die Ereignisse der Gemeindegriindung wurden sorgfiltig in einem
Diarium protokolliert.® Unter dem Datum des 24. Juni finden wir nun auch einen Eintrag, der
die Einfithrung des Sabbats betrifft. An diesem Tag fand im Beisein von Graf Zinzendorf, der
sich nach Sitte der Quaker als Br. Ludwig anreden lief3, eine Gemeindeversammlung statt, bei

*  Beschreibung, 87.
> Bidingische Sammlung, Bd. 1, 277.

¢ Vgl. Hamilton, Bethlehem Diary. Das deutsche Original wird in den Moravian Archives in Bethle-
hem, PA aufbewahrt und ist online verfiigbar unter: bdhp.moravian.edu/community_records/beth-
lehem_diary (abgerufen am 14.11.2022).
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der unter verschiedenen organisatorischen Punkten auch die Frage der Sabbatobservanz an-

gesprochen wurde:

,»Br. Ludwig proponirte: Es wire nothig, dafl die Gemeine in diesem Lande den Sabbath
hielte, weil a.) eine eigene Religion in diesem Lande ist, die denselben hielte, und dadurch
wiirde ihnen eine gewifle Gerechtigkeit wegfallen, der sie sich bisher gemeint allein zu
rithmen, b.) Weil er auch unter den Bekehrten Wilden wiirde eingefithrt werden mii-
fen; wenn man noch eigentl. darhinter kommen wird, dafl die hiesigen Wilden die zehn

Stimme Israel sind.*”

Interessant ist in diesem Vorschlag die doppelte Begriindung. Zuerst verweist Zinzendorf auf
eine andere ,Religion in diesem Lande®, womit er die Gruppe der sogenannten Siebentdger
im Blick hat, eine radikalpietistische Kommunitét, die sich unweit von Bethlehem in Ephrata
angesiedelt hatte und sich streng an das alttestamentliche Gesetz hielt.* Nach anfinglichen
Sympathien hatte sich im Laufe des Frithjahrs 1742 eine spannungsvolle Konkurrenz zwischen
ihr und der Gruppe der Herrnhuter entwickelt. Es erstaunt daher nicht, dass Zinzendorf viel
daran lag, sich bei der Befolgung des Sabbatgebots mit ihnen gleichzustellen, um ihnen den
Diinkel der strengeren Gesetzestreue zu nehmen. Ebenso bemerkenswert ist die Begriindung,
der Sabbat miisse auch unter den Bekehrten aus den Indianervélkern eingefithrt werden, da
es sich bei ihnen um Nachkommen aus den Staimmen des Volkes Israel handeln konnte. Diese
bezieht sich auf die damals weit verbreitete Annahme, die amerikanischen Ureinwohner seien
aus den verlorenen zehn Stimmen Israels hervorgegangen.’

Aus dem Diarium geht hervor, dass Zinzendorfs Vorschlag darauf abzielte, den Sabbat am
Samstag als Ruhetag zu halten und zwar zusdtzlich zu der tblichen Feier des Sonntags. Zinzen-
dorf schwebte also so etwas wie ein langes Wochenende vor, das in Bethlehem eingefiihrt wer-
den sollte. Soweit moglich, sollten die Gemeindeglieder weder samstags noch sonntags ihrer
reguldren Berufsarbeit nachgehen. In seinen Ausfiihrungen wies Zinzendorf allerdings darauf
hin, dass theologisch und historisch wichtige Unterschiede zwischen dem Sabbat und dem
Sonntag existierten. Im Diarium lesen wir, wie er seinen Vorschlag weiter begriindete:

»Der Sabbath solle in aller Stille gehalten und in innigem herzlichen Umgang mit dem

Heilande zugebracht werden. Es ist ein Tag, der allen V6lkern noch vor dem Gesetz zur

7 Eintrag vom 24.6.1742, vgl. Hamilton, Bethlehem Diary, 16.
8 Vgl. Bach, Voices.

®  Zu den Hintergriinden dieser bis ins 18. Jahrhundert weit verbreiteten Ansicht vgl. Hertrampf, In-
dianer-Geschwister, 153-155.
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Ruhe gegeben worden. Denn die Juden halten ihn nicht sowohl als Juden, sondern als
Menschen.

Der Sonntag ist der Auferstehung Christi zu Ehren in den ersten Christl. Gemeinen
gefeyert worden, zugleich mit dem Sabbath. Dann hat man ihn aus purer Feindschaft ge-
gen die Juden abgeschaft (wie man auch aus gleichem Grunde die Ostern auf eine andere
Zeit verlegt hat) und vielleicht auch aus Armuth nicht halten konnen, denn auf Sonntage

wollte man nicht laflen arbeiten.“!

Im Bethlehemer Gemeindiarium ist vermerkt, dass jemand den Einwand erhob, der Sabbat
gehore doch zu jenen kultischen Geboten, die im Neuen Testament aufler Kraft gesetzt worden
seien. Darauf antwortet Zinzendorf mit der Feststellung,

der Sabbat ,,gehére nicht zum Gesetz, sondern sey vor dem Gesetz gewesen, und allen
Volkern u. Menschen zur leiblichen und Gemiithsruhe gegeben worden, sich zu sam-
meln, auch sogar den Thieren, denen es aber einerley ist, wann sie ruhen. Es sey also der

Sabbath tiberhaupt nicht als ein Gebot, sondern als eine Wohlthat anzusehen.“

Mit Verweis auf Hebr 4 und Offb 20 bekriftigte er schlief3lich, der Sabbat sei auch deshalb
von bleibender Bedeutung, weil er eine symbolische Vorwegnahme der ewigen Sabbatruhe am
Ende der Zeit sei: ,,Der eigentl