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RELIGIONEN IM DIALOG:

Zusammenarbeit in interkultureller und interreligioser Seelsorge

Der Dialog der Religionen und Weltanschauungen wird in unserer Zeit sowohl lokal wie auch
global immer notiger. Der religiose und weltanschauliche Pluralismus fordert heraus, unter-
schiedliche Menschen und ihre Sinn- und Deutungssysteme kennen zu lernen. Auf diese Weise
kénnen wir Angste voreinander abbauen, die eigene Identitit kldren und Raume fiir Dialoge
in der Vielfalt der Meinungen, Lebensweisen und religiésen Uberzeugen schaffen. Dies gelingt
nicht ohne einen gemeinsamen gleichberechtigten, respektvollen und kritischen Austausch,
der die Liebe zum eigenen Glauben und zur eigenen Uberzeugung deutlich werden l3sst,
fremde Einstellungen wiirdigt und Unterschiede und Gemeinsamkeiten in Begegnungen wie-
der neu entdeckt. ,,Religionen im Dialog” ist immer ein Gesprach und ein Miteinander von
konkreten Personen, denn Religion oder bestimmte Lebenseinstellungen gibt es nur im Voll-
zug - in der Umsetzung und in den Verhaltensweisen von Menschen.

Das Thema dieses Seminars war , Religionen im Dialog: Zusammenarbeit in interkultureller und
interreligiéser Seelsorge”. Wie der Titel sagt, ging es um Austausch der verschiedenen Religi-
onen und Weltanschauungen in Bezug auf die Sorge um die Menschen mit ihren physischen,
seelischen und spirituellen Bedirfnissen und Noten. Praxis, Bildung und Forschung in Seel-
sorge im Kontext der jeweiligen Gesellschaften, Religionen und Weltanschauungen wurden
beleuchtet, um miteinander zu lernen und einander zu zeigen, was Menschen an ihrem Glau-
ben und Uberzeugungen lieben und welche Ressourcen fiirs Leben dort zu finden sind. Der
Schwerpunkt lag auf christlicher, jlidischer und islamischer Seelsorge mit ihren Grundlagen
und Vollzligen, aber auch andere Ansatze der Lebenshilfe bekamen so weit wie moglich Raum.



Einleitung

In diesem Heft der Schriftenreihe ,,Interkulturelle Seelsorge und Beratung” werden im TEIL |
die Aufsatze und Reflexionen aus dem Seminar dokumentiert. Es wird deutlich, dass der ge-
meinsame Dialog von sehr unterschiedlichen Seiten angegangen wird. Bei der Vorbereitung
wurde bewusst darauf verzichtet, den Referierenden Vorgaben zu machen, um eine jeweilige
spezifische Sichtweise zur Darstellung zu bringen. Der Dialog sollte aber durch Reflexionen von
Personen aus anderen Religionen angeregt werden. Ob dies gelungen ist, bleibt den Leserin-
nen und Lesern vorbehalten.

Den Beginn im Seminar bildete Frau Professorin Susanne Heine von der Evangelisch Theologi-
schen Fakultdt in Wien mit einem Gang durch die Geschichte der christlichen Seelsorge, die
jahrhundertelang mit Siinde, Beichte und Kirchenzucht verbunden war. Eine neue Orientie-
rung bekam Seelsorge durch die Erkenntnisse der Psychologie und anderer Humanwissen-
schaften, die deutlich machten, dass Glaube unverfiigbar ist und Seelsorge von zwischen-
menschlicher Beziehung lebt. Von hier aus sieht sie Moglichkeiten, interreligiose Seelsorge zu
entwickeln.

Rabbi Daniel Smith aus London hebt in seinen Reflexionen aus jlidischer Sicht hervor, wie
wichtig der Verzicht auf moralisches Urteilen ist, gerade auch gegeniber Menschen mit ver-
schiedenen sexuellen Orientierungen.

Professor Cemal Tosun aus Ankara, Tlirkei, ein muslimischer Theologe und Religionspadagoge,
setzt sich von einem christlichen Verstandnis von Seelsorge ab, die von Siinde und Beichte
ausgeht, kann aber dann doch Seelsorge als eine spirituelle zwischenmenschliche Hilfe be-
zeichnen, die die Starkung der Herzen bezweckt, und das Herz umfasst Vernunft und Herz.

Nach einer christlichen Einfihrung kam eine jlidische Stimme zu Wort. Dr. Willy Weisz aus
Wien, der aktiv in der Krankenhausseelsorge mitarbeitet, beschéftigte sich mit Flichtlingen
und anderen Fremden aus biblischer Sicht. Die Bibel zeichnet ein differenziertes Bild von Frem-
den und pauschalisiert nicht. Da gibt es Fremde als , Gétzendiener”, die fiir das Volk Israel
gefahrlich werden, und Fremde, die mit Israeliten zusammenwohnen und geachtet werden.
Auf jeden Fall Liebt Gott die Fremden und ihnen gilt die Firsorge der Menschen, denn sie
leben in schwierigen Lebenssituationen.

Auf diese Ausfliihrungen antwortete Professor Dr. Abdelmalek Hibaoui von der Universitat Tu-
bingen, der einen Lehrstuhl fir islamische Seelsorge innehat. Er unterstreicht, dass im Islam
Fremde die gleichen Rechte und Pflichten haben wie Muslime, und weist darauf hin, dass
Nachstenliebe ein wesentlicher Bestandteil des Islam ist. An Gott glauben und Gutes tun ge-
horen unaufloslich zusammen.



Daran knipft Professor Dr. Abdullah Takim vom Islamischen Theologischen Institut der Uni-
versitat Wien in seinem Vortrag zu ,,Heilung und Heil fiir Kérper und Seele aus islamischer
Sicht an. Fiur den Islam, so flihrt Abdullah Takim aus, speist sich das ganzheitliche Menschen-
bild aus dem Verstandnis von Heilung, Heil und dem Heiligen — also der Unterwerfung unter
die Allmacht Gottes. Krankheit wird als Priifung verstanden, die auf die Vervollkommnung des
Menschen abzielt und zu Gott hinfiihren will. Die Sorge fiir Kérper und Seele liegen in der
Verantwortung der Menschen. Der Besuch bei Kranken ist Pflicht von Muslimen. Mit kurzen
Ausflihrungen zu muslimischer Krankenhaus- und Gefangnisseelsorge gibt der Autor konkrete
Hinweise, wie in diesen Bereichen Seelsorge aussehen kann und soll.

Noch einmal kommt in den Reflexionen zu dem Vortrag von Prof. Takim Dr. Willy Weisz zu
Wort. Auch er unterstreicht die Bedeutung des Krankenbesuchs, der durch den Besuch der
drei Manner nach der Beschneidung Abrahams, also auf dem Krankenlager, begriindet wird
(Gen. 18,1). Ein Unterschied zum Islam aber sieht er darin, dass Krankheit nicht als Priifung
zur Vervollkommnung dient. Da aber menschliches Leben heilig ist, was in der Ebenbildlichkeit
Gottes begriindet liegt, ist es dullerst schiitzenswert und deshalb muss alles getan werden,
Gesundheit zu erhalten oder wiederherzustellen.

Dr. Miriam Sz6keovd, eine Theologin aus der Tschechischen Republik, die lange Zeit als Kran-
kenhausseelsorgerin gearbeitet hat und nun in der Diakonie tatig ist, geht in ihren Reflexionen
Uber Heilung und Heil aus christlicher Perspektive vor allem auf das Gebet als Kommunikation
mit Gott ein. Erst durch Gebet ldsst sich erfahren, ob Krankheit Gutes bewirkt, ob dahinter
eine zerstorerische Macht steckt oder ein Geheimnis bleibt. Auf jeden Fall ist der christlichen
Gemeinde aufgetragen, Kranke zu besuchen und mit ihnen zu beten.

Im TEIL Il hat uns Professor Daniel Johannes Louw, ein weltbekannter praktischer Theologe
und Pastoralpsychologe aus Siidafrika, der auch Mitglied im Academic Network von SIPCC ist,
zwei Beitrage zur Verfligung gestellt, die nicht vorgetragen wurden, aber in enger Verbindung
mit unserem Seminarthema stehen. Es sind einmal Anmerkungen zum interkulturellen und in-
terreligiésen Dialog in Seelsorge, die zu einer ,interpathetischen” Seelsorge fiihren und ein
Aufsatz zu ganzheitlichem Heilen und Helfen. Daniel Louw entwickelt eine Hermeneutik fir
interkulturelle und interreligiose Seelsorge aus einer ganzheitlichen spirituellen Anthropolo-

gie.

Allen Autorinnen und Autoren sei herzliches gedankt fiir die Mitarbeit. Ein herzlicher Dank
geht auch an Sabine Temme, die erlaubt hat, Fotos von dem Seminar in diesem Heft zu ver-
wenden. Das Copyright fir die Bilder bleibt bei ihr.

Ubersetzungen wurden mit DeeplL.com hergestellt und von mir liberarbeitet.
Helmut Weif3



Aus ganzem Herzen fiir die Menschen
Seelsorge und Krisenbewaltigung aus christlicher Sicht

Prof. Dr. Susanne Heine

Praktische Theologie und Religionspsychologie
Evangelische Theologische Fakultat, Universitat Wien

Abstract

Jahrhundertelang war die Seelsorge mit Siinde, Beichte und Kirchenzucht verbunden. Neben
amtlichen Verfahren entstand das private Gespréch, das teils zur sakramentalen BufSe wurde
(Rémische Kirche), teils privat blieb (Reformation). Die wissenschaftliche Psychologie brachte
ab Ende des 19. Jh. eine grundlegende Wende, lief die Seelsorger/innen ihre Menschenkennt-
nis verfeinern und auch unverschuldete Krisen wahrnehmen. Da der Glaube unverfiigbar ge-
schenkt wird, verzichtete die Seelsorge darauf, Glauben vermitteln zu wollen. Im interreligiésen
Gesprdich, das die Glaubensgewissheit der Beteiligten respektiert, lassen sich seelsorgerliche
Konzepte entwickeln, die dem jeweiligen Selbstverstdndnis entsprechen.

1. Die reine Gemeinde
Die ganze Bibel ist durchzogen vom Ruf zur Umkehr, die auch in der Predigt Jesu eine zentrale
Rolle spielt. Die Menschen sollen erkennen, dass sie auf dem falschen Weg sind, wenn sie
nicht auf Gottes Weisungen héren und damit anderen und auch sich selbst Schaden zufligen.
Wer wirklich im Herzen erkennt, in die Irre zu gehen, fihlt das auch und empfindet Scham und
Reue. Dazu aber muss das Herz frei sein von Ausreden und Selbstrechtfertigung, und das wird
moglich durch das Vertrauen in die Barmherzigkeit Gottes und den Zuspruch der Vergebung.
Daher verbindet der von Jesus Uberlieferte Satz beides: ,Kehrt um und glaubt an die frohe
Botschaft” (Mk 1,15). Erkennen, fihlen und vertrauen sind ein- und derselbe Akt. Damit kann




ein neues Leben beginnen.

Christ und Christin wurde damals, wer sich den Umkehrruf Jesu zu Herzen nahm und bereit
war, Jesus durch Héhen und Tiefen nachzufolgen. Das christliche Leben begann mit einer Kon-
version, die sich nicht wiederholen lieB. Noch in den 80er/90er Jahren hélt der Brief an die
Hebraer fest: ,,Denn unmoglich ist es, zur Umkehr zu bringen, die einmal erleuchtet worden
sind, himmlische Gabe geschmeckt und Anteil bekommen haben am heiligen Geist, die das
gute Wort Gottes und die Krafte der kommenden Welt geschmeckt haben und dann abgefal-
len sind — unmaéglich ist es, diese zu einer erneuten Umkehr zu bewegen” (Hebr 6,4-6).

Durch die Taufe erfolgte die Eingliederung der Bekehrten in die Gemeinde, und die Gemein-
den sollten ein offentliches Zeichen sein fiir das neue Leben, das sich vom bosen Treiben in
der Welt unterscheidet. ,lhr wisst, dass die Herrscher ihre Volker unterdriicken und die Gro-
Ren ihre Macht gegen sie einsetzen. Unter euch soll es nicht so sein, sondern: Wer unter euch
grol sein will, sei euer Diener” (Mt 20,25-26; vgl. Mk 10,42-43). Wie es in einer christlichen
Gemeinde zuging bzw. zugehen sollte, schildert die Apostelgeschichte: ,Sie aber hielten fest
an der Lehre der Apostel und an der Gemeinschaft, am Brechen des Brotes und am Gebet. [...]
Alle Glaubenden aber hielten zusammen und hatten alles gemeinsam; Giliter und Besitz ver-
kauften sie und gaben von dem Erlds jedem so viel, wie er nétig hatte.” Sie waren eintrachtig
und priesen Gott (Apg 2,42-46).

Aber so ideal wie in dieser Schilderung war das Leben in den ersten christlichen Gemeinden
nicht. Es gab Streit — in Antiochien oder Korinth zwischen verschiedenen Parteien, die einan-
der auszustechen versuchten, wie aus den Briefen des Apostels Paulus hervorgeht. Wer das
Wort ,,Seelsorge” in der Bibel sucht, wird nichts finden, denn damals stand die Reinheit der
Gemeinde im Mittelpunkt. Dies setzte freilich die Reinheit ihrer Mitglieder voraus, die keine
Schuld auf sich laden durften, vor allem: nicht vom Glauben abfallen, nicht morden und nicht
die Ehe brechen. Sollte jemand schuldig werden, dann hatte die Gemeinde die Vollmacht zu-
rechtzuweisen oder auszuschlieBen. Nach Matthdus ist der erste Schritt eine Ermahnung un-
ter vier Augen, nitzt das nichts, sollen Zeugen fiir das schuldhafte Handeln herbeigeholt wer-
den, um den Schuldigen zur Bulle zu bewegen. Niitzt auch das nichts, kommt die Sache vor
die ganze Gemeinde. Hort der Schuldige auch nicht auf die Gemeinde, wird er ausgeschlossen
(Mt 18,15-17).

In Korinth hat Paulus vom Ausschluss Gebrauch gemacht in Bezug auf einen Mann, der mit
seiner Stiefmutter sexuellen Umgang pflegte. Dabei unterscheidet er zwischen aulRerhalb und
innerhalb der Gemeinde, denn die Christen und Christinnen missten ,,aus der Welt auswan-
dern”, wenn sie den Umgang mit Unziichtigen, Rdubern oder Gétzendienern vermeiden woll-
ten. Hingegen gilt innerhalb der Gemeinde: , lhr sollt keinen Umgang haben mit jemandem,
der sich Bruder nennt und dabei Unzucht treibt oder Besitz rafft, die nichtigen Gotter verehrt,

1 Alle Bibelzitate: Ziircher Bibel 2007.



andere beschimpft, trinkt oder andere beraubt.” Mit dem Bild, ,dass ein wenig Sauerteig den
ganzen Teig durchsduert” warnt Paulus und betont die Vollmacht der Gemeinde, sich rein zu
halten, wahrend die da drauBen Gott richten werde (1Kor 5:9-13).

Strenge Regeln, die sich aber nicht durchhalten lieRen. Im 2. Jahrhundert pladierte der latei-
nische Kirchenvater Tertullian im Falle von Verfehlungen fiir die Moglichkeit einer zweiten und
letzten Umkehr, die aber als 6ffentlicher BuRakt vor der Gemeinde vollzogen werden musste
mit einem 6ffentlichen Schuldbekenntnis, durch sichtbare Bul’leistungen (satisfactio) und ei-
nen temporaren Ausschluss vom Abendmahl. Aber bereits Tertullian wusste um die proble-
matischen Seiten dieser Praxis: Weil sie ihre 6ffentliche BloRstellung und die Gberhebliche
Schadenfreude der Mitchristen als Verletzung ihres Ehrgefiihls flirchten, behalten die Schul-
digen ihre Vergehen lieber fiir sich.? Solches war offenbar der Fall, sonst wiirde Tertullian nicht
davon schreiben. Dies wirft die Frage auf, ob es eine ,,reine Gemeinde” Giberhaupt geben kann.
Jedenfalls gab es sie nicht mehr, als ab dem 4. Jahrhundert das Christentum auf dem Weg zur
Staatsreligion war. In einem christlichen Staat bildeten die Gemeinden keine alternative Ge-
genwelt mehr, und die Praxis der Exkommunikation wurde zum Mittel der Verfolgung Anders-
glaubiger durch eine machtvolle Weltkirche.

Was wir heute unter Seelsorge verstehen, bringt Jiirgen Ziemer auf zwei Satze: ,Es geht um
einen kommunikativen Vorgang zwischenmenschlicher Hilfe mit dem Ziel einer konkreten
Starkung und Hilfe fir Glaube und Leben. Dieses Geschehen vollzieht sich in der Regel zwi-
schen zwei Menschen, einem zur Hilfe bereiten Akteur und einem der Hilfe bedlrftigen Rezi-
pienten“.? Diese Art der Seelsorge kennt die biblische Uberlieferung nicht. In deren Mittel-
punkt stehen Schuld, Ermahnung und Kirchenzucht.* In der weiteren Tradition wurden jedoch
auch andere Formen der Sorge um die Seele entwickelt.

2. Die Sorge um die Seele
Zwar stehen nach biblischem Befund Leib und Geist-Seele miteinander in Verbindung und
nicht dualistisch gegeneinander, aber an einigen wenigen Stellen im Neuen Testament wird
die Seele eigens thematisiert.” Im Zusammenhang mit Verfolgungen heiRt es bei Matth&us:
,Furchtet euch nicht vor denen, die den Leib toten, die Seele aber nicht téten kdnnen. Flirch-
tet euch mehr vor dem, der Seele und Leib in der Hélle verderben kann“ (Mt 10,28). Der 1.
Petrusbrief spricht vom Seelenheil als Ziel des Glaubens (1Petr 1,9) und von den ,,sinnlichen
Begierden, die gegen die Seele zum Kampf risten” (1Petr 2,11). Daher ist es notwendig, sich

2 Tertullian, De paenitentia: VI, 2.10; und De pudicitia: IX, 1-4; X, 1.4-5 in: Heinrich Karpp (Hg.), Die Busse. Quel-
len zur Entstehung des altkirchlichen BuBwesens, Ziirich 1969; vgl. Ingrid Goldhahn-Miiller, Die Grenze der Ge-
meinde. Studien zum Problem der Zweiten BuRe im Neuen Testament und unter Bericksichtigung der Entwick-
lung im 2. Jh. bis Tertullian, Gottingen 1989.

3 Jiirgen Ziemer, Seelsorgelehre. Eine Einflihrung fiir Studium und Praxis, Géttingen 2000, 44.

4 Auch im Vier-Augen-Gespriach in Matthaus 18 geht darum, den Schuldigen dazu zu bringen, seine Schuld zu
bekennen (hypage élegxon).

5 Bei manchen neutestamentlichen Texten Isst sich das griechische Wort psyché mit ,Leben” ibersetzen, nicht
aber in den zitierten Stellen.
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um die eigene Seele zu kimmern.

Die Sorge fiir die eigene Seele steht dann im Zentrum der Schriften von Clemens von Alexand-
rien, einem griechischen Kirchenvater der Ostkirche und Zeitgenossen von Tertullian. Cle-
mens, Leiter der Katechetenschule in Alexandria, beflirwortet die zweite Bule, geht aber iber
das ,,amtliche BuRBverfahren” hinaus. Als Gelehrter mit der griechischen Philosophie vertraut,
schatzt er die Geist-Seele als das Hochste im Menschen, die fir Gottliches empfanglich ist.
Aber diese Seele bedarf der Pflege, damit sie nicht durch Ehrsucht und Streben nach Reichtum
verkiimmert und darauf vergisst, die Erkenntnis der Wahrheit Gottes zu suchen. Clemens pre-
digt keine Weltabkehr, spricht sich aber fir das Prinzip des MaRhaltens und der Besonnenheit
aus, das ihm durch Aristoteles und die Philosophie der Stoa bekannt war.

Fir Clemens ist die Seele immer gefahrdet und kann durch Leidenschaften und Verfehlungen
Schaden nehmen. Der Mensch soll sich daher selbst erkennen und wahrnehmen, dass er auf
die Beziehung zu Gott hin geschaffen wurde. Clemens appelliert an die Christen: Erkenne,
,wozu du geboren bist und wessen Abbild du bist und was dein Wesen ist und woraus du
gemacht bist und welche Beziehung du zur Gottheit hast“.® Zugleich damit sollen die Men-
schen die Fiirsorge Gottes erkennen, die in seiner Menschenfreundlichkeit (philanthropia),
Liebe und Barmherzigkeit besteht. Verwirklicht wird nach Clemens die Flirsorge Gottes durch
Christus, durch den gottlichen Logos, der als Erzieher oder Arzt auftritt, um die beschadigte
Seele zu erziehen und zu heilen. Wortlich heillt es in seiner Schrift ,Der Erzieher”: ,,Wie also
die korperlich Kranken einen Arzt brauchen, so haben die seelisch Leidenden einen Erzieher
notig, damit er unsere Leidenschaften heile und uns dann in die Schule des Lehrers fihre,
indem er die Seele reinigt und fiir die Erkenntnis empfanglich macht, so dal} sie die Offenba-
rung des Logos in sich aufnehmen kann. Da er aber bestrebt ist, uns in heilsamem, stufenwei-
sem Fortschreiten zur Vollkommenheit zu fliihren, verwendet der in jeder Hinsicht liebreiche
Logos die vortreffliche und fiir eine wirksame Ausbildung zweckmalige Erziehungsweise, in-
dem er zuerst ermahnt, dann erzieht und zuletzt lehrt.”’

Damit wurden die Weichen neu gestellt: An die Stelle einer radikalen Konversion tritt der Pro-
zess, ein stufenweises Fortschreiten,® das mit Geboten und Verboten beginnt, sich in der
Nachahmung Gottes und Christi fortsetzt, und schlieRlich aus der Lehre Erkenntnis schopft.
Immer wieder betont Clemens, dass der Mensch die Moglichkeit hat, sich zu bessern aufgrund
der gottlichen Padagogik, die ein reines Herz zu schaffen vermag. Das Ziel besteht darin, dem

6 Clemens von Alexandrien, Teppiche (Stromateis), V 23, 1, in: Bibliothek der Kirchenviter (BKV), Johannes
Zellinger, Josef Martin (Hg.), 2. Reihe, Bd. XIX, Miinchen 1937: Clemens von Alexandrien, Bd. 4; aus der BKV
auch alle folgenden Zitate.

7 Clemens von Alexandrien, Der Erzieher (Paidagogds), | 3,1, in: BVK, 2. Reihe, Bd. VIII, Miinchen 1934: Clemens
von Alexandrien Bd. I.

8 Zu Konversion und Prozess vgl. Walter Haug, Experimenta medietatis im Mittelalter, in: Jochen Schmidt (Hg.),
Aufklarung und Gegenaufklarung in der europaischen Literatur, Philosophie und Politik von der Antike bis zur
Gegenwart, Darmstadt 1989, 129-151.
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gottlichen Lehrer dhnlich zu werden,® und auch wenn kein Mensch vollkommen sein kann wie
Gott,'0 sind die dem géttlichen Logos dhnlich Gewordenen dazu imstande, andere auf den
rechten Weg zu fuhren. Wer sich jedoch den Leidenschaften und Begierden hingibt und nicht
fur die eigene Seele sorgt, frevelt gegen sich selbst.! Erst wer fiir die eigene Seele gesorgt hat,
kann und soll dann auch fiir andere Seelen sorgen, einschlieBlich materieller Unterstiitzung
fir die Armen. Diese Aufgabe kommt nach Clemens allen ,gnostischen Christen” zu, ob Kleri-
ker oder Laien.!?

3. Gesprache zwischen Menschen

Diese Ent-Klerikalisierung der Sorge um die Seele hat ab dem 4. Jahrhundert eine weitere Aus-
drucksform bei den Anachoreten in Agypten gefunden. Auch die Manner und wenigen Frauen,
die sich in die Einsamkeit der Wiistengebiete slidlich von Alexandria zurtickzogen, libten sich
in der Nachahmung Gottes auf dem Weg zu ihrer Vervollkommnung.'® Im Unterschied zu Cle-
mens war dies aber mit strenger Askese verbunden, mit Fasten, Gebet und Schweigen, beglei-
tet von einfacher Handarbeit — die Wiege des Mdnchtuns.* Die Wistenvéter sahen ihr Leben
standiger Anfechtung durch Leidenschaften und durch tribe oder ehrgeizige Gedanken aus-
gesetzt. So zitiert Abbas Poimen den seligen Antonius'®, der gesagt hatte: ,Das ist die groRe
Macht des Menschen, dal8 er seine Siinde Uber sich hinauswerfen kann vor Gott, und er muf
auf Versuchung gefaRRt sein bis zum letzten Atemzug” (699).1® Die Anachoreten suchten die
innere Seelen- und Herzensruhe (hesychia). Fiir den Altvater Rufos ist Herzensruhe , Erkennt-
nis Gottes und sich fern halten von Erinnerung an Erlittenes und von Hochmut” (801).

Die Sorge der Anachoreten fiir ihre Seele geschah auch dadurch, dass sie einander beistanden.
Von Abbas Poimen wird Uberliefert, dass er von einem Bruder gefragt wurde: ,,Was soll ich
tun, Vater, denn ich werde von Traurigkeit niedergeschlagen. Der Greis antwortete ihm:
Schaue niemand fiir nichts an, verurteile niemand, verleumde niemand, und der Herr wird dir
Ruhe geben” (1168). Die geistliche Weisheit der Wiistenvater lockte auch viele Menschen aus
der Umgebung an, die bei ihnen Rat und Hilfe suchten. Im Unterschied zum amtlichen BuR-
verfahren, das zu dieser Zeit noch praktiziert wurde, vollzieht sich diese Art der Seelsorge als

% Clemens, Teppiche V 17,1 [Anmerkung 6].

10 Ebd., Bd. V, VII 88,5-6.

1 Ebd., VIl 13,3; 88,1.

2 Der Begriff ,,gnostisch” meint hier, auf dem Weg zur Erkenntnis Gottes zu sein: ebd., 13,2-4. Dass auch Laien
zu den gnostischen Christen gehoéren, ergibt sich z.B. aus IV 108,1-2 oder VIl 65,5. Clemens schlieRt auch Frauen
nicht aus, beschrankt deren Seelsorge jedoch auf den Ehemann: Clemens, Erzieher | 10,1-2; Il 57,3 [Anmerkung
71.

13 Auf die Griinde, warum in der Spatantike ein solcher Auszug in die Wiiste erfolgte, kann hier nicht eingegan-
gen werden; vgl. dazu: Peter Brown, Die letzten Heiden, Berlin 1986. Eine nicht-reduktionistische therapeuti-
sche Interpretation bietet der Ziircher Psychiater Daniel Hell in: Leben als Geschenk und Antwort. Weisheiten
der Wustenvéter, Freiburg-Wien 2005; ders., Die Sprache der Seele verstehen. Die Wistenvater als Therapeu-
ten, Freiburg-Basel-Wien 2002.

14 Manche lebten als Einsiedler, andere bildeten gemeinschaftliche Kolonien.

15 Antonios, auch ,Stern der Wiiste” genannt, galt damals als erste Autoritat, nicht zuletzt, weil der griechische
Kirchenvater Athanasius dessen Lebensgeschichte niedergeschrieben hatte.

16 Alle Zitate der Wiistenvater aus: Bonifaz Miller, Weisung der Vater. Apophthegmata Patrum, Trier 21980.
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zwischenmenschliches Geschehen im Gesprach, das zwischen Laien und Priestern keinen Un-
terschied macht. Das Gesprochene blieb im Vertrauen der Sprechenden, so dass niemand
bloRgestellt wurde. Altvater Poimen wurde gefragt: ,Ist es recht, den Fall eines Mitbruders,
den ich sehe, zu bedecken? Der Altvater sagte: Zu der Stunde, in der wir den Fehler unseres
Bruders zudecken, deckt Gott auch den unseren zu” (638).

4, Das Private wird Institution

Zurlick zum Westen. Eine weitere Form der Seelenpflege entstand ab dem 6. Jahrhundert in
den Klostersiedlungen der von Rom unabhangigen keltischen Kirche in Irland. Im Unterschied
zu den Wustenviatern, waren diese Kldster auch Zentren der Gelehrsamkeit und Bildung.'” Zu
den Gepflogenheiten gehorte die regelmafige geistliche Aussprache der Ménche oder Non-
nen mit dem Abt oder der Abtissin liber Glaubensfragen, Anfechtungen und Verfehlungen, die
gebeichtet wurden. Diese Beichte, auch Ohrenbeichte genannt, fand nicht 6ffentlich, sondern
Lprivat” unter vier Augen statt, schloss alles ein, was den Menschen am Herzen lag, konnte
oftmals wiederholt werden, unterlag dem Beichtgeheimnis und hatte keinen Ausschluss aus
der Gemeinschaft und vom Abendmahl zur Folge.

Die Monche waren entweder Laien oder geweihte Priester, die als Monche lebten. Ihre Missi-
onstatigkeit flihrte sie tiber die Inseln bis auf den Kontinent, wo sie ebenfalls Kloster griinde-
ten, die eine groRe Anziehungskraft auf das Volk austibten. Die Menschen kamen zu den Mon-
chen und suchten geistlichen Rat und Hilfe. Aus der Praxis, dass sich dann auch hochgestellte
Personlichkeiten aus den Monchen einen Ansprechpartner auswahlten, entstand die Tradition
des Beichtvaters.!®

Diese neue Form der Privatbeichte hatte aber noch andere Folgen, denn nach dem Empfang
der Absolution mussten noch BuBleistungen erfiillt werden. Da es nicht nur um schwere Siin-
den, sondern auch um alltagliche Verfehlungen ging, wurden als Hilfe flir den Beichtvater Bul3-
blicher (paenitentialia) angelegt, die Verfehlung und Strafe in ein angemessenes Verhaltnis
setzten (TarifbuRe), jeweils fir Monche, Priester und Laien. Erleichterung brachte die Mog-
lichkeit, eine langer dauernde Strafe in ein kiirzere, aber hartere zu verwandeln (Kommuta-
tion: z.B. GeiRelung statt langeres Fasten), oder andere die Strafe ableisten zu lassen, die dafur
bezahlt wurden. Dies bevorzugte die Reichen, die auch Ersatzleistungen (Redemption) erbrin-
gen konnten wie Schenkungen von Grundbesitz oder Bezahlung von BuRmessen. Davon pro-
fitierten wiederum die Kloster. Zu einer Re-Klerikalisierung der Beichte kam es dadurch, dass
die romische Papstkirche sukzessive ihre Kirchenordnungen in den von den Kelten

7 Die dgyptischen Anachoreten waren im Westen bekannt z.B. durch Johannes Cassianus (ca. 360-439), der
mehrere Jahre in der Wiiste verbracht hatte und dann in Marseille jeweils ein Mdnner- und ein Frauenkloster
grindete.

18 Schon Clemens von Alexandrien hatte in seiner Schrift ,Welcher Reiche wird gerettet werden?” den Reichen
und Méachtigen empfohlen, einen ,,Mann Gottes” liber sich zu setzen, um sich von ihm zurechtweisen zu lassen:
,Deshalb ist es unbedingt notwendig, daR du, der du vornehm und méchtig und reich bist, einen Mann Gottes
Uber dich setzest, der dich zum Kampfe schult und der dein Lebensschiff lenkt.” In: Bibliothek der Kirchenvater,
2. Reihe, Bd. 8, Miinchen 1934, § 41.
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missionierten Gebieten einflihrte. Aus den pekunidren BuBleistungen entwickelte sich der Ab-
lass.1®

5. Geschwisterliches Gesprach

An der Ablasspraxis hatte sich schon langer der Widerstand entziindet, bevor Martin Luther
seine Kritik 6ffentlich zur Sprache brachte. Als Monch zunachst selbst um seine Vervollkomm-
nung bemiiht, kam er zu der Erkenntnis, dass ein Mensch durch alles geistliche Streben und
Kasteien nicht erringen kann, was Gott in seiner Barmherzigkeit schenkt: Liebe und Verge-
bung. Fur Luther erkennt sich der damit Beschenkte zugleich als unwiirdig, als einer, der (oder
die) das gar nicht verdient, und das wiederum macht es moglich, sich selbst als schuldig wahr-
und anzunehmen.

Das ganze Geschehen um Schuld, Beichte und BuRe lasst sich auch eine ,Kultur der Selbster-
kenntnis“ nennen,?° die die Reformation nicht aufgehoben, sondern voll und ganz bestétigt,
aber vom priesterlichen Bufinstitut abgeldst hat. Damit fand einerseits eine Ent-Institutiona-
lisierung und Ent-Klerikalisierung statt, andererseits aber eine Ausweitung auf den gesamten
menschlichen Lebensvollzug. Dies kommt in den ersten beiden der 95 Thesen Luthers von
1517 zum Ausdruck: ,1. Als unser Herr und Meister Jesus Christus sagte: ,Tut BuRRe, denn das
Himmelreich ist nahe herbeigekommen’, wollte er, dass das ganze Leben der Glaubenden
BulSe sei. 2. Dieses Wort darf nicht auf die sakramentale BulRe gedeutet werden, das heildt, auf
jene BuBe mit Beichte und Genugtuung, die unter Amt und Dienst der Priester vollzogen
wird.“??

Fiir die Reformatoren ist die von der Kirche geforderte BuRRleistung das Einfallstor flr den pe-
kunidaren Missbrauch. Luther bezieht sich auf die geheime Beichte, die sich zwar nicht aus der
Schrift beweisen lasse, die wir aber ,in Christi Kirche haben” als ,einzigartiges Heilmittel [...]
fir die betriibten Gewissen®: ,Denn wenn wir unser Gewissen dem Bruder aufgedeckt und
ihm das Bose, das dort lauerte, vertrauensvoll offenbart haben, dann empfangen wir aus des
Bruders Mund, aber von Gott gesprochen, das Wort, das uns trostet. Und indem wir es glaubig
aufnehmen, so schaffen wir uns Frieden in der Barmherzigkeit Gottes, der zu uns spricht durch
den Bruder.“?? Nicht die BuRleistung befreit, sondern die innere Selbsterkenntnis aus

1% Die rémisch-katholische Kirche hat die private geheime Beichte aufgenommen, aber die Absolution an die
Vollmacht des Priesters gebunden, der auch Bul3leistungen vorschrieb. Das IV. Laterankonzil von 1215 machte
die Beichte mindestens einmal im Jahr zur Pflicht (Osterbeichte).

20 Notger Slenczka, Reformation und Selbsterkenntnis. Systematische Erwdgungen zum Gegenstand des Refor-
mationsjubildums, in: Glaube und Lernen, Heft 1, 2015, 17-42; 31.

21 Martin Luther, Disputation zur Klarung der Kraft der Abldsse (1517), in: Martin Luther, Lateinisch-deutsche
Studienausgabe, Johannes Schilling (Hg.), Bd. 2: Christusglaube und Rechtfertigung, Leipzig 2006, 1-15; 3.

22 Martin Luther, Von der Babylonischen Gefangenschaft der Kirche (1520), in: Martin Luther, Lateinisch-Deut-
sche Studienausgabe, Giinther Wartenberg, Michael Beyer (Hg.), Bd. 3: Die Kirche und ihre Amter, Leipzig 2009,
173-375; 305.

12



Gottvertrauen, die im zwischenmenschlichen Gespréach ihren Ort hat.

6. Der Auftritt der Psychologie

Dieser kurze Ausflug in die Geschichte zeigt das christliche Ringen um eine Form, leichtfertige
Menschen an ihre geschopfliche Bestimmung zu erinnern, und bedriickten Menschen durch
den Zuspruch Gottes Erleichterung zu verschaffen. Das alles dreht sich in seiner vielfiltigen
Gestalt immer um Schuld und Vergehen, Angst, Strafe und BuRe. Die Psychologie, die sich ab
der Mitte des 19. Jahrhunderts als wissenschaftliche Disziplin zu etablieren begann, brachte
eine deutliche Wende. Nun ging darum, zu verstehen, was sich im menschlichen Seelenleben
abspielt; zu erforschen, wie es zu Hass und Niedertracht, Angstbesessenheit und Selbstiiber-
schatzung und nicht zuletzt zu perversem Verhalten kommen kann, womit Menschen nicht
nur andere, sondern auch sich selbst beschadigen. Die Voraussetzungen dafiir waren und sind,
von normativen, auch religidsen Voraussetzungen abzusehen?® und sich des moralischen Ur-
teils zu enthalten.?*

Die Erkenntnisse der Psychologie wurden auch auf Religion angewandt und kontrovers disku-
tiert. Neben Theologen, die sich unter dem abwertenden Begriff ,,Psychologismus” davon dis-
tanzierten, gab es enthusiastische Stimmen, die mithilfe der Psychologie eine lebensfremde
kirchliche Dogmatik aufsprengen?> oder ein angstfreies Christentum schaffen wollten.?® Mit
den Dimensionen von Erleben, Erfahrungen und Gefiihlen schien man dem religiésen Seelen-
leben der Menschen n3dher zu kommen als iber Siinde und Beichte.?” Trotz ihrer Kritik an der
Theologie lag diesen Religionspsychologen nicht daran, Religion abzuschaffen, sondern christ-
liches Leben zu neuer Entfaltung zu bringen und seelische Irrungen und Wirrungen aufzulo-
sen.?®

Auch biblische und theologische Texte wurden psychologisch interpretiert, oft auf eine bis
heute schockierende Weise. Biblische Gestalten, auch Jesus, seien keine realen Personen, son-
dern ,Personifikationen von inneren Konflikten, Triebregungen und Wiinschen von Menschen

23 Darin liegt die oft scharfe Religionskritik mancher Psychologen begriindet.

24 Nach dem Abklingen der friihen Kontroversen wurde dann auch erkannt, dass die oftmals behauptete Norm-
freiheit der Psychologie nicht gegeben ist, jedenfalls nicht in Bezug auf die Anthropologie. So schreibt z.B. Gor-
don W. Allport: “The type of psychology one chooses to follow reflects inevitably one’s philosophical presuppo-
sitions about human nature.” In: The Person in Psychology. Selected Essays, Boston 1968, 271; oder Antoine
Vergote: “Psychology of religion necessarily presupposes a philosophical anthropology.” In: Neither Masterly
nor Ancillary, in: Jacob A. van Belzen, Owe Wikstrom (ed.), Taking a Step Back. Assessments of the Psychology
of Religion, Uppsala 1997, 164. Da sich die Psychologie gemaR ihrem Selbstverstandnis von der Theologie
emanzipiert hat, geht sie auch von einem eigenen Verstandnis von Religion aus.

2550 z.B. der Pfarrer Gustav Vorbrodt (1860-1929) in: Noch einmal: Religionspsychologie und Dogmatik, in: Zeit-
schrift fiir Theologie und Kirche, 17, 1907, 387-389.

26 50 z.B. der Pfarrer Oskar Pfister (1873-1956): Das Christentum und die Angst. Eine religionspsychologische,
historische und religionshygienische Untersuchung, Ziirich 1944.

27 Die Erfahrung zeigt auch, dass Beichte und Absolution viele seelische Verstrickungen nicht auflésen kénnen.
28 7u den frithen Debatten vgl. die ausfiihrliche Darstellung von Felix Westrup, Wissenschaft, Religion und mo-
derne Geisteskultur. Die deutschsprachige Religionspsychologie um 1900, Géttingen 2017; vgl. auch Susanne
Heine, Grundlagen der Religionspsychologie, Modelle und Methoden, Gottingen 2005.
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im christlichen Europa“, und die Kreuzigung wird als ,,symbolische Kastration” gesehen.?® O-
der: Die Aussage des Augustinus ,Liebe Gott und tue, was du willst” sei leicht zu Ubersetzen
mit ,,Sei gesund und dann kannst du deinen Trieben vertrauen”.3 Trotz aller Begeisterung fur
die Psychologie gab es auch Missverstindnisse. So habe Sigmund Freud mit seinem Odipus-
komplex einen verhdngnisvollen Mythos aufgegriffen, der durch ,,das hoffnungsvolle Credo an
den gekreuzigten und auferstandenen Christus” ersetzt werden musse. Dabei wurde freilich
Ubersehen, dass fir Freud die 6dipale Konstellation Gberwindbar und damit die Quelle der
individuellen Sittlichkeit ist.3?

Nun muss niemand solche Interpretationen teilen, um zu sehen, dass die Psychologie als Er-
fahrungswissenschaft grofRe Verdienste fiir eine tiefergehende Menschenkenntnis hat, die
auch fir die Seelsorge wichtig ist. Erfahrungswissenschaften bewegen sich auf der Ebene der
Moglichkeit von etwas, das sein kann, aber nicht sein muss. Wenn etwa Freud den Vollzug
religioser Riten auf neurotische Zwangshandlungen zurtickfiihrt, dann kann das so sein, und
das wiirde Aufmerksamkeit verdienen.32 Aber religidse Riten haben noch eine andere Dimen-
sion, die sich nur theologisch erschlieflen lasst, namlich aus einer lebendigen Gottesbeziehung
heraus. Psychologie und Theologie sind und bleiben etwas Verschiedenes.3? Es kann nicht da-
rum gehen, aus der Theologie eine Psychologie zu machen, oder aus der Psychologie eine The-
ologie, obwohl das oftmals geschieht.3* Denn im Unterschied zur Psychologie geht die Theo-
logie als Nachdenken lber den Glauben von Gott aus, von Gottes Beziehungswillen zu den
Menschen und der Antwort der Menschen darauf im Gottvertrauen.3> Beide Disziplinen

2 So Gerhard Vinnai, Jesus und Odipus. Zur Psychoanalyse der Religion, Frankfurt-Main 1999; vgl. auch Yorick
Spiegel, Peter Kutter, Kreuzwege. Theologische und psychoanalytische Zugange zur Passion Jesu, Stuttgart-Ber-
lin-K6éIn 1997.

3050 Abraham Maslow (1908-1970) in: Motivation und Persdnlichkeit, Olten 1977, 256. Maslow vertritt ein
Konzept, das er selbst eine ,,Ontopsychologie” nennt, die, wie auch das Konzept von C. G. Jung, die ethische
Dimension ausblendet; vgl. Susanne Heine, Spiritualitdt ohne Gott. Das Paradigma der ,g6ttlichen Natur” als
Herausforderung fur die christliche Theologie, in: Uta Heil, Annette Schellenberg (Hg.), Frommigkeit, Wiener
Jahrbuch fur Theologie, Bd. 11, Wien 2016, 141-164.

31 pietrich Stollberg, Wahrnehmen und Annehmen. Seelsorge in Theorie und Praxis, Giitersloh 1978, 50; vgl.
Sigmund Freud, Das 6konomische Problem des Masochismus (1924), in: Studienausgabe, Bd. lll, Frankfurt-Main
1982, 351.

32 Sigmund Freud, Zwangshandlungen und Religionsiibungen (1907), in: Studienausgabe, Bd. VII, Frankfurt-
Main 1982, 12-21. Dieser Artikel, in dem sich Freud zum ersten Mal mit Religion befasst hat, erschien in der im
selben Jahr gegriindeten , Zeitschrift fir Religionspsychologie” als erster Beitrag des ersten Heftes. Die Moglich-
keitsform kommt dadurch zum Ausdruck, dass Freud sich vorsichtig ausdriickt: Man kénne ,,sich getrauen, die
Zwangsneurose als pathologisches Gegenstiick zur Religionsbildung aufzufassen.” Er selbst hat aber an dieser
Interpretation festgehalten.

33 Dieser Unterschied fillt z.B. bei Vinnai unter den Tisch. Seine psychologische Interpretation ist zwar nachvoll-
ziehbar, aber es stellt sich die Frage ihrer Anwendbarkeit auf die biblische Uberlieferung, auf die er zudem sehr
selektiv zurtickgreift [Anmerkung 29].

34 vgl. Susanne Heine, Weder Herrin noch Magd. Religions- und Pastoralpsychologie als ungleiche Partner im
Dialog, in: Wege zum Menschen, Ausgabe 1, Januar 2017, 47-61.

35 Erfahrungswissenschaften erkldren Empirisches aus Empirischem und schlieBen nicht-empirische Vorausset-
zungen explizit aus. Daher lasst sich von einem empirischen Phdnomen nicht auf eine nicht-empirische Verursa-
chung schlieBen. Wird die Psychologie in die pastorale Praxis als Pastoralpsychologie integriert, kommt es nicht
selten zu einem Fehlschluss, wenn z.B. von positiven, hilfreichen Erfahrungen in der Seelsorge darauf geschlos-
sen wird, dass das Evangelium wirksam geworden sei. Damit wird das Evangelium unter der Hand zu etwas
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stehen in ihrem je eigenen Recht, kdnnen aber als Verschiedene miteinander in einen Dialog
treten3® und voneinander lernen.?’

7. Unverschuldetes Leiden

Schuld, Verfehlungen, Leidenschaften, Begierden, kurz: die Siinde steht im Mittelpunkt der
Sorge um die Seele, wenn man die Geschichte betrachtet. Auch im 20. Jahrhundert wurde die
Psychologie durch Eduard Thurneysen (1888-1974) mit der Siinde verknlipft. Die schadlichen
unbewussten Dynamiken, die ,,psychologisch fassbaren Spaltungserscheinungen” sind fir ihn
Symptome der Siinde, ,,die Folge jenes Risses zwischen Gott und Mensch”. Seelsorge habe die
Aufgabe, ,im slindigen, vom Worte Gottes noch nicht recht erreichten und bewegten Men-
schen” geistliches Lebens zu erwecken. Dazu solle die Psychologie zu Hilfe genommen wer-
den.?® Gegenliber dieser Verknipfung von Leiden mit Schuld und Gottesferne, ist es vielleicht
das grofRte Verdienst der Psychologie, diese verschiedenen Dimensionen menschlichen Da-
seins unterschieden zu haben. Im Unterschied zur Konversion, wie sie Thurneysen vertritt,3
setzt die Psychologie auf den langerfristigen Prozess.

Menschen sind nicht an allem schuld, was ihnen widerfahrt, sondern auch Krisen ausgesetzt,
die Uber sie hereinbrechen. Es gibt die , harten” Krisen wie eine Krebserkrankung, ein Autoun-
fall, ein Erdbeben, ein politischer Umsturz, ein Krieg, eine Flucht, der Verlust geliebter Men-
schen und der Heimat. Und es gibt ,,weiche” Krisen, die mit dem seelischen Innenleben und
den menschlichen Beziehungen zu tun haben im Erleiden von Vertrauensbruch, Liige, Miss-
achtung oder Demitigung.*® Krisen wirken ,als Sinnstérung, als Bruch im Orientierungs-

Empirischem, und werden zugleich hilfreiche Erfahrungen theologisch iberhéht und zu einer theologischen
Norm, als kénnte sich das Evangelium nicht auch in erschiitternden Erfahrungen zum Ausdruck bringen. Ein sol-
cher Fehlschluss findet sich z.B. in: Hans van der Geest, Unter vier Augen. Beispiele gelungener Seelsorge, Zi-
rich 21984, 53.

36 Was zwischen Menschen gilt, gilt auch fir unterschiedliche wissenschaftlich Disziplinen: Die Anerkennung
des Anderssein des Anderen.

37 Die erkenntnistheoretische Unterscheidung zwischen Theologie und Psychologie hatte schon friih der evan-
gelische Tubinger Kirchenhistoriker Otto Scheel formuliert. Er anerkennt die Psychologie zwar in ihrem heuristi-
schen Wert gegeniiber einem ,,metaphysisch-autoritairem Dogmatismus”, setzt aber fort: ,Sowenig die Empirie
Uber die Prinzipien der Empirie entscheiden kann, so wenig die Religionspsychologie (iber die Normen, die
Wertqualitaten und den Wahrheitsgehalt der Religion. Will man darum die dogmatische Methode durch die
religionspsychologische ersetzen, so bedeutet dies entweder, eine Belastung der Religionspsychologie mit
Uberempirischen Elementen und also eine Auflésung der Religionspsychologie, oder den Verzicht auf ausrei-
chende Beantwortung der Wahrheitsfrage und der normativen Darstellung der religiésen Inhalte”, in: Die mo-
derne Religionspsychologie, Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 18, 1908, 1-38; 37-38. Scheel hatte sich mit der
Religionspsychologie nicht weiter befasst und spater dem Nationalsozialismus zugewandt. Sein kritischer Ein-
wand gegeniber dem Versuch, die Religionspsychologie , direkt in den Betrieb der Theologie einzuordnen”
macht freilich auf ein Problem aufmerksam, ,,das sich im Verlauf der Debatte tatsachlich immer mehr bestatigt”
hat, so Westrup, 132 [Anmerkung 28].

38 Eduard Thurneysen, Seelsorge als Ausrichtung der Vergebung der Siinden, in: Friedrich Wintzer (Hg.), Seel-
sorge. Texte zum gewandelten Verstindnis und zur Praxis der Seelsorge in der Neuzeit, Miinchen 21982, 111-
115.

39 Thurneysen spricht vom ,,Bruch” im Seelsorgegesprach als unverfiigbares Aufbrechen des Zuspruchs Gottes.
Unabhangig von seiner Theorie wird die seelsorgerliche Praxis Thurneysens als hilfreich bezeugt, in: Dorothee
Hoch, Offenbarung und Tiefenpsychologie in der neueren Seelsorge, Miinchen 1977.

40 Djese Unterscheidung trifft Helm Stierlin in: Individuation und Familie, Frankfurt-Main 1989.
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zusammenhang des eigenen Lebens”. Sie zerreillen ,,das Sinngewebe menschlicher Weltdeu-
tung und Selbstverstandigung”.*! Um Krisen zu bewaltigen, braucht es daher einen Sinn- und
Deutungsrahmen, in den sich das Erlittene einordnen lasst. Ein solcher Sinnrahmen kann das
Vertrauen in Gott sein.*?

Der Historiker und Krisenforscher Jérn Riisen unterscheidet drei Formen von Krisen nach ihrer
Intensitat. Wenn Menschen lber einen orientierenden Sinnrahmen verfligen, in den sie eine
Krise einordnen und dadurch bewaltigen kdnnen, spricht er von einer ,normalen Krise”. Eine
,kritische Krise” bedeutet fir ihn, dass tiefgehende Leiderfahrungen alle vorhandenen sinn-
stiftenden Deutungen zerbrechen lassen, und neue Deutungspotentiale ins Spiel kommen
miuissen. Das muss nicht immer gelingen, kann im religiosen Kontext zum Verlust des Gottver-
trauens fiihren oder dazu, in einer Konversion Gott zu entdecken.

Die schlimmste ist nach Riisen die ,katastrophische Krise”, das Trauma, das Menschen in ein
vollig sinnleeres Niemandsland stirzt.** Trauma bedeutet ,eine plotzlich unkontrollierbare
Unterbrechung aller affektiven Bindungen®. Existenzangst Gberflutet alles und fiihrt zu einer
emotionalen Betdubung, die Trauer und Trénen nicht zuldsst:*4,Es bedarf Zeit (manchmal tiber
Generationen) um eine Sprache zu finden, die diese Krise zum Ausdruck bringt.“*> Bei einem
Trauma geht jedes Vertrauen in die Welt und die Menschen verloren, ein Weltuntergang wie
fir Millionen Juden, die aus ihrem Leben herausgerissen und in die Holle der KZs hineingewor-
fen wurden; die Uberlebenden blieben schwer traumatisiert. Der sizilianische Psychiater
Gaetano Benedetti zitiert eine Patientin, die den radikalen Vertrauensverlust mit einem einzi-
gen Satz zum Ausdruck bringt: ,Ich kann keine Energie des Vertrauens schenken, ohne zu ster-
ben”.46

Um den Weg aus einer solchen Krise zu finden, bedarf es einer nachhaltigen Gegenerfahrung
dessen, was erlitten wurde, mitfiihlendes Da-Sein, die ungebrochene Erfahrung von mit-
menschlicher Verlasslichkeit. Es ware zynisch, solche Krisen, besonders das Trauma, mit Got-
tesferne und Schuld zu verknipfen. Zwar ist es moglich, dass Menschen eine Krise als Strafe
fiir eine Schuld interpretieren, aber von aullen darf eine solche Interpretation nicht an sie

41 J6rn Riisen, Historisch trauern — Skizze einer Zumutung, in: Burkhard Liebsch, Jérn Riisen (Hg.), Trauer und
Geschichte, KéIn-Weimar-Wien 2001, 63-84; 67.

42 Riisen befasst sich nicht mit Religion, sondern mit geschichtlichen Krisen und in diesem Kontext vor allem mit
der Schoah. Da er aber davon ausgeht, dass es fiir die Bewaltigung von Krisen eines orientierenden Sinnrah-
mens bedarf, und neben kulturellen Deutungspotentialen auch religiose zur Verfligung stehen, lasst sich seine
idealtypische Unterscheidung der Krisen auch auf den religidsen Bereich beziehen.

43 J6rn Riisen, Zerbrechende Zeit, K6In-Weimar-Wien 2001, 153-154.

4 Werner Bohleber, Trauma, Trauer und Geschichte, in: Liebsch, Riisen [Anmerkung 41], 131-145; 137.

% Risen, 154 [Anmerkung 43].

6 Gagetano Benedetti (1920-2013), Psychotherapie als existentielle Herausforderung, Géttingen 21998, 186. Ei-
nen allen schweren Traumatisierungen innewohnenden Verlust schildert der von der Gestapo gefolterte Jean
Améry, bevor er sich selbst totete: ,Mit dem ersten Schlag der Polizeifaust aber, gegen den es keine Wehr gibt
und den keine helfende Hand parieren wird, endigt ein Teil unseres Lebens und ist niemals wieder zu erwe-
cken.” Zitiert nach Bohleber, 140 [Anmerkung 44].
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herangetragen werden.

8. Schuld und Vers6hnung

Wieweit ein Mensch Krisen bewaltigen kann, hangt auch davon ab, welchen Erfahrungen er
(oder sie) wahrend der Kindheit schuldlos ausgesetzt wurde. Dies ist eine weitere unhinter-
gehbare Erkenntnis der Psychologie. Wahrend der sensiblen Phase der Kindheit ist ein kleiner
Mensch hilflos, pragbar und verletzlich. Benedetti weiR das einfiihlsam zu schildern, wenn er
durch Zuhéren an den Punkt kommt, ,,[...] wo sie [die Patienten] sagen, wie sie zur Welt und
zum Menschen stehen, wie sie diese Mitwelt erleben, dann trifft uns die Anklage des leiden-
den Menschen gegen alles, was gliicklicher, starker ist als er. Er sagt uns, wie es in seiner Kind-
heit, im spateren Leben war; [...] wie dieser Mensch in wesentlichen Situationen des Lebens
missverstanden wurde. Es fallen zum Beispiel die vielen Unaufmerksamkeiten, harten Urteile,
widerspruchsvollen oder [auf ihn] Gbertragenen Erwartungen der nachsten Mitmenschen auf,
die am Patienten ,schuldig’ wurden, ohne es zu wollen oder zu merken, [...] sich tduschend”,
oder ,,in eigener Rechtfertigung sich beruhigend.“4’

Schuld wird wieder zum Thema, aber nicht als individuelle Verfehlung aus boser Absicht, son-
dern als mehr oder weniger bewusste Verstrickung des Menschen in eine Schuldgeschichte,
in ein Gewebe aus Wiinschen und vergeblicher Hoffnung, aus Ratlosigkeit und Blindheit. Denn
die ,,Art und Weise, wie seine Ahnen waren, lebten und schlieBlich mit ihm [dem Menschen]
umgingen, ist eine Quelle der Aggressionen, der asozialen Impulse”, so Benedetti.*®

Benedetti bringt dies mit der ,,Erbsiinde” in Zusammenhang,*® versteht aber darunter eine
psychische Dynamik menschlicher Interaktionen, die heillose Verstrickungen erzeugt und auch
Vernunft und Willen in ihren Bann schlagen und pervertieren kann. Dadurch sind die Men-
schen imstande, auch in bester Absicht Unheil anzurichten und im Namen Gottes, der Gerech-
tigkeit, des Volkes oder von sonst irgendetwas Gewalt auszuliben. Sie kénnen zu Fanatikern
werden, die die Welt von allem Bosen reinigen und das Paradies etablieren wollen. Daraus
folgen im schlimmsten Fall Inquisitionen, Genozide, Terror und totalitdre Systeme, die lGber
Leichen gehen. Solche Erfahrungen musste die Menschheit machen, und das ist nicht vorbei.

Dies entspricht dem biblischen Befund, wenn der Apostel Paulus von der ,,Macht der Siinde”
spricht, die die gute Schopfung Gottes verunstaltet und alle Dimensionen menschlichen Da-
seins erfasst. Der Menschheitsgeschichte mit ihrem Geflecht aus Kriegen und Mord, politi-
schen Machtkdampfen, Intrigen und Korruption, von Hass in Worten und Taten sind alle Men-
schen ausgesetzt, auch wenn sie sich, oder gerade, weil sie sich um ein gerechtes Leben

47 Gaetano Benedetti, Psychotherapie und Seelsorge [1968], in: Volker Laepple, Joachim Scharfenberg (Hg.),
Psychotherapie und Seelsorge, Darmstadt 1977, 327-328.

48 Ebd.

49 Benedetti war zuletzt Professor fiir Psychiatrie an der Universitit Basel, wo er Eduard Thurneysen kennen-
lernte. Er schatzte dessen charismatische Praxis, sah zwischen Seelsorge und Psychiatrie keine Konkurrenz und
versuchte, theologische Zugange aus seiner psychologischen Sicht zu verstehen.
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bemiihen. Was in der Welt geschieht, sind grosso modo Szenarien gestorter und zerstorter
Beziehungen.*® Zeitung, Fernsehen und sogenannte soziale Medien liefern dafir die tagliche
Bestdtigung.

Die Aufgabe der Seelsorge besteht nicht darin, Verbrecher zur Rechenschaft zu ziehen; Ver-
brechen gehdren vor die Gerichte. Ihre Aufgabe ist es, Menschen auch in schuldhaften Ver-
strickungen, die das Gesprach suchen, ohne Zensuren zuzuhdren und die dahinter stehenden
Verletzungen aufzuspiren und anzusprechen.>! In diesem Sinne steht Seelsorge im Dienst der
Versdhnung, damit Beziehungen zur Welt, zu den Menschen und auch zu Gott moglich wer-
den.>?

9. Niemand kann sich den Glauben selbst geben
,Die Ausstattung mit Bedeutsamkeit ist ein der Willkiir entzogener Vorgang”, formuliert der
Philosoph Hans Blumenberg, und meint damit, dass sich Bedeutung nicht mit Absicht herstel-
len, nicht lehren und lernen l3sst,>® sondern als Erkenntnis empfangen wird. Alle groRen wis-
senschaftlichen Erkenntnisse sind den Forschern als ein Licht aufgegangen. Die aktive Suche
nach Erkenntnisgewinn ist zwar die Voraussetzung, aber die Ergebnisse wurden unwillkiirlich
entdeckt und sind nicht das notwendige Resultat des Bemiihens.>* Alltagssprachlich heiRt das
dann: Das leuchtet mir ein, mir ist ein Licht aufgegangen.

Dies gilt umso mehr in religiésen Dingen. Der Glaube ldsst sich nicht von Lehren oder religisen
Wissensbestanden ableiten, und der Weg geht nicht von Lernen und Wissen zum Glauben.
Vielmehr wird der Glaube dadurch empfangen, dass etwas als persdnliche Einsicht einleuch-
tet; der Glaube als Gottesgeschenk, das Gewissheit im Herzen stiftet, indem Gott sich dem

%0 Dass die Siinde kein Wesensmerkmal des Menschen ist, sondern aus gestdrten Beziehungen resultiert, bringt
Martin Luther dadurch zum Ausdruck, dass er von Siinde nicht ,,in praedicamento substantiae” spricht, sondern
in praedicamento relationis”, in: In XV Psalmos graduum (1540), Auslegung von Psalm 129,8, WA 40/3, 334, 24-
26). In seiner ,,Disputation gegen die scholastische Theologie” (1517) verneint Luther, dass der Mensch von Na-
tur aus bose sei, jedoch sei er von beschadigter Natur (vitiata natura), in: Martin Luther, Lateinisch-Deutsche
Studienausgabe, Wilfried Harle (Hg.), Bd. 1, Leipzig 22016, 21. Dieses Verstandnis von Siinde vertreten auch z.B.
der evangelische Theologe Dietrich Bonhoeffer oder der katholische Theologe Hermann Haring.

51 Dazu gehért auch, sich der Interpretationen zu enthalten. In diesem Sinne schreibt Dietrich Bonhoeffer, er
lasse , die Not uninterpretiert”, und denkt, ,,der wirkliche Trost miisse ebenso unvermutet hereinbrechen wie
die Not“. In: Widerstand und Ergebung, Neuausgabe, Miinchen 1970, 227-228.

52 Bonhoeffer nennt sich auch einen ,schlechten Troster”: ebd. Trésten zu wollen, l3uft Gefahr, unwillkiirlich zu
signalisieren, unbeteiligt und unberthrt Gber den Dingen zu stehen. Eine andere Gefahr besteht in Psychothe-
rapie und Seelsorge darin, aus der Bedrftigkeit der Hilfe Suchenden personlichen Gewinn zur Hebung des ei-
genen Selbstwertes zu ziehen. Der Psychiater Gustav Bally fiihrt das auf die Freud‘sche Ubertragungsliebe zu-
riick: , Ist das Selbstgefiihl des Arztes nicht sicher verwahrt und verwurzelt, so wird er unbewul3t darauf abzie-
len, von seinem Patienten verehrt zu werden.” In: Gustav Bally, Einfihrung in die Psychoanalyse Sigmund
Freuds, Hamburg 1961, 225.

53 Hans Blumenberg, Arbeit am Mythos, Frankfurt-Main [1979] 1996, 78.

54 S0 hat z.B. der Chemiker Friedrich August Kekulé (1829-1896) die Struktur des Benzolrings im Halbschlaf ent-
deckt, und das habe ihn, wie er selbst sagt, wie ein ,Blitzstrahl” getroffen. Die Schilderung dieses Ereignisses in:
Gottfried Gabriel , Erkenntnis, Berlin-Boston 2015, 91. Auch Albert Einstein nennt seine Relativitatstheorie das
Ergebnis einer , Intuition”; darauf verweist Markus Miihling in: Einstein und die Religion, Gottingen 2011, 355.
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Menschen durch seinen Geist erschlieBt.>> Dass der Glaube als Glaubensgewissheit empfan-
gen wird, hat Martin Luther immer wieder betont: ,,Denn wie niemand sich selbst den Glauben
geben kann, so kann er auch den Unglauben nicht wegnehmen.“>® Deshalb kénne auch nie-
mand zum Glauben gezwungen oder getadelt werden, weil er (oder sie) nicht glaubig ist. Lu-
ther erinnert an Augustinus, der gesagt hat: ,Zum Glauben kann und soll man niemand zwin-
gen“.>” Denn in seiner Schrift ,,Uber den Lehrer” hatte Augustinus bereits darauf hingewiesen,
dass es nicht moglich ist, eine Einsicht gelehrt zu bekommen, weil diese empfangen wird; er
nennt das ,lllumination”.”® Was aber nicht gelehrt werden kann, kann auch nicht beabsichtigt
oder gefordert werden.

Fiir die Seelsorge bedeutet das, dass vertrauliche Gesprache mit Menschen, die in leidvolle
Krisen geraten sind, nicht zum Ziel haben kénnen, den Glauben einzuimpfen. Die nicht immer
ganz unberechtigte Angst davor lasst Hilfesuchende oftmals eine Psychotherapie bevorzugen.
Im Mittelpunkt der Seelsorge steht der Mensch, dem geholfen werden soll, auch wenn Seel-
sorger und Seelsorgerinnen ihre Motivation aus ihrem Glauben beziehen, ein Grundsatz, an
den sich nicht alle halten. Da die Theologie normativ ausgerichtet ist und sich im Bereich des-
sen bewegt, was sein soll, neigt sie dazu, die Realitdt zu idealisieren oder auszublenden. Die
Psychologie hingegen nimmt die Realitat in den Blick und schaut auch auf das hin, was Men-
schen nicht gerne wahrhaben wollen. Dem Geistigen und Geistlichen stehen als Korrektiv Kor-
perliches und auch unerlaubte emotionale Regungen (Leidenschaften) gegentiber, die eben-
falls zum Menschen gehdren. Nicht ohne Grund hat der der niederlandischen Priester Han
Fortmann (1912-1970) beobachtet: , Die schwache Seite der Kirche ist nicht ihr Umgang mit
Gott. [...] Ihr schwichster Punkt liegt in ihrem Umgang mit Menschen.”>® Um der menschlichen
Realitat willen kommt die Seelsorge nicht ohne psychologische Einsichten aus. Im Unterschied
zur Psychologie unterliegt sie aber keinem Schulzwang und kann zur Pflege der Menschen-
kenntnis auswahlen, was sich in der konkreten Arbeit als hilfreich erweist.

In der Seelsorge lasst sich nichts im Voraus planen, da jedes Gesprach von dem ausgeht, was
Hilfesuchende einbringen, die damit den Verlauf des Gespraches bestimmen. Um dem zu fol-
gen, was einen Menschen bewegt, braucht es Aufmerksamkeit, Einfihlung und Geistesgegen-
wart. Ob dann ein ziindender Funke zu einer Glaubenserkenntnis iberspringt, wenn religidse

55 Auch hier sind Kenntnisse und eine kritische Auseinandersetzung mit religiésen Inhalten eine Voraussetzung,
und Gewissheit entsteht aus einem kommunikativen Prozess. Im Ubrigen sind Gewissheit und Sicherheit zu un-
terscheiden.

56 Martin Luther, Vorrede zum Brief des Paulus an die Rémer (1522), in: Kurt Aland, Luther Deutsch, 10 Binde,
Gottingen 41991, Bd. 5, 51.

57 Martin Luther, Von weltlicher Obrigkeit, wieweit man ihr Gehorsam schuldig sei (1523), in: Martin Luther.
Ausgewahlte Schriften, Karin Bornkamm, Gerhard Ebeling (Hg.), 6 Bande, Frankfurt am Main 1982, Bd. 4, 63-64.
8 Augustinus, Der Lehrer (De magistro, liber unus), Ubersetzung und Kommentar: Carl Johann Perl, Paderborn
21964; vgl. Peter Schulthess, Sprechen, Erkennen/Lernen in de magistro, in: Augustinus, De magistro — Der Leh-
rer. Zweisprachige Ausgabe, Augustinus Opera/Werke, Bd. 11, Therese Fuhrer (Hg.), Paderborn-Minchen-Wien-
Zirich 2002, 26-82.

%% Han Fortmann, Geistige Gesundheit und religiéses Leben. Ein Beitrag zur pastoralen Psychotherapie, Wien
1968, 58.
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Fragen zum Thema werden, die nur in der Seelsorge ihren Platz haben, muss offen bleiben.®®
Nur eine Seelsorge, die sich der religiosen Interpretation enthalt und den Hilfe suchenden
Menschen in den Mittelpunkt stellt, konnte interreligios praktiziert werden. Freilich mit dem
Risiko, dass sich eine Glaubenserkenntnis Bahn bricht, die der jeweiligen religiosen Bindung
der Seelsorger und Seelsorgerinnen nicht entspricht. Dies liefe auf eine unbeabsichtigte Kon-
version hinaus.

10. Glaubensgewissheiten im Gesprach
Wir leben in einer religionspluralistischen Welt, in der einander unterschiedliche Religionen
begegnen, die sich trotz mancher Uberscheidungen auf keinen gemeinsamen Nenner bringen
lassen. Aus der Angst, die je eigene Identitat zu verlieren, sind Absolutheitsanspriiche entstan-
den, die die jeweils andere Religion zugunsten der eigenen abwerten. Ein solcher Konkurrenz-
und Machtkampf hat die Geschichte weitgehend bestimmt und spielt auch heute noch eine
Rolle.

Demgegentiber sind um des Friedens willen Konzepte entstanden, die abstrakte Vorstellungen
etwa von Liebe, Gerechtigkeit oder Transzendenzbezug lber das vielschichtige Profil der ver-
schiedenen Religionen stellen. Dies musste auf Widerstand stoRen, denn glaubige Menschen
praktizieren ihre Religion, und abstrakte Vorstellungen eignen sich nicht fiir Gebet und Got-
tesdienst.

Wie kann in einer solchen Situation liber eine interreligiose Seelsorge nachgedacht werden?
Zum Schluss sei danach gefragt, welche Voraussetzungen notwendig sind, damit sich Men-
schen aus verschiedenen Religionen zusammensetzen, um eine Seelsorge zu entwerfen, die
nicht einfach in einer Kopie vorliegender Konzepte besteht. Bei der Vielzahl von Konzepten
ware es auch gar nicht méglich, sich auf ein Konzept zu einigen.

Die Frage, wie sich eine Seelsorge interreligios entwickeln lieRe, fihrt zur Frage, auf welcher
Basis interreligiose Gesprache stehen kénnen, ohne in Konkurrenz zu verfallen oder das je
eigene Selbstverstindnis aufzugeben.? Geht man davon aus, dass sich die Glaubensiiberzeu-
gung der am Gesprach Beteiligten nicht ausblenden lasst, dann kann die Basis nur die Glau-
bensgewissheit sein, die immer mit Wahrheitsgewissheit zu tun hat. Wer aus ganzem Herzen
glaubt, ist selbstverstandlich davon liberzeugt, dass die eigene Religion wahr ist. Diese Wahr-
heit lasst sich freilich nicht empirisch-objektiv festmachen, auch nicht absichtlich herstellen
oder durch Lehrvorschriften einimpfen; sie bleibt unverfligbar. Wer nun erkennt, dass die

60 Allerdings kennen die Kirchen die Absolution, die oft mit einem Ritus verbundene Lossprechung von der Schuld
durch den beauftragten Priester oder Pfarrer. Dies gilt auch fiir die evangelischen Kirchen, auch wenn die Abso-
lution nicht als Sakrament verstanden wird. Solches ist in einer Psychotherapie nicht vorgesehen. In einem Brief
an den Pfarrer Oskar Pfister schreibt Freud daher, er ware ein Narr, wiirde er zu einem Patienten sagen: ,Ich,
Sigmund Freud, vergebe lhnen lhre Stinden” (Brief vom 25. November 1928), in: Isabelle Noth (Hg.), Sigmund
Freud — Oskar Pfister. Briefwechsel von 1909-1939, Zirich 2014, 263.

51vgl. Susanne Heine, Omer Gzsoy, Christoph Schwébel, Abdullah Takim, Christen und Muslime im Gesprach.
Eine Verstindigung liber Kernthemen der Theologie, Giitersloh 22016.
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eigene Wahrheitsgewissheit geschenkt wurde, kann dann auch die Wahrheitsgewissheit von
Menschen anderer Religionen als eine geschenkte anerkennen.®? Darin griindet der Respekt
voreinander, der gemeinsames Planen ermoglicht.

Glaubensgewissheit bedeutet auch Selbsterkenntnis, die zur Kultur religioser Vollzlige gehort,
wie die Geschichte zeigen kann. Aber das, was Gott zu verstehen gibt, unterscheidet sich im-
mer von dem, was Menschen verstehen und zu unterschiedlichen Zeiten verstanden haben.
Wirde menschliches Verstehen mit Gottes Kundgabe in eins fallen, dann wéaren die Menschen
Gott gleich.?® Dasselbe gilt fiir Wille und Handeln. Denn wer seines Glaubens gewiss ist, weil3
auch, dass kein Glaube Zweifel ausschlieRt und jemals vollkommen mit dem Willen Gottes
Ubereinstimmen kann, so dass er (oder sie) angewiesen bleibt auf Gottes Barmherzigkeit.®*

Eine respektvolle Zusammenarbeit setzt voraus, dass beide Seiten den Geschenkcharakter des
Glaubens und die Selbsterkenntnis in die Liebe zur eigenen Religion einbeziehen. Diese Liebe
zur eigenen Religion macht es dann auch moglich, die Liebe anderer zu ihrer Religion nachzu-
vollziehen und zu bejahen. Auf diese Weise bleiben alle bei ihrer eigenen Identitat und kénnen
ohne Angst vor deren Verlust viel voneinander lernen und ihr je eigenes Profil einer Sorge fir
die Seele entwickeln. Ein solches Profil kann nicht nur, sondern muss auch verschieden sein.

62 7ur theologischen Begriindung von Toleranz und Respekt vgl. Markus Miihling, Liebesgeschichte Gott. Syste-
matische Theologie im Konzept, Gottingen 2013, Kapitel 6; oder: Christoph Schwébel, Toleranz aus Glauben.
Identitdt und Toleranz im Horizont religioser Wahrheitsgewissheiten, in: ders., Christlicher Glaube im Pluralis-
mus, Tlbingen 2003, 217-243.

83 Der Koranexeget Omer Ozsoy betont: ,Wer nicht zwischen dem Wort Gottes und der eigenen Verstehensweise
unterscheidet, setzt sich mit Gott gleich. Das ist nicht fromm, das ist blasphemisch. Es raubt Gott die Ehre, allein
Gott zu sein, und maRt sich an, mit gottlicher Autoritat selbstmachtig zu handeln”; in: Francesca Yardenit Alber-
tini, Stefan Alkier, Omer Ozsoy, Gott hat gesprochen, aber zu wem?, in: Ingolf U. Dalferth, Heiko Schulz (Hg.),
Religion und Konflikt, Géttingen 2011, 165-184; 179.

64 Dagegen gilt die Vorstellung einer symbiotischen Verschmelzung mit Gott als ein Kennzeichen von Radikali-
sierung, wenn Menschen den Erfahrungen von Missachtung und Demitigung durch Allmachtsfantasien zu ent-
kommen versuchen; vgl. Susanne Heine, Radikalisierung. Zur Psychodynamik von Angst, Hass und Gewalt, in:
Uta Heil, Annette Schellenberg (Hg.), Autor und Autoritat, Wiener Jahrbuch fur Theologie, Bd. 12, Wien 2019,
299-319.
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Reflexionen
aus judischer Sicht

Rabbi Daniel Smith, London UK

Danke, Professor Heine, fiir eine aufschlussreiche Darstellung der Entwicklungen der christli-
chen Seelsorge von den Anfangen bis zur heutigen Praxis. Das Papier wirft wichtige Fragen auf
und wir konnten den Rest unserer Konferenz sinnvoll nutzen, um die Themen zu klaren und
weiter zu fiihren. Ich werde vier Punkte erwdahnen.

1) Unschuldiges Leiden

"Psychologie ermoglicht Seelsorger*innen. . . unschuldiges Leiden wahrzunehmen ".

Darin liegt viel Wahrheit, aber es ist erwdahnenswert, dass die Religion selbst vor langer Zeit
eine Vorstellung von unschuldigem Leiden hatte. Das biblische Buch Hiob macht ausdricklich
zum Thema, die Vorstellung abzulehnen, dass Leiden aufgrund von Belohnung und Bestrafung
erklart werden kann. Hiobs "Troster" stellen die "traditionelle" Lehre dar, dass Leiden durch
das vergangene Verhalten einer Person oder als padagogische Hilfe gerechtfertigt ist. Hiob
weist das zurecht zurlick. Er glaubt nicht, dass irgendwelche Siinden, die er begangen hat, dem
Leid entsprechen, das er erlebt.

Die Rabbiner des Talmuds besprachen das Thema eingehend, und es ware klug, Rabbi Yannai
aus dem 2. Jahrhundert zu horen, der sagte: "Es liegt nicht in unserer Macht, das Wohlergehen
der Bosen oder die Leiden der Rechtschaffenen zu erklaren." (Ethik der Vater 4:19).

2) Verzicht auf moralisches Urteilen

Dieser Satz erfordert weitere Diskussionen. Ich meine, dass die Psychologie Werte hat und
moralische Urteile fallt. Alle Verbande von Berater*innen und Therapeut*innen haben einen
Verhaltenskodex fiir die, die Beratung und Therapie tun. Sie beurteilen Patienten standig nach
Kriterien wie Aufrichtigkeit und psychischem Wachstum - und beurteilen, ob Patienten ehrlich
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zu sich selbst sind, geschweige denn zu anderen. Am wichtigsten ist es, wenn ein jemand in
Beratung einen Patienten als eine Gefahr fir sich selbst oder andere beurteilt, denn dann ist
es die Pflicht zu intervenieren und moglicherweise die Vertraulichkeit zu brechen, um Leben
und Sicherheit zu bewahren.

Dennoch ist es richtig zu sagen, dass die Psychologie des 19. und 20. Jahrhunderts den Men-
schen die Moglichkeit gab, Geflihle und Wiinsche in einem sicheren Kontext zu diskutieren,
insbesondere in Fragen der Sexualitat. Religionen haben in diesem Bereich viel zu lernen und
sollten mehr Demut Uben. In diesem Zusammenhang begriiBe ich das bahnbrechende Doku-
ment, das letzten Monat in GroBbritannien veroffentlicht wurde: “The Wellbeing of LGBT+
Pupils: A Guide for Orthodox Jewish Schools” ("Das Wohlergehen von LGBT+ Schiilern: Ein Leit-
faden fur orthodoxe judische Schulen") [LGBT+ = Lesbian, Gay, Bisexual, Tansgender / Lesben,
Schwulen, Bisexuellen und Transgender.

Diese 36-seitige Broschiire wurde von dem Orthodoxen Oberrabbiner Ephraim Mirvis in Zu-
sammenarbeit mit KeshetUK, der Organisation, die die Gleichberechtigung und volle Einbezie-
hung jlidischer LGBT+ Menschen in jeden Aspekt des jlidischen Lebens fordert, erstellt. Es gibt
Schulen Anleitungen zur Unterstitzung von Lesben, Schwulen, Bisexuellen und Transgender.

Das "+" bezieht sich auf andere, einschlieBlich jener, die ihre Sexualitat und Geschlechtsiden-
titat in Frage stellen - was besonders in dem Umfeld der Schule relevant ist.

Das Dokument stellt fest, dass jldische Einrichtungen in der Vergangenheit fiir viel Leid von
LGBT + Menschen verantwortlich waren. Der Oberrabbiner sagt, dass die Gebote "den Nachs-
ten zu lieben" und "Leben zu schiitzen" unabhangig von anderen Geboten bedeuten, dass wir
keinerlei Toleranz gegeniiber homophobem oder transphobem Mobbing haben dirfen. Er
schreibt: "Unsere Kinder miissen wissen, dass sie in der Schule, zu Hause und in der Gemein-
schaft unabhangig von ihrer Sexualitat oder Geschlechtsidentitat geliebt und geschiitzt wer-
den."

(Sie finden das Dokument auf der Website des Oberrabbiners oder auf der Website von Kes-

hetUK)

3) Beratung und Glaube

Ich stimme voll und ganz zu, dass Beratungsgesprache nicht das Ziel haben kdnnen, Glauben
in Gesprachspartner zu , injizieren”. Wir sollten den Glauben anderer Menschen respektieren
- und auch ihre Zweifel -, und dies sollte in allen Kontexten gelten, vor allem wenn wir uns in
einer Machtposition befinden und mit gefahrdeten Menschen umgehen. Dies bedeutet je-
doch nicht, dass Glaube und Theologie nicht diskutiert werden kénnen

4) Zur Moglichkeit des interreligiésen Dialogs.

Das Papier betont die Notwendigkeit, die "Gewissheit im Glauben" anderer Menschen zu
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respektieren.

Dieser Ausdruck scheint in der protestantischen Theologie wichtig zu sein, und ich missver-
stehe ihn wahrscheinlich. Ich wiirde jedoch der "Gewissheit im Glauben" misstrauisch gegen-
Uberstehen, wenn sie mit der Behauptung verbunden ware, dass dieser Glaube nicht der Ein-
sicht und vielleicht auch der Kritik anderer zuganglich ist.*

Glaube ist keine véllig private Sache, denn der Glaube beeinflusst die 6ffentlichen AuRerungen
und weltlichen Handlungen der Menschen und muss daher fiir die Offentlichkeit offen sein.
Es ist meiner Meinung nach ungesund und unrealistisch, eine kiinstliche Dichotomie zwischen
unserem Glauben und unseren weltlichen Angelegenheiten zu schaffen. Ich wiirde argumen-
tieren, dass Glaube und Theologie gegenseitig mitgeteilt werden kénnen und sollten, insbe-
sondere in einem interreligiosen Dialog, der auf eine respektvolle und fiirsorgliche Weise ge-
flihrt wird - wie auf einer SIPCC-Konferenz

1 Kommentar von Susanne Heine: Das war vermutlich wirklich ein Missverstindnis, denn ich habe von ,,certi-
tude of faith in conversation” gesprochen und betont, dass sich diese , certitude” einer Erkenntnis bzw. einer
Einsicht verdankt. Hier handelt es sich auch nicht um ein protestantisches Spezifikum.
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Reflexionen
aus islamischer Sicht

Prof. Dr. Cemal Tosun, Ankara, Tirkei

Ich mdchte mich bei Frau Professorin Heine fiir diesen sehr reichhaltigen Vortrag bedanken.
Zunachst mochte ich aber deutlich machen, wer ich bin; dann, aus welcher Perspektive ich auf
den Vortrag antworte; und schliefilich, zu welchen Punkten ich kurz sprechen mdchte.

Ich bin ein muslimischer Theologe und Religionspadagoge, und méchte erwahnen, dass ich
mich traditionell zu der hanafitischen und maturidischen Schule zugehdérig fiihle, die als ahlu’r-
Ra’y/ als ,die Leute der Vernunft” bekannt ist.

Frau Heines Vortrag ist sehr umfangreich; sie hat uns die ganze Entwicklungsgeschichte der
Seelsorge im Christentum in Verstandnis und Praxis bis zur interreligiosen Seelsorge zusam-
mengefasst. Es ist kaum moglich, eine dhnliche Entwicklungsgeschichte fir islamische Seel-
sorge zu skizzieren. Denn es ist zu friih, von islamischer Seelsorge zu sprechen, von ihrem Ver-
standnis, einer Theorie und Praxis, obwohl sie schon in einigen Institutionen wie in Kranken-
hausern und Gefangnissen in einigen Landern praktiziert wird. Die seelsorgliche Praxis in der
Turkei, zum Beispiel, hat einen erzieherischen Charakter. Dabei werden auch religitse Fragen
beantwortet und religiose Inhalte vermittelt. Eine ,,psychologischen Wende” steht noch an.

Nichtdestotrotz darf hier darauf hingedeutet werden: Wenn man den Entwicklungsweg der
muslimischen Seelsorge darzustellen versucht, konnte man feststellen, dass dieser Weg nicht
von Siinde, Busse und Gemeindezucht zur Seelsorge fiihrt. Islamische Kultur kennt ein Ver-
standnis von Seelsorge nicht, in dessen Mittelpunkt Beichte und Busse stehen. Der Gesandte
Gottes Muhammed (Friede sei mit ihm) war immer bereit, seinen Mitmenschen zu helfen und
seine Gefahrten wandten sich an ihn, um Hilfe zu erbitten. Daraus hat sich die Tradition ent-
wickelt, dass Muslime bei Ulema/muslimischen Gelehrten Hilfe suchten, da die Ulema als
Erbe/Nacherbe von Gottesgesandten galt und gilt. Unter den Themen waren auch welche, die
sich auf Stinden bezogen, aber sie waren nicht auf Siinden zentriert. Muhammed und Ulema
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waren immer bereit, den Hilfe suchenden Menschen Hilfe zu leisten, und zwar in allen Lebens-
krisen wie Gesundheits-, Ehe-, Hunger- oder Handels- und Geschaftskrisen.

Betrachten wir die Frage der ,reinen Gemeinde”: Die erste muslimische Gemeinde in Medina
unter der Leitung des Propheten Mohammed hatte das Ziel, eine reine Gemeinde zu bilden.
Al-Amr bi’l-Ma’ruf und wa’n-nahy’u ani’l-Munkar war und ist das Hauptprinzip, eine reine Ge-
meinde zu erhalten. So im Koran ,,Aus euch soll eine Gemeinschaft entstehen, die zum Guten
aufrufen und das verwerfliche verbieten” (Q 3, 104) ,,Die glaubigen Méanner und Frauen sind
untereinander Freunde. Sie gebieten das Rechte und verbieten das Verwerfliche...” (Q 9, 71)
Die von Frau Heine angedeuteten Schilderungen in Apostelgeschichte kann aus muslimischer
Sicht mit Verbriderung der einheimischen und immigrierten Muslime in Madina verglichen
werden.

Wenn wir unter Seelsorge ,,einen kommunikativen Vorgang zwischenmenschlicher Hilfe mit
dem Ziel einer konkreten Starkung und Hilfe fiir Glauben und Leben” verstehen, dann kénnen
wir sagen, dass auch in der islamischen Kultur Spuren solcher Hilfebeziehungen zu finden sind.
Und diese Spuren zeigen uns, dass diese Hilfe den Menschen als Ganzes sieht, als Leib und
Geist/Seele. Seelsorge ist dann eine spirituelle zwischenmenschliche Hilfe, die die Starkung
der Herzen bezweckt, und das Herz umfasst Vernunft und Herz; beide bilden den Nefs, namlich
der Mensch.

Was ich bisher einfiihrend ausgefiihrt habe ist der erste Teil meiner Reflexionen, aber was ich
als zweiten Punkt erértern mochte, ist die interreligiose Dimension der Seelsorge, die Frau
Heine erwadhnt hat.

Sie meinte, eine Zusammenarbeit in interreligioser Seelsorge sei erforderlich und maéglich,
aber aus dieser Zusammenarbeit ein gemeinsames Seelsorgeverstandnis zu erwarten, sei un-
moglich. Sie ist der Meinung, dass aus solcher Zusammenarbeit jede Religion ihr eigenes Ver-
standnis von Seelsorge entwickeln kann und soll.

Ich denke hier wie Frau Heine, denn religionsplurales und interreligioses Leben fordert zur
Zusammenarbeit auf. Meines Erachtens ist Zusammenarbeit machbar. Aber ich bin der Mei-
nung, dass eine solche Zusammenarbeit kein gemeinsames interreligioses Seelsorgeverstand-
nis schaffen kann und dies auch nicht gefordert werden darf.

Was ich unhaltbar finde, ist zu versuchen, die Zusammenarbeit theologisch zu begriinden.
Meines Erachtens sollte Zusammenarbeit, interreligioses Lernen und interreligiose Seelsorge
als weltliche Probleme behandelt werden, die auch religiose Dimensionen haben. Wenn man
in der Seelsorge interreligits arbeitet, sind es nicht die Religionen/Theologien, die diese Zu-
sammenarbeit erfordern, sondern es ist das Leben selbst, das Leben der Menschen. Keine
theologische Grundlegung, egal aus welcher Religion sie kommt, kann andere Religionen tiber-

reden oder Uberzeugen.
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Ausgehend von einem hanefitisch-maturiditischen Verstandnis, das immer an Vernunft orien-
tiert ist, auch bezogen auf iman/Glaube, schlage ich vor, interreligiése Seelsorgearbeit von
Vernunft her zu diskutieren. Maturidi betrachtet iman/Glaube als Bestatigung von Herzen, je-
doch vor der Bestatigung des Herzens steht die Erkenntnis, die er eine Funktion der Vernunft
ist. Maturidi hdlt den Glauben nicht fir wahren Glaube, der nicht bewiesen wird. Zwar ist auch
im maturidischen Glaubensverstdandnis davon Rede, dass die Bestatigung des Herzens, die un-
bedingt auf Erkenntnis beruht, auf die Gnade Allahs angewiesen ist. Aber diese ist wiederum,
so Maturidi, nicht ein Akt von Allah, sondern der Akt des Menschen durch die Gnade Allahs.
Dass ich hier die hanafitisch-maturidische Denkweise hervorhebe, hdangt nicht nur damit zu-
sammen, dass ich zu dieser Tradition gehore, sondern, dass sie immer Vernunft orientiert ist.
Vernunft vertritt Wissen und Wissenschaft. Man kann in diesem Punkt folgendes fragen:
Braucht man dann eine religios orientierte Seelsorge? Doch, denn die religiose Dimension der
Seelsorge hat mit den religiosen Zusammenhangen menschlicher Existenz zu tun.
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Fliichtlinge und andere Fremde
Judische Zugange von der Bibel bis ins 21. Jahrhundert

Dr. Willy Weisz
Judische Patientenbetreuung am AKH Wien

Die Schaffung einer neuen Sektion im Innenministerium von Osterreich, ndmlich die Sektion
»Fremdenwesen”, soll Alles bewaltigen, was im Wirkungsbereich des Ministeriums beim
Thema Migration anfallt, von der Akzeptanz bis zur Wegweisung. Die Worte ,,Fremde”, ,Mig-
ranten” und Flichtlinge” beherrschen seit Monaten, wenn nicht Jahren, die 6sterreichische
und europaische Politik. Dabei geht es selten um das Schicksal der Individuen dieser sehr in-
homogenen Gruppe von Menschen, sondern meist um das Bild, das von ihnen aufgebaut wird,
meist ein mit Vorurteilen beladenes, mit dem versucht wird, ein Maximum an Wahlern und
deren Angste anzusprechen. Wo sie schwach oder gar nicht vorhanden sind, werden Angste
vor den ,,Fremden”, den ,,Anderen” geschiirt, auch und besonders von Politikern, die sich vor-
geblich zu jeweils einer Religion bekennen, die sich auf die Bibel bezieht.

Die Hebraische Bibel — und nur auf diese bezieht sich dieser Artikel — die die meisten Blicher
des Ublicherweise als , Altes Testament” bezeichneten Bibelteils umfasst, spricht das Thema
»Fremder” sehr oft an und gibt Anweisungen, wie mit ihnen menschengerecht umgegangen
werden soll. Die (iber 3000 Jahre wahrende Tradition der jlidischen Bibelauslegung erlaubt es,
die Aussagen, die flir die vom Glauben an den Einen und Einzigen G‘tt bestimmte jldische
Bevolkerung des Heiligen Landes vor mehr als 2400 Jahren relevant waren, auch auf die heu-
tige sakulare Gesellschaft in Europa zu anzuwenden. Wie im Folgenden erldutert werden wird,
findet sich dabei wenig Unterstitzung fir viele Aussagen, die wir heute lGber die Medien ver-
mittelt bekommen und deren juristische Konsequenzen.
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1. Wer sind die Fremden?

Zunachst soll der Begriff des ,,Fremden” anhand biblischer Aussagen genauer gefasst werden.
Aus Sprachdkonomie wird im Folgenden — wie in der Bibel auch — die mannliche Form verwen-
det, wenn die Aussage auf beide Geschlechter anwendbar ist. Im Hebrdisch des Originaltextes
gibt es mehrere Worte dafiir: ,,Nechar (auch ,Nochri“) oder seltener ,Sar” einerseits und , Ger”
andrerseits. Der Unterschied zwischen diesen beiden Arten von Fremden ergibt sich aus deren
etymologischer Analyse und dem biblischen Kontext ihrer Verwendung.

Die Wurzel ,n-ch-r“, von der ,,Nechar” stammt, hat die Bedeutung von , fremd”. Meist kommt
Nechar in der Kombination als , Elohim-haNechar”, Gotter des Fremden, meist als ,fremde
Gotter” Gbersetzt, vor. Der Nechar war also ein Gotzendiener wie die Bewohner des Gelobten
(versprochenen) Landes vor der Landnahme durch die israelitischen Stamme. Spater kamen
dazu durch Heirat mit einem jlidischen Mann — oft werden in diesem Zusammenhang israeli-
tische Konige genannt — ins Land gekommene heidnische Frauen oder Gastarbeiter aus den
umliegenden Landern, in denen heidnische Kulte praktiziert wurden. Der Nechar ist also ein
Gotzendiener, ein Fremder, der sich nicht den Vorschriften des strikten, bildlosen Monotheis-
mus unterwirft, auf den G‘tt die Bewohner Seines Gelobten Landes verpflichtet hat. Die Teil-
nahme am biblischen Opferdienst ist ihm verwehrt, insbesondere darf er nicht vom Pessach-
Opfer essen (Ex 12:43). Er steht soweit auRerhalb der Gesellschaft, dass das Zinsverbot (Ex
25:36-37) fur ihn nicht gilt: Ein Jude darf ihm Zinsen, fiir ein Darlehen zahlen, aber einem Juden
und einem ,,Ger“ nicht, weder in Form von Geld noch in Naturalien (Dt 23:20-21) — erst spatere
Generationen haben komplementar zum Bibeltext interpretiert, dass auch die Zinsnahme von
Fremden erlaubt sei.

Der,,Ger” —von der Wortwurzel ,,g-w-r, wohnen —war ein Fremder, der zumindest temporar
seinen Wohnsitz im Siedlungsgebiet der israelitischen Stamme hatte. Von ihm wurde erwar-
tet, dass er keinen Gotzenkult betreibt. Es wurde von ihm nicht verlangt, dass er sich zur jidi-
schen Glaubensgemeinschaft bekennt, insbesondere war er zur mannlichen Beschneidung
nicht verpflichtet. Er musste nur die sieben Noachidischen Vorschriften einhalten, die da sind:
Rechtspflege in Gerichten, Verbot der Lasterung G'ttes, des Gotzendienstes, untersagter se-
xueller Beziehungen, des Mordes, des Diebstahls, des Verzehrs von Fleisch eines lebenden
Tieres (babylonischer Talmud Sanhedrin 56a). Sich dem vollstandigen jidischen Vorschriften-
kanon zu unterwerfen wurde von ihm nicht erwartet. Ihm war jedoch das Pessach-Opfer und
dessen Verzehr verboten. Erst nach seiner Beschneidung und der seiner mannlichen Familien-
mitglieder —der in der Bibel festgelegten Voraussetzung fiir den Beitritt zur jidischen Gemein-
schaft — wurde er zum Opfermahl zugelassen. Fiir Frauen gab es damals keine formale Form
des Beitritts zur jidischen Gemeinschaft; die Abwendung vom Goétzendienst und die Einhal-
tung der Vorschriften genligten, wie aus dem biblischen Buch Ruth ersichtlich ist.

Das war das Verstdandnis vom Ger aus jlidischer Sicht. Die erste biblische Verwendung des Be-
griffs Ger bezieht sich jedoch auf Abraham selbst: Ihm wurde von G‘tt verkiindet, dass sie

»,Fremde, in einem Land, das nicht das ihre ist,” sein wiirden (Gen 15:13). Spéter stellte sich
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Abraham bei den Kaufverhandlungen fiir die Machpelah-Hohle, die die Grabstéatte fiir seine
Frau Sarah werden sollte, als ,Ger und Einwohner unter Euch” vor. Moses hannte seinen ers-
ten Sohn, der im Exil im Land Midjan geboren wurde, Gerschom, da er sich als ,,Ger im Land
des Nochri“ verstand (Ex 2:22). Auch im Land, das G‘tt den Israeliten versprochen hat, werden
Letztere nur Fremde und Einwohner sein, da es G‘ttes Eigentum ist (Lev 25:23).

2. Der Umgang mit den Fremden

Vom Umgang mit dem Nechar wurde abgeraten, da die Gefahr bestand, dass er versuchen
wirde, Juden zum Gotzendienst zu verfiihren. Deswegen wurden insbesondere Ehen mit sei-
nen S6hnen und Téchtern verboten. Trotzdem wurde dieses Verbot in der Zeit der Konige oft
Ubertreten, was zur Einflihrung von Goétzendiensten und dem Aufstellen von Gotterstatuen
im Lande G‘ttes flihrte und damit verhangnisvolle Konsequenzen zur Folge hatte.

Demgegeniiber verlangt die Bibel, dass die gleichen Gesetze fiir den Ger wie fir seine jlidische
Umgebung gelten. Vorschriften, die auch das Leben in der Offentlichkeit einer jiidischen Woh-
numgebung regelten, musste er einhalten, wie das Arbeitsverbot am Schabbat, dem Samstag,
und an den Feiertagen sowie das Verbot des Sauerteigs wahrend der Pessach-Woche (Ex
12:13). Seine Rechte durften gegeniiber denen der Juden nicht eingeschrankt werden und er
durfte nicht getauscht und drangsaliert werden (Ex 22:20 und 23:9). Die Gesellschaft musste
ihm Gerechtigkeit widerfahren lassen (Dt 24:17). Wer dies missachtete, wurde sogar verflucht
(Dt 27:19).

3. Ein Herz fiir den Fremden

In den gerade zitierten Bibelstellen wird auch angefiihrt, dass dies nicht nur ein Gebot der
Fairness ist, sondern einen handfesten Grund in der Geschichte des jludischen Volks hat: Die
Erinnerung, dass auch die Kinder Israels einst Fremde in Agypten waren. und daher wiissten,
wie einem Fremden zumute ist (Ex 23:9).

Letzteres ist auch wohl auch der Grund, warum man dem Fremden beide Formen der Liebe
entgegenbringen soll: einerseits die sogenannte Nachstenliebe, genauer gesagt die Forderung
,Erweise Liebestaten deinem Gegenuber, er ist wie du” (Lev 19:18) — dem Originaltext ent-
fremdet meist mit ,Liebe deinen Nachsten wie dich selbst” tibersetzt — und andrerseits ein
echtes Gefiihl fir den Anderen. Die hebraische Sprache der Bibel kennt dafiir zwei grammati-
kalisch unterschiedliche Formen des Zeitworts ,,ahav”, [etwas oder jemanden] lieben und
»,ahav le”, jemandem etwas zuliebe tun. Da der Mensch nichts fir G‘tt tun kann, lautet die
Vorschrift, lhn mit Herz und Seele sowie allen zur Verfligung stehenden Mitteln zu lieben (Dt
6:5), das heilt insbesondere, Seine Lehre und Vorschriften zu befolgen.

G‘tt liebt den Fremden (Dt 10:18). Daher und der Fremdheit in Agypten wegen hat der Fremde
das Anrecht, Objekt der Liebe durch die Menschen (Dt 10:19) zu sein. Diese kann sich jedoch
nicht in einer — eventuell nur behaupteten — positiven Gesinnung erschépfen, sondern muss

sich auch in Form von Taten entsprechend dem ,,etwas zuliebe Tun“ manifestieren (Lev 19:34).
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Die Missachtung der Gastfreundschaft (Gen 19:1-10), einer Form des ,,zuliebe Tuns”, war der
Tropfen, der das Fass der Siinden der Stadte Sodom und Gomorrha zum Uberlaufen brachte
und so deren Zerstérung besiegelte.

4. Fremd sein und Armut

Bei den Vorschriften, all jene zu unterstitzen, die sich in einer prekaren Situation befinden,
findet sich der Fremde neben der Witwe und der Waise, sowie dem Leviten, der zwar eine
geachtete Personlichkeit war, aber kein Land besal3, von dem er sich erndahren hatte kénnen.
Sie alle haben das Anrecht auf die Zuwendungen flir Arme wie den Fruchtgenuss an den Ecken
des Feldes und allem beim Ernten zu Boden gefallenen Obst oder Getreide (Lev 19:9-11) sowie
dem Zehent des dritten Jahres (Num 14:28-29). Dabei kommt es nicht darauf an, ob sie wirk-
lich ohne Mittel waren, allein ihr Stand verblirgte, dass sie als arm anzusehen waren.

Im zweiten Jahrhundert wurden Einrichtungen der organisierten Wohltatigkeit in jidischen
Gemeinden begriindet, die fiir die Armen das Uberleben und die Einhaltung von mit dem Es-
sen verbundenen religidsen Vorschriften sicherstellten sowie flir Unterkunft und Bekleidung
sorgten. Durch sie wurden auch durchziehende Fremde versorgt, ohne dass nach ihrem Ver-
mogensstand geforscht wurde (Traktate Pe‘a in Mischna und Tosefta). Wie in der Bibel wur-
den sie als Arme betrachtet, weil sie sich fern ihrer gewohnten Umgebung befanden.

Auch heute ist es Ublich, dass Touristen und andere Fremde, die am Vorabend des Schabbat
oder eines Feiertags am Gebet in der Synagoge teilnehmen, von ihnen unbekannten Einhei-
mischen oft eingeladen werden, mit ihnen das Abendmahl zu teilen.

5. Migrationen in der Bibel

Die biblischen Erzahlungen sind voll von Migrationsberichten, sei es Wanderungen von noma-
dischen Sippen oder Fluchtbewegungen, die einer Hungersnot oder einer Verfolgung geschul-
det sind. Im Umgang mit den Fremden unterschieden die Einheimischen nicht zwischen Wirt-
schafts- und politischen Fllichtlingen. Als Kriterium wurde nur die Antwort auf die Frage ange-
sehen, ob die Fremden Spione waren oder andere bose Absichten hitten und ob von ihnen
moglicherweise Gefahren ausgingen.

In fast allen Geschichten versuchten die Migranten, sich im Zusammenleben mit der sie um-
gebenden Gesellschaft so zu verhalten, dass sie nicht mit den Einheimischen aneckten. Die
Racheaktion (Gen 34:25-26) von Simeon und Levi gegen die Bewohner von Sichem wegen der
Vergewaltigung ihrer Schwester Dinah wurde von ihrem Vater Jakob sofort (Gen 34:30) kriti-
siert, da er um den guten Ruf der Sippe flirchtete. Auch in seinen Abschiedsworten (Gen 49:5-
7) prophezeite er diesen S6hnen, dass wegen ihrer kriegerisch unbeherrschten Veranlagung
ihre Nachkommen kein eigenes Siedlungsgebiet im Gelobten Land haben werden, sondern im
ganzen Siedlungsgebiet verstreut leben werden.

Als die Sippe Jakobs von Josef und dem Pharao eingeladen wurden, nach Agypten zu kommen,
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um der Hungersnot in Kanaan zu entkommen, trat das Problem zutage, dass ihre Lebensweise
als Schafhirten, die mit den Produkten und dem Fleisch ihrer Tiere ihren Lebensunterhalt be-
stritten, fur die agyptische Zivilisation abstoBend war. Daher wurden sie in der diinn besiedel-
ten Randprovinz Goschen angesiedelt, um einen ,Zusammenprall der Kulturen” zu verhindern
(Gen 46:34).

6. Fliichtlinge und andere Migranten

Seit der Zerstreuung im rémischen Reich nach den Niederlagen in den beiden Judadischen Krie-
gen (66-70 und 132-136) kennen Juden das Schicksal von Migranten, die oft innerhalb weniger
Jahre ihre Wohnstatten verlassen mussten, um ihr Leben zu retten. Wo immer sie aufgenom-
men wurden, haben sie sich entsprechend dem Konzept ,,dina de malchuta dina” (das Gesetz
des Konigtums/Reichs/Landes ist Gesetz), das in den Traktaten Nedarim 28a, Gittin10b, Baba
Kama 113a und Baba Batra 54b/55a des babylonischen Talmuds zitiert wird, loyal den Vor-
schriften der lokalen Verwaltung unterworfen. Im Gegenzug erwarteten sie, dass diese die
Praxis der Religionsausiibung nicht be- oder verhindern und die Weitergabe von Traditionen
ermoglichen wiirde. Insbesondere wurde darauf geachtet, auf das Leben und den Glauben der
nicht-jidischen Bevolkerung so wenig wie moglich einzuwirken.

Die immer wieder durch Verleumdungen angestachelten Verfolgungen der lokalen jidischen
Bevolkerung erreichten ihren Hohepunkt in der Schoa, der industriell organisierten Vernich-
tung des groRten Teils des europaischen Judentums durch Nazi-Deutschland und seine Koope-
rationspartner. Gleichzeitig schlossen viele Lander ihre Grenzen fir die Fluchtwilligen. Einge-
denk dessen wird die derzeitige Behandlung von Fliichtlingen und anderen Migranten in vielen
europaischen Staaten von jlidischer Seite duRerst kritisch bewertet.

Die Bewertung darf dabei jedoch nicht einseitig sein. Wenn Menschen, die vorhaben, sich in
die Gesellschaft zu integrieren, unterdriickt oder abgewiesen werden, ruft das bittere Erinne-
rungen wach, insbesondere, wenn die Migration eine Flucht aus einem politisch oder wirt-
schaftlich lebensbedrohenden Umfeld ist. Der erwartete Integrationswille soll dabei keines-
falls in eine Assimilation ausarten, bei der die eigene Tradition und Sprache aufgegeben wer-
den.

Bei Personen oder Gruppen, die in einen liberalen demokratischen Staat migrieren, obwohl
sie seine Strukturen und Grundrechte wie Religionsfreiheit ablehnen, ist eine Willkommens-
kultur jedoch nicht angebracht. Hier hat die Verwaltung nicht nur das Recht, sondern auch die
Pflicht, deren Zuzug zu verhindern oder auch nachtraglich riickgangig zu machen.

Derzeit wird jedoch zu oft mit Vorurteilen argumentiert, die jeden Migranten vorab der Kate-
gorie ,,Nechar”, der den Staat nur schadigen will, zuordnen und ihm den Nachweis der ,,Ger-
artigen” Einstellung erschweren bis unmoéglich machen. Daraus folgen den biblischen und
wohl auch anderen Geboten widersprechende Ungleichbehandlungen der ,,Fremden”, z.B. un-

gleiche Sozialzuwendungen wie bei der Indexierung der Familienbeihilfe fir im Ausland
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lebende Kinder anhand der dortigen Lebenshaltungskosten. Diese MaRnahmen werden mit-
tels Stimmungsmache als Selbstschutz des Staates und seiner Biirger vor finanzieller Ausbeu-
tung durch die ,Fremden” dargestellt.

Typisch fir fehlgeleitete Beurteilungen des Integrationswillens ist die unsagliche Diskussion
um den Handedruck zwischen Menschen verschiedenen Geschlechts. Dabei wird immer wie-
der vergessen, dass es auch in den europaischen Kulturen des Willens beider Partner bedarf,
Hande zu schiitteln, nur dass — typisch fiir eine Klassengesellschaft — die Entscheidung laut
Benimmregeln einseitig getroffen wird: Die Dame oder die dltere oder ranghhere Person ent-
scheidet. Die Gleichberechtigung der Geschlechter verlangt jedoch, dass jeder der sich Begri-
Renden das Recht hat, tiber das Zulassen des Handedrucks zu entscheiden. Die erhéhte An-
steckungsgefahr durch haufiges Handeschitteln — nicht nur in Grippezeiten — wird bei der im-
mer wieder aufflammenden Diskussion komplett auBer Acht gelassen.

7. Gibt es Hoffnung?

Die fast taglichen Aussagen von Politikern zu Fliichtlingen und Migration in Europa und die
dazugehorigen Schlagzeilen in den Medien lassen nur geringe Hoffnung auf eine Besserung
der Situation zu. Es ist jedoch judische Tradition, selbst in den schwierigsten Situationen opti-
mistisch zu sein. Auch wenn es eine Utopie ist, sollten jene, denen Migranten ein Anliegen
sind, auf die Politiker und Entscheidungstrager einwirken, nicht immer nur von der christlichen
oder christlich-judischen Tradition Europas zu reden, sondern sich an deren Grundlage, der
Bibel, von Zeit zu Zeit zu orientieren.
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Reflexionen
aus islamischer Sicht

Prof. Dr. Abdelmalek Hibaoui, Tiibingen

Der Umgang mit den Fremden (Andersgldubigen)

Genauso wie das Judentum, verlangt der Islam, dass die gleichen Rechte und Pflichten fiir den
Fremden wie fiir seine muslimische Umgebung gelten. , Die Fremden haben die gleiche Rechte
und Pflichte” heiRt es in der islamischen Rechtswissenschaft. Jedoch religiose Vorschriften,
die das Leben in der Offentlichkeit einer muslimischen Wohnumgebung regelten, musste der
Fremde nicht unbedingt einhalten, wie das Verbot von Trinken des Alkohols, Essen von
Schweinefleisch, Fasten am Ramadan. Seine religiosen und sozialen Rechte durften von Mus-
limen nicht eingeschrankt werden und er durfte nicht getduscht und drangsaliert werden. Wie
im Judentum musste die muslimische Gesellschaft dem Fremden Gerechtigkeit widerfahren
lassen. Wer dies missachtete, wurde sogar von Propheten Mohammed angeklagt. In einem
Hadith heil3t es: ,Wer einem Juden oder Christen unrecht tut, dessen Anklager werde ich am
Tag des Jingsten Gerichts sein.” In einem anderen Hadith heit es auch: ,,Wer einen Dhimmi
(Nichtmuslim) verfolgt oder ihn seiner Rechte beraubt oder ihm eine Arbeit aufgehalst hat,
die ihn Uberforderte, oder etwas von ihm ohne Erlaubnis genommen hat, Giber den werde ich
am Tag der Auferstehung Beschwerde fiihren.” (al-Bayhaqi)

In der Praxis und im Rahmen des interreligiosen Dialogs mit den Christen, empfing der Prophet
Mohammed eine christliche Delegation ,,Menschen von Nadschran® aus dem Jemen. Er rich-
tete ihnen Zelte flr drei Tage als Ausdruck der Gastfreundschaft ein und stellte ihnen eine
Ecke in der Moschee (Moschee in Medina) fiir ihre Gebete zur Verfligung. Er schrieb ihnen
danach ein Abkommen wie folgt: ,Das Leben der Menschen von Nadschran und Umgebung,
ihre Religion, ihr Land, Besitz und Vieh, sowohl derer die anwesend sind, als auch derer die
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abwesend sind, ihre Botschafter und Andachtsstétten stehen unter dem Schutz Allahs und der
Bewachung Seines Propheten".

Es geht hier darum, einen Platz fiir den Fremden (Andersglaubigen) zu schaffen, damit er seine
religiosen Verpflichtungen praktizieren kann

Ein Herz fiir den Fremden und Armen

Wie im Judentum betonen zahlreiche Vorschriften im Islam die Forderung und die hochste
Bedeutung der Liebe — und der Barmherzigkeit — dem Nachsten gegeniber.

Nachstenliebe ist ein wesentlicher und integraler Bestandteil des Glaubens an Gott und der
Gottesliebe, da es im Islam keinen wahren Glauben und keine Rechtschaffenheit ohne Nachs-
tenliebe gibt. Prophet Muhammad sagte: , Keiner von euch glaubt wirklich, bis er fiir seinen
Ndchsten das liebt, was er fiir sich selbst liebt”.” (Sahih Muslim, Kitab al-lman, 67-1, Hadith
no.45.)

Jedoch Mitgefiihl und Zuwendung fiir den Nachsten (Fremden) — und selbst das Verrichten
von Gebeten — sind nicht genug. Sie miissen mit GroRzlgigkeit und selbstloser Aufopferung
einhergehen. Gott sagt im Heiligen Qur’an: ,,Es ist keine Frommaigkeit, wenn ihr eure Angesich-
ter in Richtung Osten oder Westen wendet; Frémmigkeit ist vielmehr, dass man an Gott glaubt,
den Jiingsten Tag, die Engel, das Buch und die Propheten und vom Besitz - obwohl man ihn
liebt - den Verwandten gibt, den Waisen, den Armen, dem Fremden, den Bettlern und (fiir den
Freikauf von) Sklaven [..J‘. (Sure 2:177)

Ohne dem Nachsten zu geben, was uns selbst lieb ist, lieben weder Gott noch den Nachsten
wirklich.

So wie Gott den Menschen wiirdigt, sollen die Menschen einander wiirdigen. Der Dienst am
Menschen bildet den zentralen Baustein des islamischen Ethos. Aus dem Munde des Prophe-
ten Mohammed wird in diesem Zusammenhang Uberliefert: ,,Der beste unter euch ist derje-
nige, der den Menschen am besten dient”. (Tabarani, al-Mu’jam al-awsat, Hadith Nummer:
5787.)

Im Kontext von Seelsorge betrachtet der Islam den Fremden, den Armen als eine Person in
Notlage, dem jede erdenkliche Unterstiitzung durch die Gemeinschaft zusteht. Nicht die An-
gewiesenheit auf die anderen ist der Ausgangspunkt, sondern der Anspruch des Betroffenen
auf die solidarische Haltung der Gemeinschaft. Vergleichbar ist dies mit dem Gebot der mo-
netaren Armenbhilfe (arab. zakat), das in der islamischen Theologie nicht nur als Spende der
Reichen an Arme sondern als Teilhabeanspruch der Armen am kollektiven Reichtum betrach-
tet wird. Mit diesem Perspektivenwechsel ist eine Wertschatzung von Personen in Notlagen
verbunden: ,Wer einem Menschen eine der Schwierigkeiten des Diesseits erleichtert, dem
erleichtert Gott eine der Schwierigkeiten am Tage der Auferstehung. Und wer einem Hilfebe-

dirftigen seine Erschwernis lindert, dem lindert Gott Erschwernisse im Diesseits und
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Jenseits...” heilt es im Hadith (AN-NAWAW!I Hadit Nr.36)

Der Islam betrachtet den Bediirftigen als einen Menschen im Krisenzustand. Dementspre-
chend braucht er jede Hilfe seiner Gemeinschaft in jeder Hinsicht, medizinisch, psychisch, spi-
rituell und sozial.

Aufbauend auf solche und viele anderen islamischen Gebote im Dienste des Menschen entwi-
ckelte sich eine karitative Tradition unter dem Stichwort ,, waqf” (Wohlfahrt/Stiftungswesen).

Wie in der judischen Tradition wurden ab dem achten Jahrhundert Einrichtungen der organi-
sierten Wohltatigkeit in den grolRen Stadten wie beispielsweise Bagdad, Kairo, Damaskus, Al-
eppo und Fez begriindet, die fiir die Armen das Uberleben und die Einhaltung von mit dem
Essen verbundenen religiosen Vorschriften sicherstellten sowie fiir Unterkunft und Bekleidung
sorgten. Durch sie wurden auch durchziehende Fremde versorgt. Das islamische Stiftungswe-
sen brachte interessante Bliten hervor: z. B. die ,Stiftung der Fremden®. Sie “ bietet Men-
schen, die sich in einer Stadt oder an einem Ort als Fremde befinden Verpflegung kostenlos
an.

Der Koran spricht von der Aufgabe eines jeden Muslims, Menschen durch verantwortliches
Handeln vor allen weltlichen und geistigen Risiken zu bewahren. (24:61) Der Koran beschreibt
es als Gemeinschaftspflicht fiir alle Glaubigen, dem bedirftigen und notleidenden Menschen
beizustehen. ,Tut Gutes! Allah liebt die Gutes tun!“ (2:195)

Das am haufigsten verwendete Syntagma im Koran als der ersten und grundlegenden Quelle
der islamischen Religion ist jenes, welches von ,Glauben und Tun der guten Werke” o)
(Ul Joadly spricht. Je nach Zahlart kommt man dort in unterschiedlichen Kontexten und
Variationen auf etwa 60 bis 80 Erwdahnungen dieses Syntagmas.

Aus dieser spirituellen und sozialen Verpflichtung namlich ,,Glauben und Tun der guten
Werke“ entwickelte sich sehr friih eine Theologie des Helfens und der Sozialflirsorge im Islam

Die Sunna beschreibt den Zusammenhalt der Muslime, wenn einer von ihnen Not erleidet und
Hilfe braucht, mit der Metapher des menschlichen Kérpers: Leidet ein Glied, dann fiihlt sich
der ganze Korper krank: ,,Die Gldubigen édhneln in ihrer Barmherzigkeit, Zuneigung und Mitleid
zueinander einem Kérper: Wenn ein Kérperteil leidet, wacht und fiebert iiber ihm der ganze
Kérper.” (Bukharyy, Adab,6011)

Da jeder glaubige Muslim von Gott dazu befahigt und berufen ist, soziale und geistige Verant-
wortung gegenliber seinen Mitmenschen zu Gbernehmen, ist die Sorge um den Nachsten in
individueller wie in sozialer Hinsicht seit jeher Bestandteil islamischen Alltags.

Der Islam benennt als seine innerste Quelle die Erfahrung der Barmherzigkeit, die gleichzeitig
Bekenntnis und Auftrag ist. Die Unmittelbarkeit der Erfahrung der gottlichen Barmherzigkeit
findet in der Zuwendung zum Fremden und leidenden Menschen ihre tiefste Erfiillung.
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Der glaubige Muslim, der in seiner Hinwendung zu Allah, dem Allerbarmer den erbarmens-
werten Bruder erkennt und sich ihm in tatiger Flirsorge zuwendet, wird der Barmherzigkeit
des Allerbarmers begegnen, wie es folgender Hadith beschreibt:

,Die Erbarmen zeigen, derer erbarmt sich der Barmherzige.” (Tabarani, al-Mu’jam al-awsat,
Hadit Nr.: 9013)
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Heilung und Heil fiir Korper und Seele aus
islamischer Sicht

Prof. Dr. Abdullah Takim
Islamisches Theologisches Institut der Universitit Wien

ABSTRACT

Der Islam hat eine ganzheitliche Sichtweise der Welt und vom Menschen und trennt nicht die
verschiedenen Lebensbereiche. Dieses ganzheitliche Menschenbild liegt auch dem islami-
schen Konzept von Heil und Heilung zugrunde. Man kann sogar sagen, dass Heilung und Heil
bedeuten, sich dem ,,Heiligen”, also Gott, zu unterwerfen, um so ein Gespur fir seine Allmacht
zu haben, was den Charakter des Islam ausmacht. Kérperliche oder geistige Krankheiten sowie
Krisen dienen dazu, dass man sich an Gott und das Jenseits erinnert und so die Krankheit oder
die Krise relativiert und Gberwindet. Krankheit kann so als Priifung verstanden werden, die
auf die Vervollkommnung des Menschen abzielt. Der Mensch soll allerdings alles tun fiir seine
Gesundheit. Gott als der wahre Heiler will, dass die Arzte ihre Kompetenzen einsetzen, Heilung
zu befordern. Wichtig bei Krankheiten ist flir Muslime, dass sie ihren religiosen Pflichten so
weit wie moglich nachkommen kdénnen, was auch fir Krankenhausseelsorge Bedeutung hat.
Auf diesen genannten Grundséatzen basiert die Krankenhaus- und Gefangnisseelsorge. In der
Geschichte des Islam gibt es viele Hinweise auf gute Versorgung in Krankenhdusern und Ge-
fangnissen. Fir die Gesundheit der Seele und des Koérpers zu sorgen, gehort zu den vornehms-
ten Pflichten im Islam. Verantwortlich dafiir sind die Menschen selbst, aber auch die Gesell-
schaft sollte MaBnahmen ergreifen, dass Heilung und Heil moglich werden.

Der Islam ist bekanntlich eine Religion, der die verschiedenen Lebensbereiche wie die geistige
und materielle Welt nicht trennt. Die Uberginge im Koran sind flieRend. Der Islam hat somit
eine ganzheitliche Sichtweise der Welt und vom Menschen, weil er ein Gesamtkonzept fiir den
Menschen anbieten will. In dieser Hinsicht hangt zwar der Kérper des Menschen vom Geist
(ruh) oder der Seele (nafs) ab, aber ganzheitlich betrachtet besteht der Mensch aus Geist und
Korper, denn durch das Einhauchen des Geistes (ruh) entsteht der Mensch und seine Seele,
die seine Personlichkeit ausmachen. Dieses ganzheitliche Menschenbild liegt auch dem
Heil(ungs)konzept des Islams zugrunde. Aber Heil und Heilung missen aus islamischer Sicht
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aus einer anderen Perspektive betrachtet werden. Johann Christoph Biirgel bringt dies in sei-
nem Buch Allmacht und Mcdichtigkeit sehr gut zum Ausdruck, wenn er - das islamische Gesamt-
konzept betrachtend - schreibt:

,Der Heiligung aber dienen auch die lbrigen rituellen Pflichten des Islam: [...] die Reinigung, die
vor dem Gebet und sonstigen kultischen Handlungen zu erfolgen hat, [...] und das Fasten im
Monat Ramadan. Ja selbst die Armensteuer kann unter diesem Aspekt gesehen werden als ein
Ansatz zur Heiligung des Wirtschaftslebens [...]. Die Heiligung des einzelnen wie der Gesamtheit
dient der Unterwerfung unter das Heilige, ist deren wichtigster Ausdruck. Das Heilige ist Gott,
die gottliche Allmacht. Islam bedeutet ja sowohl «Unterwerfung», [was], wenn man es von
saladm (Heil) ableitet, «Eintritt in den Stand des Heils» [bedeutet. D]as dazugehorige Partizip
muslim [meint] also «sich unterwerfend» bzw. «eintretend/eingetreten in den Stand des Heils».
Tatsachlich bedingen beide Bedeutungen einander, und wir erhalten den eigentlichen Gehalt
des Wortes Islam, wenn wir Gibersetzen: «Heilserlangung durch Unterwerfung»[.] Heil aber heil3t
hier nun nicht die Erlésung von Stinden durch das Selbstopfer des Gottessohnes, sondern Ein-
ordnung in das von Gott geordnete, von seiner Allmacht durchwaltete All, ja es heilt letztlich
Teilhabe an der Allmacht Gottes.”*

Biirgel definiert hier im islamischen Kontext Heil als ,Einordnung [des Menschen] in das von
Gott geordnete, von seiner Allmacht durchwaltete All“. Das heildt, der Mensch, der in dieser
Welt nach Orientierung sucht, kann aus islamischer Sicht sich nur richtig verstehen, wenn er
sich in einen grolReren Kontext einordnet und die Dinge und Verhaltnisse aus dieser Perspek-
tive deutet. Dazu gehort auch die Zugehorigkeit des Menschen zu Gott, die in vielen Versen
des Korans zum Ausdruck gebracht wird. In einem dieser Verse heilt es: ,, Wir gehéren Gott,
und zu Ihm kehren wir zuriick” (Sure 2/156). Der Muslim oder die Muslimin wiederholt diesen
Vers des Korans, wenn er/sie einer Prifung ausgesetzt ist, wenn er/sie z. B. Ernteausfall hat,
krank ist oder hort, dass ein Muslim oder eine Muslimin gestorben ist (vgl. Sure 2/155). Im
Koran werden also Leben, Krankheit und Tod als eine Prifung verstanden. Denn darin heif3t
es: ,Er (Gott) hat den Tod und das Leben erschaffen, um euch zu priifen, wer von euch am
besten handelt. Und Er ist der, der mdchtig und voller Vergebung ist.” (Sure 67/2; vgl. auch
Sure 2/155-157).

Das heildt, korperliche oder geistige Krankheiten sowie Krisen dienen dazu, dass man sich an
Gott und das Jenseits erinnert und so die Krankheit oder die Krise relativiert und tGberwindet.
Dadurch vervollkommnet sich auch der Mensch, indem er geduldig das Leid, durch das Gott
ihn prift, nach Ergreifung vieler gesundheitlicher MaRnahmen ertragt. Weiterhin dienen
Krankheiten dazu, dass ein Teil der Stinden des Kranken, die er selbst verschuldet hat, verge-
ben werden.

Wenn der Mensch krank ist, erinnert er sich daran, dass die Krankheit von Gott kommt und er

1 Biirgel, Johann Christoph: Allmacht und Méchtigkeit: Religion und Welt im Islam. Miinchen: Beck, 1991, S. 23-
24,
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von Gott abhangig ist. Das heillt, im Krankheitszustand kann die Gegenwart Gottes noch in-
tensiver erfahren werden. Deswegen heildt es im Islam auch: Wer den Kranken besucht, be-
sucht auch (indirekt) Gott.

Flr den Muslim oder die Muslimin ist es also eine religiose Pflicht, einen kranken Menschen
zu besuchen. Aus diesem Grunde wird der kranke Muslim/die Muslimin von seiner oder ihrer
Verwandtschaft, der Moschee- oder Glaubensgemeinde und von denen, die ihn oder sie ken-
nen, oft besucht.

Diese Welt ist laut dem Koran eine Zwischenstation, wo der Mensch sich vervollkommnen
sollte, um in die jenseitige Welt zu gelangen. Das heil3t, das Leben des Menschen sollte jen-
seitsorientiert und immer auf Vervollkommnung ausgerichtet sein. Dazu dienen auch Krank-
heiten. Deswegen wird die Krankheit im Islam auch als eine Gabe und Gnade Gottes gedeutet,
wo der Muslim oder die Muslimin hoéhere geistige Grade erreichen kann. Unser Prophet
Muhammad sagt dazu: ,, Wem Gott Gutes will, den priift er mit Krankheit.“?

Durch den Tod gelangt der Mensch schlielich zu seinem Schépfer, wo er von weltlichen Prob-
lemen befreit in Frieden leben kann. Der Prophet Muhammad sagt tiber einen Toten: ,,[...] Der
glaubige Diener (al-‘abd al-mu’min) erholt sich von den Strapazen der Welt, wahrend sich von
dem siindigen Diener (al-‘abd al-fagir) die Menschen, die Lander, die Baume und die Tiere
erholen.”?

Der Tod ist also nicht das Ende des Menschen, sondern ein neuer Anfang. Im Tod ist ein neues
Leben enthalten. Aus diesem Grunde sollte der Mensch vor dem Tod keine Angst haben und
den Tod nicht verdrangen. Mit anderen Worten ausgedriickt, der Tod ist eine Heimkehr zu
Gott.

Das, was eigentlich die Person des Menschen ausmacht, ist laut dem Koran der Geist oder die
Seele des Menschen. Die Garantie fir die Bestandigkeit des Ichs, also der Person, ist der Geist
des Menschen.

Das koranische Menschenbild geht namlich von der Einheit des freien Menschen aus, der fiir
seine Taten und den Schutz seines Kérpers und seiner Seele personlich verantwortlich ist und
deswegen im Jenseits dafiir zur Rechenschaft gezogen wird. Kérperliche und geistige Gesund-
heit ist deswegen im Islam ein hohes Gut. Die Einheit und das Gleichgewicht zwischen Geist
und Korper sorgen dafiir, dass der Muslim oder die Muslimin sich wohl fiihlt, also die Heilung
erlangt. Der Muslim oder die Muslimin fihlt sich auch durch den Koran wohl, der seine oder
ihre Denkweise bestimmt. Deswegen heildt es auch im Koran selbst: ,Und Wir senden vom
Koran hinab, was den Gldubigen Heilung und Barmherzigkeit bringt.” (Sure 17/82).

,Der Heidelberger Medizinhistoriker Heinrich Schipperges unterstreicht in seinem Buch ,Ge-
sundheit und Gesellschaft’ den philologischen Zusammenhang zwischen den Begriffen

2 Zitiert in Der Koran. Ubersetzt von Adel Theodor Khoury unter Mitwirkung von Muhammad Salim Abdullah,
Gutersloh 1992, S. 524 [Anhang].
3 Muslim, Sahih Muslim, gan&’iz [Begrabnisse], Buch 11, Unterkapitel 21, Nr. 2202 / 950.

40



Gesundheit und Islam [wobei er auch auf den Begriff des Heils eingeht]: , Wir haben zu beriick-
sichtigen, dass der Islam die einzige Hochreligion ist, die das Wort ,Gesundheit’ bereits in ihrem
Titel trdgt und damit diesen Zentralbegriff zum Fundament der Weltanschauung und Lebenshal-
tung gemacht hat. ,s | m’ =,salam’ bedeutet: ein rundum Wohlsein an Leib, Seele und Geist, das
Heile eben. Die Reflexivform von salam ist islam, die Ganzhingabe an das Heile. Wer sich zu die-
sem Heil bekennt, ist ein ,muslim’. [Schipperges 2003: 25].*

Wie man leicht erkennt, ist der Begriff der Gesundheit und damit einhergehend auch die des
Wohlseins (das Heile) im Wort Islam selbst enthalten. Nicht nur die Gesundheit, sondern auch
Krankheit, Sterben und Tod kdénnen fir den heutigen Muslim ohne den Glauben an Gott und
den Koran nicht richtig verstanden werden, weil sie, wie Biirgel in dem eingangs erwahnten
Zitat sagt, in den Gesamtkontext des Menschseins gestellt werden missen. Zu diesem Ge-
samtkontext, der auch das Wohlsein des Menschen fordert, gehéren auch die Gottesdienste,
die durch den Koran und die Sunna (Gewohnheit des Propheten) geregelt werden.

Aus dem Dargelegten geht hervor, dass der Islam die Trennung von Geist und Korper beim
Menschen, also einen Dualismus, ablehnt. Der eigentliche Eigentiimer von Kérper und Geist
ist Gott, wahrend der Mensch nur der Besitzer dieser beiden ist. Aus diesem Grunde sollte der
Mensch sorgsam mit diesen beiden umgehen.

Leben und Tod dienen dazu, dass der Mensch sich mit der Verantwortung, die natirlich Frei-
heit voraussetzt, auf dieser Welt bewahrt (Sure 67/2) und damit im islamischen Sinne fiir das
Wohlsein von Leib, Seele und Geist sorgt. Freiheit und Verantwortung in dieser Welt haben
im Islam auch einen individuellen Bezug: ,,Und keine lasttragende (Seele) tréigt die Last einer
anderen.” (Sure 17/15) Im Gottesdienst tritt der Mensch — ohne Vermittler — nur seinem
Schopfer gegeniber (Sure 1). Diese Eigenverantwortung des Menschen fiir seine Taten als In-
dividuum wird in vielen Koranversen betont.

Weil das Ziel der Medizin ,die Erhaltung der Gesundheit” und , die Heilung der Krankheit ist“,
besitzt der Arzt im Islam eine wichtige Stellung, denn er versucht, soweit moglich, das mensch-
liche Leben zu erhalten und den Menschen dadurch zu niitzen. Menschen zu nitzen und Scha-
den abzuwenden, gehort zu den Prinzipien des islamischen Rechts.

Der eigentliche Heiler der Krankheiten ist Gott. Gott ist aber auch derjenige, der die Menschen
durch Krankheiten und Behinderungen priift. Er ist also auch die Ursache von Krankheiten und
Behinderungen. Die Aufgabe des Arztes ist jedoch, dass er diese Krankheiten heilt, namlich
dadurch, dass er die Heilung, die von Gott kommt, ,durch seine medizinische Kompetenz an
Patienten [vermittelt].” Deswegen kann die ,,medizinische Kunst” im Islam als ein ,,Geschenk

4 Zitiert in llkilic, Ilhan: Gesundheitsverstindnis und Gesundheitsmiindigkeit in der islamischen Tradition. 2.
Aufl. Bochum: Zentrum fiir Medizinische Ethik, 2005, S. 1.
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Gottes” betrachtet werden.> Das heit, Gott, der fur jede Krankheit ein Heilmittel herabge-
sandt hat, hat den natirlichen Gesetzen eine heilwirkende Kraft verliehen und der Arzt be-
dient sich dieser GesetzmaRigkeiten. Deswegen sind alle therapeutischen MaRnahmen, die
der Besserung und positiven Entwicklung des Menschen dienen und von den Angehdorigen,
Therapeuten und Arzten begriiRt werden, aus islamischer Sicht akzeptabel.

Wie der Besucher mit einem kranken Menschen umgehen soll und was er ihm sagen soll,
kommt im folgenden Ausspruch des Propheten zum Ausdruck:
,Wenn ihr einen Kranken besucht, dann ermutigt ihm zum Leben und sagt ihm Worte, die seinen
Schmerz lindern und ihn trésten. Denn dies kann zwar nicht die Vorherbestimmung dndern, aber
es kann die Moral des Kranken verbessern."®
Das vorherbestimmte Leiden fuhrt zur Lauterung der Seele, wo der Mensch durch das Ertra-
gen der Krankheit das Wohlgefallen Gottes erlangen kann. Denn nach dem Islam ist das Wohl-
gefallen Gottes das Hochste, was man erreichen kann.”

Der Glaubige schopft wahrend seiner Krankheit von Gott Kraft, weil er ,,die Krankheit als Zei-
chen der Priifung Gottes” deutet und weiR, dass seine Seele zu Gott zurlickkehren wird. Vor
dem Tod soll der Muslim oder die Muslimin deswegen auch keine Angst haben, denn der To-
deszeitpunkt eines jeden Menschen steht fest.

Krankheit und Gesundheit kénnen also nicht isoliert von der Religion, Umgebung und Kultur
der Menschen betrachtet werden. Dies sollte auch die muslimische Seelsorge bei der Betreu-
ung von Patienten/innen oder Klienten/innen beachten. Denn religiose, soziale und kulturelle
Deutungen helfen, dass Krankheitsverstandnis einer bestimmten Gruppe oder Religion zu ver-
stehen und die Krankheit innerhalb dieses besonderen Denksystems einzuordnen. Auferdem
hdngt das Wohlbefinden der Muslime nicht nur davon ab, dass ihre Krankheiten geheilt wer-
den, sondern, dass sie ihre religiosen Vorschriften austiben kdnnen, ihren sozialen Verpflich-
tungen nachkommen und die Aufgaben in ihrer Glaubensgemeinde in Ubereinstimmung mit
dem Koran und der Tradition des Propheten Muhammad erfiillen kénnen.

Der Mensch, der schon von Geburt an den Gottesgedanken in sich tragt (fitrat Allah) und kor-
perlich gereift ist, fangt langsam an, Gott zu erkennen und ihm zu dienen. Diese Gotteser-
kenntnis und dieser Gottesdienst fliihren dazu, dass der Mensch beginnt, sich geistig zu entwi-
ckeln. Der Mensch, der seine sprachliche Reife erlangt und sich aus Kérper und Seele zusam-
mensetzt, macht eine geistige Entwicklung durch, die in der geistigen Reife ihren Hohepunkt
erreicht. Das Gleichgewicht zwischen Vernunft (‘aqgl), Herz (galb), Triebseele (nafs) und Geist

51lkilic, Ilhan: Gesundheitsverstindnis und Gesundheitsmiindigkeit in der islamischen Tradition. 2. Aufl. Bo-
chum: Zentrum fiir Medizinische Ethik, 2005, S. 5.

6 Zitiert in Ates, Stileyman: Kur’an Ansiklopedisi. Bd. 1-30. Istanbul: KUBA, 1997-2003, Bd. 7, S. 480.

7 ,Gott hat den gldubigen Mannern und Frauen Géarten versprochen, unter denen Béiche flieRen und in denen
sie ewig weilen werden, und gute Wohnungen in den Garten von Eden. Ein Wohlgefallen von Gott ist aber gro-
Rer. Das ist der groRartige Erfolg.” (Sure 9/72).

42



(rah) tragt zu dieser geistigen Vollkommenheit durch tazkiyat an-nafs (Lduterung der
Triebseele) bei, die zugleich der Ausdruck der religiosen Reife und der hochsten Freiheitsform
ist. Dieses Gleichgewicht kann auch gestort werden, wenn der Mensch Fehler begeht, tber-
treibt, verschwenderisch ist oder durch den Einfluss des Satans, seiner Triebseele oder ande-
rer Menschen siindigt, denn der Mensch wurde auch schwach erschaffen. Er ist also ein bipo-
lares Lebewesen. Die Menschen, bei denen dieses Gleichgewicht gestort ist, werden im Koran
unter anderem als Menschen beschrieben, in deren Herzen Krankheit (Sure 2,10) vorhanden
ist. Der bekannte Koranexeget al-Baiddwi (gest. ca. 1290) sagt bei der Kommentierung der
Sure 2,10 zum koranischen Ausdruck , Krankheit in den Herzen“ folgendes:

,Krankheit liegt eigentlich in dem vor, was dem Kérper akzidentiell widerfdhrt und ihn aus der
ihm eigenen Ausgewogenheit (i'tiddl) herauszieht und eine Stérung in seinen Funktionen hervor-
ruft. Im lbertragenen Sinn [bezieht sich der Ausdruck] auf die seelischen Krankheitserscheinun-
gen, welche die Vollkommenheit der [Seele] beeintréichtigen, z. B. Unwissenheit, Aberglaube,
Neid, heimlicher Haf8 und Hang zur Siinde; denn das hindert die Erlangung der Tugenden und
fiihrt zum Verlust des wahren, ewigen, zukiinftigen und edlen Lebens.®

Die Wiederherstellung dieses Gleichgewichts geschieht z. B. durch den Gottesdienst, gute Ta-
ten, Reue (tauba) und die Vergebung durch Gott, denn ,, Gott hat Mitleid mit den Menschen und
ist barmherzig” (Sure 2/143).

Der Vergebungsaspekt im Islam spielt fir die Menschen, die keine Hoffnung oder keine Zu-
kunftsperspektive mehr haben, eine sehr wichtige Rolle, da dadurch der Mensch wiederauf-
gerichtet werden kann.

Eine andere Ubung, die dieses Gleichgewicht wiederherstellen kann, ist das Gedenken Gottes
(dhikr Allah), durch das der Mensch zur Ruhe kommt: ,,Diejenigen, die glauben und deren Her-
zen im Gedenken Gottes Ruhe finden - ja, im Gedenken Gottes finden die Herzen Ruhe.” (Sure
13/28)

Gott zu dienen und seine Prifungen zu ertragen, verhilft dem Menschen zur wahren Freiheit.
Der Prophet Muhammad und die anderen Propheten sind in dieser Hinsicht ein Vorbild, denn
sie haben verkiindet, dass alle Menschen gleich geschaffen und von Natur aus auf Gott ausge-
richtet sind und damit die verschiedenen Priifungen in dieser Welt gemaR diesem Glauben
deuten und meistern kénnen, wie z. B. Hiob oder auch Josef, der ja unrechtmaRBig im Gefangnis
war und am Ende errettet wurde. Dieser Gottesglaube ermoglicht den Menschen, sich geistig
und korperlich zu entwickeln und dadurch die hochste Freiheitsform zu erreichen. Denn der
Gottesglaube und Gottesdienst bedeutet, dass man das hochste Wesen, das existiert, anbetet
und damit sich von anderen Abhangigkeiten, die die Personlichkeitsentwicklung einschranken,
befreit, und damit wirklich frei wird.

Das heildt, die Welt stellt eine Schule dar, in der man sich durch Priifungen und Krisen

8 Zit. nach Klein-Franke, Felix: Vorlesungen tber die Medizin im Islam. Wiesbaden: Steiner, 1982, S. 122.
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vervollkommnen soll, damit man versetzt wird, namlich ins Paradies.

Die verschiedenen islamischen Disziplinen haben dieses Personenkonzept des Korans lber-
nommen und weiterentwickelt. So stand z. B. fiir die islamischen Mystiker das Innenleben des
Menschen im Mittelpunkt. Denn ihre Devise lautete: , Wer sich selbst kennt, kennt auch seinen
Herrn.”® Die koranischen Einteilungen des Ichs, wie z. B. in an-nafs al-ammara (das Ich, das
Schlechtes befiehlt) oder an-nafs al-lawwdama (das Ich, das sich selbst tadelt = Gewissen), kon-
nen von den Mystikern dann als verschiedene Bewusstseinsstufen des Ichs gedeutet werden.
Der Mensch kann also durch die Lauterung seiner Seele (tazkiyat an-nafs), z. B. durch das Got-
tesgedenken (dhikr Allah) oder andere Gottesdienste, hohere geistige Grade erreichen und
damit sein wahres Ich erkennen. Dies wird auch bei Yunus Emre deutlich, der im 13. Jahrhun-
dert seine Ich-Erfahrung folgendermaRen zum Ausdruck bringt: ,,Ich habe ein Ich in meinem
Ich innerhalb meines Ichs. “*°

Die Fursorge fir Alte, Kranke, Schwache und Behinderte gehért zu den Pflichten der Muslime.
Freundlichkeit, gegenseitige Kommunikation, Akzeptanz und Toleranz ist dabei sehr hilfreich
und gehort zu den Grundiberzeugungen des Islam.

Die seelsorgerische Betreuung im Islam kann auch als Almosen oder Spende gedeutet werden,
indem sowohl der geistige Spender (Seelsorger/in) als auch der Empfanger/in der geistigen
Spende (Klient/in) davon profitieren und dadurch auch geldutert werden kénnen. Die Seel-
sorge im Islam stellt damit eine Hilfe zur Selbsthilfe dar, die aber auch dem Seelsorger/in selbst
hilft, weil diese Tatigkeit auch zum Gottesdienst zahlt. Denn im Koran wird gesagt: ,/hr werdet
das Gute (Frommigkeit) nicht erlangen, solange ihr nicht von dem spendet, was ihr liebt; und
was immer ihr spendet, seht, Gott weifd es.” (Sure 3/92) Das heilt, alles, was der Mensch liebt,
ob dies ein Handwerk ist, eine andere Tatigkeit oder andere geistige Betatigungsfelder sowie
sein Hab und Gut, sprich seine materiellen und geistigen Giter (Fahigkeiten), soll er spenden,
damit dies nicht nur bei einer Person bleibt oder sich anhaduft, sondern die gesamte Gesell-
schaft davon profitiert.

Der Koran spornt die Menschen also zum Altruismus an, weil der Gbertriebene Egoismus so-
wohl der Person selbst als auch der Gesamtgesellschaft schadet. Zum Altruismus des glaubi-
gen Menschen gehort auch, dass er seinem Bruder oder seiner Schwester gute Ratschlage
erteilt. Dieser Rat sollte auf die beste Art und Weise erteilt werden, denn der Koran sagt: ,,...
Sprecht freundlich zu den Menschen.” (Sure 2/83). Das gute Wort kann — laut dem Propheten
—den Menschen auch vom Hollenfeuer bewahren. Das Prinzip des Korans, die Menschen ,mit
freundlichen Worten anzusprechen”, sorgte unter anderem fiir die Entwicklung der Musikthe-
rapie in der islamischen Geistesgeschichte. Wie bekannt, kann die Musiktherapie Menschen

9Vgl. al-Gazzili: Das Elixier der Gluckseligkeit. Aus den persischen und arabischen Quellen in Auswahl tibertra-
gen von Hellmut Ritter, Miinchen 1993, S. 35 ff.

10 Mustafa Tatcl (Hg.): Yunus Emre Divani, Ankara 1991, S. 201-2; vgl. auch Abdurrahman Giizel: Mutasavvif
Yunus Emre. Hayati-Eserleri (= Der Mystiker Yunus Emre. Sein Leben und seine Werke), Ankara [1991], S. 168—
170.
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helfen ihr geistiges Gleichgewicht wieder zu erlangen.

Zum Beispiel wurden zurzeit der Abbasiden und dartiber hinaus im Osmanischen Reich Geis-
teskranke in Heilanstalten, die man Dar asch-Schifa nannte, durch Koranvortrage, Wassertrop-
fen und -gerausche, durch die Klange der Rohrflote (ney) und durch Wohlgeriiche, insbeson-
dere von Blumen, behandelt. In solchen Therapieanstalten wurden in verschiedenen Tonarten
(magam) und mit Instrumenten die Geisteskranken — je nach der Krankheit —behandelt, wobei
Musiktherapeuten in diesen Anstalten fest angestellt waren.

Islamische Krankenhaus- und Gefangnisseelsorge

Die oben kurz dargestellten Grundlagen der islamischen Seelsorge, die eingebettet sind in das
universale Heilsverstandnis des Islams, konnen sowohl im Krankenhaus als auch im Gefangnis
bei der Betreuung von muslimischen Patienten/innen oder Insassen angewandt werden. Es
gibt also eine Schnittmenge in der Betreuung von muslimischen Patienten/innen und Gefang-
nisinsassen/innen, wobei die Grundlagen der islamischen Krankenhausseelsorge auch bei
muslimischen Gefangnisinsassen/innen angewandt werden konnen. Zusatzlich sollten in der
Betreuung von muslimischen Gefdngnisinsassen/innen bestimmte Punkte beachtet werden,
die bei der Ausbildung der muslimischen Seelsorger und Seelsorgerinnen in die Ausbildung
integriert werden sollten. Dass neben Patienten/innen in Krankenhdusern auch Gefangnisin-
sassen im islamischen Mittelalter betreut wurden, erfahren wir von William Montgomery
Watt, der in seinem Buch Der Einfluf3 des Islam auf das europdische Mittelalter folgendes
schreibt:

,Im frithen 10. Jahrhundert héren wir auch von Arzten, die Gefingnisse visitierten, und von
der Einrichtung einer mobilen Klinik samt Apotheke zur medizinischen Versorgung der Dorfer
im unteren Irak. Dem Vorbild der Hauptstadt Bagdad folgten die Provinzen, und vom 9. Jahr-
hundert an wurden auch in den wichtigsten Provinzstadten Krankenhduser gebaut. Eines der
grofRten war das MansQri in Kairo; es entstand 1284 in einem ehemaligen Palast und hatte
angeblich Platz flir achttausend Patienten. Dieses Krankenhaus war groRziigig ausgestattet.
Mannliche und weibliche Patienten waren getrennt, und es gab auch eigene Stationen fiir Er-
krankungen wie Fieber, Augenentziindung oder Ruhr und fiir chirurgische Falle. Neben meh-
reren Chirurgen und Arzten, unter ihnen auch Spezialisten, gab es Pflegepersonal beiderlei
Geschlechts, einen groRen Verwaltungsstab, eine Apotheke, Vorratskammern, einen An-
dachtsraum, eine Biicherei und einen Vortragssaal. Bei so hervorragenden Krankenhdusern ist
es nicht verwunderlich, daB es auch Handbiicher Gber Krankenhausverwaltung gab.“!

Was die Gefangnisse angeht, so kann man sagen, dass der zweite Kalif Umar das erste Gefang-
nis in der islamischen Geschichte erbaut hat. Er soll ein Haus in Mekka gekauft und zu einem

11 Watt, William Montgomery: Der EinfluR des Islam auf das europiische Mittelalter. 2. Aufl. Berlin: Wagen-
bach, 2002, S. 56.
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Gefangnis umfunktioniert haben. Daneben gab es auch die Form des Hausarrests im friihen
Islam als eine Form der Strafe, die aber dem Gefangenen eine groRere Freiheit gewahrte. So
gab es Gefangene im Hausarrest, wie z. B. Bakkar b. Qutayba (gest. 883), die von ihrem eige-
nen Fenster aus den Menschen Hadith gelehrt haben. Der Unterhalt der Gefangenen wurde
durch staatliche Gelder finanziert, damit sie nicht auf der Stralle mit Ketten betteln mussten.
Diejenigen jedoch, die reich waren und Geld besaRen, mussten manchmal auch fiir ihren ei-
genen Gefangnisaufenthalt sorgen und Miete zahlen. Es wurde aber auch darauf streng ge-
achtet, dass keiner unrechtmaRig ins Gefangnis kam.? Irene Schneider, die diese Informatio-
nen gibt, sagt im Weiteren ihres Artikels Gber das Gefangnis im Islam folgendes Gber den Ge-
fangenen, indem sie sich auf die mittelalterlichen islamischen Rechtsbiicher stiitzt:

,Wenn er krank war, konnte der Gefangene von seinem Diener versorgt und betreut oder er
konnte aus dem Gefangnis entlassen werden. Dariiber hinaus konnte er Gaste im Gefangnis
empfangen, vor allem Mitglieder seiner Familie und manchmal wurde ihm sogar erlaubt, Ge-
schlechtsverkehr im Gefdngnis zu haben, wenn ein geeigneter Platz dafiir zur Verfligung stand.
Ein Gefangener sollte nicht geschlagen, mit Ketten gefesselt, durch die Stralen paradiert oder
zur Arbeit gezwungen werden. Dennoch wurde den Haftlingen verboten an Versammlungen,
Festspielen, der Wallfahrt (Hadsch) und Beerdigungen teilzunehmen.“3

Das heildt, gemaR dem Islam sollten die Gefangenen auch im Gefangnis menschenwiirdig be-
handelt werden. Dazu gehort auch die seelsorgerische Betreuung in Gefangnissen, damit sie
korperliche und geistige Heilung erlangen. Denn alle Menschen sind Geschépfe Gottes und
besitzen Menschenwiirde, doch der Mensch kann laut dem Koran auch Fehler begehen und
anderen Menschen Schaden zufligen, fiir die er hier in dieser Welt oder in der jenseitigen Welt
bestraft werden kann. Alles, was der Mensch saet, wird er ernten: ,,7 Wer nun Gutes im Ge-
wicht eines Stdubchens tut, wird es sehen. 8 Und wer Bdses im Gewicht eines Stédubchens tut,
wird es sehen.” (Sure 99/7-8). Wenn der Mensch anderen Schaden zufiigt, dann fiigt er laut
dem Koran auch eigentlich sich selbst einen Schaden oder eine Ungerechtigkeit (zulm: vgl.
Sure 10:44) zu. Der Mystiker Sa’di aus Schiraz bringt dies folgendermalRen zum Ausdruck:

Die Menschenkinder sind ja alle Briider,

aus einem Stoff wie eines Leibes Glieder.

Hat Krankheit nur ein einzig Glied erfasst,

so bleibt den andern weder Ruh noch Rast.

Wenn andrer Schmerz dich nicht im Herzen brennet,

12 ygl. Schneider, Irene: Sidjn. In: Encyclopaedia of Islam. Second Edition. Edited by: P. Bearman, Th. Bianquis,
C.E. Bosworth, E. van Donzel, W.P. Heinrichs, Leiden: Brill, 1997, Bd. 9:547-48, hier S. 547.
13 Ebenda.
,If he was sick, the prisoner could be looked after by his servant or he could be discharged from prison. Fur-
thermore, he could receive guests in prison, especially members of his family and sometimes he was even al-
lowed to have sex in prison if an appropriate place for it was available. A prisoner should not be beaten,
chained, paraded through the streets or forced to work. Nevertheless, prisoners were prohibited from attend-
ing gatherings, festivals, the pilgrimage (hadjdj) and funerals.”
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verdienst du nicht, daf8 man noch Mensch dich nennet!**

Im Falle, dass der Mensch einen Fehler, eine Straftat oder Slinde begangen hat, kann er von
Gott um Vergebung bitten: , Wer Bdses begeht oder sich selbst Unrecht tut und dann Gott um
Vergebung bittet, der wird finden, daf$ Gott voller Vergebung und barmherzig ist.” (Sure
4/110). Wenn diese Straftat in der zwischenmenschlichen Ebene geschieht, konnen Gerichte
eingeschaltet werden und der Mensch dafiir eine bestimmte Strafe erleiden oder dem Straf-
tater wird seitens der Angehdrigen vergeben. Wenn der Straftdter eine bestimmte Reue zeigt,
dann kann die Strafe auch gemildert werden. Das Ziel der islamischen Bestrafung dient in ers-
ter Linie als Erziehung, weil im tiefen Kern der Mensch als ein gutes Wesen betrachtet wird,
der jedoch unter guten und bosen Einfllissen steht:

»Und der Seele und dem, was sie zurechtformt 8 und ihr ihre Lasterhaftigkeit und ihre Frém-
migkeit eingibt! 9 Dem wird wohl ergehen, der sie (die Seele) ldutert, 10 und der wird ent-
téuscht sein, der sie (die Seele) mit Missetaten iiberdeckt.” (Sure 91/7-10)%°

Der Islam geht also davon aus, dass der Mensch grundsatzlich sich andern kann, auch wenn er
Fehler oder Straftaten begangen hat. Der Weg zur Resozialisierung ist also fiir den Menschen
immer offen. Dies kann z. B. durch die Reue (tauba) geschehen. Gefangnisseelsorge sollte aber
nicht nur aus der Pravention heraus durchgefiihrt werden, sondern sollte den Menschen als
Ganzes betrachten und betreuen, damit er kérperliche und geistige Heilung erlangt. Die Ge-
sellschaft sollte insgesamt Vorkehrungen treffen und ErziehungsmalRnahmen ergreifen, damit
so wenig Menschen wie moglich im Gefangnis landen. Dies hat auch etwas mit den Arbeits-
und Wohnverhaltnissen, aber auch mit der Verteilungsgerechtigkeit in den Gesellschaften zu
tun.

Beenden mdchte ich meinen Vortrag durch die Worte von Yusuf as-Surramarri (gest. 1374),
einem Hadithgelehrten, der sich auch lange Zeit mit der Medizin auseinandergesetzt hat:

,Die Gesundheit der Seele gehért zu den wichtigsten Pflichten und die Riicksicht auf die kérperli-
che Gesundheit zu den vordringlichsten Obliegenheiten. Gott sagt: <Tétet euch nicht selbst, denn
Gott hat mit euch Erbarmen!> (4,29) Gott sagt auch: <Stiirzt euch nicht mit eigenen Hédnden ins
Verderben!> (2,195) Denn auf der kérperlichen Gesundheit beruht das rechte Vollbringen in reli-
giésen und weltlichen Dingen und die Ordnung himmlischer und irdischer Geschdfte. Das aber
erreicht man nicht ohne die Kenntnis der Medizin, mittels deren man das Schddliche vom Niitzli-
chen [...] unterscheidet. Sie gehért zu den edelsten Wissenschaften und ihre Pflege zu den wich-
tigsten Dingen.

Gott der Erhabene hat seine Geschépfe an drei Stellen seines glorreichen Buches auf die Prinzi-
pien der Kérpermedizin hingewiesen. Diese Prinzipien sind drei: Die Erhaltung der Gesundheit,
die Vorsicht (himya = Prophylaxe) vor schddlichen Dingen und die Entleerung verderblicher

14 Sa'di, Der Rosengarten. Auf Grund der Ubers. von Karl Heinrich Graf neu bearb., hrsg. und kommentiert von
Dieter Bellmann, Miinchen 1998, 49.

15 Siehe auch: ,,Wir haben den Menschen in schdnster ebenmaiRiger Gestalt erschaffen, dann haben Wir ihn in
den niedrigsten der niedrigen Stande gebracht” (Sure 95/4-5).
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Stoffe.

[..]

Und der Prophet - Gott spende ihm Frieden und Heil! - hat gesagt: (Gott sendet keine Krankheit
herab, ohne ein Heilmittel (dafiir) herabzusenden!) (Nur:) Der eine weif3 es, der andere nicht. Die
Gelehrten des Islam haben dann aus Gottes Wort und dem Wort seines Gesandten eine Medizin
entwickelt, zu deren Handhabung die geschicktesten Arzte des Altertums nicht fihig waren, wie
es auch das Koranwort: (ERt und trinkt und schweift nicht aus!) zeigt.“*®

Reflexionen
aus judischer Sicht
Die Heiligkeit des Gesamtwerkes Mensch und seine Heilung

Dr. Willy Weisz, Wien

ERF_ “gs

Die von Professor Takim vorgestellte ganzheitliche Sichtweise auf den Menschen aus Korper
und Seele, die wahrend des irdischen Lebens in guten und schlechten Zeiten nicht zu trennen
sind, teilt das Judentum mit dem Islam. Im Detail und in den Konsequenzen, die sich aus dem
Verstandnis der menschlichen Natur und ihrer Unzulanglichkeiten ergeben, zeigen sich deut-
liche Unterschiede.

In der judischen Vorstellung vom Menschen als geistiges und kdrperliches Wesen beschreiben
drei hebraische Worte, was in den europaischen Sprachen in die Begriffe Leben und Seele ver-
packt wird: Nefesch ist die Leben spendende Seele, Ruach ist der Lebensatem und Neschamah
ist der g‘ttliche Atem, der die unbelebte Materie zum Leben erweckt. Wahrend die ersten
beiden in jedem Lebewesen vorhanden sind, ist die Neschamah, das was G‘tt nur dem Men-
schen mitgegeben hat. Das Gesamtwerk Mensch aus Kérper und Seele(n) schuf G‘tt in Seinem
Ebenbild (Gen 1:26). Zwar lasst sich aus dem Abbild keine Rickprojektion auf den Ewigen ma-
chen, um zu verstehen, welche Seiner ,Eigenschaften” im Menschen zu welchem Anteil vor-
handen ist, aber Eines ist unbestritten: Die Tatsache, Ebenbild G‘ttes zu sein, macht das

16 Biirgel, Johann Christoph: Allmacht und Machtigkeit: Religion und Welt im Islam. Miinchen: Beck, 1991, S.
188-9.
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menschliche Leben heilig und daher Gberaus schiitzenswert. Doch woher kommt der Schutz?

Im Garten Eden war der Schutz durch den Schopfer keine Frage. Das dnderte sich jedoch, als
sich der Mensch durch den Genuss der Frucht vom Baum der Erkenntnis von Gut und Bdse
aus dem Paradies der Unbekiimmertheit herauskatapultierte. Ab diesem Zeitpunkt wurde der
Mensch fiir sich selbst verantwortlich. Schon gleich nach seiner Schopfung hatte er ja von G‘tt
erfahren, dass er zwar ein libergeordnetes leitendes Wesen fir die Tierwelt sei (Gen 1:28),
aber ihm wurde kein verantwortlicher ,Vorgesetzter” unter den Erdenbewohnern zugeteilt.

Eine der Verantwortlichkeiten ist der pflegliche Umgang mit dem von G‘tt anvertrauten Leben
(Nefesch). Dieses ist so lang wie moglich in bestem Zustand zu bewahren ist vorrangige Pflicht.
Dies gilt flr die Seele(n) wie flir den eigenen Korper als von G‘tt der Seele iberlassener Hiille.
Daraus ergibt sich der absolute Vorrang fir den Erhalt des Lebens und der Gesundheit vor
dem Einhalten von Vorschriften. Nach Lev 15:8 hat der Mensch die g‘ttlichen Weisungen und
Gesetze erhalten, um durch deren Befolgung zu leben — und nicht, um das Leben zu gefahrden.
Daher miissen bei Gefahr fir Gesundheit und Leben alle Vorschriften bis auf drei Verbote
(Gotzendienst, Mord und verbotene sexuelle Beziehungen) unberiicksichtigt bleiben, wenn
dies notwendig sein sollte (babylonischer Talmud, Sanhedrin 74a) — schon die Méglichkeit des
Bedarfs geniigt. Diese Regel gilt sowohl fiir physische als auch fiir psychische Gesundheits-
probleme.

Man kénnte meinen, dass nach Lev 15:8 allein die Einhaltung dessen, was G‘tt vorgeschrieben
hat, genligen sollte, um die Abwendung von lebensbedrohenden Zustdanden sicherzustellen.
Doch das hieRe eine der Grundvorstellungen der Stellung des Menschen auf Erden zu (iberse-
hen: G‘tt hat nach jidischem Verstandnis die Welt bewusst unvollkommen geschaffen und
dem Menschen die Aufgabe zugeteilt, die Vervollkommnung anzugehen. Eines der bestehen-
den Defizite sind Krankheiten. Die Wiederherstellung der Gesundheit ist — auch religios moti-
vierte — Aufgabe fiir alle, die dazu beitragen kénnen: Arzte und Pflegepersonal miissen all ihr
Wissen und ihre Fahigkeiten einsetzen, und der Patient muss mit allen seinen Kraften an der
Genesung mitwirken. Auch Verwandte und Bekannte sind angehalten, den Patienten in sei-
nem Kampf gegen die Krankheit zu unterstitzen.

Der Besuch der Kranken (hebraisch: Bikkur Cholim) ist eine Verpflichtung, die auf eine Erzah-
lung der Bibel zuriickgefiihrt wird, und ein Beispiel flir die G'ttes-Ebenbildlichkeit: G‘tt be-
suchte Abraham wahrend seiner Rekonvaleszenz nach der Beschneidung im Alter von 99 Jah-
ren (Gen 18:1). Familienmitglieder und Freunde sind aufgerufen, dem Patienten das Gefiihl zu
geben, dass er nicht allein gelassen wird mit seinen Gesundheitsproblemen. Dabei ist aller-
dings auf seine Wiinsche und Bedirfnisse Riicksicht zu nehmen. Massenansammlungen am
Krankenbett sind beziiglich der Unterstiitzung des Heilprozesses kontraproduktiv und vergif-
ten meist auch die Beziehungen zu den anderen Patienten im Zimmer.

Zuversicht, die aus dem Vertrauen auf G'tt kommt, ist ein wichtiger Faktor, um die Heilung
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voranzutreiben. Daher wiinschen Kranke oft das Gesprach mit Seelsorgern oder religiésen Au-
toritdten wie Rabbiner, selbst wenn sie sonst der religiosen Praxis entfernt sind. Fiir Patienten,
die ihre Religion im alltaglichen Leben praktizieren ist es jedoch wichtig, so viele Vorschriften
wie moglich auch in der Ausnahmesituation des Krankenhausaufenthalts zu befolgen. Fiir Ju-
den heiRt das insbesondere, nur koschere, den jldischen Speisegesetzen entsprechende, Ver-
pflegung zu bekommen, aber auch, die taglichen Gebetsvorgaben erfiillen zu kénnen.

Es gehort nicht zum jidischen Glaubensgut, Krankheiten als Priifungen oder gar als Strafen
G‘ttes anzusehen. Wir Juden glauben zwar daran, dass G‘tt belohnt und straft, aber wir wissen
nicht, wann und in welcher Form die Konsequenzen fiir unser Handeln eintreffen werden.
Auch glauben wir nicht, dass das durch die Krankheit oder das Gebrechen verursachte Leid
der seelischen Vervollkommnung des Individuums dient. Die Vorstellung, dass ein Martyrium
den Zugang zum Paradies ebnet oder frihere Siinden aufhebt, ist im Judentum nicht vorgese-
hen. Natlirlich kommt es vor, dass ein Patient seine Krankheit auf ein friheres Vergehen zu-
rickfuhrt und sie als Strafe daflir versteht, aber nur er darf so denken. In diesem Fall sollte
man ihn zur Mitarbeit an der Heilung motivieren, indem man ihm vergegenwartigt, dass er,
um vor G‘tt Verzeihung fiir begangenes Unrecht zu erwirken, versuchen muss, dieses gutzu-
machen; und dazu muss er zuerst Alles tun, um gesund zu werden.

I
|
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Reflexionen
Heilung fiir Korper und Seele aus christlicher Perspektive

ThDr. Miriam Sz6keovd, PhD.
Schlesische Lutherische Kirche, Tschechische Republik

Wir haben in den Ausfiihrungen von Prof. Takim von "Krankheit als Zeichen der Priifung Got-
tes" gehort. Wenn wir in christlicher Perspektive an Prifungen denken, erinnern wir uns viel-
leicht an Hiob (die Person aus dem Alten Testament in der Bibel, die krank wurde und extrem
gelitten hat). Hiob schrie und rief Gott an und schlief8lich redete Gott mit ihm, aber Er beant-
wortete niemals Hiobs Fragen. Gott hat vielmehr aufgezeigt, was Er auf Erden tut. Hiob be-
reute danach in Staub und Asche. Und der Herr beendete die Gefangenschaft Hiobs (Hiob
42,10). In der islamischen Perspektive kann ich die Worter Unterwerfung, Versuchung oder
Priifung héren. In der christlichen Perspektive geht es eher um BuRe (als Anderung des Geistes
und der Taten der Person). Durch die Kommunikation mit Gott, Gebet genannt, geschieht die
Suche nach der individuellen Bedeutung von Krankheit oder Krise.

Neben der Prifung gibt es drei weitere Erklarungen fiir das Leiden aus christlicher Perspektive:
1. Sie fUhrt zu etwas Gutem, 2. Sie bleibt ein Geheimnis, 3. In ihr wirken damonische Krafte.
Zwei von ihnen sind am haufigsten — dass Leiden zu einem groReren Guten fiihrt und dass es
ein Geheimnis bleibt. Viele christliche Patienten glauben, dass ihr Leiden das Leiden des Soh-
nes Gottes oder das Leiden der Kirche als Leib Christi vollendet (wir kdnnen den Bibelvers zu
diesem Ansatz im Brief des Apostels Paulus finden, Kol 1, 24). Krankheit kann fiir etwas gut
sein; die Krankheit kann das Leben verdandern - im physischen oder spirituellen Leben des
Kranken. Krankheit kann etwas Gutes fir die Familie mit sich bringen, auch wenn es am Anfang
nicht so scheint. Die Familienmitglieder kdnnten sich ndherkommen, wenn sie ihrem kranken
Geliebten helfen wollen. Aber aus der Praxis der Krankenhausseelsorger scheint es eher wahr
zu sein, dass die Beziehungen zwischen Familienmitgliedern wahrend der Krankheit nicht bes-
ser werden, wenn sie vorher nicht gut waren.
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Der Besuch von kranken Menschen in islamischer Perspektive klingt bewundernswert.

Krankheit als Geheimnis bedeutet, dass wir nichts Giber Gottes Grund fiir Krankheit wissen.
Wir missen ehrlich zu der kranken Person sein und sagen: "Ich weil es nicht, ich verstehe das
nicht, aber ich kann bei dir bleiben, dich unterstiitzen und begleiten." Dies ist das christliche
Prinzip, das wir in unserem Dienst als Christen in Krankenhduser oder in der Diakonie heutzu-
tage leben - Gott muss uns nicht unbedingt tiber die Bedeutung von Krankheit aufklaren, aber
Er bietet uns an, dass wir von Jesus Christus begleitet werden.

Das Geheimnis gibt viel Raum fiir die Suche nach Bedeutung. Gott ist vielleicht nicht die Ursa-
che von Krankheiten, aber es gibt offenen Raum fiir Glauben und Hoffnung in Gott. Das Ge-
heimnis der Krankheit erlaubt die Suche nach der eigenen Erklarung des Patienten (einer mei-
ner Patienten nannte den Grund seiner Krankheit eine Warnung von Gott - gleichzeitig res-
pektierte er die Ratschlige der Arzte nicht, also kam er immer wieder als Patient ins Kranken-
haus). Diese Suche nach dem Sinn der Krankheit geschieht im Dialog mit Gott, den die Christen
Gebet nennen. Das Gebet ist das groRartige Instrument der Kommunikation mit Gott, Gebet
ist die Chance und Madglichkeit, in Heilprozessen nach Gottes Willen zu suchen. Das Gebet
kann mit der Unterstitzung anderer Betender verbunden sein: ,Ist jemand unter euch krank,
der rufe zu sich die Altesten der Gemeinde, dass sie iiber ihm beten und ihn salben mit Ol in
dem Namen des Herrn. Und das Gebet des Glaubens wird dem Kranken helfen, und der Herr
wird ihn aufrichten; und wenn er Stinden getan hat, wird ihm vergeben werden. Bekennt also
einander eure Siinden und betet flireinander, dass ihr gesund werdet.” (Jakobus 5, 14 - 16).
Das Gebet als das Kommunikationsmittel in der Beziehung zwischen Christen und Gott / Chris-
tus: das ist der wichtigste Schwerpunkt in christlicher Perspektive. Oftmals versteht ein kran-
ker Mensch nicht, worum es sich handelt und warum Krankheit auf ihn oder sie gekommen
ist, aber in einer liebevollen Beziehung zu Gott voller Vertrauen und Hoffnung kénnen gute
Dinge geschehen oder der Kranke kann vieles besser bewadltigen als ohne liebevolle und
freundliche Beziehung.

Natiirlich benutzen Christen die medizinische Hilfe von Arzten und der Medizin. Christen ak-
zeptieren die Medizin als die fir Menschen gegebene wichtige Wissenschaft. Wissenschaft
und christlicher Glaube an Gott mUissen in einem Dialog stehen.

Ich schliefe mit dem Gedanken eines der ersten christlichen antiken lateinischen Autoren, der
eine sehr klare Vision der theologischen Anthropologie hatte. Er sah den Menschen als eine
vollkommene Einheit von Seele und Korper. St. Augustinus: "Unsere Herzen sind ruhelos, bis
sie in dir ruhen, Gott."
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TEIL Il

Anmerkungen zum interkulturellen und interreligiosen
Dialog in Seelsorge

Dr. Daniél Johannes Louw
Prof. em. fiir Praktische Theologie, Seelsorge und Beratung
Universitdt Stellenbosch, Siidafrika

Begriffsklarungen

David Augsburger weist in seinem Buch von 1986 Pastoral Counselling across Cultures auf ,in-
terpathetische Seelsorge” hin, den Prozess des "Fiihlens mit" und "Denkens mit" einem ande-
ren. Ein solcher Versuch erfordert, dass man in die Welt der Annahmen, Uberzeugungen und
Werte des anderen eintritt und sie voriibergehend als seine eigenen betrachtet. Er bezieht
sich auf das Konzept der "Transspektion".

Mit Transspektion ist dann eine Anstrengung gemeint, sich in den Kopf (nicht in die Schuhe!)
einer anderen Person zu versetzen.

Interspektion ist das Bewusstsein fir die Wechselbeziehungen und die Vernetzung der Bedeu-
tung innerhalb des Beziehungsnetzes. Das ist mehr oder weniger auch mit der Ubuntu-Philo-
sophie gemeint: Ich bin ein Mensch durch einen anderen Menschen. Die Perspektive des an-
deren ist wichtig fir Verstehensprozesse: Wie nimmt mich der andere wahr und erlebt mich?

Transspektion beschaftigt sich mit den Weltanschauungen und den Philosophien des anderen.

Wie nimmt er/sie den Kosmos wahr und an was glaubt er/sie? Transspektion ist mit einem
ganz neuen Trend in der Beratung verbunden, namlich der philosophischen Beratung.
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»Interpathetische” interkulturelle und interreligiose Seelsorge

Im Hinblick auf mogliche zukiinftige Diskussionen kann man schlussfolgern und davon ausge-
hen, dass es bei der interpathetischen interkulturellen Seelsorge um Folgendes geht:

Die Interpretation und das Verstandnis von Sprache, eingebettet in einen interkulturellen Di-
alog. Das Verstandnis von Metaphern und Symbolen, die die Sinndimension des Lebens be-
schreiben, sollte in der interkulturellen Seelsorge besondere Bedeutung gegeben werden. (Die
Bedeutung der metaphorischen und symbolischen Sprache).

Die Klarung von Differenz und Fremdheit bei Missverstandnissen, so dass man sich Kultur-
schocks aussetzt. Das Bewusstsein fiir soziale Distanz und die "Irritation durch Missverstand-
nisse" sind flir die Schaffung einer interkulturellen Sensibilitdt notwendig.

Interkulturelle Seelsorge befasst sich mit Fremdenfeindlichkeit: die Bedrohung des Fremden
durch Vorurteile, Stigmatisierung und Diskriminierung. Interkulturalitat ist immer der Stereo-
typisierung ausgesetzt. Stereotypisierung hebt innerhalb der Gruppe Unterschiede auf und ist
damit eine Bedrohung fiir den Begriff der Menschenwiirde. Die Herausforderung fir einen
christlich und spirituellen Ansatz der interkulturellen Seelsorge besteht darin, ob er sich in die
Richtung einer transkulturellen Identitat in der Anthropologie bewegen kann. Die menschliche
Identitdt wird dann nicht durch die Kultur, sondern durch die Gnade bestimmt (der eschato-
logische Ansatz).

Heilung in interkultureller Seelsorge ist nicht so sehr Verhaltensanderung, psychoanalytische
Exploration/Einsicht, eine psychologische Katharsis, Bekenntnis von Stinden und Bekehrung,
sondern ein Perspektivwechsel und eine andere Lebenshaltung (Positionswechsel und Habi-
tus). Heilung impliziert eine multi-6kosystemische Intervention, eine systemische Integration
von Differenz in einen sinnvollen Rahmen und eine Neupositionierung und Neufassung im
Sinne einer spirituellen Vernetzung.

Interkulturelle Seelsorge untersucht paradigmatische Veranderungen in Bezug auf Machtfra-
gen im Zusammenhang mit Machtmissbrauch und gewalttatigem Verhalten. Politische Fra-
gen, die in Ideologien eingebettet sind, miissen entlarvt werden. Paradigmatische Verande-
rungen beinhalten "ideologische Erl6sung": die Heilung von destruktiven und unangemesse-
nen Vorstellungen vom Leben.

In interkultureller Seelsorge sollte Menschenwiirde weniger im Sinne von "amerikanischen im-
perialistischen und individualistischen Demokratisierungsprozessen" als vielmehr im Sinne ei-
ner sinnvollen und spirituellen Vernetzung verstanden werden. In diesem Zusammenhang
kann das ubuntu Schema fir die Interpretation sehr hilfreich sein.
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Interkulturelle Seelsorge sollte sich um Konfliktmanagement und Krisenberatung aufgrund des
Problems von Missverstandnissen, Gewalt und Machtmissbrauch kiimmern. Wichtig in die-
sem Zusammenhang ist das spirituelle Prinzip der Gastfreundschaft und Verséhnung.

Interkulturelle Seelsorge befasst sich mit Ethnizitat, Tribalismus, Diskriminierung aufgrund von
Hautfarben, Machtfragen, Geschlechterungleichheit und religioser Vielfalt (die Notwendigkeit
eines interreligiosen Dialogs). Sie ist sensibel fiir die Rolle von sozialen Gruppen und Instituti-
onen wie Ehe, Familie und Bildung. Sie befasst sich mit Stigmatisierung und Diskriminierung
und engagiert sich in den Kdmpfen von Minderheiten und marginalisierten Gruppen in unse-
ren Gesellschaften. Sie sollte sich mit den Systemen befassen, die Bildung und Wirtschaft do-
minieren. Armut als soziokulturelles und wirtschaftliches Problem steht in der Tat im Mittel-
punkt der interkulturellen Seelsorge.

Interkulturelle Seelsorge als Teilgebiet der Pastoraltheologie sollte von folgenden theologi-
schen Bezugssystemen geleitet werden, die sich innerhalb der christlichen spirituellen Inter-
pretation kultureller Unterschiede bewegen:

(a) Eine Theologie der Gegenwart Gottes (eine Spiritualitdt der Gegenwart): Gott als ein
Verb, also "zu sein", wie es in den Handlungen des pastoralen Dienstes dargestellt und
ausgelegt wird. Die theologische Verheillung: Ich werde dort sein, wo du bist (der Ver-
heilungscharakter von ,Gottes Sein mit“).

(b) Eine Theologie der relationalen Kommunikation. Inkarnation und die Vereinigung der
Liebe Gottes: Intimitat (Ethos der bedingungslosen Liebe Gottes).

(c) Eine Theologie der Mehrdeutigkeit: Vielfalt als Bereicherung. Die kosmische Dimen-
sion der Schopfung Gottes.

(d) Eine Theologie der Inklusivitét: Vernetzung und Kommunalitadt. Das Prinzip der Koino-
nia und Diakonie.

(e) Eine Theologie der menschlichen Kérperlichkeit: Prasenz des Geistes (Pneumatolo-
gie). Die innewohnende Gegenwart Gottes im menschlichen Kérper; eine charismatische
Spiritualitat der Frucht des Geistes.

(f) Eine Theologie der Ermdchtigung: die Uberwéltigende/umwandelnde Verletzlichkeit
Gottes. Die Dynamik der Eschatologie.

(g) Eine Theologie der interkulturellen und interkontextuellen Présenz: das Prinzip der
Gastfreundschaft. Gastfreundschaft in der Theologie bezieht sich auf das Ethos, den
Fremden aufzunehmen und den anderen einzuladen, Teil der "erweiterten Familie" Got-
tes zu werden. In einem interkulturellen Umfeld ist Gastfreundschaft die Praxis, mit der
die Kirche steht oder fallt.

Mit Frieden in einem praktischen theologischen Rahmen ist nicht die Abwesenheit von Gewalt
und Spannung gemeint; es geht nicht um Gleichgewicht und Harmonie. Friede ist vielmehr ein
Zeichen fir die theologischen Prinzipien der Verséhnung, Vergebung, Barmherzigkeit, Gerech-

tigkeit und bedingungsloser, Christus entsprechender Liebe. Beim Frieden geht es um ein
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Opferethos, wie es die Friichte des Geistes (Charisma) zeigen.

Eine Theologie des Zusammenlebens wird durch Denken ,,im Bund” begriindet und struktu-

riert.

Bund als gottliche VerheiBung: Ich werde dein Gott sein (Opfermotiv und -modus -
eine Theologie des Kreuzes).

Bund als gottliche Demonstration: Ich werde dort sein, wo du bist (Exodus-Motiv und
-Modus - eine Theologie des Homo viator).

Bund als goéttliche Veranschaulichung: Ich werde Barmherzigkeit und Mitgefiihl zei-
gen (Motiv und Modus des Sakramentes- eine Theologie der Eucharistie).

Bund als gottliche Einladung: Ich werde dein Gastgeber sein (Motiv und Modus der
Gastfreundschaft- eine Theologie des Zuhause-Seins.

Bund als gottliches Aus-Sich-Herausgehen: Ich werde dir dienen (Motiv und Modus
der Diakonie- eine Theologie der Liebe).

Der Bund als gottliches Sein unter den Menschen: Ich werde mit dir Gemeinschaft ha-
ben (Motiv und Modus der Koinonia- eine Theologie der Anbetung und des Lobprei-
ses).

Ein pastoraler hermeneutischer Ansatz fiir interpathetisches Zusammenleben

Der Versuch, einen pastoralen hermeneutischen Ansatz des Zusammenlebens als Ausdruck

eines mitfiihlenden Miteinanders zu entwerfen, ist nicht ohne mogliche Gefahren. Das Zusam-

menleben kann leicht zu einer Fassade fiir die Trennung und eventuelle Auflosung friedlicher
Interventionen werden. Man kann hier den Begriff einer "Parallelgesellschaft" einflihren, was

schliel8lich zu einer geteilten Gesellschaft werden kann.

Die Gefahr, dass sich das Zusammenleben zu einer parallelen Option der egoistischen Selbst-

versorgung zum Nachteil der anderen entwickeln kann, ist real. Genau das ist in der Apartheid-

Ara mit der Politik der getrennten und parallelen Entwicklung geschehen. Um dieser Gefahr

entgegenzuwirken und sie zu verhindern, wird der Begriff des mitfiihlenden Miteinanders ein-

gefuhrt.

56



Ganzheitliches Heilen und Helfen
Zur Anthropologie einer Hermeneutik fir
interkulturelle und interreligiose Seelsorge

Dr. Daniél Johannes Louw

Prof. em. fiir Praktische Theologie, Seelsorge und Beratung
Universitdt Stellenbosch, Siidafrika

Abstract

In Bezug auf das menschliche Wohlbefinden spielt Anthropologie in den Theorien liber helfendes Han-
deln eine grundlegende Rolle. Neben der kognitiven, der konativen, der affektiven und korperlichen
Dimension unseres Menschseins sollte Spiritualitat als ein Koharenzfaktor betrachtet werden, der sich
mit Bedeutung und Sinn beschéftigt. Es geht um die transzendente und religiose oder spirituelle Di-
mension des Seins. Transzendenz bezieht sich unter anderem auf Ideen, Paradigmen, Glaubenssys-
teme und Interpretationsschemata, bei denen religidse Uberzeugungen und Lebensphilosophien eine
entscheidende Rolle spielen. Helfen sollte sich daher mit dem Bereich der Ideen des Lebens befassen.
Psychotherapie und spirituelle Heilung sollten durch philosophische und weisheitliche Beratung er-
ganzt werden. Unter Bezugnahme auf die Notwendigkeit der Differenzierung in einem ganzheitlichen
und interdisziplindren Ansatz wird vorgeschlagen, die spirituelle Heilung in der christlichen Weisheits-
tradition (sapientia) durch den Begriff der ,,Paraklese” zu qualifizieren: als Ermutigung und Trost auf
der Grundlage der Treue Gottes und einer Theologie des Mitgefiihls, die die ,hesed” und ,,rhm“ der
passio Dei verkorpert.

Einfihrung

Eine der grundlegenden Determinanten fiur Heilung und Hilfe ist die darunter liegende Anth-

ropologie, die die Prozesse des menschlichen Wohlbefindens leitet und steuert, sowie die

Denkmuster, die einen interpretativen Bezugsrahmen schaffen. Wie man den Menschen be-

trachtet, bestimmen die Entscheidungen, die Seelsorger, Seelsorgerinnen und Therapeuten
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treffen, um ihre helfenden Ansatze zu finden und ihre Grundtheorie zu rechtfertigen.

Die Uberzeugung, dass religidse Spiritualitit die Essenz unseres menschlichen Seins ist, pragt
den Charakter und die Identitdt der professionellen oder ehrenamtlichen Helfenden in der
Seelsorge. Die Vorstellung gottlicher Interventionen (also von Gottesbildern) bestimmt die
Qualitat der pastoralen Begegnungen, die helfenden Interventionen in Beratungsverfahren
und das Zusammenspiel von "Sorge um die Seele" und menschlichem Wohlbefinden.

Menschliches Wohlbefinden wird in vielen entwickelten Landern und Wohlstandsgesellschaf-
ten immer mehr zu einem biochemischen Streben nach Gliick. Bei der Suche nach dem Gliick
geht es dann um die Aufwertung des menschlichen Korpers und Geistes durch Chemie und
Biotechnik. "Die Aufwertung des Menschen zu Géttern kann auf einem von drei Wegen erfol-
gen: Bio-Engineering, Cyborg-Engineering und Engineering von nicht-organischen Wesen"
(Harari 2015, 43). Es ist durchaus verstandlich, warum Harari den neuen "biochemischen und
mikrochipierten Menschen" als "Homo deus" bezeichnet - der Homo sapiens wurde zum
Homo deus aufgeriistet (Harari 2015,46).

Dieses Zukunftsszenario stellt sofort die Frage nach dem Zusammenhang zwischen Bedeutung
und der teleologischen Dimension (Teleologie als Bedeutung und Sinn fiir ZweckmaRigkeit)
unseres Menschseins. Tatsachlich kann das Streben nach Gliick nicht von der Dimension der
Spiritualitat fir menschliche Gesundheit und Heilung getrennt werden. Die faszinierende spi-
rituelle Frage ist: "Wollen wir die Fahigkeit, unseren Kérper und Geist so umzugestalten, um
vor allem dem Alter, dem Tod und dem Elend zu entkommen? Und wenn wir das haben, wer
weil}, was wir sonst noch mit dieser Fahigkeit anfangen konnten? (Harari 2015, 46).

Was ist dann das Wechselspiel zwischen einem Konzept von Anthropologie (paradigmatischer
Hintergrund) und einem ganzheitlichen Verstandnis von Heilung und Helfen? In der langen
Tradition von cura animarum (Heilung / Pflege der menschlichen Seele): Was ist der Zusam-
menhang zwischen einem anthropologischen Verstandnis von Spiritualitat, der Dynamik der
menschlichen Seele und der Suche nach ganzheitlicher Heilung (Ganzheit)?

Spiritualitét als Quelle der Heilung in einer ,Seelsorge der Hoffnung”?!

Der Bereich der Spiritualitat wird auch in den Geisteswissenschaften immer mehr als wichtiger
Bestandteil der Hilfe und Heilung anerkannt. Handzo (2012, 21) behauptet: Es gibt einen Pa-
radigmenwechsel in der Frage, wie spirituelle und religiose Bedirfnisse im Gesundheitspro-
zess bericksichtigt werden. "Diese Verschiebung ist auf die zunehmende Anerkennung von
Spiritualitat und Religion als wichtig fiir die Gesundheit, einschlieRlich der Behandlung akuter

L Fiir Handzo (2012, 240) bezieht sich Spiritualitit in der Seelsorge auf: "Individuelle oder gemeinschaftliche
Interventionen, die es ermdoglichen, die Integration von Koérper, Geist und Seele zum Ausdruck zu bringen, um
Ganzheit, Gesundheit und ein Gefiihl der Verbundenheit mit sich selbst, anderen und einer héheren Macht zu
erreichen". Siehe auch Dorr 1990.
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Krankheiten, zurlickzufiihren, gepaart mit der sich abzeichnenden Erkenntnis, was ein profes-
sioneller, von einem Gremium zertifizierter Geistlicher in diesen Prozess einbringen kann"
(Handzo 2012, 21). Die Forschung zeigt, dass der Bedarf der Patienten an spiritueller Beratung
hoch ist und steigt. Vor allem Menschen wenden sich der Religion als Reaktion auf belastende
Lebensereignisse zu, einschlielllich der Menschen, die sagen, sie seien nicht religios (Handzo
2012, 23).

Steger (2012,165-175) argumentiert, dass psychologisches Wohlbefinden Spiritualitat, d.h.
das allgemeine Gefiihl der Transzendenz und der Verbindung mit etwas GréRBerem als dem
eigenen Selbst, nicht ignorieren kann (Steger 2012:175). Spiritualitat wird dann als das Streben
nach Bedeutung in dem, was dem Leben heilig ist, identifiziert und beschrieben (Steger 2012,
175).

Auch aus soziologischer Sicht wird versucht, die Auswirkungen des Begriffs "Spiritualitat" auf
das Leben und auf existentielle Fragen neu zu bewerten. A. Giordan (2007:162) weist darauf
hin, dass die Spiritualitat nicht mehr entsprechend ihrer religiésen und traditionellen theolo-
gischen Bedeutung zuganglich ist. "Irgendwie hat sich die ,Spiritualitat’ von den Schattenrei-
chen der Theologie zu einem ,modischen’ soziologischen Konzept entwickelt".

Adrian Andreescu ist in seiner psychologischen Forschung vom Wert des Gebets in Heilungs-
prozessen (2011, 23 -47) Gberzeugt, dass also Spiritualitat (der transpersonale Bereich des Le-
bens) und religiése Erfahrungen? zur Heilung und zum Wohlbefinden beitragen. Er verweist
auf den Begriff des "trans-personlichen Kapitals". Heilung kommt auch von auRen und wird
nicht durch interne Quellen begrenzt. "Ich schlage vor, dass der Erwerb von transpersonalem
Kapital auf der Primarebene eine bewusste individuelle Anstrengung erfordert, um eine glaub-
wirdige spirituelle Weltanschauung zu bewohnen und aufrechtzuerhalten, die weitgehend
deckungsgleich mit den eigenen vermittelten und unmittelbaren Lebenserfahrungen der Per-
son ist" (Andreescu 2011, 31).

Religion? stellt fiir Clifford Geertz (in Drehsen et a. 2006, 210-211) ein System von Symbolen
zur Verfligung, das dem Menschen hilft, einen Zustand des Geistes/der Stimmung (expressive
Kraft) auszudriicken und zum Handeln und zur Leistung motiviert zu sein (performative Kraft).
Religiose Symbole fungieren als Ausdrucksmittel, um das Ultimative, d.h. das, was lGiber unser
Verstandnis hinausgeht (Deutung des Unbegreiflichen), zu artikulieren und zu bezeichnen. In
diesem Zusammenhang sind Rituale und ihre Einbettung in die Kultur wichtig. Religion hilft

2 In Religion als Deutung des Lebens verbindet Grab (2006, 52) den religiésen Faktor in unserem Sein mit dem
Bedurfnis nach Selbstverwirklichung und sinnvoller Selbstdeutung. "Das Wort ,Religion’ kommt aus dem lateini-
schen Begriff religare von re - wieder - und ligare - binden. Religionen sprechen also von spirituellen Erfahrun-
gen als Riickbindung an Gott" (Puchalski & Ferrell 2010, 22).

3 Albert Ellis war schon frith in der Entwicklung seiner Theorie zur Rational-Emotive Behavior Therapy davon
liberzeugt, dass Religion, Glaube und Spiritualitat zum irrationalen Denken beitragen. Da die religiose Spirituali-
tat mit dem zusammenhangt, was er "Jehovianisches Muss" und monotheistische Religion nannte (Ellis 1977),
wurde der Begriff der spirituellen Heilung oft mit Skepsis und Kritik aufgenommen.
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sogar, das Beddrfnis nach einer kollektiven Identitdt und individuellen Konstrukten zur Bedeu-
tungsidentifikation zu stabilisieren und zu synchronisieren. In diesem Zusammenhang werden
religiose Strukturen und kulturelle Kunst genutzt, um die soziale Vernetzung einer Gruppe von
Menschen oder Stammen zu verbessern.

Flr Peter Berger steht Religion im Zusammenhang mit unserem Grundbediirfnis und der Su-
che nach Sinn (in Drehsen et al. 2006, 262). Die soziale und 6ffentliche Realitat ist ein Versuch,
ein Bedeutungsnetz zu etablieren, das Berger Nomos nennt. In diesem Zusammenhang gibt
die Religion einen allgemeinen Impuls fiir Bedeutung, der eine Art "Heiligung des Kosmos"
impliziert (Religion als heiliger Kosmos). Religion taucht in der Erfahrung unserer menschli-
chen Grenzen auf; sie ist eine Art Grenzerfahrung, wenn Menschen Gefahr erleben oder ihr
ausgesetzt sind. Jeden Tag werden die Erfahrungen dann in ein umfassendes kosmisches Sys-
tem Ubersetzt und artikuliert, das in seiner normativen Richtung zu einem heiligen kosmischen
Netzwerk wird.

Die Notwendigkeit fiir Spiritualitat in Seelsorge und Heilung kommt auch aus den anderen
Geisteswissenschaften. Im Oxford Lehrbuch der Spiritualitat im Gesundheitswesen (2012, vii)
wiesen die Herausgeber (Cobb, Puchalski, Rumbold) darauf hin, dass der Begriff der Spiritua-
litat im Gesundheitswesen eng mit dem Bereich des menschlichen Leidens verbunden ist. Es
wird argumentiert, dass Gesundheitsversorgung, wenn sie die Menschlichkeit derjenigen, de-
nen sie dient, in irgendeiner Weise berlcksichtigt, mit Spiritualitat in ihren erfahrenen und
ausgepragten Formen konfrontiert ist. "Spiritualitat ist fur viele Menschen eine Moglichkeit,
sich mit dem Sinn und Zweck der menschlichen Existenz auseinanderzusetzen und bietet eine
verlassliche Perspektive auf ihre gelebte Erfahrung und eine Orientierung in der Welt" (Cobb,
Puchalski, Rumbold 2012, vii). Es ist die Uberzeugung von Pellegrino (2012, vi), dass die Hei-
lung des Psychosozial-Biologischen allein nicht ausreicht, um die existenzielle Unordnung des
Lebens des Patienten zu beheben, ohne die geistigen Urspriinge dieser Unordnung zu erken-
nen.

In der Seelsorge ist es nicht automatisch so, dass Spiritualitdat zur Gesundheit im Allgemeinen
beitragt. Man sollte bedenken, dass Spiritualitdt in der Tat ein hemmender Faktor sein kann
und sich moglicherweise zu einer spirituellen Pathologie zusammenfiigt. Glenn und Robitaille
(2012, 146) verweisen auf die Tatsache, dass der Glaube ungesund werden kann. "Wenn der
Glaube ungesund ist, ist es in der Regel die Verkiindigung.”

Es ist klar, dass es in einem integrativen Ansatz praktisch unmaglich ist, die religise Dimension
von der psychosozialen Dimension der Spiritualitat zu trennen. In einem interdisziplindren An-
satz und im Umgang mit der Dynamik kultureller Pluralitdt und Vielfalt ist jedoch eine Diffe-
renzierung notwendig, um den Beitrag jeder Disziplin zu einem ganzheitlichen Ansatz der Hei-
lung und Hilfe abzugrenzen.
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Heilung in Psychotherapie: die Notwendigkeit der Differenzierung

Harding (1985, 25) weist darauf hin, dass eine helfende Beziehung firr jede Therapie grundle-
gend ist: "....die Essenz von Beratung und Psychotherapie beinhaltet die Idee, einem anderen
durch eine flirsorgliche Beziehung zu helfen." Die Therapie beschaftigt sich mit der Komplexi-
tat der menschlichen Natur in all ihren Aspekten. Sie konzentriert sich in erster Linie auf das
innere Wesen - Emotionen, Willen, Einstellungen, Ratio, Psyche und Spiritualitat. Ihr Hauptziel
ist es, konstruktive Veranderungen in den Verhaltenskomponenten der Person sowie die Mog-
lichkeit einer gesteigerten Gesundheit in der physischen, relationalen und sozialen Dimension
des Lebens einer Person zu fordern.

In der Psychologie ist das Konzept der "Therapie" eng mit verschiedenen Theorien {iber
Menschlichkeit, Personlichkeit und menschlichem Verhalten verbunden (Tan 2011). Es sollte
bedacht werden, dass die Psychotherapie ein umfassendes Konzept ist, das eine Vielzahl von
Techniken einschlieBt. Verschiedene Theorien liber die menschliche Psyche und ihre Verbin-
dung zum Kognitiven, Konativen und Affektiven bestimmen die Bedeutung des Begriffs. (Ty-
demann 1989, 524).

Bei dem Versuch, den Begriff "Psychotherapie" im Woérterbuch der Seelsorge und Beratung zu
definieren, behauptet Strunk (1990, 1022) zu Recht: "Der Begriff Psychotherapie ist zum Alp-
traum eines Lexikographen geworden." Man kénnte héchstens sagen, dass es eine Vielzahl
von psychotherapeutischen Gruppen gibt. Diese lassen sich unterteilen in die eher psychoana-
lytisch/psychodynamischen Therapien, die vor allem den unbewussten Faktor verwenden;
verhaltensorientierte/kognitive Psychotherapien, die Lerntheorien, Wissensprozesse und Ver-
haltensanderungen beniitzen; und existentielle/transpersonale Psychotherapien, die Werte-
systeme, kulturelle Faktoren und philosophische Elemente zur Sinnfrage einbeziehen. Wichtig
ist hier zu betonen, dass Therapie nur ein Hilfsmedium ist und nie zu einem absoluten Selbst-
zweck werden darf.

Man kann sagen, dass Pastoraltherapie und Psychotherapie im gleichen Bereich von Hilfe,
Kommunikation und Selbstbeobachtung arbeiten. Allerdings sind Kontext, Inhalt und letztend-
liches Ergebnis und Ziel unterschiedlich.

Im Weisheitsdenken wird der Unterschied durch sapientia gesetzt, dem Wissen um das Herz,
das durch selbstlose Liebe, Gnade und lebendigen Glauben in der Gegenwart Gottes bestimmt
wird. Gottliche Gegenwart und menschliche Disposition stellen eine spirituelle Praxis des sinn-
vollen Lebens dar (Taxonomie der Tugenden und Tugendethik, Sperry 2002, 78- 91). Es geht
um ein anderes Verstandnis von "Seele" und erkennt das Zusammenspiel zwischen der kor-
perlichen Durchdringung des Lebens durch den Geist Gottes und dem antwortenden Geist des
Menschen an, sich nach Richtungen zu verhalten, die von dem ausgehen, was in der Theologie
bekannt ist: dem Willen Gottes
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Worin besteht dann der Hauptunterschied zwischen psychospiritueller und weisheitlicher Spi-
ritualitat?

Die spirituelle Dimension in der Pastoraltherapie: Mitfiihlendes Sein - mit dem Menschen.

In der Pastoraltherapie unterscheiden sich die Praxis Gottes, der geistliche Bereich des Mitge-
fuhls und der biblischen heilenden Quellen von dem Bereich der Selbsthilfe in der Psychothe-
rapie. Die Einsicht in das Selbst sollte durch Weisheit und Glauben ergdnzt werden. Religitse
Kontexte, "Signale der Transzendenz" und das Reich des Goéttlichen in Verbindung mit Gottes-
bildern bestimmen den theoretischen Rahmen.

Der Hauptzweck des pastoralen Gesprachs ist es, Menschen zu trosten, damit sie sinnvoll le-
ben und den Glauben und die Hoffnung auf die taglichen existentiellen Realitdten des Lebens
Ubertragen konnen. Im Hinblick auf die christliche Tradition von cura animarum und das the-
ologische Paradigma der Seelsorge gehe ich grundsatzlich davon aus, dass die pastorale Be-
gegnung ihre Funktion als Verkdrperung der Metapher der Paraklese? hat.

In der Septuaginta wird parakaleo hauptsachlich fiir das hebraische naham verwendet, was
Sympathie und Trost bedeutet. Es war die Aufgabe des Propheten, das Volk zu trosten.
"Troste, troste mein Volk, spricht dein Gott" (Jes 40,1). Wenn parakaleo verwendet wird, um
naham spezifisch zu Ubersetzen, driickt es Mitgefiihl, Sympathie und Fiirsorge aus (Ps 135,14).
Wenn parakaleo fiir andere hebraische Aquivalente verwendet wird, bedeutet es Ermutigung,
Starkung und Flhrung (Braumann 1978, 570). Wahrend in der hellenistischen Welt die Beto-
nung starker auf einer achtenden Ermahnung liegt, ist es interessant, dass im Alten Testament
der Schwerpunkt auf Trost und Unterstiitzung liegt.

Im Neuen Testament finden sich folgende Bedeutungsnuancen: Beschworen, Einladen, Ta-
deln, Ermahnen, Trost, Ermutigen, Unterstlitzen, Fragen. Die Verbindung in Philipper 2,1 zwi-
schen dem Trost in Christus (paraklesis), Ermutigung durch Liebe (paramytheisthaz) und der
Gemeinschaft mit dem Heiligen Geist (koinonia) ist von Bedeutung. Auch diese Konzepte sind
mit dem Konzept der Empathie und des Mitgefiihls verbunden. Wenn parakaleo Ermahnung
ausspricht, konzentriert es sich auf Trost und Bewahrung und darf daher nicht in erster Linie
als moralische Anweisung angesehen werden, sondern als eine liebevolle Begleitung, die
durch die "Barmherzigkeit Gottes" erfillt wird (Rémer 12,1). Parakaleo ist auch mit dem Be-
griff parakletos verbunden, der sich in Helfer, Anwalt, Berater, Troster und der, der Gberzeugt,
Ubersetzen lasst. Aufgrund des Zusammenhangs mit Anwalt vermittelt die Metapher das Werk
des Heiligen Geistes als einem Anwalt, der im Namen der Hilflosen und Stimmlosen vermittelt.
In diesem Zusammenhang wird der Berater zu einer Art "Aktivist" fiir die Ausgegrenzten in der

4 Hunter (1995, 18) argumentiert: "Die Metapher fiir Heilung ist in der Seelsorge nicht neu. Heilbilder als Meta-
pher fiir den Dienst haben ihre Wurzeln in der Bibel, vor allem im Heilungsdienst Jesu." Siehe auch Firet 1986:
82.
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Gesellschaft. Jeder Aspekt der Anwaltschaft der parakletischen Interventionen in der Seel-
sorge wird durch den theologischen Kernfaktor bestimmt, namlich Mitgefiihl als Ausdruck der
passio Dei. Dieser Aspekt ist wichtig flr das Verstandnis, was Seelsorge im interdisziplindaren
Diskurs von Humanwissenschaften unterscheidet.

Verschiedene Sprachen haben unterschiedliche Worter, um die Bedeutung von Mitgefiihl als
Mitleiden auszudriicken. Davis (2001, 234) weist darauf hin, dass wir unter diesen das lateini-
sche Wort commiseratio, das griechische Wort sumpatheiea und das deutsche Mitleid (in Af-
rikaans medelye: zu leiden) finden kénnen. Andere Konzepte, die verwendet werden, um eine
Art erbarmende Art der Seelsorge auszudriicken, sind: Milde, Barmherzigkeit, Menschlichkeit
und manchmal Frommigkeit, die griechischen Worte eleos und oiktos, die englischen "Mercy"
und "Pity" und das franzosische Pitié (Davies 2001, 234).

Wahrend das Mitgefiihl mehr auf das "Mitleiden" als ,,Leid mit“ hinweist, impliziert Barmher-
zigkeit in der Bibel eine Art Rationalitat, die von Prinzipien und Werten gepragt ist, um Ge-
rechtigkeit auszudriicken. Gnade impliziert auch eine rechtliche Komponente (Davies 2001,
246).

Der christliche Dichter Lactantius (in Davies 2001, 235), der vom dritten bis zum vierten Jahr-
hundert lebte, verband den Begriff des Mitgefiihls, der misericordia, mit dem Begriff der hu-
manitas, dem Humanen. Er betrachtete Mitgefihl als eine von Gott gewahrte gemeinsame
Starke (hunc pietatis adfectum), damit die Menschheit anderen gegentiber Freundlichkeit zei-
gen, sie lieben und schéatzen, sie vor allen Gefahren schiitzen und ihnen zu Hilfe kommen kann
(Lactantius in Davies 2001, 35). Mitgefiihl schafft so ein Band der menschlichen Gesellschaft
und zeigt die Wiirde des Menschen. "Humanitas soll denen gezeigt werden, die gleichermalien
,geeignet’ und ,ungeeignet’ sind, und ,dies geschieht menschlich (human), wenn es ohne Hoff-
nung auf Belohnung geschieht™ (Lactantius in Davies 2001, 35).

Martha Nussbaum zufolge sollte Mitgefiihl bevorzugt werden, um "die grundlegende soziale
Emotion" auszudriicken (In Davies 2001:238), die sowohl das Kognitive als auch das Affektive
verbindet. Fiir Nussbaum ist Mitgefiihl in der Tat eine bestimmte Art von Uberlegung, eine
bestimmte Art von Gedanken Uber das Wohlbefinden anderer.

Fiir die Rabbiner in der jlidischen Tradition waren Mitgefiihl und Kreativitat Gottes Modalita-
ten der gottlichen Gegenwart in der Welt (Davies 2001, 243). Mitgefiihl bedeutete eine aktive
und historische Prasenz mit und fiir Israel und diente der Bildung einer heiligen Gemeinschaft
von Menschen, die auf den Bund achten und seinen Namen und seine treuen Versprechen
ehrflirchtig ehren wollten. "Als Signifikant einer gottlichen Qualitat, die auch fiir menschliche
Beziehungen gelten kann, hat die Wurzel rhm viel mit dem Substantiv hesed gemeinsam, das
die grundlegende Ausrichtung Gottes auf sein Volk bezeichnet und sein Mitgefiihl begriindet.
Als ,liebende Gilite’, die ,aktiv, sozial und dauerhaft’ ist, ist hesed Israels Garantie fiir Gottes
unfehlbare Giite" (Davies 2001, 243).
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Die Sprache der Liebe und Barmherzigkeit, wie sie von Gott verwendet wird, hat ihren Ur-
sprung in den engen familidaren Beziehungen, die unter hesed und rhm bezeichnet werden.
"Menschliche Liebe und Mitgefiihl stellen daher die analoge Sprache fiir gottliche Liebe und
Barmherzigkeit dar, die nach dem Bild eines Elternteils raham manchmal zu einer Affektivitat
neigt, die analog an ein gottliches Mitgefihl erinnert. Wenn hesed und raham jedoch in erster
Linie Eigenschaften der Gerechtigkeit Gottes sind, sind diejenigen, die Gott als sein rechtschaf-
fenes Volk dienen, berufen, den Menschen um sie herum Liebe und Barmherzigkeit zu zeigen.
Diejenigen, die den Herrn flirchten, sind selbst "gnadig (hanndn), mitfihlend (rahdm) und
rechtschaffen". (Davies 2001, 246).

Mitgeflhl als Verkorperung der gottlichen hesed und rhm ist auf Lebensqualitat ausgerichtet.
Das Leben sollte seelenvoll werden, also die Tatsache, dass hebrdisches Denken den Drang
nach Leben und ruach (Geist) als Kernelemente der menschlichen Seele (néfésh) verbindet.
Sie bestimmt auch den paradigmatischen Rahmen des pastoralen Dienstes ab.

"Pastoral" leitet sich vom lateinischen Begriff pascere ab (Waruta & Kinoti 2000, 5), was so
viel wie "Futtern" und Pflegen der Herde bedeutet. Die Hirten- und Herdenmetapher (cura
pastoralis) (Nauer 2010, 56) wird traditionell als Ausdruck der liebevollen Fiirsorge Gottes fir
Menschen in Not angesehen. "In Anbetracht dieser lateinischen Wurzel suggeriert das Adjek-
tiv ,pastoral’ die Kunst und Fahigkeit, das Wohl anderer, insbesondere derjenigen, die am
meisten Hilfe benotigen, zu ndhren oder zu pflegen“ (Waruta & Kinoti 2000, 6). Im Zusam-
menhang mit Heilung oder Hilfe bezieht sich Seelsorge sowohl auf Heilung (Greeves 1960) als
auch auf mitfiihlende Hilfe, also auf die Betonung, "ganz" zu werden.

Ganzheitliches Werden setzt ein sehr spezifisches Verstandnis von "Seele" in einer pastoralen
Anthropologie voraus.

Der Fokus des mitfiihlenden Mit-Sein:
Anthropologie und der Begriff der menschlichen Seele

"Seele" ist nicht so sehr eine Substanz im menschlichen Kérper, sondern ein qualitatives Kon-
zept, das die Vitalitat eines Lebens anzeigt, ein lebendiges Prinzip, das auf die Wahrnehmung
der Gegenwart Gottes reagiert. Sie ist ein relationaler Begriff, der die Qualitat menschlicher
Beziehungen bezeichnet, also die normative Dimension der Liebe, ndmlich Gott und die Mit-
menschen zu lieben.

Wenn néfésh mit psyché libersetzt wird, dann bedeutet das, was fir einen Menschen im wei-
teren Sinne als Lebensqualitat und menschliche Beziehungen lebenswichtig ist. In Kombina-
tion mit Herz (kardia) und Geist (nous) beschreibt die Seele im Neuen Testament den Sitz des
Lebens oder sogar das Leben selbst. Sie reprasentiert die Person im weitesten Sinne und zeigt
die Lebensqualitdt von Lebenserfahrungen (habitus). Die Seele bezieht sich daher in erster

Linie nicht auf eine andere anthropologische Kategorie, sondern auf eine andere Art des Seins
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(Harder in Brown 1978, 684).

Der Modus des Seins als Ausdruck der Dynamik der Seele wird im weisheitlichen Denken als
Habitus beschrieben. Mit Bezug auf eine pastorale Anthropologie ist habitus die Ubersetzung
der Haltung als Beispiel fir die Intentionalitat Christi (phronesis Phil. 2,5). Habitus ist mehr
oder weniger das Aquivalent zu néfésh als qualitatives Lebensprinzip. Die Seele zeigt daher
die Haltung eines Menschen (Wesensfunktion) vor Gott an. Sie funktioniert als Aquivalent zur
Einstellung (phronésis®). Und wieder, Haltung sollte das Mitgefiihl und den Trost Gottes zeigen
und einbeziehen.

Von Gott als mitflihlendem Gefdhrten zu sprechen bedeutet, seine Weisung anzunehmen,
dass wir selbst, im einzigartigen Sinne der menschlichen Seele (néfésh), mitfihlend sein soll-
ten, "und zu verstehen, dass die Enteignung des Selbst, die mit Mitgefilihl verbunden ist, be-
deutet, unser eigenes ,Sein‘ mit dem ,Sein‘ Gottes in Einklang zu bringen und so am ekstati-
schen Grund der Heiligen Dreifaltigkeit selbst teilzunehmen" (Davies 2001, 252). Dieses Sein -
mit Gott - sollte dann in einer Klassifizierung von geistlichen Praktiken und seelischen Aus-
drucksformen dargestellt werden.

Spirituelle Ausdriicke/Signale der menschlichen Seele (seelische Verkorperung)

Um Klarheit Gber den Einfluss der Spiritualitat auf Lebensfragen und den existentiellen Bereich
der menschlichen Verkorperung sowie liber den Begriff von Seelenfiille in einem anthropolo-
gischen Verstandnis von Ganzheitlichkeit zu gewinnen, ist es vielleicht notwendig zu entde-
cken, ob man grundlegende "Ausdriicke" oder "Signale" der menschlichen Seele identifizieren
kann. Wenn man sich eine Art Diagramm ausdenken kann, das einen integrativen Ansatz in
der Anthropologie darstellt, hilft eine solche Darstellung den Seelsorgerinnen und Seelsor-
gern, den einzigartigen Charakter von Seelsorge und die Identitat flr Hilfe und Heilung zu ver-
stehen.

Eine pastorale Anthropologie sollte mindestens mit den folgenden sechs wesentlichen Kom-
ponenten der menschlichen Existenz und einer seelischen Dynamik rechnen:

- Das Affektive: es reprasentiert die Dimension der Emotionen und Geflihle.

- Das Kognitive: es reprasentiert die Dimension des menschlichen Geistes und die Fa-
higkeit zur Vernunft, zum analytischen Denken und zum rationalen Verstehen.

- Die Willenskraft: sie reprasentiert die Dimension des menschlichen Willens und seine
Verbindung zu Motivation und Inspiration.

5 Das Wort fiir Psyche (psuché) leitet sich von einer Wurzel ab, die Atem bedeutet, oder atmen. Das hebriische
Wort fir Seele, néfésh (Gen 2,7) bedeutet Atem, Ausatmung, das Prinzip des Lebens (Seidl 1999:751). Néfésh
bezeichnet ein Lebensprinzip, das einen Kérper, ob Mensch oder Tier, zu einem Lebewesen macht. Fiir eine
weitere Diskussion siehe D. J. Louw, 2008.
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- Der Kérper: er reprasentiert die Dimension der Koérperlichkeit und seine Verbindung
zu physikalischen, physiologischen, biologischen, neurologischen und hormonellen
Aspekten des menschlichen Seins. Korperlichkeit unterstreicht den Faktor der Vitali-
tat in unserem menschlichen Wesen und die Unmittelbarkeit von Wiinschen, Sinnen,
Sinnlichkeit und allen grundlegenden Triebkraften wie der Sexualitat.

- Die ,Gestalt' der Umwelt und die relationale Vernetzung: Die menschliche Orientie-
rung ist existentiell verankert und findet in den Strukturen von Kultur, sozialen Kon-
texten, Dynamiken der Gemeinschaft und in Okosystemen statt. Der menschliche
Kontext ist im Wesentlichen von den Realitdten von Leid, Elend und Tod bestimmt.

- Der spirituelle Bereich des Weisheitsdenkens und seine Verbindung zeigt sich in ei-
nem gesunden Gewissen, moralischem Bewusstsein, integraler, konsequenter und
verantwortungsvoller Nachdenklichkeit, Verstandnis, Einsicht und menschlicher Ver-
antwortung (Rechenschaftspflicht). Der spirituelle Bereich des Lebens umfasst Welt-
anschauungen und wird durch Konstrukte und verschiedene Interpretationsschemata
definiert, die Glaubenssysteme darstellen. Spiritualitat reprasentiert auch den Aspekt
der zielgerichtete Hingabe in der Fllle der Seele; sie stellt eine Disposition/Habitus
der von Gott gelenkten Hingabe und den Raum der heiligen Eusebeia in allen Bezie-
hungen dar: Ethos der bedingungslosen Liebe.

Folgende Frage taucht auf: Aber wo passt der menschliche Geist und damit das geistige Reich
in dieses Bild der Dynamik der menschlichen Seele?

Man muss anerkennen, dass es eigentlich unmaoglich ist, die Dimension des Geistes und seine
Darstellung des existentiellen Lebensbereichs darzustellen. Das Argument ist jedoch, dass Spi-
ritualitdt Zusammenhalt und ein Geflihl der Integration und Ganzheitlichkeit bewirkt. Jedes
Element und jede Dimension ist ein Bestandteil dessen, was man den menschlichen Geist nen-
nen kann. Der Unterschied liegt in der zielgerichteten Dimension des Habitus: die Qualitat und
die Art und Weise, wie das Sein innerhalb der vernetzten-Dimension menschlicher Beziehun-
gen funktioniert. Sie wird in einem religiosen Verstandnis von "Seelenfille" durch das Glau-
benssystem und das Gottesbild bestimmt.

Mit der Dynamik der Ganzheitlichkeit als geistige Kategorie ist das Element der wahren Unter-
scheidung als Ausdruck der Weisheit gemeint. In der Weisheitstradition vieler Religionen und
Kulturen tritt das mystische Element des Lebens in den Vordergrund. Es funktioniert als eine
Art Bewusstsein flir das Mehr, d.h. das transzendente Reich des Lebens. Man wird sich dieser
Art von existentieller Mystik bewusst, wenn man von Ehrfurcht und Wundern (berwaltigt
wird; Momente, in denen Menschen sich der numinosen Bedingung im Leben bewusst wer-
den. Der Punkt ist: In Bezug auf die asthetische Dimension des Lebens kommt man nicht um-
hin, auf Erfahrungen des Erhabenen und die Tatsache zu stolRen, dass das Leben mehr als Fak-
ten beinhaltet. Im Profanen lauert das Heilige, eine Art "Wissen um das Herz" (sapientia), d.h.
dass das Leben teuer und schon ist (homo aestheticus).
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Die Schonheit des Lebens sollte in den folgenden "spirituellen Ausdriicken/Signalen der
menschlichen Seele" zum Ausdruck kommen:

- Die Suche nach Integration inmitten der Erfahrungen der Desintegration (Kongruenz
und Konsistenz).

- Die Suche nach geeigneten Kategorien, Lebensphilosophien und Paradigmen, um Le-
bensfragen umfassend zu interpretieren, sowie innerhalb einer konstruktiven, positi-
ven Perspektive (Hermeneutik des Lebens).

- Das Streben nach Heilung und Ganzheit in den existentiellen Realitdten der Angst;
Schuld/Scham; Verzweiflung/Furcht; Hilflosigkeit und Einsamkeit; Frustration und
Wut; Gier und Ausbeutung (Formen des menschlichen Leidens und Faktoren, die zur
Entfremdung und Desorientierung im Leben beitragen - Vergiftung des Lebens).

Die faszinierende Frage ist nun, wie man Signale der Spiritualitdt, der Ganzheitlichkeit und der
Transzendent zurlckverfolgt, die als moégliche Ausdrucksformen der Fiille der Seele mdglich
sind, und zwar in unserem Versuch, sich mit den Lebensanforderungen auseinanderzusetzen
und auf der Suche nach Raumen und Orten (sichere Hafen) Frieden vermitteln?

Die folgenden spirituellen Ausdriicke kdnnen als Indikatoren/Signale der Fiille der Seele in un-
serer Lebensreise hin zu Ganzheit, Frieden und Heilung beschrieben werden:

- Berufung und Bedeutung: Heilung als ein Geflihl von Zielstrebigkeit, Zugehorigkeit
und Bedeutung. Die Sinnfrage lauft auf Folgendes hinaus: Auf was zu?

- Tugend und Wert: Heilung als Sinn fir moralische Integritat, Verantwortung (respon-
deo ergo sum) und Sensibilitat. Werte schaffen einen normativen Rahmen fiir ein
sinnvolles Leben. Tugend und Wert bewirken Authentizitat, Integritat und Aufrichtig-
keit.

- Vision und Hoffnung: das heilende Gefiihl der Erwartung, die Vorfreude auf etwas
Neues und auf konstruktive Verdanderung. Die zentrale Frage bei Hoffnung und Vision
ist, wohin? In diesem Zusammenhang brauchen Interventionen des Heilens Phantasie
und Kreativitat des asthetischen Denkens, namlich was zum Gemeinwohl und dem
Wohlergehen des menschlichen Lebens beitragen kann.

- Wille und Mut/ Kiihnheit: Heilung als Gefuhl der Hingabe, des Engagements und des
Weitermachens trotz Widerstand. Der Wille driickt verschiedene Ebenen der Motiva-
tion aus; er setzt die Qualitat des Funktionierens voraus: trotz Widerspruchs fiir den
anderen da zu sein.

- Vitalitdt und Verkérperung: Heilung als Gefiihl der Lebendigkeit (Elan Vital). Vitalitat
reprasentiert verschiedene Ebenen des kdrperlichen Wohlbefindens und ein optima-
les Gesundheitsniveau. Tatsache ist, dass wir keinen Kérper haben, wir sind unser
Korper. Ein korperliches Gefuihl der Lebendigkeit ist fur ein ganzheitliches Verstandnis
von Seelenfiille in der Anthropologie unerlasslich. Die Pflege des Korpers und der Er-
nahrung sollte daher auch als geistige Angelegenheit betrachtet werden.
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Die weitere Implikation in einem integrativen Ansatz ist, dass jeder Teil der menschlichen Ana-
tomie in Bezug auf weisheitliches Denken spirituell ist und zu einer Darstellung des Ganzen
wird, namlich der Seelenfiille des Lebens. Die menschliche Anatomie nimmt an der Vorstel-
lung vom Bild Gottes teil und kann nicht vom geistlichen Schicksal der Menschheit ausge-
schlossen werden, d.h. um Gott und seine Gnade darzustellen. Die ganze menschliche Seele
ist in jedem Teil eingebettet. Nichts an der menschlichen Anatomie und Funktion kann als
schmutzig bezeichnet werden. Zum Beispiel wurde im Alten Testament die Ausscheidung wie
Sperma als "unrein" dargestellt. Nach der eschatologischen Perspektive kann nichts mehr als
unrein angesehen werden. Das ganze Leben und der ganze Kosmos stehen unter der Herr-
schaft Gottes und dienen der Verherrlichung des Schopfers. Ganzheit ist daher ein integratives
Konzept. Seelenstarke ist gleichbedeutend mit Verkdrperung und umgekehrt. Geistige Ganz-
heit ist ohne das Wohlbefinden des menschlichen Kérpers nicht moglich. Die menschliche Ge-
sundheit beinhaltet Koérperlichkeit; die menschliche Anatomie ist eine externe Reflexion der
"inneren" Schénheit der menschlichen Seele und sollte auf Hoffnung hin kultiviert werden.

Aber diese "innere Schonheit" ist standig von Ideen, Wahrnehmungen und Weltanschauungen
gepragt, die Denkmuster konstruieren. Daher ein weiteres Argument: Spiritualitat sollte nicht
auf die erfahrungsmaRige Ebene des Habitus reduziert werden. Spiritualitdt verkorpert Ideen
und Darstellungen des Lebens, die die zielgerichtete Dimension der Bedeutung und ganz kon-
kret die menschliche Identitat und die religiése Dimension der Gottesbilder beeinflussen.

Heilung: die begrifflichen und philosophischen Wurzeln spirituelle Pathologie

Douglas McGaughey (2007, 1) weist in seinem Buch Religion before Dogma darauf hin, wie
wichtig es ist, "praktisch" nicht im Sinne der Pragmatik, sondern im kantischen Sinne der prak-
tischen Vernunft zu verstehen. In seinem Pladoyer fiir die praktische Theologie als "relationale
Theologie" (2007, 240-242) verweist er darauf, dass unsere Erfahrung und unser Bewusstsein
von konzeptionellen Strukturen bestimmt werden. Die konzeptionellen Strukturen enthalten
"Ideen" Gber Erfahrung und Verhalten und agieren a priori als regulativ fir das menschliche
Verhalten. Er nennt sie "synthetische Urteile", die "eine Reihe von a priori transzendentalen
Ideen" bilden, die wir annehmen missen. "Geist" und seine Verbindung zu Ideen, die das
menschliche Verhalten bestimmen und motivieren, ist daher in der Praxisreflexion von groR-
ter Bedeutung. Transzendente Ideen funktionieren als eine Art spiritueller Bereich innerhalb
der Dynamik eines relationalen Netzwerks. "Zu diesen transzendentalen Ideen gehort, was wir
mit Gott, Freiheit und dem Selbst meinen" (McGaughey 2007, vii).

Die Idee von Gesundheit, die im Bewusstsein menschlichen Wohlbefindens erfasst, dargestellt
und reflektiert wird, spielt eine grundlegende Rolle fiir Ganzheit. Die Verbindung zwischen
Heilung und Lebensanschauung ist entscheidend fiir Prozesse der spirituellen Heilung. Die
Grundannahme ist: Das Leben wird "krank" durch unangemessene Lebensphilosophien und
verzerrte Wahrnehmungen und Erwartungen. Andererseits setzt die Heilung des Lebens ein,

wenn Uberzeugungen, Wahrnehmungen und Ideen/Ideologien in Bezug auf die tiglichen
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Anforderungen und Kriterien, die von dominierenden Kulturen, Kontexten und Brauchen be-
stimmt werden, angemessen sind.

Karl Mannheim (1966, 49) reflektiert in seinem Buch Ideology and Utopia Uber die soziologi-
sche und philosophische Bedeutung von Ideologien in Prozessen der Konzeptualisierung. Nach
Mannheim bezeichnet der Begriff (a) eine Verzerrung der Realitdat und eine Art Skepsis: wir
sind gegeniiber Ideen und Repradsentationen, wie sie von Denksystemen angewendet werden,
skeptisch. Ideen werden als mehr oder weniger bewusste Verkleidungen der realen Natur ei-
ner Situation betrachtet, deren wahre Anerkennung nicht mit der realen Natur der Dinge
Ubereinstimmen. Das menschliche Schema der Interpretation verzerrt die Realitat. "Diese Ver-
zerrungen reichen von bewussten Liigen bis hin zu halbbewussten und unwissentlichen Ver-
kleidungen, von kalkulierten Versuchen, andere zu tduschen, bis hin zur Selbsttauschung"
(Mannheim 1966, 49). Es gibt jedoch noch eine andere Auffassung von ldeologie, die von Lu-
gen und Verzerrungen unterschieden werden kann, namlich (b) eine umfassendere Konzep-
tion einer ganzheitlichen Idee, die sich auf das Anliegen bezieht, "die Eigenschaften und die
Zusammensetzung der Gesamtstruktur des Geistes" (Mannheim 1966, 50) der Epoche oder
des Denkrahmens in der Geschichte der Menschheit (Denkweisen) in konkreten sozialen und
kulturellen Kontexten zu erfassen. Das ist mehr oder weniger, was mit dem Konzept idea-ma-
tic gemeint ist.

Wenn sich Ideen von der Realitat I16sen und den Menschen fur die existentiellen Realitaten
"blind" machen, werden sie krank (spirituelle Pathologie). Mit Bezug auf Bacons Theorie der
Idola beziehen sich falsche Ideen auf die Tatsache, dass Ideen zu Phantomen oder Vorurteilen
werden kénnen, die sich verzerren und zu Fehlerquellen aus Fehleinschdtzungen werden (in
Mannheim 1966, 55). "Die besondere Auffassung von Ideologie bedeutet daher ein Phano-
men, das zwischen einer einfachen Liige an einem Pol und einem Fehler, der das Ergebnis
eines verzerrten und fehlerhaften konzeptuellen Apparats am anderen ist, liegt" (Mannheim
1966, 54).

In der soziologischen Ideologieanalyse Mannheims geht es darum, dass es bei einem konstruk-
tiven Verstandnis der Ideologie darum geht, dass ein konzeptioneller Apparat (eine Idee: siehe
z.B. den Begriff und das Konstrukt der Apartheid) als eine Art Weltanschauung fungiert. Ein
konzeptueller Apparat bestimmt eine sinnvolle Interpretation und bestimmt das Konative auf
eine sehr subtile und unbewusste Weise. Er nahrt Ideen und Erwartungen im Leben. Er ist
kulturell verankert und wird von Wirtschaft, Politikern und spirituellen Fliihrungskraften in Ge-
meinschaften genutzt, um menschliches Verhalten und Entscheidungen zu beeinflussen.

Man kann sogar argumentieren, dass ideenreiche Strukturen die Angemessenheit von Glau-
benssystemen und religiosen Uberzeugungen bestimmen. Wenn zum Beispiel religiése Inter-
pretationsschemata mit politischen Machtstreben verflochten sind, setzt die Gefahr der reli-
giosen und spirituellen Pathologie ein. Wenn sie auf Gott projiziert werden, fiihren die Ideo-

logie der Macht und der religiosen Indoktrination zu Fanatismus und spiritueller Pathologie.
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Spirituelle Heilung sollte daher die Transformation irrationaler Uberzeugungen und die Um-
gestaltung veralteter Lebensphilosophien beinhalten. Der Punkt ist: Die Kategorien, die wir
zur Interpretation des Lebens anwenden, kénnen verzerrt und veraltet werden (unangemes-
sen im Hinblick auf neue Anforderungen und Paradigmenwechsel, die bereits stattgefunden
haben, wahrend man sich noch an alte und veraltete klammert). Die Pathologie steht dann in
engem Zusammenhang mit den sogenannten "Zombie-Kategorien" (Reader 2008, 1). Zombie-
Kategorien werden daher als die "lebenden Toten" bezeichnet, die bewdhrten und vertrauten
Interpretationsrahmen, die uns seit vielen Jahren gut dienen und unsere Gedanken und Ana-
lysen weiter verfolgen, obwohl sie in eine Welt eingebettet sind, die vor unseren Augen ver-
geht.

Kurz gesagt: Ideen (rationale Formen als Muster der Realitdt) formen und bestimmen das
menschliche Selbstverstandnis innerhalb existentieller Realitaten. Um Menschen zu veran-
dern, missen die vorausgesetzten Rahmenbedingungen oder Formen in Frage gestellt wer-
den, daher die Rolle der Philosophie in der Beratung, d.h. der Bedarf an philosophischer Bera-
tung.

Carl Rogers (1951, 4-5) erkennt an, dass Psychologie und Psychotherapie tief in der amerika-
nischen Kultur verwurzelt und durch ihre philosophischen Wurzeln bestimmt sind. "Einige sei-
ner Wurzeln reichen noch weiter in die Bildungs-, Sozial- und politische Philosophie hinein, die
das Herzstlick unserer amerikanischen Kultur ist." Er gibt zu, dass eine Betriebsphilosophie des
Einzelnen die Geschicklichkeit eines Beraters bestimmt (Rogers 1951, 20). Carl Rogers macht
in seinem Buch Way of Being (1980:xvii) tatsachlich eine Aussage, die in Richtung des Wertes
eines philosophischen Ansatzes fir Heilung und Beratung zeigt. "Ich spreche nicht mehr nur
von Psychotherapie, sondern von einem Standpunkt, einer Philosophie, einem Lebensansatz,
einer Lebensweise, die zu jeder Situation passt, in der Wachstum herrscht — einer Person, ei-
ner Gruppe oder die Gabe und Fahigkeit einer Gesellschaft, sich zu verdandern und zu wachsen.
Veranderung und Wachstum eréffnen eine ganz neue Welt und eine Perspektive auf person-
liche Ziele, die auf jeden Menschen zugeschnitten sind."

Im Lichte des Vorhergehenden ist der Vorteil der philosophischen Beratung: Sie untersucht
die Angemessenheit von Interpretationsschemata und den paradigmatischen Kontext des
Weisheitsdenkens. Es geht um Fragen, die sich in den Bereich von Intention, Motivation, Ziel-
strebigkeit und eventuellen Zielen hineindenken. Um Menschen zu "heilen", sollten daher die
Ideen hinter kulturell gepragten Paradigmen bewertet und kritisch hinterfragt werden, um die
Heilung des Lebens (cura vitae) zu erkennen.

Fazit

Bei der Gestaltung einer pastoralen Anthropologie ist der trennende Dualismus zwischen ei-
nem spirituellen und einem korperlichen Verstandnis nicht realitatsgerecht und korreliert

nicht mit dem pneumatologischen Fokus der paulinischen Anthropologie, namlich dass der
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menschliche Kérper der Tempel des Geistes Gottes ist. Die Fille der Seele drickt sich in der
menschlichen Verkorperung als der Gabe der Frucht (Charisma) des Geistes (die bewohnte
Dimension der geistlichen Ganzheit) aus.

In spiritueller Heilung ist sowohl ein ganzheitlicher Ansatz erforderlich.

- In einem ganzheitlichen Ansatz (ganzheitliche Heilung) liegt der Schwerpunkt auf
dem Zusammenspiel, der Vernetzung und der gegenseitigen Interdependenz der
Teile, um zur Funktionalitdt des Ganzen beizutragen. Er betont die Notwendigkeit ei-
ner inter- und intradisziplindren Interaktion. Es beschaftigt sich im Rahmen eines
Teamansatzes mit Multiperspektiven. Ein ganzheitlicher Ansatz berticksichtigt auch
komplizierte Zusammenhadnge innerhalb eines Systemmodells und versucht, Lésun-
gen auf verschiedenen Ebenen zu finden.

- In einem ganzheitlichen Ansatz (spirituelle Ganzheit) impliziert das Ganze mehr als
die Summe der Teile und tragt zu einem Gefihl der Zugehorigkeit, einem Gefiihl der
Zielstrebigkeit, einem Gefiihl der Berufung im Leben, einem Gefiihl der Hoffnung und
der Erwartung auf etwas Neues bei. Es wird mit Komplexitat gerechnet, namlich dass
Vernetzung die Auseinandersetzung mit Paradoxien ohne rationale Lésung impliziert.
Ganzheit entsteht durch die Bestatigung des Seins; sie tragt auch zur Integritat, integ-
ralen Spiritualitat und Intimitat bei (ein Raum, in dem man anerkannt und bedin-
gungslos akzeptiert wird).

Die Seelsorge der Hoffnung und ihre Mitgesellschafterin, die philosophische Beratung, sollten
sich auf die Ganzheit konzentrieren, die vom Weisheitsgedanken gepragt ist: das Zusammen-
sein - mit anderem Ausdruck: kenotischer Liebe. In dieser Hinsicht ist Ganzheit nicht nur eine
psychologische Kategorie; Ganzheit ist eine ontologische, existentielle und relationale Kate-
gorie. Die Hoffnung kdnnte so als ein neuer Seinszustand und eine andere Denkweise formu-
liert werden: ein mitfiihlendes Mitsein.
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