Raum geben: Bedeutungen des Raumes
fur Gottesdienst, Seelsorge, Bildung und
Diakonie

Helmut Schwier, Wolfgang Drechsel, Ingrid Schoberth
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Der Kirchenraum gewinnt seit einigen Jahren neue Aufmerksamkeit in
evangelischer Theologie und Padagogik. Als besonderer Ort, an dem
gelebter Glaube oft seit Jahrhunderten Gestalt gefunden hat, wird der
Kirchenraum wieder entdeckt: als Ort des Gebets in Lob, Klage und Fiir-
bitte, als Ort der Verkiindigung und der Sakramente, als Ort von Kon-
zerten und Kunstwerken, als Ort fir Ruhe und Besinnung, als Freiraum
fir den Menschen. In Auseinandersetzung mit den jeweils sichtbaren
Spuren der Tradition kénnen hier die Botschaft des Christentums wahr-
genommen und verstanden sowie eigene Zugange zu Spiritualitat und
Gottesdienst entwickelt werden.

Im Folgenden werden die Bedeutungen des Raumes praktisch-theolo-
gisch refiektiert und neue Perspektiven angedeutet. Dies geschieht aus
gottesdienstlicher, seelsorglicher, padagogischer und diakonischer
Sicht.

A. Dem Glauben Raum geben -
gottesdienstliche Perspektiven

~Wir nehmen wahr, dass sich immer mehr Menschen nach ,heiligen Rau-
men‘ sehnen: nach Rastplatzen fir ihre Seele, nach Freirdumen fir ihr
Denken, nach Oasen fiir ihr Gebet sowie nach Feierorten fur ihr Leben.
Wir erleben, dass Menschen unsere Kirchen in Situationen der Not, des
Entsetzens und des Schreckens aufsuchen - ganz gleich, ob sie Kirchen-
mitglieder sind oder nicht. Wir wissen, dass unsere Kirchengebaude hilf-

1 Die einzelnen Abschnitte wurden von den derzeitigen Heidelberger Praktischen
Theologen verfasst: Abs. A von Helmut Schwier, Abs. B von Wolfgang Drechsel,
Abs. C von Ingrid Schoberth, Abs. D von Heinz Schmidt.
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reiche Zeichen des Anderen in einer diesseitigen Welt und Wegweiser fur
Sinn in einer fragenden Welt sind.”

Mit diesen Worten beginnt die Erklarung des Evangelischen Kirchbau-
tages von 2002.2 Sie fasst Erfahrungen zusammen, die viele Menschen
vor allem in der City-Kirchen-Arbeit und Kirchenpadagogik mit ihrer kre-
ativen Fllle an unterschiedlichen Angeboten gemacht haben und steht
ebenso noch unter dem Eindruck der Raum- und Sinnsuche nach den
Katastrophen des Jahres 2001. Zu Recht werden in der Erklarung die
Kirchenrdume beschrieben als ,Schatzkammern des christlichen Glau-
bens*, als ,Kraftorte®, ,gestaltete Rdume” und ,Freirdume“.? An die Ver-
antwortlichen in Landeskirchen und Kirchengemeinden wird schlieBlich
appelliert: ,Es ist hochste Zeit fir den Aufbruch. Lassen sie uns gemein-
sam die Uberkommenen und die verborgenen Schatze und Chancen
unserer Kirchenrdume neu entdecken und zur Geltung bringen!** Dies
zeigte Wirkungen z.B. bei dem Sachthema der EKD-Synode 2003,° aber
auch in vielen Aufbrichen vor Ort.6 Dass inzwischen jedoch auch ver-
starkt Uber die Stilllegung oder Fremdnutzung von Kirchengebauden
nachgedacht werden muss, ist auBerordentiich schmerzhaft, gehort aber
zur Realistik, die auch angesichts emphatischer Appelle zur Geltung
gelangt.”

2 Leipziger Erklarung des 24. Evangelischen Kirchbautages 2002, dokumentiert in: Rai-
ner Birgel/Andreas Nohr (Hgg.), Spuren hinterlassen ..., 25 Kirchbautage seit 1946,
Hamburg 2005, 321f.

Leipziger Erklarung, in: Burgel/Nohr, Spuren hinterlassen, 322f.

Leipziger Erklérung, in: Blrgel/Nohr, Spuren hinterlassen, 323.

Vgl. Biirgel/Nohr, Spuren hinterlassen, 323 Anm.2.

Vg!. hierzu den Beitrag von Hartmut Rupp im vorliegenden Band.

Dies zeigt auch das sog. ,Maulbronner Manifest” des 25. Evangelischen Kirchbau-
tages von 2005: ,Die Kirchengebaude sind Seelen, Gedéachtnis und Gewissen
unserer Dorfer und Stadte, in denen wir wurzeln; sie sind unaufgebbares Kulturgut
der Allgemeinheit. Wir ermutigen unsere Kirchengemeinden und die Verantwort-
lichen in den Kommunen, die Kirchengebaude zu erhalten und sie mit Leben zu
fullen. Ist der Erhalt der Kirchengebaude bedroht, ist folgendes zu beachten ...*
(Helge Adolphsen/Andreas Nohr [Hgg.], Glauben sichtbar machen. Herausforde-
rungen an Kirche, Kunst und Kirchenbau. Berichte und Ergebnisse des 25. Evange-
lischen Kirchbautages 29. September bis 2. Oktober 2005 in Stuttgart, Hamburg
2006, 5). Diese Herausforderung war auch auf vorherigen Kirchbautagen - z.B. im
Zusammenhang der vielen vom Verfall bedrohten ostdeutschen Kirchen — ausfihr-
lich diskutiert worden; herausragend ist hier das sog. ,,Magdeburger Manifest* von
1996 (vgl. Birgel/Nohr, Spuren hinterlassen, 316-318). Seit einigen Jahren gewinnt
die Fragestellung jedoch neue Brisanz in vielen Regionen (vgl. auch Burgel/Nohr,
319f: Schlusswort des Hamburger Kirchbautages 1999). In einigen Kirchen werden

~N o Ugs W
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In diesem Diskussionskontext werden nun die gottesdienstlichen Pers-
pektiven bedacht und Gestaltungsfragen bericksichtigt.

1. Raum und Ritual

Raum und Ritual, Kirchenraum und Liturgie stehen in einem komplexen
Wechselverhaltnis: ,,Der Gottesdienst gestaltet den Raum und umgekehrt
der Raum den Gottesdienst. Gottesdienstliches Geschehen ist raumab-
hangig und raumproduktiv zugleich.“® Dieses Wechselverhaltnis ist in der
Geschichte des Kirchenbaus und der Liturgie in allen Phasen zu belegen:
Es gilt fiir die Versammlungsformen der friihen Christen in Privathdusern,
fUr die Hauskirchen und ,,Gemeindehauser” im 2. Jahrhundert, flir die
Entwicklung von Basilika und Zentralbau bis hin zu den modernen Kir-
chen.? Die Raumabhangigkeit des Gottesdienstes wird heute sichtbar in
der Verwiesenheit auf den je konkreten Kirchenraum, die Raumproduk-
tivitat, wenn nicht im Neubau, so doch in Innenrenovierungen und zeit-
weiligen Raumveranderungen oder Dekorationen (z.B. zum Erntedank-
fest oder zu Weihnachten). Meist ist es ein durch die Tradition vorgege-
bener Kirchenraum, in dem die Gottesdienste gefeiert werden. Die Kirche
oder der Gottesdienstraum in einem Gemeindehaus stellen eine gebaute
Vorgabe dar. Sie sind eine ,feste” GréBe, kdnnen zwar entdeckt und
erschlossen werden, ermdglichen und begrenzen aber auch gottes-
dienstliches Verhalten. Dabei ist auch heute der achsial strukturierte, auf
eine ,Buhne* ausgerichtete Raum die Regel, wéahrend der auf eine Mitte
zentrierte Gottesdienstraum eher die Ausnahme bildet.

Die Ausrichtung auf eine ,,Biihne® verbindet sich mit Erinnerungen an
andere Auffiihrungssituationen — z. B. in einem Konzertsaal oder Theater.
Die Trennung in ,,Publikum® und , Akteure” ist zwar fir den Gottesdienst

derzeit Liturgien und Arbeitshilfen zur Entwidmung bzw. SchlieBung eines Kirchen-
gebdudes erarbeitet (vgl. www.velkd.de).

8 Klaus Raschzok: Kirchenbau und Kirchenraum, in: Hans-Christoph Schmidt-Lau-
ber/Michael Meyer-Blanck/Karl-Heinrich Bieritz (Hgg.), Handbuch der Liturgik.
Liturgiewissenschaft in Theologie und Praxis der Kirche, Gottingen 20033, 391-
412, hier 391.

9 Vgl. die Uberblicke bei Rainer Volp: Liturgik. Die Kunst, Gott zu feiern, Bd.1, Giters-
loh 1992, 181-213.280-298.347-500 und bei Karl-Heinrich Bieritz: Liturgik, Berlin/
New York 2004, 86-122. Zum evangelischen Kirchenbau vgl. jetzt Helmut Umbach:
Heilige Rdume — Pforten des Himmels. Vom Umgang der Protestanten mit ihren
Kirchen, Géttingen 2005, 227-293.
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theologisch falsch, jedoch sowohl durch die genannte Raumausrichtung
als auch und vor allem durch die jahrhundertealte Tradition pastorenzent-
rierter Gottesdienste Uberaus wirksam. Die Auffacherung liturgischer
Dienste und die Beteiligung von Kirchenvorstédnden und Gemeindeglie-
dern bei Lesungen, Flirbitten und Abendmahl hat diese Trennung aufge-
weicht, aber nicht beseitigt. Die Gottesdienste mit einem Liturgen oder
mit einer Liturgiegruppe, die auf einer ,,Biihne" agieren, benétigen genaue
Inszenierungen und sicheres Verhalten, Bewegen und Agieren.’® Dabei
sind nicht nur die Extreme zu vermeiden,"" was mit etwas Erfahrung gelin-
gen sollte, sondern Méglichkeiten zu praktischen Fortbildungen zu schaf-
fen und zu nutzen, die die Raumvorgabe als zentralen Faktor berlcksich-
tigen.

Der achsial strukturierte Kirchenraum beinhaltet ebenso wie die Grund-
form evangelischer Gottesdienste, die auf die Messe zurlickgeht, einen
Wegcharakter.”? Dies pragt einerseits die verschiedenen Raumzonen wie
Eingangsbereich, Kirchenschiff, Altarraum,' lenkt den Blick andererseits
auf die Notwendigkeit, den Raum zu begehen und sich in ihm zu bewe-
gen. Kreative Gestaltungen kénnen hierbei durchaus in Aufnahme litur-
gischer Traditionen erfolgen: Prozessionen der Gemeinde oder von Litur-
giegruppen kdnnen die Wege, Richtungen und ,Rastplatze” des Raumes
als Orte liturgischer Sequenzen entdecken. Unterschiedliche Gestaltun-
gen des Kyrie oder Gloria kbnnen beispielsweise mitten im Kirchenraum
sinnvoll sein. Ein evangelischer Kirchenchor muss den Introitus nicht
immer von der Empore aus musizieren, sondern kénnte im Eingang des
Kirchenschiffs oder sich von dort aus in die Gemeinde hinein bewegend

10 Das Zerrbild eines falschen Verhaltens verleitete einmal einen Kollegen beim Ein-
zug der Liturgiegruppe zur bissigen Bemerkung: ,Jetzt kommt die Laienspiel-
scharl“ Auch wenn hierin Zynismus und Kritikerattitide mitschwingen, ist damit
Richtiges scharf benannt: Liturginnen und Liturgen agieren in der Offentlichkeit
(der Gemeinde, der Welt und vor Gott) und brauchen daher ,professionelles” (statt
sprivates") Verhalten.

Ich meine hier steifes ebenso wie lassiges Verhalten. Auch dabei ,,spielt“ der Raum

nattrlich mit: Bewegungen oder z.B. Segensgesten miissen in einer Kathedralkir-

che anders vorgenommen werden als in einem kleinen Gemeinderaum mit Wohn-
zimmeratmosphére.

12 Thomas Klie nennt dies die ,hodologische Achse*; vgl. ders.: Gottesdienst im
Raum, in: Christian Grethlein/Ginter Ruddat (Hgg.), Liturgisches Kompendium,
Gottingen 2003, 260-281, hier 273-275.

13 Man kann dies auch als topologische, also als auf die Raumordnung bezogene
Achse bezeichnen (vgl. Klie, Gottesdienst, 271-273).

1
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singen. Die Kommunion' beim Abendmabhl findet ihren Ort am mdoglichst
frei stehenden Altar. Die evangelische Tradition der Gestaltung dieser
Sequenz weist eine groBe Starke auf: Gemeinsames Essen und Trinken
der um den Altar versammelten Gemeinde wird zum Zeichen der Gegen-
wart Gottes. Hier findet als Wegstation nun die ,,Mitte”, die von Christus
eingenommen wird, ihre Raumgestalt; daher halte ich solche Gestaltung
flir angemessener als beispielsweise die Wandelkommunion, mit der sich
andere Deutungen verbinden lieBen. Die Musik zum Ausgang, die in den
fetzten Jahrzehnten als integraler Bestandteil eines Gottesdienstes ent-
deckt und durch Hinsetzen und Zuhoren wertgeschatzt wurde, kénnte
erneut in ihrer liturgischen Funktion als Prozessionsmusik erkannt wer-
den, die den Auszug der Gemeinde festlich begleitet.

All dies impliziert als grundlegende erste These, dass die Koinzidenz
von Raum und Ritual im Vollzug zu erschlieBen ist.

2. Raum, Leib und Liturgie

Die Berlicksichtigung der unldslichen Leibbezogen- und Leibverhaftet-
heit des Menschen und aller seiner Sinne wird zu Recht immer wieder
betont. Das 1999 als Agende fur lutherische und unierte Kirchen und
Gemeinden eingefiihrte ,Evangelische Gottesdienstbuch® benennt auf
diesem Hintergrund als eines der sieben maBgeblichen Kriterien, dass
gottesdienstliches Verhalten den ganzen Menschen einzubeziehen hat,
skizziert dazu liturgiedidaktische Hilfen und nimmt auch die Raumdimen-
sion vorsichtig in den Blick.”> Dabei wird allerdings der fundamentale
Zusammenhang von Raum und Kdrper bzw. Leib nicht mehr erwéahnt,
den Theologen unterschiedlicher Provenienz zu Recht als grundlegend
bezeichnen.'®

14 Ich halte es fir sinnvoller, von der Kommunion zu sprechen oder vom gemeinsamen
Essen und Trinken als — wie es oft geschieht — von der , Austeilung®, damit allméh-
lich deutlich wird, dass es hier nicht um mechanisch vorgenommenes Verteilen der
Oblaten bzw. Reichen des Kelches geht, sondern um gemeinsames Teilen und
Anteil gewinnen am Mahl des Herrn.

15 Vgl. hierzu Helmut Schwier: Die Erneuerung der Agende. Zur Entstehung und Kon-
zeption des ,Evangelischen Gottesdienstbuches”, Hannover 2000, 400-402.483-
488.493f.

16 Vgl. Traugott Stahlin: Raum und Spiritualitat. Zu einer Kirche von morgen, in: Rainer
Volp (Hg.}, ,Denkmal Kirche?“. Erbe ~ Zeichen - Visionen, Darmstadt 1997, 81-91,
hier 811.85; Manfred Josuttis: Vom Umgang mit heiligen Radumen, in: Albrecht Gro-
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Reslimiert man die philosophisch-phanomenologischen Leibdiskurse, so
kann formuliert werden, dass ,,Raumwahrnehmung und -interpretation
leiblich vermittelt sind und insofern der Raum selbst als mit dem Leib und
seinen Vollziigen konstitutiv verbunden angesehen werden muB.“"
Dieses philosophische Verstandnis des Raumes als Existential eroffnet in
systematisch-theologischer Perspektive die anschlussfahige Argumen-
tation, dass die spezielle christliche Umgangsform mit dem Raum als
Existential die Raumbezogenheit der Theologie auf das Kreuz als dem
christologischen Bezugsort fokussiert, wéhrend sie im Abendmahl exis-
tentiell aktualisiert wird.'®* Die Raumzeichen ,Kreuz“ und ,Altar* gewin-
nen dadurch paradigmatische Bedeutung. Die evangelische Tradition der
geoffneten Altarbibel ist als weiteres Raumzeichen hiermit zu verbinden:
Die Raumprasenz Gottes bleibt gebunden an das Medium der zu lesen-
den und auszulegenden Heiligen Schrift. Erst diese Kommunikation des
Evangeliums ermoglicht, Gottes Priasenz im (Kirchen-) Raum mit Gewiss-
heit zu glauben. Kreuz, Altartisch und Bibel lassen — zugespitzt formuliert
- jeden Raum zum ,heiligen Raum“ werden, allerdings nicht aufgrund
ihrer bloBen materiellen Prasenz, sondern nur insofern sie als Raumzei-
chen qualifizierte Deutungsprozesse erfordern und freisetzen.

In der evangelischen Tradition wird heute deutlicher als friher erkannt,
dass solche Deutungsprozesse, also die Kommunikation des Evange-
liums, nicht auf den kognitiven Bereich zu beschranken sind. Die nicht
hintergehbare Raum- und Leibbezogenheit des Menschen machen einen
umfassenden und ganzheitlichen Zugang unumgénglich. Daher ist die
Feier des Gottesdienstes der exemplarische — allerdings nicht der exklu-
sive — Ort der Kommunikation des Evangeliums: In den Grundvollzigen
des Gehens, Sitzens, Sprechens, Horens, Singens und Essens begegnet
der raum- und leibverhaftete Mensch auf vielfaltige Art und Weise dem
Gott, dessen Raumlichkeit (Kreuz) und Leibbezogenheit (Wort, Brot und
Wein) samt seiner die Raumlichkeit, Leiblichkeit (und Zeitlichkeit) des
Menschen ansprechenden wie vollendenden Fiille im Evangelium qualifi-
ziert werden.

Liturgische Konsequenz ist dann zunachst die prinzipielle Einsicht,
dass jeder christliche Gottesdienst die Kommunikation des Evangeliums

zinger/Johannes Lott (Hgg.), Gelebte Religion, FS Gert Otto, Rheinbach-Merzbach
1997, 241-251, hier 242f.

17 Elisabeth JooB: Raum. Eine theologische Interpretation, Gitersloh 2005, 78; zu den
verschiedenen philosophischen Raumdiskursen vgl. ebd., 29-78.

18 Vgl. JooB, Raum, 241-250.
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auf Leiblichkeit, Raumlichkeit und Zeitlichkeit'® des Menschen zu bezie-
hen hat. Dies ist keine akzidentielle, sondern eine essentielle Bedingung
christlicher Liturgie. Liturgiepraktische Konsequenzen zeigen sich in der
Konkretisierung dieser Bedingung, also in der bewussten Gestaltung der
genannten gottesdienstlichen Grundvollziige. Sie sind in ihrer formal-
inhaltlichen Vielfalt zu gestalten und fir kreative Erweiterungen offen zu
halten. Dass hierfur Kunst, Musik, Tanz und Theater kompetente wie pro-
vokative Blndnispartner waren, sollte auch fir praktisch tatige Litur-
ginnen und Liturgen eine selbstversténdliche Einsicht werden.

Als zweite grundlegende These ist zu formulieren: Der christliche Got-
tesdienst ist der exemplarische Ort der Kommunikation des Evangeliums,
insofern dort der Mensch unter den Bedingungen seiner Rdumlichkeit,
Leiblichkeit und Zeitlichkeit dem auf Raum, Zeit und Leib bezogenen Gott
begegnet.

3. Religion braucht Raum

Welchen Raum braucht die christliche Religion heute? Welcher Raum ist
angemessen? Welcher Raum bewahrt sie vor Besitzergreifung und
Machtstreben? Traugott Stahlin formuliert hierzu mit Recht: Sie braucht
Raume und Gemeinden, die ,weit und groBzigig, ja auch groBrdumig,
aber nicht imperial sind ... geisterfillt, nicht kleinkariert, in denen die Pro-
portionen stimmen, maBvolle Raume zur Geborgenheit, Herausforderung
und Sensibilisierung des Menschen.“?°

Solche weiten, groBziigigen und maBvollen (Kirchen-) Raume sind
nicht an allen Orten einfach vorhanden. Aber es gilt sie zu entdecken, zu
gestalten, zu erneuern oder auch neu zu bauen. Die Wechselwirkungen
von Raum und Liturgie, Kirchengebdude und Gemeinde, AuBen und Innen
sind langst bekannt. GroBzlgige und maBvolle Kirchenrdume sind Orte

19 Aufnahme und Transformation der Zeitlichkeit erfolgen im Gottesdienst wesentlich
durch die Pragung des Kirchenjahres, die nicht nur in Lesungen und Liedern, son-
dern im Raum auch durch die Paramente Ausdruck findet. Dass Paramentik nicht
nur als Textilkunst zu verstehen, sondern als umfassende Kunst der Bereitung wei-
terzuentwickeln ist, und der Raum nicht nur Vergangenheits- und Gegenwarts-
spuren, sondern auch Spuren der Zukunft aufweist, zeigt Klaus Raschzok: Ein
zukunftsoffener Raum (Wilhelm Lohe). Zur Leistung des Kirchengebaudes fir die
christliche Lebenskunst, in: Matthias Ludwig (Hg.), Kunst ~ Raum - Kirche. Eine
Festschrift fir Horst Schwebel zum 65. Geburtstag, Lautertal 2005, 67-77.

20 Stahlin, Raum, 88.
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des Jubels und der Trauer, der Trdnen und der Freude, sie entlasten vom
Zwang zu Eloquenz und Dauerreflexion, verscheuchen den Hang zu
Gemltlichkeit und Narzissmus und lassen raumliche Fremdheit befreiend
wirken.?' Viel ware bereits gewonnen, wenn Gemeinden, Kirchenvor-
stande, Pfarrerinnen und Pfarrer auf die Stimme ihrer Kirchenrdume neu
zu héren lernten.

Die Kirchenrdume sind ,Schatzkammern des christlichen Glaubens®.
Sie laden dazu ein, dem Glauben Raum zu geben, indem in ihnen das
Evangelium vielgestaltig kommuniziert wird. Die Zeichen im Raum und
die Kirche als Raumzeichen in der Offentlichkeit setzen immer neue
~Begehungen“ und ,Lektlren” frei. Dies lasst sie zu Orten des ,Gottes-
friedens” in der und fur die Gesellschaft werden? und zum Lebensraum
der christlichen Religion. Auch wenn dieser Lebensraum kleiner wird und
Kirchen aufgegeben werden, so ist als dritte These festzuhalten: Das Kir-
chengebaude ist als Lebensraum der christiichen Religion zu bewahren,
zu pflegen und zu erneuern; diesen Dienst schulden Kirchen und Gemein-
den dem Evangelium und der Gesellschaft.

B. Raum geben - seelsorgliche Perspektiven

1. Die seelsorgliche Dimension des Kirchenraumes -
eine Annaherung

-Manchmal, wenn ich grad so mitten in der Hektik des Einkaufens bin,
suche ich mir eine offene Kirche. Und setze mich einfach hin. Ein biss-
chen Verweilen, ein bisschen Ruhe finden. Manchmal bleibt mein Blick
an etwas hangen, an einer Saule, an einem Bild, an einem Lichtstrahl.
Manchmal stelle ich mir so vor, wer hier alles schon gesessen ist. Manch-
mal schweifen die Gedanken nur so dahin. Vielleicht ist das auch schon
so eine Art Gebet ... Auf alle Falle, ich gehe dann anders, als ich reinge-
kommen bin ...*

21 Vgl. hierzu Fulbert Steffensky: Der heilige Raum, der die Sehnsucht birgt, in: R.
Burgel/A. Nohr (Hgg.), Spuren hinterlassen, Hamburg 2005, 194-209; ders.:
Schwarzbrot-Spiritualitat, Stuttgart 2005, 25-51.

22 Vgl. hierzu Wolfgang Huber: Kirche als Zeichen in der Zeit - kulturelles Erbe und
Sinnvermittlung fur das 21. Jahrhundert, in: H. Adolphsen/A. Nohr (Hgg.), Glauben
sichtbar machen. Herausforderungen an Kirche, Kunst und Kirchenbau, Hamburg
2006, 29-46.
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Diese Sétze einer funfundvierzigjahrigen Frau, die sonst mit Kirche nicht
viel Kontakt hat, kénnen exemplarisch stehen fiir ein Erleben, wie es in
unserer gegenwartigen gesellschaftlichen Situation nicht selten zu finden
ist.

Nun kénnte die einem solchen Geschehen zugrunde liegende Haltung
gerade aus praktisch-theologischer Perspektive eine Flle an Fragen auf-
werfen: Artikuliert sich hier nur ein Bedirfnis nach Ruhe? Kann man ein
solches Geschehen irgendwie als ,religids” bezeichnen? Wie wére dann
sein Verhaltnis zum explizit Christlichen, fir das Kirche doch ,eigentlich®
steht? L&sst sich so lUber Gebet sprechen? Usw.

Ich mdchte an dieser Stelle die These aufstellen, dass bereits in solch
einem ,harmlosen und alltdglichen® Geschehen eine seelsorgliche
Dimension zum Ausdruck kommt. Eine seelsorgliche Dimension, die
zugleich eine tiefgreifende Anfrage an die gegenwartig praktizierte Seel-
sorge wie auch Seelsorgetheorie in sich birgt. Das heif3t konkret: Es stellt
sich die Frage, ob das Einbeziehen des christlich konnotierten und
gepragten Raumes, sei es als konkreter Kirchenraum oder als deutungs-
gebender Rahmen von Seelsorge, nicht eine zentrale Wahrnehmungs-
perspektive in die Seelsorge einflhrt, die Uber die strukturelle Engfih-
rung der reinen Personorientierung in der Seelsorge der letzten dreiBig
Jahre wesentlich hinausgeht.

Stellen wir also die Frage nach der seelsorglichen Dimension des
Geschehens ,eine Frau setzt sich — mitten in der Hektik des Alltags - in
eine Kirche“. Dabei ist sie allein. Eine Situation, die zuerst einmal allen
Vorstellungen von Seelsorge als einem Geschehen zwischen (mindes-
tens) zwei Personen, von Seelsorge als ,,Begleitung” durch einen Seel-
sorger, eine Seelsorgerin, widerspricht. Diese Frau sucht Ruhe, innere
Versammlung oder etwas Ahnliches, was aus ihrer Perspektive die
Gegenwart einer zweiten Person gerade ausschlieBt. Und doch ist dieser
Blick nach innen kein einsamer Blick, sondern er basiert auf einer Art
Gehaltensein, das dieses besondere Sich-Versammeln gerade erst
ermdglicht.

Was aber halt? Diese Frau hat sich — durchaus bewusst — einen Kir-
chenraum ausgesucht; sie setzt sich nicht ins Café, auf eine Parkbank
oder an sonst einen ruhigen Ort. Sie sucht sich einen Rahmen fir ihr
Alleinsein, der als Rahmen immer auch einen Gegenpol zu diesem Allein-
sein reprasentiert: Im Kirchenraum begegnet sie einer Form von tra-
gendem Leben in ganz unterschiedlichen Formen, in einer geschichts-
trachtigen und zugleich gegenwartigen Form. In der Architektur — als Stein
gewordenem Glauben, in Stit und Ausfuhrung selbst wiederum auf langen
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Traditionen aufruhend. In der Einrichtung — vom Altar Giber das Kreuz bis
zur Kanzel, in den einzelnen Symbolen, Bildern usw., die alle auf eine lange
Uberlieferungsgeschichte im christlichen Deutungshorizont und zugleich
auf eine immer auch gegenwartige Praxis verweisen. Im Wissen um das
Leben, mit dem Glaubige (und vielleicht auch, wie die Besucherin selbst,
nicht unmittelbar sich als glaubig bezeichnende Menschen) diesen Kir-
chenraum geflillt haben und weiter fiillen werden.

Im Kirchenraum begegnet sie einer ganz eigenen Sicht von Wirklich-
keit, im Sinne von christlicher Lebensdeutung, als Geschichte und als
Gegenwart, die gefiilit ist durch das Leben all derer, die sich innerhalb
dieses Rahmens bewegt haben und bewegen und so eine Perspektive
finden fur ihr eigenes Leben.

Dabei weist diese Perspektive in all ihren einzelnen Elementen, von
den Altarsymbolen Uber den Lichtstrahl, der seine Brechung durch die
Kirchenfenster erhalt, bis hin zu dem in diesem Raum eingegangenen
Leben der Glaubigen, Gber sich selbst hinaus. Sie verweist auf den tra-
genden Grund all dieses Raumgeschehens, von dem her und auf den hin
all diese Elemente ausgerichtet sind. Wenn auch immer in medial vermit-
telter Weise — sie verweisen auf Gott.

Und das heiBt: Wer — im Sinne einer Einkehr 0. A. - bewusst eine Kirche
aufsucht, findet dort, dass nicht nur der Raum selbst eine stabilisierende,
{mit-}tragende Funktion hat (wie sie jedem Raume innewohnt), sondern
dass dieser Raum Uber sich selbst hinausweist auf denjenigen, der auch
ihn (als Raum) und all die menschlichen Subjekte in ihm tragt.

Dies muss das den Kirchenraum betretende Individuum sich nicht
unbedingt immer bewusst machen. Es reicht, wenn es im Sinne einer
Suche nach Ruhe oder Einkehr (und nicht allein nur aus objektivierendem,
z.B. kunsthistorischem Interesse) sich auf diesen Kirchenraum einlasst.
So begibt es sich selbst hinein in eine Hermeneutik der Situation, in eine
Hermeneutik des Raumes, die es selbst auslegt, selbst dann, wenn das
Individuum nur mit sich selbst beschéftigt ist, ja, die gerade - im Sinne
von Gehaltensein — das Sich-mit-sich-selbst-Beschéftigen ermdglicht.

Auf psychologischer Ebene ldsst sich dies mit dem englischen Psy-
choanalytiker D.W. Winnicott als Alleinseinkdnnen in Gegenwart eines
Anderen beschreiben. Das Bedurfnis des Individuums nach einem ,,Zwi-
schenraum®, in dem es ausruhen kann von der mihsamen ,Aufgabe,
innere und duBere Realitat voneinander getrennt und doch in wechselsei-
tiger Verbindung zu halten”, findet die Méglichkeit einer Entfaltung gerade
dadurch, dass der Kirchenraum einen solchen stabilen ,,Zwischenraum*
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in der AuBenwelt reprasentiert.?® Der Kirchenraum wird zum ,container”
(im Sinne des Psychoanalytikers Bion), in den Belastendes, Verwirrendes,
Beunruhigendes eingeflllt, eingelegt werden kann, was wiederum innere
Ruhe, Einkehr, Sich-Versammeln ermdglicht.2* Wobei der Deutungsrah-
men des Raumes solche Einkehr immer auch gestaltet und strukturiert.
D.h. dann aber: Es ist gerade die De-Zentrierung des Raumes, der Ver-
weis auf das extra me, der dem Individuum die Beschéftigung mit sich
selbst ermdglicht.

Von daher ldsst sich dann aber — aus theologischer Perspektive — das
»Alleinsein unserer Kirchenbesucherin® durchaus als ein Beziehungsge-
schehen verstehen: als ein Beziehungsgeschehen zwischen dem Raum
und dem Ich. Zwischen dem Kirchenraum in seiner tragenden Funktion
und einem auf der Basis dieses Getragenseins etwas fir sich selbst
suchenden Individuums. Wobei alle Elemente dieses Beziehungsgesche-
hens in ihrem ,Uber-sich-selbst-Hinausweisen* auf die Grundperspek-
tive und die Ausrichtung desselben aufmerksam machen, dass das
eigentliche Subjekt dieses Geschehens Gott ist.

2. ,Raum geben“ — als Metapher flir Seelsorgetheorie und -praxis

Lasst sich das Vorausgehende verstehen als die ,seelsorgliche Dimen-
sion“ dessen, was unsere Kirchenbesucherin erlebt und was in diesem
Erleben mit ihr geschieht, so lasst sich dann aber auch die Frage stellen:
Hat ein solches Verstidndnis von ,seelsorglich” Rickwirkungen auf das
Verstandnis von Seelsorgetheorie und -praxis, die ja durch die Begeg-
nung von (mindestens) zwei Personen konstituiert ist? Und in der Konse-
quenz, inwiefern ist der Gedanke des Raumes — sei er nun konkret oder
im Ubertragenen Sinne gebraucht — von Bedeutung fir das Selbstver-
standnis des Seelsorgers, der Seelsorgerin?

Dabei beinhaltet die oben ausgefiihrte theologische Wahrnehmung
zuallererst eine zentrale Feststellung: Wenn denn die De-Zentrierung der
Subjekte, wenn der Verweis des Gesamtgeschehens ,Uber sich selbst

23 Donald W. Winnicott: Vom Spiel zur Kreativitat, Stuttgart 19874, 11. Im Sinne einer
Einfihrung in die Winnicott’sche Theoriebildung vgl. Wolfgang Drechsel: Pastoral-
psychologische Bibelarbeit. Ein Verstehens- und Praxismodell gegenwartiger
Bibelerfahrung, Stuttgart 1994, 149-184.

24 Zu ,container“/,contained” bei Bion vgl. Wolfgang Wiedemann: Krankenhausseel-
sorge und verriickte Reaktionen. Das Heilsame an psychotischer Konfliktbewalti-
gung, Géttingen 1996, 95-105.
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hinaus® als — aus theologischer Perspektive — konstitutiv fir eine ,seel-
sorgliche Dimension“ angesehen werden kann, dann kann und darf Seel-
sorge nicht auf ein zwischenmenschliches Beziehungsgeschehen zwi-
schen zwei konkreten Personen reduziert werden, wie es lange Zeit in
Seelsorgepraxis und -theorie common sense gewesen ist. D.h.: Selbst-
verstandlich geht es nicht darum, die Qualitat der Beziehungsorientie-
rung und Gesprachsfiihrung usw. zu schmalern oder gar zu verwerfen,
die die beratende Seelsorge im Sinne einer konstitutiven Bedingung jedes
konkreten Seelsorgegeschehens entdeckt und ins allgemeine praktisch-
theologische Bewusstsein gehoben hat. Es geht allerdings um eine
Grundperspektive von Seelsorge, die sich in der Frage zusammenfassen
lasst; Wenn ich denn als Seelsorger, Seelsorgerin mit aller personbezo-
genen und methodischen Kompetenz als ein autonomes Subjekt ein
Gesprach fihre, das auf die Selbstentfaltung, Starkung von Autonomie
des Gegenilbers ausgerichtet ist, wie gelingt es mir dann, gleichzeitig
den Gedanken zu denken und zu realisieren, dass das eigentliche Sub-
jekt dieses Geschehens Gott ist?

Und diese Frage hat Konsequenzen: Sie stellt die Uber dreiBig Jahre
vorherrschende Metapher fir das Seelsorgegeschehen zutiefst in Frage,
namlich dass Seelsorge als ,Begleitung” zu verstehen sei. Denn dieser
Begleitungsbegriff reduziert das Seelsorgegeschehen auf die unmittel-
bare Beziehungssituation: Ein Seelsorger, eine Seelsorgerin begleitet ein
konkretes Gegeniiber auf seinem Lebensweg. Dabei ist die Abgrenzungs-
funktion dieses Begriffes durchaus plausibel: Sie wendet sich gegen jeg-
liche Form der autoritaren Machtaustibung, insbesondere jeglicher Pas-
toralmacht: Wer begleitet, lasst sein Gegeniiber den Weg bestimmen,
steht ihm zur Seite, auf seiner Ebene und lasst sich somit auch betroffen
machen. Er steht nicht Gber ihm und sagt, wo es lang geht; steht nicht
hinter ihm und schiebt, und lauft nicht voran und zeigt, wo es hingeht —
sondern Uberlasst ihm — unterstlitzend — seine freie Entfaltung. Und in
diesem Geschehen soll die befreiende Kraft des Evangeliums zum Aus-
druck kommen. Allerdings bleibt dabei ganzlich unbericksichtigt, dass
auf diese Weise das Seelsorge treibende Individuum letztlich in einer per-
manenten Uberforderungssituation steht: Das, was nur Gott als tragendes
Subjekt des ganzen Geschehens ,leisten” kann, muss vom Seelsorger,
der Seelsorgerin als konkrete Person quasi autonom geleistet und einge-
holt werden, und zwar in der reinen Gegenwart des konkreten Gesche-
hens. In der Reduktion der Seelsorge auf den Begleitungsbegriff und
seine Konzentration auf das Beziehungsgeschehen allein bleibt die
Dimension ausgeklammert, dass die Gottesbeziehung auch den Seelsor-
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ger und das ganze Seelsorgegeschehen tragt und so — Uber die reine
Gegenwart hinaus — immer auch eine Uberindividuelle Dimension christli-
chen Lebens in Bezug auf Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft eréff-
net. Als exemplarischer Ausdruck fir diese Problematik kann das Thema
des Umgangs mit dem ,Religidsen”, sonderlich das Einbringen biblischer
Texte und Traditionen, in der Seelsorge angesehen werden, das Uber
weite Strecken nur als defizitar beschrieben werden kann.

Von daher lasst sich dann aber die Frage stellen, inwiefern nicht das
oben entfaltete Geschehen im Kirchenraum in seiner seelsorglichen
Dimension auf eine Metapher hinweist, von deren symbolischer Qualitat
her und auf die hin Seelsorge auch ihre geistliche Dimension wiederge-
winnen kann. Es stellt sich die Frage nach Seelsorge als Raum geben.

Dabei ist als Erstes darauf hinzuweisen, dass in jedem Seelsorgege-
sprach allein durch die Vorstellung als ,Pfarrer”, als ,Seelsorgerin® bereits
ein Rahmen flr das folgende Gespréch eroffnet ist, der durch den christ-
lichen Wirklichkeits- und Wirklichkeitsdeutungshorizont gestaitet und
gepragt ist und der — analog zum konkreten Kirchenraum - einen Uberin-
dividuellen Horizont er6ffnet, innerhalb dessen das folgende Gesprich
angesiedelt ist, um welche Themen es auch immer kreist (so denn der
Seelsorger, die Seelsorgerin dies auch wahrnimmt). In diesem Sinne ist
alles aktive Raum-Eréffnen durch die Gesprachsfihrung des Seelsor-
gers, der Seelsorgerin immer schon eingebettet in einen gréBeren Raum,
den man sich vorstellen kann analog zum Kirchenraum: Seine ,Wande*
- als haltende und stabilitdtsgebende Begrenzung - sind bestimmt durch
den christlichen Wirklichkeitsdeutungshorizont, strukturieren und formen
das, was sich inhaitlich im Gesprach ereignet. Sie sind der hermeneu-
tische Horizont, der weit (iber die Privatheit des Seelsorgers, der Seelsor-
gerin hinausgeht und dieses konkrete Geschehen immer auch in eine
Geschichte einbindet, die dieses rein gegenwartsbezogene Gesprich
mit christlichem Leben und christlicher Lebensdeutung der Vergangen-
heit, aber auch der Zukunft verbindet.

Und in diesen ,Raum eintreten® beinhaltet immer auch, dass Seelsor-
ger und Gegeniliber gemeinsam eintreten — umfangen von dem und bezo-
gen auf das eigentliche Subjekt dieses Geschehens, das beide tragt,
trotz aller Aktivitdt und Tatigkeit des Seelsorgers: Wer in einen Raum ein-
tritt, kann diesen selbst nicht setzen, bauen oder schaffen.

Dies artikuliert sich exemplarisch in der Machtfrage: Selbst wenn im
Seelsorgegesprach Macht immer eine Rolle spielt (der Seelsorger ist
ausgebildet, sprachfahig, hat mehr oder weniger therapeutische Kompe-
tenz, ist nicht in die Fragen oder Probleme des Gegeniibers involviert
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usw.), so wird durch das gemeinsame Eintreten in den ,Raum der Seel-
sorge“ diese Macht immer auch in Frage gestellt: Vor Gott stehen Seel-
sorger, Seelsorgerin und das Gegeniiber auf einer gemeinsamen Ebene.
Und dies beinhaltet die radikale Infragestellung jeglicher Kolonialisierung
des Gegenibers im Sinne einer Festschreibung auf die (therapeutisch
orientierte) Defizitperspektive, die letztlich immer die Deutungshoheit und
-macht des Seelsorgers implizieren wiirde.

So beinhaltet das ,,Raum geben“ in der Seelsorge in seinem Uberindi-
viduellen christlichen Gesamthorizont immer auch eine Hermeneutik des
~Verdachts“ gegeniiber allen Beméachtigungstendenzen durch den Seel-
sorger selbst und es gehort zu seinen Aufgaben, diese Situation sich
selbstreflexiv immer wieder neu anzueignen.

Auf dieser Basis hat dann der ,Seelsorgeraum® — wie auch der Kir-
chenraum - eine ,container-Funktion“. Er bietet die Mdglichkeit, Belas-
tendes, Unverdautes, Unverarbeitetes unterzubringen, wobei - und hier
ist die aktive Funktion des Seelsorgers, der Seelsorgerin angesiedelt -
durch Gegenwart des Seelsorgers als realer zweiter Person und seine
Gesprachsfiihrung auch die Mdglichkeit besteht, belastende Themen
nicht nur unterzubringen und abzugeben, sondern auch Hilfestellung zu
finden, konkret mit ihnen umzugehen.

Wobei durch das gemeinsame Sein im Raum immer auch deutlich
wird, dass es nicht nur um Probleme, Lebensfragen, Sinnfindung gehen
muss, sondern das gemeinsame Verweilen im Seelsorgeraum immer
auch die Moglichkeit des schlichten Verweilens, des Anschauens des
Schonen, der Wirdigung des konkreten Lebens des Gegenibers bein-
haltet.

So kann sich das ,,Raum geben” in der Seelsorge entfalten als ein
neuer Kon-Text des Gegeniibers, der eine neue Perspektive der Selbst-
wahrnehmung innerhalb eines christlichen Deutungshorizontes eréffnet;
als ein ,,Zwischenraum“ im Sinne Winnicotts, in dem das Individuum aus-
ruhen kann von der mihsamen Aufgabe, Innenwelt und AuBenwelt
zusammenzubringen und auseinander zu halten, aus dem es dann
gestarkt und mit einer neuen Perspektive flir diese Aufgaben wieder
heraustreten kann.

Dies beinhaltet dann, dass das Raum-Geben in der Seelsorge sich auf
eine vielschichtige Weise artikulieren kann: Es geht — um nur einige Bei-
spiele zu nennen — ganz konkret um einen Zeitraum, der angeboten wird,
was flr das Gegenlber beinhaltet: ,Raum fur mich®.
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Es geht um einen fundamentalen Raum des Wahrgenommenseins, der
Akzeptanz und des Gewdirdigtseins.?s Es geht um einen Gesprachsraum,
in dem geplaudert, diskutiert und auch geschwiegen werden kann, und
um einen Erzdhlraum, in dem das da sein darf, was erzahit sein will. Sei
es die groBe Geschichte des eigenen Lebens, seien es die kleinen
Geschichten aus dem alltaglichen Leben, sei es jedes Mal die eine und
gleiche Geschichte. Es geht um einen Geschichtsraum, in dem eigene
Geschichte gefunden und erfunden werden kann, um dann in einen gré-
Beren Kontext gestellt werden zu kdnnen. Es geht um einen Lebensraum,
in dem Freude, Lebendigkeit usw. sich entfalten kénnen. Es geht um
Spielraum und Schutzraum, um einen Raum fiir Kérperlichkeit und um
einen Deutungsraum, in dem Eigenes wahrgenommen werden kann,
indem das Gegenlber sich betrachtet als Gesehenes mit den Augen
Gottes usw.

So findet Seelsorge in der Metapher des Raum-Gebens ein Bild, das
durchaus in seiner Analogie zur Situation unserer Kirchenbesucherin ver-
standen werden kann. Ein Bild, das vom , Alleinsein in Gegenwart eines
Anderen® her darauf aufmerksam macht, dass auch das konkrete Seel-
sorgegeschehen in seinem Beziehungscharakter in seiner De-Zentrie-
rung des Selbst sowohl den Seelsorger, die Seelsorgerin als auch ihr
Gegeniber umfasst, dass das eigentliche Subjekt der Seelsorge Gott ist.
Ob dies nun im Gesprdch zum Thema wird oder nicht.

So ware es ein zwar bescheidenes, zugleich aber auch hochgesteck-
tes Ziel fur die Seelsorge, wenn der Seelsorgepartner, die Seelsorgepart-
nerin am Schluss mit unserer Kirchenbesucherin sagen kann: ,Zumin-
dest gehe ich anders, als ich reingekommen bin.*

25 Zum Folgenden vgl. Wolfgang Drechsel: Das Schweigen der Hirten? Altenseel-
sorge als (kein) Thema poimenischer Theoriebildung, in: Susanne Kobler-von
Komorowski/Heinz Schmidt (Hgg.), Seelsorge im Alter. Herausforderung fiir den
Pflegealitag, Heidelberg 2005, 45-63, hier 61-63. Vgl. daneben auch die Ausfiih-
rungen von Ulrike Wagner-Rau zum Segensraum: Dies., Segensraum. Kasualpra-
xis in der modernen Gesellschaft, Stuttgart 2000, 122-150.
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C. Religiose Bildung im Raum - eine religionspadagogische
Orientierung

1. Raum als unmittelbarer Raum

Eine religionspadagogische Orientierung beginnt mit dem Kirchenraum,
mit dem Kirchengebaude: Dieser Raum erdffnet eine religionspaddago-
gische Beschreibung dessen, was Raum und religidse Bildung verbindet.
In diesen unmittelbaren Kirchenraum, das Gebaude einer Kirche, der
Peterskirche vielleicht, gelangt man nicht, indem man seinen Schritt in
Gleichmiitigkeit fortsetzt, sondern man gelangt hinein, indem man die
Schwellen lberschreitet, hineingeht in den Kirchenraum - manchmal
viele Stufen hinaufgeht zum Kirchentor, manchmal nur wenige kleine Stu-
fen bewaltigt, um die Tlre zur Kirche zu &ffnen. Dieses Bild, in den Kir-
chenraum hineingehen, die Schwelle (iberschreiten, ist ein Bild fir reli-
gitse Bildung; es zeigt an, dass Schritte zu gehen sind, dass Schwellen
zu bewiltigen sind, die hineinfiihren in christliche Religion, wie sie im
Gottesdienst der Gemeinde exemplarisch gefeiert wird.

Diese Schwelle zu liberschreiten, diesen Schritt Stufe um Stufe zu
bewdéltigen, ist das Kennzeichen der Lernprozesse, die mit Schilerlnnen
zu gehen sind, damit sich christliche Religion Schritt um Schritt erschlieBt.
Das heiBt nun aber auch nicht mit einem Mal, sondern langsam, das heiBt
auch Schritt um Schritt mit der Mdglichkeit, die Schritte nicht fortzuset-
zen. Schilerlnnen auf diesem Weg hinein in christliche Religion zu beglei-
ten ist die Aufgabe religidser Bildung; das Hineingehen in einen fir sie oft
sehr fremden Raum, den sie nicht kennen und der diese Schritte braucht
,hinein in ein Heiligtum®, in dem sich neue Aspekte auftun, in dem das je
eigene Leben noch einmal ganz neu in den Blick kommt.

Christliche Religion stellt fir viele Schilerinnen eine hohe Schwelle
dar; meistens gehen sie an der Kirche vorbei, wagen nicht den Schritt,
Stufe um Stufe hinein, aus ihrer ihnen vertrauten Lebenswelt heraus. Kir-
che ist vielen Schilerlnnen fremd, unwirtlich und unzuganglich. Diese
Voraussetzung muss in religidsen Bildungsprozessen immer beachtet
werden, um Wege zu bahnen, die ihnen erméglichen hineinzugehen in die
Kirche, hineinzufinden in christliche Religion. Darin liegt nun aber auch
eine Chance religidser Bildungsprozesse: das Fremde oder wenig Ver-
traute an christlicher Religion fiir sie zugénglich zu machen. Schilerinnen
sind neugierig auf der Suche nach dem eigenen Leben, sind getragen
und manchmal getrieben von der Sehnsucht nach Hoffnung, sind beddrf-
tig nach Orientierung in einer uniibersichtlichen Welt. Sich auf diesen
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Raum zuzubewegen, Schritte hineinzuwagen in christliche Religion — dazu
muss religidse Bildung verhelfen: tastend und langsam, geduldig und
respektvoll und die Schwelle zu christlicher Religion erniedrigen. Die Pré-
senz des unmittelbaren Kirchen-Raumes ist ein Bild fir religidse Bil-
dungsprozesse, die nicht irgendwohin fihren, sondern die christliche
Religion fur Schilerlnnen eréffnen.

Raum fungiert in religiésen Bildungsprozessen auch als Metapher. Das
will ich nun im Folgenden weiter phdnomenologisch ausschreiten.

2. Raum als Ort der Begegnung

Religiose Bildungsprozesse schaffen einen Raum der Begegnung: Hier
ist von den Uberlegungen Martin Bubers zu lernen, der die erzieherische
Begegnung von Lehrenden und Lernenden besonders in den Blick
genommen hat. In seinen ,Reden ber Erziehung“?® macht er auf das
aufmerksam, was auch fir religidse Bildungsprozesse notwendig zu
bedenken ist, damit Lehrende wie Lernende in die Dynamik des Lernens
hineinfinden. Dabei ist der Erzieher nur einer unter Vielen, die hier betei-
ligt sind; und doch hat er mit seiner ganzen Person eine besondere Auf-
gabe, indem er ausgreift auf eine Begegnung, die Vertrauen stiftet:

+Vertrauen bedeutet die fir den Jugendlichen, den die unzuverlassige Welt erschreckt
und enttauscht, befreiende Einsicht, daB es eine menschliche Wahrheit, die Wahrheit
menschlicher Existenz gibt."?”

Mit dem Anderen, dem Lehrenden, kann der Schiiler entdecken, wie es
gelingen kann miteinander zu lernen und zu leben; am Anderen und mit
dem Anderen wird es méglich zu sehen, dass die, wie sie Buber nennt,
,unzuverlassige Welt' eben nicht alies ist, sondern dass es Erfahrungen
miteinander geben kann, die auf eine verlassliche Welt verweisen: Die
unzuverlassige Welt wird in der Erfahrung mit dem Anderen zu einer ver-
lasslichen Welt. Freilich ist dieses ldeal einer gelingenden Begegnung
von Lehrer und Schiler nicht immer gegeben, auch wenn dieses Anlie-
gen Bubers dem religidsen Bildungsprozess eine besondere Signatur
gibt. Dieses gemeinsame Lernen in der erzieherischen Begegnung fiihrt

26 Martin Buber: Reden Uber Erziehung. Nachdruck der Erstausgabe von 1953, Hei-
delberg 1986.
27 Buber, Uber Charaktererziehung, in: ders., Reden Uber Erziehung, 70.
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in ein Lernen, in dem sich beide formen lassen: ,Auf die Ganzheit des
Zo6glings wirkt nun die Ganzheit des Erziehers wahrhaft ein ...“?8, ohne
dass der Erzieher nun ein besonders sittliches Genie sein muss;

»aber er muB ein ganzer lebendiger Mensch sein, der sich seinen Mitmenschen unmit-
teibar mitteilt: seine Lebendigkeit strahit auf sie aus und beeinfluBt sie gerade dann
am starksten und reinsten, wenn er gar nicht daran denkt, sie beeinflussen zu wol-
len."2®

Dieses nicht intentionale Geschehen erzieherischer Begegnung pragt auf
je eigene Weise das Lernen, das Buber als Charaktererziehung bezeich-
net. Es fihrt in

~manches, indem es Ubereinstimmung, Nachahmung, Sehnsucht, Streben erweckt,
anderes, indem es Fragen, Zweifel, Abneigung, Widerstand erzeugt; gerade durch das
Ineinandergreifen der verschiedenartigen, einander entgegengesetzten Wirkungen
wird der Charakter gepragt.“3°

Der religitse Lernprozess, der sich im Raum dieser Begegnung von Leh-
renden und Lernenden ereignet, ermdglicht ein Lernen, das Schiilerinnen
nicht nur Wissen vermittelt, sondern sie daran beteiligt, in ein verlass-
liches Leben hineinzugehen, das Vertrauen eréffnet und Ubersichtlichkeit
in der Unlbersichtlichkeit gegenwartigen Lebens eintragt, das tragt.

3. Raum als Schulraum

Innerhalb dieser religionspadagogischen Orientierung fuhrt das Nach-
denken Uber den Raum religiéser Bildung in den Schulraum. Es ist der
Ort, an dem Schiilerlnnen lernen, der Ort, in dem sie viel Zeit verbringen
und der in besonderer Weise auch dazu geeignet sein muss, ins Lernen
zu fUhren. Freilich sind diese Rdume der Schule dazu nicht immer in der
Lage. Der Padagoge Horst Rumpf hat in Uberzeugender Weise gezeigt,
dass Schule eigentlich kein Raum ist, in dem gelebt wird, sondern dass
Schule und Leben scheinbar auseinander gerissen sind: Darum wendet
er sich gegen Schule als einen disziplinarischen Kunstraum und sucht

28 Buber, Uber Charaktererziehung, 68.
29 Buber, Uber Charaktererziehung, 68.
30 Buber, Uber Charaktererziehung, 69.
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nach einer Mdglichkeit, Schule wieder zu einem asthetischen Kunstraum
werden zu lassen, damit ,,das Miteinander von Menschen in ihren Bemi-
hungen, sich die Welt fremd und vertraut werden zu lassen, unterstromt
sein konne vom spielerischen Geist der Weltzuwendung, die in unserer
Tradition von Schiller und Herbart bis zu Nietzsche und Adorno &sthe-
tisch heit.“3' Beides wére das, was Schule sein miisste, gleichsam ein
Spielraum und ein Wissensraum, damit lebendiges Lernen moglich wird.

Rumpf markiert die Schule/Schulraume heute sehr drastisch. Schule
ist nicht nur prasent, sondern sie markiert eine Grenzlinie zwischen All-
tagswelt und Schulwelt. Die Schulgebdude des 19. Jahrhunderts mit
ihrem Burg- und Festungscharakter zeigen das deutlich. Sie strahlen auf
ihre Weise eine Botschaft aus: Hier ist nicht mehr der diffuse und banale
Alltag zu leben, vielmehr hier betritt man, auch {iber imposante AuBen-
treppen und Treppenhduser, die wie Vorhdfe wirken, eine Zone auBerhalb
der praktischen Alltagsgeschéfte. Und diese alten SchulgebZude setzen
verschiedene Mittel ein, die Grenzen zum Alltag méglichst undurchidssig
zu gestalten durch hohe Fenster, durch gewichtige Tore und Turen, die
nicht gedankenlos ,zu nehmen’ sind.®

Anders wiederum moderne Schulgebiude, die die Unterscheidung zur
Alltagswelt in keiner Weise mehr zeigen; die moderne Stahlbetonarchi-
tektur vieler Schulgebaude bietet keine Differenz mehr an und damit wird
der Ubergang von Schul- und Alltagswelt flieBend. Ob nun Schulburg
oder moderne Schularchitektur — was fiir ein Raum muss Schule heute
sein, um ihn als Lebensraum fiir Schilerinnen und Lehrende lebbar zu
halten? Asthetischer Kunstraum vielleicht, der konzentriert auf ein leben-
diges Lernen mit allen Sinnen und der doch Differenz zum gleichférmigen
und manchmal gleichgiiltigen Alltag einzieht.

Die Wirkung, die von den Schulrdumen ausgeht, ist dabei nicht zu
unterschatzen. Und so kann man der Forderung Hartmut von Hentigs nur
folgen, der immer wieder aufs Neue Schule als Lebensraum, dem auch
architektonisch zu entsprechen ist, einfordert:

Ist die Schule ein Lebensraum, muB sich der ganze Mensch in ihr entfalten kdnnen. In
der neuen Schule wird darum versucht, soviel Belehrung wie méglich durch Erfahrung
zu ersetzen oder doch durch Erfahrung zu erganzen. Man lernt gleichsam auch an der

31 Horst Rumpf: Schule als Kunst-Raum. Uber zweierlei Kiinstlichkeit, in: JRPad 13,
1997, 129-143, hier 142f.
32 Vgl. Rumpf, Schule als Kunst-Raum, 129.
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Schule und an dem in ihr vor sich gehenden Leben, nicht nur in der Schule — wie man
sonst sagt und denkt.“3

Um sich an der Schule als ganzer Mensch entfalten zu kénnen, mussen
auch die Rdume und die Architektur des Schulraumes dieser Entfaltung
zuarbeiten. Dieser Vision einer neuen Schule, wie sie von Hentig vor-
zeichnet, kommt auch nur ein Schulraum entgegen, der so gestaltet ist,
dass er auch zu einem Lebensraum fiir Schilerlnnen werden kann. Ful-
bert Steffensky formuliert dazu Wiinsche fiir die Schule seiner Enkel, die
darauf hinweisen, wie notwendig es ist, dass die Schulen zum Leben in
ihnen verlocken sollen und zeigen sollen, welchen Charme es bedeuteten
kann zu lernen, das hangt zweifelsohne auch an den Raumen, denn

+in haBlichen Schulen lebt und lernt man unwillig. Es geht nicht nur um die Schénheit
der Gebaude. Die Freiheit des Geistes berlebt nur in einer Schulkultur, die ihm nicht
widerspricht; in einer Kultur, in der das Gespréch wichtiger ist als das Diktat; in einer
Kultur, in der die Hoflichkeit nicht nur von unten nach oben verlangt wird; in einer Kul-
tur, in der Weltwissen erworben wird und nicht nur Sachwissen."®

4. Raum als Text-Raum

Damit fihrt diese religionspddagogische Orientierung unmittelbar hinein
in die Aufgabe religiéser Bildung, die im Rahmen einer Biblischen Didak-
tik auf Textrdume ausgreift: Eine der wesentlichen Grundaufgaben reli-
gibser Bildung ist damit benannt, die Schilerinnen in die fremde Welt
biblischer Texte hineinflihrt und mit ihnen Wege der Begehung dieser
Textraume erprobt. In neuen Uberlegungen zur Biblischen Didaktik wird
darum versucht, lber die Wahrnehmung der Textraume biblischer Texte
Schilerlinnen anzuleiten, zu Bibellesern zu werden. Von Martin Luther her
ist das besonders geboten, damit sich Schiilerlnnen christliche Religion
auftut und sie selbst zum Umgang mit der Heiligen Schrift angeleitet wer-
den. Ohne diese Teilhabe im Lesen der Heiligen Schrift bliebe christliche
Religion den Schiilerinnen verschlossen. Im Aufsuchen der biblischen

33 Hartmut von Hentig: Die Schule neu denken. Eine Ubung in praktischer Vernunft.
Eine zornige, aber nicht eifernde, eine radikale, aber nicht utopische Antwort auf
Hoyerswerda und Mélin, Rostock und Solingen, Miinchen/Wien 1993, 226.

34 Fulbert Steffensky: Schwarzbrot-Spiritualitat, Stuttgart 2005, 195.

214



Texte, im Ausschreiten der Textrdume im Prozess der Wahrnehmung
spuren Schilerinnen die Tradition christlicher Religion auf, lassen sich -
wenn auch nur fir einen Augenblick — auf diese Textwelt ein und suchen
und erahnen die Tiefendimensionen des Lebens, die sich im Lesen und
Wahrnehmen biblischer Textrdume auftun.3

5. Raum als spirituelier Raum

Religitse Bildung ertffnet RA&ume christlicher Religion, indem sie die spi-
rituellen Raume christlicher Religion erkundet und fir Schilerinnen
begehbar macht. Dieser pneumatologischen Gestalt von Lernprozessen
wird entsprochen, indem Unterricht selbst aufmerksam macht auf Atmo-
sphéren, die nicht bewirkt werden, die aber initiiert werden konnen:
Sowohl in der Unterrichtsvorbereitung als auch im Unterricht selbst sind
solche Prozesse zu eréffnen, die auf das Atmosphdérische christlicher
Religion ausgreifen: ,Atmosphéren sind etwas, das sozusagen zusétzlich
zu Dingen und Subjekten existiert.“3¢ Atmosphéren mussen aufgespurt
werden und sind nicht einfach da: Deshalb braucht es Lernprozesse, die
die Wahrnehmung der Atmosphéren eréffnen. Gernot Béhme beschreibt,
wie die Wahrnehmung der Atmospharen fungiert:

»In der Wahrnehmung der Atmosphére splre ich, in welcher Art Umgebung ich mich
befinde. Diese Wahrnehmung hat also zwei Seiten: auf der einen Seite die Umgebung,
die eine Stimmungsqualitat ausstrahlt, auf der anderen Seite ich, indem ich in meiner
Befindlichkeit an dieser Stimmung teilhabe und darin gewahre, daB ich jetzt hier bin.
Wahrnehmung qua Befindlichkeit ist also spiirbare Prasenz. Umgekehrt sind Atmo-
spharen die Weise, in der sich Dinge und Umgebungen préasentieren."¥"

Freilich kann es im Kontext christlicher Religion nicht einfach um eine
Erlebnisqualitat gehen, die hier aufzusuchen wére. Vielmehr betont Mar-

35 Vgl. dazu ausflhrlicher Christoph Bizer: Kirchgdnge im Unterricht und anderswo.
Zur Gestaltwerdung von Religion, Géttingen 1995. Vgl. dazu auch Ingrid Scho-
berth: Glauben-lernen heiBt eine Sprache lernen — Zur Performance der Heiligen
Schrift im Religionsunterricht, in: rhs 45, 2002, 20-31.

36 Martin Hailer: Das Subjekt und die Atmosphéren, durch die es ist. Ein
religionsphilosophischer Versuch, in: Theologische Zeitschrift 60, 2004, 165-183,
hier 167.

37 Gernot Bohme: Atmospharen. Essay zur neuen Asthetik, Frankfurt/Main 1995,
161.
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tin Hailer, dass es mit dem Wahrnehmen von Atmospharen um die genaue
Raumwahrnehmung geht, in dem sich Atmosphéren erweisen: Atmo-
sphéren sind ausgerichtet auf

skraftige Bestimmungsgriinde des Individuums. Und wenn denn nun gilt, dass das,
was den Menschen zum Menschen macht, letztlich Gottes Werk und Wille ist, dann
kann dies nicht einer falsch verstandenen innergeschdépflichen Beliebigkeit Uberlas-
sen werden, Ubrigens auch dann nicht, wenn diese im Gewand einer neuen Verzaube-
rung der Wirklichkeit durch Weltfrommigkeit daherkommen sollte.“3®

Lernprozesse christlicher Religion greifen in eigener Weise auf Rdume
aus, indem Atmospharen ersplrt werden. Dabei sind die Lernprozesse
auf Unterscheidungen angewiesen, die deutlich machen, woraufhin
Atmospharen wahrgenommen werden kdnnen. Dazu leiten in den Unter-
richtsprozessen unterschiedliche Lerngegenstidnde an: das Lesen in der
Bibel, das Kennenlernen der Sprache des Glaubens (in Metaphern,
Gleichnissen, Erzahlungen), Kontrast-Erfahrungen im Gesprach mit von
christlicher Religion unterschiedenen Orientierungen und Wertungen,
Raum-Erfahrungen in Kirchen, die die Heiligkeit des Raumes erfassen
lassen, Begegnungen mit Abstraktionen von Lebensentwiirfen und Hoff-
nungen in der modernen Kunst, fragmentarische Einblicke in religidse
Lebensgeschichten anhand von Biographien und vieles mehr dienen
dazu, dass sich Atmosphéaren im Lernprozess zeigen. Der Unterricht in
christlicher Religion qualifiziert diese Atmosphéren in pneumatologischer
Hinsicht. Das Kriterium fir die Wahrnehmung der vielfaitigen Atmospha-
ren ist die Rede von Gottes Wirklichkeit, die fir die Lernenden ereignis-
haft erfahren werden soll. Das Reden von Gottes Wirklichkeit dient somit
der notwendigen Unterscheidung von bloBer Erlebnisqualitat und der
Qualitdt pneumatologischer Erfahrung. Im Ausschreiten von Atmosphé-
ren wird der Raum erdffnet, der das je eigene Erleben von Gottes Wirk-
lichkeit zur Erfahrung werden lasst:

»~Raum zu gewinnen, in dem wir sind, weiten Raum sogar, in dem wir ausschreiten
kénnen (vgl. Ps 31,9), ist die Sehnsucht, die dsthetische Wahrnehmung Menschen ins
Herz senkt.”3°

38 Hailer, Atmosphéren, 177.

39 Wolf Krétke: Raume, Szenen, Gestalten. Zur dsthetischen Dimension des christli-
chen Glaubens, in: BThZ 20, 2003, 3-13, hier 7.
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Damit im Unterricht Atmospharen Raum gewinnen kdnnen, ist das Unter-
richtsgeschehen auf Gottes Wirklichkeit bei den Menschen und in der
Welt hin zu lesen. Von hierher gewinnt der Unterricht in christlicher Reli-
gion seine Kontur und seine Beziige, die den Lernprozess ausgestalten,
auf christliche Religion hin konzentrieren und ihn darum gerade nicht
beliebig werden lassen.“°

Im Blick auf religidse Bildung sind darum Lernwege zu initiieren, die
wider die Leistungsorientierung (an der Schule) langsame Lernwege
erméglichen, die ein Zugehen zu den Atmospharen erdffnen: Sich auf
neue Perspektiven einlassen, einem Text der Bibel Gehér schenken, auf-
merksam werden auf Fremdes, sich unterbrechen lassen in gewohnten
Haltungen und Orientierungen, leibliche Gefiihle kommen lassen (Focus-
ing). Diese passiven Lernformen fiihren in ein Erieben christlicher Religion
und geben der Ereignishaftigkeit des Lernens christlicher Religion Raum.
Nicht der Lernende ist dann das Subjekt des Lernprozesses, sondern
-etwas®, das das Leben der Lernenden umspielt, sie berihrt, sie nicht
unbeteiligt sein lasst, sie hineinzieht in die Wirklichkeit, die sich hier zu
erkennen gibt und sich zugleich immer wieder entzieht. Atmospharen
sind gleichsam die umgebenden Raume, in denen neue Aufmerksam-
keiten auf christliche Religion an vielfdltigen Gegenstanden des Unter-
richts eréffnet werden.

6. Zusammenfassung

Die Kategorie des Raumes bietet im Bezug auf religitse Bildung umfas-
sende Wahrnehmungen an, die hier in aller Kiirze aufgezeigt worden sind.
Damit zeigt sich, dass die Konzentration auf Raum den religidsen Bil-
dungsprozess in besonderer Hinsicht qualifiziert: Freilich ist dem immer
nur anfénglich etwa im Religions- oder Konfirmandenunterricht zu ent-
sprechen. Damit religidse Lernprozesse aber nicht in eine diffuse Wahr-

40 Religiose Bildung kann hier von den Reflexionen systematischer Theologie lernen,
indem sie ,das genuine Wirklichkeitserleben des christlichen Glaubens an Gott*
(Krotke, Rédume, Szenen und Gestalten, 11) im Ausschreiten der Atmosphéaren
erdffnet. Dieses Wirklichkeitserleben nimmt, ,indem es von Gottes Ewigem Leben
bertihrt ist, die Wirklichkeit immer als eine Atmosphéare wabhr, in welcher Gott den
Raum unseres Lebens mit der Lebenskraft seiner Ewigkeit weitet. ... Die Christu-
serfahrung des Glaubens, die zur Darstellung mit dem eigenen Lebensvollzug
drangt, kann das Urerlebnis des Vorsprungs konzentrierten ewigen Lebens vor
dem Tod nur in den Grenzen irdischer Gebrochenheit ausdriicken® (ebd.).
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nehmung christlicher Religion fiihren, sondern hineinfiihren in christliche
Religion, ist der aufgezeigte phdnomenologische Zugang immer zu
beachten. Er erdffnet eine Sensibilitat fir die Lernprozesse christlicher
Religion, die von der Achtsamkeit auf die Raume lebt, die hier aufgezeigt
worden sind.

D. Diakonische Raume als Gegenwelten

Romantik, Erweckungsbewegung und die bedrohlichen Auswirkungen
sozialer Umbrliche haben in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts {iber-
all in Europa neue Formen christlicher Diakonie entstehen lassen, aus
denen auch neue Raume erwachsen sind. Nach englischem Vorbild for-
derte schon Bettina von Arnim (1785-1859) eine Wohnstadt fiir die Armen
mit Werkstatten, Schulen, Hospitalern um eine Kirche, und einige Stadte-
planer PreuBens wollten ihr folgen. Doch die Obrigkeit hielt solche
Ansammlungen von Armen fir gefahrlich und setzte auf Kirchenbaupro-
gramme, um die sittliche und religiése Erneuerung der Individuen zu for-
dern. PlanmaBig wurden in den schnell entstehenden neuen Stadtteilen
Kirchen-, Pfarr- und Schulgebdude errichtet, die durch ,,Anschluss an
einen der geschichtlich entwickelten christlichen Baustile®, d.h. an die
altchristliche Basilika oder den ,germanischen (gothischen) Styl”, die
~Wiirde des christlichen Kirchenbaus” verkdrpern sollten, wie es im Regu-
lativ fiir den evangelischen Kirchenbau hieB, das von der Kirchenkonfe-
renz in Eisenach 1861 verabschiedet wurde.*' Der preuBlische Kdnig
Friedrich Wilhelm V. (1795-1861) lieB in Berlin ein Krankenhaus mit Aus-
bildungsstétte fur ,Barmherzige Schwestern der Protestantischen Kir-
che* bauen (1847 fertig gestellt, als Diakonissenmutterhaus Bethanien
bekannt), dessen Anlage an eine Ordensburg erinnern sollte und deren
Fassade Verweise auf die Schwesternkirche in Brandenburg/Havel aus
dem 13./14. Jahrhundert enthielt. Nach dem Willen des Kdnigs sollte die-
ser Orden Vorbild fir eine Uberkonfessionelle Dachorganisation aller
christlich-sozialen Vereinsinitiativen (mit Ordenssitz Bethanien) sein: Der
1848 entstandene Central-Ausschuss der Inneren Mission bildete dann
allerdings eher die Strukturen des Birgertums des 19. Jahrhunderts ab
als die eines mittelalterlichen Ordens. Dennoch wurde die Ordensburg

41 Zitiert bei Ursula Roper: Die Basilika der Inneren Mission, in: dies./Carola Jillig
(Hgg.), Die Macht der Néachstenliebe. Einhundertfiinfzig Jahre Innere Mission und
Diakonie 1848-1998, Berlin 1998, 72.
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Bethanien zum Vorbild anderer Mutterh&user, z. B. des Henriettenstifts in
Hannover. Staatliche Uberwachungsinteressen und die Resozialisie-
rungs- und Rechristianisierungsmotive Johann Hinrich Wicherns (als
Berater des Konigs bei der preuBischen Gefangnisreform) wirkten beim
Bau des Gefangnisses von Berlin Moabit (1849) zusammen. Im Zentrum
des Komplexes, der nur Einzelhaftzellen umfasste, die von einem zentra-
len Turm kontrollierbar waren, sollte eine basilikale Kirche stehen, was
allerdings nicht realisiert wurde.

1. Verschiedene Utopien der Gottesstadt

Wicherns Plane gingen weiter und setzten, allerdings in spezifischer
Weise, eine utopische Tradition fort, die schon hundert Jahre vor ihm bei
August Hermann Francke in Glaucha bei Halle und bei Nikolaus Ludwig
Graf von Zinzendorf in Herrnhut eine Rolle spielte. Es ging um eine raum-
liche Etablierung einer christlichen Volksgemeinschaft. Francke hatte
darunter eine geordnete und vernetzte Stadt von Bildung und Gewerbe
verstanden. Zinzendorf wollte nach dem Vorbild der apostolischen
Gemeinde eine christliche Communio aufbauen, in deren Zentrum die
Kirche in Form eines einheitlichen groBen Betsaals zu stehen kam. Darum
gruppierten sich unter des ,Herren Hut“ die Hauser der bruderschaft-
lichen Familien, der Diakone und Diakonissen sowie die Schule und die
Krankenstation. Das Herrnhuter Vorbild fand viele Nachahmer, z. B. Korn-
tal und Wilhelmsdorf in Wirttemberg, von Wichern aber wurde es in
bezeichnender Weise modifiziert. Es gibt von ihm eine Schrift Giber ein
Neubauprojekt, dessen Plane nicht erhalten sind, mit dem Titel: ,Die
Basilika der inneren Mission im Rauhen Hause*2. Danach sollten eine
Basilika, ein Hospitium und ein Pensionat flir ,Novizen* aus gehobenen
Standen im Zentrum des erweiterten Rauhen Hauses stehen, das noch
ein Madchenpensionat und ein Wirtschaftsgebaude neben den schon
bestehenden Hausern umfassen sollte. Spater sah Wichern in dieser
Basilika auch den Ort der Generalversammlungen der inneren Mission
und von gemeinsamen Festen der inneren und auBeren Mission. Das
Hospitium sollte der Rekreation und geistlichen Erbauung von Menschen
dienen, die durch die rastlose Maschinenbewegung des geschéftlichen
und geselligen Lebens erschdpft und abgestumpft seien. Ahnliche Vor-

42 Johann Hinrich Wichern: Samtliche Werke, hg.v. Peter Meinhold, Bd. IV/Teil 1, Ber-
lin 1958, 221-228.
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Friedrich Wilhelm KioB3, Ansicht des Diakonissenmutterhauses Bethanien,
Berlin um 1850

stellungen einer retraite spirituelle sind heute bei der Umgestaltung von
ehemaligen Diakonissenmutterhdusern wirksam, die ihre urspriingliche
Zweckbestimmung verloren haben (z.B. in Kaiserswerth). Wichern baute
seine Vorstellungen auch stadteplanerisch aus. Angesichts der Woh-
nungsnot in Hamburg nach dem Brand von 1842 und den dann schnell
gebauten Mietskasernen, die ,,Familienhauser” genannt wurden, beklagte
sich Wichern Uber die lieblose Planung, die inmitten dieser Hauser eine
Kloake hatte entstehen lassen. Zusammen mit Karl Sieveking entwickelte
er stattdessen das Konzept eines ,Birgerhofs“® mit Wohnungen fir
Arbeiterfamilien neben Werkstétten, Einkaufsmoglichkeiten, einer Bank
sowie Gemeinschaftseinrichtungen wie Schulen, Krankenstationen und
einer Speisanstalt. Die Wohnungen sollten eine helle Kiiche, mindestens
zwei Schlafzimmer, ein groBeres, beheizbares Zimmer, Keller, Bodenver-
schlag und ein abschlieBbares Klosett enthalten, offensichtlich alles keine
Selbstverstandlichkeiten. In einem Gutachten von 1846 geht es Wichern
dann um die Weckung der ,Héheren Interessen” daselbst. ,Die Schule

43 Johann Hinrich Wichern: Der Birgerhof in Beziehung auf die darin zu verwirkli-
chenden sittlichen Zwecke, in: Samtliche Werke, Bd. iV/Teil 1, 314-322.
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und das Schullokal missten das Zentrum des Birgerhofs bilden; sie
muissten da stehen, wohin die Jesuiten in ihren Kolonien die Kirchen,
wohin Owen in seinen sozialen Bauten die Kichen stellte. Die Schule,
soweit sie das kirchliche Element in sich tragt, misste sich liturgisch
gestalten. Eine der Idee entsprechende Schulagende fiihrt in liturgischer
Wiirde und anziehender Schénheit die Idee des Kirchenjahres durch,“4

Fur das ,,Johannes Stift“ in Berlin, die zweite Griindung Wicherns, gibt
es schlieBlich einen Entwurf (1856/58) mit einer Kirche als Zentralbau in
der Mitte nach dem Vorbild altchristlicher Baptisterien. Darum sollten
entlang einer kreisférmigen Arkade ein Krankenhaus, ein Hospitium, eine
Schule, ein Erziehungshaus sowie Wirtschafts- und Verwaltungsge-
b&ude, also das ganze Programm einer Einrichtung der inneren Mission,
angeordnet sein.

Das dann erst Anfang des 20. Jahrhunderts in Berlin-Spandau gebaute
und heute noch existierende Johannesstift fiihrt die Besucher vom Ein-
gangstor Uber eine reprasentative Allee, die von symmetrisch angeord-
neten Hausern gesdumt ist, zur zentralen Kirche wie zu einem Schloss.4

2. Das wandernde Gottesvolk auf dem Weg zur himmlischen Stadt

Nicht eine zentralistische Ordnungsvorstellung, sondern eine Verbindung
von lebenspraktischer Nuchternheit und biblischer Frémmigkeit lieB den
Diakonieort Bethel entstehen. Die bescheidenen und funktionalen Hau-
ser erhielten Namen wie Sarepta (Schmelzhiitte) und eben Bethel (Haus
Gottes). Dort hatte der Erzvater Jakob von der Himmelsieiter getraumt
(Gen 28,10-22). Nach Bodelschwingh sollten sich Kranke und Gesunde
auf dem Weg durch ,,das Schmelzfeuer der Tribsal“ zu den Pforten des
Himmels wissen, zum ,ewigen Vaterhaus, ... in welchem sich alles Seuf-
zen und Klagen der Schmeizhiitte in ewigen Lobgesang auflést®. Die
Himmelsleiter diente — nun in Gestalt des Kreuzes mitten im Friedhof an

44 Johann Hinrich Wichern: Ausgewahlite Schriften, Bd. 2, hg. v. K. Janssen, Giiters-
loh 1958, 99.

45 Symmetrische Stadtanlagen mit dem Schloss am Kopf der Mittelachse waren ein
Ideal der Barockzeit. Vgl. die Innenstadt von Mannheim, deren Schloss nach dem
Vorbild von Versailles konzipiert wurde. Neben zentralistisch-symmetrischen Anla-
gen entstanden in dieser Zeit auch andere Raumtypen fiir christliche Wohn- und
Lebensorte, z.B. Herbergen zur Heimat (fiir Wanderarbeiter) oder {andliche bzw.
stédtische Arbeiterkolonien, in denen die Einheit von Familienwohnung und
Gewerbe bzw. Landwirtschaft realisiert werden sollte.
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Entwurf des St. Johannes-Stiftes, Berlin 1856/1858

der damals hdchsten Stelle des Anstaltsgeléndes platziert — als Pforte
zur Ewigkeit. Hier war und ist zu lesen: ,,Christus ist mein Leben und Ster-
ben mein Gewinn“. Die Zionskirche, 1884 etwas unterhalb des Friedhofs
errichtet, reicherte die biblische Symbolik noch an. Der Weg durch die
Reinigungsschmelze war nun als Wallfahrt zum heiligen Berg Zion zu ver-
stehen. Seit 1909 weist ein Spruch am Pfoértnerhaus Betheleck, das an
der StraBe von Bielefeld her liegt, zum heiligen Berg: ,Zion hat der Herr
gegrindet, und daselbst werden die Elenden seines Volkes Zuflucht
haben“ (Jes 14,32). Die vielen biblischen Namen der Kranken-, Pflege-
und Arbeitshduser, der Pfarrhduser und der Arztehduser stellen jeweils
einen besonderen Aspekt des christlichen Lebensweges heraus.! Die
Stadt auf dem Berg sollte auch ein Gegenentwurf zu den wachsenden
GroBstadten des Industriezeitalters mit ihren zahireichen Konflikten sein.
Soziale Gegensatze brauchten hier nicht ausgefochten, sondern konnten
im Geist dienender Liebe Gberwunden werden.?

1 Z.B. sind die Pfarrhauser nach Psalmversen benannt. Sie sollen auf die stérkende
Kraft des Wortes Gottes hinweisen (Burg, Zuversicht).

2 Soin Anlehnung an Matthias Benad: Eine Stadt flr die Barmherzigkeit, in: U. Réper/
C. Jiillig (Hgg.), Die Macht der N&chstenliebe, 1998, 127.
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Arbeiterkolonie Kastorf, Zeichnung eines Bewohners, um 1890

Auch Bethel wurde zum Vorbild verschiedener diakonischer Einrich-
tungen im In- und Ausland. Wahrend des Kaiserreichs (bis 1918) domi-
nierte aber die preuBisch-zentralistische Raumkonzeption in Deutsch-
land. Seitdem haben sich Baustile und Raumkonzeptionen vielfach ver-
andert bis hin zur heute vorherrschenden ,postmodernen® Pluralitat mit
ihren mehr oder weniger Uberzeugenden Kombinationen und Synthesen.
Ein Anspruch aber ist geblieben: An diakonischen Orten und Raumen
sollte Gottes Zuwendung zu den Menschen als hilfsbediirftige, leidende
und mitleidsbedurftige Wesen Gestalt gewinnen. Es lohnt sich, darliber
nachzudenken, wie solche Orte heute aussehen konnten und welchen
Menschen man darin begegnen sollte.
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